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TAKDİM 

 

Trakya Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi, 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı ve Trakya Üniversiteler Birliği’nin 

işbirliği ile 03-04 Ekim 2019 tarihlerinde Trakya Üniversitesi Balkan 

Kongre Merkezi’nde “Balkanlar ve İslâm” konulu milletlerarası ilmî 

toplantı gerçekleştirilmiştir. 

Bu toplantıda İslâm Dininde Birlikte Yaşama Tecrübesi, 

Eğitim ve Toplum, Tasavvuf, Arnavutluk, Bosna-Hersek, Sırbistan ve 

Karadağ, Kırım ve Romanya, Kuzey Makedonya, Kosova, Yunanistan, 

Batı Trakya ve Trakya, Bulgaristan Coğrafyasıyla İlgili ana başlıklar 

halinde; Balkanların İslâmlaşması, Bosnalı, Makedonyalı, 

Bulgaristanlı ve Edirneli Âlim ve Mütefekkirler hakkında çok geniş 

yelpazeye yayılan medeniyet birikimine dair tebliğler sunulmuş, 
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toplantıya başta Balkan ülkeleri olmak üzere birçok farklı ülkeden 90 

bilim insanı katılmıştır. 

“Balkanlar’da yetişmiş İslâm Uleması ve Eserleri; 

Balkanlar’da Türk-İslâm Kültürünün İzleri; Balkanlar’da İlim ve 

Eğitim; Balkanlar’da Arap Dili Öğretimi; Balkanlar’da Alfabe 

Tartışmaları; Balkanlar’da Kurulan Vakıflar; Balkanlar’da dinî ve 

Etnik Gruplar; Balkanlar’da Tasavvuf ve Tarikatlar; Balkan 

Tekkelerinin Tesir Halkaları; Balkanlar’da Bektaşîlik ve Bektaşî 

Erenler; Balkanlar’da İslâm Düşüncesi; Balkanlar’da İslâm ve İslâmî 

Eserlerin Akıbeti; Balkanlar’da İslâm Edebiyatı ve Felsefesi; Balkanlı 

Musikişinaslar; Balkanlar’da müslim-gayr-i müslim münasebetleri ve 

Birlikte Yaşama Tecrübeleri” konularında Osmanlı ve Balkanlarla 

ilgili tebliğler sunulmuş, 

toplantı metinleri bu eserde bir araya getirilmiştir. 

Okuyanlara ve araştırmacılara önemli katkı sağlayacağını 

düşündüğümüz bu çalışmayı b

Balkanlar ve İslâm

 eserin basımını 

gerçekleştiren yayınevi mensuplarına bu vesile ile bir daha teşekkür 

eder, başarılar dileriz. 

 

Prof. Dr. Erhan TABAKOĞLU Prof. Dr. Ali ÖZEK 
Trakya Üniversitesi Rektörü  İSAV Başkanı 
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AÇILIŞ KONUŞMALARI 
 

Prof. Dr. Erhan TABAKOĞLU 

Trakya Üniversitesi Rektörü 
 

“Bendim Aydıncık önünde suya seccade salan 
Yakasın Rumeli’nin, pençe-i himmetle alan!” 

Yusuf Ziya Ortaç 

Sarı Saltuk’un alperenlerinin; Süleyman Paşa’nın, Gazi 
Evrenos Bey’in, Hacı İlbey ve yiğitlerinin bize mirasıdır Balkanlar. 
İstanbul’dan önce fethedilerek İslâm sancağının taşındığı ve Türk 
yurdu ilan edilmiş şanlı topraklardır Balkanlar. Hem toprakların hem 
de gönüllerin fethedildiği, dünya üzerinde görülmemiş bir huzur ve 
kardeşlik sayhalarının estiği topraklardır Balkanlar. 

Ve aynı Balkanlar, yine dünya üzerinde görülmemiş acıların 
yaşandığı yerdir aynı zamanda. Yüz binlerce insanın göçe zorlandığı; 
açlık, kıtlık ve katliamlarla binlerce insanın öldürüldüğü gözü yaşlı 
topraklardır. Yaşanılan acıların ağıtlara ve yürek yakan türkülere 
döküldüğü, kefensiz binlerce vatan evladını bağrında yatıran 
Balkanlar, büyük bir hasretle mutlu mazisini aramaktadır. 

Kadim medeniyetimizin parlak nüvelerinin kök salıp yeşerdiği, 
şahsımın da dâhil olduğu anavatanda yaşayan milyonlarca vatandaşın 
atalarının göç ettiği Balkanlar, bugün köklü hafızasını tazelemektedir. 
Devletimizin son yıllarda Balkanlara yönelik uyguladığı politikalar 
neticesinde bu kadim topraklarla olan akrabalık bağlarımız tekrar 
güçlenmekte, birlik ve dirlik duyguları giderek gelişmektedir. 

Trakya Üniversitesi olarak eğitim, sağlık, kültür başta olmak 
üzere birçok alanda Balkanlara hizmet vermekten mutluluk 
duyuyoruz. Türkiye’de en çok Balkanlı öğrenciye eğitim veren 
üniversite olan Trakya Üniversitesi aynı zamanda bölgenin en büyük 
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hastanesiyle soydaş ve akraba topluluklarımıza da sağlık hizmeti 
sunmaya devam ediyor.  

Trakya Üniversitesi olarak bölgedeki soydaşlarımızı ilgilendiren 
tüm konuların yakın takipçisiyiz. Bugüne kadar gerçekleştirdiğimiz 
bütün akademik, kültürel ve sanatsal etkinliklere Balkanları da dâhil 
ederek Balkanlar ve anavatan arasında bir köprü olma görevini 
gönüllü olarak üstleniyoruz. Uluslararası Balkan Türkologları 
Buluşması ile Türkçenin en naif ve nazik halinin konuşulduğu bu 
bölgenin ve Ülkemizin Türkolog ve filologlarını buluşturduk. 1. 
Balkan Türk Kadın Çalıştayı ile nesillerimizin yetiştiricisi 
kadınlarımızın sorunlarını konuştuk ve onlara çözüm önerileri 
sunduk. 

Bu minvalde düzenlediğimiz organizasyonlarımızdan bir diğeri 
de Balkanlar ve İslâm Sempozyumu. Balkanlarda İslâm i yaşantının 
ve yüce dinimiz İslâm ’ın bu topraklara kattığı değerlerin yanı sıra 
günümüzde ve gelecekte İslâm ’ın bu topraklarda daim olması için 
yapılması gerekenlerin esaslıca konuşulduğu ilmî seviyesi yüksek bir 
tartışmalı ilmî toplantı, üniversitemizin ev sahipliğinde gerçekleşti. 

Trakya Üniversiteler Birliği ve İslâmî İlimler Araştırma 
Vakı(İSAV) ve Trakya Üniversitesi işbirliği ile Balkanlardan ve 
ülkemizin farklı bölgelerinden gelen, her biri farklı alanlarda uzman 
90 katılımcının sunduğu tebliğler, geçmişimizi aydınlattığı gibi 
geleceğimize de ışık tuttu. İnanıyorum ki, hem Balkanlardaki 
soydaşlarımızın hem de ülkemizdeki Balkan sevdalılarının 
yararlanacağı, bu alanda akademik çalışma yapmak isteyen 
araştırmacıların başvuru kaynağı olacak bu eser, günümüze ve 
geleceğimize rehber olacaktır. Emeği geçen herkese içtenlikle teşekkür 
ediyorum... 
Bu vesileyle, Trakya Üniversitesi olarak, yönümüzü ve yüzümüzü 
Balkanlara çevirdiğimizi, bu toprakları ilgilendiren her konuda 
çalışmalar gerçekleştirmeye devam edeceğimizi, çalmadığımız kapı ve 
girmediğimiz gönül kalmayıncaya dek mücadeleye devam edeceğimizi 
bir kez daha kararlılıkla ifade eder, selam ve saygılarımı sunarım. 
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Prof. Dr. Cevdet KILIÇ 
Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dekanı  
Sempozyum Düzenleme Kurulu Başkanı 

 
“Keramet gösterip halka, suya seccade salmışsın 

Yakasın Rumeli’nin dest-i takva ile almışsın.” 
Gelibolulu Mustafa Âli 

Balkanlar: 

İslâm sancağının en ileri ucu gönül coğrafyamızın baş tacı.  

İslâm ve Müslümanlar Balkan coğrafyasının aslî unsuru 
ve ayrılmaz parçasıdır. Osmanlı Devleti Anadolu'da kurulmuş, 
yönünü Balkanlara çevirmiş, altı asra yakın bir süre bu coğrafyada kalmış, 
Türk-İslâm medeniyetinin temellerini burada atmış, geliştirmiş ve 
ilerletmiştir. Yani Osmanlının medeni ve kültürel yüzü Balkanlar’dır.  

Son bir buçuk asırdır bu coğrafyada medeniyetimizin izlerinin yok 
edilmeye, unutturulmaya ve silinmeye çalışılmıştır. Balkanlar, bağrında 
barındırdığı değerleriyle, kadim medeniyetimizin en güzel örneklerinin 
yaşatıldığı coğrafyadır. Farklı din ve milletten insanların Osmanlı’nın 
sevgisi, barışı, bağışı ve hoşgörüsü ile yaklaşık altı asır huzur içinde 
yaşadığı coğrafyadır. Yakın geçmişte Osmanlı’nın yüzyıllarca nakış gibi 
işleyerek inşa ettiği barış ve huzur ortamı, Batılı devletlerin kışkırtmaları 
sonucu sekteye uğratılmış ve Balkanlar sistematik politikalarla acının 
coğrafyası haline dönüştürülmüştür. 

Komünizm, faşizm gibi daha önce bu coğrafyada görülmemiş 
ideolojilerin denendiği ve sonu hüsranla sonuçlanan girişimler, 
Balkanların geçmişte yaşadığı, günümüzde ise hasret ve özlem duyduğu 
hissiyatları getirmekten oldukça uzaktır. Osmanlı devleti sonrası hâlâ bir 
dengeye kavuşamamış Balkanların aradığı barış ve huzur ancak bu 
topraklarda daha önce başarı ile tecrübe edilmiş bir yöntemle 
sağlanabileceği aşikârdır.  

Bugün gönül coğrafyamızın her bir topluluğuyla çeşitli alanlarda 
karşılıklı atılan adımlar neticesinde Evlâd-ı Fâtihân’ın Ana Yurdu ile olan 
bağları her geçen gün daha da kuvvetlenmektedir. Bu bağ sadece 
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toprakların değil gönüllerin fethedildiği Balkanlarda özlenen günlerin 
yakın olduğunun müjdesini vermektedir. Bu kapsamda gönül coğrafyamız 
Balkanlarla, Türkiye’nin en aktif çalışan üniversite birlikleri arasında yer 
alan Trakya Üniversiteler Birliği ile Ülkemizin ilim ve fikir öncülerinin 
yer aldığı, İslâmî İlimler Araştırma Vakfı (İSAV) iş birliğinde ve Trakya 
Üniversitesi ev sahipliğinde Balkanlar ve İslâm konulu tartışmalı bir ilmî 
toplantı düzenlenmiştir. Balkanların fethinden, İslâmlaşmasına, 
medeniyetimizin, tarihimizin, kültürümüzün ve dini tefekkürümüzün 
tüm detaylarının konuşulduğu Balkanlar ve İslâm Sempozyumu, 
alanında yurtdışından, gönül coğrafyamızdan ve ülkemizden uzman 
birçok ismi bir araya getirmiştir.  

Yüce dinimiz İslâm’ın Balkanlara getirmiş olduğu kazanımların 
konuşulduğu, bugünkü durumun tespit edildiği ve geleceğe yönelik 
hedeflerin belirlendiği sempozyumda ülkemizin ve Balkanların ihtisas 
sahibi olan mümtaz kişileri, Balkanlar ve İslâm konusunda birleşerek 
uluslararası toplantıda günümüze ve geleceğe projeksiyon tutmuşlardır. 
İki gün süren ve üçü ana oturum olmak üzere toplam 20 oturumla 
gerçekleşen ilmî toplantımıza orijinal makalesiyle 21 profesör, 17 doçent, 
34 doktor öğretim üyesi, 7 öğretim elemanı ve 11 de alanının uzmanı 
tebliğleriyle katılmışlardır. 

İlmî toplantımız, yurt dışından da büyük rağbet görmüştür. Sekiz 
Balkan ülkesinden 12, Balkan kökenli olup da Ülkemizin değişik 
üniversitelerinde vazife yapan 12 tebliğci olmak üzere toplam 24 Balkanlı 
araştırmacımız da tebliğlerini sunarak ilmî toplantımıza değer 
katmışlardır. 

Ayrıca bu tartışmalı bir ilmî toplantıda sunulan tüm tebliğlerin bir 
araya getirildiği kitabımızın da bu alanda araştırma yapmak isteyen 
araştırmacılarımıza önemli bir rehber olacağına inanıyorum. Kitabımız 
aynı zamanda tartışmalı ilmî toplantıda konuşulan konuların gelecek 
nesillere iletilmesinde ve gelecek hedeflerine yön verme konusunda da 
önemli bir görev üstleneceğini düşünüyorum.  

Tüm bu duygularla gerçekleştirdiğimiz tartışmalı ilmî 
toplantımızın ve toplantı metinlerini ihtiva eden kitabımızın Balkanlara o 
özlem dolu günlere ulaştırmasını temenni eder, sizleri saygı ve sevgi ile 
selamlarım. 
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Prof. Dr. Salih TUĞ 
İslâmî İlimler Araştırma Vakfı II. Başkanı 
 
Yurdumuzun değişik üniversitelerinden Trakya Üniversitesine 

gelmek suretiyle bu ilmî faaliyete katılan hocalarıma, uluslararası vasfı 
sebebiyle yurt dışı ilim muhitlerinden, üniversitelerinden, diyanet 
muhitlerinden teşrif eden zevata ve Trakya Üniversitesi öğretim 
üyelerinin mevcudiyetiyle aramızda bulunan hocalarıma ve özellikle 
bu açılış toplantısına katılan sevgili aziz öğrencilerimizi selamlamak 
suretiyle konuşmama başlamak istiyorum. 

Gerçekten, ilme rağbet oldukça ilim yaygınlaşır. Allah’a şükür 
tarih boyunca çeşitli coğrafi bölgelerde, değişik iktidarların himayesi 
altında özellikle Selçukluların Nizâmülmülk döneminde kurulan 
medreseler, müessesevi karakterde başlangıç olarak ilmî faaliyetlerin 
bir organik bütünlük içerisinde gerçekleştiren muhitler olarak Orta 
Doğu’da, Balkanlarda ve dünyanın çeşitli ülkelerinde varlık 
göstermişlerdir. Cumhuriyet Türkiye’mizde de II. Dünya Savaşı 
sonrası yeni kurulan bir anlayış çerçevesinde kurulan müesseselerde 
her alanda, teknik bilimlerde veyahut sosyal bilimlerde veyahut 
ilahiyat alanında yapılan çalışmalar bu alanda ilmî bir çerçeve içinde 
toplanmasına yardım etmiş ve kaynaklık yapmış müesseseler olarak 
bulunmaktadırlar. 

Başlangıç konuşmasında Sayın Dekanımın ve Rektörümün 
belirtmiş olduğu gibi Trakya Üniversitesi de bu çerçevede olmak üzere 
topladığı bu uluslararası ilim muhitinde ilme Balkanlardaki İslâm ve 
Müslümanlar konusunu ele almak suretiyle ilmin gelişmesinde, 
çoğalmasında gayret sarf etmektedirler. Bizler ise İSAV olarak 
üniversitelerimizin hemen yanı başında yardımcı organizasyonlar 
olarak üniversitelerin işlerini kolaylaştırmaya çalışıyoruz. Biz bir 
vakıfız ki eskiden beri gelen ananemiz gereğince vakıfların hem ilmî 
hem sosyal alanda önemini tekrar burada ele almak istemiyorum. Bu 
vakıf ve diğer vakıflarla birlikte üniversitelerimizin hemen yanı 
başında ilme yardım etmektedirler sadece, kolaylaştırmak-tadırlar. 
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“Kolaylaştırınız, zorlaştırmayanız.” fehvasınca bizler bu gayret 
içerisindeyiz. 

Sözü uzatmak mümkün ama bu açılış konuşmasında nezaketen 
davet ettiler. Davet edenlere teşekkürlerimi sunarım. Bu ilmi 
faaliyetlere ister Edirne’de ister Muş’ta ister Samsun’da ister 
Adana’da bu üniversite muhitlerinde bizler üniversite-lerimizin yanı 
başında kendimizi birer fedai, ilim yolcusu olarak kabul ediyoruz. 

Sizleri hürmetle selamlarım, özellikle mazereti sebebiyle 
aramıza katılamamış olan Vakfımızın Kurucu Başkanı Ali Özek’in de 
selamlarını iletmek isterim. Ben de onun Başkanvekili sıfatıyla sizleri 
selamlayarak konuşmama son veriyorum.  

Teşekkür ediyorum.  
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Prof. Dr. Süleyman BAKİ 
Tetova Üniversitesi Felsefe Fakültesi 

Biz sadece Balkanlarda bir neferiz. Çalışmaya gayret ediyoruz. 
Trakya Üniversitesi’nin Balkanlara ve Balkanlardaki üniversitelere 
yıldız olması gerektiğini düşünüyorum. Sadece bu bölgeye belli bir 
alanda değil, tüm bilimsel alanlarda. Sayın Rektörüm Prof. Dr. Erhan 
Tabakoğlu çok güzel açılımlar yaptı. Edirne’nin Balkan ülkelerine bir 
merkez olması gerekiyor. Edirne bir payitaht şehridir, Balkanlar için 
bir merkezdir. Tarihte idarî yönden de bir merkez olmuş, ilim 
yönünden de. Ben, özetle Balkanlardaki genel durumdan ve 25-30 
yıllık ilmî hayatımızda yaptığımız çalışmalara dair bir özet yapmaya 
çalışacağım.  

Bu tür özetlerde akılda kalan şeyler genellikle görseldir. Sanat 
tarihinde görsel olarak görünce olayları daha iyi kavrayabiliriz diye bir 
düşünce vardır. Ben aslında sanat tarihçisiyim. Çalışma alanım sanat 
tarihi ama aynı zamanda Ankara İlahiyat mezunuyum. Ankara 
Üniversitesi’ne geldiğimizde Balkanlardan iki öğrenci vardı. Birisi 
Trakya Üniversitesi Edebiyat Fakültesi’nde dekanlık yapmış olan Prof. 
Dr. İlker Alp hocamdı, diğeri de bendim. İlker Hocam Ankara 
Üniversitesi Dil Tarih Fakültesi’nde idi ben de ilahiyatta öğrenciydim. 
Ankara İlahiyat’da bir deyim vardır. “Ankara İlahiyat’tan her şey 
çıkar, bazen de hoca çıkar.”  

Konumuz Balkanlar olunca 800 bin kilometre karelik 
coğrafyadan bahsediyoruz. Türkiye’nin yüzölçümüne yakın bir bölge. 
Aynı zamanda 80 milyon nüfusa da sahip bir coğrafya. Yani Türkiye 
ve Anadolu kadar bir coğrafyadan bahsediyoruz. Balkanlarda şu anda 
12 devlet var ve her geçen gün de yeni devletler kurulabilir. Çıkma 
ihtimali yüksek. Balkanlar haritada koyu mavi olarak gördüğümüz yer 
yani Tuna Nehri’nin güneyidir. Açık mavi olarak gördüğünüz yer ise 
bugünkü Romanya, Macaristan ve bir iki yer daha vardır.  

Balkanlar, Bal ve Kan. Balkan, orman anlamına gelir. Balkan 
dediğimiz zaman Osmanlı’nın tarihte hâkim olduğu coğrafyayı 
kastederiz. Avrupa Birliği ülkeleri ısrarla Güneydoğu Avrupa ve 
Kuzeydoğu Avrupa diye ayırmaya çalışsa da biz de ısrarla Balkanlar 
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diyoruz. Bu coğrafyada Türk mentalitesi hâkimdir. Bu bölgede Sırplar 
da Romenler de Macarlar da Türk geleneğinden bir şey almıştır. Ya 
adet olarak ya da gelenek olarak birçok şeyler almıştır. Bizim esas 
sınırlarımız Tuna Nehri’dir.  

Balkanlara geçiş, Balkanlarda yerleşmemiz ve kalıcı olmamız 
nasıl oldu? İlk etapta Alpler ve Alperenler ile bir altyapı oluştuğunu 
görüyoruz. Bu erenlerde Sarı Saltuk gibi misyoner Türk beylerinin 
emeği çoktur. Bu ön hazırlığı onlar yapmışlardır. Aynı zamanda 
akıncı beyleri de bölgeye akınlar düzenleyerek Osmanlı’ya miras 
bırakmıştır. Bu hazırlıklarda dört ana sütunu oluşturabiliriz. 
Alperenler akınlar düzenleyip feodal beylerin düzenini sarsmıştır. 
Düzenli ordu gelene kadar da yaptıkları akınlarla düşman kuvvetlerini 
yıpratmışlardır. Ahiler bölgede yüksek ahlak değeri ile bir düzen 
kurmuş ve bölgedeki gayr-i müslimleri ve halkları İslâm’la tanıştırmış 
ve orada psikolojik bir hazırlık yapmışlardır. Aynı zamanda ticari 
gelişmeler ve iyileşmeler yapılmıştır.  

Horasan erlerinin yaptıkları görevler, özetle İslâm dini ile bölge 
halkını tanıştırarak bölge halkını hazırlamaktır. Bacıyan-ı Rum 
dediğimiz altyapı da bölgedeki insanlara Türk şuurunu 
yerleştirmiştir. Balkanlara gidişimiz ve dönüşümüz bellidir. Gidişimiz 
1354 buradan Balkanlara geçiş; 1371 Meriç, 1385 Selanik ve 1389 
Kosova Muharebesi. Bu muharebe ile biz Balkanlarda yolcu olarak 
değil kalıcı olarak geldiğimizi gösterdik. Kalıcı olarak yerleştiğimiz 
tarih 1389. Ardından Varna Savaşı, Bosna-Hersek’in fethi ki 
Arnavutluk ve Karadağ da bunun içine giriyor. 1521 Belgrad, 1526 
Mohaç Muharebesi ile artık Tuna’nın kuzeyine geçiyoruz. Tuna 
sınırını da aşıyoruz. Ondan sonra 1529 1. Viyana Kuşatması ki 
başarısızlıkla sonuçlanıyor. Budin’in fethi, Zigetvar Kuşatması 1583.  

Dönüm noktamız İkinci Viyana Kuşatması. Bizi ondan sonra 
geriye püskürtmeye başladılar. İniş başlayınca çok hızlı devam etti. Bu 
iniş süreci asırda bizi sınırlarımıza hatta İstanbul’a kadar devam etti. 
Sayın Baş müftümüzün dediği gibi “Biz orada bekçiyiz; biz eğer orada 
olmazsak sınır buraya, Edirne’ye dayanır.” Bu çok doğru bir sözdür. 
Orada biz olduğumuz sürece sınırı oralarda tutuyoruz. 1699 Karlofça 
Anlaşması, ilk toprak kaybıdır. Karlofça bugünkü Sırbistan’a 40-50 
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km uzakta halen ayakta duruyor. 1718 Pasarofça Anlaşması, hemen 
ardından Küçük Kaynarca Anlaşması. Berlin Anlaşması ile Bosna 
Hersek ve Hırvatistan kaybediliyor. Karadağ da o arada çıkıyor. 1913 
Bükreş Anlaşması ile Misak-ı Millî sınırlarımıza geliyoruz.  

Her iki haritada gördüğümüz gibi fetih tarihi ve fetihten sonra 
kaldığımız dönemler bellidir. Şimdiye kadar bizim 1913 yılında 
gördüğümüz haritada 1914’e kadar olan bölgeler işaretliydi. İkisinin 
arasındaki bölge Sancak bölgesidir. Haritada gördüğünüz yeşil hat ise 
Müslümanların bulunduğu hattır. Bu durumda Balkan 
Savaşları’ndan sonra Balkanlarda ne oldu da gün geçtikçe toprak 
kaybederek sınırlarımız daraldı. Edirne’yi de kaybetmiştik ama 
Allah’tan Edirne’yi kazandık. 20 kilometre uzaklıkta Bulgaristan’da 
da Mimar Sinan’ın köprüsü var. Bulgaristan’da Kırcaali’nin ve 
karşısı Yunanistan’da Gümülcine’de de Türkler bulunmaktadır. 
Günümüzde sınırlar daraldıkça sorunlar çıkmaya başladı ama bu 
bölgedekilerle aynı kültürü paylaşmaktayız. Yarın sınırlar 
birleştiğinde burası merkez olacaktır. Bu merkez ilmî yönden de idari 
yönden de kısaca her yönden öncü olacaktır.  

Buradaki öğrenciler orada, oradaki öğrenciler burada eğitim 
görmektedir. Özellikle oradaki öğrenciler bir yıl da olsa burada eğitim 
görmeliler. Sadece ilahiyat fakültesinde değil her bölümde 
öğrencilerimiz gelip eğitim almalıdır. Aynı şekilde ilahiyat fakültesine 
Yunanistan’dan veya Bulgaristan’dan öğrenci gelsin hiç problem 
olmaz. Bizim Balkanlarda kalan 15 milyona aşkın bir Müslüman 
toplumumuz var. Balkanlarda akrabalarımız kaldı, canımız kaldı, 
onlar bizim Türk-İslâm mirasımızdır.  

Bizler Balkanları kaybederek sadece toprak kaybetmedik, vatan 
kaybettik. İlk fethedilen toprağımız Üsküp’tür. Fotoğrafı bile buram 
buram vatan kokuyor. Üsküp şehrinin ruhu, şehri oluşturan çekirdek, 
dinî yapıtların etrafında oluşan mahallelerde müteşekkildir. Şehri 
oluşturan ana hat; cami, hamam ve Türk çarşısıdır. Bunların yanında 
ara hatlar oluşmaktadır. Onlarda ara hat yoktur, saraydan dümdüz 
gider. Bizim ise şehrin göbeğinde bir cami ve ara hatlarda ticari, sosyal 
yapılar vardır. İstatistiki rakamlara baktığımızda şu anda Balkanlarda 
olan 15- 20 milyon nüfusa sahip Müslümanlardan bahsediyoruz.  
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Balkanlarda yaptığımız araştırmalarda ve çalışmalarda çok ince 
ve detaylı bilgiler elde ettik. Tek tek ölçülerini aldık, tek tek yapıları 
inceledik. Bu çalışmayı büyük bir ekip çalışması ile gerçekleştirdik. 
Hırvatistan’da vakıf projesi başlığı altında inceledik. Dinî yapılar, 
eğitim yapıları, ticari yapılar, sosyal yapılar, askerî yapılar, resmi 
yapılar incelendi. Toplamda 241 yapı inceledik. 52 eser hâlen 
ayaktadır. Türkiye Diyanet Vakfı’nın destekleriyle yaptığımız 
çalışmada Makedonya’daki eserlerin durumunu tespit ettik. Bosna’da 
ayakta duran eserlerin sayısının 800-805 civarında olduğunu gördük. 
Kosova’daki eserlerin sayısının toplamda 576, Macaristan’da 644 ve 
Karadağ’da da 222 olduğunu tespit ettik. Bulgaristan’daki yapılar da 
tamamlandı hâlen 479 yapıt var. Sırbistan’daki yapıtlar 909, 
Romanya’da ise 291 yapıt var. Arnavutluk’ta eser sayısı 1015’tir. 
Yunanistan çalışma sırasında en çok zorlandığımız bölge oldu. 
Maalesef Yunanistan’ı tamamlayamamamızdaki ana sebep siyasi 
durumun sürekli değişiyor olmasıydı. Yunanistan’da Adalar dâhil 
toplam 3371 yapıt vardır. Üsküp Mustafa Paşa Cami’si ve Sofya Sofu 
Mehmet Paşa Külliyesi bu süreçte restore edildi.  

Son olarak Üsküp’te bulunan bir eserin üzerindeki yazıyı 
sizlerle paylaşmak istiyorum. Doç.Dr. Ertuğrul Karakuş’un 
tercümesiyle: 

“Ah mine’l-mevt! Ağlasun bu halime dünyada hep insan olan,  
Halimi kılsın tasavvur, sahib-i izan basiret olan.  
Bu semte çaresiz pek acır bu mevtime kalbimde az iman olan.  
Emr-i Hakk’la sevdiğim evladımı bıraktım.  
Yetim mevtimin halinde anlardır bana giryan olan.  
Üsküp toprağına cismim karıştı.” 

Sözlerimi tamamlamadan önce özellikle şunu belirtmeli-yim ki 
Balkanlarda bulunan eserleri sadece Türkiye'nin restore etmesi çok 
zordur hatta buna imkân yoktur. Bu miras bütün insanların mirasıdır, 
ortak mirasımızdır. Bugün burada bu etkinliği düzenleyen Sayın 
Rektörüme, hocalarıma ve öğrencilerime teşekkür ediyorum. 
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Prof. Dr. Mehmet Zeki İBRAHİMGİL 
Gazi Üniversitesi Edebiyat Fakültesi 

Bu ilmî toplantıyı düzenleyen başta Trakya Üniversitesi 
rektörü olmak üzere katkıda bulunan herkese şükranlarımı iletmek 
istiyorum. Birkaç hususa temas etmek istiyorum. Öncelikle Üsküp’te 
olup ve Üsküp’te doğan Türk edebiyatının mümtaz şahsiyeti Yahya 
Kemal Beyatlı’nın bir beytinde belirttiği gibi “Türk’ün aklında 
zihninde nehir varsa Tuna'dır, dağ varsa Balkandır.” diyor. 
Dolayısıyla Balkanlar ve Balkan coğrafyası hem coğrafi olarak hem 
dekoratif yapı itibariyle hem müesseseleri ve eserleri itibariyle hem 
konuşulan dilleri itibariyle hem de orada yaşayan insanların sahip 
oldukları mezhepler itibariyle dünya coğrafyasında önemli bir yere 
sahiptir.  

Nice dillerin, dinlerin, mezheplerin, toplumların, kavimlerin, 
bir arada yaşadığı örneklerden bir tanesi Balkan coğrafyasıdır. 
Balkanlarda Osmanlı barış sözleşmesinin hüküm sürdüğü, neredeyse 
dört asra yakın huzurun ve barışın olduğu bir dönem varsa o da 
Osmanlı Dönemi’dir. Bu dönem Türk-İslâm idaresinin ve sisteminin 
hâkim olduğu bir zaman dilimidir. Dolayısıyla Balkanlar ve İslâm, 
İslâm ve Balkanlar birbirlerinin eski tabirle mütemmim cüzleridir. 
Balkanlardan İslâm’ı çektiğimizde Balkanların bir manasının 
kalmayacağı gibi İslâm ümmetinin içerisinde de Balkanlarda yaşayan 
Müslümanların Boşnakların, Arnavutların, Türklerin, Rumelililerin 
ve diğer Müslüman topluluklarının tarihten itibaren asırlar boyunca 
sundukları hizmetler, yaptıkları faaliyetler, millî ve manevî değerler, 
ümmet coğrafyasının bir köşesinde mümtaz bir yere sahiptir.  

Maalesef son dönemlerde özellikle Orta Doğu’da, Suriye’de, 
Filistin’de yaşanan olaylar bizi hep Orta Doğu’ya çekiyor ama Balkan 
coğrafyasında hocamın da ifade ettiği gibi 20 milyona yakın 
Müslüman bir nüfusun yaşadığı bir coğrafyadan bahsediyoruz. 
Bunun yarım asır öncesine, bir asır öncesine baktığımızda burada 
yaşayan nüfusun çok daha fazla olduğunu biliyoruz. Tabi ki 1912 
yılından sonra Osmanlı Devleti’nin Balkanlardan çekilmesinden 
sonra tıpkı bir tespih taneleri gibi adeta bir kopuş ve dağılma süreci 
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gerçekleşti. Balkanlardaki Müslümanların bu süreci daha yakından 
yaşadığını hepimiz biliyoruz.  

Geçtiğimiz bir asır içerisinden bir örnek vermek gerekirse 1992 
yılında vefat eden büyük annem Üsküplü Yaşar Bey’in kızı Osmanlı 
Dönemi’nde dünyaya gelmişti. 1906 doğumlu ve hep ben 
Üsküplü’nün kızıyım derdi. Sonra bir baktık Sırplar, Üsküp’ü işgal 
etmişler. Daha sonra Yugoslavya kurulacak, ondan sonra 
Yugoslavya’nın dağılmasıyla Kuzey Makedonya yeni bir devlet 
olacak. Bir insan düşünün Osmanlı Devleti’nde dünyaya geliyor; Sırp 
ve Yugoslavya döneminde yaşıyor; ardından hümanist sosyalist 
Yugoslavya döneminde hayat sürüyor ve en nihayetinde Kuzey 
Makedonya Cumhuriyeti vatandaşı olarak vefat ediyor. Bu sadece bir 
örnektir. Bunu diğer ülkelerde de uygulayabiliriz. Bu anlamda 
Balkanları iyi tanımak ve anlamak için orada yaşayan toplulukları 
Müslümanı ile gayr-i müslimi ile her toplumun değerlerini, 
hassasiyetlerini, coğrafyasını ve bu bölgenin, şehirlerinin unsurlarını 
bilmek gerekiyor.  

Türkiye’nin son dönemlerde bilhassa 21. yüzyılın başından 
itibaren daha çok ilgi gösterdiğini ifade etmek lazım. Daha öncesinde 
de ilgi vardı fakat son dönemde bu alakanın arttığını görüyoruz ve 
bundan da son derece mutluluk duyuyoruz. Fakat sağlam bir Balkan 
politikasının, Müslümanlara yönelik ayakları yere basan bir 
politikanın da geliştirilmesi ve ilerletilmesi bu süreçte mutlaka 
gerekiyor. İslâm ve Balkanlar dediğimizde Balkanlarda yaşayan İslâm 
topluluklarının tanınması gerekiyor. Balkan coğrafyasında 
Müslüman topluluğa sahip olan Arnavut topluluğuna dikkat edilmesi 
gerekiyor. Akabinde Müslüman Boşnak toplumunu iyi bilmek 
gerekiyor, önemli bir nüfusa sahip olan Türkleri bilmek gerekiyor, 
Rumeli Türklerini bilmek gerekiyor ve bunların bağlı olduğu 
müesseseleri bilmek gerekiyor.  

Burada dinî cemiyetlerin, teşkilatların adı Müftülük olur, Baş 
Müftülük olur, İslâm birliği olur. Hepsi bir manada oradaki 
Müslümanların dinî hayatlarını sürdüren önemli müessese-lerdir. 
Bunların mutlaka desteklenmesi ve sahip çıkılması gerekiyor. Sahip 
çıkılıyor fakat bunun sistemli ve planlı yakın-uzun vadeli projeler 
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şeklinde devam etmesi gerekiyor. Trakya Üniversitesi’nde yetişen 
öğrenciler ve verilen eğitim takdire şayandır. Bölgedeki sivil toplum 
kuruluşlarının, vakıfların ve derneklerin özellikle devlet ve devlet 
kuruluşlarıyla güzel bir iş birliği yapması gerekiyor.  

Bütün Rumeli ve Balkan topraklarındaki Müslümanlar 
Türkiye’yle beraber yaşıyor, Türkiye’yi seviyor. Türkiye’ye olan 
sevdaları asla tartışılmaz. Milleti ne olursa olsun Türkiye’de ya bir 
akrabası vardır ya da bir dostu vardır ya da ticari bir ilişkisi vardır, 
burada öğrencidir veya tatile geliyordur. Türkiye ile nefes alan ve 
Türkiye için can atan bir Rumeli topluluğunun bulunduğunu 
belirtmek istiyorum ve bunun muhafaza edilmesi gerekiyor. Bunun en 
büyük örneği Osmanlı Dönemi’dir ve tarihteki bu durumun örnek 
alınmasıyla geleceğe adım atılmasının gerekli olduğunu 
düşünüyorum. Kısaca bu noktalara temas etmek istedim. Bana bu 
fırsatı verdiğiniz için tekrar çok teşekkür ederim. 
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BALKANLARDA İSLÂM: 

GEÇMİŞİ ESASLI BİR ŞEKİLDE ANLAMAK 

 
Adnan ISMAILI* 

 
Giriş 
Balkan milletlerinin ve özellikle Arnavut tarihinin 

aydınlanmasında ve daha doğru ile objektif bir şekilde 
sergilenmesinde önemli sorunlardan biri Osmanlı döneminde 
toplumu oluşturan mekânizmaların derunî araştırılmasıdır. 
Osmanlı devletinin çekilişinden itibaren sabit toplum ve 
yönetim kurma arayışları içerisinde olan Arnavut toplumu, 
öncesinde bir monarşi akabinde de katı komünist yönetiminin 
baskısı altında hayatiyetini devam ettirmiştir. Bu dönemde 
bilinçli olarak önceki dönemin tüm toplumsal araçları resmi 
tarih kurumları tarafından gerici, perspektifsiz ve yıkıcı 
paradigma-ları ile gösterilmiştir. İyi amma, bu yanlış ve gayet 
sübjektif yaklaşım, Arnavutların dünya arenasında yer almaları 
açısından çok önemli olan beş asırlık bir tarihin öğrenileme-
mesine ve gün ışığına çıkamamasına sebep olmuştur. Bu beş 
asırlık dönemin içerisinde tabii olarak karşılıklı sıkıntılar ve 
yanlışlar olmuştur, fakat onların doğru araştırılması, objektif 
tarihi ortaya koyarak yeni perspektifler yaratabilecektir. 

Balkan yarımadasının doğal ve coğrafî şartları nedeniyle 
yarımadada barınan devlet ve milletler Anadolu ve Orta Doğu 
ile bir taraftan, batıdaki devlet ve milletlerle diğer taraftan 
etkileşim içerisinde olmuşlardır. Batıyı doğuya bağlayan en kısa 
karayolu Balkan yarımadasından geçer, Akdeniz’i de Orta 
Avrupa ülkeleriyle (Avusturya, Macaristan, Çekistan, Polonya) 
bağlayan denizyolu Adriyatik denizinden geçmektedir. Yapılan 

                                                           
*Prof. Dr., Tetova Üniversitesi – Felsefe Fakültesi, Şarkiyat Bölümü 
Öğretim Üyesi ve Bölüm Başkanı, adnan.ismaili@yahoo.com. 
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arkeolojik araştırmalar, Balkanlar ile Anadolu arasındaki 
kültürel ve ticarî ilişkilerin çok eski devirlere dayandığını 
söylemektedir. Ortaya çıkan malzemeler bu ilişkinin 4-5 bin yıl 
öncesine kadar gittiğini göstermektedir. 

Zikredilen bütün bu nedenlerden dolayı Balkan ülkeleri 
çeşitli kültürlerin karışımı ile oluşmuştur. Doğuda Sâsânî 
devletinden gelen tâcirler, batıda Roma İmparatorluğu’ndan 
gelen tâcirlerle Selanik’te karşılaşıyor, mallarını değiştiriyor-
lardı. Dünyanın değişik bölgelerinden gelen tâcirler yanlarında 
muhtelif zanaatçıları da getirmekteydiler ve bunların birçoğu 
da gittikleri yerlerde yerleşip kalıyordu.  

Balkan yarımadasında yaşayan milletlerin genel 
anlamda İslâm diniyle tanışmaları ve bazılarının büyük ölçüde 
İslâm’ı kabul etmeleri Osmanlıların bu bölgelere gelmesiyle, 
daha doğrusu XIV. yüzyılın ikinci yarısından itibaren olmuştur. 
Ancak Balkan yarımadasının ilk sakinleri İlirler’dir. Ayrıca V. 
asırdan başlayarak bölgeye yerleşen güney Slavlar, İslâm 
diniyle daha önceden de tanışmışlardır.1Slavlar’da İslâm 
dininin ilk izlerine Slavların henüz Balkan yarımadasına 
yerleşmeden önce, daha doğrusu Slavların henüz Hıristiyanlığı 
kabul etmeden, eski çok tanrı inançları döneminde 
rastlanmaktadır.2  

Eğer bu iddia doğru ise o zaman Hıristiyanlığın Balkan 
sakinleri arasında ortaya çıkışı İslâm’dan önce değildir. Balkan 
yarımadasına yerleşen birçok Slav kabilesi henüz Hıristiyanlığı 
kabul etmiş değildi, ancak Bizans’ın resmî dini haline gelmiş 
olan Hıristiyanlık güçlü ve geleneksel Bizans devlet kültürünün 
desteğiyle yeni yerleşen milletlere harp meydanında savaşı 
kaybetmiş olsa bile kültür ve medeniyet açısından galip 
gelmişti. Fakat Hıristiyanlığı kabul etmiş olsalar bile din 
şemsiyesi altında yapılan birçok haksızlığa dayanamayıp birçok 

                                                           
1 H. Seton-Watson, Nacije i Države, Zagreb 1980, s. 150. 
2 Hadjijahiç Muhamed, “Neki Pojavni Oblici İslamske Civilizacije u 
Nas”, Argumenti-çasopis za društvenu teoriju i praksu, Nr. 2/1982, Rijeka, 
s. 212. 
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defa İlirler’in ve Slavların Müslüman Araplarla ittifaka girip 
Bizans’a karşı savaştıklarını tarihî vesikalar söylemektedir. 

Osmanlılar Balkanlara sufi paradigmasını ön planda 
tutarak ilerlemişlerdir. Sufi paradigması kendi etkisini dinin 
sadece nazari yerleşmesinde değil, aynı zamanda toplumsal 
hayattaki görünüşlerinde de göstermiştir. Aslında Balkanlarda 
şehirlerin kültür antropolojisi tasavvuf antropolojisinin bir 
devamı ve şekli yönüdür. 

Osmanlı şehri aslında bir insan-ı kâmil anlayışının 
mekân dâhilinde, yatay şekilde yer almasıdır. Sufî 
antropolojisinin tüm nazarî tecrübesi, kemale ve yüceliğe 
ulaşmış insan olan insan-ı kâmil, evrensel ve ideal olan insan-ı 
kulli ve mutlak ve ruhanî olan insan-ı mutlak terkipleri ve 
ifadeleri etrafında toplanmıştır. İnsan-ı kâmil anlayışını 
mitolojik bir süreç olarak görmek yanlıştır3, çünkü Kuran 
metninin bütünlüğü ve manasında insanın primordial ve 
evrensel karakteri zikredilmiştir. İnsanda ki kemal anlayışı 
Müslüman toplumun tüm yönlerine de aktarılmıştır. 

Osmanlı döneminde Balkanlar’da İslâm dininin 
yayılmasında ve yeni medeniyet anlayışının kuruluşunda bazı 
önemli hususlar göze çarpmaktadır: 

- Sivil toplum örgütü olarak tekkelerin kurulmasıyla 
atılan ilk şehirleşme tohumları; 

-Devlet idaresinin yerleşmesiyle kurulan eğitim ve 
öğretim müesseseleri: mektepler, medreseler v.b.; 

-Ahilik ve esnaf teşkilatı ve onun himayesinde kurulan 
değişik sosyal ve ticari yapılar: hanlar, hamamlar, imaretler, 
bezistenler v.b.; 

- Geleneksel irfan anlayışı ve İslâm’ın aşk boyutu. 

                                                           
3 Nicholson ve diğer bazı batılı tasavvuf tarihçileri tasavvuftaki insan-
ı kâmil anlayışını mitolojik bir gelenek olarak görmektedirler. Bkz. 
Nicholson, Reynold, “ Rumi: Pesniki Mistik”, Sufizam, Beograd trž., s. 
169. 
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1. Sivil Toplum Örgütü Olarak Tekkelerin Kurulmasıyla 

Atılan İlk Şehirleşme Tohumları 
Manevi ve dini otoritenin doğru dürüst oturmamış, 

maddî organizmaların da genellikle baskı ve zorbalığa 
dayandığı, Roma İmparatorluğu ve Sırp Krallığı’ndan devamlı 
işkence gören Arnavut toplumu, boş ve tenha yerlere4 yerleşen 
gezginci dervişlerin sundukları sistemi büyük ölçüde tercih 
etmişlerdir. Osmanlılar bu bölgelere yerleşmeden önce seyyah 
dervişler gelip bir taraftan İslâm’ı anlatmış diğer taraftan da 
adaletsizlik pençesi altında yaşayan topluluklara alışkın 
olmadıkları alternatif bir hoşgörü anlayışı sunmuşlardır, yani 
askeri fetih olmadan önce bir anlamda gönül fethi olmuştur. 
Osmanlı buraya geldiğinde yerli halk psikolojik olarak bu fethe 
hazır hale getirilmiştir.5 

İslâm adına gönülleri fetheden dervişlerin oynadıkları 
rolün önemini günümüzde dahi yol kavşaklarında bulunan 
tekkelerin varlığı ile açıklamak mümkündür.6 

                                                           
4 Barkan, Ömer Lutfi, “ Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskân ve 
Kolonizasyon Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler, İstila Devirlerinin 
Kolonizatör Türk Dervişleri ve Zaviyeler”, Vakıflar Dergisi, sy. II, 
Ankara 1964, s.279-353. 
5 Birge John Kingsley, Bektaşilik Tarihi, çev. Reha Çamuroglu, İstanbul 
1991ö s. 57; Okiç Tayyib, “ Bir Tenkidin Tenkidi” A.Ü.İ.F.D., sy. II, 
Ankara 1953, s. 221-255. 
6 Bu tekkelerin büyük bir bölümü komunist döneminde değişik 
bahanelerle yıkılmış ise de bazıları yine ayakta kalabilmiştir. Meselâ: 
Kalkandelen Harabati Baba Tekkesi, Mostar Blagay Tekkesi, Kanatlar 
Bektaşî Tekkesi,Ustruga Halvetî Tekkesi, Yakova Bektâşî Tekkesi, 
Kruya Bektâşî Tekkesi vs..  
Balkanlarda müslümanların dinî, sosyal ve kültürel yaşayış tarzını 
incelediğimizde tasavvufî motiflerin belirgin şekilde bulunması, çoğu 
ailede tarîkat anlayış ve geleneğinin devam ettiğini göstermektedir. 
Bkz. Palikruşeva, G. ve Tomovski, K., Les Tekkes eu Macedoine aux XVIII 
et XIX siecle, Anti del secondo congress internazionale di arte Turcha, (26-
29 Septembre 1963- Venezia),İnstitut Universitario Orientale, Napoli 
1965, s.205. 
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Balkanlarda İslâmiyet’in ilk tohumlarının tarîkatlar 
tarafından atılması, tasavvuf anlayışındaki derin insan sevgisi, 
yüksek hoşgörü ve karşılıksız hizmeti esas almalarından 
dolayıdır. Bu davranış siyâsî ve ideolojik depremler yaşayan 
halkın dikkatini çekmiştir. Genelde bütün tasavvuf akımları, 
ilkeleri itibariyle çok geniş ufuklu, insana sevgi ve saygıyı temel 
esas olarak almaktadırlar. Bu özellik ve tavırlar Müslümanlarla 
Hıristiyanlar arasında sevgi ve kaynaşma zemininin 
kurulmasında etkili olmuştur.7 

Tekkelerin iktisadî ve sosyal alandaki faaliyetlerinde 
din, dil, ırk farkı gözetmemeleri halk tarafından epeyce rağbet 
görmelerine vesîle olmuştur. Dervişler, hangi dinin mensubu 
olursa olsun halkla karışıp kaynaşarak halk kitlelerini 
yönlendirmede önemli ölçüde başarılı olmuşlardır. Dervişlerin 
boş topraklarda kurdukları tekke ve zâviyelerin etrafında 
zamanla köyler oluşarak, buraları birer din, kültür ve sanat 
merkezleri haline gelmiştir. Genellikle bu tekke ve zâviyeler 
etrafında oluşan yerleşim birimleri kurucu dervişlerin adlarıyla 
veya Şeyhler Köyü8, Dervişler Köyü9, Tekke Mahallesi10, 
Dedeköy11 gibi isimlerle anılmaktadır. Bu bölgelerle ilgili bir 

                                                           
7 Bunun yanısıra yeni fethedilen topraklarda, Hıristiyan halkın 
Osmanlı idaresiyle uyum sağlamasında tasavvuf akımları 
kaynaştırıcılık görevi de yapmışlardır. Bkz. Handziç Mehmed, 
İslâmizacija Bosne i Hercegovine, İslamska Dioniçka Štamparija, Posebno 
İzdanje, Sarajevo 1940, s.15. Ayrıca bkz İlir Rruga, Arnavutluk’ta İslâm-
Hıristiyanlık Karşılaşması (1385-1600) (Yayınlanmamış: Çanakkale 
Onsekiz Mart Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2016), s. 131-134. 
8 Makedonya’nın Gostivar şehrinden 5 km. uzaklıkta Vardar nehrinin 
kaynağının bulunduğu yerdir. Bugünkü ismi Vrutok’tur, içinde ise 
eski ismi olan “Şeyhler” adını taşıyan bir mahalle vardır. 
9 Pirlepe’den birkaç kilometer uzaklıkta bir köy. 
10 Kalkandelen Harabati Baba Bektâşî Tekkesi civarındaki mahalle. 
11 Makedonya Radoviş şehrinden 7 km uzaklıkta bir köy. Türkler bu 
köyü 1955 yılında boşaltıp Türkiye’ye göç ettikten sonra köye yerleşen 
Hıristiyan ahali bu köyün ismini değiştirmiş ve Radanya ismini 
vermiştir. 
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nevi nüfus ve arazî istatistik defterleri olan tahrir defterlerinin 
verdiği bilgilere göre köylerde Müslüman halkın yanı sıra gayrı 
Müslimlerin de yerleşmesi ve zâviyelerdeki pek çok müridin 
Abdullah oğlu şeklinde kaydedilmiş olmasından dervişlerin 
arasında Hıristiyanların da Müslüman olarak müritler arasında 
yer aldığını göstermektedir.12 

Faaliyetlerine bakıldığında bu şeyh ve dervişler sâdece 
derviş kimliği taşıyan din adamları değil, aynı zamanda toprağı 
işleyen, köy kuran, sanat ve ilim yapan şahıslar olarak da 
önümüze çıkmaktadırlar. Tekke ve zâviyelerin bu dönemler-
deki temel fonksiyonu boş topraklara yerleşip, ekip biçmek 
suretiyle buraları şenlendirmek, mamur etmek ve alın teriyle 
elde ettikleri bu mahsulü etrafındakilere dağıtmaktı. Böylece 
sevgi, şefkat ve saygıdan mahrum kalan geniş halk kitlelerine 
Allah sevgisine dayalı bir insan sevgisi ile insanların kalbini 
İslâm’a ve tasavvuf düşüncesine ısındırmaya çalışmışlardır. 
Dervişlerin kitlelere yönelik bu fonksiyonunun dışında bir de 
doğrudan şahıslara yönelik tasavvufun temel hedeflerinden 
olan insanın mânevî terbiyesi vardır. Bu mânevî terbiye 
netîcesinde insanlar insanlık şuuruna varıp Yaratıcının istediği 
şekilde hayatlarını sürdürmeye çalışacaklardır. 

2. Devlet İdaresinin Yerleşmesiyle Kurulan Eğitim ve 
Öğretim Müesseseleri: Mektepler, Medreseler vb. 
Osmanlı idaresi balkanlara yerleştikten sonra yaptığı 

başta en önemli icraatlardan birisi eğitim ve öğretim yuvalarını 
inşa edip faaliyete başlatmasıdır. Bu durum Balkanların tüm 
yerleşim bölgeleri için geçerlidir. Örnek teşkil etsin diye biz 
burada Üsküp’ten bir örnek verebiliriz: 

Mektep ve medreseler, Üsküp’te XV. asırdan itibaren 
inşa edilen önemli eğitim kurumlarıdır. Üsküp’te 9 mektep, 10 

                                                           
12 Barkan, Ö.L., a.g.m. s.303.Müslim-Gayr-i müslim ilişkileri için bkz: 
İlir Rruga, “XIV-XVI. Yüzyıllar Arasında Arnavutluk’ta Gayr-i 
müslimler”, İSTEM Dergisi 15/29 (2017), 162-174; İlir Rruga, 
“Arnavutluk’ta Osmanlı Döneminde (XV-XVII. Yüzyıllarda) 

Müslümanlar ile Hıristiyanların Birlikte Yaşama Tecrübesi”, Dokuz 
Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 47 (2018), 205-224. 
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medrese burada kurulan vakıfların bünyesinde kurulmuştur. 
Eğitime verilen önemi, şehrin ilk vâkıfı Sultan II. Murad’ın 
burada kurduğu vakfı içerisinde hayrat olarak cami ve imaretin 
yanında bir de mektep yaptırmasından da anlayabiliriz. Aynı 
şekilde, Sultan II. Murad’dan sonra Üsküp’teki ikinci vakfı 
kuran İshak Bey de, şehrin çeşitli ihtiyaçlarını karşılamak 
amacıyla cami, bedesten, han, hamam gibi hayratlar yaptırmış 
olup, bunun yanında eğitim ihtiyacını karşılamak amacıyla bir 
medrese inşa ettirmiştir.13 

XV. asırda kurulmuş yukarıda bahsedilen iki eğitim 
kurumunun dışında, vakıflar bünyesinde inşa edilen ve kuruluş 
dönemleri tespit edilebilen diğer mektep ve medreselerin de 
çoğunlukla XV. ve XVI. yüzyıllara ait hayrat kurumlarıdır. Bu 
durum, Üsküp’ün fethedildiği ilk dönemlerden itibaren, 
mektep ve medreselerin önemli bir ihtiyaç olarak görülmesiyle 
açıklanabilir. İshak Bey’in oğlu İsa Bey, Murad Paşa, 
Hüseyinşah, Paşa Yiğit Bey, Karlılı Mehmed Bey’in 
vakıflarındaki medreselerle; Yahya Paşa, Mustafa Paşa, Paşa 
Yiğit Bey, Beyhan Sultan vakıflarındaki mektepler XV. ve XVI. 
asırda faaliyetlerine başlamışlardır ve bunların tamamı Sultan 
II. Abdülhamid döneminde yeni bir canlılık kazanıp batıdan 
gelen baskılardan halkı yetiştirip karşı koymalarına yardımcı 
olmuşlardır. Bunların dışında Kaçanikli Mehmed Paşa Vakfı 
1608 yılında kurulmuş olup, mektebin kuruluş dönemi de XVII. 
yüzyılın hemen başlarına tekabül etmektedir. Bunların dışında 
kalan Atiye binti Yaşar, Mehmed Ali Bey bin Hasan, hacı Hasan 
Bey bin Ali Bey medreseleriyle; Yekta Hatun, Ömer Dede 
mektepleri II. Abdülhamid döneminde faaliyet gösterdik-leri 
kayıtlarda geçen ancak ne zaman kuruldukları bilinmeyen 
eğitim kurumlarıdır.  

Üsküp’teki medrese ve okulların ihtiyaçlarını karşıla-
mak için gelir kaynakları da kurulmuştur. Vakıfların gelir 
kaynakları, Hayratların ayakta kalabilmesi, vakıf bünyesinde 
çalışanların maaşlarının karşılanabilmesi için önemlidir. 

                                                           
13 İshak Bey Bin İsa Bey Vakfiyesi, VGMA, 632/194, s. 424-425. 
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Geliri olmayan bir vakfın ayakta kalması düşünülemez. 
Bu nedenle her vakfın menkul, gayrimenkul çeşitli akarlara 
sahip olduğu görülmektedir.  

Üsküp’te kurulan vakıflara ait Üsküp merkezde, 
Üsküp’e bağlı kırsal bölgelerde ve Üsküp’ün dışında 764’ten 
fazla akar vardır. Öncelikle şunu belirtmek gerekir ki, vakıfların 
bazılarında akarların sayısı belirtilirken, bazılarında net bir bilgi 
verilmemektedir. Bu belirsizlik XV. asırda kurulan İsa Bey 
Vakfı’ndan itibaren ortaya çıkmaktadır. Vakfedilen birçok akar 
içerisinde arazi ve mülk yerler de bulunmakta olup, bunlardan 
“araziler ve mülk yerler” şeklinde bahsedilmesi sayılarının 
belirsizliğini ortaya koymaktadır.14 Benzer durumlar Kebir 
Mehmed Çelebi15, Yahya Paşa16, Mustafa Paşa17, Sinan Paşa18ve 
Kaçanikli Mehmed Paşa Vakfı19gibi Üsküp’te kurulan büyük 
vakıflarda da görülmektedir. Sayılar kesin olmadığı için net 
yargılar ortaya koymak zorlaşmaktadır. 

3. Ahilîk ve Esnaf Teşkilatı ve Onun Himayesinde 

Kurulan Değişik Sosyal ve Ticari Yapılar: Hanlar, Hamamlar, 
İmaretler, Bezistenler 

Balkan milletlerinin ve özellikle Arnavut tarihinin 
aydınlanmasında ve daha doğru ve objektif bir şekilde 
sergilenmesinde önemli sorunlardan biri Osmanlı döneminde 
toplumu oluşturan mekânizmaların derunî araştırılmasıdır. 
Osmanlı devletinin çekilişinden itibaren sabit toplum ve 
yönetim kurma arayışları içerisinde olan Arnavut toplumu bir 
monarşi ve katı komünist yönetiminin baskısı altında 
hayatiyetini devam ettirmiştir. Bu dönemde bilinçli olarak 
önceki dönemin tüm toplumsal araçları resmi tarih kurumları 
tarafından gerici, perspektifsiz ve yıkıcı paradigmaları ile 

                                                           
14 Ayverdi,(1981), 250-252.  
15 Kebir Mehmed Çelebi Vakfiyesi, VGMA, 633/123, s. 349-51. 
16 Yahya Paşa bin Abdülhay Vakfiyesi, VGMA, Y-438-3, s. 3-5. 
17 Mustafa Paşa Vakfiyesi, VGMA, 632/203, s. 463-465. 
18 Koca Sinan Paşa Vakfiyesi, VGMA, 598/104, s.135-136. 
19 Kaçanikli Mehmed Paşa Vakfiyesi, VGMA, 633/11, s.22. 
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gösterilmiştir. İyi amma bu yanlış ve gayet sübjektif yaklaşım 
beş asırlık bir tarihin ki Arnavutların dünya arenasında yer 
almaları açısından çok önemlidir20, öğrenilememesine ve gün 
ışığına çıkamamasına sebep olmuştur. Bu beş asırlık dönemin 
içerisinde tabii ki iki taraftan da, sıkıntılar, yanlışlar mevcuttur, 
fakat onların doğru araştırılması objektif tarihi ortaya koyarak 
yeni perspektifler yaratabilecektir. Osmanlı dönemine ait olan 
diğer tüm alanlarda olduğu gibi, Osmanlı döneminde Arnavut 
bölgelerinde halkı maddi ve manevî açıdan canlı tutan esnaf 
müesseseleri de çok az araştırılmıştır.21 

Osmanlı döneminde Arnavut bölgelerde şehirlerin 
kuruluşunda iki önemli husus göze çarpmaktadır: 

1. Sivil toplum örgütü olarak tekkelerin kurulması, 
onların ahilik anlayışı içerisinde esnaf loncaları ile irtibatta 
olması ve sonuç olarak atılan ilk şehirleşme tohumları, 

2. Devlet idaresinin yerleşmesiyle kurulan diğer dinî ve 
dünyevî yapılar, mescit, câmi, hamam, imâret, bezistan, vs.. 

Bu bölgelerde Osmanlı döneminde kurulan veya 
merkez hâline gelen şehirlerde birinci husus genelde önde 
gelmiş daha sonraları ise ikinci hususta belirtilen yapılar baş 
göstermeye başlamıştır. Mesela: Saraybosna, Üsküp, 
Kalkandelen, İlbasan, Yeni Pazar bunun en iyi örnekleridir.22 

1455 yılının sayımına göre Trgovişte (Pazaryeri) ismini 
taşıyan Saraybosna’nın 59 hânesi vardı.23Bununla birlikte 

                                                           
20 Çok önemlidir diyorum çünkü Osmanlı döneminde Arnavutlar 
Türklerin yanında Osmanlı devletinin en üst makamlarına kadar 
ulaşmışlardır. Osmanlı devletinin kendi halkına sağlayabildiği tüm 
imtiyazlar Arnavutlar tarafından kullanılmıştır. Daha geniş bkz: 

Vlora, Eqrem Bej, Kujtime 1885-1925, Tirana 2003. 
21 Arnavutlarda tasavvuf ve tarikatlarla ilgili araştırmalar için bkz. 
İzeti, Metin, Balkanlarda Tasavvuf, İstanbul, 2004. 
22 Bkz. Šabanovič, H., “ Teritorijalno širenje i gradevni razvoj Sarajeva u 
XVI stoljeçu, Radovi ANU BiH, knj.XXVI, knj. 9, Sarajevo 1965, s. 29. İlir 
Rruga, Arnavutluk’ta İslâm - Hıristiyanlık Karşılaşması (1385-1600), 145-
151. 
23 Šabanovič, Hazim, Krajište İsa Bega İshakoviča – Zbornik katastarski 
popis iz 1455 godine, izdanje Orijentalnog İnstituta, Sarajevo 1964, s.14. 
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Saraybosna Ali Paşa Câmiinin hazîresinde XV. yüzyılın ikinci 
yarısına âit olan Aynî ve Şemsî Dede’nin mezar taşları vardır. 
Bu mezartaşları Bosna-Hersek’te gün ışığına çıkan en eski yazılı 
vesîkalarıdır.24 Mezartaşları XV. asrın ikinci yarısına, yâni 
şehrin sâdece 59 hâneden ibâret olduğu döneme âittir. Bu iki 
mezar taşının mevcûdiyeti Saraybosna’da bir zâviyenin bu 
dönemde faâliyet gösterdiğini göstermektedir. Saraybosna’nın 
merkez bir şehir hâline dönüşmesinde XV. asırda kurulan 
zâviyelerin önemli rolü olduğunu anlatan ikinci bir belge 
İshakoğlu Îsâ Bey’in Vakfiyesi’dir. Bu Vakfiye Saraybosna’da 
kurulan Türk-İslâm mîmârî eserleri hakkında en eski yazılı 
belgedir.25 Vakfiye’de Îsâ Bey’in Saray-ovasında üç oda, bir ahır, 
bir avludan oluşan bir zâviye kurduğu ifâde edilmektedir. 
Vakfiye’de yer alan ifâdelere göre zâviye fakirler, talebeler, 
seyyitler, gâziler ve yolculara barınak olarak hizmet etmek için 
kurulmuştur.26 Zikredilen zâviyeler etrâfında daha sonraları 
Bosna eyaletinin merkezi olan Saraybosna şehri ortaya 
çıkmıştır. 

İslâm dini ve Osmanlı devlet sisteminin XVI. asırda 
tamamen oturmasıyla Boşnak ve Arnavutların sosyo-kültürel 
ve manevî hayatlarında bir dönüşüm olmuştur. Bu değişim 
kendi etkisini bölgenin esnaf teşkilatlanmalarında da 
göstermiştir. Böylece şehir ekonomisi, yani zanatçı üretimi ve 
malların dönüşümü genelde esnafların idaresi altına geçmiş 
oldu. Esnafların kurulması ve gelişmesi ile Balkan 
bölgelerindeki şehirlerin ekonomik değeri de büyümeye 

                                                           
24 Mujezinovič, M., İslamska Epigrafika u Bosni i Hercegovini I, Sarajevo 
1974, s.404-405. 
25 Šabanovič, Hazim, “ Dvije najstarije vakufname u Bosni”, Prilozi za 
Orijentalnu Filologiju, II, Sarajevo 1952, s.28. 
26 Šabanovič, Hazim, a.g.m. s. 29. İsa Bey 1457 yılında Sultanın emriyle 
Saraybosna’da Hünkâr Câmîi’ni (Careva Dzamija) inşâ ettirmiştir. 
Fakat bu câmî devlet bütçesinden inşâ edildiğinden dolayı İsa Bey’in 
Vakfiye’sinde zikredilmemiştir. Bkz. Handzič, Adem, “ O Ulozi 
Derviša u Formiranju Gradskih Naselja u Bosni u XV stoljeçu” Prilozi za 
Orijentalnu Filologiju, XXXI, Sarajevo 1981, s. 172. 
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başlamıştır. Şehir kal’alarının dışında varoşlar da kurulmaya 
başlamıştır. Varoşlar Üsküp, Priştine, Durres (Dıraç), Kruya 
(Akçahisar), Korça (Görice), Gjirokastra (Ergiri), Vlora 
(Avlonya) şehirlerde kurulmuştur.27 

Şehirler aynı zamanda dönemin şartlarına uygun olarak 
pazarların, dükkânların ve atölyelerin kurulduğu merkezler 
olmuştur.28 İşkodra’nın yanı sıra İlbasan, Lezha (Leş), Berat, 
Avlonya ve Üsküp’te XVI. asırdan itibaren esnafların 
yoğunlaştığı merkezler haline gelişmiştir.29 Şehirlerin 
gelişmesiyle değişik zanaatlar da gelişmeye başlamıştır. 
Saraçlar, takkeciler, terziler, tabaklar, bıçakçılar, Kılıççılar, 
demirciler, semerciler, kuyumcular, kazazlar, boyacılar 
şehirlerin önemli zanaatçılarıydı.30Arnavutluk Devlet 
Arşivi’ndeki bir tabelaya göre İlbasan şehrinde mevcut olan 
zanaatçılar şunlardı31: 
 

 Zanaat türü Zanaat
-çılar  

Müslüman Hırist
iyan 

Şehirli Köylü 

1 Takkeciler 36 36 - 31 5 

2 Tabaklar 34 34 - 31 3 

3 Kazazlar 27 27 - 27 - 

4 Saraçlar 27 27 - 27 - 

5 Terziler 21 21 - 21 - 

6 Berberler 17 17 - 17 - 

7 Nalbantlar 15 15 - 14 1 

8 Bıçakçılar 14 14 - 14 - 

9 Kuyumcular 13 1 12 12 1 

10 Kürkçüler 13 1 12 12 1 

                                                           
27 Veselinovič, M.V., Pogled Kroz Kosovo, Beograd 1895, s.10. 
28 XVI. asrın ilk bölümlerine ait bir evraka göre İşkodra’da yan yana 
sıralanmış dört dükkândan ve balıkçılar pazarından bahsedilmek-
tedir. Arnavutluk Devlet Arşivi, karışık fon, dosya 49. 
29 Venedikli bir seyyahın kaydettiğine göre 1570 yılında İlbasan zengin 
bir ticaret ve manevi merkez idi. O şehrin surları ve içinde mevcut olan 
değirmenler, deri pazarları ve iki kervansarayın bulunduğunu ifade 
etmektedir. O aynı zamanda önemli bir manevi merkez halini de 
almıştır. Bkz. Sanudo M., Rapporti della Republica Venetaco i Slavi 
Meridionali, Yugoslavya Tarih Arşivi, VI, 254, Zagreb. 
30 Daha geniş için bkz. Şkodra Ziya, Esnafet Shqiptare, Tirana 1974, s.36. 
31 Arrnavutluk Devlet Arşivi tarih fonu, Nr. 70600-70700 arası. 
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11 Demirciler 12 1 11 11 1 

12 Ekmekçiler 10 10 - 10 - 

13 Semerciler 8 8 - 7 1 

14 Kasaplar 7 7 - 6 1 

15 Kazancılar 4 2 2 4 - 

Osmanlı’nın diğer bölgelerinde olduğu gibi Arnavut 
topraklarında da esnaflar ve ahi teşkilatları mevcuttu. Adı 
geçen tüm şehirlerde esnaflar kendi teşkilatlarını 
Fütüvvetnâmeler’e uygun olarak esaslandırmış ve o esaslara 
göre çalışma kaideleri, merasimler, adetler ve sohbetler 
tertiplenmiştir. Ahi prensipleri olarak bilinen elini açık tut, 
cömert ol; sofranı açık tut, açları doyur; kapını açık tut, misafirperver 
ol; gözünü bağlı tut, etrafında dönen dolapları görme; dilini bağlı tut, 
kötü söz söyleme, aniden sinirlenme, hırsla kalkan zararla oturur, 
sonradan pişman olma; belini bağlı tut, cinsî duygu ve düşüncelerine 
hakîm ol, kendini frenle, ilkeleri Arnavut ve Boşnak esnaf 
teşkilatlarına da yerleşmiş ve toplumda huzuru sağlamakta 
oldukça etkili olmuşlardır.  

Bir Pir’den öğrenilen sanat nesilden nesile ulaşırdı. O 
sanatı en iyi bilen ustaydı. Ustaların, kalfa, çırak ve yamak 
üzerindeki otoritesi kesindi. Yamak, Çırak, Kalfa belli bir seneyi 
doldurur, ustası tarafından, terfie layık bulunursa, Esnafın 
kolbaşı olan Yiğitbaşı da bunu tasdik ederse, bir üst dereceye 
merasimle terfi ederlerdi.32 Esnaf teşkilatları tamamen iktisadî 
bir yapılanma ve şehir ekonomisinin gelişmesini hedeflediğine 
rağmen şehirlerde manevî hayatın gelişmesinde de oldukça 
etkili olmuşlardır. Dini manevî müesseseler genelde esnaf 
teşkilatları tarafından finanse edilirdi. Mesela: İlbasan esnafı bu 
şehirde bulunan Mevlevi ve Kadirî tekkelerin tüm masraflarını 
karşılardı, aynı zamanda Peçin şehrindeki camiye de gereken 
malzemeleri gönderirlerdi. Berat şehrinde ise kürkçülerin inşa 
ettikleri bir mescit ve bir zaviye mevcuttu.33 

                                                           
32 Arnavutlarda esnafların teşkilatlanması ve çalışmaları ile ilgili bkz. 
İşkodra Ziya, a.g.e., s. 100-130. 
33 Şkodra, Ziya, Islami dhe Institucioni Esnafor ne Shqipërinë Etnike, Feja, 

Kultura dhe Tradita Islame ndër Shqiptarët, Prishtinë 1995, s. 139. 
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Arnavutlarda esnaf teşkilatları Bektâşî, Halveti, Kadiri 
ve Rifai tarikatlarıyla sıkı ilişkiler içerisindeydiler. İlbasan 
şehrinde Tabaklar Mescidi yanında bulunan Tabaklar Tekkesi 
kadiri tekkesi olarak çalışmış ve doğrudan tabaklar esnafı 
tarafından finanse edilmiştir. Debre’de her yıl Hıdrellez için 
yapılan büyük fuarın organizasyonunu Debre ve İlbasan 
tekkelerinin ahi-kadiri şeyhleri ve dervişleri yapmıştır.34 

Zikredilen örneklerin dışında Osmanlı dönemi boyunca 
Arnavutlarda esnaf-tarikat ilişkisi devam etmiş ve birbirini 
desteklemiştir. İslâm tasavvuf anlayışında mevcut olan insanı 
doğru algılama ilkeleri sosyal hayatın her hücresine yayılmış ve 
yapıcı bir hayat perspektifi sunmuştur. Bu perspektif XIX. asrın 
başlarına kadar sıkıntısız hayatiyetini devam ettirmiştir. 

4. Geleneksel İrfan Anlayışı ve İslâm’ın Aşk Boyutu 
Peygamber efendimizin maddi ve manevî şahsiyeti 

Balkan Müslümanların inanç, ibadet ve ahlâk esaslarını, dünya 
görüşlerini, hayat tarzlarını ve değer yargılarını tesis eden temel 
kaynaktır. Balkan insanı Osmanlı İmparatorluğu’nun idarî, 
dinî, tasavvufî, ilmî gibi toplumsal hayatın birçok alanında çok 
belirgin bir yere sahipti. Osmanlılardan önce de ferdî ve 
muvakkat şekillerde İslâm dininin izlerine ve Müslümanlara 
rastlanmış35 ise de Rumeli veya Balkanlar, İslâm’ı başta Osmanlı 
öncesi bölgeye yayılan gönül fatihleri olan mutasavvıf zümreler 
ve daha sonraları Osmanlı’nın askerî açıdan gelip 
fethetmesinden sonra kabul etmiştir.36 Osmanlı’nın kuruluş 
yıllarından itibaren değişik vesîlelerle Rumeli’ye yerleşen 
tasavvufî zümreler Balkan insanının İslâm hamurunu aşk 
şerbeti ile yoğurmuşlardır. Ordulardan daha önce boş ve tenha 
arâzilere yerleşen sufîler bir taraftan Allah rızası için gelip 
geçenleri doyurmuş, diğer yandan da gayret, samimiyet, 

                                                           
34 İzeti, Metin, Balkanlar’da Tasavvuf, İstanbul 2004, s. 209. 
35 Haciyahič Muhammed vebşk. , “İslam i Muslimani” Sarajevo 1977. 
36 Barkan, Ö. L. , “Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskân ve Kolonizas-yon 
Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler I, İstilâ Devirlerinin Kolonizatör Türk 
Dervişleri ve Zaviyeler, Vakıflar Dergisi, Ankara 1942, s.315, 320, 323,324. 
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feragat ve mütevazılıkleriyle etraflarındaki insanların gönül-
lerine girip onların manevî ihtiyaçlarına hitap ederek onları din 
ve hakikate davet etmişlerdir. 

Balkan insanında Peygamber sevgisi İslâm dininin aşk 
boyutu ağır basan bir ortamda gelişmiştir. Başlangıçtan itibaren 
Rumeli insanında Peygamber efendimizin portresi şöyle tasvir 
edilmiştir: “Muhammed a.s.bütün insanlığa, âlemlere rahmet 
olarak gönderilmiş; bütün insanlara din, dil, ırk farkı 
gözetmeksizin çok şefkatli ve merhametli davranmış; Allahu 
Teâlâ ona şöyle hitap etmiş “ve gerçekten sen çok büyük bir 
ahlak üzerindesin”.37 Ve kezâ şöyle buyurmuş:“Allahın senin 
üzerindeki lütfü çok büyüktür”38, Allahu Teâlâ diğer tüm nebî 
ve rasüllerine ismiyle nidâ ettiği halde O’na-ikram ve tâzîm 
kasdıyla, “ey nebî”, “ey rasul”, diye hitap etmiştir.39 Ashaptan 
ona iman edeceklerine ve yardım edeceklerine dair Allahu 
Teâla söz almıştır. Allah O’nu bir gece Mescid-i Harem’dan 
Mescid-i Aksa’ya yürütmüştür. Peygamberlerin tamamına 
imam olmuştur. Onu yüksek göklere ve en yüce makama 
çıkartarak onurlandırmıştır.  

Allah’a yakınlaşmanın yolu Peygamber sevgisinden 
geçer, onun için Peygamber ef. İsmi zikredildiği zaman yer yer 
ayağa kalkılır, yer yer de kendine çeki düzen verip salavat 
getirilir. Bundan dolayıdırki cami kitabelerinde, mezar 
taşlarında, tekke duvarlarında peygambere karşı bu aşkı ifade 
eden şiirler yazılmıştır. Kalkandelen Harabati Baba 
Tekke’sinde, Harabati Baba kabrinin bulunduğu mekânın 
duvarında bu sevgiyi ifade eden çok güzel bir nefes yazılıdır: 

“Bahr-ı himmettir Muhammed, ibr-ı ihsandır Ali 

                                                           
37 Kalem, 68/4. 
38 Nisa, 4/113. 
39 Balkanlarda tazîm ve saygıdan dolayı Hz. Peygamber ismiyle, yani 
Muhammed a.s., olarak değil de daha çok Hz. Peygamber şeklinde 
zikredilmiştir. Günümüzde yer yer bu anlayış kalkmış ise de Osmanlı 
kültürünün bir nebze canlılığı devam eden yerlerde devam 
etmektedir. 
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Mihr-ı hikmettir Muhammed, mah-ı irfandır Ali 
Fahr-ı Âlemdir Muhammed, Şah-ı Merdandır Ali 
Cevher-ı candır Muhammed, nuruimandır Ali.” 

Balkanlarda eskiden olduğu gibi bugünde Hz. 
Peygamber’e karşı sevgi, saygı ve İslâm dininin aşk boyutu 
devam etmektedir. Belirli yerlerde bu boyut bilinerek, belirli 
yerlerde ise Balkanlar insanının hayat anlayışına yerleşen 
değerler olarak yaşanmaktadır. Balkan insanında Peygamber 
sevgisinin ifade edildiği bir hayli alanın içinde Peygamber 
efendimizle ilgili yazılan şiirler ve mevlid geleneğini ön 
sıralarda yer almaktadır. Burada Hz. Peygamber’i ve ona karşı 
sevgiyi konu edinen bazı şiir örneklerinden ve mevlid 
geleneğinden biraz söz etmek istiyorum. 

5. Hz. Peygamberi Konu Edinen Şiirler 
Osmanlı Devleti’nin Rumeli’de siyasî bakımdan 

gelişmesini bir süre sonra da kültürel gelişmeler izledi. Siyasî 
anlamda şehir ne kadar geliştiyse bir süre sonra aynı oranda 
kültürel gelişme de tabiî bir sonuç olarak kendinî gösterdi. XIV. 
yüzyılın ikinci yarısından itibaren Rumeli fetihleriyle büyük 
ölçüde Balkanlarda mekân tutan siyasî yapı, bu kez oralarda 
kültürün gelişip serpilmesine imkân hazırlamıştır. Nitekim 
İstanbul fethedilmeden önce de Rumeli’de yer alan Serez, 
Vardar Yenicesi, Üsküp, Manastır, Selanik, Belgrat, Prizren, 
Priştine, Ergiri, İşkodra önemli kültür merkezleri haline 
gelmişti. Yeni bir dinin itikadı ve kültürüyle oluşan bu 
merkezlerde gelişen bir hayli sanat dalından şiir ve edebiyat ön 
sıralarda yer almıştır.  

Osmanlı döneminde Rumeli’de yetişip Osmanlı 
alfabesiyle yazan şairlerin işledikleri temel konu hiç şüphesiz 
dînî karakterdir. Dînî, didaktik ve millî izler taşıyan şiirlerin 
hemen de hepsinde Hz. Peygamber’in mürşitliği ve ona karşı 
sevgi hakkında beyitler yer almaktadır. Bunun dışında sadece 
Hz. Peygamberi öven na’tlar da oldukça çoktur. Biz burada, 
Mostar’da doğup, Osmanlı Rumeli’sinin birçok yerinde 
vazîfede bulunan ve İstanbul’da vefat eden Hersekli Ârif 
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Hikmet (1275/1839-1321/1903)’in bir Na’t-ı Şerîf’inden bazı 
beyitler örnek olarak göstereceğiz40: 

“ Huda’nın en büyük ihsânı sensin yâ Rasûlullâh 
Benim her derdimin dermanı sensin yâ Rasûlullâh. 
 

Cihan medehûs-ı hayrettir zuhûr-ı mu’cizâttan 
Tarîkat ehlinin bürhanı sensin yâ Rasûlullâh 
 

N’ola arş olsa ferş-i südde-i bâb-ı inâyâtın 
Saâdet mülkünün sultanı sensin yâ Rasûlullâh”.41 

XVII. asrın ikinci yarısı ile XVIII. asrın ilk yarısında 
yaşamış, Kosova’nın Rahovets şehrinin etrafındaki köylerden 
olan Derviş Hasan42 bir şiirinde tarikatın Hz. Peygamber’in 
aşkındaki sırları keşfetmekten ibaret olduğunu söylemektedir: 

 “Tarikatin e kom gjet- Tarikatı bulmuşumdur. 
Osht Esrari Muhammed- Esrarı Muhammettir”.43 
XVIII. asrın ikinci yarısında faaliyet gösteren şairler 

arasında yer alan İpekli Molla Derviş’te “Medet Emni Na 
Harohet” (Medet Adımız Unutuluyor) şiirinin ilk kıtasında 
Allah’tan rahmeti Hz. Peygamberin ümmeti olarak 
istemektedir. O şöyle diyor: 

“Qeter s’kemi te ton jemi- Başka yoktur bunlarız 
Gjynahqar rob e dim jemi- biliyoruz günahkâr kullarız 
Muhammed ymmeti jemi- Muhammed ümmetiyiz 
Myna rahmet ti bon Allah- Bize rahmet eyle Allah’ım”44 
Tahir Efendi Boşnaku, “Emni Vehbie” (Vehbie ismi) adlı 

şiirinde Hz.Peygamber’e salat e selam gönderip şöyle diyor: 

                                                           
40 Hersekli Ârif Hikmet’in hayatı ve eserleri hakkında daha geniş bkz. 

Özgül Metin Kayahan, Hersekli Ârif Hikmet, Kültür ve Türizm 
Bakanlığı Yayınları, Ankara 1987. 
41 Özgül Metin Kayahan, age,s.60. 
42 Rahovets’te Büyük Halvetî Tekke’sinin kurucusu Şeyh Süleyman’ın 
mürididir. 
43 Pirraku M., “Gjurmet e veprimtarisë letrare shqipe me alfabet arab në 
Kosovë”,Dituria,sy. 1-2, s.91. 
44 Pirraku M., agm,s.99. 



41 
 

“Bismillahirrahmanirrahim-  
Tue nis i thash une Allahu’lazîm-Başlarken ben dedim 

Allahu’l-azîm 
Thash me ty elhamdulillahil-kerim- Seninle dedim 

elhamdulillahi’l-kerim 
Koft salat Pejgamberit hem koftselam-Salat olsun Peygambere 

hem çok selam 
Edhe alit qi me ty jan kan mudam-Hem de seninle devamlı 

olan âline 
Çynqi shkove Ti Muhammed Mustafa-Madem sen gittin ey 
Muhammed Mustafa 

Neve s’na ban dynjaja hiç vefa- Bize dünyada yoktur hiç vefâ” 
Dervish Salih (1820-1890), şeyhi Koçana’lı Mühlis 

Dede’ye yazdığı bir düvâzdesini şöyle başlamıştır: 
“Nurin tand kur ta pashe- Senin nurunu gördüğüm zaman 
Me nit pame ashik jam bo- Bir bakışla aşıkoldum 
Kur te pash thira medet- Seni gördüğümde seslendim medet 
Knova qifte Ali-Muhammed- Okudum çift Ali-

Muhammed”.45 
Başka bir şiirinde de “mim” harfinin sırrını anlatırken 

Derviş Salih şöyle diyor: 
“Mim me kone ashik i Hakut- Mim Hakkın âşıkı olmaktır 
Si kanil zemra i zdriton- Kandil gibi ışık yapar kalbi 
Ai nuk vjen me u ba shybe- Ona şüphe için mahal yoktur 
Se nuk o nefsi shejtan- Çünkü nefsi şeytan değildir”.46 
Sadî tarîkatına mensup Şeyh Emin (1789-1918) “ Thirr me 

Zemer” (Kalple seslen) isimli şiirin ilk kıtasını şu sözlerle 
başlamaktadır: 

“Thir me zemer e me ashk- Kalb ileaşkileseslen 
La ilaheillallah- La ilaheil-lallah 
Muhammed Resulullah- Muhammed Rasulullah”47 
Melamî tarikatından olan Şeyh Yunus (1848-1909) el 

yazma halinde bulunan bir şiirinde Hz. Peygamber’in nurunu 

                                                           
45 Salihu, Hajdar, Poezia e Bejtexhinjve, Priştine 1987, s.246. 
46 Salihu, Hajdar, age, s.261. 
47 Pirraku M., Gjurmime Albanologjike, 1979, IX, s.207. 
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ve ona karşı sevgi ve saygıyı konu edinmiştir. Uzunca bir şiir 
olan “Nur Muhammed Mustafaya” dan bazı bölümler: 

“Nur Muhammed Mustafaja- Nur Muhammed Mustafa 
Kti ymmeti qi i ka ardh- Bu ümmete gelmiştir 
Diell e hon e ylli- Güneş, ay ve yıldız 
Prej tij nur jan tue marr- Senden nur almaktadır. 
 
Pejgamberi kti ymmeti- Bu ümmetin Peygamberi 
Nur i nurve tu e ardh- Nurların nuru olarak gelirken 
Shum jazek per ehli gaflet- Ehli gaflete çok yazık 
Rrin ni terr, nur so tue marr- Karanlıkta duruyor nurdan 

almıyor. 
Nur Muhammed Pertej Sivaje- Nur Muhammed Sıvanın 

ötesinde 
Paq tue kon hem paq tue ardh- Temiz iken temiz gelmiş 
Paq kush osht paqin e do- Temiz olan temizi sever 
Duhet veshna pak me marr- Biraz anlamamız gerekir.”48 

XX. asırda Makedonya bölgesinde yaşayan ünlü din 
adamları ve Osmanlıca şiir yazan şairlerden biri olan Kemal ef. 
Aruçi (1920-1977), Ağustos 1937’de yazdığı bir şiirinde Rumeli 
insanının Hz. Peygamber’e karşı beslediği hisleri çok güzel bir 
şekilde sergilemiştir. Merhum şairimiz “Tulû-i Dîdar-ı 
Muhammedî”isimli şiirinde şöyle diyor: 

“Ey şâh-ı risâlet ve maâlî 
Ey nûr-ı nübüvetin meâli 
 
Ey bedr-i münîr-i âsumanı 
Ahlak-ü mekârimin kemâli 
 
Dîdarını arz edince artık 
Nurlandı ufukların meâli”49 

                                                           
48 Salihu, Hajdar, age, s.290-294. 
49Kemal ef. Aruçi hakkında daha geniş bkz. Aruçi, Dr. Muhammed, 

Kemal Efendi Aruçi, Şiirlerim, Üsküp 1999, s.131-132. 
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Peygamber efendimiz bütün İslâmî ilimlerin mevzûu, 
müessisi ve müdellelidir. Mükevvenatın yaradılışından haşr-ı 
sûrîye kadar maddî ve mânevî bütün müspet oluşumlar O’nun 
rûhâniyeti ve mânevî şahsiyeti etrafında şekillenir. Bu sebeple, 
diğer Müslüman bölgelerde yetişen şairlerde olduğu gibi 
Rumeli şairlerinde de Rasûlullah bir hayli yerde lafzen veya 
mânen telmih edilmiştir. 

6. Balkanlarda Mevlid Geleneği 

Balkan insanı gönlündeki peygamber sevgisini ifade 
etmek için Peygamber efendimizin dünyaya teşrif ettiği ayda, 
Rebîülevvel’de, Osmanlı kültür hayatında epeyce yaygınlaşmış 
mevlid geleneğini fert ve toplum hayatının bir parçası haline 
getirmiştir. 

İslâm dünyasında Hz. Peygamber’in doğumunun ilk 
önceleri Mısır’da Fâtimiler tarafından kutlandığı bilinmekle 
birlikte bu kutlamaların sarayda olmasından, buna sadece 
Kahire’nin tanınmış din adamları ile yüksek mülkî memurların 
katılmasından dolayı dar bir çerçevede yapıldığı görülmek-
tedir. Hz. Peygamber’in doğum günü nedeniyle düzenli olarak 
yapılan kutlamaların ilk olarak Müzaferuddin Gök Börü50 
tarafından yapılmıştır. Zamanla bu Atabey’in önemle kutladığı 
Mevlid Osmanlı devletinin ulaştığı coğrafyalarda bir halk 
bayramı hâlini alarak epeyce yaygınlaşmıştır. 

Kaynaklarda gösterilen Türkçe mevlidlerin ve Mevlid 
ile ilgili risâlelerin sayısı 200’den fazladır,51fakat Osmanlı 
toplumunun ön planda tuttuğu Mevlid yazarların başında 
Süleyman Çelebi gelmektedir. Vesîletu’n-Necât ismini taşıyan bu 
eser yazıldığı tarihten bugüne kadar aynı önem ve değerini 
korumuştur. 

“Hz. Muhammed’in doğumu bayramı”, ve “Hz. 
Muhammed’in doğumu menkıbesi” anlamlarına gelen Mevlid 
Osmanlı Devleti’nin bir parçası olan Rumeli’de de oldukça 

                                                           
50 Geniş bilgi için bkz. Pekolcay Neclâ, Mevlid, Ankara 1993. 
51Pekolcay Neclâ, age, s. 40-43. 



44 
 

yaygınlaşmıştır. Arnavutlarda ve Boşnaklarda XIX. yüzyılın 
ikinci yarısına kadar Türkçe olarak okunan Süleyman Çelebi 
Mevlidi, o yıllarda Nikşiç’li Salih Gaşeviç tarafından 
Boşnakçaya ve Hafiz Ali Riza Ulqinaku tarafından da 
Arnavutçaya tercüme edilmiştir. Hafiz Ali Riza Ulqinaku’nun 
Mevlidi İstanbul’da 1878 yılında “Tercime-i Mevlud alâ lisâni 
arnavud” ismiyle yayımlanmıştır.52 

Süleyman Çelebi’nin Mevlidi ikinci bir defa Kosova’nın 
Vuçitera şehrinden Tahir Popova tarafından “Manzumetu’l-
Mevlûd fî efdali’l-Mevcûd bilisâni’l-Arnavud” ismi altında 
arnavutçaya tercüme edilmiştir. Hafiz Ali Korça53, Abdullah 
Simlaku ve Hafiz İbrahim Dalliu54 gibi ünlü Arnavut âlimleri 
Hz. Peygamberin hayatını anlatan mevlitler yazmışlardır. 

Rumeli’de mevlit törenleri âdet ve gelenek haline gelip 
kutsal gün ve gecelerde, sünnet doğum gibi vesîlelerle yapılmış 
ve yapılmaktadır. Mevlidin ya tamamına yakını veya günün 
niteliğine göre belirli bölümleri değişik makamlarla aralarında 
ayetler, ilahiler ve kasideler okunmak suretiyle icrâ 
edilmektedir. Balkanlarda bugün bile mevlit geleneğinin çok 
yaygın olması bu toplumun Hz. Peygambere verdiği yüksek 
değerle ve ona karşı beslenen sevgiyle ilgilidir. 

Baştan da söylediğimiz gibi Balkanlarda Peygamber 
sevgisi sadece zikrettiğimiz bu iki alanla sınırlı değildir. Bu 
sevgi mezar taşlarında yazılan mısralarda, cami süslemelerinde, 
çocuklara verilen isimlerde, Hz. Peygamberin ismi zikredildi-
ğinde saygılı davranıp salavat getirmekte ve buna benzer birçok 
başka hususta yer almaktadır. 

                                                           
52 Bu Mevlid günümüzde de Karadağ ve kuzeyArnavutluk‘ta 
okunmaktadır. Bununla birlikte müellifler Faik Luli ve İslam Dizdari 
“Mevludet në gjuhën shqipe” (Arnavutça Dilinde Mevlütler) isimli 
derlemesi 2002 yılında İşkodra’da “Camaj-Pipaj” Yayınevi tarafından 
yayınlanmıştır. 
53Ahmedi, Dr. İsmail, Hafiz Ali Korça, Jeta dhe Vepra, Shkup 1989,s.127. 
54Kaleshi, Hasan, Vepra I, s. 63, Shkup 1996. 
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Allah’a iman ve Peygamberin yolunu izlemek 
Rumeli’de Sarı Saltık ve onun şahsında temsil edilen bütün din 
âşıkları, Seyyid Ali Sultan, Harabati Baba vs. gibi sufî âlimlerin 
döşediği aşk halısı vasıtasıyla kabul edilmiş ve Balkanlarda 
yaşayan Müslümanların anlayışında günümüze kadar devam 
etmiştir.  
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BALKANLAR: 

BİR ARADA YAŞAMA TECRÜBESİ ve FELSEFESİ 

 

Muharrem HAFIZ* 
 

Balkanlar asırlar boyunca farklı toplulukların kendi etnik 
kimliklerini koruyarak bir arada yaşadığı ve birçok farklı 
millete, kültüre ve dine mensup milletlerin kesişme noktası 
olmuştur. Osmanlının Balkanlara gelmeden önce bu 
topraklarda Bogomilist, Katolik, Ortodoks gibi farklı inanca 
mensup gruplar arasında çatışmaların yaşandığını tarihi 
vesikalar bize haber vermektedir. Osmanlı yönetiminin farklı 
inanç ve kültürlere mensup milletlerin barış, huzur ve sükûnet 
içerisinde bir arada yaşamasını temin etmek için geliştirdiği ve 
yaklaşık beş asır boyunca sürdürdüğü adalet anlayışı bugün 
aklıselim Batılılar tarafından da dile getirilen tarihi bir 
gerçekliktir.  

Osmanlılar sadece Balkanlarda değil, idaresi altında 
bulunan bütün topraklarda gayri Müslim vatandaşların dini 
hak ve özgürlüklerini koruma hususunda titiz davranmış ve 
devlet-i âliyenin nizamını bozmadığı müddetçe inanç 
konusunda son derece hassas olmuştur. Bu hususta Fatih Sultan 
Mehmet Han’ın Bosna Hersek’in fethi sonrasında buradaki 
papazlara verdiği ferman Osmanlı adalet ve hoşgörüsünün en 
güzel vesikalarından biridir. Bu fermanda Sultan Fatih 
hizmetinde ve emri altında itaatkâr oldukları müddetçe hiç 
kimsenin inancına halel gelmeyeceğinin teminatının bizzat 
kendi olduğunu açıkça beyan etmektedir. 

                                                           
* Doç. Dr. Öğretim Üyesi, İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
muharremhafiz@outlook.com. 

mailto:muharremhafiz@outlook.com
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Bununla birlikte bilhassa Fransa Devrimi (1789) 
sonrasında Avrupa’da başlayan, imparatorluktan ulus 
devletlere geçiş sürecinden Osmanlı da nasibini almış ve bugün 
Balkan ülkeleri olarak bildiğimiz devletler, yirminci yüzyılın 
başlarından itibaren özerk olarak farklı zamanlarda 
bağımsızlıklarını ilan etmişlerdir. Üstelik Osmanlı’nın bu 
topraklardan çekilmesiyle bazı uluslar, dini kimliklerini ön 
plana çıkarmak suretiyle kendinden olmayan milletleri ve inanç 
müntesiplerini ötekileştirerek yüzyıllar boyunca huzur ve barış 
toprakları olan Balkanları kimi zaman kan, gözyaşı ve hatta 
soykırım gibi insanlık dışı muamelelere maruz bırakmıştır. 
Maalesef bu acı tecrübelerin başında 1992’den 1995’e kadar 
süren ve büyük katliamlara, acılara, sürgünlere, sefalete ve 
soykırıma neden olan Bosna savaşı gelmektedir.  

Bu savaşta -sözüm ona- bir arada yaşama kültürü ve 
felsefesi hususunda dünyaya yön verdiği söylenen Batı 
“kendinden olmayan” bir milleti Avrupa’nın ortasında 
ablukaya alan ve onlara hayatı zindan eden bir grup caniye 
engel olmayarak dünyaya “insanlık” dersi vermiştir! Bu itibarla 
bir arada yaşama kültürünün teorik zemine yaslanan boyutu 
olmakla birlikte aslında fiili olduğu ve salt sözden öte 
gerçekleştirilebilecek bir tecrübe niteliği taşıdığı hususu bu 
yazının temel iddiasını oluşturmaktadır. Diğer bir deyişle 
farklılıkları fiili olarak içine alan ve bir arada yaşama kültürünü 
içselleştirmiş bir toprak bütünlüğü olmaksızın dünyanın 
herhangi bir yerinden düşünürlerin bu konuda beyan ettikleri 
fikirlerin sözden öte hiçbir kıymetinin olamayacağı ve bu 
hususta asıl olanın yaşama tecrübesi olduğu aşikârdır.  

Bu itibarla öncelikle bu çalışmanın ana konusunu teşkil 
eden bir arada yaşama tecrübesinin fikri zeminiyle ilgili iki 
hususa işaret etmek istiyorum. Bunlardan biri felsefenin 
yöntemi (yazım tarzı) ve diğeri de meselesi/konusudur.1  

                                                           
1 Şimdilik felsefenin konu ile meselesini eş anlamlı/eş gönderimli 
terimler olarak kullanıyorum. 
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Bir arada yaşama hadisesi aslında o kadar insani bir 
olgudur ki, bu tecrübenin özünde insanlık macerası ile 
başladığını iddia etmek sanırım abartılı olmaz. Zira ne tecrübe 
ne de felsefe diyalog kurabileceğimiz başkaları yoksa 
gerçekleştirilebilecek bir faaliyet değildir. Bu manada felsefenin 
“hikmet sevgisi” (hikmetin yani hakiki bilginin sevgi ve aşkla 
aranması) olduğu akıllarda tutulduğunda, ikili ilişki ekseninde 
tasarımlandığında bir tarafın ötekine “hikmet bu’dur” nihai 
hükmüyle bildireceği bir öğretinin hakiki manada felsefi 
olduğu söylenemez. Dolayısıyla felsefe; bilginin çeşitlilik, 
çoğunluk ve değişkenlik içerisinde hakiki mahiyetiyle aranması 
faaliyeti olarak anlaşılacaksa, bu faaliyetin monolog değil, 
diyaloğu yani karşılıklılığı ya da daha doğru ifadeyle 
başkalarıyla münasebeti ve fikir alış verişini gerektirdiği 
hususu gözlerden kaçmamalıdır.2 Öyleyse felsefe yoksa bir 
arada yaşama kültüründen, bir arada yaşama kültürü yoksa da 
felsefeden bahsedilemez. 

Bu noktada tarihte iki büyük filozofun yazım tarzlarını 
karşılaştırarak meseleyi derinleştirelim. Bilindiği gibi Platon ve 
Aristoteles özgün düşünce sistemi ve yöntemleriyle etkisi 
asırlar boyunca sürmüş olan iki filozoftur. Platon hayatı 
boyunca tüm eserlerini diyalog tarzında, yani en az iki ve daha 
fazla karakterden oluşan ve ele alınan felsefi meseleyi teatral bir 
tarzda sahneleyen yazım tarzı/yöntemiyle kaleme almıştır. Bu 
diyaloglarda farklı karakterler tarafından ortaya konulan 
düşünceler, Platon’un çoğunlukla ana karakterini oluşturan ve 
aynı zamanda hocası olan Sokrates tarafından tartışılarak 
diyalektik bir şekilde geliştirilmiştir. 

Diyalog yerine monolog tarzında yazan Aristoteles’in ise 
gerek felsefe konu ve meselelerine yaklaşım tarzı itibariyle 
hocasından ayrıldığı hususlar üzerinde durulmuş, ancak 
Aristoteles’ten sonra “felsefi metin” yazma geleneğinin ve 
günümüze kadar devam eden monolog yönteminin felsefenin 

                                                           
2 Kenan Gürsoy, “Birlikte Yaşam Kültürü ve Felsefesi”, Ortak Yaşama 
Kültürü ve Felsefesi, haz. Celal Türer, Türk Felsefe Derneği, Ankara, 
2015, 41.  
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doğasına ne denli uygun olduğu hususu üzerinde de hakkıyla 
durulmamıştır. Bu iddianın çok abartılı bir iddia olduğu ve 
yaygın kanaatin aksini beyan etmiş olması itibariyle sıra dışı 
olduğu söylenebilir. Ancak monolog tarzında felsefi metin 
yazma geleneğinin Platon ile değil, Aristoteles ile birlikte 
başladığını söylemek gerek. Bu itibarla Platon Mektuplar’ının 
birinde (VII.) felsefenin doğası bakımından monolog (tek 
kişilik) olmadığını söylemek suretiyle, diyaloğun felsefece 
düşünmenin ve bir arada yaşayabilmenin getirdiği tecrübî 
boyuta daha uygun olduğunu beyan etmiş olur. 

 Bu bakış açısını duyurmak üzere dile getirdiği şu ifadesi 
son derece manidardır: “Benim felsefe üzerine hiçbir yazılı 
eserim bulunmamaktadır.” Acaba Platon bu beyanıyla felsefenin 
özü itibariyle başkalarıyla yaşama tecrübesini gerektiren ve salt 
metinlerden öğrenile-meyecek ve öğretilemeyecek bir faaliyet 
olduğunu mu bizlere duyurmak istemiştir? Bu açıdan 
bakıldığında Platon ile Aristoteles’in diyalog ve monolog 
tarzları arasındaki yazım farklılığın, onların düşünme ve felsefe 
yapma noktasındaki ayrıldığı noktaları da açığa çıkardığı ve bu 
iki filozofun, sonraki çağlarda yaşayan düşünürleri de 
etkilediği söylenebilir. Ama gerek Hıristiyan gerekse de İslâm 
dünyasında her iki filozofun görüşlerini uzlaştırma çabası 
nedeniyle, bu iki dehanın sistemlerindeki farklılıklara hakkıyla 
nüfuz edilememiştir. 

Felsefede incelenen mevzular ışığında meseleye 
bakıldığında, bunların varlık-oluş, idea-duyular, ruh-beden, 
Tanrı-insan, insan-evren, ben-başka vs. kavramlar ve kavram 
çiftleri ekseninde teşekkül ettiği ve yöntemsel olmanın yanında, 
konusu itibariyle de felsefenin diyalojik olduğu görülecektir. Bu 
bakış açısıyla muhatap alınacak bir öteki/başkası yoksa felsefi 
tecrübenin ve kültürün oluşmasına da imkân yoktur. Öyleyse 
özünde diyalojik olan felsefe faaliyetinin, içinde farklı kültürleri 
barındıran ya da barındırma potansiyeli olan mekânlarda 
geliştiğini söyleyebiliriz. Bu bakımdan ilk bilimsel araştırma-
ların ve felsefe/düşünme faaliyetinin, bir liman kenti olan 
İyonya’da (Milet’te) başlaması bizi şaşırtmamalıdır. Başka 
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milletlerle yalnızca ticari değil, aynı zamanda kültürel, sosyal 
ve entelektüel alış veriş imkânına sahip Milet’lilerin 
kendilerinden başka topluluklarla, inanç sistemleriyle, düşünce 
yapılarıyla ve yaşantı tarzlarıyla karşı karşıya gelmesi kuşkusuz 
onların diyalojik içeriğiyle felsefeyi içselleştirmelerinin ve onu 
başka toplumlarla özgün ve özgür bir biçimde paylaşabilmenin 
düşünsel zeminini oluşturmuştur. Kuşkusuz felsefenin Antik 
Yunan’da ortaya çıkmasının tek nedeninin çevresel etkenler 
olduğunu söylemek isabetli bir yaklaşım tarzı olmaz. Ancak 
başka kültürlerle karşılaşma ve bir arada yaşama kültürünün 
hayatta karşılaşılan pek çok sorunla baş etme noktasında fikirler 
üretebilmenin en önemli koşullarından biri olduğu da bir 
vakıadır.  

Dolayısıyla konusu itibariyle felsefenin eski çağlardan bu 
yana süregelen hayati bir sorunsal ile yüz yüze buluyoruz 
kendimizi. Bu sorun/mesele (aporia) insanın doğumundan 
itibaren doğasına yerleşik olarak bulduğu varlık ile oluş, 
hakikat ile görünüş, kendi ile başkaları, yine kendi ile Tanrı (ya 
da evren), aynı ile başka arasındaki ikilik ekseninde 
anlaşılabilir. Buradan hareketle bir arada yaşama, birlikte 
düşünme ve birlikte söylem oluşturma faaliyetleri, felsefenin 
inkâr edilemez yol göstericiliği ile mümkündür. 

Bu noktada şu hususun da altını çizmeliyiz ki, insanlık 
tarihinde farklılıkları ve çokluğu bünyesinde barındıran nadir 
mekânlar bulunmaktadır. Söz gelimi Anadolu, Orta Doğu ve 
Mezopotamya gibi topraklar, yüzyıllar boyunca farklı yaşantı 
ve kültürleri, onların özgün değerlerini tahrip etmeksizin 
harmanlamış ve bir arada yaşama kültürünün eşsiz örnekleri 
olarak tarih sahnesinde yerlerini almıştır. Ancak bu topraklar 
maalesef günümüzde ya savaş, terör, gözyaşı, sefalet, şiddet ve 
yoksullukla anılmakta ya da bu toprakların mayasında olmayan 
bir tarzda dışarıdan müdahalelerle tektipleştirilmeye ve 
zenginliği olan çeşitliliği yoksullaştırılmaya çalışılmaktadır. 

Bunun yanı sıra farklılık ve diyalojik karakteri itibariyle 
felsefi problemlerin düşünce tarihinde ele alınış tarzlarına da 
kısaca göz atmak gerekebilir. Başlangıcından bu yana felsefenin 



54 
 

en temel meselesinin “değişimde aynı kalma” sorunsalı 
etrafında teşekkül ettiği ve felsefe tarihinin gerek ilkçağ gerek 
ortaçağ gerekse modern dönemde ve günümüzde bu ikilem ya 
da paradoks bağlamında tartışıldığı akıllardan çıkartılmama-
lıdır. Tarihî arka planıyla bu meseleye kısaca göz attığımızda, 
antik dönemde bu sorunun değişim dünyasında değişmeden 
kalan özün (arkhé) ne olduğunun araştırıldığına, ortaçağda bu 
sorunun Tanrı inancı ekseninde tikeller ile tümeller bağlamında 
tartışıldığına, modern dönemde ise cevher ve arazlar arasındaki 
ilişki ekseninde temerküz ettiğine şahit oluyoruz. Yine çağdaş 
dönemdeki temel tartışma konularına bakıldığında, aynı 
sorunun farklı bir veçhesiyle, yani ben ile öteki arasındaki ilişki 
ekseninde karşı karşıya kaldığımız görülür. Bu açıdan 
felsefenin en temel sorunsalının, esasında değişimde aynı kalma 
ya da başka bir tarzda ifade edildiğinde aynı kalan ile değişime 
tabi olan arasındaki ilişkinin mahiyeti ve gerek teorik (fiziksel 
ve metafiziksel) gerekse pratik (ahlak, siyaset, din, toplum vb.) 
içerikli uzantılarıyla bu ilişkinin nasıl kurulacağı ile ilgili 
olduğu söylenebilir. Bu bakımdan yukarıda da ifade ettiğim 
gibi felsefenin, yalnızca yöntemsel değil, aynı zamanda konusu 
ve meselesi itibariyle de monolojik olmaktan çok diyalojik olana 
daha yakın ve uygun olduğu görülmektedir. 

Öyleyse bir arada yaşama felsefesi olarak nitelendir-
diğimiz tecrübe, kişinin kendisi ile bir başkası arasındaki 
ilişkiye gönderimle anlaşılabilecek bir yaşantıdır. Buradan 
hareketle bir kişinin yalnızca kendi dünyasında kalmak 
suretiyle ve bir başkasıyla iletişime geçmeksizin yaşadığı şey 
tecrübe değil, kendi başına kalma ya da kendi içine çekilmeden 
ibaret düşünsel bir çabadır. Bu itibarla tecrübenin, kurulmadan 
önce var olmayan ve sadece kurulduktan sonra ortaya çıkan, 
böylelikle gerçek değil, sadece gerçekleştirilebilir bir yaşantı 
olduğu akıllardan çıkartılmamalıdır. Bu yönüyle tecrübe 
aslında ne gerçektir (hakiki) ne de sahte; o daima bir başkası 
aracılığıyla kurulan ve tasarlanan bir yaşantı dünyasını 
gerektirir. 
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Ayrıca bir arada yaşama tecrübesinin, bir kişinin 
karşısındakine kendi yasasını vaz edici mütehakkim bir baskı 
oluşturacak kesinlikten çok çoğulcu, farklılıkları kendi özgün 
doğaları ile birlikte içine alan ve besleyen, çeşitliliğe saygıyı şiar 
belleyen bir doğası bulunmaktadır. Platon’un eserlerinden 
aşina olduğumuz gibi diyalog3 daima bir mekân ve zamanda 
gerçekleşir. Ancak bu mekân (burada) ve zamanın (şimdi) tayin 
edilmiş ve gerçek mahiyetinden öte, tayin edilebilir ve 
gerçekleştirilebilir mekân ve zaman olarak tasarımlanması daha 
makuldür. Zira diyalog daima şimdide ve burada gerçekleşir. 
Öte yandan tarihte yaşanan acı tecrübelerin, mutlak gerçeklik 
iddiasında olanların zaman ve mekânı tek taraflı olarak 
dondurularak kendi dışındakilere baskı aracı olarak kullandığı, 
kendi menfaatleri doğrultusunda ötekini araçsallaştırdığı ve 
böylelikle tektipleştirdiği zaman ve mekânlarda gerçekleştiği 
tarihsel bir gerçekliktir. Bu bakımdan hakikatin çoklu ve 
değişken veçheleriyle farklı görüşler ışığında aranması 
gerektiği düsturu felsefenin ana ilkesi olmuştur. 

Yaşamı boyunca insan bir yanıyla fiziki ve oluşa gelen bu 
dünyanın duyumsanabilir boyutuna; öte tarafta da metafizik ve 
aşkın bir gerçekliğe tabidir. Felsefi terminolojiyle ifade 
edildiğinde insan hem değişmez ve aynı kalan varlık dünyasına 
(ruh, ölümsüzlük, Tanrı, tanrısallık, ayniyet vb.) hem de 
değişim/oluşa (beden, ölümlülük, beşeriyet, gayriyet vb.) ait ve 
ona tabi bir canlıdır. Dolayısıyla bir arada yaşama tecrübesinin 
özünde insanın doğasına ait çift kutupluluk ve karşıtlık 
bulunmaktadır. Ancak bu garipsenecek bir durum değildir. 
Zira karşıtlık ve çatışma imkânının olmadığı bir yerde yaşam da 
olanaksızdır.  

Bu itibarla doğumundan itibaren kendisini varlık ile oluş 
arasındaki ikilemde bulan, ilişkilerini bu ikilikte biçimlen-
dirmeye ve anlamlandırmaya çalışan insan ne bütünüyle varlık, 
ne de bütünüyle oluş ama her ikisini ikircikli bir tarzda içine 
alan varoluşsal ve metafizik gerilimi haiz bir canlıdır. Bu var-
                                                           
3 “Diyalog”, karşılıklı konuşma ve karşılıklı söz sözleme anlamına 

gelen “dialegein” fiilinden türetilmiştir.  
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oluş olayında hem ben hem de öteki benlerin aynı varoluşun 
içinde olduğu ve kimliklerini orada inşa ettikleri 
unutulmamalıdır. Bu noktada Batılı dillerde “identité” 
(özdeşlik/ayniyet) olarak anlaşılan kimliğin başkalarıyla farklı 
ve çeşitlilik ilişkisi içerisinde tesis edilmesinin zorluğu takdir 
edilecektir. Bu bakımdan birinin başkasının bir ben olarak 
varoluşunu silerek ona kendi kimliğini dayatması ve onu 
“kendisine benzeterek ötekileştirmesi” bir arada yaşama 
kültürünü bozan faktörlerin başında gelir. Bu açıdan 
ötekileştirme, bir tarafın, karşısındakinin varoluş kaygısını, 
korkusunu, endişesini, umutlarını ve hayalleri paylaşmanın 
aksine, onun “öteki bir ben olma” hakkını elinden alarak onu 
tek taraflı bir biçimde kendisine benzetmesi ve çeşitliliğe değer 
vermekten çok onu tektipleştirmesi anlamına gelir. Böylesi 
monolojik bir anlayış ya da ortam hem insan onurunu 
zedeleyen hem de çeşitliliğin ve farklılığın neşv-ü neva 
bulmasına engel olan hikmet karşıtı bir söylemi beraberinde 
getirir.  

Son olarak gerek düşünsel gerek sosyal gerekse politik 
tekelci ve tektipleştirici söylemden kaçınabilmenin yolları 
üzerinde durmak istiyorum. Bu ikiliği aşmanın imkânı, ikisi 
arasında bir üçüncünün mevcudiyetini kabul etmekten geçer. 
Aslında herhangi bir ilişkinin imkânını sağlayan şey, ikisi 
arasındaki geçişi temin eden ve ontik olarak da onlardan 
olmayan üçüncü bir unsurdur. Bu bakış açısıyla felsefe 
tarihinde çoğunlukla ikili ontoloji (ideler ile duyular, varlık ile 
oluş, ben ile öteki gibi) ekseninde ele alınan karşılıklı 
ilişki(sellik) aslında üçüncü olmadan ne kurulabilir ne de izah 
edilebilir.  

Ne var ki felsefe büyük oranda ruh lehine bedenin, varlık 
lehine oluşun veya idealar lehine fiziki dünyanın -ya da 
tersinin- küçümsendiği, alaşağı edildiği ve devre dışı bırakıldığı 
baskıcı ve sonrasında şiddet içeren bir ilişki üzerinden teşekkül 
etmiş, çoğunlukla da sözü edilen ikiliğin kendisi aracılığıyla 
irtibatının kurulduğu üçüncü ya unutulmuş ya da bastırılmıştır. 
Aslında sözünü ettiğimiz üçlü (trikotomik) ontolojinin felsefede 
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ilkesel olarak izahı son derece yalındır: Üçüncü olmadan iki şey 
arasında ilişki kurulması imkânsızdır. Klasik ontoloji bağlamında 
üçüncü unsur, varlık ile oluş arasındaki ilişki ekseninde 
düşünüldüğünde, asıl olan idenin (varlık) duyumsanabilir 
dünyada suretinin (oluş) ortaya çıkarılabilmesi için gerekli olan 
bir mekân(sallık) olarak anlaşılabilir. Bu perspektifle 
birbirinden farklı iki düşünce, inanç ya da kültür müntesibini 
“bir araya” getiren bir mekân tasavvurumuz olmadıkça, birinin 
ötekini tektipleştirmesi anlamında ikilik ve karşıtlıktan 
kurtulamayız.  

Kişinin farklı düşünce ve inançlara, onları oldukları gibi 
kabul ederek yaklaşmasının koşulu bu bakımdan farklı 
unsurları içinde barındıran mekân faktörünü göz önünde 
bulundurmaktır. Bir arada yaşama tecrübesi itibariyle bu yaşantı 
da, ben ve öteki gibi iki varoluş deneyimini, onların ontik 
statülerini koruyarak bir araya getiren ama onlardan biri 
olmayan bir mekânsallığın farkındalığı ile gerçekleşebilir. 
Balkanlar insanlık tarihi boyunca böylesi bir mekân olmuş ve 
tıpkı Anadolu, Ortadoğu ve Mezopotamya gibi farklılıkları 
içine alıp onların kendi özgün karakterlerini de koruyarak 
harmanlamıştır. Bu bakımdan tarihte Balkanlar bu yazıda teorik 
arka planını kurmaya çalıştığım bir arada yaşama tecrübesine 
mekân teşkil etme hususunda eşsiz örnekler sunmuştur.4 

Bununla birlikte bu mekânlara yönelik dış baskılar 
maalesef bu eşsiz örnekler kadar etkin rol oynamış, bir araya 
getirici mekânların otantik hüviyetleri tarihte tarumar edilmeye 
çalışılmış ve bugün hâlâ çalışılmaktadır. Bilimsel, toplumsal, 
askeri ya da politik alanlarda bir tarafın ötekine yönelik zorbaca 
ve baskıcı tutumunun bertaraf edilmesinin koşulu ise yegâne 

                                                           
4 Ayrıntılı bir okuma için bkz. Tunca Özgişi, “Osmanlı Devleti’nin 
Balkanlarda Birlikte Yaşama Kültürünü Geliştirmek İçin Uyguladığı 

Politikalara Örnekler”, The Journal of Academic Social Science Studies 
II/26 (2014), 345-356. İlir Rruga, “Arnavutluk’ta Osmanlı Döneminde 
(XV-XVII. Yüzyıllarda) Müslümanlar ile Hıristiyanların Birlikte 

Yaşama Tecrübesi”, DEÜİFD (Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi) 47 (2018), 207-219. 



58 
 

bilginin ve hüküm merciinin kendisi olduğunu vaz eden mutlak 
mantıktan kaçınmaktır. Ayrıca ikili ilişkide bir tarafın kesinlik 
vaz eden ve nihai bir sonuca varmayı hedeflediği bir yerde 
diyaloğun yani bir arada yaşama kültürünün oluşmasına da 
imkân yoktur. Böylelikle bir arada yaşama kültürü ve 
felsefesinin, göreceliliğe (izafiyet) düşmeden ikili tüm 
ilişkilerde kendisi aracılığıyla çatışmaların, karşıtlıkların ve 
ikiliklerin irtibatının sağlandığı, ancak ne biri, ne de öteki lehine 
olan bir ilişkide ikisini “bir-araya” getiren ve ikisinin birbirine 
iştirakini ve irtibatını temin eden bir mekâna ihtiyacımız 
olduğunu düşünüyorum. Bu yönüyle her toprak ve mekânın 
böyle bir kuşatıcı ve bir araya getirici doğasının olmadığı 
kanaatindeyim. Bunlar arasında Mezopotamya ve Orta Doğu 
gibi Balkanların da farklılıkları ve karşıtlıkları mekânsal 
karakteriyle “bir-araya” getirici doğasının olduğunu 
söyleyebiliriz. 

Ne var ki, modern dönemde birey Descartes ile başlayan 
ve Batı dünyasına yayılan ben (özne) merkezli düşünme tarzı 
ile birlikte, bir mekân tasavvuru eşliğinde ikiliklerin 
harmanlandığı ve hakikatin farklı veçheleriyle fark edildiği 
gelenekten uzaklaşmıştır. Diyalojik ilişkinin aksine modern 
düşüncede Kartezyen özne, kendini ötekinden tecrit ederek salt 
reflektif bir faaliyetle benliğini ispatlamakta, böylelikle modern 
insan kendi varoluşunun kesinliğini yalnızca kendisi üzerinden 
vaz etmektedir. Dolayısıyla Kartezyen düşüncede öteki (bu bir 
başka ben de olabilir, doğa da, evren de) benin kendini 
tanımasında salt araç haline getirilir ve araçsallaştırılır. 
Sonrasında Avrupa-merkezli (eurosantrik) düşünme ve yaşama 
tarzının esaslı ilkesi haline gelen bu yaklaşım, kendisinden 
olmayan milletleri, boyunduruğa alınacak ve kendi yaşam 
biçimlerinin hâkim kılınması için kullanılacak birer meta olarak 
gören sömürge zihniyetine evirilmiştir. Maalesef Balkanlar son 
dönemde bu indirgemeci ve dışlayıcı yaklaşım tarzından 
fazlasıyla etkilenmiştir. 

Kendisinden olmayan öteki varlıkları kendi yaşam tarzını 
kolaylaştırdığı müddetçe kullanan, ama onun özgün bir ben 
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olma yetenek, yeterlilik ve potansiyelini hiçbir zaman dikkate 
almayan Avrupalı, eğer bir öteki yoksa yaşamın 
imkânsızlaşacağını bildiğinden kendisine daima suni ötekiler 
yaratmış ve kendi meşruiyetini bu ötekiler üzerinden temin 
etmiştir. Hâlbuki ben, ancak kendisinden farklı olan öteki beni 
fark etmesiyle birlikte kendisini fark edebilir. Böylelikle benin 
öteki benlerle diyalog ilişkisi, özünde kendi başına gibi görünen 
bir benin değişken, farklı ve çeşitli veçhelerinin fark edilmesiyle 
zenginleşebilir. Bu bağlamda ben ile öteki arasındaki kategorik 
ikiliğin aşılmasının yolu, benin karşısındaki kişinin de bir 
varoluş tecrübesi taşıyan “öteki bir ben” olduğunun idrakine 
dayanır. 

Ama tarihte kendisinden olmayan toplulukları 
ötekileştirerek sömürgeleştiren gruplara yakından bakıldı-
ğında, benzer şekilde hepsinin farklı ve başka olan öteki 
toplulukları kendilerine benzeterek tektipleştirdikleri ve 
onlardaki farkı fark etmedikleri görülür. Halbuki fark etmek 
farkı ve farklılıkları görmekle mümkündür. Ne var ki hangi 
topraklarda olursa olsun sömürgeci topluluklar hakikatin, 
bilginin, yönetme erkinin ve her konuda hüküm verme 
merciinin yalnızca kendilerinde olduğunu zannederler. Hatta 
bazen bu grupların Tanrı adına söylem üretip teoloji-merkezli 
bir siyaset üreterek dünyada hükümranlık kurma çabasında 
olduğu dahi görülür.  

Dolayısıyla sömürgeleşme hareketinde tek taraflı olarak 
hem öteki hem de kendisi aracılığıyla ötekiyle hakkaniyetli ve 
hakiki bir zeminde ilişki kurulacak olan üçüncü unsur ilga 
edilmektedir. İkili ilişkinin tek taraflı olarak tekelleşmesine 
engel olacak ve çoğulculuğun, çeşitliliğin ve farklılığın 
zenginliğini yaşatacak olan mekân ilişkideki iki taraf değil, ikili 
ilişkiyi mümkün kılan üçüncüdür. Üçlü ontolojide üçüncü öğe 
ikili ilişkinin çatışmacı ve dışlayıcı mahiyetini bertaraf ederek, 
nihai hakikatin bu dünyada elde edilemeyeceği ön kabulünü 
teyit eder. Dolayısıyla önerdiğim model ekseninde bir arada 
yaşama kültürü ve felsefesi, zannedilenin aksine ikili değil, 
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aslında üçlü bir ilişkiselliği gerektirmektedir.5 İkili ilişkinin 
gerçekleşmesi için gerekli olan zorunlu ama tayin edilemez 
ortam ya da mekân(sallığın) ilga edilmesiyle birlikte tek taraflı, 
tekelci ve tektipleştirici bir toplum ortaya çıkacaktır. Böylesi 
yapay ve hakikatten uzak sahte bir ortamda ise “bir arada” 
değil, tek tarafın yaşam tarzının baskılandığı “bir yaşam(an)ın” 
etkin olduğunu söyleyebiliriz. Bu anlamda modern dönemden 
sonra öznenin (yani ikilikte bir tarafın) kendini dünyanın 
merkezine koymasıyla birlikte, bir-arada yaşama tecrübesinin 
ve dolayısıyla dünyanın büyüsü bozulmuştur. Günümüzde 
kapitalizmin tektipleştirerek birleştiren dünyasının aksine, 
farklılıkları bünyesinde barındırarak bir arada yaşama kültürüne 
her zamankinden daha çok ihtiyacımızın olduğu aşikârdır. 

Bir arada yaşama tecrübesinin öncelikle hangi saiklerle 
teminat altına alınacağı hususunda da farkı görüşler ileri 
sürülebilir. Bazıları farklı kültür ve inançların birbirine saygı ve 
hoşgörü içerisinde yaşama ortamının ancak politik ve hukuki 
birtakım oluşum/yaptırımlarla temin edilebileceğini, eğer 
böyle adil bir yönetim yoksa bu tecrübenin gerçekleştirilebilir 
olmasının imkân dâhilinde olmayacağını iddia edebilir.6  

Bazıları da politik saiklerin aksine bu tecrübenin 
kökeninde ahlak fenomeni ve değerler anlayışının olduğunu 
öne sürerek, farklılıkları ahenkli bir tarzda harmanlamanın ve 
birbiriyle insicamlı bir toplum yaratma noktasında farklılıklar 
arasındaki gerilimin evrensel değerlere sahip çıkılarak 
aşılabileceğini savunabilir.7 Ancak kanaatimce mesele ne sadece 
politik ne de sadece ahlakî saiklere indirgenebilir. Ben ile öteki 

                                                           
5 Üçlü ontolojinin düşünsel arka planı ile ilgili ayrıntılı bir okuma için 
bkz. Muharrem Hafız, Platon Felsefesinde Khora: Varlık, Oluş ve Mekân 
Üzerine Bir İnceleme, Dört Mevsim Kitap, İstanbul, 2019.  
6 Bkz. Cengiz Çakmak, “Birlikte Yaşarken Birimize Açılan Tek Kapı: 

Politika”, Ortak Yaşama Kültürü ve Felsefesi, haz. Celal Türer, Türk 
Felsefe Derneği, Ankara, 2015, 75-81.  
7 Musa Kazım Arıcan, “Birlikte Yaşamanın Felsefi Temelleri”, Ortak 
Yaşama Kültürü ve Felsefesi, haz. Celal Türer, Türk Felsefe Derneği, 
Ankara, 2015, 83-105.  
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arasındaki ilişki ontolojik, epistemolojik ve tüm değer alanlarını 
içine alan varoluşsal bir tecrübeye karşılık gelir. Üstelik biri 
lehine diğer saiklerin dışarıda bırakılması ve meselenin sadece 
birini merkeze alarak incelenmesi, bir arada yaşama 
tecrübesinin gerçekleştirilebilmesi önünde en büyük engel 
olarak gördüğüm “birinin lehine ötekinin ilgası” tehlikesini 
bünyesinde barındıracağından makul görünmemektedir. 

Sonuç olarak geçmişte olduğu gibi bugün de dünyada 
yaşanan karışıklık, zorbalık, zulüm ve savaşların arkasında 
çoğunlukla yanlış inanç telakkileri yatmaktadır. Hatta 
Balkanlar ekseninde düşündüğümüzde, Balkanların Osmanlı 
öncesi -Bogomilist, Katolik, Ortodoks vb.- karışıklığının nedeni 
olarak da sadece etnik köken değil, farklı inançların birbiriyle 
mücadelesinin geldiğini tarihçiler bize haber vermektedir. 
Dolayısıyla başka inançlara hürmeti, muhabbeti ve saygıyı 
telkin eden ve özü tahrif olmamış tüm inanç sistemlerini 
manipüle ederek onu kendi politik hedefleri ve menfaati için 
kullanan sömürgeci zihniyetler tarihin her döneminde 
kendilerine verilecek rolleri beklemektedir.  

Bu noktada aklıselim sahibi “insan”a düşen görev kendi 
doğasına dönmesi ve bir arada yaşamanın, kendi saygın 
varlığına daha yaraşır ve yakışır olduğunu fark etmesidir. 
Burada dile getirdiğim öneri, sadece Balkanlar gibi farklı etnik 
unsuru ve inançları bir araya getiren topraklar için değil, bilakis 
aynı inancı paylaşmalarına rağmen birbirine yabancı, hatta 
düşman olan ve Balkanlar dâhil dünyanın çeşitli yerlerinde 
yaşayan Müslüman topluluklar için de geçerlidir. Nitekim 
kendisine saygı ve hürmeti olmayanın, aynı erdemli tavrı 
başkasına göstermesi beklenemez. 
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BALKANLARDA BİR ARADA YAŞAYABİLMENİN 

İMKÂNI ÜZERİNE FELSEFESİ BİR DENEME 

 
Hasan ATSIZ* 

 

Giriş: Coğrafî Bir Sınır Olarak Balkanlar 
Yakın coğrafyamızda Batıyı temsil eden Avrupa ile 

doğuyu temsil eden İslâm’ın birbirleriyle temas ettikleri her 
tecrübe, günümüze tarihsel bir maliyet yüklerken, her geçen 
gün bu yük ağırlığını ve maliyetini arttırmaya devam 
etmektedir. Bu ilişkinin tarihsel geçmişine uzanmaksızın 
yapılacak her tür değerlendirmenin yeterli olgunluğa sahip 
olamayacağı bilinciyle, öncelikle dikkatimizi düşünce tarihin-
deki birkaç dönüm noktasına yoğunlaştırmayı deneyeceğiz. 

Bir arada var olmak, birlikte yaşamak Anadolu’yu 
mesken tutmuş bizlerin yabancısı olmadığımız ve geçmiş 
kuşaklardan devraldığımız en önemli kültürel miraslardandır. 
Farklı renklerin ve kültürlerin coğrafyası olan Anadolu’nun 
batıya uzanan köprüsü olarak tanımlayabileceğimiz balkan 
coğrafyası, yüzyıllardır bu geleneği temsil eden veya etmeye 
çalışan en önemli parçalardan biri olmuştur. Osmanlı 
İmparatorluğu’nun çoğunlukla batıya olan yönelimi sebebiyle 
İslâm toplumunun bir parçası haline gelen Balkanlar, uzun 
yıllar boyunca doğu ve batı arasında duran konumunu, 
günümüzde, geçmişe nispetle yitirmiş olsa da bu duruş 
yüzyıllar boyunca önemini korumaya devam etmiştir. Bu yargı; 
balkanların coğrafi ve kültürel açıdan günümüzde önemsiz 
olduğu anlamına gelmemekle birlikte batı dünyasının 
kolonileşmeyle ivmelenen ve halen yoğun bir şekilde farklı 
gerekçelerle İslâm coğrafyasının içlerine kadar uzanması, doğu 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, OMÜ İlahiyat Fakültesi Felsefe ve Din Bilimleri 
Bölümü, hasan.atsiz@omu.edu.tr. 
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ve batı arasındaki coğrafi ayrımın modern teknolojiyle 
anlamsızlaştığı günleri tecrübe etmeye devam ettiğimiz 
gerçeğine dayanmaktadır. 

Halen farklı pek çok etnik kökeni, farklı din ve 
mezhepleri, farklı dilleri ve kültürleri ihtiva eden bölgenin 
geçmişte olduğu gibi günümüzde de içinde olduğu kültürel, 
siyasi ve düşünsel pozisyonu kabaca “arada kalmışlık” olarak 
ifade edebiliriz. Batı dünyası bu tanımlamayla bölgeyi ve insanı 
birkaç açıdan konumlandırmaktadır. Kültürel arada kalmışlık; 
henüz batıya yönelik kültürel evrimini tamamlayamamış, batı 
medeniyetinin yeter seviyesine ulaşamamış olmak, siyasi arada 
kalmışlık; demir perdenin ardından henüz demokrasi ve insan 
hakları gibi kazanımları tam anlamıyla gerçekleştirememiş 
olmak ve düşünsel arada kalmışlık ise; Birinci dünya ülkeleri 
insanlarının düşünsel kazanımlarına ve olgunluğuna 
erişememiş kısmen üçüncü dünya ülkeleri insanları olmak 
anlamına gelmektedir. Günümüzde arada kalmışlık serüveninin 
farklı bir boyutunu tecrübe eden balkan ülkeleri ve halkları, batı 
medeniyetinin “Aydınlanma” olarak tanımladığı döneme 
gelinceye kadar uzunca bir süre Türk-İslâm kültür ve 
medeniyetinin etkisi altında, kendine ait olanı muhafaza 
etmeyi, buna imkân tanıyan başka bir medeniyetin katkısıyla 
gerçekleştirmiştir. Bu yargının uzun soluklu tarihsel tartışması 
veya Osmanlı’nın Rumeli üzerindeki politikalarını ve ötekine 
olan bakış açısını örneklendirmek1 ilgimizi dağıtmak anlamına 

                                                           
1  İlgili literatür için bkz.: İbrahim Kalın, Ben, Öteki ve Ötesi -İslâm-Batı 
İlişkileri Tarihine Giriş- (İstanbul: İnsan Yayınları, 2016), 193-246. 
İbrahim Kalın, İslam ve Batı, 12. Bs (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, 2018), 57-68. Tuna Özgişi, “Osmanlı Devleti’nin Balkanlarda 
Birlikte Yaşama Kültürünü Geliştirmek İçin Uyguladığı Politikalara 
Örnekler”, The Journal of Academic Social Science Studies II/26 (2014): 
345-356. İlir Rruga, “Arnavutluk’ta Osmanlı Döneminde (XV-XVII. 
Yüzyıllarda) Müslümanlar ile Hıristiyanların Birlikte Yaşama 
Tecrübesi”, DEÜİFD (Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi), 
47 (2018): 206-219. İlir Rruga, Arnavutluk’ta İslâm - Hıristiyanlık 
Karşılaşması (1385-1600) (Yayınlanmamış Doktora Tezi, Çanakkale 
Onsekiz Mart Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2016), 151-157.  
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geleceği için şimdilik erteliyor ve dikkatlerden kaçan başka bir 
hususa değinmek istiyorum. 

Şayet Balkanların coğrafi açıdan ‘arada kalmışlığını’ bir 
kazanım olarak düşünebilirsek Osmanlı hâkimiyeti altında 
geçen dönemleri, insanı varoluşu açısından konumlandıran ve 
beraberinde bir medeniyet inşasının gerçekleşmesine imkân 
tanıyan yıllar olarak tanımlayabilir miyiz? Başka bir değişle 
“insan/doğa” “ben/öteki” arasındaki düşünsel diyalektiğin 
kırılma noktasını Balkanlar özelinde belirleyebilir miyiz? 

İnsana yapılan vurgunun henüz nesneleştirilmediği 
dönemleri içine alan bu yıllar, zorunlu bir “öteki” 
tanımlamasını öngörmezken, bir arada yaşamak gerek düşünsel 
gerekse siyasi açıdan günümüze kıyasla insanüstü bir çabayı 
gerektirmemekteydi. Başka bir ifadeyle, aydınlanmayla birlikte 
insanın güç merkezli benlik tanımlaması öteki üzerinden 
gerçekleşmeden önce doğal seyrinde devam eden, ben ve öteki 
arasındaki ilişki balkan halklarını zora sokacak bir seyirde 
gözükmemektedir. Biraz öncede atıf yaptığımız gibi Osmanlı ve 
Endülüs coğrafyasında bunun pek çok örneğini bulabiliriz. 

Endülüs’e benzer şekilde Osmanlının gözünde Rumeli 
ve ötesini temsil eden ve “frenkler”2 olarak isimlendirilen ancak 
tek tipleştirilmeyen milletler, ait oldukları medeniyetin bir 
parçasını temsil ederken dönüştürülmesi gereken “ötekiler” 
olarak düşünülmediğini görmekteyiz. Bu çabayı gerekli kılacak 
düşünsel ve pratik bir mecburiyet söz konusu değilken, öteki 
tanımlaması yabancı olunan ve karşıda duranı temsil etmekte, 
bu tasnif teolojik ayrımı bir kenara bırakırsak insanlar arası 
hiyerarşik bir kategorizasyonu başka bir ifadeyle ötekini yok 
saymayı gerektirmeyen bir perspektifi öngörmekteydi.  

Günümüzdeki kavramsal yükünden arındırmadan 
düşünemediğimiz “öteki”nin XVII. yüzyıl öncesindeki konu-
mu; kendisinden farklı olduğu bilinenin, temsil ettiği 
muhtevayla birlikte kabul edildiğidir. Elbette toplumlar 

                                                           
2  Osmanlılar’ın Batı Avrupalılar hakkında kullandıkları bir terim. 

Ayrıntı için bkz.: Mahmut H. Şakiroğlu, “Frenk”, TDV İslâm 
Ansiklopedisi (Erişim 07 Kasım 2019).  
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arasında yüzyıllar boyunca yaşanan savaşlar ve gerginlikler 
yok sayılamaz ancak tabii seyrinde devam edegiden bu ilişkinin 
her iki toplum acısından da birbirini yok saymaya yönelik 
olmadığını söyleyebiliriz. Bu bağlamda yakın geçmişte bir 
arada yaşamayla ilişkili literatürün doğuda ve batıda ama 
özellikle batıda yoğun bir şekilde gündeme gelmesinin bir 
sebebini; geçmişte yaşanan tecrübelerin medenileştirilmesinden 
çok modern dönemde bir arada yaşamayı beceremeyen 
insanoğlunun bunun imkânını araştırması olarak değerlen-
direbiliriz. Batıdaki bu literatürün iki dünya savaşının ardından 
daha da görünür hale gelmesi, yaşanan tecrübeye destek 
açısından ciddi bir karşılığının olmaması oldukça manidardır. 

Balkanlarda Bir Arada Yaşama veya Bir Arada Var 

Olmak 
Balkanlara olan ilgimizi dağıtmadan ancak onu 

anlayabilmemize imkân tanıyacak olan “Batı-Doğu” ayrımının 
tarihsel geçmişinin kısaca hatırlanması bir arada yaşamanın 
sorun olduğu dönemin ne zaman başladığı konusunda bizlere 
ipuçları verebilir. Zira bu ayrımın, tarihin farklı döneminde 
günümüzde yüklendiği anlamdan oldukça uzak çağrışımları 
ifade ettiğini görmekteyiz.  

Ben ve öteki arasındaki diyalektiğin ilgi alanımız 
açısından kabaca tarifi; Avrupa’nın öteki tanımlamasının 
coğrafi açıdan doğuyu en yakından temsil eden İslâm ve 
Müslümanlar üzerinden, yine aynı şekilde İslâm coğrafyasının 
öteki tanımlamasının ise Avrupa ve Hristiyanlık üzerinden 
gerçekleştiğidir. Yaklaşık 1500 yıllık bir geçmişe dayanan bu 
ilişkinin kırılma noktaları her ne kadar düşünce tarihine atıfla 
şekillendirilse de iki kültürel birikim açısından da 
değerlendirilmesi uzun soluklu analizleri beraberinde 
getirmektedir. Yine bu değerlendirmeleri ilgili literatüre havale 
ediyor ve birkaç durak noktasından bahsetmek istiyoruz. 

Paradoksal bir durummuş gibi gözükse de 
Hristiyanlığın asıl mekânı olarak görülen Batı, Hristiyanlık 
tarihi açısından köken itibariyle Doğu’ya ait bir geçmişe 
sahiptir. Uzun yıllar hedefi Kudüs olan Haçlı Seferleri’yle telafi 
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edilmeye çalışılan kaybın, doğu ve batı arasında önemli bir 
durak noktası olduğunu söyleyebiliriz. Bu iki kültürel havzayı 
tanımlamak için bugün kullandığımız coğrafi kavramların 
(Doğu ve Batı) o dönemin Müslüman ve Hristiyanları açısından 
ne anlam ifade ettiğini düşünelim? 

Avrupalı Hristiyanların gözünde; Roma’dan miras 
kalan, öteki’nin barbar ve aynı zamanda dini açıdan küfür 
içinde olması savaşı meşrulaştırırken, doğunun tüm kültürel ve 
entelektüel zenginlikleriyle tanınmasına olanak sağlamıştır. 
Aynı dönemlerde benzer şekilde elde ettikleri kazanımları 
savunma ve bir var olma mücadelesi içinde olan Müslümanlar 
için öteki, doğulu Hristiyanlar sebebiyle aşina olduğu teolojik 
bir karşıtlığın öznesi olmaktan öte çok fazla bir anlam ifade 
etmezken ilerleyişini sürekli batıya doğru sürdürmekten geri 
durmamıştır.  

XI. asırda başlayıp XIII. yüzyılın ikinci yarısına kadar 
devam eden Haçlı Seferleri iki tarafın da hatırasında derin izler 
bırakırken ardından gelen süreçte önce Endülüs tecrübesi ve 
ardından Osmanlı eliyle İslâm’ın batıya ilerleyişi iki toplumun 
ilişkileri açısında yeni katmaların oluşmasına sebep olmuştur. 
Kanımca burada dikkat çeken en önemli husus; Ben ve Öteki 
yıllar boyunca savaş ve barış ikilemi içinde var olmaya devam 
ederken kabaca iki kültürel birikim açısından da 
muhataplarının yok sayılmayışıdır. Bu dönemlerin karşılıklı 
analizine girerek aşina olduğumuz tarih yazımlarını tekrar 
etmek istememekle beraber hatırda tutulması gerekir ki; her 
tarih yazımı zamansal açıdan içinde bulunduğu kendi sosyo-
kültürel pozisyonunu önceler.  

Şayet bu perspektifin batı ve doğu tarih yazımları 
açısından da geçerli olduğunu düşünürsek; an itibariyle 
bulunduğumuz noktadan batıya baktığımızda görebildiği-
mizin, orta çağ skolastiğinde boşa geçirilen zamanlar olarak 
tanımlanması ve aynı şekilde batıdan doğuya bakıldığında ise 
söz gelimi orta çağ İslâm felsefesinin orijinaliteden yoksun bir 
tekrardan ibaret sayılması anlaşılabilir olmaktadır. Bu iki örnek 
tanımlamanın da birazdan değinmeye çalışacağımız, ötekini 
nesneleştirip ardından yok sayan ve doğu/batı ayrımı 
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olmaksızın insanlığı kuşatan düşünsel sürecin etkisi altında 
gerçekleştiğini unutmamak gerekir. Başka bir değişle ‘insan’a 
ve dolayısıyla ‘ben’ ve ‘öteki’ ne batı bilincinde yüklenen 
anlamın henüz değişmediği dönemleri okumak ve 
anlamlandırmak sözünü edeceğimiz kırılma noktalarındaki 
değişimin farkında olmayı gerektirmektedir.  

Ötekinin hayatımızın vazgeçilmezi olduğuna dair, yazın 
literatüründeki artış özellikle batı dünyasında XIX. yüzyıl ve 
sonrasında denk düşmektedir. Batılı pek çok düşünürün 
medeniyetin geldiği bu aşamada getirdiği sorunlarla birlikte bir 
arada yaşamanın imkânını farklı açılardan sorgulayan ve 
tartışan ciddi bir birikimin oluşmasına sebep olduğunu 
görmekteyiz.3 Toplumsal açıdan karşılaşılan sorunların 
çözümüne yönelik gelişen bu düşünsel söylemi gerekli kılan 
kırılma noktasını batı dünyasında aydınlanma öncesi insanın 
merkeziyetçiliğine yapılan vurguda arayabiliriz. Ortaçağ 
boyunca savaş ve barış arasında devam eden ve ötekini yok 
saymayı veya tüketmeyi öngörmeyen ilişkinin, batı dünyasının 
insan tanımlamasıyla yeni bir boyut kazandığını görüyoruz. 
XVII. yüzyılın başlarından itibaren hümanizmle birlikte 
“insan”ın yeniden tanımlanması, batı dünyasının öteki 
algısında bir dönüm noktasına işaret etmektedir. Kartezyen 
felsefenin de etkisiyle karşısında konumlandırdığı her şey 
üzerinde güç kazanan insan, öteki kategorisinde olan söz gelimi 
“doğa” gibi her unsur karşında mutlak güç ve otorite sahibi 
olduğu iddiasındadır. Başka bir değişle metafizikten arındırıl-

                                                           
3  Frankfurt Okulu temsilcilerinden Kıta Avrupası düşünürlerine ve 
yine farklı perspektiflerden varlık’a bakan egzistansiyalistlere kadar 
pek çok isim konuyla ilgilenmiş gözüküyor. Bkz.: Erich Fromm, 

Sağlıklı Toplum, trc. Yurdanur Salman - Zeynep Tanrısever (İstanbul: 
Payel Yayınevi, 1996). Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Tinin 
Görüngübilimi, trc. Aziz Yardımlı, 3. Bs (İstanbul: İdea Yayınları, 2011), 
275-368. Jürgen Habermas, “Öteki” Olmak, “Öteki”yle Yaşamak : Siyaset 
Kuramı Yazıları, trc. İlknur Aka, 4. Bs (İstanbul: Yapı Kredi Yayınları, 
2010). Jacques Derrida - Mustafa Şerif, İslam ve Batı Üzerine Bir 
Konuşma, trc. Sümeyye Kavuncu (İstanbul: Timaş Yayınları, 2016). 
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mış gibi gözüken bu tanrısal konum yani bir metafiziği 
çağırarak insana “öteki”ni var kılma gücünü bahşetmiştir. 

Kant’la birlikte “insanın kendi yolunu kendi gücüyle 
aydınlatması”4 olarak tanımlanan Aydınlanma’nın ardından 
pozitivisttik düşüncenin en temel karakteri, Kartezyen metot 
kavramının varsaydığı şekilde, konumlandırmak, yerleştir-
mektir. Yani pozitif hale getirmektir. Var olan her şeyin, kendi 
gerçekliğinden ve ilkelerinden kuşku duymayan bilinç (ben) 
karşısında yerleştirilmesi, konumlandırılması, pozitif hale 
getirilmesi yani bilince uyum sağlayan, onu onaylayan, ona 
karşı direnmeyen bir düzeye taşınması söz konusudur.5 Başka 
bir açıdan, ötekinin var kılınması sahip olunan ve kuşkusuzca 
güvenilen rasyonalitenin gücüne bağlanmıştır.  

Bu ciddi ve büyük değişiklik sayesinde insan kendi eliyle 
değiştirdiği konumuyla, ortaçağ boyunca olduğu gibi Tanrı’ya 
ait olan metafiziksel gücü sahiplenmeye ve bu yükü kaldırmaya 
çalıştığını görmekteyiz. Uzun yıllar boyunca tanrı-insan 
arasında belirginleştirilen ve sistematikleştirilen ontolojik fark, 
yenidünyada insanın yeniden konumlandırılmasının ardından 
insanlar arası farka indirgenmiş gibi gözükmektedir. Başka bir 
değişle Tanrı’nın sahip olduğu güç batı insanının eline 
geçtiğinde bunun karşısında konumlandırılan insanın sadece 
coğrafi açıdan doğuda yaşaması değil zorunlu görülen 
medeniyet kriterlerinden yoksun olması gerekmektedir.  

Pozitivisttik metodun bilimsel bilginin üretiminde 
ortaya koyduğu yöntemin elde edilen kazanımlarına bakarak 
var edilen ben ve öteki arasındaki bu doldurulamaz ontolojik 
boşluk modern bilimsel bilginin pozitivizmin etkisi altında 
nesneleştirilmesi yani konumlandırılması aynı zamanda 

                                                           
4  1784 yılında Immanuel Kant’ın Aydınlanma nedir? sorusuna karşı 

kaleme aldığı makalenin tamamı için bkz.: Immanuel Kant, Seçilmiş 
Yazılar, trc. Nejat Bozkurt (İstanbul: Sentez Yayıncılık, 2015), 315-325. 
5  Burhanettin Tatar, “Günümüz İlahiyat Fakültelerinde Tefsir, 
Hadis, Ahlak Felsefesi ve Müzik Derslerinin Anlamı Üzerine Notlar”, 

Süleyman Demirel Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 1/30 (2013): 86. 
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modern bilimsel bilgiyi üreten zihnin kendisi dışındaki her şeye 
yönelik temel felsefi tutumunu da yansıtmaktadır.  

Batı bilinci karşısında varlıklar aynı bilimsel metot 
yönteminde olduğu gibi konumlandırılabildikleri ölçüde 
değerli hale gelmekte, konumlandırılamadıkları ölçüde ise 
değersizleştirilmekte düşünce ve eylem alanının dışında 
tutulmaktadırlar. Bu perspektifin kendisinden farklı olanı 
ötelemesi veya değersizleştirmesi dayanak noktaları açısından 
adeta bir zorunluluk olarak kabul görürken6 batı ve doğu 
ikileminin bu konumda nesnelleşmesi, doğuya ait olanın önce 
romantize edilip adeta efsane olarak kabul edilmesi ve ardından 
yok sayılmasıyla daha anlaşılabilir hale gelmektedir.7 

Batı dünyasında aynı yükü paylaşan pek çok kavramın 
üretildiğini görmekteyiz. Örneğin Sekülerizm bunlardan bir 
diğeridir. Sekülerizm, her şeyden önce “boş mekân” anlayışıdır. 
Bir başka deyişle, sekülerizm, klasik metafiziksel düşüncenin 
Tanrı’nın eylem alanı olarak oluştuğunu, dolayısıyla ‘dolu’ 
kabul ettiği mekânın modern bilinç tarafından boşaltılması ve 
insanın özgürlük ve irade alanı olarak belirlenmesi durumudur. 
Bu yüzden bilimsel bilgi anlayışı, Kartezyen metot anlayışı 
doğrultusunda sekülerizmin en önemli boyutlarından birini 
oluşturur.8 Bu değişim adına her ne dersek diyelim Kartezyen 
felsefenin mutlak bilgiye ulaşımı metodize eden yöntemin 
ardından insan hayatını kolaylaştıran ve doğaya karşı 
hâkimiyeti sağlayan pek çok kazanım, beraberinde daha fazla 
şeyi bilmeyi veya başka bir ifadeyle daha fazlasına sahip olma 
açlığını getirmiştir. İnsan için artık ‘keşfetmek’; orada duranı 
yani var olanı ortaya çıkarmak değil adeta varlık alanını 
yeniden kurmak anlamına gelmektedir.  

Bu yöntemin gölgesinde gerçekleşen ‘coğrafi keşifler’in 
ulaştıkları bölgelerde ötekini anlamaya çalışmak veya sahip 

                                                           
6  Duygu Türk, Öteki, Düşman, Olay : Levinas, Schmitt ve Badiou’da Etik 
ve Siyaset (İstanbul: Metis Yayınları, 2013), 93-94. 
7  Derrida - Şerif, İslam ve Batı Üzerine Bir Konuşma, 64. 
8  Tatar, “Günümüz İlahiyat Fakültelerinde Tefsir, Hadis, Ahlak 
Felsefesi ve Müzik Derslerinin Anlamı Üzerine Notlar”, 88. 
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olduklarını elinden almak biryana onu yok sayıp baştan inşa 
etme hedefinde olduğunu görmek gerekir. Avrupa tarihinin 
cenderesinde, Kartezyen felsefenin doğayı hâkimiyeti altına 
almanın verdiği özgüvenle başlayan süreç, kolonileşmenin 
kazancını kaybetmek istemeyen Batılı bilinçle halen devam 
ettiğini söyleyebiliriz. Bunun en yalın örneği Avrupa’nın ve 
özellikle Amerika’nın kendini tanımlarken birinci dünya 
ülkeleri ve dolayısıyla insanları genellemesini kullanmasıdır. 
Yine aynı şekilde batılı güç ediminin doğuyu ama özellikle 
İslâm coğrafyasını kolonileştirmesiyle, açıktan maddi 
kazanımları önemsemesi, kolonileşmenin ardından ise yüzünü 
bir anlamda gizleyerek sömürüyü kültürel transfer adıyla 
medenileştirmesi halen yaşadığımız ve devam eden bir süreçtir. 

Sonuç 
Konumuz açısından bizi ve örneğin balkanlar gibi ilişki 

içinde olduğumuz coğrafyayı ilgilendiren en temel sorulardan 
biri şu olsa gerektir? Düşünce tarihinde bu derin ayrımlar olup 
biterken, Avrupalı bilincin karşısında nesneleşen başka bir 
anlamda ötekileşen bizler, nerede duruyoruz? Bu sorunun 
büyüklüğünün farkında olanlar için muhtemel iki cevap sürekli 
gündemimizi meşgul ediyor. Bunlardan ilki; batı kaynaklı 
oyunun farkında olduklarını iddia edenlerin çözümü; ‘aslımıza, 
köklerimize geri dönmeliyiz’in imkânsızlığındaki farklı seçenekleri 
konuşurken, ikincisi; batının kavramlarıyla düşünmeye 
mahkûm edilen bizlerin bu cendereden kurtulabilmek için nasıl 
bir okumaya başvurmamız gerektiğini tartışıyor. 
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ALİYA İZZETBEGOVİÇ DÜŞÜNCESİNDE  

BİRLİKTE YAŞAMA TECRÜBESİ (ÇOKKÜLTÜRLÜLÜK) 

 

Ahmet ÇAPKU 

 

Giriş 

Son dönem İslâm düşünürleri arasında yer alan Aliya 
İzzetbegoviç, benimsediği inanç ve değerler sistemi ve içinde 
bulunduğu siyasi-coğrafi konum itibarıyla farklı inanç ve 
düşünceye sahip insanlarla bir arada yaşamış önde gelen bir 
isimdir. Kendi ifadesi ile belki bin yılda bir defa bir toplumun 
başına gelebilecek zorlu savaş yıllarında, Bosna-Herseklilere 
düşüncesi, duruşu ve idareciliği ile liderlik yapmıştır. 
İzzetbegoviç düşüncesinde İslâm, Yahudilik ve Hristiyanlığın 
sentezi olduğu gibi İslâm düşüncesi de Aliya’nın ‘üçüncü yol’ 
dediği ve diğer toplumları adalet ve hakkaniyete dayalı olarak 
kendi etrafında bir araya getirebilme imkânını sunar. Aliya, 
vahiy ile aklın bir yansıması olarak kültür ve medeniyet farkına 
dikkat çeker.  

Buradan hareketle insanı merkeze alan bir düşünce ekseni 
kurmaya çalışır. Onun düşüncesinde din, özgürlük ve insan 
haklarına saygıyı ifade eder. Aynı şekilde din ve bilim bir 
Müslüman için birbirinden ayrı düşünülemeyen iki unsurdur. 
Şu halde Müslüman, inancı ve aklı ile küllî iyiliğe katkısı 
oranında kendini ortaya koyar. Onun insan, aile devlet gibi en 
temel konularda kendinden olana sevgi, ötekine saygı göster 
bakışı bu konuda esastır. Bu noktada İslâm’ın kutsal kitabı 
Kur’an, İslâm’ın Balkanlar’da uygulanmış biçimi ve tarihsel 

                                                           
 Doç. Dr., Kırklareli Üniversitesi, Fen Edebiyat Fakültesi, Felsefe 
Bölümü. 
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tecrübe, Aliya’nın hayat felsefesini kendisinden devşirdiği 
kaynaklardır. Bu çalışmada, yakın geçmişte Bosna Hersek 
merkezli olmak üzere Balkan coğrafyasında bir düşünce ve 
eylem adamı olması itibarıyla kendisinden söz ettiren Aliya 
İzzetbegoviç’in Müslümanlar ile başka inanç ve dünya 
görüşüne sahip insanların bir arada ne şekilde 
yaşayabilmelerinin mümkün olduğuna dair tecrübeye dayalı 
olarak ortaya koyduğu düşüncesi ele alınacaktır.  

1. Aliya’da Birlikte Yaşama Tecrübesi  
Aliya İzzetbegoviç her ortamda Müslüman biri olduğunu 

beyan etmiştir. Bilge lider olarak kabul gören İzzetbegoviç’in 
düşünce kaynaklarından biri, Kur’an’dır. İslâm’ın kutsal 
kitabında, “Ey insanlar! Sizi bir erkek ve bir kadından yarattık, 
birbirinizi farklı kimliklerinizle tanıyıp yardımlaşmanız için sizi 
boylara ve kabilelere ayırdık” buyurulur ve gerçek üstünlüğün 
ancak takvada olduğuna işaret edilir.1 Bunun yanında İslâm, 
insanları kendisine inanan (müslüman) ve inanmayan (gayr-i 
müslim) şeklinde ikiye taksim eder. İslâm kelamı ve hukuku 
(fıkıh) açısından inanmayanlar kendi içinde kâfir, müşrik, ehl-i 
kitap gibi alt gruplara ayrılmıştır. Zarurât-ı hamse olarak kabul 
edilen can, mal, akıl, namus-haysiyet ve din şeklindeki temel 
insan hakları koruma altına alınmış ve dinde zorlama 
yasaklanmıştır.2 Düşmanca tavır içine girmediği sürece gayr-i 
müslimlerle insanî çerçevede barış içinde yaşama formülü esas 
alınmıştır.3 Başka din ve kültür mensuplarıyla birlikte yaşama 
tecrübesi çerçevesinde ‘dengeli toplum’ (ümmeten vasatan) 
inşa etmek, İslâm düşüncesinin bir medeniyete dönüşmesine 
zemin hazırlamıştır. Bu durum Müslümanların hâkimiyet 
kurduğu coğrafyalarda kendini bariz şekilde göstermiştir. 
Kudüs, Endülüs ve Balkanlar ise bunun en dikkate değer 
örnekleridir. 

                                                           
1 Hucurât, 49/13. 
2 Bakara 2/256. 
3 Bkz. Harman, Ö. Faruk, “Kur’ân-ı Kerîm’in Müslüman Olmayan 

Unsurlarla Yaşama Biçimine Dair Ortaya Koyduğu İlkeler”, Din ve 
Hayat -TDV-İstanbul Müftülüğü Dergisi-, Sayı 38, 2019, sf. 8-12.  
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Dile getirilen hususların oluşumunda bir takım psikolojik 
(insanî) unsurları4 göz önünde bulundurmakla birlikte altı 
çizilmesi gereken husus, teorinin pratikte ne kadar karşılık 
bulduğu veya bulabildiğidir. İslâm’ın ilk yıllarına bakıldığında 
Medine’nin kozmopolit bir şehir olduğu, Müslümanların içinde 
Habeşli, Farslı, Romalı, Mısırlı kişilerin bulunduğu, hicretle 
birlikte Müslümanların Medine’nin sadece yüzde on beşi 
kadarını teşkil ettiği göz önünde tutulmalıdır. Medine Vesikası 
bu konuda yazılmış ilk önemli metindir. Bu manzaranın ibadet 
hayatında yansıması olarak hac farizasını hatırlamak yerinde 
olur.  

Özellikle dört halife dönemindeki uygulamalar bakılırsa, 
Halife Ebu Bekir’in ilk hutbesinde İslâm’ın temel ilkelerine 
riayet edileceğinin altı çizilir. Halife Ömer’in Filistin’i teslim 
almaya hangi şartlarda gittiğini tarih kaydeder. Halife 
Osman’ın ılımlı bir siyaset takip etmesi, Halife Ali’nin ise 
hikmet adamı olduğu özellikle vurgulanır. Emevi ve Abbasi 
idaresinin ilk yüzyıllarında İslâm ordularının farklı inanç, 
düşünce, kültür coğrafyalarına uzandığını ve sözü edilen 
konularda Müslüman yöneticilerin ötekine nasıl saygılı olduğu 
bilinmektedir.  

Bir din olarak İslâm, Müslümanlar arasında temel inanç 
konularında birlik oluşmasına özen göstermiş, yoruma ilişkin 
konularda ictihad özgürlüğü getirmiş, kültürel alanda ise 
bilinçli boşluk oluşturarak farklı iklimlerde yaşayan 
müntesiplerinin sahip oldukları yaşam biçimlerine müdahele 
etmemiş ve böylece kültür alanında farklı mimari, giyim kuşam, 
mutfak kültürü, dil-edebiyat, müzik farklılığı tarih boyunca hep 
var olmuştur. Bu açıdan İslâm coğrafyasında dikkat çekici 
boyutta ırk temelli bir ötekileştirme siyaseti tutmamış, din 
temelli ayrımcı siyaset yerine karşı tarafı tanıma esaslı bir 

                                                           
4 Çağrıcı, Mustafa, “İslam’da Birlikte Yaşamanın Psikolojik ve Ahlakî 
Temelleri”, Din ve Hayat, Sayı 38, sf. 22-25. Bu cümleden olarak 
Çağrıcı, kardeşlik (uhuvvet), adalet – hakkaniyet duygusu, kaynaşma 
(ülfet), paylaşma (infak-isâr), güven (emn-emanet) gibi halleri 
zikreder.  
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yönetim esas alınmıştır. Aliya’nın “Faşizm ve komünizm, 
Asya’nın değil Avrupa’nın ürünleridir”5 ifadesi bu açıdan bir 
gerçeğin tesbitidir.  

Aynı şekilde Aliya, hiç de yumuşak huylu olmadığını 
söylediği Türkler’in dört beş asır boyunca Sırbistan, Decani, 
Gracanica, Sopocani manastırlarını yıkmadığı için bu 
coğrafyada hüküm sürebildiğini dile getirir ve onun, “Benim 
hoşgörüm Avrupa kökenli değil İslâm kökenlidir. Eğer 
hoşgörülüysem, öncelikle ve en çok Müslüman olduğum için, 
ancak ondan sonra Avrupalı olduğum içindir. (…) Bosna’daki 
bu savaş sırasında yüzlerce kilise ve cami yıkıldı. Bunlardan bir 
teki bile Boşnaklar [Müslümanlar] tarafından yıkılmadı, hepsi 
‘Avrupalılar’ tarafından yıkıldı” sözleri temelde yukarıda dile 
getirilen ilkeleri bize hatırlatır.6 

Aliya’nın düşüncesini besleyen kaynaklar arasında dini 
metinler önemli bir yer teşkil eder. Bunun yanında entelektüel 
yapısını olgunlaştırmasını sağlayan aile geleneği ve Bosna’nın 
sunduğu imkânlardan söz edilebilir. Her şeyden evvel, 
Saraybosna’nın (Sarajevo) ilk kuruluşunun dervişler tarafından 
vücut bulduğunu ve tasavvuf ve vakıf yapısının onun 
şekillenmesinde oldukça önemli bir unsur olduğunu göz 
önünde bulundurmak gerekir.7 Aile geleneği olarak Aliya 
kendini, içe kapanık İzzetbegoviçler ile dışa dönük anne 
tarafının bir sentezi olarak görür. Mezkûr ailede geçmişi çok 
eskiye dayanan bir ‘aile oturması’ geleneğinden söz edilir. Aliya 
bu toplantılardan felsefeden sanata, dinden kültüre, siyasetten 
ticarete kadar uzanan yelpazede onun Müslüman bilincini 
oluşturan bir bilgi ve tecrübeyle donanmıştır. Saraybosna’nın 
içinden geçen Milyeçka Nehri kenarında arkadaşları ile yaptığı 
ve uzun yıllara dayanan hasbihalleri de bu açıdan dikkate 

                                                           
5 İzzetbegoviç, Aliya, Tarihe Tanıklığım, çev. Alev Erkilet, Ahmet 
Demirhan, Hanife Öz, İstanbul 2003, II. bsm., Klasik Yay., sf. 196. 
6 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 194-195.  
7 Ines Asceric-Todd, Bosna’da Dervişler ve İslam (Müslüman Bosna 
Toplumunun Oluşumunda Tasavvufî Boyutlar), çev. Haris Macıc, Özge 
Kobak, İstanbul 2018, Ketebe Yay., sf. 97-112. 
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değerdir.8 “Rahmetli annem çok dindar bir kadındı ve dine olan 
bağlılığımı, en azından kısmen, ona borçluyum” diyen Aliya, 
küçük yaşlarında her sabah namaza gitmiş, mahallesindeki 
Hadzijska Camii’ne gitmiş ve “Özellikle bahar sabahlarında eve 
hep mutlu dönerdim” demektedir ki, bu durum onun kalbî 
itminan açısından köklerini eskiye/tarihe dayandırdığına işaret 
eder. “Taze bahar sabahındaki o cami, sabah namazında 
okunan o Rahman Suresi ve civardaki herkesin kendisine saygı 
duyduğu o âlim, uzun zaman önce geçip gitmiş olan yılların 
sisleri arasında hâlâ net bir biçimde görebildiğim en güzel 
görüntüleri oluşturmaktadır.”9 sözleri, bu duruma açıklık 
getirir. Aynı şekilde içinde yaşadığı Saraybosna’nın geçmişinde 
ayanlık geleneği, Osmanlı’nın ihtişamlı tarihine duyulan özlem 
ve eski Osmanlı geleneğinin vakıf, medrese, din hizmetleri 
şeklinde tarihsel dokuda kendinî göstermesinden söz edilebilir.  

Buna göre Aliya, Bosna tarihi olarak miladî dokuzuncu 
asırlara dikkat çeker ve ‘Ban’ denilen kralların o bölgeyi 
yönetmesinden söz eder. Bosna ve civarı İstanbul’un fethi 
sonrası Osmanlı yönetimine geçmiş, Boşnaklar, slav asıllı 
olmalarına rağmen Müslüman olmayı tercih etmişlerdir. 
Böylece köken itibarıyla aynı olmakla birlikte Hırvatlar Katolik, 
Sırplar Ortodoks Hristiyan kalırken Bogomil mezhebine bağlı 
Boşnaklar Müslümanlaşmıştır. Böylece o havalide Boşnak 
demek Müslüman demek anlamını kazanmıştır. Buna göre 
Hırvat ve Sırp bölgesinde sadece Hristiyanlar var iken Boşnak 
bölgesinde Katolik, Ortodoks Hristiyan ve Müslümanlar hep iç 
içe olmuşlardır. Bunda hem İslâm’ın getirdiği birlikte yaşama 
imkânı hem de bölgenin sosyal siyasi yapısı etkili olmuştur. 
Bunun yanında Aliya’nın “kızıl totalitarizm ile kara 
totalitarizm” diye nitelediği Yugoslav idaresinin faşist yapıya 
karşılık anti-faşist yönetim biçimleri, gerçekte demokrasiyi 
anlamaktan çok uzak totaliter rejimler olarak kalmıştır.10 15-17 
yaşları arasında teizm ile ateizm arasında gidip gelen Aliya, 

                                                           
8 Emre, Akif, Aliya, İstanbul 2019, Büyüyen Ay Yay., sf. 22-24. 
9 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 12-13; Emre, Aliya, sf. 29-30. 
10 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 14. 
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Avrupa düşüncesini tanımak ve anlamak adına pek çok 
filozofu, sanatçıyı, siyasetçiyi dikkatle okumuş, aklî bilgi 
açısından kendisini fevkalade ileri seviyelere taşımıştır. Bu 
açıdan Kant, Hegel, Heidegger, Spengler, Bergson, Marksist 
düşüncenin önde gelen isimleri onun eserlerinde adeta geçit 
töreni halinde yerini alır. Bunun yanında dönemin İslâm 
dünyasında gelişen yeni düşünce akımlarını da dikkatle takip 
etmiştir. İslâm Deklarasyonu isimli eseri, sözü edilen 
okumaların bir yansıması şeklindedir. Bu da onu, pek çok 
alanda ciddi okumalar yapmasına, “güçlü aklı, iyi ahlakı, 
öğrenimi [ile] (…) insan, köken, birey ve toplum sorunları, 
kültür, medeniyet, din, ahlak ile ilgili çeşitli konuları 
incelemeye ve çözüm üretmeye iletmiştir.”11 

2. Din ve Ahlak 

Aliya’ya göre din, insanın temel konularına cevap veren 
sistemdir. Hayat, özgürlük, hukuk, ahlak, mutluluk ve ölüm 
ötesi bunların başında gelir. Ona göre hayat, inanıp salih amel 
işleyenler dışında herkesin kaybettiği bir oyun misalidir.12 
Vahye dayalı dinler, aynı zamanda fedakârlık içeren yapılardır. 
Nasıl ki, ölüm içermeyen roman ve dram eksik ise ölümü 
dikkate almayan felsefeler de sahici olamaz.13 İnsan ruhunda 
bulanan ebediyet, sonsuzluk isteği, kemal, iyilik, barış-esenlik, 
tanrı gibi kavramlar aslında kaybedilmiş dünyanın bizdeki 
izleri gibidir. Din, özgür insana hitap ederken ideolojiler 
özgürlük istemez.14 

Aynı şekilde ideolojik görünüme bürünen bilimsel 
çalışmalar vardır. Mesela Darwin’in biyolojik âlemi, türler arası 
                                                           
11 Muslimoviç, Fikret; Cikotiç, Selmo, Düşünür ve Devlet Adamı Olarak 
Aliya İzzetbegoviç, çev. Dzenita Özgüner, Ankara 2017, Hece Yay., sf. 
41.  
12 İzzetbegoviç, Aliya, Özgürlüğe Kaçışım – Zindandan Notlar-, çev. 
Hasan Tuncay Başoğlu, İstanbul 2005, Klasik Yay., sf. 5. 
13 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 4, 38. 
14 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 66, 91; a.mlf., Doğu ve Batı 
Arasında İslam, çev. Salih Şaban, İstanbul 1993, Nehir Yay., [Zıddiyetler 
Cetveli] sf. 23-26.  



79 
 

savaşın arenasıdır. Marx’a göre sosyal hayatta sınıflar arasında 
acımasız savaşlar vardır. Burada sadece güçlü olan kazanır ve 
ahlaka yer yoktur. Nazi ırkçılığının Darwin ve Nietzcshe 
düşüncesinden türetildiğini belirten Aliya, ‘Nietzcshe’ye göre 
tanrı öldü, ardından Micheal Foucault insanın öldüğünü ilan 
etti. Bu kaçınılmaz bir durumdu. Çünkü tanrı yoksa insan da 
yoktur. Evrim, kozmoloji, jeoloji, biyoloji, sosyolojide olabilir, 
insan, din ve sanatta değil’ demektedir.15 Halbuki yapılan 
çalışmalar ırkçılığın ilmî bir temeli olmadığını, insan genlerinin 
yüzde doksandokuzunun (% 99) aynı olduğunu, farkı sadece 
yüzde birin (%1) belirlediğini ortaya koymuştur. Kur’an, tüm 
insanların kardeş olmasa bile uzak akraba olduklarını, 
başlangıçta bir erkek ve bir kadının olduğunu, kişilerin daha 
sonra türediğini, demek ki, insan haklarının halklardan, 
kabilelerden, toplum ve devletten önce olduğunu söyler.16 

Yukarıdaki verilere göre Aliya, ‘materyalizm’ ile yoldaş 
ideolojiye bürünmüş bilimsel çalışmalardan hareketle ötekine 
saygıyı tesis etmenin oldukça güç olduğunu betimler. Benzer 
şekilde ‘din’ temelli öteki anlayışına dair şu görüşlere yer verir. 
Yahudiler Avrupa coğrafyasında uzun yüzyıllar boyunca 
Hristiyan katilleri olarak muamele görmüş ve çeşitli sıkıntılara 
maruz kalmıştır. Ancak Müslüman İspanya’da özgürce ve 
insanca yaşayabilmişlerdir. Aynı şekilde Osmanlı idaresi 
Balkanlar’da olduğu sürece buralarda insanlar özgürce 
yaşayabilmişlerdir. Çünkü tanrı olmadan ahlakî nizam olamaz. 
Ahlak, dinin kümelenmiş halidir. Musa kendi halkının lideri 
olarak arz-ı mev’udu, İsa ise bir ahlak vaizi olarak ilahi 
imparatorluğu işaret etmiştir. Bu iki zıt yapı, insanda ve 
İslâm’da uzlaşmış haldedir. İslâm bu açıdan bir sentez, insanî 
olana damga vuran sistemin adıdır.17 Yahudiler’de semavî 
krallık mitinin yerini arz-ı mev’ud anlayışı almış ve tarihî bir 
vakıa olarak tanrı krallığını bu dünyaya hasretmişler. Bunun bir 
yansıması olarak materyalist ve ateist felsefe genellikle onların 

                                                           
15 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 126, 182, 194, 220-221. 
16 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 161. 
17 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 129, 168. 
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içinden çıkmıştır. Yahudi asıllı Kafka’ya göre ‘tanrı vardır ve 
bayağı bir varlıktır’. Buna din dense bile ne anlamı olabilir ki ?... 
Hristiyanlık ise insanı yüceltmeyi abartmış ve onu tanrılık 
makamına yükseltmiştir. İslâm, tanrının nihai inkişafını ortaya 
koyarken ahlakî planda eylemi (salih ameli) merkeze almıştır.18 
Bu açıdan Aliya, diğer dini yapılara mensup bir takım 
düşünürlerin aksine olarak inanç ve aklın farklılığını değil 
sentezini önerir. Kendisi, “Bilim veya din değil, bilim ve din. 
İslâm budur” diyecektir.19 Benzer şekilde onun düşüncesinde 
Hristiyanlık dâhilî kurtuluş, sosyalizm ise haricî kurtuluş vaat 
eder. İslâm ise her ikisini dikkate alır.20 

Aliya, İslâm’ın insandan melek olmasını ya da hayvan 
derekesine düşmesini istemediğini, aksine kendi tabiatına bağlı 
kalarak varlığını sürdürmesini talep ettiğini belirtir.21 Nitekim 
Saraybosna’nın bombalandığı bir günde, her gün başkanlık 
sarayına (binasına) giden Aliya, yolun kapanmış olması 
neticesinde aracından iner ve yayan gitmeye başlar. Pencereden 
bir kadın, ‘Başkan her tarafa bomba düşüyor, siz ise yayan 
gidiyorsunuz. Korkmuyor musunuz ?’ sorusuna Aliya, ‘Ben de 
bir insanın, korkuyorum, ama gitmek zorundayım!’ şeklinde 
cevap vermiştir ki, bu durum onun İslâm anlayışına fevkalade 
uygun düşer.22 Onun anlatımı ile İslâm, insandan ve toplumdan 
normal bir yapıda olmasını ister. “İslâm’ın hedefi, mükemmel 
insan değildir. Aksine normal bir insan ve normal bir 
toplumdur”.23  

Nitekim Aliya, barış görüşmelerine giderken “Ben 
Avrupa’ya giderken kafam önümde eğik gitmiyorum. Çünkü 
çocuk, kadın ve ihtiyar öldürmedik. Çünkü hiçbir kutsal yere 
saldırmadık. Oysa onlar bunların tamamını yaptılar. Hem de 

                                                           
18 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 172, 190-191, 235. 
19 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 247. 
20 İzzetbegoviç, Doğu ve Batı Arasında İslam, sf. 15.  
21 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 334. 
22 Emre, Aliya, sf. 37. 
23 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 320. 
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batının gözü önünde, batı medeniyeti adına” diyebilmişse, bu 
sözlerin altında Aliya’nın benimsediği din ve ahlak anlayışının 
bulunduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. Onun için Aliya, 
dünyada ‘dinî, materyalist ve İslâmî’ şeklinde üç farklı görüşün 
olduğunu söylerken İslâm’ın, diğer dinlerden ve felsefî düşünce 
yapılarından farkına dikkat çekmiştir.24 

3. Öteki ve Birlikte Yaşama Tecrübesi 

Aliya’nın bu konuda sloganı şudur: “Kendinden olanı 
sev, ötekine saygı göster”. Bu konuda Aliya, çektikleri acılara ve 
hatta soykırımlara rağmen, Bosnalılar’a “Nefrete nefretle cevap 
vermeyin. Bosna için nefret çıkmaz sokaktır. Nefret sadece 
bizim ruhlarımızı zedelemiyor, Bosna’nın özünü de zedeliyor”, 
“Kabile ve ulusun dar sınırlarından kurtulmak için kendinizi 
Müslüman olarak düşünmeye başlayın” uyarısında bulunur. 
“Geleceğimizi geçmişimizde aramayacağız, kin ve intikam 
peşinde koşmayacağız” ifadesi de aynı minval üzeredir. Böylesi 
bir yaklaşımın her halükârda onları zafere götüreceğine dair 
inancını “Kazanacağız, çünkü öteki dine, öteki ulusa ve politik 
duruşa saygılıyız” “Bu, bizim zaferimizin anahtarıdır… Eğer ki 
yasalar, Allah’ın yasaları ise, onların zaman ve mekân üstü 
oldukları kesindir!” sözleriyle dile getirir.25 

Balkanlar ve ulus devlet anlayışının hız kazandığı 
dönemler göz önünde bulundurulursa, Osmanlı’nın 
Balkanlar’dan çekilmesi, muhtelif ırk ve din temelli devlet 
yapılarının ortaya çıkması aşamasında vuku bulan savaşlar, 

                                                           
24 Emre, Aliya, sf. 42-43; Kızıl Haç Örgütü verilerine göre 200.000’i 
Müslüman olmak üzere toplamda 300.000 civarında insan 
öldürülmüştür. 2.000.000 insan Bosna Hersek’ten zorla göç 
ettirilmiştir. 50.000 kadına sistematik tecavüz edilmiştir. CIA raporuna 
göre tüm savaş suçlarının %90’ından Sırplar sorumludur. Geriye 
kalan %10’unun büyük çoğunluğundan Hırvatlar sorumludur. Bkz. 
Akın, Mahmut H., Karaarslan, Faruk, Özgürlük Mücadelecisi ve İslam 
Düşünürü Aliya İzzetbegoviç, İstanbul 2014, Pınar Yay., sf. 33, ve dpn. 5. 
25 İzzetbegoviç, Aliya, Konuşmalar, Fatmanur Altun, Rıfat Ahmetoğlu, 
İstanbul 2003, Klasik Yay., sf. 26. 
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öyle anlaşılıyor ki, bölgede pek çok sıkıntılara sebebiyet 
vermiştir ve bu süreç hâlâ devam ediyordur. Din, Aliya’ya göre 
kanundan ziyade bir eylem halidir. Onun için Kur’an, bir felsefe 
ve kanun kitabı olmanın ötesinde bir hayat kitabıdır. Buna göre 
din ile kanun, terbiye ile kuvvet birleşince İslâm, ancak düzen 
halini alabilir. İnsanın iç düzenine hitap etmeyen hemen bütün 
maddi görünümlü bilimsel kurtuluşçu devrimler, netice 
itibarıyla sahteliğe bürünür. Onun için insanları sınıf ayırımına 
tabi tutmak, ırk üzerinde okumalar yapmak, gayri ahlakî ve 
gayri insanîdir.26 Eğer ki din (İslâm), özgürlük, hukuk, ahlak 
demek ise27 şu halde o, insan haklarına öncelik vermek 
durumundadır. Din için en yüce değer, insan ve onun 
onurudur. Hiçbir hakiki din, insan saygınlığının ihlaline 
kayıtsız kalamaz.28 Sosyalizm, düzen, ilerleme ve sosyal hakları 
tesis etme adına insanı, toplum içinde eritir. Hakiki manada din 
ise toplumun, bireyin haklarını hiçe saymasına izin veremez.29 
Onun için ırkçılığın kudurduğu yerde, insanların ortak 
kökenine işaret eden ayetler özel önem arzeder. Böyle bir yerde 
‘dinde zorlama olmaz!’ diyen ayeti bir yasa olarak ortaya 
koymak gerekir.30 Bundan dolayıdır ki, Aliya, Boşnak ordusu 
içinde savaşan askerlere görevlerinin hakkını verdikten sonra 
inandıkları dini istedikleri şekilde yaşayabileceklerini söyler.31 

Aliya savaş yıllarında bile demokrat olmaya özen 
göstermiştir. Mesela Bosna’da savaş yıllarında on iki tane parti 
vardır. Her biri özgürce siyaset yapmıştır. Buna mukabil o 
yıllarda Hırvatistan ve Sırbistan’da tek millet, tek din, tek parti 
anlayışı kendinî göstermiştir.32 Aliya, eğer ki bizler on iki (12) 
şiddetinde bir depremi andıran bu savaş yıllarında insan 

                                                           
26 İzzetbegoviç, Aliya, İslam Deklarasyonu ve İslamî Yeniden Doğuşun 
Sorunları, çev. Rahman Ademi, İstanbul 2007, Fide Yay., sf. 180-181. 
27 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 302. 
28 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 8. 
29 İzzetbegoviç, İslam Deklarasyonu, sf. 49. 
30 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 119. 
31 İzzetbegoviç, Konuşmalar, sf. 31. 
32 İzzetbegoviç, Aliya, Köle Olmayacağız, İstanbul 2007, Fide Yay., sf. 209. 



83 
 

kalabildi isek bunu savaş sonrası daha iyi yaparız, diyecektir. 
Onun bu düşüncesi ve tavrı, dâhilde muhaliflere, hariçte ise 
kendi ırkı ve dininden olmayanlar için geçerlidir.33 Savaş 
sonrası Bosna’da üç halk kalacağını dile getiren Aliya, partisinin 
her türlü riski alarak barıştan yana tercih kullanacağını, zira 
SDA’nın (Demokratik Eylem Partisi) cumhuriyetin tüm 
halklarını temsil ettiğini, onların özgürlük, barış ve hayatının 
teminatı olduğunu beyan eder. “Sırbistan ve Hırvatistan ulus 
devletleridir. Bosna Hersek böyle değildir. Ve bu sebeple o 
sadece vatandaşlık esasına bağlı olarak bir devlet olabilir. 
Çünkü Bosna Hersek’te Müslümanlar, Sırplar, Hırvatlar 
yaşamıyor, aksine bu üç halkın millî bir karışımı yaşamaktadır.” 
Öyleyse “Bosna’nın çok dinli, çok etnikli ve çok kültürlü bir 
birlik olması” gerektiği tarihi bir formüldür. Aliya, Bosna 
savaşını kirli bir kardeş kavgası olarak görür ve ‘Biz ellerimizi 
kirletmek istemiyoruz.”  

“Allah’ın yardımıyla barışa ulaştığımızda güzel bir 
cumhuriyet kuracağız. Bu cumhuriyet, dinlerin, ulusların ve 
politik kanaatlerin eşitliği ilkesi üzerine inşa edilecektir.” “Bizim 
Yugoslavya halklarının herhangi biriyle kavga etmek gibi bir 
niyetimiz yoktur. Bu tımarhanede aklın sesi olmak istiyoruz.”34  

Boşnak bilgeliğinden söz eden Aliya, geçmişte 
dedelerinin-atalarının insanlar arasında bağlar güçlensin diye 
köprüler inşa ettiklerini, ama bugün bu köprülerin zulüm 
mekânları haline dönüştüğünden esefle bahsederken, “Biz bu 
köprü yapan asil kimselerin torunları olduğumuzu 
unutamayız. Biz insanların kalpleri arasında iyilikle köprü inşa 
eden kimselerin oğulları olduğumuzu unutamayız”, 
“Dedelerimiz hiçbir zaman ülkelerinde sadece Müslümanlar’ın 
yaşaması için mücadele etmediler. Onlar her zaman ülkelerini 
Müslüman, Sırp, Hırvat ve iyi niyetli bütün insanların ortak 
vatanı olarak gördüler… Bunu barış ve iyilik için yaptılar” 
demekte ve aynı iradeyi ortaya koymaktadır. Bu muhteşem 

                                                           
33 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 139. 
34 İzzetbegoviç, Konuşmalar, sf. 34; a. mlf., Köle Olmayacağız, sf. 15. 
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mirası devam ettirmek ve geliştirmek zorunda olduklarının 
altını çizer.35 Bu açıdan Bosna’nın sadece Sırp, Hırvat veya 
Müslüman/Boşnak olduğu iddialarına taraf olmaz. Aksine “Bu 
üç iddiayı da biz aynı kararlılıkla reddediyoruz. Bosna’nın reel 
durumuna nazaran onun Müslümanlar tarafından 
sahiplenilmesi, tıpkı Sırp ve Hırvatlar tarafından sahiplenilmesi 
gibi parçalanmaya ve kargaşaya sebebiyet teşkil eder” 
diyecektir.36 Onun için Boşnaklar ve Aliya, her türlü katliamlara 
rağmen çokkültürlü bir Bosna idealini sonuna kadar 
savunmuşlardır. 

Aliya, hakiki hümanizmin Batı tarafından değil 
Müslümanlar tarafından inşa edildiğine değinir. Buna göre 
Saraybosna’da Begova (Gazi Hüsrev Bey) Cami, Katolik 
Katedrali, Eski Ortodoks Kilisesi, havra içiçedir. Aliya bu 
manzarayı her fırsatta yabancılara gösterir ve hakiki insanlık 
anlayışının İslâm’da olduğunun altını çizer.37 Aliya’nın 
çocukluk yıllarında ilkokul hocaları ve yöneticiler hep 
Sırplar’dan imiş. Bu durumu Aliya, Yugoslavya’nın dağılmasını 
beraberinde getirdiğini belirtir. Komünist dönemde hapisten 
çıktıktan sonra bir kış günü Başçarşıyı görünce şunu dile 
getirmiştir; “Saraybosna’da dükkânlar boş, hasiphaneler 
doluydu”. Orada konuşma özgürlüğünün bile olmadığından 
söz eder.38 Çünkü 1920 sonrası Sırp idaresi Boşnaklar’a 
(Müslümanlara) adeta parya muamelesi yapmıştır.39 

4. Öneriler ve Öngörüler 

Aliya kendisini ‘berbat bir lider’ olarak niteler.40 Siyaset 
konusunda gerçek manada zekâlı insanların bilim ve sanatla 
ilgilendiğini, siyasetle ilgilenen üstün zekâlıların nadir 
olduğunu ifade eder. İslâm dünyasında ‘külli akıl’a katkı 

                                                           
35 İzzetbegoviç, Köle Olmayacağız, sf. 26. 
36 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 12. 
37 İzzetbegoviç, Köle Olmayacağız, sf. 136-137. 
38 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 26-27. 
39 Emre, Aliya, sf. 23. 
40 İzzetbegoviç, Köle Olmayacağız, sf. 103. 
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noktasında şu çağrıyı yapar: “Gücümüz, bilimimiz, 
edebiyatımız nerede? Nerede buluşlarımız, külli iyiliğe 
katkılarımız ?” Kur’an’da bakınız, gözlemleyiniz, yolculuk 
yapınız, deniliyorken Müslümanlar’ın bunu göz ardı ettiğini 
ifade eder. Batı’yı güçlü kılan şeyin ne orduları ne ekonomileri 
olduğunu, aksine bunların birer sonuç mesabesinde 
bulunduğunu dile getir. Onları güçlü kılan şeyin Bacon’dan bu 
yana deneysel düşünce tarzı olduğunu ifade eder.  

İslâm ülkelerinde okumuş sınıfın Batı’ya göç ediyor 
olması, aydın ile halk tabakası arasında uçurumun bulunması 
onu fevkalade kaygılandırır. İslâm’da ibadetler hep saat ve 
takvimle ilgili iken Müslümanlar’ın yaşamında bunlar sanki 
yokmuş gibi bir manzara vardır. Temizlik dinden iken 
şehirlerimizin kirli bulunduğu, aklı çalıştırmaya yönelik o 
kadar ayet var iken ruhumuzun mistisizme saplandığı, tek 
mükemmel varlık Allah iken insanlarda mükemmellik 
arayışının beyhudeliğine dikkat çeker.41 Bunun vardığı netice 
şöyledir: İslâm güzel de Müslümanlar bunun neresinde ?... 
Çünkü Aliya’ya göre İslâm, güzel, doğru, iyi olan her şeyin 
adıdır. Onun böyle bir bakış geliştirmesinde, içinden geldiği aile 
yapısı, doğu-batı arasında bulunan Bosna’nın tarihsel konumu 
ve Aliya’nın yaşadığı dönemde Balkanlar’da uygulanan siyaset 
biçiminin oraya huzur getirmemiş olması etkili olmuştur 
denilebilir.  

Aliya, İslâm’ın kapitalizm ile komünizm arasından 
sıyrılarak bütün dünyaya yeni bir şeyler söyleme imkânı 
barındırdığına işaret eder. Nitekim kendisi, teoriden pratiğe 
bunu ortaya koymaya çalışmış biridir. Kurduğu partinin adı ve 
ortaya koyduğu miras bunu gösterir. Bu da ancak cesur ve 
bilgili Müslümanlar eliyle gerçekleşebilecek bir durumdur. 
Bunun için yapılması gereken şey, akıl ve gönlün barış halinde 
devreye sokulmasıdır.42 Buna göre İslâm düşüncesi mümkün 
mertebe mistisizmden ve hurafelerden arındırılmalıdır. Dinî 

                                                           
41 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 203. 
42 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 247. 
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düşünce dondurulmamalı ve dinin sadece din adamlarına 
bırakılmayacak kadar önemli bir mesele olduğunun farkına 
varılmalı. Aynı şekilde din, geçim vasıtasına konu olmamalıdır. 
Çünkü din, hurafeyi yok etmezse hurafe dini yok eder! Mehdi, 
bizim tembelliğimizin adıdır.43 Düşmanın ne kadar güçlü, 
organize olmasından şikâyet etmek yerine üzerimize düşeni ne 
ölçüde yaparsak hayal kırıklığımız o ölçüde azalır. Aliya’nın 
tesbitlerine göre Batı, iyi organize olmuş, işine dikkat eden, 
gayretli bir toplumdur. İslâm dünyası ise bu konuda arzu edilen 
seviyede değildir. Mühim olan hayırda yarışmaktır. Onun için 
başkalarının yardımına ve mucize beklentisine bir son vermek 
gerekir. Zenginlik ve ilerleme bir millete asla dışarıdan 
gelmez.44 

Yapılması gereken bir başka husus eğitim meselesine 
eğilmektir. Eğitim görmemiş hiçbir Müslüman fert kalmamalı, 
devlet ve sivil toplum yapıları bu işe mesai harcamalıdır. İhmal 
edilmiş ve eğitilmemiş kadınlar, geleceğin nesillerini 
yetiştiremez. Aynı zamanda eğitim sistemi, her dile getirileni 
kabul eden değil eleştirel düşünceye ağırlık veren bir metot 
takip etmelidir. Çünkü batıyı güçlü kılan şey, eleştiri 
mektebinden ders almış olmasıdır. Kadının çalışması bahsinde, 
ev hanımı olarak iş üretenleri kapitalist bakış açısıyla 
‘çalışmayan kişi’ olarak değil Müslüman geleneğinin bakış 
açısıyla değerlendirmek gerekir.45 

Aliya, Bosna Müslümanlar’ına işareten modern bir 
Avrupa İslâmı’ndan söz eder. Çünkü Bosnalı Müslümanlar 
doğu ve batı için çok şey ifade eder. Zira Boşnaklar’ı kastederek 

                                                           
43 İzzetbegoviç, İslam Deklarasyonu, sf. 158-159. Mistikler ve akılcılar 
İslam’ı tam olarak kavrayamadı. Çünkü İslam, millet olmayı değil 
manevi vazifeyi üstlenen ümmet olmayı telkin eder. Bu açıdan 
mistisizmde siyasi yön ihmal edilip insanlar baskı altında yaşamaya 
zımnen evet derken (kölelik), diğerinde siyasi alana çıkıp manevi güç 
kaybına uğranılmaktadır. Asıl olan bu ikisi arasındaki dengeyi 

kurmaktır. Bkz. İzzetbegoviç, Doğu ve Batı Arasında İslam, sf. 21.  
44 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 188-189. 
45 İzzetbegoviç, İslam Deklarasyonu, sf. 37-39, 188-189.  
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Aliya, “Biz, onların masum insanlarını öldürmüyoruz. 
İbadethanelerini yıkmıyoruz. Ama onlar bunların hepsini 
yapıyor” demektedir.46 Aliya, yüz altmış (160) defa bombalanan 
Eski Hastane ile Viyeçnista Kütüphanesi’nin yanmış halini 
imkân olsa sonraki nesillere bir barbarlık belgesi olarak olduğu 
gibi aktarmak ister.47 Buna mukabil Sırplar ve Hırvatlar 
tarafından, Boşnaklar’dan iki yüz bin (200 000) insan 
öldürülmüş, altı yüz bin (600 000) [bazı kaynaklarda bir milyon] 
kişi sürgün edilmiş, sekiz yüz (800) cami yıkılmış, yüzlerce köy 
ve şehir tahrip edilmiş ve “Bosna’da her şey tersyüz 
olmuştur”.48 Bu bakış açısının bir yansıması olarak çok acılar 
çeken Boşnaklar, savaş sonrasında zalimlerin cezalandırılma-
sından bahseder ama intikamdan değil.49 Aliya bu konuda şu 
hususun altını çizer:  

“Bu musibet içinde insan kalmaya çalıştık ve başardık. Bunu 
onlar için değil kendimiz için insan olmaya çalıştık. Onlara hiçbir 
şey borçlu değiliz. İnsan olmamız, Allah’a ve kendimize karşı bir 
sorumluluktur. İnsan olmak hadisesi siyasi bir dile çevrildiği 
zaman ne demektir? Siyasi dilde bu, kanun devleti inşa etmeye 
çabalayacağız demektir. Bu onun ana kanunu olacaktır… Eğer 
böyle bir tutumu bu zor şartlarda, sınavlarda ve savaşta 
yapabildiysek o zaman barışta bunu çok daha kolay 
yapacağımızdan eminim…” “Çetnikler her tarafta mezarlarımızı 
boşuna yok etmiyorlar… Bizim tarafta bulunan Ortodoks 
mezarlığının tamamen sağlam olduğunu gördüm. Allah’a şükür 
öyle de olmalıdır. Bizler barbar değiliz!”50  

“Balkanlar’ın demokrasi konusunda ya da demokrasinin 
Balkanlar konusunda fazla şansı olmamıştır”51 Sırplar, 
Hırvatlar, Boşnaklar gerçekte slav kökenli ve aynı dil ailesine 
mensup olmasına rağmen din açısından ötekileştirmenin en acı 

                                                           
46 İzzetbegoviç, Konuşmalar, sf. 25. 
47 İzzetbegoviç, Köle Olmayacağız, sf. 136-137. 
48 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 108. 
49 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 110, 176. 
50 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 139, 141. 
51 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 34. 
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boyutlarını yaşamışlardır. Kırklar Açıklaması olarak 
adlandırılan Demokratik Eylem Partisi’nin kuruluş 
manifestosunun (ve hatta 16 maddelin basın açıklamasının 
neredeyse tamamı) din ve düşünce özgürlüğüne değinir.52 Bu 
açıdan Aliya, inanç, yaşama ve yönetim açısından yasaklama ve 
baskının insan fıtratına aykırı ve geçersiz olduğunu belirtir. 
‘Dinde zorlama yoktur’ ayetini, inançta ve düşüncede 
yasaklamanın yersiz ve geçersiz oluşu olarak okur. Eğer böyle 
bir yöntem, insanlar açısından geçerli olsaydı bu yöntemi en çok 
kullanmış olan komünist idarenin işine yarardı. Halbuki sözü 
edilen sistemin yıkılışı, tarihsel tecrübe açısından bunun 
geçersizliğini ortaya koymuştur.53 Şu halde Bosna yönetiminde 
İslâm’ın ‘dinde zorlama yoktur’ ilkesi, esas olmalıdır.  

Aliya, hakiki mutluluğu kafa ile kalbin uyumunda 
görür.54 Onun bakış açısıyla insan demek sorumluluk demektir. 
Sorumluluk yoksa suç da olamaz. Demek ki, insana sorumluluk 
yükleyen İslâm, Sovyetler Birliği’nin mücadelesi ile 
Amerika’nın mücadelesinin gölgesinde ortaya koyduğu fikirler 
ve coğrafya itibarıyla yepyeni bir süper güç olarak doğup 
gelişebilir.55 Çünkü Aliya nazarında öfkenin tavan yaptığı savaş 
hallerinde bile insan kalınabilir. Ona göre savaş “mümkünse 
müzakere et, zorunlu ise savaş” ilkesi etrafında şekillenir. 
“Savaş bile tamamen vahşet değildir, olmamalıdır… Bu savaşta 
savaşın bütün kanunları ihlal edilmiştir ancak bizim değil onlar 
tarafından..”56  

Miladi dokuzuncu asırlara kadar uzanan Bosna tarihinde 
Osmanlı Devleti, Avusturya Macaristan İmparator-luğu 
hâkimiyetleri neticesinde o coğrafyada farklı dinler, milletler, 
kültürler kozmopolit bir yapıyı doğurmuş. Şu halde takip 
edilmesi gereken yol, “İstediğin isme sahip olabilir, istediğin 

                                                           
52 İzzetbegoviç, a.g.e, sf. 79 (ayrıca bkz. sf. 75-83). 
53 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 62-63. 
54 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 32. 
55 İzzetbegoviç, a.g.e., sf. 323. 
56 İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, sf. 273; a.mlf., Köle Olmayacağız, sf. 105. 
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dine inanabilirsin ancak insan olman gerekir. Yaşamalı, 
diğerlerinin de yaşamalarına izin vermelisin” şeklinde 
olabilir.57 Aliya bunun imkânını sadece İslâm’da görür. Çünkü 
İslâm’ın temel ilkeleri ve geçmişteki tarihsel tecrübe ona böyle 
düşünme imkânı verir. Türkiye ve Bosna’yı bu açıdan Doğu ve 
Batı arasında tarihsel tecrübeye sahip iki devlet olarak 
değerlendirir.58 

‘Aliya’ kitabının müellifi merhum Akif Emre, öncü bir 
düşünür lider olarak nitelediği Aliya’yı, İslâm düşüncesini 
teoriden pratiğe dönüştürebilen ve Batı’nın evrensellik iddiaları 
çöpe atan bir eylem adamı olarak görür.59 Aliya’yı özgürlük 
savaşçısı, düşünür ve entelektüel, Bosna’nın kurucu lideri 
olarak üç farklı açıdan inceler.60 Buna göre İslâm tarihinde teori 
ve pratiğin aynı kişide toplandığı hallerde siyasi ve kültürel 
açıdan ne tür atılımlar yapıldığı tarihen sabittir. Geçmişte ilk 
dört halifeden itibaren Halife Harun Reşit, Uluğ Bey, Fatih 
Sultan Mehmet, Endülüs’lü yönetici Ebu Yakup Yusuf gibi 
isimler ilk akla gelenlerdir.  

‘Bir parça risk almayı hep sevmişimdir’ diyen Aliya’ya 
göre, erken döneminde İslâm, Müslümanlar’a en çok Allah’ın 
adaleti karşısında mesuliyet duygusunu telkin etmiştir.61 Bu 
açıdan Aliya, hayatında bir parça risk almayı hep sevdiğini dile 
getirir. Hapis hayatı sonrası SDA’yı kurma fikri, gerçekte 
çevresinden gelmiş, o da böyle bir risk alması sorumluluk 
olarak kabul edip siyaset hayatına atılmıştır. Onun düşünce ve 
siyaset anlayışında ırk üzerinden insanlar ötekileştirilemez. 
Kültür farklılığı bir zenginliktir. Dini inanç üzerinde baskı 
kurulamaz. Şu halde özellikle Bosna Hersek gibi kozmopolit bir 
ortamda yapılması gereken en realist siyaset, geçmişe dayalı 

                                                           
57 İzzetbegoviç, Köle Olmayacağız, sf. 48. 
58 Derleyen (drl), Öz, Asım, Aliya İzzetbegoviç -Geleceği Yenilemek-, 
İstanbul 2017, II. bsm. Pınar Yay., sf. 122-123.  
59 Emre, Aliya, sf. 45. 
60 Emre, Aliya, sf. 26. 
61 İzzetbegoviç, Özgürlüğe Kaçışım, sf. 305; Emre, Aliya, sf. 33. 
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birlikte yaşama tecrübesini dikkate alarak çokkültürlü bir ortam 
inşa etmektir. Kimileri bunu Aliya’nın kurnaz siyasetine 
bağlayabilir. Bu durum, bence, Aliya’nın bağlı olduğu inanç, 
tarih ve ruh köklerinin yansımasında aranmalıdır. Nitekim 
onun şu sözleri buna işaret eder: 

“Farklı din ve uluslardan gelen insanların hoşgörü ve barış 
içinde bir arada yaşayabileceklerine biz de inanıyoruz. Bu[nun bu] 
bölgede bulunan bir ütopya olduğunu söylüyorlar. Biz ise bunun 
tüm din ve uluslardan gelen birçok masum insanı vuran bu 
külfetten tek insancıl çıkış yolu olduğu şeklinde cevap veriyoruz 
ve buna inanmaya devam ediyoruz. Ve inanılan bir ütopya, ütopya 

olmaktan çıkmaktadır.”62  

Sonuç 

İslâm’ın ana kaynakları ve ilk dönem uygulamaları, 
insanlara verili olan hususlar üzerinde ayrımcılık değil onları 
takdir-i ilahi olarak görmüş ve bunu Allah’ın yaratma sanatında 
güzellikler ve zenginlikler olarak kabul etmiştir. Irk, dil, kültür, 
coğrafya netice itibarıyla bir kaderdir. Buna mukabil insanın 
kendi aklı ve iradesiyle elde ettiği hususiyetler, kişinin 
konumunu belirlemede bir ölçüt olarak alınmış, buna göre 
kişiler inanç üzerinden inanan veya inanmayan şeklinde tasnif 
edilmiş, buna göre hukuki muamele yapılmıştır. Şu kadar var 
ki, insanlar ya Hz. Âdem’in neslinden olması itibarıyla ya aynı 
dinden olması itibarıyla bir şekilde kardeş olarak görülmüş, 
zarûrât-ı hamse adıyla insan hakları ortaya konulmuştur. 
İslâm’ın tam olarak yaşandığı ilk şehir Medine’de gerek 
Müslümanlar’ın kendi içlerinden çok kültürlülük gerek şehrin 
kozmopolit dokusu, birlikte yaşama tecrübesinin İslâm’ın 
zuhuruyla birlikte var olduğunu işaret eder. 

Böyle bir zemin üzerinde kendinî geliştirmiş olan Aliya 
İzzetbegoviç, gerçekte bir düşünce insanıdır. Şu kadar var ki, 
hayatın akışı onu siyaset sahnesinde görünmeye sevketmiş, o 
da üstlendiği mesuliyetin hakkını teori ve pratik açıdan 

                                                           
62 Muslimoviç, Düşünür ve Devlet Adamı Olarak Aliya İzzetbegoviç, sf. 123. 
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ömrünün sonuna kadar vermeye çalışmıştır. Buna göre Aliya, 
son dönem düşüncesinde Balkanlar’daki Müslümanlar’ın 
haklarını savunan, kendisini tanıyanların gönlünde bilgelik 
ünvanı verilen Boşnak bir düşünür ve lider olmuştur. Onun 
teori ve pratikte ortaya koyduğu İslâm anlayışında yaratılışı 
belirleyen varlık Allah’tır. Üçüncü yol dediği İslâm ise, 
doğrunun, iyinin, güzelin ortak adı olup kendini daha çok 
eylem planında ortaya koyan sistemin adıdır. İnsana düşen 
vazife, aklını kullanarak sorumluluğu üstlenmek ve ahlaklı bir 
insan kalmanın mücadelesini vermektir. Kendi hayatında 
bunun mücadelesini verdiği aşikârdır. Bu açıdan Aliya, Bosna 
Hersek’in kozmopolit ortamında geçmişinden, ailesinden ve 
çevresinden edindiği birikimi eleştirel bakış açısıyla akıl 
süzgecinden geçirerek yeniden inşa etmiş, bu birikimi teoriden 
pratiğe dönüştürmüş biridir. Adeta Hendek Savaşı’na benzeyen 
Bosna Harbi yıllarında kendisindeki birikimle o demir çemberi 
parçalayarak oradaki Müslümanlar’ın varlığının devamına 
ciddi bir katkı sağlamıştır. Birlikte yaşama ya da çokkültürlülük 
adına Aliya’nın ortaya koyduğu düşünce, adeta Medine’deki 
yapıyı çağrıştırmaktadır. Onun bu birikimi, önerileri ve 
öngörüleri, ateda ateş çemberinde bulunun İslâm dünyasının 
düşünce ve toplumsal geleceği adına hem umut vaat ediyor 
hem de dikkatlice incelemeyi gerektirmektedir.  
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BALKANLARIN GELECEĞİ BAĞLAMINDA  

GÜNÜMÜZDE EKSTREMİST/AŞIRICI DİNÎ GRUPLARIN 

ETNİK ve DİNÎ BARIŞA ETKİSİ(MAKEDONYA ÖRNEĞİ) 

 

Mehmet DALKILIÇ 

Giriş 

Balkanlar sadece Türkiye’nin değil tüm dünyanın 
gündeminde olan önemli bir bölgedir. Oysa Balkanlara yönelik 
bilgilerimizle, bilmemiz gerekenler arasında çok büyük 
farkların bulunduğuna ve asıl bilinmesi gereken bu bilgilerin 
çok daha önemli olduğuna dikkatler çekilir. Emperyalist 
ülkelerde sürekli gündemde tutulan belli bölgeler vardır. 
Bunlar arasında Kafkaslar, Balkanlar ve Ortadoğu en üst 
noktada yer almaktadırlar.  

Bu üç bölgeye bakıldığında belli özelliklerde birleştikleri 
derhal dikkatleri çekecektir. Öncelikle buraların Osmanlının 
durdurulan medeniyet havzası olduğu ve küçük bir çaba ile 
yeni medeniyette aktör rol alabilecek kültürel bir geçmişe sahip 
olduğu belirtilmelidir. Bu yüzden söz konusu bölge ülkelerinde 
sıkıntı, savaş ve gözyaşı eksik olmamaktadır. Balkanlar farklı 
diller, dinler ve ırklar açısından eşine ender rastlanan bir 

                                                           
 Bu çalışma büyük oranda İstanbul Üniversitesi Bilimsel Araştırma 
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Açısından Makedonya’da Aşırı Dini Gruplar ve Etnik Barış, İstanbul 
Üniversitesi Bilimsel Araştırma Proje Birimi, Mayıs 2016. 
 Prof. Dr. İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
dalkilic@istanbul.edu.tr 
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mozaik yansıtmadır. Dolayısıyla ister ırk veya dil isterse din 
esas alınsın bölgenin kendi içinden tek başına bir gücün bölgeye 
hâkim olması ve huzur, sükûn ve istikrar sağlaması pek 
mümkün olmaz. Bölgenin demografik yapısı buna asla uygun 
değildir. Bu nedenle etnik, dini ve benzeri çatışmalar eksik 
olmamış ve ancak kendi dışından bir gücün müdâhil olmasıyla 
bölgede sükûn sağlanabilmiştir. Böylelikle bölgenin önemine 
kısaca işaret edildikten sonra bu çalışmanın Balkanların küçük 
bir numunesi niteliğindeki Kuzey Makedonya ile sınırlı 
bulunduğu ve sorunlarının bir kısmına çözüm üretme amacına 
yönelik olduğu ifade edilmelidir.  

Bu tebliğde öncelikli konumuz Müslümanların eğitimi 
yani din eğitimi, ikincisi ise aşırı dinî grupların Türkiye 
Makedonya ilişkilerindeki rolüdür. Kuzey Makedonya’da 
öncelikle din eğitiminde karşılaşılan zorluklar ve bu zorlukların 
ortaya çıkardığı sorunlar tespit edilip çözüm önerileri 
araştırılacaktır. Din eğitimi konusundaki yetersizliklerin1 aşırı 
dinî grupların zemin bulması ve faaliyetlerini kolaylaştırması 
konusu irdelenip, sebep ve sonuçları tartışılacaktır. 

Kuzey Makedonya Müslümanlarının eğitim süreçlerini 
özetle söz konusu etmek araştırmanın amacına ulaşmasını 
kolaylaştıracaktır. Balkanların etnik, dini ve kültürel 
bakımından en karmaşık ülkelerinden biri Kuzey Makedon-
ya’dır. Bölge XIV. yüzyılın ikinci yarısından sonra Osmanlı 
hâkimiyetine girmiştir. Osmanlı öncesi İslâm’la tanışmış 
olmasına rağmen Osmanlı hâkimiyeti ile birlikte Anadolu’dan 
gelen Türklerle Kuzey Makedonya’da İslâmlaşmanın hızlı bir 
gelişme gösterdiği belirtilmelidir.2 Nitekim Osmanlı dönemin-

                                                           
1 Mesela bk. Mustafa İsen, Din ve Gençlik, (Türkiye Açısından 
Balkanlardaki Yeni Gelişmeler), (Ankara: 1998); A Threat to 'Stability' 
Human Rights Violations in Macedonia, Human Rights Watch, 
(Helsinki: USA 1996), 52-56. 
2 Yusuf Hamza, ''Başlangıcından Günümüze Kadar Makedonya 
Türklüğü'', Makedonya'da Rumeli Türklerinin Tarih ve Kültürleri Panelleri 
ve Konferansı (Mayıs, Aralık 1995 ve Mayıs 1996), İzmir Makedonya 
Göçmenleri Kültür ve Dayanışma Derneği, İzmir 1996, s. 104; Ömer 
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de başta Gostivar, Manastır, Selanik, Üsküp, Köprülü, 
Kalkandelen ve Serez olmak üzere birçok şehir ve kasabada 
nüfusun büyük çoğunluğunu Müslümanlar/Türkler oluşturu-
yordu.3  

Balkanların Geleceği Bağlamında günümüzde 
ekstremist/aşırıcı dinî grupların etnik ve dini barışa etkisi 
Kuzey Makedonya örneği ile ortaya konulacaktır. Burada 
öncelikle; bağımsızlık mücadelesi esnasında ve sonrasında 
birçok sözde dinî grup veya akımın Balkanlara ilgi duymaya 
başladığı ve kısa sürede iç ve dış nedenlerle yerleşme zemini 
bulabildiği belirtilmelidir. Bunların tümünün söz konusu 
edilmesi araştırmanın boyutlarını aşacağından özellikle 
dışlamacı ve savaşçı zihniyetli Vehhabi/Selefi ve İŞID üzerinde 
durulacaktır. Tebliğde günümüz Kuzey Makedonya 
Müslümanlarının eğitim hususunda özellikle Müslümanların 
örgün ve yaygın din eğitimi ve din adamlarının eğitimi 
konusundaki görüş ve istekleri 1496 kişi üzerinde yapılan bir 
anketteki tablolar ile ortaya konulacaktır. Bu arada Türkçe 
eğitimi konusu da yeri geldikçe kısaca söz konusu edilecektir.  

Eski Yugoslavya Sosyalist Federatif Cumhuriyeti’nin altı 
cumhuriyetinden biri olan Kuzey Makedonya 1991 yılında 
bağımsızlığını ilan etmiştir. İki milyondan biraz fazla olan 
toplam nüfusun yaklaşık yüzde 67’si Ortodoks 
Hıristiyanlardan ve yüzde 30’undan fazlası ise 
Müslümanlardan oluşmaktadır. Bu arada Müslümanların söz 
konusu resmi rakamlara ciddi itirazlarının bulunduğu ifade 
edilmelidir. Onlar nüfus oranlarının bundan çok daha fazla 
olduğunu ifade etmektedirler. Bunun nedeni ülkede yıllardan 

                                                           
Turan, "Balkan Türklerinin Dini Meseleleri", Yeni Türkiye, Türk 
Dünyası Özel Sayısı II, Sayı 16, Ankara 1997, s. 1744. 
3 M. Zeki İbrahimgil, ''Makedonya'nın Sosyal-Kültürel Yapısı ve Türk 

Vakıf Eserlerinin Bugünkü Durumu'', Makedonya'da Rumeli Türklerinin 
Tarih ve Kültürleri Panelleri ve Konferansı (Mayıs, Aralık 1995 ve Mayıs 
1996), İzmir Makedonya Göçmenleri Kültür ve Dayanışma Derneği, 
(İzmir: 1996), 121-122. 
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beri tarafsız bir nüfus sayımının yapılamamasıdır.4 Anayasa, 
toplumu oluşturan gruplardan mensubu en yüksek olanı devlet 
idaresinde yetkili kılması nedeniyle Makedonya’da nüfus oranı 
ülkeyi yönetme bağlamında oldukça önemlidir. Müslüman 
kamuoyuna göre Makedonya’da toplam nüfusun yarısından 
çok daha fazlasını Müslümanlar oluşturmaktadır. Ancak 
Makedonların çeşitli oyunlarıyla Müslümanlar olması 
gerekenden çok daha az gösterilmiş ve anayasal hakları 
ellerinden alınmıştır. Zira nüfus sayımlarında Müslüman 
topluluklar Türk, Pomak, Arnavut ve Çingene olarak 
birbirinden ayrı sayılmış, sonuçta bu topluluklar içerisinde 
yüzde 31 ile Makedonların en büyük gurubu oluşturduğu 
açıklanmıştır. Müslüman topluluklar arasındaki ırkçı-milliyetçi 
tutumlar Müslümanların birlikte hareket etmelerini 
engellemiştir ve engellemeye devam etmektedir.5 

Ülke komünist ve sosyalist sistemin uzun bir geçmişinden 
sonra Batı tarzı eğitim sistemine geçme gayreti içerisinde olsa 
da ayrımcılık, üstesinden gelinemeyen bir sorun olarak ortada 
durmaktadır. Toplumu oluşturan gruplardan bir kısmının 
anayasal hakları konusunda haksız uygulamalarla karşılaşması 
yönetim, siyaset, ticaret ve eğitim başta olmak üzere her alanda 

                                                           
4 Baskın Oran, Balkan Türkleri Üzerine İncelemeler (Bulgaristan, 
Makedonya, Kosova), 1992; Rifat Karamahmut, Makedonya 
Müslüman Azınlıkları Dini Kurumları ve Çağdaş Sorunları, (Yüksek 
Lisans Tezi), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İslam 
Tarihi Ve Sanatları Bölümü İslam Tarihi Anabilim Dalı, (Ankara: 
2006); Dragi Gjorgiev, “Osmanlı mirası Makedon Torbeşleri (Bazı 
tarihi ikilemler ve çağdaş uyuşmazlıklar üzerine)”, Објављено у: 
Balkan Milletleri Arasında Etkileşim, ed, Caner Sancaktar, TASAM, 
(Istanbul: 2009); Nedim Emin, Makedonya Siyasetini Anlama 
Kılavuzu, Siyaset, Ekonomi ve Toplum Araştırmaları Vakfı, (İstanbul: 
SETA Yay. 2014). 
5 Ömer Turan, "Makedonya'da Türk Varlığı ve Kültürü", Bilig, sy. 3, 
Güz, 1996, s. 21-31; Mehmet Ali Ekrem, İslamî Değerlerin Geleceği 
(Balkanlar), (Ankara: 1997), 210. 
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aksamalara neden olmaktadır.6 Günümüzde eğitim konusu 
sadece Türkleri değil -oranı farklı olmakla birlikte- ülkedeki 
bütün Müslümanları ilgilendirmektedir ve ortak sorundur. 
Başta Arnavutlar ve Türkler olmak üzere Boşnaklar, Türkbaşlar, 
Esmerler ve diğer Müslümanlar gerek temel eğitim gerekse 
yükseköğretim konusundaki olumsuz uygulamalardan ciddi 
bir şekilde etkilenmektedir.7 Bütün ayrımcı ve adaletsiz 
uygulamalara rağmen Balkanlar esas alındığında Kuzey 
Makedonya, dil ve din eğitimi, televizyon, radyo, gazete ve 
dergi yayını bakımından en iyiler arasında yer aldığı 
söylenebilir.8 Burada bütün eğitim sorunlarının söz konusu 
edilmesi bir makalenin sınırlarını aşacağından, özellikle 
Makedonya Müslümanlarının din eğitimi konusunda 
karşılaştıkları sorunları ve din eğitimi yetersizliğinin aşırı dini 
akımlara zemin hazırlaması konusu işlenecektir. 

Müslümanların Makedonya’da örgün ve yaygın din 
eğitimi süreçlerini -Osmanlı öncesi bir kenara bırakılacak olursa- 
dört ana başlıkta incelemek mümkündür. Bunlardan İlki 
Osmanlı dönemi, ikincisi Krallık Yugoslavya’sı dönemi, 
üçüncüsü 1945-1991 yılları arasındaki Yugoslavya dönemi ve 
dördüncüsü ise bağımsızlık sonra dönemde din eğitimidir. Bu 
son dönemde bütün grupların din eğitimi anayasa tarafından 
garanti altına alınmış, din ve vicdan hürriyeti benimsenmiştir. 
Makedonya İslâm Birliği Meşihatı (MİB) bağımsız bir dinî 
kuruluş olarak faaliyet göstermeye başlamıştır. Kurumun 

                                                           
6 Enes İdriz, “Üsküp’te Müslümanlar: Dinî ve Etnik Kimlik 
Bağlamında Sosyolojik Bir İnceleme”, Uludağ Üniversitesi İlâhiyat 
Fakültesi Dergisi, Cilt: 18, Sayı: 1, 2009, s. 591-608; Ayşe Zişan Furat, 
“Balkan Ülkelerindeki Devlet Okullarında Din Dersleri”, Journal of 
Intercultural and Religious Studies, (2), 2012, s. 67-109. 
7 Hatice Akın-Hatice Çetin, “Osmanlı Millet Sisteminin Balkanlar'da 

Etnik Kimliklerin Oluşmasındaki Rolü”, Balkanlar'da İslam Medeniyeti 
Uluslararası Üçüncü Sempozyum Tebliğleri, İstanbul, 2011. 
8 İdriz, “Üsküp’te Müslümanlar”, s. 591-608; Reyhan Neziri, 
Kalkandelen ve Civarında Dînî Ve Sosyal Hayat, (Yüksek Lisans Tezi), 
U.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Bursa 2002. 
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merkezi Üsküp’te olmakla birlikte Makedonya’daki Müslüman 
nüfusun demografik dağılımının ağırlık merkezi ülkenin kuzey 
ve batısıdır. Başkent Üsküp’te Müslümanlar azınlıkta iken 
Kalkandelen, Gostivar, Debre, Kırçova ve Struga’da 
çoğunluktadır. Makedonya’da Müslümanların eğitim süreçleri 
inişli çıkışlı olduğu belirtilmelidir. Özellikle Osmanlı sonrası 
Sosyalist dönemde çoğu zaman olumsuz eğitim şartlarından 
etkilendiğine dikkatler çekilmiştir.9 

Eğitim Kurumlarının Yetersizliği ve İlgisizliği:  
Balkanların geleceği açısından Makedonya’da toplumsal 

barış veya etnik barışın sağlanması ve devam ettirilmesinin 
öneminin farkındalığını ve eşitlik durumunu ölçmek amacıyla 
etnik gruplardan bir kısmının eğitim kurumları veya düzeyleri 
sorgulanmıştır.  

Aşağıdaki tabloda (Tablo:1) bu soruya verilen cevapların 
frekans ve yüzde oranları görülmektedir. Buna göre 1469 
denekten 958 kişi, yani yüzde 65,2 oranında bir katılımcı 
anayasal hak olmasına rağmen Makedonya’da Türkçe eğitim 
veren okulların son derece az olduğunu ve bunların öğretim 
düzeylerinin son derece düşük kalitede olduğunu ifade 
etmişlerdir. 420 kişi (%28,6) ise bu konuda kararsız olduğunu 
belirtmiştir. “Hayır” diyenler ise sadece 91 kişi olup, bunların 
geçerli oranı yüzde 6,2’dir. Kararsız olanlardan bir kısmının da 
“evet” diyenlere katılması durumunda, Müslümanların kahir 
ekseriyetinin Makedonya’da Türkçe eğitim veren okulların 
nüfusa oranla son derece az ve bunların öğretim düzeylerinin 

                                                           
9 Mesela bk. N. Emin, Makedonya Siyasetini Anlama Kılavuzu, Siyaset, 
Ekonomi ve Toplum Araştırmaları Vakfı, SETA Yay., İstanbul, 2014, s. 
91; M. Hacısalihoğlu, “Makedonya”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 
Ansiklopedisi, (TDV), Ankara 2003, c. 27, s. 437-444; İnbaşı, “Üsküp”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, Ankara 2012, 42:377-381; 
Muhammed Aruçi, “Eski Yugoslavya II” Günümüz Dünyasında 
Müslüman Azınlıklar, III. Kutlu Doğum İlmi Toplantısı, İstanbul. 1998, s. 
185-190. 
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ise Makedonca eğitim-öğretim yapan okullarla boy ölçüşeme-
yecek derecede düşük kalitede olduğunu belirtmişlerdir. 

Tablo 1: Anayasal hak olmasına rağmen Türkçe eğitim veren okullar 

son derece az ve öğretimi düşük kalitededir, sorusuna verilen 

cevapların frekans ve yüzde oranları 

 Katılımcı Sayısı Yüzde Geçerli% Kümülatif% 

C
E

V
A

P
L

A
R

 Evet 958 65,2 65,2 65,2 

Kararsızım 420 28,6 28,6 93,8 

Hayır 91 6,2 6,2 100,0 

Toplam 1469 100,0 100,0  

Bugün de Makedonya Cumhuriyeti’nde Türkler için 
eğitim söz konusu olduğunda iki önemli sorundan söz etmek 
gereklidir: Bunlardan birincisi Makedonya’nın hemen her 
tarafına yayılmış bulunan Türklerin eşit şartlarda ve 
asimilasyona uğratılmadan eğitimi sorunudur. Türklerin 
Arnavutlaştırılması veya kendi gelenek, görenek ve kültürün-
den uzaklaştırılması sorunu bulunmaktadır. İkinci sorun ise 
Türkçe öğretimidir. Türk ilkokullarını bitiren çocuklarının ana 
dillerinde öğrenim görebilmeleri için kayıt yaptırabilecekleri 
okullar sınırlıdır. Üsküp (Yosip Broz Tito), Kalkandelen (Nikola 
Şteyn) ve Gostivar”da (Pançe Popovski, Zlate Malakovski) 
Türkçe lise öğrenimi için az sayıda sınıf bulunmaktadır.10 

I. Din Eğitiminin Yetersizliğinin Aşırı Dinî Gruplara 

Zemin Hazırlaması 

Günümüzde Kuzey Makedonya vatandaşı Müslümanlar 
din eğitimi konusunda iki temel sorunla karşı karşıya 
bırakılmıştır. Bunlardan ilki din eğitiminin yetersizliğinin aşırı 
dinî gruplara zemin hazırlaması, ikincisi ise din adamlarının 
yetiştirilmesi yani din adamı eğitimi süreçleridir. Temel eğitim 
konusunda büyük zorluklarla mücadele eden Müslümanlar, 
eğitimin bir parçası hatta önemli bir parçası konumunda 
bulunan din eğitimini de doğru kaynaklardan ve örgün eğitim 

                                                           
10 Akalın, “Makedonya’da Eğitim Dili Olarak Türkçe”, Prizren, 
Kosova 27-30 Eylül 2001. 
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müesseselerinden alamamaktadır. Ohri Çerçeve Anlaşması 
sonrası hürriyet ortamından ve din eğitimindeki bu boşluktan 
yararlanan Ortadoğu kökenli aşırı dinî gruplar özellikle 
Makedonyalı Müslüman gençler arasında taraftar 
bulabilmektedir. Özellikle Arnavut gençler arasında yayılma 
eğiliminde olan aşırı görüşlü dini akımlar Diğer Balkan 
ülkelerinde olduğu Makedonya’yı da Ortadoğu’ya savaşçı 
temin etme bölgesi olarak kullanmaktadırlar.  

Bu bağlamda Balkanlar'ın Arap olmayan ülkeler dışında 
Ortadoğu’ya en fazla savaşçı sağlayan bölge olduğu 
belirtilmelidir. Bunların başında aklı kullanma ve nassı 
yorumlama konusunda herhangi bir varlık gösteremeyen11 
ötekileştirici, tekfirci harici zihniyete sahip Vehhabii/Selefi 
gruplar gelmektedir. Bu çerçevede Irak-Şam İslâm Devleti 
örgütü (IŞİD) örgütü her geçen gün Makedonya Müslüman-
larının gündemini biraz daha fazla meşgul etmektedir. IŞİD 
saflarına katılan yabancı savaşçılar tüm dünya ülkelerini 
tedirgin ettiği gibi Müslüman nüfusa sahip olan Balkan 
ülkelerini de tedirgin etmektedir.12  

Bağımsızlık sonrası Balkanlarda Müslümanların 
toparlanma ve yükselişe geçme fırsatını yakalandığı bir 
dönemde özellikle emperyalist ülkelerin isteklerin doğrultu-
sunda aşırı görüşlü grupların terör faaliyetleri Müslümanları 
zor durumda bırakmaktadır. Öncelikle İslâmofobiyayı 
tetiklemek suretiyle diğerlerinin Müslümanlara güveni 
azaltmakta ve İslâm’a mesafeli yaklaşılmasına neden 
olmaktadır. İkinci olarak Müslümanların hareket alanını 
kısıtlamakta ve Makedon idarecilerine fırsat vermektedir. 
Nitekim kısa bir süre önce Makedonya polisi, ülkenin Arnavut 
nüfus yoğunluklu şehri Kumanovo’da uzun süredir 

                                                           
11 Mehmet Zeki İşcan, Selefilik İslamî Köktenciliğin Tarihi Temelleri, Kitap 
Yayınevi, İstanbul, 2006; Muhyeddin İğde, “Selefiliğin Tarihi Arka Planı”, 
e-makâlât Mezhep Araştırmaları, VIII/2 (Güz 2015), s. 152. 
12 Marko Babic, “Muslims and Islamic Fundamentalism in 

Macedonia”, Politeja, sy. 11, yıl, 2014, s. 387-398. 
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örgütlendiğini açıkladığı silahlı militanlar üzerine geniş çaplı 
bir operasyon başlatmış ve sayısı 40 kadar olduğu tahmin edilen 
militan grubun karşılık vermesi üzerine büyük bir silahlı 
çatışma meydana gelmiştir. Aşırı görüşlülerden ve Suriye-
Irak’ta IŞİD saflarında savaşmış ve ülkelerine dönmüş 
savaşçılardan oluşan grupla yaşanan çatışmalarda sekizi polis 
olmak üzere toplam 22 Makedonya vatandaşı ölmüş ve birçoğu 
da yaralanmıştır.  

Makedonya’da gerek komünizm döneminde zayıflayan 
dini eğitim nedeniyle bilgi eksikliği gerekse demokrasi sonrası 
Makedon yetkililerin resmi kurumlarda doğru kaynaklara 
dayalı İslâm dini eğitimine mesafeli davranmaları, sözde dini 
akımların özellikle de İŞID ve Vehhabi/Selefi zihniyetin 
durumu fırsata çevirmesine neden olmaktadır. Müslümanların 
din eğitimi alma konusunda yetkililerin suni engeller çıkarması 
bir takım kişi veya grupların aşırı görüşlerini yayma imkânı 
sağlamaktadır. Görünüşte dinî hayatta bir canlılık meydana 
getirdiği söylense bile harici zihniyetli tekfirci grupların esas ve 
ilk hedefi Müslümanlardır. Bunlar bir Müslümanı tekfir etmek 
gibi tehlikeli bir meselede ün salmışlardır.13  

Bu yüzden Müslümanlar arasında büyük sorunlara neden 
olmakta, her geçen gün Osmanlıdan kalan “birlikte yaşama 
kültürü” biraz daha yıpratılmaktadır. Zira bu zihniyette din bir 
dışlama aracıdır.14 Gümünüzde hemen bütün Makedonya’daki 
özellikle Üsküp’teki Osmanlı dönemi tarihi camilerinin bir 
kısmı da dâhil olmak üzere Ortadoğu ülkelerince yapılan 
camilerde Vehhabiler yerleşmiş durumdadır. Hanefi-Matüridi 
İslâm anlayışı yerine tekfirci ve şavaşçı bir zihniyeti yaymayı 
hedefleyen Vehhabi sempatizanları özellikle camileri kontrol 
altına alma gayreti içindedirler. Müftülük çalışanları arasında 
her geçen gün Vehhabi/Selefi zihniyeti benimseyenlerin arttığı 

                                                           
13 Osman Oral, “Hayderizade İbrahim Efendi’nin Vehhâbîlik Adlı 

Makalesi”, e-makâlât Mezhep Araştırmaları, VII/2 (Güz 2014), s. 99. 
14 Hanifi Şahin, “İhya Islah Hareketleri Ve Selefîlik İrtibatı”, e-makâlât 
Mezhep Araştırmaları, IX/1 (Bahar 2016), s. 24. 
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görülmektedir. Sayıları o derecede artmıştır ki artık isteklerini 
kaba güce başvurmak suretiyle Başmüftülük kurumuna kabul 
ettirebilmektedirler. Üsküp’teki Başmüftülük, Makedonya 
İslâm Dini Birliği temsilcileri arasında silahlı mücadeleye varan 
çatışmalara sahne olmaktadır. Söz konusu dini kurumlar 
maalesef Vehhabi-Selefi grupların etkisi altına hızla 
girmektedir. İsa Bey Camii'nin imamı görevi esnasında 
Vehhabilik propagandası yaptığı gerekçesiyle görevden 
alınmasına rağmen Vehhabilerin şimdi Üsküp'teki beş camiyi 
kontrol altında tuttuğu ve kendisinin namaz kıldırmasının 
yasaklanmış olmasına rağmen toplantılar düzenlemeye devam 
ettiği belirtilmektedir. Bugün Üsküp’teki Tütünsüz ve 
Dükkancik camileri tamamen Selefilerin kontrolüne geçmiş, 
Mustafa Paşa, İshak Bey, Yahya Paşa, Balaban, İsa Bey ve 
Kösekadı gibi daha birçok tarihi ve yeni cami ise büyük oranda 
Selefilerin gözetiminde bulunmaktadır.15 

Aşırı görüşlü, dışlamacı ve savaşçı gruplara katılım 
oranları birbirinden farklı olmakla birlikte Müslüman nüfusu 
barındıran bütün Balkan ülkelerini ilgilendirmektedir. Bu arada 
belli etnik grup ve bölgelerden daha fazla katılım sağlandığı da 
belirtilmelidir. Mesela Makedonya’da katılımlar büyük oranda 
ülkenin kuzey ve batı bölgelerinde yaşayan Müslüman Arnavut 
nüfustan sağlanmaktadır. Ülkede yaşayan Türklerin ise harici 
zihniyetli Vehhabî/Selefî gruplara pek iltifat etmediği 
belirtilmelidir. Bütün bunlardan sonra Balkanlar’dan aşırı 
görüşlü gruplara katılımın öne çıkan sebepleri üzerinde 
durulmalıdır. Öncelikli olarak bu katılımın ardındaki 
nedenlerin tarihi, sosyolojik, dini ve siyasal köklerinin 
bulunduğu belirtilmelidir. Bunlardan ilki Ülkedeki zor 
şartlardan kurtulma çaresi olarak İslâmcı savaşçılara olan 
sempati, ikincisi Osmanlı sonrası Balkan Müslümanlarına 

                                                           
15 Veselin Toshkov, Sabina Niksic, Dusan Stojanovic, Llazar Semini, 
Nebi Qena and Elena Becatoros, “Radical Islam on rise in Balkans, 
raising fears of security threat to Europe”, http://www.foxnews.com 
(Erişim:05.08.2017); Marko Babic, a.g.m., Politeja, sy. 11, yıl, 2014, s. 
387-398. 

http://www.foxnews.com/
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uygulanan zulüm ve baskılara karşı koyma esnasında destek 
alma çabası, üçüncüsü Komünist-Sosyalist rejimlerden sonra 
Müslümanların yeniden dine yönelme çabası esnasında Selefi-
Vehhabi akımların uygun ortam bulması ve dördüncüsü 
Müslüman Balkanlı göçmenlerin Selefi-Vehhabi gruplarla 
temasa geçmesidir.  

Tarih boyunca bölgede yaşanan baskı, zulüm ve göçe 
zorlamalar nedeniyle Balkan Müslüman diasporalarında da 
güçlü ve hızlı bir şekilde yeniden dine yönelim yaşanmıştır. 
Balkanlı nüfusun buradaki Selefi-Vehhabi akımlarla temasa 
geçmesi Selefi akımların taraftar edinmesine neden olmuştur. 
Bugün Suriye ve Irak’taki savaşçıların bir çoğunun diaspora 
üyesi olduğu bilinmektedir. Örgüt, Avrupa’da Balkanlar’dan 
daha fazla mensubu olmasının avantajını kullanarak her geçen 
gün diasporalar üzerindeki etkisini arttırmaya devam 
etmektedir.16 

Balkan halklarında dine verilen önemin devlet politikaları 
eliyle azaltılması neticesinde Balkan Müslümanları tüm diğer 
Balkan halkları gibi dine ve dini değerlere bir uzaklaşma 
yaşamıştır. Ancak bağımsızlık ve demokrasi sonrası Balkan 
Müslümanları arasında din konusunda ciddi bir değişim 
yaşandı ve dine karşı ilgisizlik yerini inançların yeniden 
güçlenmeye başladığı bir sürece bıraktı. Dine yönelen halk bu 
değişim sırasında iç ve dış nedenlerden dolayı büyük bir 
şansızlık yaşamıştır. O da şudur: Makedonya’da tarih boyunca 
Sufi gelenekle yoğrulmuş olan Türk Müslümanlığından 
teşekkül eden “mutedil Balkan Müslümanlığı” hâkim durumda 
bulunmaktaydı. Gerek son yıllarda söz konusu dini anlayışla 
yeterince din adamının yetiştirilmemesi, gerek din eğitimi 
veren müesseselerin kapatılması Ehl-i Sünnet anlayışlı dini 
söylemlerin zayıflamasına neden olmuştur. Makedonya 
Müslümanları savaş sırasında kısa süre içerisinde tarihi 
birikimlerin oluşturduğu dini anlayış yerine bölgede yayılan ve 

                                                           
16  Hamdi Fırat Büyük, “Balkanların Yeni Kabusu: IŞİD”, 
http://panorama.khas.edu.tr/ uploads/pdf/ balkanlarin-yeni-
kabusu-isid.pdf (Erişim tarihi: 03.08.2017).  

http://panorama.khas.edu.tr/%20uploads/pdf/%20balkanlarin-yeni-kabusu-isid.pdf
http://panorama.khas.edu.tr/%20uploads/pdf/%20balkanlarin-yeni-kabusu-isid.pdf
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Suudi Arabistan ve Körfez ülkeleri gibi ülkelerin desteklediği 
Selefi-Vehhabi akımlarla karşılaşmıştır. Daha önce devlet eliyle 
Arap ülkelerine din eğitimi için gönderilen öğrenciler Selefi-
Vehhabi aşırı görüşlerin etkisi altında kalmıştır. Selefi görüşlü 
ve dışlamacı bir zihniyete sahip söz konusu din adamları, çeşitli 
baskılarla bölgedeki hem Osmanlı camilerine hâkim olmaya 
hem de Suudi Arabistan ve Körfez ülkelerinin inşa ettiği yeni 
cami ve diğer dini müesseseleri kontrol altına almaya 
çalışmaktadır.  

Bu çerçevede Makedonya’da onlarca cami Selefi-Vehhabi 
imamların kontrolünde bulunmakta ve Selefi-Vehhabi imamlar 
özel vaazlarla taraftar toplamaktadır. Savaşçı devşiren ve 
finansal destek sağlayan kişilerin neredeyse tamamının bu 
akımlar içerisinde bulunan kişilerden oluşması önemlidir. 
Nitekim son zamanlarda bölge de yapılan tutuklamaların 
büyük çoğunluğunu ülke Selefi-Vehhabi hareketlerine dâhil 
olan kişilerden oluşmaktadır. Doğru kaynaklardan ve resmi 
eğitim kurumlarında din eğitimi verilmesine müsaade 
edilmedikçe Makedonya’da aşırı görüşlü gruplar yayılma 
imkânı bulacaktır. Ayrıca Balkanlarda her geçen gün artan 
radikalleşme ve gergin siyasi konjonktür ile beraber Selefi-
Vehhabi akımların etkisi büyümektedir. 

İkinci sorun ise din adamlarının veya hocaların nerede ve 
nasıl bir eğitim sürecinden geçirileceğidir. Eski Yugoslavya 
döneminde Makedonya Müslümanlarının dini kadroları 
Saraybosna ve Priştine'deki medreselerde (İmam-Hatip 
liselerinde) yetişmiştir. 1970'li yıllarda Suriye, Suudi Arabistan, 
Ürdün ve Mısır gibi Arap ülkelerine dini eğitim görmek 
maksadıyla gençler gitmeye başlamışlardır. Bugün MİB ve 
onun yan kuruluşlarında çalışan din adamlarının %90'ı Arap 
ülkelerinde eğitim görmüş kişilerdir. 1984 yılında Üsküp'te 
öğretim dilinin resmi olarak Arnavutça, Türkçe ve Makedonca 
fiilen ise Arnavutça olduğu Gazi İsa Bey Medresesi (İmam-
Hatip Lisesi) açılmıştır. Bugünlerde Üsküp'te bir ilahiyat 
Fakültesi'nin açılması için faaliyetler sonuç vermiştir. MİB'nin 
yayın organı olarak Arnavutça ve Türkçe/Makedonca iki ayrı 
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basımı yapılan Hilal gazetesi 1985 yılında yayınlanmaya 
başlamıştır. Mart 2003 yılında Türk Derneklerinin ortak bir çatı 
altında toplanmasını sağlayan bir oluşum ile “MATÜSİTEB” 
(Makedonya Türk Sivil Toplum Teşkilatları Birliği) 
kurulmuştur.17  

Bugün Makedonya'da Müslümanlar batıda yoğunlaşmış-
lardır. Doğu Makedonya'da 1950'li yıllara kadar Türkler 
çoğunluğu teşkil ederken, o yıllarda başlayan Türkiye'ye göçler 
sebebiyle şimdi Türk nüfusu yok denecek kadar az kalmıştır. 
Toplumun önderi durumundaki varlıklı, aydın kesim ve din 
adamları Türkiye'ye göçmüşlerdir. Kalanlar ise düzenli 
gelirden mahrum ve genellikle eğitimsizdir. Bu yüzden Doğu 
Makedonya’daki Türkler dinini, dilini ve millî kimliğini 
kaybetme tehlikesi ile karşı karşıyadır. Bölgede Türklerden 
yetişmiş din adamı yok denecek kadar azdır ve dinî görevler 
genellikle Arnavutlar tarafından yürütülmektedir. Müslüman-
lar İslâm’la ilgili bilgisi oldukça zayıf dinî hayat canlılığını 
yitirmiştir. Bölgedeki tarikatlar iyi yetişmemiş kimselerin 
elindedir. Ayrıca Suudi Arabistan kaynaklı Vehhabilik ve 
Selefilik ve İran kaynaklı Şiilik propagandaları mevcuttur. 
Ancak bunların pek taraftar bulabildiği söylenemez. 
Müslümanlara yönelik misyonerlik faaliyetleri 1990'lı yıllarda 
artarak sürmektedir. Bilhassa Doğu Makedonya'daki Türk ve 
Türkbaşlar için bölgenin gençlerinden din adamları 
yetiştirilmelidir.18 

Aşağıdaki tabloda (Tablo:2) ankete iştirak eden 1469 
kişinin bu soruya verdiği cevapların frekans ve yüzde oranları 
görülmektedir. Söz konusu tablodaki verilere göre kendi din 
adamlarının (hocalarının) Türkiye’de eğitim almasını isteyenler 
1100 kişi olup, bunların geçerli oranı %74,9’dur. Suudi 
Arabistan diyenler 248 kişi olup, oranları %16,9’dur. 
Makedonya’da faaliyet gösteren ve yayılma eğiliminde olan 

                                                           
17 İdriz, “Üsküp’te Müslümanlar”, s. 591-608. 
18 Turan, “Türk Dünyasının Dini Meseleleri”, s. 197-216; İdriz, 
“Üsküp’te Müslümanlar”, s. 591-608. 



106 
 

dini aşırı gruplar genellikle Ortadoğu kaynaklıdır. Bu durum 
aslında bütün Balkanlar için geçerlidir. Bu nedenle anketteki, 
özellikle Suudi Arabistan’da din eğitimi almak isteyen veya din 
adamlarının söz konusu ülkede eğitim almasını isteyen kesim 
oldukça önemlidir. Zira söz konusu aşırı grupların gerek akide 
gerek siyasi gerekse ekonomik cihadi anlamda Ortadoğu 
ülkelerinden özellikle de Suudi Arabistan’dan beslendiği söz 
konusu edilmektedir.  

Tablo 2: Din adamlarınızın (hocalarınızın) hangi ülkede eğitim almasını 

istersiniz? Sorusuna verilen cevapların frekans ve yüzde oranları 

 Katılımcı Sayısı Yüzde Geçerli% Kümülatif% 

Ü
L

K
E

L
E

R
 

Türkiye 1100 74,9 74,9 74,9 

Makedonya 98 6,7 6,7 81,6 

Suudi Arabistan 248 16,9 16,9 98,4 

Diğer 23 1,6 1,6 100,0 

Toplam 1469 100,0 100,0  

Genelde balkanlarda özelde ise Makedonya, Kosova ve 
Bosna-Hersek’te dinî aşırıcılığın yükselişte olduğu yapılan 
araştırmalarda sıkça ifade edilmektedir.19 Bu durumu, söz 
konusu ülkelerden başta Suriye’dekiler olmak üzere diğer 
ülkelerdeki aşırı gruplara katılımların her geçen gün artışına 
dikkatleri çeken basın ve yayındaki haberler doğrular 
niteliktedir. 1990’lı yıllarda yaşanan savaş ve çatışmalar ile 
bölgeye gelen yabancı savaşçılar dolayısıyla dinî aşırıcılıkla 
tanışan Balkan Müslümanları o yıllarda kendi sorunlarını 
çözme konusundaki desteklerinden dolayı bu tarz hareketlere 
çok fazla eğilim göstermemiştir. Bölgeye ve dinamiklerine 
yabancı olmasına rağmen bölge dışından gelen ve bölgedeki 
mevcut İslâmi öğretilere -Sünni ve Sufi- aykırı olan bu yeni 
aşırıcılık Körfez ve Suud finansmanı ile bölgede yoğun faaliyet 
gösteren Selefi ve Vehhabi hareketlerle kendisine yakın 
geçmişte bir taban kazanmıştır.  

                                                           
19 Sinan Azimov, “Balkanlarda Selefilik Hareketleri”, Uluslararası 
Lisansüstü Balkan Çalışmaları Sempozyumu, İstanbul 2016; Mehmet Ali 
Büyükkara, “11 Eylül'le Derinleşen Ayrılık: Suudi Selefiyye ve Cihadi 

Selefiyye”, Dini Araştırmalar, Cilt:7, sy: 20, 2004, s. 205-234. 
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Söz konusu aşırı gruplar Balkanlara yerleştikten sonra 
ikinci bir faaliyeti uygulamaya koymuştur. Yabancı savaşçılar 
Balkan kökenli gençlerden kendileri gibi düşünen yandaşlar 
üretmiş ve aşırı örgütlerin saflarında savaşmak amacıyla 
Ortadoğu’ya göndermeye başlamışlardır. Bu durum artık 
Balkan ülkelerini tedirgin etmeye başlamıştır ama asıl dikkat 
çekici olanın buralarda savaşanların ülkelerine geri dönmesiyle 
beraber sebep olabilecekleri güvenlik sorunlarıdır. Günümüzde 
bölge siyasi elitlerini en fazla düşündüren konuların başında 
gelmektedir. Nitekim yakın geçmişte İslâmiyet adına hareket 
ettiğini iddia eden aşırıcılardan ve Suriye-Irak’ta IŞİD saflarında 
savaşmış ve ülkelerine dönmüş savaşçılar ülkede sorun 
çıkarmıştır. Bu yüzden Makedonya’nın İçişleri Bakanı, 
Ulaştırma Bakanı ve İstihbarat Ofisi Başkanı istifa etmiştir.20 
Bölgede yaşayan ve bu olaylarla ilgilenenler ayrı bir husus 
dikkatleri çekmektedirler. O da şudur: Devletler veya bölgede 
çıkar hesapları yapanlar aşırıcı dinî grupları istedikleri zaman 
devreye sokarak amaçlarına ulaşmaya çalışmaktadırlar. 

Aynı tabloya göre Makedonya’da din eğitimini tercih 
edenlerin sayısı sadece 98 kişi olup, bunların oranı %6,7’dir. 23 
kişi de bunların dışındaki ülkelerde din eğitimi alınmasını 
benimsemişlerdir. Buna göre iki önemli husus dikkatleri 
çekmektedir. Bunlardan birincisi: 1469 denekten büyük bir 
çoğunluğu din adamlarının Türkiye’de eğitim alması 
taraftarıdır. İkinci dikkat çekici husus ise Müslümanlardan çok 
az bir grup din adamlarının Makedonya’da din eğitimi almasını 
istemektedir. Bu görüşü benimseyenlerin oranı sadece %6,7’dır. 
Oranın böylesine düşük olması aslında Makedonya adına çok 
büyük bir sorunun göstergesidir. Şöyle ki, hangi din mensubu 
olursa olsun kendi ülkesinde dinin gereklerini öğrenme imkânı 
bulamayanlar iki seçenekten birini tercih etmek zorunda 
kalacaktır. Bunların her ikisi de toplum adına zararlar 
içermektedir. 

                                                           
20  İlhan Uzgel- Hamdi Fırat Büyük, “Balkanlarda Yükselen Etnik, 

Siyasi ve Dini Aşırıcılık”, Analist Dergisi, sy. VI, 2015. 
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Bu bağlamda özellikle Trakya Üniversitelerine bağlı 
İlahiyat Fakültelerinde özel kontenjanlar açılmak suretiyle 
Makedonya’dan gelen bütün öğrenciler kabul edilmelidir. 
Gerekirse Balkan çalışmaları ana bili dalı oluşturulmalı ve her 
balkanlı öğrenci kendi ülkesinin ihtiyaç ve gereksinimlerine 
göre yetiştirilmelidir. Sadece bununla yetinmemeli Edirne 
Trakya Üniversitesi, Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi ve 
Kırklareli Üniversiteleri özel ekipler kurmak suretiyle 
Makedonya’dan öğrencileri fakültelerine kabulü kolaylaştırma-
lıdırlar. Zira Makedonya’dan bir öğrencinin kara yoluyla 
yukarıda adı geçen üniversitelere ulaşması hem ucuz hem de 
çok kolaydır. Toplam 6 saat gibi kısa bir sürede söz konusu 
şehirlere yolculuk etmek mümkündür. Bu süre İstanbul, Bursa 
Ankara, Sakarya ve diğer şehirler düşünüldüğünde üç-dört katı 
kadar uzamaktadır. Bu, aynı zamanda söz konusu 
üniversitelerin “bölgesel kalkınma odaklı misyon 

farklılaşma-sını” sağlayacaktır. Böylelikle fakültelerin hangi 
alanlarda ve nerelerde ihtisaslaşacaklarının en büyük göstergesi 
olacaktır.  

Makedonya’da üç yıl boyunca yaptığımız yüz yüze 
görüşmelerde üniversite çağındaki birçok genç Türkiye’de 
okumak istediklerini ancak buna imkân bulamadıklarını ifade 
etmişlerdir. Bunlardan bir kısmı, eğitimdeki ayrımcılık 
nedeniyle yeteri kadar puanlarının olmadığını, bir kısmı da 
burs kazanamadıklarını ifade etmişlerdir. Not yetersizliği 
nedeniyle kaydını yaptıramayan öğrencileri kabulde özel 
teklifimiz şudur: YTB yurtdışındaki ailelerin çocuklarına 
uyguladığı metot benimsenmelidir. Türkiye’de okumak isteyen 
Balkan kökenli öğrenciler aynı statü ile kabul edilmelidir. Buna 
göre her fakültede Balkanlardan gelen öğrencilere kontenjanlar 
belirlenmelidir. Kabul edilecek öğrenciler bir uzman ekip 
tarafından seçilmeli ve STK’larla ortak çalışılarak kalacakları 
yer belirlenmelidir. Tıpkı yurtdışı Türk çocuklarında olduğu 
gibi Diyanet Vakfı tarafından imkânı olmayanlara burs 
verilmelidir. Üniversiteler STK’lar ile temasa geçmek suretiyle 
Makedonya’dan gelecek öğrencilere burs ve barınma imkânı 
sağlayacak sistemleri oluşturmalıdır. Türkiye’nin Balkan 
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Ülkelerine gösterdiği ilgiyi Trakya Üniversiteleri üstlenmeli ve 
bu misyonu en güzel bir şekilde icra etme yollarını 
oluşturmalıdır. Öğrenci hareketliliği esas alınarak Trakya 
Üniversiteleri Balkanlı öğrencileri kabule zorlanmalıdır. 

Burada Trakya Üniversiteler Birliği’ne de (TÜB) çok 
büyük görevler düşmektedir. Son yıllarda Türkiye eğitimde 
tercih edilen ülke konumuna gelmiştir. Bu bağlamda özellikle 
bizimle kendilerini aynı gören veya yakın hisseden ülkelerden 
uluslararası öğrencilerin Türkiye’ye yoğun ilgi gösterdiği 
belirtilmelidir. Bu başarıda Yüksek Öğretim Kurulu (YÖK) 
Başkanı Sayın Prof. Dr. M. A. Yekta SARAÇ’ın çok büyük 
katkıları bulunduğunun altı çizilmelidir.  

Her fırsatta uluslararası öğrencinin önemine dikkatleri 
çekmiş ve onları misafir öğrenciler, kültür elçileri olarak 
nitelendirmiştir. Bu sayede Türkiye’de eğitim alan uluslararası 
öğrencilerin “başarı hikâyeleri” her geçen gün artarak sınırlarını 
aşmıştır. Türkiye Diyanet İşleri Başkanlığı, Yurt Dışı Türkler, 
Yunus Emre ve Mevlana gibi ülkenin resmi kurumlarının da 
eski düşüncelerini biraz esnetip söz konusu Üniversitelerde 
Balkan ülkelerinden gelen öğrencilere burs ve barınma 
imkânları için kontenjanlar ayırmalıdır. YÖK başkanımızın 
büyük bir vukufiyetle belirttiği üzere Trakya Üniversitelerinin 
“misyon farklılaşması ve ihtisaslaşması”nın yurt dışına 
yönelik faaliyetlerini Balkan Ülkelerine yöneltmekle ve Balkanlı 
öğrencileri kabul etmekle mümkün olabileceği göz ardı 
edilmemelidir. 

Önemli bir husus da şudur: Pomak ve Torbeş öğrencilerin 
Trakya Üniversiteleri bünyesinde bulunan TÖMER dil 
merkezinden davetli olarak yararlanabilmesi çok önemlidir. 
Zira söz konusu iki etnik grup da Türkçe bilmeyen Balkan 
Müslümanlarıdır ve kendilerini genellikle Türk olarak 
tanımladıkları için Türkçe öğrenmek istemektedirler. 
Trakya’daki dört ilde bulunan üst düzey mülki amirlerimize, 
KYK müdürlerine, Gençlik Merkezi Müdürlerine, Halk Eğitim 
Merkezi idarecilerine, Memur sendikalarına, Siyasi Partilerin 
başkanlarına ve STK’ların her birine ayrı ayrı görevler 
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düşmektedir. Trakya’ya Türkiye içinden eğitime gelen her bir 
öğrencide “Balkan bilinci” oluşturulması için çaba sarf 
edilmelidir. Bu bağlamda en azından sınır komşusu ülkelerin 
üniversitelerini, tarihi mekânlarını ve sosyo-kültürel benzerliği 
olan insanları ziyaret etme imkânı sağlanmalı, sosyo-kültürel 
iletişim konusunda tüm yetkililer kendi sorumluluğu kadar 
katkı sağlamalıdır. Trakya’da üniversite eğitimi alan bir gencin 
Balkan bilincine ulaşmadan mezun olup tekrar memleketine 
dönmesi kadar üzüntü verici bir durum olamaz.21 

II. Aşırı Dinî Grupların Türkiye’ye Karşı Kullanılması 

Vehhabi/Selefi düşüncesine mensup olanların iddia 
ettikleri gibi tarihi bir zemini bulunmamaktadır. Bu bağlamda 
Selefilik düşüncesi “selef”sizdir. Bu nedenler daha ortaya çıktığı 
ilk günlerden itibaren “mezar yıkıcılar” olarak anılmıştır. İslâm 
tarihi ve kimliğini oluşturan birçok uygulamaya karşı çıkmış ve 
bunları tahrip etmeyi dinden saymıştır. İlk tahrip ettikleri ise 
ikinci halife Hz. Ömer’in kardeşinin mezarı olmuştur. Altı 
asırdan fazla Müslümanların temsilcisi olan Osmanlı İslâm 
kültür, sanat ve düşüncesine ait eserler de bu durumdan 
nasibini almış ve almaktadır. Söz konusu düşünce mensupları 
tarihi eserlerin mahiyetine, önemine ve özelliğine bakmaksızın 
tahrip etme yolunu tercih etmekle kalmayıp, bu eserleri 
yapanlara karşı da olumsuz bir tavır içerisine girebilmektedir.  

Bu bağlamda Selefiyye/Vehhabi düşünce mensuplarının 
Balkan Ülkelerindeki yönetimler tarafından Osmanlı veya 
Türkiye aleyhine kullanıldıkları sıklıkla dile getirilmektedir. 
Bölgede yaptığımız gözlem ve yüz yüze görüşmelerde 
Müslümanların bu durumdan şikâyetçi oldukları dikkatlerden 
kaçmamıştır. Bazı camilerdeki yazıların tahrip edildiği, 
mezarların yıkıldığı ve türbelerin hemen her yıl restore 

                                                           
21 Mehmet Dalkılıç, “Makedonya Türklerinin/Müslümanlarının 
Eğitim Eksikliklerinin / Zorluklarının Ortadoğu Kaynaklı Aşırı Dini 
Gruplara Zemin Hazırlaması”, International Congress On Turkish 
Geography Social Sciences Research II, Aprıl 20-22, 2018 – Alanya / 
Turkey, s. 132-147. 
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edilmesine rağmen tahrip edilmeye devam edildiği ifade 
edilmiştir. Bu ise Türkiye ile ilişkilerin zarar görmesine neden 
olabilmektedir. Bu durumu ölçmek ve Müslümanların söz 
konusu zararların farkındalığını tespit etmek amacıyla 
deneklere Makedonya’da aşırı dinî grupların Türkiye’ye karşı 
kullanılması, etnik ve dini açıdan sorun üretmesinin söz konusu 
olup-olmadığı sorulmuştur. 

Tablo 49: Aşırı Dinî Gruplar Türkiye’ye Karşı Kullanılması, Etnik ve 

Dini Açıdan Sorun Üretmesi ile İlgili Cevapların Frekans ve 

Oranları 
 Tercih 

Sayısı 

Yüzde Geçerli% Kümülatif% 

A
Ş

IR
I 

D
İN

İ 

G
R

U
P

L
A

R
 Evet 651 44,3 44,3 44,3 

Kararsızım 655 44,6 44,6 88,9 

Hayır 163 11,1 11,1 100,0 

Toplam 1469 100,0 100,0  

Tablo 49’da aşırı dinî gruplar Türkiye’ye karşı 
kullanılması, etnik ve dini açıdan sorun üretmesi ile ilgili 
cevapların frekans ve yüzde oranları gösterilmiştir. Buna göre 
1469 denekten 651’i (%44,3) bu durumun sorun ürettiği 
görüşündedir. 655 denek ise bu konuda kararsız olduğunu 
ifade etmiştir ki bunun oranı %44,6’dır. Hayır, herhangi bir 
sorun üretmemektedir, diyenler ise sadece 163 kişi olup, 
bunların oranı %11,1’e tekabül etmektedir. Bu verilere göre 
Makedonya vatandaşı Müslümanların ekseriyeti aşırı dinî 
grupların Türkiye’ye karşı kullanıldığı, etnik ve dini açıdan 
sorun ürettiği konusunda fikir birliği halindedir. Irkçılık 
düşüncesine bir de aşırı dinî görüşlerin eşlik etmesi durumunda 
meydana gelen faaliyetlerin etkisi çok daha güçlü olabilmekte, 
halk arasında söz konusu düşüncelerin taraftar bulmasını 
kolaylaştırmaktadır. 

Sonuç 

Balkanlar tıpkı geçmişte olduğu gibi günümüzde de adeta 
bir nefes borusu niteliğini taşımaktadır ve hayati öneme haizdir. 
Balkanların huzuru, saadeti ve Osmanlı dönemindeki gibi 
“barış adası” olması yeni bir medeniyeti inşa sürecinde olan 
Türkiye ve Müslümanlar için oldukça önemlidir. Buradaki 
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temel prensip başta eğitim olmak üzere bütün alanlarda adaletli 
bir yönetimi sağlamak ve bütün grupları kendi devletinde 
olduğunu hissettirmektir. Bu, öncelikle toplum yapısını 
derinden zedeleyen ayrımcılığın önlenmesi ile mümkündür. 
Müslümanları daha da parçalamak isteyenlere karşı birleştirici 
bir din eğitimi; din felsefesi, dinler tarihi, Balkan tarihi, ahlak vs. 
gibi dersleri alarak, iç içe yaşadığı diğer dinleri ve Osmanlı Türk 
tarihini iyi öğrenmiş, Hanefi-Maturidi geleneğini 
sürdürebilecek, kendine güvenen, diğer din adamları ile rahat 
görüşmeler yapabilecek, taassuptan uzak, açık fikirli ve pratik 
elemanlar yetiştirilmelidir. Dini yönetimlerin, dini eğitimin, 
camilerin ve diğer dinî hizmetlerin yürütülebilmesinin kaynağı 
olan Türk-İslâm vakıfları tekrar sahiplerine verilmelidir. 
Misyonerlik faaliyetleri geniş ve köklü bir çalışma ile 
önlenmelidir. 

Makedonya toplumunu oluşturan bütün kesimlerinin 
ortak temennisi kurumların işlevselliğinin artırılması ve 
Makedonya’nın en önemli değerlerinden olan çok etnikli, çok 
kültürlü, çok dinli yapısının birlikte yaşamı daha sağlam 
temellere oturtarak korumasıdır. Bu yüzden başta insan hakları 
olmak üzere, azınlık, sosyal, ticari ve toplumsal haklar 
konusunda adalet prensibinden taviz verilmemelidir.  

Makedonya’da yaşayan Türkler ve Arnavutlar için 
anayasal hukukun tanıdığı ve evrensel insan hakkı olan 
anadilde eğitim başta olmak üzere, genel anlamda eğitim, 
kültürel, ekonomik, sosyal, dini, sosyo-ekonomik ve sosyo-
kültürel alanlarda eşitlik ilkesi esas alınmalı, engellemelerden 
vaz geçilmelidir. Bölgede yaşanan problemleri asgari seviyeye 
indirmek ve kültürel canlanmaya katkı amacıyla Türkiye bütün 
kurum, kuruluş ve STK’ları ile Makedonya’ya katkı sağlamaya 
devam etmektedir. Makedonya’nın bağımsızlığını ilan ettiği ilk 
günden itibaren özellikle eğitim konusunda gerek ülkedeki 
okullara gerekse Makedonyalı öğrencilerin Türkiye’de eğitim 
görmesi hususunda başta YÖK, MEB ve Diyanet İşleri olmak 
üzere birçok kuruluşlar destek vermiş ve her geçen gün bu 
desteklerini artırarak sürdürmektedirler.  
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Aşırı dinî grupların etkisinin azaltılması ancak doğru 
kaynaklara dayalı olarak verilecek yaygın ve örgün eğitime 
bağlıdır. Bu nedenle öncelikle Makedonya’daki örgün din 
eğitimi kurumları tekfirci, dışlamacı aşırı görüşlü 
vehhabi/selefi zihniyetli kişilerden temizlenmelidir. Bu yüzden 
öncelikle Makedonya’da örgün eğitim veren Müslüman 
okullarının durumları iyileştirilmeli, sayıları hızla artırılmalıdır. 
İkinci olarak başlangıçta Türkiye’de eğitim görmek isteyen 
Makedonyalı öğrencilerin kontenjanı artırılmalıdır. 
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SLAV ULUSLARININ BALKANLAR’DA 

HIRİSTİYANLAŞMA TARİHİ ÜZERİNE BİR İNCELEME 

 
Halim IŞIK* 

 

Giriş 

1. Slav Terimi ve Slavlar’ın Hıristiyanlık Öncesi İnançları 

Slavlar halkları Hind-Avrupa (Hindo-Avrupaî; Aryens;1 
Ârî; Fr. indo-européenne; اوروبا)  dil ailesi orijinli, batı (هند 
kesiminde aynı dil etnik yapısında Doğu ve Orta Avrupa’nın 
büyük bölümünde yaşayan üç grupta on iki ulus olarak 
tanımlanmaktadır. Bu halklar Doğu Slavları (Rus, Ukrayna, 
Beyaz Rus), Batı Slavları (Polonya, Çek, Slovak, Sorabes2) ve 
Güney Slavları (Sırp, Hırvat, Bulgar, Sloven, Makedon) 
uluslarının oluşturduğu topluluklardan meydana gelmektedir.3 

Altıncı asır Bizans eserleri ve IX-X. yüzyıl Arap kaynakları 
Slavlar’ın sarışın ağırlıklı bir toplum olduklarına işaret ederken 
dil ve coğrafî âidiyet olarak aynı kökten gelmiş olmaları 
yanında Ârî ırkına ait milletler oldukları antropolojik ve dil 
araştırmaları sonucu tesbit edilmiş, eski Slavlar’ın dolichocéphale; 

                                                           
* Dr. Öğretim Üyesi, Trakya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Dinler 
Tarihi Bilim Dalı, ha99-ışık@hotmail.com 
1 Jean Varenne, “Aryens”, Dictionnaire des religions, (Paris, Presses 
Universitaires de France, 1993), cilt: A-K, s. 126. 
2 X. asırda Wendes adıyla Alman hâkimiyetine girmiş, Hıristiyan-
laşmış ve toprak kölesi olarak yaşamış, İkinci Dünya savaşı sonrasında 
bağımsızlığını kazanmış, Doğu Almanya’da (Lusace) yaşayan Slav 

halkı. Le Petit Larousse (PL.), “Sorabes”, Larousse, Paris 1999, s. 1686. 
3 PL., “Slaves”, s. 1681. 

mailto:ha99-ışık@hotmail.com
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uzun boylu ve kuzey ırkının ortak vasıflarını taşıdıkları nihâî 
bilgisine ulaşılmıştır.4 

Bir kısmının Balkan yarımadasında yerleşik, üzerine 
yapılan tartışmalı konuların başında konuşlandıkları ilk coğrafî 
kökenleri ve isimlendirilmeleri problemi olan Slav milletleri 
uzun süre, Beyaz Rusya ve Ukrayna topraklarında akan bir 
nehir (775 km) ve eski bataklık Pripet/Pripiat5 (114.300 km2) 
havzasında yerleşme aldıkları ile ilgili münakaşalara özne teşkil 
etmiştir. Claude Ptolémée,6 Almanlar’ın Ortaçağ’da Oder ve 
Elbe nehirleri arasında yaşayan Slavlara Wendes dedikleri 
kavime Ouenedikoi ismini, Plinius ve Tacitus anılan kavimden 
Germenler’in komşuları diye söz ederken Prokopios (Fr. 
Procope de Césarée) ve Jordanes, Tuna nehri sahillerine 
yerleşmiş “Sklavenoi” olarak bahsetmektedir.  

Bu görüşlerin yanında günümüze ulaşan tezler Slav 
toplumlarının ilk yerleşim coğrafyasının, yakın ilişkiler içinde 
oldukları ve bir medeniyet inşa ettikleri Lausitz-Lusace7 (Alm. 
Fr.) bölgesi ile irtibatlandırarak ağırlıkla Orta Avrupa olduğunu 
kabul etmektedir. Zaman içinde Sırplar ve Hırvatlar Balkan 
yarımadasına göç ederlerken Slavlar, Avarlar tarafından tehcire 
zorlanmıştır. IX. asırda Slavlar’ın coğrafî farklılıkları üzerinden 
üç ayrı gruba ayrılmış (yuk. bkz.) olmaları bu dönemle birlikte 
oluşmuştur.8 

                                                           
4 Akdes Nimet Kurat, Rusya Tarihi Başlangıcından 1917’ye Kadar, Türk 
Tarih Kurumu, Ankara 2014, s. 5. 
5 PL., “Pripiat ou Pripet”, s. 1609; Kurat, s. 5. 
6 İS. 100-170; coğrafya, matematik, astronomi alanlarında yazmış, en 
önemlilerinden biri olan Géographie ve diğer eserleriyle Ortaçağ’ın sonuna 
kadar otorite kabul edilen Yunan bilgini. PL. “Ptolémée”, s. 1611.  
7 Günümüzde Çek Cumhuriyeti ile Almanya arasında anlaşmazlık 
konusu, Polonya yakınlarında, Slav halklarından olan Sorabes 
toplumunun (60 bin nüfus) yaşadığı ve bir medeniyet kurdukları 
Polonya sınırında bölge. PL. “Lusace”, s.1486. 
8 Thierry Camous, Doğular Batılar Yirmi Beş Asırlık Savaş (çev. Hande 
Güreli), Bilge Kültür Sanat, İstanbul 2011, s. 210. 
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Slav kelimesi özel ad olarak, örneklerini Yugoslavya, 
Pereyaslav (coğrafî isim) Rus Prenslikleri, Todor Svetoslav 
(1280’de Bulgar Kralı Georgi Terter’in oğlu), Rus Knez 
Svyatoslav (I. Bulgar Devleti’nin başkenti) ve Preslav 
kullanımlarında gördüğümüz, tarihe mal olmuş ve günlük 
hayatlarındaki yansımaları ile sergilenmektedir.9 

Slav kelimesi eski lûgatlarda ve Osmanlıca sözlüklerde 
 anlamına da işaret eden (كوله) imlâsıyla “köle”10 (İslâv ;اسلاو)
mahiyetinde câriye (جارية), esir (اسير), kölelik (كولهلك) mânalarını 
barındırmaktadır.11 

Ortaçağ İslâm kaynaklarında Slavlar’la Slav kökenli 
kölelere verilen ad olan Sakâlibe (Saklebîler; الصقالبة) Avrupa’nın 
doğusu ve güneyi ile Asya’nın kuzeyinde yaşayan toplumları 
tanımlamak için Grekçe s(k)lábos) Slav, Sloven isminin 
Arapçalaşmış imlâsıdır. S(k)lábos) kelimesi, Ortaçağ 
Avrupa’sına göç eden yoğun sayıda Slav kitlelerinin 
köleleştirilmesi sebebiyle zaman içerisinde “s(k)lave” imlâsıyla 
köle anlamını üstlenmiştir. Ortaçağ İslâm dünyasına başta 
Endülüs olmak üzere çok sayıda Avrupa menşeli kölenin 
getirilmesi sonucunda sakâlibe ismi genelde Slavlar, özellikle de 
orduda ve diğer hizmetlerde kullanılan Slav kökenli köleler için 
kullanılmıştır. Bu kölelerin bir kısmı haremlerde 
vazifelendirilmek üzere henüz İslâm ülkelerine gönderilmeden 
önce tüccarlar tarafından hadım edildiklerinden sakâlibe terimi 

                                                           
9 Mehmet Taner Tarhan, Ön Asya Dünyasında İlk Türkler: Kimmerler 

ve İskitler, s. 177, 190, 245, 228, 240. [https://www.academia.edu › 
Ön_Asya_Dünyasında_İlk_Türkler_Kimmerler_ve_İskitler_] 
10 Endülüs’ün kuzeydoğusunda tarihî bir şehir olan Turtûşe (طرطوشة) 
limanı ihracatın yapıldığı bölgelerin başında gelmekteydi. Buradan 
pamuk, şeker, deri, bakır, ipek, baharat, çivit ve kızılağaç gemilerle 
İslâm ülkelerine gönderilmekteydi. Ayrıca Yahudi köle tüccarları 
tarafından Orta Avrupa’dan sevkedilen Slavlar Turtûşe’ye 
getirilmekte, buradan ülkenin diğer taraflarına yollanmaktaydı. Birsel 
Küçüksipahioğlu, “Turtûşe”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 
(DİA.), İstanbul 2012, XLI, s. 430.  
11 Condensed Dictionary English (انكليزجه - توركجه مكثف لغات), “Slav, Slave”, 
by Commander A. Vahid Bey, Turkish Navy, Constantinople 1924, s. 523.  

https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=2ahUKEwihr4LM-afkAhUCQUEAHRErDTIQFjAAegQIBRAB&url=https%3A%2F%2Fwww.academia.edu%2F31100342%2F%25C3%2596n_Asya_D%25C3%25BCnyas%25C4%25B1nda_%25C4%25B0lk_T%25C3%25BCrkler_Kimmerler_ve_%25C4%25B0skitler_Prof._Dr._M._Taner_Tarhan&usg=AOvVaw13BcK0ZcdjgYB4OekaWsx0
https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=2ahUKEwihr4LM-afkAhUCQUEAHRErDTIQFjAAegQIBRAB&url=https%3A%2F%2Fwww.academia.edu%2F31100342%2F%25C3%2596n_Asya_D%25C3%25BCnyas%25C4%25B1nda_%25C4%25B0lk_T%25C3%25BCrkler_Kimmerler_ve_%25C4%25B0skitler_Prof._Dr._M._Taner_Tarhan&usg=AOvVaw13BcK0ZcdjgYB4OekaWsx0
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“beyaz hadım” mânâsına da gelmektedir. İslâm müelliflerinden 
Mes’ûdî, Saklebîler’in Hazar bölgesinde ikâmet ettiğini, bir 
kısmının putperest bir kısmının Hıristiyan olduklarını 
söylemekte ve bu halkı dâima Ruslar’la birlikte anmaktadır.12 

Endülüslü ünlü coğrafyacı ve edib Ebu Ubeyd el-Bekrî (ö. 
1094) Saklebîler’in yerleşim aldıkları yerler olarak Bulgaristan, 
Breslau, Prag, Bohemya, ağırlıkla Krakow şehri olmak üzere 
Polonya’yı işaret etmektedir. İslâm kaynaklarında Slavlar’ın 
kendi aralarında sürekli mücadele eden, toprakları soğuk, 
karanlık, uçsuz bucaksız orman ve meralarla kaplı; kendilerinin 
de soluk beyaz ve güneşte kaldıklarından kırmızı tenli ve sarı 
saçlı tasvirlerle anlatılır. Endülüs’te Saklebîler’in varlığı XII. 
asırda yeni Slav kölelerin getirilmemesi ve var olanların 
Endülüs halkıyla karışması sonucu ortadan kalkmıştır.13  

Günümüz dünyasında kullananlarının sayısının Avrupa 
ve Asya’da üç yüz milyona yakın nüfus ve on iki grup olmak 
üzere değerlendirilen Slav dillerinin şu istatistik bilgilere sahip 
olarak konuşulduğu görülmektedir:  

Rusça 140 milyon, Ukraynaca 40 milyon, Lehçe 35 milyon 
üzerinde, Sırpça-Hırvatça 15 milyon, Çekçe 11 milyon 
civarında, Bulgarca 8 milyon civarında, Belarusça 7 milyon 
civarında, Slovakça 5 milyon, Slovence 2 milyon, Makedonca 
165 bin ve Lauzits14 dili 100 bin kişi tarafından 
konuşulmaktadır.15  

                                                           
12 Ahmet Taşağıl, “Sakâlibe”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi, 
(I-XLIV), İstanbul 2009, c. XXXIV, s. 3. 
13 Taşağıl, “Sakâlibe”, s. 3-4. 
14 Almanya’nın belirli bölgelerinde, biri yaklaşık 70 bin kişinin 
konuştuğu, Çekçe’ye yakın, diğeri yaklaşık 30 bin kişinin konuştuğu 
Lehçe’ye yakın kişi tarafından konuşulan dil. Leyla Hafızoğlu, “Bazı 
Doğu, Güney ve Batı Slav Dillerinde İsim Türeten Ortak Ekler”, 

Karadeniz Araştırmaları, I, Bahar 2004, s. 82. 
15 Hafızoğlu, “Bazı Doğu, Güney ve Batı Slav Dillerinde İsim Türeten 
Ortak Ekler”, s. 82. 
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Yapı özellikleri yönüyle üç gruba ayrılan Slav dilleri; 
Doğu, Batı ve Güney Slav dilleri olmak üzere üç kategoride 
değerlendirilmektedir:  

Doğu Slav dilleri; Rusça, Ukraynaca, Belarusça, Batı Slav 
dilleri; Lehçe, Çekçe, Slovakça, Lauzitse dilleri, Güney Slav 
dilleri; Bulgarca, Makedonca, Sırpça-Hırvatça-Boşnakça ve 
Slovence.16 

Hind-Avrupa dil ailesinin “Satem” grubuna giren Slav 
terimi autochtone17 (otokton) karakterli bir özelliğe sahip, ilk 
oluşum dönemlerinde yabancı bir kök alarak meydana 
getirilmiş, değişik etimolojik görüşler yanında Grekçe Slověne 
(tekili Slověninu) kelimesinin galat ifadesi olan sklavenoï 
kelimesinden türetilmiştir. Etimolojisi çok kesin olmamakla 
birlikte Slovo kelimesi sonuna mahallî bir sonek (suffixe) almış 
olarak “mot, parole; kelime, sözcük” mânâsına da gelmektedir. 
Sadece tarih öncesi dönemlerde var olan bir ses/sözcükden 
türetilmiş dilleri konuşan halklar grubuna uzanmakla değil, 
Slav toplumu adı altında tarih öncesi oluştuğu düşünülen bir 

                                                           
16 Hafızoğlu, “Bazı Doğu, Güney ve Batı Slav Dillerinde İsim Türeten 
Ortak Ekler”, s. 83. 
17 Grekçe asıllı “khthôn; toprak” kelimesinden türetilen, jeolojik 
anlamları yanında linguistique olarak “yerleşilen ülkeye ait” 
anlamındadır. PL., “autochtone”, s. 100. Balkan yarımadasının Slav ve 
Latin kökenli halkları ve Kırım’daki Slav kökenli toplumlar bu 
bölgelerin otokton halkları değillerdir. Meselâ Balkanlar’da Slavlar VI. 
asırda Avarlar’la birlikte varlıklarını hissettirmişlerdir. Bilhassa 
Kırım’da çoğunluğunu Müslüman Türkler’in oluşturduğu 1944 
Sürgünü (1944) sonrası anavatanlarını bütünüyle terk etmek zorunda 
bırakılmış, Sovyetler’in tasfiyesi sonrasında anayurtlarına 
dönebilmişler ve günümüzde azınlık halindedirler. İslâm 
toplumlarının çoğunluğunu oluşturan diğer halklar kadar bölgelerin 
kadîm ve yerli topluluklarıdır. Musa Taşdelen, “Bulgaristan, 
Romanya ve Kırım Müslüman Topluluklarda Sarı Saltık Algısı 
Referans Kişilik Olarak Bir Kolonizatör Türk Dervişi”, (UKİD-
Uluslararası Kalkınma ve İşbirliği Derneği, İstanbul 2005), s. 36-37.  
[ftp.sakarya.edu.tr › KUTUPHANE › sarisaltik.] 
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üst dil ailesinin çeşitli telâffuz, fonetik, yazı gibi farklara sahip 
özelliklerini taşımaktadır.18 

Avrupa dil coğrafyasında Germen dilleri kıtanın batı, 
kuzey ve ortasında, Romen dilleri ve Grekçe güneyinde, bugün 
ölü bir dil olan Keltçe ve Toharca lehçeleri (dialectes tokhariens; 
Türkistan, Hititçe, Anadolu) de konuşulmaktaydı. Bunların 
yanında Satem kökenli diller doğusunda Slavca şubesiyle Rusça, 
Lehçe, Çekçe, Slovakça, Slovence, Hırvatça, Bulgarca; Baltık 
dalında Litvanca, Letonca; güneyinde Balkanlar’da Arnavutça 
eski Trakyaca; Asya’daki branşında Sanskritçe (Hindistan), 
Ermenice ve ölü Frikya diliyle Anadolu’da etkin ve yoğun 
biçimde konuşuluyordu.19 

1890 yılında von Bradke Hind-Avrupa dillerini iki gruba 
ayırmak suretiyle kategorize etmiştir: Centum ve Satem. 
Günümüze kadar filologların bir kısmının görüşü bu 
doğrultuda olsa da bazı filologlar bunun şu kanaat 
doğrultusunda hatalı yanı olduğunu söylemektedir: Buna göre 
öncelikle Bradke’nin bu iddiası sadece fonetik tarafından 
destekleniyor olsa da anılan dilbilimin kelime haznesi 
(vocabulaire) yönüyle desteklenememektedir. Zira yaygın 
tesbitlere göre de dilbilimlerinde en önemli problemin diller 
arasındaki gerçek kriterin ne olduğu ile ilgilidir [dans la 
linguistique, il y a un problème tabou: c’est celui des critères de 
vérité].20  

                                                           
18 Kalman Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, Dictionnaire des 
religions, (Paris, Presses Universitaires de France, 1993), c. L-Z, s. 1882. 
19 Handan Doğruman, “Alman Dilinin Tarihsel Gelişimine Bir Bakış”, 

[Alman Dili ve Edebiyatı Dergisi,  
İstanbul Üniversitesi Yayınevi, 1985, sayı 6, s. 29. Bkz. Jean Loicq, “Les 
Indo-Européens et l’archéologie protohistorique d’après M. Bosch-
Gimpera”, Revue belge de philologie et d’histoire, tome 41, fasc. 1, 1963, 
pp. 112-134.  
20 Witold Mańczak, “Critères de vérité. Leurs conséquences pour la 
linguistique”, Langages, Recherches linguistiques en Pologne, 23e année, 
n°89, 1988, s. 59, 51. 

https://dergipark.org.tr/tr/pub/iuaded
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Irka dayalı bir değer taşımayan, konuşma fonetiği 
birbirine benzer bir dil öbeği çizgisinde seyrederek tarihî bir 
eksen izleyen, buna rağmen bazı araştırmacıların “Slav tipi” 
deyimi ile yanlış olarak anlamlandırmaya çalıştığı Slav kavramı 
her milletin, kendisine ait üst değer olarak benimsediği 
Novgorod (Rusya’da şehir; Nižnij-Novgorod21), Drave 
(Macaristan ve Hırvatistan’ı ayıran nehir), Save (Slovenya’da 
nehir) gibi bazı sembolik coğrafî alanlara sahip olarak 
günümüze ulaşmıştır. Bunun halklara sağladığı bir avantaj 
olarak aralarında dil iletişimini temin eden bir linguistique 
bağ/hat mevcuttur -ki bu fonetik ve gramer olarak birbirine 
benzeyen, zorluk ve kavranma düzeyi farklı zorluklardan 
oluşan bir yapı ifade eden realitedir.22 

Avrupa’da etnik birlik tezleri bilindiği üzere yaklaşık 
olarak dil birliği etrafında inşa olunan bir vâkıadır. Burada adı 
geçen değer, sözgelimi bir Litvanya veya Polonya etnografyası 
üzerinden bu iki toplumla ilgili halkın kök saldığı orijinal 
zeminde bulunan dil birliğidir. 

Eğer bir toplum/kabileden söz ediliyorsa dil burada 
materyalize edilmek, ön plâna çıkartılmak suretiyle sadece 
Slavca konuşan halklar kastedilmekte ve bu kolayca korunabilir 
realite yalnızca bir dil gerçekliğine işaret etmektedir. 

Dil birliği deyimi birbirinden çok farklı şeyleri ifade 
etmektedir. Bu durum günümüzde net olarak sadece 
birlik(telik)leri hissedilen Avrupa milletleri bünyesinde görülen 
bir olgudur. Bu da bir üst değeri koruma veya dil üzerinden 
medeniyet oluşturma sonuçlu eylemlerle nihayet bulmaktadır. 
Bununla birlikte meselâ Lehce (Polonya)’nin, konuşma 
biçimleri üzerinden literal bir dil olduğu gerçeği ortaya 
çıkmaktadır. XIV. asırdan itibaren bu geleneksel hale gelmiş bir 
anlayıştır; bu farklı bir okunuş biçimi ve millî birliği 
oluşturabilecek güçlü bir enstrümandır. Litvanya dilinin aynı 

                                                           
21 Agnès Kefeli-Clay, “La supplique des prêtres de Nižnij-Novgorod 

en l’an 1636”, Cahiers du monde russe et soviétique-Persée, volume 31, no 
1, Janvier-Mars 1990, s. 77. 
22 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1882. 



124 
 

değerleri ise XIX. asırda kurulmuş, Polonya diline benzer tarihî 
değerler yansıtmaktadır.23 

Slav birliğinin istikrarla muhafazası iki gerçeğin 
oluşumuna bağlıdır: Slav dilleri birbirinden çok kısa sayılabile-
cek aralıklarla ayrışım göstermiştir. Sözgelimi bir başka İndo-
Avrupa dil topluluğu olan Celtes dilleri Hıristiyanlığın ilk asrı 
gibi çok erken dönemde kırılma yaşamış, aynı dönemde 
Germen dilleri de kendi içinde bir başka kırılma geçirmiş, Lâtin 
dilleri III. asrın ikinci yarısında dağılma göstermiştir.  

Slav dilleri ise birliğini VIII. asırda da sürdürmüştür. 
Meselâ “kral” anlamına gelen Karl kelimesinin 
Charlemagne’dan Slav dilleri tarafından alınmış olması 
muhtemeldir ki bütün Slav dillerine aynı formülle dâhil 
edilmiştir. Ar veya or tek hece halinde çıkarılan iki sesli 
(diphtongue), or sessiz harfinin önünde bulunan or sesli hecesi 
kullanımı bütün ortak Slav diyalektiğinde görülmekte, 
Rusça’da ve Sırpça’da krâlj, Lehçe’de krôl örneklerindeki gibi 
telâffuz edilmektedir. Bu ortak görünüm Slav diline ait 
halkların kullanım alanları ve yoğunluğunun Charlemagne 
döneminde kesin bir dil birliğine sahip ve bunun uzun yıllar 
korunmuş olduğu anlamı taşımaktadır. 

Gerçekte ilk mütercimlerin Slavcası IX. asırda diyalektiğe 
(lehçe) ait karakteristik özel vasıflar sunarken Slav ortak tipine 
yakın, bunun için yeteri kadar değerli, pratik, kolay ve görünür 
bir literal alan sergilemektedir.  

Diğer Slav dilleri XI veya XII. asırdan itibaren daha hızlı 
gelişen bir seyir almıştır ve devamında bünyede sık eleştirilen, 
farklılaşma/değişim olsa da bunlar (diğer Slav dilleri) birbiriyle 
daha yoğun benzerlik taşımaktadırlar. Buradan çıkacak sonuçta 
ilk anıtlar tarihinden bir asır öncelerinde varlığını sürdüren Slav 
dil birliği gerçekleştirilmiş ve bir medeniyet diline işaret eden 
değer taşıyarak günümüze ulaşmıştır.  

                                                           
23 Antoine Meillet, “De l’unité slave”, Revue des études slaves, tome 1, 
fascicule 1-2, 1921, s. 7. 
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İkinci olarak bir dil evrimi Slav halkları arasında çok kısa 
süre içinde oluşmuş tarihî bir üst değer değildir. Ortak Slav 
karakteri Hind-Avrupa ailesine birçok ciddî yenilikler 
sunmasına karşılık, Slav sistemi özel (propre) karakteristikler 
sunarken, yaklaşık tamamına yakını olmak üzere IX. asırda 
hiçbir Hind-Avrupa ve Slavlara en eski komşu Baltık dillerinde 
en arkaik alanları dâhil, anılan Slav özelliği sergileyememiştir.24  

Günümüzde bir Baltık dili olan Litvanya dili veya Lehçe, 
Rusça, Sırpça gibi Slav dilleri Hnid-Avrupa sözdizim işleyiş 
biçimi dilbilimcilerin gözleri önünde cereyan eden yaşayan 
halleriyle mevcuttur. 

Gerçekte Slav dilleri, bünyesinde ortak bir telâffuzun fonu 
ve yaygın bir kelime birliği barındırdığından, bir Slav gramerini 
bilen bir kişinin aynı aileden diğer dillerin gramerini de kolayca 
öğrenebilmesi gibi bir imkân zemini sağlamaktadır. Böylece bu 
özelliğin Slavları birleştirmesi gerekirken medeniyetlerin 
başından itibaren Slavca konuşma ve fonetik biçimleri 
kırılmaya ve bozulmaya başlamış ve nihayetinde ayrışmaya 
uğramıştır. Esasen ilk önceleri farklı Slav dinî metinleri arasında 
sağlıklı bir iletişim vardı. Bazı Kiev veya Prague kaynak örnekli 
eski Slav yazma eserleri üzerinde Batılı etkiler görülürken, bir 
Sloven metninde Freising (Almanya/Bavyera eyaletinde şehir) 
yazmalarında görüldüğü gibi, Doğulu etkiler gözlemlenmiştir.  

İlk Slav mütercimleri tarafından oluşturulan bazı kelime 
ve terimler Ortaçağ Çek ve Polonyalı mütercimlere intikal etmiş 
fakat zaman içinde etkisini yitirmiştir. Bunu şöyle bir örneklikle 
anlamaya çalışabiliriz: Eski Çek dilinde blahoslaviti ve yine eski 
Leh dilinde blogoslawić kelimeleri örneğindeki gibi bir dilden 
ödünç alınan kelimeler adı geçen dillere uyarlanmış fakat bir 
ayniyet sağlanamamıştır. Burada örnek kelimelerden birincisi 
(blahoslaviti) mezkûr dilde (Çek) “takdis etmek, kutsamak” 
anlamına gelirken aynı kelime Lehce’ye blogoslawić imlâsı ile 
“Tanrı korusun” anlamında yansımıştır. Aynı kelimeler zaman 
içinde Eski Ahid’in Mezmurlar (Psautier) kitabına blagoslo-

                                                           
24 Meillet, “De l’unité slave”, s. 8. 
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vestiti imlâsı ve “mükemmel hizmet eden” anlamıyla yansırken, 
Polonya’da eski Kilise Slavcası ile kaleme alınmış bir 
kanon/hukuk eseri olan Suprasliensis’de blagoslovesiti imlâsı ve 
“eksik hizmet eden” mânasıyla intikal etmiştir. Görüldüğü gibi 
tercüme ve intikallerdeki istikrarsızlık başından itibaren 
görülmüş, kalıplar, anlamlar dilden dile değişiklik göstermiştir. 
Bundan her Slav toplumu etkilenmiş ve kendi içine kapanan bir 
duruma düşmüş, pratik yansıması olarak Ruslar güneyde 
yaşayan Slavlar’dan, Roma Katolik grupları Doğu 
Kiliselerinden uzaklaşmıştır.  

 Slav dillerinin yapısı, Rumence dışındaki neo-Latin 
dillerinin mutlak olarak farklılık taşımaktadır. Kullanılan 
kelime haznesi ve morfolojinin görüntüsü İtalyanca’dan 
İspanyol-ca’ya, Portekizce’den Fransızca’ya yoğun oranda 
farklılık sunuyordu.25  

Fakat mücerred ifadeye yarayan bütün bir kelime haznesi 
Ortaçağ ve modern dönemlere kadar süren devirde ödünç 
alınan dil üzerinden dinî, felsefî, ilmî hatta okullarda öğretilen 
Lâtince ve Batı Roma dillerinde olduğu gibi duygusal kimlik 
oluşturan özelliğinde, Fransızca’daki je/moi (ben) zamiri, 
İtalyanca’da fo, İspanyolca’da halo, Portekizce’de faço ilk bakışta 
benzerlik taşımıyor görünmektedir. Fakat Fransızca facile 
İtalyanca facile İspanyolca facile Portekizce facil kelimeleriyle 
anlatılması veya anılan kelimelerin mücerredi olan Fransızca 
facilité, İtalyanca facilita, İspanyolca facilidad, Portekizce facilidade 
kullanımlarının ilk görüşte Lâtince’den ödünç alınmış kelimeler 
olduğu anlaşılmaktadır.26 

Lâtince’nin özellikle Avrupalı dillere büyük çaplı etkisi 
bir Fransız’ın İtalyanca, İspanyolca veya Portekizce’yi 
kolaylıkla okuyabilir ve anlayabilir olmasından anlaşılır olacak 
iken bunun aksine Slav dilinin bu bağlamdaki karakterinin 
daha az yaygın ve etkili bir değer taşıdığı söylenebilir. Bu 

                                                           
25 Meillet, “De l’unité slave”, s. 11. 
26 Meillet, “De l’unité slave”, s. 12. 
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özellik medeniyet ve düşünce terimlerinin aracılığıyla en fazla 
temâyüz etmiş olarak Slav dillerinde mevcuttur. 

Slav dillerinin farklılaşmaya başlamasıyla birlikte ilim 
adamlarının kelime hazneleri sürekli çoğaldı fakat devamında 
kendini inşa etmek zorunda hisseden aynı gruplar ayrıntılarda 
kırılma yaşadılar. 

Rusya ilk mütercimlerin dilinin Rusça olması dolayısıyla 
Güney Slav bölgesinde bilhassa Makedon27 dili üzerine yöneldi 
ve yoğun yorgunluğuna rağmen Rusça Makedon dilinden 
birçok kelime ithal etti. Fakat Türk fetihleriyle Güney Slavlar, 
kültür birliği sağladı ve Slav olamayan çok sayıda unsurun, 
farklı kaynakların bu dillere (Güney Slav) girmesini sağladı. 
Bugün Rusça’da çok sayıda Güney Slavca’dan geçmiş kelimeler 
vardır; bu kelimeler, özellikle Sırp ve Hırvat dillerinde çok 
nâdir görülmekte iken Güney Slav dillerinde daha yoğun 
kullanımlarla yer almaktadır.28 

Bilinmeyenlerle dolu ilk ve kadîm tarihlerin ilgili 
kaynakları ve bizzat Slav yazarların verdiği bilgiler, yoğun bir 
kargaşa ifade etmektedir. Tarih boyunca sayıları ve kökenleri 

                                                           
27 Günümüzde Makedonya’da lisanın korunmasına ait 1998 tarihli 

Makedon Dilinin Kullanılması Hakkında Kanun yürürlüktedir. Anılan 
yasada bahsi geçen Makedon dilinden, Edebi Makedonca ve onun Kiril 
Alfabesi anlaşılmaktadır. Yasa uyarınca Makedon dilinin 
vatandaşlarca resmî dil olarak kullanılması hem bir hak hem de bir 
ödevdir. Ayrıca tüm devlet kurum ve kuruluşlarında ve ticarî 
şirketler, işletmeler ve işyerleri ile kayıtlı diğer tüzel kişiliklerde, tüzel 
kişilerin adlandırılmasında, tanıtımında ve ilan panolarında, ürünler 
için adlandırmada, açıklayıcı bilgi hazırlanmasında, etiketlendirmede, 
faturalandırmada, ambalajlamada vs. kamu alanlarında 
adlandırmalarda, filmlerin alt yazılandırılmasında veya dublajında ve 
benzer hallerde, Makedon dilinin kullanımı gerekir. Yasa 
hükümlerinin ihlali halinde 1.000 ile 200.000 Makedonya Dinarı 
arasında para cezaları ve bazı durumlarda ihlal konusu mallara el 
konulması söz konusudur. Erdem Erdenk, “Dilin Mevzuatla 
Korunması: Ülke Örnekleri”, Dokuz Eylül Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü Dergisi, cilt: 11, sayı:2, 2009, s. 103-104. 
28 Meillet, “De l’unité slave”, s. 12. 
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üzerine yapılan çok sayıdaki eser ile anlaşılmaya çalışılan Slav 
etnisitesi ile alâkalı Hérodote ve Pline l’Ancien (İhtiyar Pline) 
örnekli yazarlar geç dönemlerde bu etnik halkın köklerine işaret 
etmek adına Wenden (wendisch, windisch) kökünden 
türetilmiş, Grekler’de Neuroï,29 Romalılar’da Uenedi (Uenethi), 
Almanca’da genel olarak aralarında Sorabes ve Slovenler’in 
olduğu kelimeler kullanmıştır. Bu bağlamda kelimenin en 
tanınmış yönüyle Pline l’Ancien’in eserlerinde de isminden 
başka bir bilgi verilmemiş ve bu kökten türeyen, İtalya’da 
Veneto/Venise, Fransa’da Vendée şehirlerine ad olmuştur. 

Sklavenoï kelimesi ilk kez, V. asrın başlarında yaşamış, 
ismi bilinmeyen Bizanslı bir yazar tarafından kullanılmış, 150 
yıl kadar sonrasında Jordanes30 adlı tarihçi, eserinin önemli bir 

                                                           
29 Grek tarihçi Herodot’un [Demek ki İstros bir Skyth ırmağıdır; sonra 
Tyras gelir; kuzeyden akar ve kaynağını Skythia ile Neuris arasında 
sınır olan büyük bir gölden alır. Denize döküldüğü yerde Yunanlılar 

yerleşmişlerdir - ki adları Tyritos’dur.] sözleriyle eserinde (Herodot 
Tarihi) geçen Neuris (Neuriler) özel adının Slav kelimesi ile ilişkili 
olabileceği söylenmektedir. Heredotos, Herodot Tarihi, (Tr. Müntekim 
Ökmen), dördüncü kitap-51, Remzi Kitabevi, İstanbul 1991, s. 206. Bir 
başka kaynak, Herodot Tarihi’nin Slavlar’dan “İskit çiftçileri” ifadesiyle 
ilk bahseden eser olduğunu belirtmektedir. Camous, 210.  
30 Bir Germen halkı Goths’lardan olan Jordanes’in hayatı hakkındaki 
bilgiler, kendisinin kısa cümlelerinden ibarettir. Değişiminden önce 
cahil bir kişi olduğundan söz eder. Tarzı düzensiz, tutarsız ve inişli 

çıkışlı bir üslûp taşıyan Jordanes’in başlıca eseri Getica (Gotların 
Doğuşu ve Kökeni) esas olarak bir derlemedir, bununla birlikte eseri 
günümüze kadar gelen en erken Gotik tarihi olarak önemlidir ve 
Goths’lara ilişkin olarak başka hiçbir yerde kaydedilmemiş, çok fazla 
bilgi vermiştir. Jordanes halkının büyük başarılarının hikâyelerini tüm 
içtenliğiyle anlatır. Muhtemelen 551 yılında İstanbul’da Papa 
Vigile/Vigilius’un (iktidar yılları 537-555; Roma-Syracuse) 
döneminde Psikopos Jordanes’le özdeşleştirilse de Nobel ödüllü 
(1902) Alman tarihçi Mattias Theodor Mommsen, Jordanes’in 
psikopos olduğunu savunan teoriye karşı çıkmıştır. Jordanes’in Gotik 
tarihi, barbar göçleri üzerine yapılan her eserde esas kaynak olarak 
değerlendirilmiştir. Jordanes’in, eserini oluştururken kullandığı esas 
kaynak, Büyük Theodorik’in sarayında önemli bir görev üstlenen 
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bölümünü Sclaueni kelimesine ayırmıştır. Jordanes’den itibaren 
tema alanında uzman kişilerin belirmesi ve çoğalmasıyla Slav 
halkları ile ilgili sebep, sonuç ve göçlerin güzergâhı gibi tarihî 
konular aydınlanmaya başlamıştır. Artık yazar ve 
araştırmacılar sadece Slav milletleri ile alâkalı değil, komşu 
toplumlar hakkındaki bilgileri de eserlerinde derlemeye 
başlamışlardır. İlgili örnekler arasında Prokopius’un De bello 
Gothico adlı eserinde,31 Théophilactes Simocatta, Bizans 
imparatorları Maurice (600’lere doğru), VII. Constantin 
Porphyrogénète (X. asır ortaları), Arap seyyah İbn Rosteh ve 

                                                           
Cassiodorus (480; Squillace/İtalya) tarafından kaleme alınıp 

günümüze ulaşamayan Got Tarihi adlı eseridir. Jordanes, Getica adlı 
eserinin önsözünde çalışmalarına önemli katkılarda bulunan 
Cassiodorus’a çok müteşekkir olduğunu da belirtmiştir. Arnold 
Momigliano, makalesinde, Jordanes’in Cassiodorus’u kopya ettiğini 
ileri sürer. Yine de son zamanlardaki çalışmalar, “Getica”nın önemini 
vurgulamış ve bu kroniğin bize Got tarihi hakkında ayrıcalıklı bilgiler 
verdiğini belirtmiştir. Jordanes’in metinlerine baktığımızda onun 
eserinin ilk üç bölümünden daha fazlası, Gotların dışında diğer 
kavimlerle ilişkiler kuran kaynaklardan çıkarılmıştır. Kemal Bozkaya, 

Bizans Tarih Yazıcılığı (Başlangıçtan XI. Yüzyıla Kadar), (Yüksek Lisans 
Tezi, Trakya Üniversitesi, 2017), s. 59-60. 
31 Bizans tarihçisi (Filistin-Constantinople, ö. 562). Bizans tarihçileri 
içinde, Akhunları ilk defa ele alan ve bu kavim üzerine en önemli 
malûmatı veren tarihçi Prokopios’tur. Ancak Prokopios’un Akhunları 
ele alışı, Bizans-Sâsâni savaşları bağlamındadır. Savaşların Tarihi (Gr. 
Iper ton Polemon, Lat. De Bellis) adlı eserinin Pers Savaşları (De Bello 
Persico) başlıklı ilk iki cildinde, ağırlıklı olarak Iustinianus dönemi 
Bizans-Sâsâni savaşlarını detayı ile ele almıştır. Toplam sekiz kitaptan 
oluşan bu eserinin ilk iki kitabı, Pers Savaşlarını, üçüncü ve dördüncü 
kitabı Vandal savaşlarını, sonraki kitaplar Got savaşlarını 
anlatmaktadır. Genelde modern tarihçilerin Prokopios’a yaptığı 

atıflar, anılan savaşlara göre, Latince isimleriyle, De Bello Persico, De Bello 
Vandalico, De Bello Gotico olarak yapılmış, metnin bütünlüğünü korumak 
isteyenler ise De Bellis’i tercih etmişlerdir. Tolga Ersoy, “Bizans-Sasâni Savaşları 
Bağlamında Prokopios’un Akhunları Tasviri ”, Orta Asya ve Kafkasya Tarihi, XVII. 
Türk Tarih Kongresi, II. cilt –Birinci Kısım, Türk Tarih Kurumu Yayınları, Ankara 
1989, s. 89-90. 
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Yahudi seyyah İbrahim ibn Yakub32 ve diğerleri; Batı’dan le 
Frédégaire ve le Card isimleri yanında Deusdedit (Collectio 
canonum, 1087), Merseburg piskoposu Thietmar ve diğer 
tarihçiler veya azizler üzerine çok sayıda uzman (hagiographies) 
bu kategoride görülebilir. Sözü edilen bu uzman ve tarihçilerin 
eserleri Slav milletinin orijini, literatürü, sosyal hayatı, idarî, 
Kilise, din ve politika üzerine oluşmaktadır. 

Slav halklarının vatanlarının orijini konusunda 
geliştirilen hipotezler Lusace adıyla bilinen kültürün taşıyıcısı 
etnik grubun oluşturduğu mücadele dışında günümüz 
kaynakları ile de örtüşmektedir. Zira burada mezkûr kültüre 
bağlı tarihî hatıralar günümüze kadar ulaşmış, Orta Avrupa’nın 
geniş bir coğrafyasında yaşamış bilhassa Sorabesler’in çok fark 
edilir olduğu ve İÖ. 1300-500 yıllarına uzanan zamanlarda 
görülmüştür; özellikle Polonyalı olmak üzere bazı uzmanlara 
göre anılan dönemlerde Slavlar’ın atalarını da görmek 
mümkündür. Burada özellikle Celtiques ve Illyriens’leri de bu 
ilginç tarihî, kültürel, sosyolojik ve dil fenomenini taşıyan 
özneler olarak görmek gerekir.  

Bu son teori Karpatlar’ın güney-doğusundan, 775 km. 
uzunluğa sahip Pripet nehri ve yine Karpatlar’dan doğan 

                                                           
 İbrahim bin Ya‘kûb X. asırda yaşamış .( ابراهيم بنيعقوب طرطوشى) 32
İspanyol Yahudi seyyahıdır. Avrupa’da ticarî ve dinî amaçlı uzun 
seyahatleriyle tanınır. Seyahat ettiği yerler arasında Francs’lar 
(Fransa) diyarında Bordeaux, Noirmoutier, Saint-Malo, Rouen, 
Irlande, Utrech, Aix, Mayence, Fulda, Soest, Paderborn, Schleswig, 
Augsbourg, Cortona gibi ülke ve şehirler bulunmaktadır. André 
Miquel, “L’Europe occidentale dans la relation arabe d’Ibrahim b. 
Ya‘qub” (Xe siècle), Annales. Économies, sociétés, civilisations, 21e année, 
n. 5, 1966, s. 1049. İbrahim Turtûşî’nin seyahatleri 902 yılında Kurtuba 
halifesinin elçisi olarak Alman İmparatoru Otto’yu ziyaret edip 
Alman ve Slav topraklarına dair gözlemleri ile ilgili bilgiler ihtiva eden 
ve ilk seyahat örneklerindendir. Abdurrahman Onur Çalışır, “İslâm 
Dünyasında Erken Dönem Seyahatname ve Eserleri”, basım yeri ve 
tarih bilgileri belirtilmemiştir. 
[https://www.academia.edu/.../İSLÂM_DÜNYASINDA_ERKEN_
DÖNEM_SEYAHATNAME_ve_COĞRAF-YA_ESERLERİ] 
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Polonya topraklarında akan Vistule (Polonya dilinde Wista) 
nehrinden Don nehri yatağına uzanan geniş bir coğrafyayı Slav 
ailesinin orijinal vatanını oluşturan topraklar kabul eder. 
Slavlar için Lusace kültürünü bir Slav problemi olarak gören 
alanın uzmanlarının her biri Elbe ve Dniepr (Dinyeper) sınırını 
batı ve doğunun bu bağlamdaki hududu olarak görmektedir. 

Bunların orijinal vatanlarında Slavlar’ın ataları kuzeyden 
Baltık halkları ile komşu, kuzey-doğuda Fin kabileleri, doğudan 
Tatar Türkleri ile komşu olmuşlardır. Bu son grup olan 
Scythes33 (İskitler), Slavlara ilk itaat eden kavim olmuştur.34  

Yazı ile tesbit edilebilmiş tarihlerinin başında Goths’lar;35 
Hunlar ve Avarlar’ın hâkimiyeti altında kalmışlardır. Ruslar ise 
aynı dönemde Hazar İmparatorluğu halklarından bir kısmını 
oluşturuyordu. Slav halklarının Hıristiyanlığa yönelmesinin 
başladığı dönemler işte bu devirlere rastlamaktadır. Arkeolojik 
buluşların yazılı tarihe de atfettiği üzere bu konuda küçük bir 
kesimin dışında kesin görüş birliği vardır.  

Jordanes, eserinde IV. asırda Slavlar’ın, komşuları 
Goths’larla yaptıkları savaşlarını anlatır. Bu dönem Slav 
uluslarının belirginleşme ve kesin bir Hıristiyanlaşma’ya 
(évangélisa-tion) evrildiği, çok aktif ve uzun bir süreci (500 
civarı) ifade eden, Alman prenslerinin liderliğinde büyük bir 
askerî operasyonla Rügen36 ve doğusunda yer alan Arkona 
şehrinin düştüğü dönemdir. Bu arada Slav unsurlarının fâili 
                                                           
33 İÖ. XII, asırdan itibaren Tuna ile Don nehirleri arasında yerleşik, 
İran dili konuşan, acımasızlığı ile bilinen, Suriye ve Mısırı harap eden, 
İÖ. II. asırda tarihten silinen kavimdir. PL., “Scythes”, s. 1669. 
34 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1883. 
35 İÖ. I. asırda İskandinav bölgesinden Aşağı Vistule [Polonya’da 
Wista adıyla anılan, Karpat dağlarından doğan, 1068 km. 
uzunluğunda nehir] bölgesine, İS. III. asırda Karadeniz’in kuzey-
batısına yerleşmiş bir Germen kavmi. Piskopos Ulfilas’ın rehberliğiyle 
önce arianisme’i kabul etmelerinin devamında bir kutsal kitap 
küllliyatı ve edebî lisan kazandı. Hunlar’ın istilâsıyla Wisigoths’lar ve 

Ostrogoths’lar olarak iki kabileye bölünmüştür. PL. “Goths”, 1364. 
36 Baltık bölgesinde 926 km2 genişliğinde bir adadır. PL. “Rügen”, 1644. 



132 
 

oldukları çıkış ve yükseliş tarihlerinin belirlenmesi de pek 
mümkün değildir. Bunlardan ilk yerleşik klânların, yoğunluklu 
coğrafî mıntıkalarının ve kesin sınırlarının ölçülmesi de güçtür. 
Kesin olarak bilinen sadece 500 tarihine doğru katî olarak 
Batı’ya, bir asır kadar sonrasında ise Balkanlara doğru bir 
canlılık başlamış olduğudur. 

Fransız Karolenjien (Carolingiens; 911-987) hanedanı 
döneminde bugünkü Almanya’nın doğusunda, Bavyera’nın 
kuzey-doğusuna kadar olan bölgede büyük bir yoğunluk aynı 
şekilde batıya doğru uzanan coğrafyada bazı izole koloniler 
meydana getirmiştir. Yine doğu Alp bölgesi ve Frioul’da37 
yoğun Slav halk kolonileri oluşmuştur. Burada Slav grupları 
Pannonie38 bölgesinde, Büyük Macar ovası (Grande Plaine 
hongroise) ve güney Yunanistan’ın uçlarına kadar bütün bir 
Balkan yarımadası, Slav halklarının yerleşim bölgeleri 
olmuştur. Doğuya ve batıya doğru yoğunluk artmaya başlamış, 
doğu Slav halklarının göçlerinin Novgorod şehri yakınlarında 
bir Rus gölü olan Ilmen (982 km2) ve Don nehrine kadar 
uzandığı süreç bu dönemle birlikte başlamıştır.39 

Slav tarihi daha çok istilâ ve savaşlarla anılan bir tarihin 
arenasıdır. Avarlar’ın bölgeye gelmesi dönemlerinde Slavlar 
kendi başlarına yaşama kültürüne yabancı değillerdi. Bu 
savaşçı kavim Slavlara çok sayıda saldırıda bulunmuş, Slavlar 
da batıda ve güneyde birçok baskın harekâtı ile bunlara karşılık 
vermiştir. Diğer taraftan Slav isminin görünür olması sadece 
Sloven adı ile değil, Balkanlar’da ve Lusace’da Sırp ve 
Hırvatlar’ın batı Avrupa’da ve Adriyatik sahillerinin arka 
bölgelerinde bölünmeyi de sağlayarak oluşmuştur.  

Nâdir elyazması kaynaklar Slav halklarının genişlemesi 
sırasında silâhlı mücadeleleri üzerine olduğu gibi barış adına 

                                                           
37 İtalya’nın kuzey-doğusunda otonom bölge. PL. “Frioul-Vénétie 
Julienne”, s. 1345. 
38 Orta Tuna üzerinde eski Avrupa bölgesidir. Romalılar tarafından 
İÖ. 35-İS. 10 yılları arasında zabt edilmiştir. PL. “Pannonie”, s. 1576. 
39 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1883. 
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yapılan girişim ve bunlardan oluşan unsurlar ile de bilgiler 
vermektedir. Aynı zamanda bir klân veya kabile tarafından 
işgal edilip yerleşilen yer/bölge (zupa) olarak bilinen batı 
bölgelerine hattâ güney uçları gibi noktalara kadar ulaşmış ve 
buralarda etnik müstakil toplumlar olarak da yaşamışlardır. 
Burada Slavlar’ın İskandinav kökenli Germen kabilelerine karşı 
gerileyip kayıp haline getireceği bu coğrafyanın büyük bir 
bölümünü zapt edecek olan fâtih ise Grek dili ve kültürü olacak; 
Slavlar Germen kabilelerinin püskürtmesi önünde bölgeyi terk 
etmek zorunda kalacaklardır. Ülkelerinin Macarlar tarafından 
istilâ edilmesine iştirak eden Germenler Slav bloğunun coğrafî 
devamlılığının sona ermesini sağlayacak; bu ise Slav kavimler 
topluluğunun güney ve kuzey halkları olarak ikiye ayrılması 
sonucunu doğuracaktır.  

Günümüzde bu büyük etnik ailenin yerleştiği coğrafyada 
birbirine çok yakın, dağılmış diller arasında sadece Slav dili 
yoktur. Buna göre Hıristiyanlık öncesi inançlar için de aynı şey 
geçerli olsa gerektir. Bu inançlar şüphesiz komşu veya yerli 
uluslarca sonuna kadar bu haliyle konuşlanmış ve Slavlar 
tarafından işgal edilmiş topraklarda bazı unsurlar ortak 
derinlikler oluşturmuştur. Bütün bu karmaşık durum, zemini 
söz gelimi temizlik kültürünün de beslendiği din benzeri 
konular üzerine yapılacak çalışmaları kolay yapılabilir 
olmaktan uzaklaştırmakta, dahası hayat modeli, türlü yapı ve 
yapılanmalar, ekonomik ve sosyal konum bir halkın dünya 
görüşünü etkilememektedir.40  

2. Slavlar’ın Hıristiyanlık Öncesi İnançları  

Slavlar’ın Hıristiyanlık öncesi dini; ülkelerinin ve halkın 
orijini ve Hıristiyanlaşma evrelerinde sürekli bir hareket, 
değişim ve yenilenme biçiminde bir tarih sunduğundan statik, 
durağan değil enerjik bir karakter sergilemiştir. Slav milletleri 
Avarlar’ın ilk saldırılarına maruz kaldıkları dönemlerde 
şüphesiz atalar kültü üzerinde bir inanç hayatı yaşamışlardır. 

                                                           
40 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1884. 
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Batı Slavları’nın bir kısmı Frank asıllı Le Franc Samo41 
tarafından VII. asırda uğradıkları esaretten bağımsızlığa 
kavuştukları (603) dönemde de değişimler yaşamıştır. 
Çekler’in, Slovaklar’ın, Slovenler’in ve kısmen Hırvatlar’ın, 
ataları Frédégaire42 tarafından oluşturulan güçlü ferdî 
politikaların bu süreç boyunca çok görülen bir olgu olması 
yanında Hıristiyanlaşma gelişmelerinde oynadıkları rol 
üzerinden yoğun problem yaşamamışlardır.43  

Hıristiyan Avrupası yörüngesinde yaşayan çok sayıdaki 
asrın yanında Slav toplumlarını oluşturan halkların bu dini 
ortak bir inanç olarak kabul veya reddeden ilk prenslerine ait 
tutarlı bir sistemin varlığından Yunan Olimpos örneğinde 
olduğu gibi ilk dönem tarihli eserlerde yeterli bilgi 

                                                           
41 Avar etkisinin Slavlar üzerindeki en görünen yanı Avarlara tabi olan 
ve yoğun münasebette bulunan toplumların devlet teşkilâtı kurmuş 
olmalarıdır. Slavlar’ın, Bohemya’da, bazı kaynaklarda iş adamı ve 
atası olarak işaret edilen Le Franc Samo yönetiminde ilk kez devlet 
kurmaları olmuştur. Ahmet Nimet Kurat (yay. haz. Serkan Acar), 
“Avarlar”, Tarih İncelemeleri Dergisi, Cilt/Volume XXVI, Sayı/Number 
1, Temmuz/July 2011, s. 101, 106. Franc Samo’nun Slavlara hem devlet 
kurmakta öncü hem de iş adamlığı özellikleri için bakılabilir: Charles 
Verlinden, “Problèmes d’histoire économique franque”, Revue belge de 
philologie et d’histoire, 12, fasc. 4, 1933.  
42 Pseudo-Frédégaire adlı, ismi mechul bir yazarın Fransız mérovingiens 
hânedanının hâkimiyeti döneminin (584-642) yıllarını anlatan Lâtince 
kaleme alınmış anonim kronik eserinin adı. İlk kez Claude Fauchet’in 

“Les Antiquités gauloises et françaises” adlı eserinde 1579 yılında, 
devamında Raynouard’ın eserinde 1816’da görülmüştür. Bazı kaynaklar 
yazarın Burgonde [Beşinci asırda Gaule ve Germanie bölgelerinde 
yerleşik Germen halkı. Bugün Fransa’da bir bölge olan Bourgogne, adını, 
Saône ve Rhône bölgelerini istilâ eden bu halktan almıştır. PL. 
“Burgondes”, 1208.] asıllı olduğu bilgisine de yer vermektedir. Peter 
Nahon, “Paléoroman Daras (Pseudo-Frédégaire, VIIe siècle): de la bonne 
interprétation d’un jalon de la romanistique”, Bulletin de la Société de 
linguistique de Paris, tome CXII (2017), fasc. 1, p. 123-130. 
doi:10.2143/BSL.112.1.3271880. Bnf. Bibliothèque nationale de France. 
data.bnf.fr.  
43 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1884.  
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bulunmamaktadır. Problemin dinî boyutu ile ilgili Vizigotlu 
yazar Jordanes’in eserlerinde de yoğun bilgi olmamasının 
yanında liderlerinin unvanının Bož olduğu ifade edilmektedir. 
Bož, Bogŭ kelimesinden türetilmiş, Slav dillerinde Tanrı, kutsal 
anlamlarında kullanılır; sesin damaktan çıktığı (palatilation) bir 
telâffuza sahip kılınarak söylenir. Kelimenin sonundaki z/ž sesi 
mensubiyet ve âidiyet anlamı kazandırır. Bu kelimeden türeyen 
Božidar ve Božetjeh “Théodore, Dieudonné” (Tanrı tarafından 
verilen, bahşedilen) anlamında özel addır. Jordanes, kelimenin 
kazandığı sıfat anlamını boži veya božji örneği ile açıklar ve 
“Tanrı’nın adamı, Tanrı’dan gelen” mânası verilebileceğini 
ifade eder.  

Burada kelimenin etkinliğinde, atalar kültüne telmih, 
toplumun ortak kutsal kökenine işaretin varlığını tesbit eder. 
Aralarında Roman Jakobson’un da (Rus asıllı Amerikalı yazar) 
bulunduğu çok sayıda uzman, Slav panteonunun özellikle İran 
ve indo-iraniennes köklerine dikkat çeker. Slav kelimesinin 
taşıdığı anlamlardan biri de bu iki dil ailesinde (indo-
européenne-iranienne) mevcut “zenginlik, zenginlik veren” 
karşılığıdır. Dolayısıyla kelimenin tanrıların çokluğu temasına 
uygun gelen bir havzası vardır. Bu görüş “kutsal”ın ortak bir 
terimle isimlendirilmesi Slav halkları ve indo-iranienne dinî 
terminolojisinde indo-européen asıllı bir kelime olan Deiwos, 
bu iki doğulu dilde Dieu ve Bog kelimeleri uzanımlarında var 
olarak kullanım alanı bulmuştur.44 

Dieu terimi, (diu) orijininden türeyen, Slav dillerinde, 
kökeninde sadece “İyi Varlık, cömert” anlamı değil “kötü, 
zararlı, düşmanca davranan” mânasıyla da kullanılan bir geniş 
alanda anlam kazanmıştır. Jordanes’in dikkat çektiği gibi Bog 
ise sadece Tanrı anlamıyla pozitif mânâ taşımaktadır. 

[Slavlar tek Tanrı kavramını “yıldırımı meydana getiren, 
kâinatın efendisi” özelliği üzerinden tanımakta, O’na sığır cinsi 
hayvan ve başka kurban modelleriyle yakınlık sağlamaya 
çalışır, kaderlerini ve bunun insan üzerindeki etkisini 

                                                           
44 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1886. 
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bilemediklerine inanırlar. Bir ölüm tehlikesi, hastalık veya savaş 
hallerinde Tanrı’ya adak adarlar, bunun devamında iyileşmek 
ya da savaşta üstün gelmek gibi sonuç alırlarsa söz verdikleri 
gibi sadakatlerine devam ederler ve bunu, hayatın kendilerine 
Tanrı’nın bir bağışı olduğuna inanarak yerine getirirler. Bunun 
dışında Slav kabileleri nehir, peri ve büyü kültlerine, inanç 
alanlarında geniş ölçüde yer vermişler, bunlar adına adakta 
bulunmuşlardır.] 

Yukarıdaki tesbitlerin sahibi Bizanslı ünlü tarihçi 
Prokopius’dur. Konuyu her şeye rağmen bu metni bütünüyle 
reddetmeyip bazı tereddütleri de gözardı etmeden 
değerlendirmek gerekmektedir. Her şeyden önce Jupiter 
Tonans putperestliği Antik çağın en üst kutsalı olmuş, bunun 
yanında Slavlar’ın Tanrı inancında tek olan Kudret gerçek Tanrı 
kabul edilmiştir. Bununla birlikte azizler kültüne benzer 
saygıdeğer kutsallar, Hıristiyanlık’taki Tanrı inancının benzeri 
bir inanç algısıdır. Yazar Prokopius’un bu tesbitleri klâsik 
kültür ve şahsî Hıristiyan inancının etkisi ile olabilir ise de 
Slavlar’ın atalarının monotesit veya politeist inançtan hangisi 
üzerinde oldukları ile alâkalı şahsî görüşlerini belirtmemiştir.  

Sonraki dönem eserlerinde en eski iki yazar (Jordanes, 
Prokopius), Slav toplumlarının tarihlerinin en eski 
devirlerinden itibaren bir inanç sahibi olduklarını 
vurgulamaktadırlar. Bu konuda diğer ilk şahitler tarihin 
bilinmeyen alanlarında obje ve bu inançlar adına meçhulde 
kalmıştır. 

Yazılı ve arkeolojik sonraki dönem kaynaklar bu büyük 
Slav kökenli halkların coğrafî birliklerini belirlendikten sonra 
çok farklı kabileler halinde yaşayan, her hangi bir şekilde siyasî 
ünitelerini tamamlamış olup olmadıkları bilinmeyen halleriyle 
günümüze ulaşmış olduklarını belirtir. Bunlardan güneyde yer 
alan Slovak, Çek ve Polonyalılar’ın Hıristiyanlık öncesi 
inançları ile ilgili hiçbir bilgi bulunmamaktadır. Çok sayıdaki 
kronik kaynak bu halkların hayat kurdukları bölgelerde 
oluşmuş ve yazıya dökülmüş olsa da bunların atalarının 
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paganizm45 ile ilişkileri üzerine, Greko-Romen panteonundan 
etkilenmiş olan Polonyalı Hümanist yazar Jan Dugosz (XV. asır) 
dışında kesin hiç bir bilgi vermemektedir. Oysa Cosmas’ın (ö. 
1125) Batı’da, özellikle Liège’de yaptığı çalışmalardan 
öğrendiğimiz, X. asrın başlarında Hıristiyanlaşmanın en yoğun 
haliyle dayatıldığı faaliyetlerin şiddetli bir direnç ile karşılaşmış 
olduğudur. Prag şehrinin ilk piskoposu ve Thietmar de 
Merseburg’un halefi, Macarlar’ın müstakbel havârisi kabul 
edilen Aziz Adalbert Vojtèch (956-997), yine 990’lara doğru 
paganizmin bir mirası olan çok evliliği (polygamie) çok kanlı 
mücadelelerden sonra ortadan kaldırmıştır. 

Porphyrogénète ve güney Slavlar’ın Split şehri papazı, ilk 
tarihçi (chroniqueur) Thomas örnekli yazarlar ve diğerleri 
Slavlar’ın dinî tarihinin Balkanlar’da cereyan eden değişim ve 
gelişimlerini Sloven Kilisesi’nin evrimleri dâhil bu konudaki 
kaynakların azlığından da anlaşılacağı üzere sessiz kalmışlar, 
fazla sayıda eser üretmemişlerdir. 

Mukayeseli usûl ile kaleme alınmış eserler arasında 
arkeoloji ve etnolojik olanların da sınırlı sayıda olduğu 
bilinmektedir. Slavlar’ın üniter yapı almaları süreci ile ilgili 
kaynaklar da aynı özellikleri taşımaktadır. Anılan halklar ile 
alâkalı en erken kaynaklar XX. asırdan itibaren kaleme 
alınmaya başlanmış fakat sağlıklı ve yeterli literatür oluşturacak 
bir seviye ifade etmemektedir. Diğer yandan yerleştikleri 
coğrafya üzerine yapılan kazı ve teorik çalışmaların da yeterli 
olmadığı bir realitedir; bunun anlamı etnolojik çalışmaların 
daha yüksek seviyeye getirilmesi gereğidir.46  

Esasen komşular ve birbiri ardına yaşanmış hâkimiyetler 
bölgede yerleşik Slav halklarının tarihi üzerine yapılacak 
araştırmalara geniş bir fırsat tanımamıştır. Alan ile ilgili zengin 
bir literatürün yokluğunun aksine kısmen coğrafî uzaklığa 
sahip Slav halkı olan Macarlar’la alâkalı görgü kuralları, günlük 

                                                           
45 Slav toplumlarının pagan müziği ile ilgili bilgiye şuradan 
ulaşılabilir: Epic Spiritual Slavic Pagan Music | Land of The Gods 
[#Pagan #Prechristian #Old]. 
46 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1887. 

https://www.youtube.com/results?search_query=%23Pagan
https://www.youtube.com/results?search_query=%23Prechristian
https://www.youtube.com/results?search_query=%23Old
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alışkanlıklar, folklorik değerleri ve Hıristiyanlaşma tarihinin 
oluşturduğu kaynak yoğunluğu söz konusudur. Bunun 
yanında dillendirilmesi gereken bir gerçek de Hıristiyanlaşma 
süreci bünyesindeki Slavlar’dan bu dini reddeden kuzey-batıda 
yerleşik halkların bunun karşılığında büyük katliamlara maruz 
kaldıklarıdır. 

Çok farklı sebepler üzerinden Slavlar’ın Ruslar’ın 
atalarından geldiği ve bunların batılı bir gruptan, muhtemelen 
az sayıda ve zaman içinde kaybolmuş bir soydan oldukları 
zannedilmektedir. Sadece Rus ve diğer yabancı kroniklerin 
şahitliği değil arkeolojik bulgu ve bazı kaynakların da konu 
üzerine bilgileri Slav dünyası toplumları çerçevesinde yapılan 
araştırmaların bugünkü durumu da tarih boyunca bu 
yetersizliği yansıtan kaynaklardan farklı değildir. Bu konuda 
Rönesans’dan itibaren geliştirilen hipotezler zaman zaman 
fantastik görüşleri yansıtsa da bir kısmının ılımlı ve mâkul 
görüntü ile XIX. asırla birlikte gelişme göstermiştir.47  

Rusça kaynaklardan özellikle etnografik olanların 
yoğunluğunda oluşan bilgiler ışığında bazı halkların folklor 
kültüründe Şamanizm’in izlerine rastlanıldığı bilinmektedir. 
Ne kadar kesin bir bilgi olduğunu söylemek zor ise de en erken 
devirler ve devamındaki sürecin yerleşik halkların bekâyası 
problemi çözümsüzlüğünü sürdürmektedir; bir başka görüşe 
göre en eski köken halkın bugünkü Rusya’nın kuzeyinde 
yaşayan finno-ougriennes’ler48 (Finlandiya-Ural halkları) 
olduğu düşünülmektedir. 

Bu gruplandırma uzmanların birçoğunun nezdinde 
günümüzde de kabul gören bir yaklaşımdır. Buradan çıkan 
bilgi ışığında Slav halklarının her birinde kendilerine ait 
isimlendirilmiş farklı kutsal inançların oluşturduğu bir 
panthéon varlığı kabul edilmektedir. Bu fonksiyonlar 

                                                           
47 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1888. 
48 Ural dil ailesinden Macar, Khanty ve Mannis’lerle (Rusya’nın kuzey 
Sibirya finno-ougrien halklarından) birlikte Ougrien de l’Ob ile 
birleşmiş halkları ifade etmektedir. Öncelerinde Ostyaks’lar adıyla 

anılırlardı. PL. “Khantys”, s. 1445. 
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panthéon’un ilk dönemlerinde klima (hava şartları), avlanma 
bilgileri, balık tutma teknikleri, ürün kaldırma gibi hepsi tabiat 
olayları ile bağlantılı iken süren zamanlarda daha ilerlemiş; 
ekonomi ve sosyal yapılarda gelişme türünden eylemler 
üzerinden mesafe almıştır.  

562’lere doğru Constantinople’de yaşamış Bizanslı tarihçi 
Prokopius’un bir eserine ve bir Rus yazarın onayına göre Slav 
halklarının değer verdiği en önemli kutsalın adı Perun’dur.49  

“Aydınlıkların efendisi” olarak da anılan bu ilâh 
üzerinden heykeli, Hıristiyan dönemden sonra da pagan kalan 
önemli bir prensin kalesinin yakınlarında bir tepenin ve Khors, 
Dažbog, Stribog, Sêmar’gl ve Mokôš tepelerinin üzerine 
yerleşik bulundurulmakta idi. Bu durum Vladimir’in 980 
yılında tahta çıkması ile meydana getirilmiş, sekiz yıl sonra 
bizzat vaftiz olduğu Kherson (Ukrayna) dönüşünde aynı 
heykellerin yıkılmasına engel olmamıştır. Heykellerin imha 

                                                           
49 Slav kabilelerine ait fırtına ve yıldırım tanrısıdır. Kelimenin etimoloji 

yapısı çok belirgin olmasa da per kökünden vurmak, çarpma, 
cezalandırmak anlamına gelmektedir. Telâffuzu ile bu isme benzeyen 
Perkunas da tanrı Perun ile aynı fonksiyonu gören, Doğu Slav 
kaynaklarında Nestor kroniklerinden bir eserde şöyle anlatılmaktadır: 
Bizans imparatoru ile yapılan bir antlaşma sonucunda vaftiz 
edilmemiş Kiev prensleri Perun ve Volos üzerine yemin etmişlerdir. 
Bu yeminlerin kalemle kayda alınması Germen karakterli 
İskandinavya’dan gelen ve atalarından miras aldıkları inanç 

kültürünü henüz terk edemeyen varègues şeflerine işaret kabul 
edilmektedir. Vladimir’in pagan panteonunda, Kilise babalarının 
şiddetle kınamalarını gerektiren şekilde Perun ilk sırayı almaktadır. 
Prokopius bu kutsala “gök gürültüsü, yıldırımın efendisi” anlamı 
vermekte; bazı yer adlarından isimlerinin güneyli Slavlar tarafından 

da benimsenen bir vâkıa olduğunu ifade etmektedir. Diğer yandan eş 
(époux) anlamına gelen Prohn ve Muuks mahallî adlarından (Rügen 
adasının karşısında yer alan Stralsund çevrelerinde) türetilmiş Mokoš 
tanrıçası kültünde güneylilerle aynı inanç algısında olan batılı Slav 
kabillerinin varlığı da bilinmektedir. Kalman Sass, “Perun, ”, 
Dictionnaire des religions, L-Z, Presses Universitaires de France, Paris 
septembre 1993 (1re édition, janvier 1984), c. L-Z, s. 1566. 
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edilmemesinin asıl sebebi Slav halklarının Hıristiyanlaşma 
dayatmalarına karşı sergiledikleri dirençten kaynaklanmasın-
dan olsa gerektir. Bu direncin devamında bu tanrı heykelleri 
panteonu halkın inançlarını düzenlemek için sürükleyici bir güç 
kaynağı görülse de Kiev prensinin paganizme dönmesi 
mümkün olmamıştır. 

Eski patriklere karşı cereyan eden sürecin şahitleri Rod50-
Rožanicy51 gibi kutsala tapınıldığını ifade ederler. Bu terimin 
taşıdığı çift isim gerçekte Rus mitolojisinin çok eski bir sosyal 
tabakasına ait bir dişi ve erkekten ibaret iki ismi simgeleyip 
Hıristiyanlaşmanın hemen öncesindeki dönemde hatıralarda 
daha derin izler taşıyan bir külte aittir. Bu bağlamda bundan 
başka bir takım tanrıların varlığı da bilinmektedir ki hepsi de 
izahı son derece güç unsurlardır; hakkında bilinen Svarog (veya 
Svarožič), Volos (veya Veles) ve Div-Diva çifti ile ilgili kabul 
edilen inancın, Slav ve diğer halkların mitolojilerinde rastlanan 
Trojan isminin bunların folklor kültürlerine yansıyan unsurlar 
olduğudur. Batı Slavları üzerine oluşan kronik kaynaklar, 
aralarında Zuarasici, Radigast Triglav, Gerovit, Zuantevit ve 
Tjarnag örneklerinin yer aldığı kutsal varlıkların adlarını 
bildirmektedir.  

Esasen çok gelişmiş bu aşamaya gelmeden önce Slav 
inançlarından her birinin toplum seviyelerine ortak her 
inançtan kutsal olgularla bir bağlantısı olmuştur. Bu gelişmişlik 
gruptan gruba değişiklik gösteren farklı düzeylere şahitlik 

                                                           
50 Rod, Doğu Slavları’nın (Ruslar) pagan döneminin başlıca tanrısıdır. 
Bilhassa doğum, kabilenin ruhu, klânın koruyucu ve himaye eden 
kudreti ile tapınılır, diğer bir tanrı Rožanicy, kendisine ast olmak 
üzere ortak karakter taşır. Kelime olarak diğer anlamları yanında 
doğum, köken, akrabalık, klân, kabile ve servet türünden mânâlar 

taşımaktadır. Michel Mathieu-Colas, Dieux slaves et baltes, s. 15.  
(www.mathieu-colas.fr/michel/Classes/Dieux_slaves_et_baltes.pdf) 
51 Daha çok tanrı Rod ile birlikte anılır; Doğu Slavları’nın (Ruslar) 
pagan kültüründe Rod’un altında bir tanrı kabul edilir; tekil erkek ve 
çoğul dişi olarak tasavvur edilir. Kutsal çift anlamı taşımakta, bir 
erkek tanrı ve astı olan dişi partneri ifade etmektedir. Mathieu-Colas, 
s. 15. 

http://www.mathieu-colas.fr/michel/Classes/Dieux_slaves_et_baltes.pdf
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etmekten kaynaklanmıştır. Birbirine yakın kısmen farklı 
karakterlerde en tanınmış iki toplumun inançları arasında dahi 
benzerlikler görülebilir fakat ne yazık ki etnik Slav dini ile ilgili 
kaynaklar zengin bir literatür oluşturmamaktadır.  

Birinci zamanda tabiat ve ölüm kültleri manevî hayatın 
temellerini teşkil etmiştir. Bir ailenin (le clan) ölen üyeleriyle 
ilgili kült o evde değerlendirilen inanç esprileri üzerinden icra 
edilir; şeytanlardan korkulur, kutsal algılar daha çok dişi 
varlıklarla irtibatlanır. Yine tabiat harikalarından olan orman, 
göl ve nehirler yüksek oranda saygı duyulan varlıklar haline 
dönüşür. İkinci zamanda ise Ruslara isnad edilen kutsallık 
algıları klâna yakın birimler arasından tercih edilir. Bu durum 
Slav birliği döneminde birleştirici rol oynamıştır. Rod-Rožanicy 
çifti çok iyi bilinmektedir ki “paredra/tanrı ana”nın bir 
bölümünü oluşturduğu bir çeşit ikinci nesildendir. Div-Diva 
çifti, Vil-Vily, Trojan ve Svarog, fonksiyonlarının çok belirgin 
olmadığı bu döneme aittir. Bunun sonucu olarak “ölülerin 
yaşayanlarla sözlü veya görüntülü iletişim” içinde olup 
olmadıkları türünden büyük eskatolojik sorular toplumu pek 
ilgilendiren problemler değildir.52 

Bu safha Tanrı konusunda, O’nun Bog ve Rod adlarıyla 
hâlâ koruyucu, her insana mutluluk bahşeden, yaratan, refah, 
gelişmişlik, verimlilik ve doğurganlık ihsan eden fakat her şeye 
rağmen monoteizm ve politeizm arasında tereddütlü bir 
safhadır. Her durumda insanlar tarafından sorgulanan bir Tanrı 
algısı mevcuttur. Bu etapta batı Slavları, yazarlarının Tanrı 
kavramına geç yıllarda yoğunlaşması dolayısıyla daha geride 
seyretmektedir. Üçüncü devir muhtemelen en önemli olanıdır. 
Çünkü bu dönem bilhassa Elbe ve Baltık bölgelerinde olanlar 
olmak üzere Slavlar’ın gelişmiş etnik gruplarla tanıştıkları ve 
iletişim kurdukları devirdir. Kutsal birey kişiliklerinin bir askerî 
rejim geliştirmesi sonrasında “orduların tanrısı”, panteona 
alınmıştır.  

                                                           
52 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1889. 
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Nihâî aşama esasen bir hiyerarşiye dönük dinî grubun çok 
çeşitli ve sistematik bir düzenle yönetilen toplumun maddî ve 
dinî ihtiyaçlarını karşıladığı Vladimir’in “galeri”si tarafından 
temsil edilmektedir. Dahası batı Slavları, Hıristiyanlar’ın kendi 
inançlarına kültürel noktadan daha saygılı olmaları gerektiğine 
inanırlar. Vladimir’in yok edici bu fenomen girişimi Antik dini 
Hıristiyanlık ile etkili bir şekilde mücadele edebilecek duruma 
getirmeyi hedefleyen Roma imparatoru Julian’ın (Apostate) 
girişimlerini hatırlatmaktadır.  

 Ulaşılan bu safha mabedlerin ve kült mekânlarının 
rasyonel olarak sınırsız bir şekilde devreye sokulduğu dönem 
olmuştur. Diğer taraftan en azından batı Slav halkları adına 
söylenebilecek şekliyle toplumun rahip ve cahil tabakasının 
belirlenmesinin gerekli olduğu bir düzeye de ulaşılmıştır. 
Ruslara gelince pagan hiyerarşisi tam anlamıyla tesbit edilmiş 
değildir. Burada žrec53 terimi Hıristiyanlık’tan kısa süre 
öncesinde ve sonrasında din adamı sınıfının isimlendirilmesi 
anlamında kullanılıyordu. 

                                                           
53 Slavlar’da žrec terimi hem din (Hıristiyanlık) hem sosyal yönüyle 
yüksek değer taşıyan bir makamı ifade eder ve büyük râhip (le grand 
prêtre) alamı taşır. Temelinde Yahudi kutsal kitabında İsa Mesih’in en 
yakın ve Oniki havârisinden birincisi olan ve ismi İsa tarafından 
konulmuş “kaya, Kilise” anlamına gelen Pierre/Petrus’a benzetilen 
bir konuma sahiptir. Pierre bu makamı İsa Mesih’e iman etmekle elde 
etmiştir. Yeni Ahid’de buna işaret eden bazı örnekleri görmekte yarar 
olabilir: “İşte Siyon’a bir sürçme taşı, bir tökezleme kayası 
koyuyorum. O’na iman edenler utandırılmayacaktır.” Romalılara 
Mektup 9/33. Benzer ifadeler yine Yeni Ahid’in bir başka bölümünde 
şu sözlerle görülmektedir: “İman eden sizler için bu taş değerlidir. 
Ama imansızlar için ‘yapıcıların reddettiği taş, köşenin baş taşı, 
sürçme taşı ve tökezleme kayası oldu.” I. Petrus 2/7-8. Marie-Aude 
Albert, “Le Judas de Maksimilian Vološin: pierre d’achoppement ou 
pierre angulaire de l’Évangile?”, Revue des études slaves, tome 77, 
fascicule 4, 2006, s. 612, 615. Žrec teriminin imlâsının detayları için bkz. 
André Mazon, “Post-scriptum”, Revue des études slaves, tome 40, 1964. 
Mélanges André Vaillant, s. 238.  



143 
 

Zaman içinde “sonradan bölünme yaşayan orijinal 
kutsallık” eski Slav halkları inançlarında hâkim bir figür olarak 
görünmektedir. Burada kullanılan “inanç/din” kavramı salt 
monoteist veya politeist vasıflı değil her ikisinin de özelliklerini 
taşıyan bir mâneviyat uygulamasıdır. Slav dünyası 
Hıristiyanlık öncesinde spesifik vasıflı bir coğrafyada 
gelişmişlik göstermiş, dolayısıyla bu din, Slav halkları arasında 
paganizm çıkışlı karakter taşıyan, kendine mahsus bir inanç 
türü olarak kabul görmüştür. Slav dinî düşüncesinin ve 
pratiklerinin farklı akımları, Hıristiyanlık dâhil popüler halk 
inancı olarak görünür ve algılanır olmuştur. Bu fenomenlerin 
ortak özellikleriyse çift inanç algısının tümünün, Slav 
halklarının yer aldığı coğrafyalarda görünürlüğü olmuştur.  

3. Sılav Toplumlarının Hıristiyanlaşması 
(Évangélisation) 

Sloven ismi çoğunlukla Slav adıyla aynı anlamda 
kullanılmış, 1991 senesinde Sosyalist Yugoslavya’dan ayrılmak 
suretiyle tarihinde ilk defa hür bir devlet kimliğiyle tarih 
sahnesine çıkmıştır. Slovenler XIX. asırda Avusturya-
Macaristan İmparatorluğu sınırları içinde yaşamış, dük 
hâkimiyetinde olarak hayat sürmüş ve Slovenya adıyla politik 
bir yapı XX. asra kadar var olmamış ve “Sloven” kavramı XIX. 
yüzyıla kadar tam anlamıyla tanımlanmamıştır.54  

Slovenler, Carniole (Kranjska/Krajina) ve Styrie 
(Štajerska) ile oluşturduğu Carinthie (Carantania)55 prenslikle-

                                                           
54 Hakan Demir, “Slovenya’da XIX. Yüzyılın İlk Yarısında Millî Hareket, 
Balkan Araştırma Enstitüsü Dergisi, Cilt 6, Sayı 2, Aralık 2017, s. 290.  
55 Slovenler’in XIX. asırda Avusturya-Macaristan İmparatorluğu 
sınırları içinde Kranjska ismiyle kurulan dük ve idarî yönetimleri 
(Štajerska (Styria), Koroška (Carinthia) dük ve Gorica, İstria ve Trieste 
idarî yönetimleri) altında hayat sürmüşlerdir. Demir, “Slovenya”da 
XIX. Yüzyılın İlk Yarısında Millî Hareket”, s. 290; Émile Chaix et 
André Chaix, “Contrubution à l’étude des lapiés en Corniole et au 

Steinernes Meer”, Le Globe. Revue genevoise de géographie, tome 46, 1907. 
s. pp. 17-54. Kranjska kelimesi eski dönemlerde Avusturya 
topraklarında, halkının büyük çoğunluğu Sloven olan eyalet iken, 
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rinden meydana gelirken 730’lu yıllara doğru Bavyera dükünün 
himayesine yerleşmiş, Salzbourg piskoposunun otoritesini 
tanıyan itaatleriyle vaftiz olmayı resmen kabul etmiş ilk halk 
olma özelliği taşırlar. Bu Hıristiyanlaşma hareketi Pannonie 
(yuk. bkz.) bölgesine doğru gelişme gösterse de Avarlar’ın 
saldırıları karşısında duraklama göstermek zorunda kalmıştır. 
Macarlar’ın (Magyars) gelmelerinden kısa bir süre öncesinde 
Tuna boylarında Slovenler’in yakınlarından muhtemelen 
Hıristiyanlığı daha önceden kabul etmiş ve Franc 
İmparatorluğu’na bağımlı (vassalité) yaşayan uluslar da 
bulunmaktadır. Salzbourg piskoposu dışında, Slavlar’ın kuzey-
batı Balkanlar’ında Hıristiyanlığı kabul etmelerini sağlayan 
Aquilée (İtalyan şehri; Aquileia) şehri patriği de bu dönemde 
önemli bir özne isim olmuştur. Patrik hangi kilise merkezinde 
olursa olsun bilhassa Hırvatlar başta olmak üzere Adriyatik 
sahillerinde Quernero bölgesinin güneyinde cereyan eden 
Hıristiyanlaşma hedefli misyonerlik aktivitelerinde çok önemli 
rol oynamıştır.  

Süreç burada Fransız Karolenjiyen (carolingienne) 
hanedanı döneminde İmparatorluk ile birbirini izleyen uzlaşma 
ve çatışmaların bulunduğu döneme geçmiştir. Buna rağmen ilk 

                                                           
1918 yılında Sırbistan, Hırvatistan, Sloven krallığına dâhil olmuştur. 
Sloven dilinde krajina kelimesi ‘bölge’ anlamına gelmektedir. Bölgenin 
adı 973 yılından itibaren Creina (Carniole) adı ile anılmaktadır. 
1002’de bölge sınır boylarında yaşayan diğerleriyle birlikte otonom 
kontluk oldu, idarî olarak Kutsal Roma Germen İmparatorluğu’na 
(Saint-Empire) bağlandı. XIV. asırda bugünkü Slovenya’nın olan 
coğrafya Habsbourg ailesine ait idi. Habsbourg hâkimiyeti sonrası 
dönemde birlik birçok bölgeye bölündü: Carniole (Kranjska/Krajina; 
Avusturya’da eyalet), Styrie (Štajerska; Avusturya’da eyalet), 
Carantania (Carinthe, Koroška; güney Avusturya’da eyalet), Istra 
(Istrie), Goriška. 1918’de Avusturya-Macaristan İmparatorluğu’nun 
dağılmasından itibaren Carniole eyaleti özel statüsünü kaybetti. 
Eskiden Carrniole eyaletinin ayrılmaz parçası olan Slovenya 
Yugoslavya sosyalist federal cumhuriyetinden 1991 yılında ayrıldı. C 
41/18 FR Journal officiel de l’Union européenne [https://eur-
lex.europa.eu/legal-content F/TXT/ PDF/?...]  

https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=13&ved=2ahUKEwiNusP7vP3jAhUzwMQBHUgtD6s4ChAWMAJ6BAgBEAI&url=https%3A%2F%2Feur-lex.europa.eu%2Flegal-content%2FFR%2FTXT%2FPDF%2F%3Furi%3DCELEX%3A52017XC0208(03)%26from%3DEL&usg=AOvVaw1IoMdWH6w3tAQsf-ODLTDt
https://www.google.com/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=13&ved=2ahUKEwiNusP7vP3jAhUzwMQBHUgtD6s4ChAWMAJ6BAgBEAI&url=https%3A%2F%2Feur-lex.europa.eu%2Flegal-content%2FFR%2FTXT%2FPDF%2F%3Furi%3DCELEX%3A52017XC0208(03)%26from%3DEL&usg=AOvVaw1IoMdWH6w3tAQsf-ODLTDt
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Hıristiyan kavimlerinden olan Hırvatlar’ın bu dini benimsediği 
tarihin tam anlamıyla tesbit edilmesi güçtür. Bu tarihi 
belirlemek Batı misyonerlik tarihi ile ilgilidir. Bunun yanında 
Bizans Devleti’nin Dalmaçya sınırlarındaki Hıristiyanlaşma 
gelişmelerindeki rolü daha az belirgindir. Bu faaliyet alanında 
geliştirilmiş teorilerden biri doğu veya batı olsun 
Hıristiyanlık’tan ayrı bir teolojik anlayışın geç dönemlerde daha 
kesin sonuçlar alındığını göstermektedir.56  

IX. asrın ortalarından itibaren çok sayıda kaynak, 
Bohemya ve Moravie bölgesinde bugün iki Alman şehri Passau 
ve Ratisbonne (Alm. Regensburg) şehirleri piskoposlarının 
misyonerlik faaliyetlerinde çok gizli ve Germenler’in kültürel 
ve fizik baskıları Moravie bölgesinin Rastislav prensinin 
kararında etkili olmuş; teklifiyle Bizans İmparatoru III. 
Michel’in Selânikli, Slavlar’ın havârisi unvanıyla tanınan iki 
havârisinin (Kiril ve Metodius) İmparator’un huzuruna davet 
edilmesi (864) konusunda müessir olmuştur. 

Balkan yarımadasının doğu bölgesinde yerleşik Slav 
kabileleri Türk orijinli Protobulgares hâkimiyetine girmiş, aşağı 
Tuna ve Balkan tepeleri arasında özerk bir politik anlayış 
geliştirmiş, iki etnik unsurun tek toplum halinde hayat 
sürmesini sağlamıştır. Bizans’ın oldukça tehdit edici 
yakınlığını, IX. asrın 60’lı yıllarının başlarında, düzenlemesinin 
ilk kez Han Boris’in, Roma usûlünde Hıristiyanlaştırma 
amacıyla Franc devletine yöneldiği dönemlerde aramak 
gerekmektedir. Ülkesinin coğrafî konumu ve Boris’e adını 
Michel olarak değiştirip vaftiz olmayı zorunlu bir seçenek 
olarak dayatan Doğu İmparatorluğu, desteklediği Yunanlar’la 
865-870 yılları arasında Hıristiyanlığı kabul etmiş; bu Bizans 
Hıristiyanlaştırma hamlesi ile Grek Aziz Metodius ve 
talebelerinin misyonerlik faaliyetleri desteğinde günümüze 
uzanan yerleşik devlet dini halini almıştır.  

Vaftiz olan Bulgar toplumu IX. asrın sonlarından itibaren 
Rus Kiev Kilisesi faaliyetlerinin hedefi olduysa da Bizans 

                                                           
56 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1885. 
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Kilisesi ancak 988’de Rus Ortodoks Kilisesi’nin müstakbel azizi 
Büyük Vladimir’in57 (Vladimir le Grand) faaliyetleri ile 
yeşermeye başlamıştır. 

Batı Slav gruplarında Hıristiyanlık ile ilk tanışan devlet, 
Dük Misika’nın (Mieszko) girişimleriyle 967’de Polonya 
olmuştur. Öncesi dönemlerin birinde Hıristiyan olmuş 
Bohemyalı Prenses Dobrova ile evlenmiş olan Dük Misika 
buradan itibaren komşu toplum ve devletlerin bu dini kabul 
etmelerinin de başlangıcını teşkil etmiştir.58 

Sırp toplumunun, etnisiteye üye bir devletin vaftiz 
sakramentine telmihte bulunması sonucu Hıristiyanlığı kabul 
etmesinin tarihinin VII. asrın başlarında İmparator Heraclius 
döneminde vuku bulduğu görüşü birçok uzman tarafından 
isabetli bulunmamaktadır. Komşuları olan Bulgar devleti, 
Bizans İmparatorluğu, Macar, Hırvat, Sloven ve Dalmaçya 
krallıkları ile çevrelenmiş ve güçlü komşularının siyasî 
ihtiraslarına hedef olmuş geleceğin Sırp (la Rascie) ve bugünkü 
Karadağ (la Zeta/Montenegro) toplumları, sırasıyla, bu iki 
devletin çekirdeğini teşkil etmektedir. Biri kuzeyde diğeri 
güneyde yer alan bu iki orijin devlet, olabilecek en yavaş süreçte 
IX, X ve XI. asırlarda lokal gelişen olayların gölgesinde ve 
Katolik-Ortodoks Kiliseleri ayrışması döneminde (1054) 
Hıristiyanlığı kabul etmiştir. Bu ayrışmanın motiflerinin anılan 
bütün devletleri içine alacak hacımda din değiştiren 
(néophytes) prenslerin etkisi ve öncülüğünde olup olmadığı 
meselesi çok belirgin değildir.  

Birinci hanedanın ve Sırp devletinin kurucusu Stefan 
Nemanja, ülkesini batı sınırlarında doğup görünür olmasına 
önce Roma ritleri ve vaftizin devamı yıllarında Grek Ortodoks 
Kilisesi ritülleri üzerinden oluşturmuştur. Dolayısıyla 
Nemanja’nın kurduğu bu Kilise’ye 1219 yılında küçük oğlu, 

                                                           
57 PL. “Vladimir Ier le Saint ou le Grand”, s. 1750. 
58 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1885. 
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geleceğin öncüsü anılacak Aziz Sava (светог Саве; svetog Save) 
tarafından bağımsız59 kimlik kazandırılmıştır.  

Bugünkü Almanya’nın doğusunda yerleşik Slav 
halklarının büyük bölümü ilk dönemlerde Germen Kralı 
Othon/Otton le Grand’a bağımlı yaşamıştır. Krallık 
bünyesindeki sadece Sorabes’lerin (yuk. bkz.) Hıristiyanlığı 
kabul tarihleri en azından yazılı tarih adına neredeyse belirsiz 
bir bilgi olarak varlığını sürdürmektedir. Aynı şey kuzeyde ve 
Baltık sahillerinde yaşayan halklar için de söylenebilir. Bu 
halklar 983 yılına doğru emperyal bağımsızlıklarını ilân edip 
özgürlüklerini kazanmışlar fakat aralarında federe birçok grup 
ihtiras ve vahşetleri nedeniyle çok sayıda çatışmaya sebebiyet 
vermiştir. XI. asrın başlarında Polonya devleti İmparatorlukla 
savaşa girmiş, devamında hâlâ pagan olan önce Liutitiens’lerle 
sonrasında Obodrites’lerle60 uzlaşmaya gitmişlerdir.  

İmparatorluk güçlü bir Hıristiyan devletine karşı bu iki 
grubun desteklerini isteyecektir. İmparatorluk esasen 
Hıristiyan devletinin zayıflamasına katkı sağlamak adına 
Hıristiyan dünyanın geçici şefinin paganlarla yaptığı 
antlaşmaya “contre nature” (tabiî karşıtlık) denilen bir antlaşma 
sağlamıştır. Almanlarla Batı Slavlar arasındaki mücadelelerde 
her an değişen sonuçlar oluşmuştur. Slav halkları arasındaki bu 
tür çatışmalar 1100 yılına doğru durumlarının zayıflamasını 

                                                           
59 Otosefal; Bbr kiliseye veya patriğe bağlı olmayan Ortodoks 
metropolitan kilise veya piskopos. PL. “autocéphale”, s. 100. 
60 V ve VI. asırlardan itibaren Aşağı Elbe ile Baltık sahillerinde yerleşik, 
kurdukları devlet 1160 yıllarına doğru Kral Henri le Lion tarafından 
istilâya uğramış Slav kabilesi. PL. “Obodrites”, s. 1560. Bir başka 
kaynakta Danimarka tarihi üzerinden Obodrites’lerle ilgili şu bilgi 
verilmektedir: [Knud Lavard kendisine ait jarl (İsveç dilinde kont 
anlamında) konumu ile yetinmeyip İmparator Clothaire’i, bugünkü 
Almanya’da Lübeck yakınlarında Slav asıllı Obodrites’ler üzerinde 
hâkimiyet sağlamak için rüşvetle satın alarak elde etmiştir. Clio 
Voyages cultures, “Le Danemark, Entre le continent européen et 
l’espace scandinave”, 2019, s. 18. 2019 CLIO - www.clio.fr].  

http://www.clio.fr/
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sağlamıştır. Bu gerilimin sonuçları XI. asrın sonlarında itibaren 
kuzey sahil bölgesine doğru bir gelişme göstermektedir.  

Rügen adası Slavlar’ın başlıca direnç ve savunma merkezi 
olmuş, aynı zamanda Hıristiyanlaşma ve Alman veya onların 
eşliğinde Danimarka fetihlerine, kolonizasyon ve radikal 
Almanlaştırma (germanisation) girişimlerine karşı da müdafaa 
üssü teşkil ediyordu. Baltık Slavları kendi öz kimliklerini 
savundukları gibi dinlerini de dirençle müdafaa etmekte idiler. 
Adalılar (Rügen) uzun zaman boyunca denizci olduklarından 
kimliklerini savunmayı başarıyorlardı. Fakat nihayet her türlü 
mücadeleye rağmen Germen saldırıları karşısında yenilgiye 
uğradılar ve Arkona61 ile Slav tarihinin karanlık sayfalarında 
kayboldular.62 

4. Hıristiyanlık Sonrası Devirde Slav Dinî Düşüncesi 

Slav toplumları Hıristiyanlığı farklı zamanlarda değişik 
şartlar altında olduğu gibi farklı modeller altında kabul 
etmişlerdir. Bunlardan Sorabes’ler, Slovenler, Çekler, Slovaklar, 
Polonyalılar ve Hırvatlar’ın bir bölümü Roma ritüelleri ile 
Bulgarlar, Sırplar, Ruslar, Ukraynalılar ve Beyaz Ruslar Bizans 
usûlleri ile vaftiz olmuşlardır. Hıristiyanlık Hırvat toplumunda 
diğer halklara benzemeyen şekilde Roma rit geleneği ile kabul 
edilmiş, Slav dili benimsenmiş, özel bir forma sahip alfabe 
(glagolitique) kullanılmıştır. Resmî kaynaklar bütün Slav 
halklarının XI. asrın sonlarına doğru Hıristiyanlığı kabul 
ettiğini, eski inançların sadık bağlılarının bu dine yenildiklerini 

                                                           
61 Almanya’da adını pagan tanrısı Svantovit’ten almış bir pagan 
mabed-kalesi olan tapınakta Saxo Grammaticus’un verdiği bilgilere 
göre Rügen halkı her yıl hasadın ardından Arkona’da mabedin 
önünde toplanır, coşkulu dinî şenlik yaparlardı. Kutlamaların en 
heyecanlı anında, kutsal şölenin hemen öncesinde, ortaya neredeyse 
insan boyunda bir turta getirilirmiş. Karol Modzelewski, Barbarların 
Avrupa’sı-Roma’nın Mirasçıları Karşısında Germenler ve Slavlar (çeviren: 
Nedim Demirtaş), Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, İstanbul Nisan 
2011, s. 360, 430. 
62 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1886. 
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ve muhtemelen Arkona’nın 1168 yılında zapt edilmesinden 
sonra Hıristiyanlık’da asimile olduklarını ifade etmektedir.63 

5. Glagolitiqe Alfabe 

Glagolitik, Slavlar’ın en ünlü azizinin kendi adıyla 
uyarladığı Kiril (Cyrille) alfabesinden önce bilhassa Slav 
coğrafyasında kullanılan alfabenin ismidir. Slavon dilinde 
glagol “Fr. parole; kelime” anlamına gelmekte ve buradan 
Glagolitique adı ile anılan alfabe IX. asrın ikinci yarısında 
Bizans yazı biçimi ve Yunan ve Lâtin alfabesinden farklı bir 
karakter taşıyarak kullanılmıştır. 

Aziz Cyrille’in Moravya’da verdiği vaazları ve çalışmaları 
sonucu Slav riti Hırvatlar’ın, Slav ritinin yaygın olduğu 
Konstantinopolis’in (İstanbul) etkisinde kalacağından çekinen 
Papa VIII. Jean tarafından desteklenmesi (880) sonucu Pannoie 
ve Dalmaçya’ya girmiş oldu. Fakat IX. Asır boyunca Lâtin 
piskoposlar glagolitik alfabeye karşı yeniden mücadeleye 
başladılar. Papa X. Jean 920’ye doğru bir tarihte Hırvat prensi 
Tomislav’a Lâtin ritini kabul ettirmeye karar verdi, Dalmaçya 
Katolik ruhanî meclisleri (925, 1059, 1064) Slav ritlerini ve 
glagolitik alfabeyi mahkûm etti. . Bu, Slav ritine ve glagolitik 
alfebeye sadık Dalmaçya Slavlarını öylesine etkiledi ki Katolik 
Kilisesi’ne kendi iradeleriyle geçmelerini sağladı.64  

Geç dönemlerde glagolitik dil ile yazılmış dinî kitaplar 
Lâtin ritlerine uygun bir düzenlemeyle yenilenip bu reformdan 
sonra Hırvat diyarında komşu ada ve bölgelerde Adriyatik ve 
Bosna’ya kadar ve Karadağ Papa Innocent (1248) tarafından 
resmî bir bülten ile (bulle)yayınlandı ve 1252’de yürürlüğe 
sokuldu. Fakat bu değişim Slav ortodoksluğunun tepkisine 

                                                           
63 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1890. 
64 Evangelos Zakhos-Papazahariou, “Babel balkanique [Histoire 
politique des alphabets utilisées dans les Balkans] Histoire politique 

des alphabets utilisés dans les Balkans”, Cahiers du monde russe et 
soviétique, volume 13, n°2, Avril-juin 1972, s. 159. Başka bir kaynakta 
glagolitique dil kısaca şu şekilde tanımlanmaktadır: Sloven dilinde 
“söz” anlamında. IX. asırda Balkan Slav halklarının Hıristiyanlaşması 

için tasarlanmış dil. PL. “glagolitique”, s. 477. 
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sebep oldu. Balkan yarımadasının batısına kadar ulaşan Cyrille 
alfabesi glagolitik alfabenin Lâtinliğe karşı batı ortodoks izlerini 
ve her türden etkinlik alanlarını daralttı. Yaşadıkları yerde yeni 
bir alfabenin oluşumu karşısında bukvica adlı Cyrille ve 
glagolitik karışımı ve XIX. asra kadar kendisini koruyan bu dil 
Karadağ ve Bosna’da bu yeni hamleler sonuç aldı. Cyrille 
alfabesi Bosna’nın dışında ilerleme gösteremedi, Dalmaçya’da 
hiçbir zaman rağbet görmedi, dolayısıyla glagolitik alfabe ile 
sürekli mücadele halinde oldu. Bunun yanında Cyrille alfabesi, 
Lâtin alfabesi olan azbuka ve Hırvat-Boşnak alfebesi olan bukvica 
ile hiçbir zaman muvaffak olamadan mücadele etmek zorunda 
kaldı.  

Glagolitik alfabe ve eski Slav dinî usûllerın sürekliliğinde, 
doğu Adriyatik sahilinin Roma kimliğinin dil yönünden 
Slavlaşma üzerine özerklik iddiası Lâtinleşme emellerinin 
varlığı ile birlikte görülebilir. Zira bu dil kendisini sadece Kilise 
sınırlarına hapsetmiş değildi. Fransız şehirlerinin siyasî 
yönetiminde fermen ve kanunların tercümesinde kullanılan bir 
dil fonksiyonu da görmektedir. XIV. yüzyıl Lâtin (?) afeesinin 
öteden beri hasım olduğu kuzey dillerinden intikam aldığı asır 
olarak görülebilir. Prag’da İmparator V. Charles Benedictins 
Hırvatlar için kurulan manastırda glagolitik alfabe 1436 yılına 
kadar 1 asır boyunca kullanılmıştır.65 

Glagolitik alfabe ile ilk eser muhtemelen Viyana’da 
1483’de Cyrille alfabe ile ilk basımdan önce basılmıştır. 
Devamında glagolitik dil ile yayım Viyana’da 1483-1812, 
Sienne’de (İtalya) 1507-1508, Rijeka’da(eskiden Fiume/ 
Hırvatistan) 1503’de, Roma’da 1621-1791 yıllarında devam 
etmiştir. Tubingen (Almanya) şehrinde Protestanlar tarafından 
güney Slavlarını Kiliselerine kazanmak için XVI. asırda Reform 
döneminde (1561-1564 yılları arasında) bazı kitaplar basılmıştır. 
Paris Millî Kütüphanesi’nde (Bibliothque Nationale de Paris) 
Kardinal Bellarmin’e ait Abrégé de la doctrine chrétienne (Kısa 

                                                           
65 Zakhos-Papazahariou, “Babel balkanique [Histoire politique des 
alphabets utilisées dans les Balkans] Histoire politique des alphabets 
utilisés dans les Balkans”, s. 160. 
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Hatlarıyla Hıristiyan Doktrini) isimli, glagolitik alfabe ile yazılmış 
bir eserin mevcut olduğu bilinmektedir. Bulgaristan’ın Rila Rila 
(ülkenin batısında Ortaçağ manastırları ile ünlü XIX. asır şehri) 
Ivan Rilskij’in yine glagolitik alfabesi ile kaleme alınmış Eski 
Ahid elyazması bir eser bulunmaktadır. XVII. asırda glagolitik 
alfabenin rönesansı denebilecek bir gelişmenin XVIII. asra 
kadar sürdüğü görülmüştür. Bu dönemde günümüze ulaşan 
bazı yeni eserler basılmış, bu dilde ruhbanları ilgilendiren bir 
seminer düzenlenmiştir.66  

Glagolitik alfabe ile mahallî konuşmaların transkripsi-
yonunu oluşturma girişimleri, Vatikan’a bağlı Dalmaçyalılar’ın 
kaba ve bayağı konuşma diline sahip diğer Slavlar’dan farklı 
olduğundan kısa sürede ütopik olacağı anlaşıldığından 
sonuçsuz kaldı. Nihayet bu izole dil günümüze kadar 
desteklendikten sonra Slav lisanı içinde eriyip tarihe mal oldu.  

Slavca kelimeleri kopya etmek için icad edilen bu 
alfabenin tarihindeki en garip olay Slav olmayan Rumen ve 
Arnavut dili biçimindeki Aroumains (Romanya’da macedo-
roumain lehçe) biçimine sahip olmasıdır. 1850 yılında Arnavut 
tarihi uzmanı Avusturyalı filolog Johann Georg Van Hahn, 
Elbassan (Arnavutluk) şehrinde bir horologium’un67 fragman-
larının glagolitik karakterlerinde guègue (gege; bir Arnavut 
diyalektiği)68 versiyonu üzerinde olduğunu keşfetmiştir. Van 
Hahn Yuhanna incilinin de aynı karakterdeki bir versiyonunu 

                                                           
66 Zakhos-Papazahariou, “Babel balkanique [Histoire politique des 
alphabets utilisées dans les Balkans] Histoire politique des alphabets 
utilisés dans les Balkans”, s. 160.  
67 Horologium, Antik çağda gnomon ve polos ile birlikte zaman ölçen 
aygıtlardan biridir. Romalılar da güneş saatlerini sciothericum, 
solarium ve horologium olarak isimlendirmişlerdir. Davut Kaplan, 
“Antik Çağ’da Zaman, Konik Güneş Saatleri ve Smintheion Örneği” 
Anadolu /Anatolia, 35, 2009, s. 89, 90.  
68 Rexhep Ismajli, “Aspects du développement historique du système 

phonétique de l’albanais”, Iliria, vol. 5, 1976, s. 125-126. Ayrıca bkz: İlir 
Rruga, Arnavutluk’ta İslam – Hıristiyanlık Karşılaşması (1385-1600), 
Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
Yayınlanmamış Doktora Tezi, 2016, s. 14-15.  



152 
 

da bulmuştur. Franszı Slav tarihi uzmanı André Vaillant XXI. 
asrın 30’lu yıllarında Berat şehrinde glagolitik alfabeyi bilen elli 
kadar, aralarında Slav asıllı papaz ve köylünün bulunduğunu 
ifade etmektedir. Diğer taraftan Arnavutlar millî alfabe olarak 
glagolitik kullanmışlardır. 1949 yılında Arnavut araştırmacılar 
glagolitik karakterde transkriptize edilmiş guègue elyazması ile 
tasvir edilmiş İsa Mesih’in çarmıh figürünü bulmuşlardır. Fakat 
glagolitik alfabenin bir başka şaşırtan yanı Moshopolis 
(Voskopoya) halkından ve güney Arnavutluk’un Berat 
şehrinden olan Aroumains dilini konuşan tüccarların da 
kendilerine ait bir dil olmasıdır. Zira bu tüccarlar kendi 
aralarında ticarî mallarını satarken bu lehçeyi kripto dil olarak 
kullanmıştır.69 

 Hıristiyanlaşma, Slav halkları arasında sonuçları 
itibarıyla yavaş seyreden ve kısa sürede tamamlanamamış bir 
süreçtir. Bu toplumların iktidar grupları kendilerini devlet 
varlıkları olarak örgütleme sürecinde “yeni inanca” bağlılığı 
ideolojik, siyasî ve dinî bir mecburiyet olarak görmekte, 
öncelikle dış kökenli bir kimlik taşıyan yeni dinî oluşumların 
liderleri aynı zamanda vaftizi uygulamış prens veya kralların 
kudretlerinin de dayanak noktalarını teşkil etmektedirler. Kilise 
yeniliklerinin önderleri siyasî gücü elinde tutan yeni vaftizli 
prens veya krallar ilk dönemlerdeki bütün bu gelişmelere sessiz 
kaldılar.  

Benzer şeyler üst seviye yönetici, memurlar ve yeni, asil 
şövalyelerden oluşan soylular, aşırı fanatizmle yoğunlaşmış bir 
anlayış tarafından yönlenen Hıristiyan prens veya yardıma 
gelen diğer unsurlar için ve lider kadrosu ve yeni dinin yanında 
yer almış geleneksel kabile toplumlarına ait unsurlar için de 
söylenebilir, zira Slav aristokrasisinin yüksek hiyerarşik 
mensupları stratejisinin paganizmden Hıristiyanlığa geçişin 
bütün gelişme ve aşamalarında başlangıcından itibaren bir 
parçası olduğundan bu türden girişimler tabiî karşılanmalıdır. 

                                                           
69 Evangelos Zakhos-Papazahariou, “Babel balkanique [Histoire 
politique des alphabets utilisées dans les Balkans] Histoire politique 
des alphabets utilisés dans les Balkans”, s. 161. 
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Lâtince elyazması eserlerde unvanları “laborantes” (çiftçi/ 
rençber) olarak anılan bir başka topluluk, küçük halk 
kitleleriyse geniş yoğunluklar halinde Hıristiyanlığa geçmişler 
ve eski pagan inançlara mensup olanlarla bir arada 
yaşayamayacaklarını ifade etmişlerdir. Rus yazarlar tarafından 
“dvoeverie” (sahtekârlık, ikiyüzlülük) olarak adlandırılan bu 
fenomen günümüze ulaşan Slav veya Macar paganizmi 
hakkında farkına vardığımız bilgileri borçlu olduğumuz 
Hıristiyan teorisyen, vâiz ve propagandacılarının en temel 
kaygısı olmuştur.  

Bu devasa bir problem olarak duran hal önünde 
Hıristiyan misyonerlerin çözüm çabası bu ikili inanç (paganizm, 
Hıristiyanlık-foi double/duplicité de foi) karşısındaki 
zorlukları ikiye katlamaktadır. Bir taraftan atalarının pagan 
kültürü üzere olan, dolayısıyla Hıristiyan pratiklerine 
yanaşmayan bir halk kesimi, bir yandan bu problemli seyri 
oluşturan dirence karşı mücadele vermeleri gereken 
misyonerler karşı karşı kalmışlardır. Bu unsurların ılımlı bir 
yanı problemsiz bir duruş sergiler, uyumlu bir katılım 
sağlarken diğer kesimse kuralsızlık, her türlü değişim ve 
gelişim sunan duruşlarıyla, dinî ve seküler güç otoritelerine 
karşı bir arada ve birlikte yaşamak zorunda kalmıştır.  

Hıristiyan dinî düşüncesi bu seyirde Slav toplumları ve 
Macarlar da dâhil, genelde tüm Avrupa’da her cemaate özel bir 
fon kurulmasından itibaren birçok pagan hatırayı taşıyan bir 
özelliğe sahiptir. Etnografik veriler böyle bir durumun 
varlığının Hıristiyanlaşma şartlarının tabiî akışı içinde 
seyredeceği ve yeni dinin eski inançları tamamen ortadan 
kaldıramayacağı bilgisini vermektedir. 

Bölgenin süregelen kimyası Hıristiyanlığın ilk 
dönemlerinde İnciller’in mesajına çok farklı yorumlarla 
yaklaşıldığını göstermektedir. İsa Mesih’in havârileri 
arasındaki ilişkilerin rehberliği, diğer dinlerin ve 
medeniyetlerin mensuplarının buradan üremesini sağlayacak 
yorumların genişlemesini ve çoğalmasını teşvik edecek, 
Hıristiyanlık da aynı yörüngeyi izleyerek yerkürede 
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çoğalmasını ve farklı kültürlere ulaşmasını hedef edinip insanın 
yaşadığı her coğrafyada yer almak isteyecektir.  

Diğerleri ile birlikte bütün bu faktörlerin etkisi altında bu 
din de büyük çaplı inisiyatiflerle ve yayılmış haliyle bu geniş 
arenada eskiden beri olduğu gibi varlığını sürdürecek, bunun 
yanında heretiklerden doğan değişik yansımaların 
edilgenliğinde de yaşayacaktır. Eğer yeni Hıristiyanlaşmış halk 
tabakalarının farklılığına Slav halklarının bu yeni ve genç dine 
eşitsiz bazı sızmalar vuku bulursa tablo oldukça karmaşık 
görüntü vermiş olacaktır.  

Slav politikasının varlık kimliklerinin dinlerin tarihinde 
Reform örneğinde olduğu gibi daha evrensel fenomenler 
dışında spesifik karakterli olaylara şahit değiliz. Her şeyden 
önce özellikle Slav dünyasının içinden türlü desenlere sahip 
doktrinlerle çıkış yapan Balkanlar’da Bogomilizm ve 
Katharizm; Bohemya’da hussites’ler [Çek reformcu Jan Hus’un 
öncüsü olduğu heretik hareket]70 örnekli, her biri X-XV ve XV-
XVII. asırlarda kendisini göstermiş, yok olmalarından sonra 
dahi etkileri düşünce, siyasî ve dinî alanlarda hissedilmiş 
gnostik heretik dinî hareketler olmuştur.  

Ne türlü küçük, marjinal ve ortodoks din algılarına 
tepkime olarak çıkmış olursa olsunlar tarihte sosyo-politik 
yapılara karşı zafere ulaştıkları da görülmüş, modern 
dönemlerdeki izdüşümleri olan düşünceler ve doktrinler, 
keskin ve sert muhâlefetin öncüsü fonksiyonu görmüşlerdir.71 

5. Slav Toplumlarının Apokrif Kitapları 

Ortodoks Slav ülkelerinin özellikle Rusya’nın Ortaçağ 
kültüründeki yeri hem Kilise ve teologlar hem de edebiyat 
tarihçileri tarafından incelenmiş bilim dünyasına sunulmuştur. 
Bu bilimcilerden biri olan André Vaillant72 konuya en fazla 

                                                           
70 PL. “hussites”, s. 520. 
71 Sass, “SLAVES (Croyans préchrétiennes)”, s. 1891. 
72 A. Vaillant’ın biyografisi için bkz. Wladimir Vodolf, André Vaillant 

(1890-1977), École pratique des hautes études, 4e section, Sciences 
historiques et philologiques-Persée, 1982, pp. 52-64.) 
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eğilenlerden bir otoritedir. Bütün filolog ve tarihçilerin alan ile 
ilgili çok geniş bir yetkinliğe sahip eserlerden bir kısmı A. 
Vaillant tarafından üretilmiştir. İlim dünyasının araştırmacılara 
bu denli eserler sunan bu yazarların güçlü bir minnetle anılması 
gerektiği âşikârdır. Bunlardan bir diğeri kendisine ait, iki 
baskısı yapılmış, Slav ve Romenler’in gelenekleri üzerine 
kaleme aldığı eseriyle N. S. Tixonravov olmuştur. La Vie d’Adam 
et d’Éve (Âdem ve Havva’nın Hayatı) ve les Paralipomènes de 
Jérémie (Jerom’un Kronikleri) adlı eserler 1950 ve 1977 tarihli 
Avrupa’nın farklı dergilerinde yayınlanmış, bunları başka 
çalışmalar izlemiştir. Devamında Eski Ahid’in apokrifleri 
üzerine oniki adet detaylı çalışma yapılmıştır. 

Bu eserlerin kalitesi Slav ve Rumen tarihinin kanonik 
olmayan, uzantısında heretik tarihine ait eserlerin oluşturduğu 
bir literatür meydana getirmiştir. Yukarıda anılan eserlerden 
Âdem ve Havva’nın Hayatı ve Vision d’Isaïe (İşaya’nın Görünümü) 
Bogomil Kilisesi’ne ait bir apokriftir, diğer taraftan Katolik 
Kilise’nin heretik kabul ettiği bu hareket hakkında da önemli 
bilgiler vermekte; Balkan heretikleri ve Bogomiller ile ilgili 
zengin bir kaynaktır. Bunların dışında l’Apocalypse d’Abraham 
(İbrahim’in Vahyi), les Testament des douze patriarcher (Oniki 
Patriğin Öğütleri), la Cronique de Moïse (Musa’nın Tarihi) adlı 
eserler XV. asır sonunda Rusya’da Yahudileşme hareketi tarihi 
ve doktrini üzerine güzel fırsatlar sunmaktadır.73 

Heterodoks çevrelerde Apokrif eserlerin kullanımında 
sınır olmamakla birlikte birçoğu hatalı sonuçlar doğurabilir. 
Ortaçağ’da Slav ülkelerinin entelektüel kültür tarihi farklı ve 
çok sayıda meleğin çevresinde şekillenmiştir. Bu anlayışın en 
önemli eseri Fransızcaya “Paleja commentée” adıyla çevrilen 

                                                           
73 Monsieur Dimitri Schakhovskoy, Idéologie et société en Russie, Xe-
XVIIe siècle, Revue des études slaves-Persée-, tome 63, fascicule 1, 1991, p. 
219. Aynı anlam bir başka ifadede “Conseil des boïars/boyards” terimi 
ile de karşılanmaktadır. Madame Marusha Smilyanich, Tentative 
d’explication de la personnalité d’Ivan le Terrible, Revue des études slaves, 
tome 448, fascicule 1-4, 1969, p. 118, 126. 
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Tolkovaja Paleja74 ve özellikle Émile Turdeanu tarafından XII ve 
XIII. asırda Makedonya’da Slavca’ya “Paleja byzantin” olarak 
çevrilmiş eser Rus bilginlerince Istoričeskaya Paleja isimlendirilir. 
Palega mecazıyla yazar Povest’ vremennyx tel (s. 266) 
kaynaklarının analizini amaç edinmiştir. Başka yerde la Vie 
d’Adam et d’Éve (Âdem ve Havva’nın Hayatı) adlı apokrif adlı eser, 
litürjik metinlerin “stichaires des vêpres, canon des matines du 
Dimanche de la Tyrophagie” (akşam duasının kuralları, Pazar 
âyininin ve Tyrophagie’nin kuralları) tarihi, edebiyat gibi 
özelliklerini tartışma ve bilgilenme imkânı verir. Bütün bunların 
aracılığıyla XIV. asrın Rus apolejetik bir eseri olan Novgorod 
başpiskoposu Basile Kaleka’nın, Tver piskoposu Théodose’a 
yazmış olduğu mektubu (Épitre) tanımak imkân dâhiline 
alınmış olmaktadır.75 

Buraya kadar verilen örnekler göstermektedir ki Émile 
Tredanu’nun eseri tarih ve edebiyat tarihi içinde beden 
bulmuştur, daha isabetli deyişle Slav edebiyatı, Rumen 
edebiyatı için de böyle olmak üzere pis’mennost/pismennosti 
ortamında gelişme göstermiştir. Teâmüllere uyarak birkaç 
detay noktayı ele almakta fayda vardır. Şunun bilinmesinde 
yarar olduğunu düşünmekteyiz ki bunlardan bir kısmı baskı 
hatalarından hâlî olmadığı gibi bunları değerlendiren konseyler 
de sözgelimi Izbrannaja rada (Conseil choisi; seçilmiş Konsey) 
adlı IV. İvan’ın (le Terrible; Korkunç) tayin ettiği seçkinlerden 

                                                           
74 Tolkovaja Paleja Eski Ehid metinleri üzerine üretilmiş esrarengiz, 
karmaşık ve efsanevî masal ve hikâyelere verilen isimdir. Grekçe 
Παλαιά-Palaya kökünden gelen kelime “eski, esrarengiz hikâye” 
anlamı taşımaktadır. Zengin bir literatüre sahip alanda birçokları 

yanında Salomon et Kitovras ve Chronique de Moïse örnekleri ile 
tanınmaktadır. Émile Turdeanu, “La Chronique de Moïse en russe”, 
Revue des études slaves-Persée, tome 46, fascicule 1-4, 1967, p. 38-39, 60-
62. Ja S. Lur’e, “Une légendre ınconnue da Salomn et Kitovras dans un 
manuscrit du XVe siècle”, Revue des études slaves-Persée, année 1964, 
tome 43, fascicule 1-4, 1964, numéro 3, s. 7-10. 
75 Vodolf Wladimir, “Émile Turdeanu, Apocryphes slaves et roumains 
de l’Ancien Testament”, Revue des études slaves-Persée, année 1985, 
volume 57, numéro 3, pp. 527-528.  
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oluşan heyet örneğinde görüldüğü üzere, konsey seçkinlerden 
değil seçilmişler/atanmışlardan oluşturulduğu için güvenilir 
değildir. Yukarıda kullanılan terim (Izbrannaja rada) 
son/sonradan (a posteriori) ve kurumla ilgili (constitutionnelle) 
hiçbir realiteyi örtemeyecek bir durumu ifade etmektedir. Bu 
bağlamda Rus bilimci ve mistik aziz Nil Sorskij (1433-1508) ve 
André Vaillant’ın eserleri bu konuya ışık tutacak değerde 
yazılardır.76  

1955 yılında N. A. Kazakova ve Ja S. Lourié, birlikte 
yayınladıkları Les mouvements hérétiques antiféodaux en Russie 
depuis le XIVe siècle et jusqu’au début du XVIe (XIV. Asırdan XVI. 
Asra Rusya’da Antifeodal Heretik Hareketler) adlı bir eserin 
yayınlanmasının ardından 1958’de Aleksandr Aleksandrovič 
Zimin, Ivan S. Peresvetor et ses contemporains (İvan S. Peresvetov 
ve Muâsırları) adlı XVI. asırda heretik hareketler üzerine 
yüksek kaliteli bir eser yayınlamışlardır.77  

Aleksandr Ilich Klibanov adlı, bu çalışmamızda da bir 
eserinden yararlandığımız başka bir Rus yazar, Les mouvements 
réformistes en Russie depuis le XIVe jusqu’à la première moitié du 
XVIe siècle (XIV. Asırdan XVI. Asrın İlk Yarısına Kadar Rusya’da 
Reformist Hareketler) isimli eserini burada anmak 
gerekmektedir. 

Ja S. Lourié La lutte idéologique dans la littérature consacrée à 
la vie politique et sociale russe au XVe siècle et au début du XVIe (XV 
ve XVI. Asrın Başlarında Rus Politik ve Sosyal Hayatına Dair 
Literatürde İdeolojik Mücadele) adlı bir başka eserde yazar 
dönemin heretik tarihinin merkezî alanlarını konu etmiştir.  

Bu eserlerin dışında Rus yazar ve araştırmacıları 
tarafından yirminin üzerinde makaleyi aynı konuya tahsisle 
literatüre kazandırmışlardır.  

                                                           
76 Wladimir, “Émile Turdeanu, Apocryphes slaves et roumains de 
l’Ancien Testament”, s. 528. 
77 Aleksandr Il’ich Klibanov, Les mouvements hérétiques en Russie du 
XIIIe au XVIe siecle, Cahiers du monde russe et soviétique, volume 3, no 4, 
Octobre-décembre 1962, s. 673. 
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Rus Devrimi’nden önce (XIX. asrın 30’lu yıllarından 
itibaren) Rus tarih yazıcılığı dışarıdan ülkeye sızan, bağlıları 
yoğunluk göstermeyen heretik hareketleri ile ilgili literatürü 
tanımaktadırlar. Alâkalı çevrelerde çok sayıda, yaratılış, 
ideolojik değeri ve Rus heretizminin sosyal rolü üzerine görüş, 
doktrin ve kanaat üretilmiş, yıllara ve zaman içinde asırlara 
dağılmış bir yoğunlukla görülen heretik tarihinin analizi 
üzerine yoğunlaşmış yazarlar arasında yer alan Makarij, 
Ermolaj-Erasme metropoliti Sylvertre’nin eserlerini de 
vurgulamak gerekmektedir. 

Bütün bu yazar ve telif eserlerin yanında Peresvetov’un 
verdiği ideolojik reaksiyon, Iossif Volotskij’in makalelerinin 
oluşturduğu düşünce ekolü, Nil Sorskij’e ait eserler Slav kavmi 
Rusya’nın ilim dünyasının başlıca beslenme kaynağı olmanın 
beraberinde alan ile ilgili üretilecek yeni eserler araştırmacılara 
derinlikli iklimler oluşturacaktır.78  

Slav Rusya’sının heretik ve edebiyat tarihi yanında 
Ortaçağ ve modern dönemleri ile ilgili önemli yazarları olan 
Aleksandr Aleksandrovič Zimin (1920-1980) ve çağdaşı Lev 
Vladimiroviç Čerepnin ile bu bölüme son verirken anılanlardan 
birincisi bütün kariyerini yaptığı Moskova’da dünyaya 
gelmiştir. Zimin, doktorasını Sovyetler Birliği Bilimler 
Akademisi’nde (U.R.S.S. de l’Académie des sciences) 1947’de 
tamamlamış, 1970 yılında profesör olmuştur. Ömrünün son 
dönemlerine dek heyecanını yitirmeyen bir iştiyakla ardında, 
birçoğu klâsik düzeyde 300 eser bırakmıştır. Zimin kendisini 
politik ve sosyal alanlara hapsedip uzleti tercih etmemiş, 
Moskova’ya 130 km. mesafede Volokolamsk79 şehri manastır 
rahibi olan Joseph Sanin’in etkisine girmiş, hayatını 
muhtemelen Sanin’in politik ve dinî görüşleri eksenine göre 

                                                           
78 Klibanov, Les mouvements hérétiques en Russie du XIIIe au XVIe 
siecle, s. 673, 682-683. 
79 Burada yazarının bir savaş muhâbiri olduğu şu romanın adını 

anmakta fayda olabilir: Aleksandr Alfredoviç Bek, Moskova Önlerinde: 
Volokolamsk Şosesi, (çev. Celal Öner), 2018.  

https://www.amazon.com.tr/s/ref=dp_byline_sr_book_1?ie=UTF8&field-author=Aleksandr+Alfredovi%C3%A7+Bek&search-alias=books
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düzenlemiş; bunun yansıması olarak çok velûd bir yazar olarak 
temâyüz etmiştir.80 

Sonuç  

 Slav ulusları Avrupa’nın en yoğun etnik grubu olması 
özelliği ile Balkanları ve Avrupa’yı Hıristiyanlık öncesi ve 
sonrasında geçmişindeki pagan kültürü ile etkilemiş bir 
toplumlar ünitesidir. 

Hayatları komşu kabile ve devletlerle işgal ve savaş 
şartlarında geçmiş Slav uluslarının Hıristiyanlaştırılmaları 
hedefiyle oluşturulmuş bir alfabeyi asırlar boyunca kullanan 
tarihinde dinî koleksiyonuyla yoğun sayıda apokrif kitaba 
inanmış, benimsemiş bir toplumdur. 

Üç ana grupta on iki ulus olarak tarih sahnesinde yer 
almış, sahip olduğu zengin özellikleriyle tarih, dinler tarihi, 
coğrafya, sosyoloji ve teoloji alanlarının uzmanlarına tema 
teşkil edecek karakteristik toplum öznesi oluşturmaktadır. 

İsminin kökeni yanında oluşturduğu literal zenginlik özel 
telâffuz ve yüksek konuşulma oranı kavimler tarihinde kayda 
değer bir kültür zenginliği de ifade etmektedir. 

Hıristiyanlık öncesi inanç türü tapınılan putların her 
birinin araştırılma noktalarında geniş alanda bulunan bu 
etnisite pagan kültü ve natürizm olarak ortaya çıkan Slav 
toplumlarında hâkim din Hıristiyanlığın Katolik ve Ortodoks 
mezhepleri ile yansıma göstermektedir. Osmanlı dönemi ile 
birlikte İslâmiyet’in din olarak şerh düştüğü bu toplum  

 
  

                                                           
80 Wladimir Vodoff, “Aleksandr Aleksandrovich Zimin” (1920-1980)”, 

Revue des êtudes slaves-Persée, Paris, LIII/4, 1981, s. 627-628.  
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FRANSIZ İHTİLALİNE KARŞI İSTANBUL KİLİSESİNDEN 

YÜKSELEN TEPKİ: “BABALAR ÖĞRETİSİ“ 

(DHİDHASKALİA PATRİKİ) 

 
Salih İNCİ* 

 

Giriş 

1789 yılında gerçekleşen Fransız İhtilali, modern anlamda 
din-devlet ve toplum ilişkilerinin yeniden düzenlenmesine 
neden olan yeni fikirlerin ortaya çıkarmasına zemin 
hazırlamıştır. Bu fikirler hem batı da hem doğuda etkileri 
günümüze kadar devam edecek büyük değişim ve 
dönüşümlere neden olmuştur. Hürriyet, adalet, eşitlik gibi 
kavramlar üzerine temellendirilen bu düşünceler aynı za 
manda ulusal bilinçleri güçlendirmiş, bu da bünyesinde farklı 
ulusları barındıran Kutsal Roma-Germen İmparatorluğu, 
Osmanlı Devleti ve Rus Çarlığı gibi devletleri tehdit eden siyasi 
ve ideolojik bir fikre dönüşmüştür. Sonuçta bu köklü ve büyük 
imparatorluklar, diğer başka etkenlerin de devreye girmesiyle 
gelen bu dalgaya ancak bir yüzyıl dayanabilmişler ve yerlerini 
etnik temellere dayalı irili ufaklı birçok devlete bırakarak tarih 
sahnesinden çekilmişlerdir. 

İhtilalin ortaya koyduğu yeni düşünceler sadece 
monarşik siyasî yapıları değil, aynı zamanda “eski düzenin” 
taşıyıcıları olarak gördükleri soyluları ve kiliseyi de hedef 
almıştır. Bu fikirlere karşı belli bir direnç gösterse de, sonuçta 
gelen dalgaya daha fazla direnemeyen Avrupa’nın en köklü 

                                                           
* Doç. Dr. Öğretim Üyesi, Kırklareli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
Dinler Tarihi ABD, incisalih@klu.edu.tr. 
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kurumlarından biri olan Kilise de, kendi sınırlarına çekilmek 
zorunda kalmıştır.  

Fransız devrimiyle ortaya çıkan bu akımlara bütün 
Hıristiyan kiliselerinde olduğu bir tepki de farklı etnik ve dini 
yapıları içinde barındıran Osmanlı İmparatorluğunun başkenti 
İstanbul’dan gelmiştir. Tepkinin adresi, İmparatorluk içindeki 
tüm Ortodoksların temsilcisi sayılan İstanbul Kilisesi, bir diğer 
adıyla Fener Rum Patrikhanesidir. Osmanlı İmparatorluğunun 
içindeki çeşitli Ortodoks unsurların kendisine bağlı olduğu bu 
kilise, bu yeni düşüncelerin kendisine bağlı etnik ulusları da 
etkileyeceğini ve sonuçta kilisenin birliğine zarar vereceğini 
düşünerek İhtilalin ortaya attığı fikirleri lanetleyen bir bildiri 
yayınlamıştı.  

Çalışmamıza konu olan bu metin, 1798’de dönemin 
Kudüs Patriği Anthimos tarafından yazılmış, bir Ermeni 
matbaasında basılarak İstanbul’a bağlı tüm Ortodoks kiliselere 
gönderilmiştir. Ortodoks çevrelerde “Babaların Öğretisi” 
(Dhidhaskalia Patriki / Paternal Teaching) adıyla meşhur olan 
bu metin, toplam 28 sayfadan oluşmakta ve Fransız İhtilalinin 
getirdiği fikirlerin kilise geleneğine aykırı olduğu tezini 
işlemektedir.1 Dolayısıyla İhtilalin ortaya koyduğu fikirlere tüm 
Ortodoks Kiliselerin başı olarak karşı tavır alan İstanbul 
Kilisesi, bilinen adıyla Fener Rum Patrikhanesi, bu konuda 
Babıâli’nin de desteğini arkasına almıştır. Fakat gerek devletin 
aldığı önlemler, gerekse kilise ve din adamlarının gösterdiği 
tepki ve ortaya koydukları direnç, gelen dalganın büyüklüğü ve 
mevcut siyasi konjöktör karşısında pek de yeterli olmamış, 
sonuçta bir yüzyıl içinde bölgede yeni politik ve dini dengelerin 
ortaya çıkmasına neden olmuştur.  

1789 Fransız İhtilalinin başladığı yıllarda Osmanlı 
Devleti, Kırım’ı ilhak ettiğini ilan eden Rusya ve onun müttefiki 
olan Avusturya ile savaş halindedir. İhtilalden birkaç ay önce 
tahta geçen III. Selim (1789-1808) İmparatorluğun genel 

                                                           
1 Richard Clogg, “The 'Dhidhaskalia Patriki' (1798): An Orthodox 

Reaction to French Revolutionary Propaganda”, Journal of Middle 
Eastern Studies, 5/2 (1969) : 87-115.  
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siyasetine uygun bir şekilde Fransa ile dostane ilişkiler 
içerisindedir. Hatta orduda yapılacak yenilikler için Fransa ile 
daha yakın ilişkiler kurulmuş, orduyu ve donanmayı Avrupa 
standartlarında modernize etmek için Sultan III. Selim'in 
kurduğu yeni ordu olan “Nizam-i Cedid” için hayati bir öneme 
sahip olan Fransız askeri uzmanları Osmanlı ordusunda görev 
almışlardır. Dolayısıyla İhtilalin başladığında Avrupa 
devletlerinde olan endişe ve kaygı Osmanlı’da yoktur. Çünkü 
İhtilalin yıkmak istediği ayrıcalıklı sınıflara (kraliyet, seçkinler 
ve kilise) dayalı yönetim diğer Avrupa devletlerinde vardır. 
Oysa hukuk düzenini İslâmi esaslara göre tanzim etmiş olan 
Osmanlı Devleti, bu fikirlerin kendi toplumunda bir karşılığının 
olamayacağını düşünmektedir.2 

Ancak 1797’de Avusturya ile Fransa arasında yapılan 
Campo Formio Antlaşması’yla Cezair-i Seb’a denilen Yedi Ada’nın 
(Korfu, Peksos, Lefke, İthaki, Kefalonya, Zanta, Ktyhera) 
Fransa’ya verilmesi Osmanlı – Fransız ilişkilerine ciddi darbe 
vurmuştur. Zira Fransa, Arnavutluktaki faaliyet-leriyle 
Balkanlara adım atmış oluyor, hem bölgeyi tehdit ediyor hem 
de Osmanlıyla komşu oluyordu. Buraya yerleşen Fransa, kısa 
süre sonra Mora ve Arnavut halkalarını bağımsızlık mücadelesi 
için kışkırtmaya ve kendisine bağlı devletçikler oluşturmak için 
propagandaya başlayacaktı ki bu da Osmanlı açısından 
bakıldığında, yakın sınırlarında İmparatorluğu tehdit eden 
“özgürlük” söylemlerinin kabul edilemeyeceği anlamına 
gelmekteydi.3  

Nitekim yukarıdaki Yedi Ada’dan biri olan Corfu'ya, 
1797’de giren Fransız General Gentili’nin söylemleri Osmanlı 
endişelerinin ne kadar haklı olduğunu göstermekteydi. 
General’in bölgeye özgürlük ve eşitlik getireceği, Yunanistan'ı 
yeniden o eski ihtişamına kavuşacağını söylemesi başta Yunan 
kilisesinin başpapazları olmak üzere halkta büyük sevinç 

                                                           
2 Enver Ziya Karal, Osmanlı Tarihi, (Ankara: Türk Tarihi Kurumu 
Yayını, Tarihsiz), 1: 14-15, 21-22. 
3 Karal, Osmanlı Tarihi, 1 : 27 ; Fahir Armaoğlu, 19. Yüzyıl Siyasi Tarihi, 
6. Baskı (İstanbul: Alkım Yayınevi, 2010), 139. 
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yaratmış, hatta Corfunun Rum Başpapazı daha da ileriye 
giderek “Fransız Devrimi'nin ilkelerinin İncil'in öğretileriyle 
mükemmel bir uyum içinde olduğunu, bunu kalbinde hissetmeyen hiç 
kimsenin kendisini iyi ve gerçek bir Hristiyan olarak kabul 
edemeyeceğini ve de en iyi yönetim biçiminin demokratik yönetimler 
olduğunu” ifade edecekti. Nitekim bu propagandalar bölgedeki 
halkta da karşılığını bulmaya başlamıştır. Örneğin bu tarihlerde 
Yunanlı bir tüccar, Larisse'ye 300 tane Napolyon’un gravürünü 
getirmiş, kiliseye giden kadınlar daha önceden Bakire 
Meryem'in ikonlarının önünde yaptıkları gibi, Napolyon’un 
resminin önünde yaktıkları bir mumla ona olan saygılarını ve 
bağlılıklarını göstermişlerdir. Dolayısıyla bölgenin Fransız 
hâkimiyetine girmesi, yerli halkların desteğiyle, İhtilalin 
devrimci ve özgürlükçü söylemlerinin propagandası için iyi bir 
fırsat sunmaktaydı.4 

Bab-i Âlî Fransa ile olan dostluğuna güvendiğinden bir 
düşmanlık beklemiyordu. Ancak bir liman kenti olan Tulon’da 
yoğun bir harp hazırlığı vardı. Bunun nedenini soran 
Osmanlının Paris elçisi Esseyyid Ali Efendi’ye, İngilizler 
üzerine yapılacak bir seferin hazırlığı diye cevap verilmişti, o da 
bunu İstanbul’a yazmıştı. Ancak Fransız donanmasının 
İskenderiye Limanına varıp Mısıra asker çıkardığı haberi 
ulaşınca olay gün yüzüne çıkmış oldu. Osmanlı bu sıralar bir 
yandan Vidin’de devlete başkaldıran Pazvantoğlu ile diğer 
yandan Hicazda Vahhabi isyanlarıyla uğraşıyordu. O anda 
Fransa ile savaşı göze alacak durumda değildi. Tamda bu 
sıralarda, 1 Ağustos 1798’de Akdeniz’de İngiliz donanmasının 
Fransız donamasını ağır bir yenilgiye uğratması Fransa’yı bir 
anda donanmasız bırakıp zayıflatmıştı. Olayların akışına göre 
hareket eden Babıâli, nihayet 25 Eylül 1798’de alınan fetva ile 
Fransa’ya savaş ilan etti. İleriki günlerde de İngiliz ve Ruslarla 
Fransa’ya karşı bir ittifak yaptı.5  

Babıâli savaşın yanı sıra Fransız menşeli fikri akımlarla da 
mücadeleye başlaması gerektiği kanaatine varmıştı. Zira 

                                                           
4 Clogg, “The 'Dhidhaskalia Patriki”, 89, 91. 
5 Karal, Osmanlı Tarihi, 1: 28 – 30. 
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Fransız ajanları Anadolu, Mora ve Yunan adalarında kendi 
fikirlerini yaymak üzere padişahın tebalarını kışkırtmaya 
başlamış, bundan haberi olan Osmanlı da Fransızlara verdiği 
nota ile durumu protesto etmişti. İçerde de bu düşüncelere karşı 
bir takım raporlar hazırlatılmıştır. Bunlardan birisi de Reisü‘l-
Küttab Ahmed Atıf Efendi’dir. O, Muvazene-i Politikıyeye Dair 
adlı hazırladığı raporun başlangıç kısmında kısaca bu devrimi 
tanıtır, birkaç sene evvel ortaya çıkan bu fitne ve fesat ateşine 
karşı uyanık olmak gerektiğini vurgular. Voltaire ve Rousseau 
adıyla maruf ve meşhur olan bu zındıkların ve benzerlerinin 
haşa temiz ve pak olan peygamberlere, din büyüklerine ve 
büyük hükümdarlara karşı hakarete ve isyana teşvik edip, 
eşitlik ve cumhuriyetçilik şeklindeki tatlı yalanlarla bütün 
dinlerin yasaklanmasını ve ortadan kaldırılmasını, bilahare 
dinsizliği yaymayı hedeflediklerini söyler.  

Lahiyanın devamında bunların devrim sırasında nasıl din 
adamlarını öldürüp kiliseleri ateşe verdiklerinden bahsederek 
bu fikirlerin yayılmasına karşı önlemler alınmasını tavsiye 
eder.6 Bu dönemin genel hâkim düşüncesinde vurgu, Fransız 
devriminin öncülerinin dinsizliği üzerine olmuştur.7 Yapılan 
değerlendirmeler ve yazılan raporlardan hareketle, devrimci 
fikirlerin Müslüman Arap halkları üzerinde de etkili olacağı 
endişe içinde olan Babıâli, Suriye, Mısır ve Arabistan 
bölgelerinde de çeşitli Arapça bildiriler dağıtarak ön almaya 
çalışmıştır. Nitekim bu bölgelere gönderilen bir bildiride şöyle 
denmektedir: 

Bismillahirrahmanirrahim, 

Ey Tanrı'nın birliğine ve müslüman ümmetine iman etmiş olan 
sizler, bilesiniz ki Fransız milleti (Tanrı evlerini yerle bir etsin ve 

                                                           
6 Ahmed Cevdet Paşa, Tarihi-i Cevdet, (Def’a sani), (İstanbul: 1394), 1: 
311 vd. 
7 Konuyla ilgili olarak bkz. Nurettin Öztürk, "XIX. Yüzyıl Türk 
Edebiyatında Voltaire ve Rousseau Çevirileri", Pamukkale Üniversitesi 
Eğitim Fakültesi Dergisi 12/12 (2002): 69-79; Ercüment Kuran, "Fransız 
İnkılâbı'nın Türk Düşünürlerine Etkisi, 1789-1922", Erdem 9 / 26 (Eylül 
1996):737-742.  
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bayraklarını yere çalsın) asi kâfir ve sapık şerirdirler. Cenab-ı Rabb-ü 
semavat-ü arzın vahdaniyetine ve yevm-i kıyamet-i şefiinin risaletine 
iman etmezler. Belki edyanın küllisini terk ve şiddet-ü hevl-ü ahreti 
inkâr ettiler ... hatta kiliselerini ve salip süslerini yağmaladılar ve 
rahiplerine ve keşişlerine saldırdılar. Peygamberlerin getirdiği 
kitapların açıkca galat olduğunu, Kur’an, Tevrat ve İncil'in uydurma 
ve boş laftan başka bir şey olmadığını bütün insanların insaniyette eşit 
ve insan olmakta farksız olduğunu ve hiçbirinin bir diğeri üzerinde bir 
üstünlüğü veya meziyeti bulunmadığını ve insandan her birinin 
zatında nefsini ve hayatında maaşını tedbir ettiğini iddia ederler. Sahte 
kitaplar ve aşağılık talanlarla herkese "biz sizden, sizin dininizden ve 
sizin milletinizdeniz" derler ve onlara boş vaitlerde ve korkunç 
tehditlerde bulunurlar. Kendilerini tamamen alçaklık ve sefahate 
vermiş, hainlik ve arsızlık atma binmiş, hile ve zulüm denizine dalmış 
ve şeytan'ın bayrağı altında toplanmışlardır.8 

1. İhtilal Karşıtlarının ve Taraftarlarının Fikirleri  

Şüphesiz bu ihtilalden çok daha çabuk etkilenenler, 
imparatorluğun Avrupa toprakları üzerinde yaşayan halklar 
oldu. Bunların başında da eğitimli, çok daha organize olabilen 
ve batıyla komşu olan Yunanlılar gelmekteydi. Bu dönemde 
Fransız İhtilalinin Osmanlı coğrafyasında, özellikle de 
Yunanlılar arasında yayılmasında etkili olan kişi Yunan 
milliyetçisi Velestinli Rigas’tır. Her ne kadar yaşarken fiili bir 
etkisi olmasa da, fikirleri ve de trajik ölümü kendisinden 
sonrakiler için bir bakıma ilham kaynağı olacaktır. Yunan 
İhtilalinin fikir babalarından sayılan Rigas, hem Fransız İhtilalin 
önemli fikri eserlerini Yunancaya çevirmiş, hem de ileride 
Osmanlı Devleti’nden ayrı bir Cumhuriyet şeklinde kurulması 
hedeflenen devletin anayasasını hazırlamıştır. Tam bir Yunan 
şovenisti olan Rigas, “Büyük Bizans Fikrine” inanıyordu. O, 
ilahi olarak düzenlenmiş bir imparator yerine, Fransız modeli 
üzerinde cumhuriyetçi kurumlarla restore edilmiş bir Bizans 
                                                           
8 Enver Ziya Karal, Fransa-Mısır ve Osmanlı İmparatorluğu 1897-1902, 
(Milli Mecmua Basımevi, 1938), 108; Bernard Lewis, Modern 
Türkiye’nin Doğuşu, Çev. M. Kıratlı, 5. Baskı, (Ankara: Türk Tarih 
Kurumu Yayınları, 1993), 68-69. 
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hayalini kuruyordu. Bu ayrılıkçı fikirler Osmanlı gibi 
bünyesinde farklı halkları barındıran Avusturya’daki Habsburg 
hanedanlığını da tehdit ettiğinden Rigas, beraberindeki binlerce 
devrim yazılarının kopyaları ile birlikte 1797 Aralığı’nda 
Tries’de Avusturya polisi tarafından yakalanıp Belgrad’daki 
Osmanlı Paşasına teslim edilmiş ve 1798’de kendisine yardım 
eden komplocularla birlikte idam edilmiştir.9 

Fransız ihtilal fikirlerine Babıâli kadar tepkili olan 
Patrikhane de hemen harekete geçerek kendisine bağlı 
Ortodokslar arasında bu dinsizlik propagandasını yayan ateist 
Fransız fikirlerinin önüne geçmeye çalışmıştır. Dönemin 
Patriği, Patrik V. Grigorios’tur (1797-1798, 1806-1808, 1818-
1821).10 Özellikle Fransız İhtilalinin en çok vurgu yaptığı 
ulusçuluk akımlarının cemaat bütünlüğüne zarar vereceği için 
buna karşı durmuş ve hatta uzun bir süre Atina Kilisesi ile bir 
iletişime geçmemiştir.11 1797 Aralık'ında, Patrik Grigorios, 
İzmir Metropoliti Anthimos’a, Rigas anayasasının Yunanca bir 
kopyasının eline geçtiğini söyleyerek kendi bölgesinde bu tür 
yayınların halkın eline geçmesini engellemesini, eğer bu tür 
yazıların kopyalarını bulursa, derhal merkeze Patrikliğe 
gönderilmesi talimatını vermiştir.12 

Bu akımların Ortodoks toplumları arasında yayılmasını 
önlemek için Babıâli Patrikhane ile ortak çalışmıştır. Nitekim 

                                                           
9 Rigas için Bkz. Herkül Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu. (İstanbul: 
İletişim Yayınları, 2015 ), s. 79-111.  
10 Bu Patrik 1821’deki Yunan ayaklanmasını desteklediği gerekçesiyle 
Patrikhane orta kapısında idam edilen patriktir. Patrik her ne kadar, 
Yunan ulusçuluğunun liderlerini aforoz etse de kendisiyle birlikte 
sekiz metropolitte aynı gerekçe ile idam edilmiştir. Bkz. Karal, Osmanlı 
Tarihi, 1: 113; Nicolae Jorga, Osmanlı İmparatorluğu Tarihi, Çev. Nilüfer 
Epçeli, (İstanbul: Yeditepe Yayınevi, 2005), 5: 220-222. 
11Bu dönemdeki ulusalcılar ve patrikhane arasındaki mücadeleler için 

bkz. Kemal Karpat, Balkanlar’da Osmanlı Mirası ve Ulusçuluk Akımı, 
Çev. Recep Boztemur, (İstanbul: İmge Kitapevi, 2004), 103-107; Herkül 
Millas, Geçmişten Bu Güne Yunanlılar Dil, Din ve Kimlikleri, (İstanbul: 
İletişim Yayınları, 2003), 211-220. 
12 Karpat, Balkanlar’da Osmanlı Mirası, 103. 
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Sultanın emriyle Mora, Lakonia ve Maniye gönderilen 
papazlara, Hıristiyan nüfusa tebası oldukları Osmanlı 
Sultanı’na itaatin gerekli olduğunu, dolayısıyla Fransızların bu 
bölgelerde yaydığı huzursuzluk ve isyanın tuzaklarına karşı 
koymaları gerektiği yönünde telkinlerde bulunmaları 
istenmişti. Zaten daha Temmuz ayından itibaren Patrik, Girit'li 
ruhbanları ve halkı, hoşgörülü Sultanlarına tamamen itaatkar 
olmaları için uyarmıştı, onlara Mısırda Fransızların rahiplerini 
nasıl öldürüp manastırlarını nasıl yıktıklarını anlatıyor ve 
onların şeytani özgürlük söylemelerini reddetmeleri 
konusunda telkinlerde bulunuyordu.  

Benzer bir uyarı 23 Eylül'de İzmir Metropoliti Anthimos'a 
gönderildi, yine ona Mısır'daki Fransızların Hıristiyan karşıtı 
saldırılarına işaret etmekte ve Hıristiyan reaya için Sultan'a 
itaatin şart olduğu tekrar vurgulanmaktaydı. Bu arada ihtilal 
yanlılarınca basın da aktif olarak kullanılıyordu. Nitekim 
Venedik, Roma vb. Avrupa’da basılan kitap ve broşürler sahte 
bir damgayla sanki İstanbul’dan basılmış gibi gösterilerek 
propaganda yapılıyordu. Bu konuda Patrik Grigorios da karşı 
atağa geçerek, Platon, Aristoteles, Newton ve Descart gibilerin 
fikirlerinin, üçgenler ve logaritmalar gibi konuların ilahi 
konulara karşı bir kayıtsızlığa yol açtığından şikâyet ediyor ve 
“Avrupa'nın bu aptalca bilgeliğine” karşı durmayı bir görev 
addediyordu. Patrik bir yandan da bu dinsiz akımlara karşı 
koyabilmek amacıyla Patrikhane matbaasını yeniden faaliyete 
geçirmeye çalışıyordu.  

Yine Patrik Gregorios, tüm Yunanca kitapların lisansını 
almak üzere bir komisyon kurulmasını öneriyordu, Burada hem 
doğru inancı lekelemeyen hem de devletin otoritesine aykırı 
olmayan kitaplara lisans verilmelisini öneriyordu ki bu öneri 
kısa süre sonra hayata geçirilecekti. Patriğin dile getirdiği bu 
uyarılar, dini aidiyetine bakılmaksızın tüm inananları ateist 
Fransızlara karşı ortak bir cephede birleştirmeye çalışan 
Babıâli’nin de politikasına uygun düşmekteydi. Benzer şekilde 
yukarıda vurgulandığı gibi Suriye, Mısır ve Arabistan'da 
Osmanlı hükümeti tarafından dağıtılan bildirilerde bu vurgu 
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hâkimdi. Dolayısıyla bu fikirlere karşı yapılan propaganda 
savaşlarında Patrikhane ile resmi makamların ortak bir noktada 
birleştikleri görülmekteydi. Her ne kadar bu sıralarda Ağustos 
1798'de ortaya atılan bir iddiada Patriğin bir komplo içinde 
olduğu, onun desteğinin göstermelik olduğu söylenmişse de, 
bu söylentinin gerçek olmadığı, bunun bir uydurma olduğu, 
Babıâli’nin yakaladığı casusların itirafıyla gün yüzüne 
çıkacaktı.13 

İhtilalin ortaya koyduğu fikirlere karşı olan şüphesiz 
sadece Patrik değildi. Gerek kilise çevresinden ve gerekse 
ruhban olmayanlardan ihtilal karşıtı başka kişiler de vardı. 
Bunlardan ilki bizzat Patrikhane matbaasında 1798’de basılan 
Christian Apology’nin (Hıristiyanlığın Savunması) yazarı 
Athanasios Parios’du. Sakız Adası'ndaki ünlü Akademi'nin 
uzun yıllar müdürlüğünü yapmış olan Parios, eserini, “Tanrı'nın 
merhametiyle henüz Voltair’ın zehirini içmeyen herkes için koruyucu 
bir ilaç” olarak tasarladığını, bu eseriyle okuyucularına 
atalarının gerçek inancını korumaya ve sivil otoriteye mutlak 
itaat etmeleri gerektiğine vurgu yapmaktaydı.  

Nitekim batı karşıtı fikirleri nedeniyle, bu makaleye konu 
olan Didaskalia’nın gerçek yazarının Parios olabileceğini 
söyleyenler bile olmuştur. Athanasios, özgürlük söylemlerinin 
yayılmasının, kralların devrilip yerleşik dini inanç ve 
kurumların yok edilmesine neden olabileceğini söyleyerek 
muhataplarını ve ilgilileri bu korkunç duruma karşı uyarmaya 
çalışıyordu. O, Batı düşüncesine karşı en katı olan ve bu konuda 
da oldukça donanımlı ve birikimli olan dönemin en önde gelen 
Ortodoks yazarlarından birisiydi. Parios, eserlerinde ebeveyn-
leri Avrupa'ya eğitim için gönderilen çocuklarının bir arayış 
içine girdiklerini söyleyerek, burada onları bekleyen ruhsal 
tehlikeler konusunda uyarmaya çalışan yazılar da kaleme 

                                                           
13 Paschalis M. Kitromilides, “Orthodoxy and the West: Reformation 

to Enlightenment”, ed. Michael Angold, The Cambridge History of 
Christianity Eastern Christianity (Cambridge: Cambridge Histories 
Online © Cambridge University Press, 2008), 5: 205 – 206; Clogg, “The 
'Dhidhaskalia Patriki”, 91-93. 
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almıştır. Zira ona göre Batı'da okuyanlar, ya duyularını 
kaybetme, ya da Katolikliğin pençesine düşme riskiyle karşı 
karşıya kalmaktaydılar. O, muhataplarına, kadın takıntılı, 
homoseksüel ve asalak biri olarak ilan etiği Platon, yine 
potansiyel ruhsal yolsuzlukların kaynağı olarak gördüğü 
Newton, Hobbes gibi batılı filozof ve düşünürlerden uzak 
durulması gerektiğine vurgu yapmaktaydı.14  

Şüphesiz bu konuda batı karşıtı fikirleriyle Patriğe destek 
olan en önemli kişilerden biri de dönemin Kudüs Patriği 
Anthimos’tur. Anthimos, çalışmamıza konu olan, her ne kadar 
başkalarının da yazmış olabileceği söylense de, umumiyetle 
onun yazdığı kabul edilen Dhidhaskalia Patriki’nin de yazarıdır. 
Anthimos, dönemin en büyük dört kötülüğü olarak demokrasi, 
ateizm, Katoliklik ve Protestanlık olduğunu söyleyerek batıdan 
gelen fikirlere karşı tavrını açıkça ortaya koyarak bu konuda 
öncü olmuştu.  

Nitekim Selanikli Parthenios, Prokopios Peloponnesian adlı 
kitabını ona ithaf etmiştir. Yine İstanbul'daki Patrik 
Akademisi'nin (Megali tou Genous Skholi) müdürü olan ve batı 
karşıtı fikirleriyle bilinen Sergios Makarios’da benzer bir 
çalışmasını ona ithaf etmiştir. Makarios, bu eserinde Kopernik 
kozmolojisinin taraftarlarını bozguna uğrattığını ve onların 
dinsiz sistemini tümüyle yok ettiğini iddia etmiş ve eserini 
“lekesiz ve doğru bir inancın aynası ve muhalif görüşlerin acımasız 
yargıcı” olarak tanımladığı Anthimos’a adamıştı.15 Kilisenin 
görüşlerini destekleyen bir başka çalışma da, Velestinli Rigas’ın 
meşhur “Marş”ına karşı bir nazire olarak Babalar Öğretisi’nin 
sonunda ek olarak yayınlanmış olan bir şiirdir. 76 dizeden 
oluşan bu şiir, Patrikhane’nin Başilahicisi / başmuganni 
(protopsaltis) İakovakes tarafından yazılmıştır.16 

O dönem kilise ve çevresinden eleştirilen Fransız 
İhtilalinin ortaya koyduğu fikirlere taraftar olan ve bu konuda 

                                                           
14 Kitromilides, “Orthodoxy and the West”, 205, 207; Clogg,“The 
'Dhidhaskalia Patriki”, 92, 95; Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu, 141-142. 
15 Clogg,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 96. 
16 Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu, 134, 304-306. 
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kiliseye karşı olanları da hatırlamak gerekir. Bunlardan biri, 
hatta belki de ilki Athon Akademisi’nde eğitim almış olan 
Christodoulos Pamblekis idi. O, 1786’da Fransız Ansiklope-
distleri’nden alıntılar yaparak doğa felsefesine dair bir kitap 
yayınlamış, ancak Athon Akademisi’nden beri kendisine 
muhalif olan Platamon Piskoposu Dionysios olmak üzere 
birçok din adamının tepkisini çekmişti. Onun yazdıkları 
Ortodoks inanca yönelik ilk ve açık bir saldırıydı. Bunun 
üzerine İstanbul’da Patrik VII. Neophytos liderliğinde toplanan 
Kilise Sinodu onu ve bu düşüncenin fikir babaları olan Voltaire 
ve Rousseau’nun fikirlerini afaroz eden bir beyanname 
yayınlamıştı.17 Bu fikirleri savunanlardan birisi de çalışmanın 
başında zikrettğimiz Velestinli Rigas idi. Kurulacak Yunan 
Devleti’nin haritasıyla birlikte anayasasını bile hazırlamış olan 
Rigas’ın fikirleri gerek o dönem, gerekse sonraki dönemlerde 
oldukça etkili olmuştur.18 

Aydınlanmacı fikirlere sahip çıkan bir başka önemli 
isimde Adamantios Koreas’tır. O, kilisenin yayınladığı “Babalar 
Öğretisi”ne (Dhidhaskalia Patriki) karşı kendi kaleme aldığı 
“Kardeşlik Öğretisi” (Dhidhaskalia Adelfiki)19 adlı eseriyle 
cevap vermişti. Koreas, 1748’de İzmir’de doğmuş, Fransa’da 
okumuş ve ömrünün sonuna kadar orada yaşamıştır. Aldığı 
eğitim ve yetiştiği ortam nedeniyle monarşik yapılara karşı olup 
Yunan halkını Osmanlı yönetimine karşı isyana teşvik etmiştir. 
1798’de Roma’da basılan bu eseri, Patriklik bildirgesinin, 
Yunanlılar arasında ulusal bilinç duygusunu geliştirme 
çabalarına zarar verebileceğinden endişe ettiği için bir tepki 
olarak kaleme almıştır.  

Kendi deyimiyle, “böylesi bir gerici keşişin çalışmasının” 
Avrupalılar üzerinde Yunanlıların gerçek duygularını 
yansıttığı izlenimini vermesinden endişe ediyordu. Koreas, 
kendisinin beslendiği Fransız İhtilali modelinin din karşıtlığı 

                                                           
17 Kitromilides, “Orthodoxy and the West”, 205 – 206. 
18 Rigas için bkz. Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu, 87 – 105.  
19 “Kardeşlik Öğretisi”nin Türkçe’ye çevrilmiş tam metni için bkz. . 

Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu, 307 – 326.   
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üzerine konumlandırıldığının farkında idi. Bu nedenle halk 
üzerinde bir tesir halk edebilmesi için bu dinsizlik ithamına 
karşı, özgürlük ve demokrasi konusundaki argümanlarını 
kullanırken İncil metinlerine de atıflar da bulunuyor, böylelikle 
kutsal referanslarla Ortodoksların dini önyargılarını kırmaya 
çalışıyordu. Koreas, Osmanlılara karşı Yunanlıların isyan 
etmemelerinin önündeki birçok engel arasında kitlelerin sefil 
cehaleti ve bu cehaletin yol açtığı batıl inançlar olduğunu 
söylüyordu.20 

Şüphesiz Babalar Öğretisi’ne, burada ifade edilenlere ve 
ruhbanlara karşı en şiddetli tepkiler, 1806’da İtalya’da 
yayınlanan Elliniki Nomarkhia’nın (Yunan Anayasası) adlı 
anonim eserin yazarlarınca verilecekti. Burada Anthimos'un 
Türk egemenliğini kabul etmesi “gönüllü kölelik” 
(ethelodhouleia) kavramı ile ifade edilmekteydi. Bu metnin 
yazarlarına göre Yunanlıların köleliğinin devam etmesinin bir 
nedeni din adamlarının cehaleti, diğeri ise Yunanistan'ın en iyi 
vatandaşlarının yurtdışında olmayışı, yani bu tür yeni 
anlayışlardan haberdar olmamalarıydı.  

Bu durumda onlara gerçeği göstermek sadece vaizlere 
kalıyordu. Oysa onlar dünyevi robotlardı, üstelik bu metnin 
yazarlarına göre din adamları, Tanrının günahlarımıza karşı 
bizi daha bu dünyada cezalandırmak için Osmanlı zulmünü 
verdiğini söylüyorlardı. Yine onlara göre bu papazlar, bu 
cezaya katlanmanın karşılığı olarak ölümden sonraki ebedi 
hayatın eziyetlerinden özgürleşeceğimize inanıyorlar ve halkı 
da buna ikna etmeye çalışıyorlar, diyerek rahipleri tenkit 
ediyorlardı. Nomarkhia’nın yazarları ruhbanlarla ilgili çok daha 
ağır ifadeler kullanarak onların aç ve sefil Hıristiyanlardan 
çaldıkları günlük paralarla karınlarını dolduran, domuzlar gibi 
yiyip içen, 14 saat gece, 2 saatte gün ortasında olmak üzere 
günlerinin çoğunu uykuyla geçiren kişiler olduklarını söylüyor, 
onları İncillerdeki İsa’nın sözleriyle eleştirerek, “siz ne 

                                                           
20 Bkz. Kitromilides, “Orthodoxy and the West”, 207, 234, 236 ; 

Clogg,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 97-98; Millas, Yunan Ulusunun 
Doğuşu, 139-166.  
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çobansınız, ne de ışığın kılavuzlarısınız, fakat sizler karanlığın 
kaynağı, sahtekâr ve ikiyüzlü aç kurtlarsınız”21 şeklinde tenkit 
ediyorlardı.22 

2. Dhidhaskalia ve Özellikleri 

Burada önce Babaların Öğretisi, olarak bilinen bu metnin 
biçimsel özelliklerine değinmek, daha sonra ise metinde ifade 
edilen görüş ve düşüncelerden bahsetmek istiyoruz. Türkçe‘de, 
Babaların Öğretisi, İngilizce olarak da Paternal Teaching şeklinde 
ifade edilen Dhidhaskalia Patriki, Yunanca olarak yazılmış bir 
metindir. Dhidhaskalia, kelime olarak “öğreti“ anlamına gelir. 
Geleneğin çok önemli olduğu Ortodoks kilisesinde ise bu, Hz. 
“İsa’nın Havarilerinin öğretileri”, “inanç bildirgeleri” 

anlamında Didaskalia Apostolos (Teaching of Apostles) şeklinde 
ifade edilmiş olup, kelime daha sonra kilise babaları olarak 
bilinen ilk dönem din büyüklerinin inaç ve uygulamaları için de 
kullanılmıştır.23 Dolayısıyla bu metni Dhidhaskalia Patriki 
şeklinde isimlendirme, muhtemelen bu düşüncelerin kilise 
babaları ve havariler yoluyla İsa’ya kadar dayandığına işaret 
etmek ve kutsal kilise geleneğine vurgu yapmak için tercih 
edilmiş olabilir.  

Bu metnin, Osmanlı – Fransız savaşı sırasında karşılıklı 
tarafların birbirlerini fikri anlamda da suçladıkları bir dönemde 
yürütülen bir kampanyanın bir parçası olarak mı kaleme alınıp 
alınmadığı belli değildir. Bu nedenle de metnin savaş ilanından 
önce mi yoksa sonra mı yayınlandığı kesin değildir. Ancak bu 
dönemlerde Batılı diplomatların kendi başkentlerine geçtikleri 
raporlarda İstanbul’da Babıâli’nin Fransa’ya savaş ilan eden bir 
fetva hazırlığı içinde olduğu, Patriğin de benzer bir şekilde 
bağlılarına yönelik mektuplar yazmak için yönlendirildiği 
şeklinde haberler geçmişlerdir. Dolayısıyla Didaskalia’nın 

                                                           
21 Matta,15/14; 23 / 13-14, 25-26 vd. 
22 Clogg,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 98-99. 
23 Michael Prokurat, Alexander Golitzin & Michael D. Peterson, 
Historical Dictionary of The Orthodox Church (Oxford : Scarecrow Press, 
1996), 108. 
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1798’in yaz sonlarında veya sonbaharındaki bir tarihte yazılmış 
olması öngörülmektedir. 24  

Metinle ilgili tartışılan bir başka konu da kime ait olduğu 
konusudur. Her ne kadar metnin altında Kudüs Patriği 
Anthimos’un adı olsa da konu tartışmalıdır. Nitekim buna karşı 
Kardeşlik Öğretisi ile cevap veren Koreas, böylesi itaatkar bir 
eserin Kudüs Patriği Anthimos gibi birisi tarafından yazılmış 
olamayacağını, kesin olmamakla beraber, Yunan ulusunun 
düşmanı olan bazı “Turkofiller” (Türk yanlısı, Türk dostu) 
kişiler tarafından yazılmış olabileceğini iddia eder. Bu yoruma 
ortak olan bazıları da asıl kimliğini gizlemek isteyen bir 
kimsenin yazmış olacağını söylerler. Ayrıca H. Papadopoullos 
ve kronikçi Sergios Makaraios gibiler de metnin asıl yazarının 
mevcut Patrik V. Grigorios olduğunu iddia etmişlerdir. Bunun 
gerekçesini de hem yaşlı (o sıralarda 80 yaşındadır), hem de 
ciddi bir hastalığı nedeniyle yakında ölümü beklenen Kudüs 
Patriği Anthimos’un adının kullanılmasının muhtemel 
gelebilecek tepkileri önlemek, ayrıca onun kısa süre sonra 
ölümüyle de bu sahteciliğin ortaya çıkarılamayacağının 
düşünülmüş olacağını ifade ederler.  

Metnin yazarı olabileceği söylenen bir diğer isimde 
yukarıda bahsettiğimiz Sakız Adasındaki ünlü Akademi'sinin 
müdürü Athanasios Parios' tur. Onun batı düşüncesine karşı 
oluşu, bu tür bir metni potansiyel olarak yazabilecek kişiler 
arasında görülmesine neden olmuştur. Ancak, bu tür bir eserin 
Athanasios Parios yerine bir Patriğe nispeti, belki metnin çok 
daha büyük oranda kabul edilmesine ve daha etkili olmasına 
neden olabilir diye düşünülmüş olabilir. Bu çalışmada 
kendisinin konuya dair müstakil makalesinden faydalandı-
ğımız Richard Clogg da, tüm bu ihtimallerden sonra Koreas'ın 
gerçek yazarı tanıdığını, ancak çeşitli sebeplerden dolayı bunu 
açığa vurmaktan kaçındığını söyler.25 Sonuçta tüm bu 
söylentileri bir araya getirdiğimizde metnin gerçek yazarının 

                                                           
24 Clogg,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 94. 
25 Clogg,,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 95. 
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başka birisi olduğu yönünde kuşkuların var olduğu bir 
gerçektir.  

Ortodoks tarihçisi Steven Runciman da metin yazarının 
kim olduğunun çok önemli olmadığını, önemli olan bir şekilde 
Hıristiyan toplumunun ve kilisenin korunması olduğunu 
söyler. Zira ona göre, kilisenin siyasetten uzak tutulması 
gerektiğine inanan dindar bir başrahip (Patrik Grigorios) için 
burada zikredilen fikirler hiç de mantıksız değildir. Çünkü o, 
selefleri gibi bu makama çıkarken halkının Sultana bağlılığını 
sağlayacağına dair verdiği kutsal yeminine sadık kalmak 
zorundadır. Dolayısıyla tüm insanlığın özgürlüğü ve iyiliği gibi 
(ütopik ve hayali) fikirler adına, kendini halkını yok etme 
riskine giremezdi,26 diyerek bu ortamda böyle bir metnin bir 
patrik eliyle yazılmasını normal karşılamaktadır.  

Ancak kilise kaynakları ve Yunanlıların çoğu metin yazarı 
olarak Anthimos’u kabul ederler, zaten metinde yazar olarak 
onun adı vardır. Ayrıca yukarıda onun nasıl bir batı karşıtı 
düşünceye sahip olduğunu zikretmiştik. Dolayısıyla 
Anthimos'un bu eserin yazarı olmadığını göstermek için ortaya 
atılan argümanlar pek ikna edici görülmemiştir. Zaten çoğu 
Yunanlı da Anthimos’un yazarlığını kabul etmekle birlikte 
onun bunu kendi rızasıyla mı yoksa Babıâli’nin baskı ve 
yönlendirmesiyle mi yazdığını tartışmışlardır.  

Burada Clog, Ortodoks Kilisesi’nin, Türk döneminde bile 
Hellenizm'in bir kalesi gibi hareket ettiğini iddia eden kimi 
tarihçilere atıfta bulunarak, Ortodoks hiyerarşisinin üst 
seviyesindeki bir üyesinin, Ortodoksluğun Batı'nın 
sapkınlıklarıyla kirletilmemesi için, Osmanlı Sultanlarının Tanrı 
tarafından gönderildiğini ve desteklendiğini beyan etmesi, 
Ortodoks Dünyasında aslında yeni bir şey olmadığını söyler. Bu 
iddianın sahiplerinin Bizans İmparatorluğu'nun son günlerinde 
Loukas Notaras’ın başkentte bir “Latin külahı yerine bir 
Osmanlı sarığını tercih etmesi” ve dönemin Patriği 

                                                           
26 Steven Runciman, The Great Church in Captivity, (New York : 
Camridge University Press, 1968), s.395 - 396. 
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Gennadios’un, Fatih Sultan Mehmet’e niçin itaat etmeleri 
gerektiği konusunda27 muhaliflerine karşı yazdıklarını örnek 
verirler. Sonuçta bu durum, Kilisenin mevcut olaylara teolojik 
bir meşruiyet çevresi içinde bir yorum getirme biçiminin nasıl 
süreklilik arz ettiğine dair bir başka ilginç örnek olarak 
zikredilir.28  

Konu her ne kadar tartışmalı olsa da artık bu metin Kudüs 
Patriği Anthimos’a (24.10.1788 – 10.11.1808) nispet 
edilmektedir. 1717’de Antishia’da (Kudüs civarı bir yer) doğan 
Anthimos, eğitimini Patrikhaneye bağlı olan ve müdürlüğünü 
İakovos Patmios’un yaptığı okulda almıştır. Anadili 
Yunanca’nın dışında Arapça, Farsça ve Türkçe dillerini de 
öğrenen Anthimos, hocası İakovo’un ölümünün ardından 
Patrikhane tarafından buraya Arhimandrit seviyesinde bir 
Papaz olarak atanmış, 1788’de ise Kudüs Patriği olmuştur. 
1808’de doksan bir yaşında ölümüne kadar bu görevde kalmış, 
kendisinin Kutsal yerlerde Ortodoks haklarını güvence altına 
almasına yardım eden Sultan Selim III (1789-1807) ile iyi ilişkiler 
içinde olduğu bilinmektedir. Mısır’ın Fransız işgali sırasında da 
görevinin başında olan Patrik, bölgesindeki Arap Ortodokslara 
yönelik Arapça bir eser olan, el-Hidayat’ül-Kavimah (Viyana, 
1791) adlı teolojik bir eser kaleme almıştır. Şüphesiz onun en 
önemli eseri, Babalar Öğretisi (Dhidhaskalia Patriki) adlı 
çalışmasıdır. 29 

                                                           
27 Bkz. Paraskevas Konortas, “Tarihi Uzlaşmadan Entente Cordial’e”, 
Tarihi Siyasi Dini ve Hukuki Açıdan Ekümenik Patrikhane, Der. Cengiz 
Aktar, (İstanbul: İletişim Yayınları, 2011), 32 – 33. 
28 Clogg,,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 96; Ayrıca bkz. Donald M. Nicol, 
"The Byzantine View of Western Europe." Greek, Roman, and Byzantine 
Studies, 8 /4 (1967) : 334-335. 
29 Ioannis Kh. Konstantinidis, “Anthimos”, Thriskeftiki ke İthiki 
Enkiklopedia (Din ve Ahlak Ansiklopedisi), (Atina: Ekdoseos Anguris, 
1963), 2 : 775 – 776. 



181 
 

Anthimos’un bu broşürünün orijinal baskısının en az dört 
kopyasının elde mevcut olduğu söylenmektedir.30 Bunlar; 
British Museum Library (868.e. 33), Atina Parlemento 
Kütüphanesinde, Kozani Halk Kütüphanesinde (B'. X. 2.) ve 
Atina’daki Gennadeios Kütüphanesinde (BT. 1561. 22) 
bulunmaktadır. Ayrıca XIX. yüzyılın başlarında Ayvalık'taki 
(Kydhonies) Yunan akademi kütüphanesinde de bir kopyasının 
da bulunduğu söylenmektedir. Metin Ortodoks halka yönelik 
olduğundan, dönemin diğer dini yazılarına göre daha anlaşılır 
olduğu ifade edilmektedir. Bu metin daha sonra Osmanlıya 
bağlı Moldavya Prensi'nin emriyle batılı düşünce akımlarına 
akımlara karşı tedbir olarak Romence’ye de çevrilecektir. 
(Kasım 1822).  

Bu broşür 16 x 10,5 cm boyutunda olup 28 sayfadan 
ibarettir. Clogg, eserin o dönem aktif olan ve bazı Yunanca 
eserlerin basımının yapılmış olmasına rağmen Patrikhane 
Matbaasında değil de, loannis Pogos adlı bir Ermenin 
matbaasında basılmış olmasını ilginç bulduğunu söyler. Yine 
eserin Patriğin de teşvik ve tavsiyesiyle oluşturulmuş olan 
Yunaca kitapları inceleme komisyonu tarafından verilen ve 
basılmasında sakınca yoktur şeklindeki ruhsatın bu eserde 
bulunmamasının da bir başka ilginçlik olduğuna dikkat çeker.31 

3. Dhidhaskali’ada Dile Getirilen Görüşler32 

Bundan sonra Babalar Öğretisi’nin içeriği hakkında bilgiler 
verip Ortodoks Kilisesinin dönemin olaylarına nasıl baktığını 

                                                           
30 Biz bu çalışmada Clogg’un makalesinin sonunda ek olarak verdiği 
İngilizce metni esas aldık. Ancak çalışmanın sonuna yaklaştığımızda, 

sonradan ulaştığımız Herkül Millas’ın, Yunan Ulusunun Doğuşu adlı 
eserinin sonundaki ekte yer alan Türkçe çevirisini de yer yer 
kullandık. S.İ.  
31 Clogg,,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 99 – 101. 
32 Burada tartışılan konular Babalar Öğretisi’nde sınırları çizilen çerçeve 
içinde ele alınacaktır. Bu yapılırken metinden yapan alıntılarda daha 
önce geçen Clogg’un İngilizce metni (102 – 106) ile Millas’ın Türkçe 
çevirinden (295-304) faydalanılmıştır. Bu nedenle bundan sayrıca 
dipnotlarda kaynak belirtilmeyecektir.  



182 
 

irdelemeye çalışacağız. Babalar Öğretisi’nin başında şu kısa 
bilgiler verilir: 

“Babaların Öğretisi, Saygıdeğer Kutsal Kudüs Patriği Sayın 
Anthimos tarafından Ortodoks Hıristiyanların yararına derlenip imdi 
Kutsal Kabir'in33 özel anısına ilk kez Konstantinopolis'te Ermeni 
İoannis Pogos matbasında 1798'de basılmıştır.” 

Bu metinde anlatılanlardan hareketle ana hatlarıyla 
konuyu birkaç alt başlık altında ele alabiliriz. 

a) Patriğin bu metni kaleme alış nedeni  

Patrik Anthimos, “okurlarıma” hitabıyla Tanrı’nın lütfu 
ile Kutsal Şehir Kudüs ve tüm Filistin’in Patriği olarak din 
kardeşlerine ve İsa’nın Kilisesinin çocuklarına, üç sebepten 
dolayı bu öğretiyi kaleme aldığını söyler; Bunlardan ilki 
Tanrının emirlerine uymayan yalancı bir köle gibi 
ayıplanmamak için bunu yazdığını söyler, zira der tanrı bize 
bağışlamış olduğu yeteneği din kardeşlerinin yararına 
kullanmamızı ister, diyerek bir bakıma muhataplarına 
kendisinin bu konularda söz söyleyecek bir donanımda ve 
kapasitede olduğunu ima eder.  

İkinci olarak tüm Hıristiyanların maddi manevî 
bakımdan yardımcı olduğu ve çok önem verdikleri Kutsal 
Havarilerin ve Patrikliğinin şehri Kudüs’ün tahtının hizmetçisi 
ve hamisi olduğu için, vicdanının buna essiz kalmasına izin 
vermediğinden bu işe giriştiğini söyler. Zira Hıristiyan 
inancının Kudüs’ten tüm dünyaya yayıldığını söyleyerek de 
yine bir bakıma muhataplarına kendisinin bu konularda söz 
söyleyecek en kutsal makamda olduğunu hissettirmek ister. 
Üçüncü bir neden olarak da her an ölümü beklediği ömrünün 
şu son demlerinde (takriben seksen yaşlarındadır) inançlı 
Ortodokslar için bir uyarı görevini yerine getirmek amacıyla, 
inananları doğru yoldan döndürmeyi, arzulayan şeytanın ve 

                                                           
33 Buradaki Kutsal Kabir, İsa’nın çarmıhta öldükten üç gün sonra 
dirilip göğe yükseldiğine inanılan yerdeki Kıyame / Diriliş Kilisesi 
olup bu gün Kudüs'ün eski şehir duvarları içerisinde yer almaktadır. 
Patrik bu kutsal hatıradan dolayı bu sıfatı kullanmaktadır. S.İ. 
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şeytani fikirlerin karşısında durmak için bunu kaleme aldığını 
vurgular. Çünkü çağımızda iblisin, daha cazip ve faydalı 
olduğu iddia edilen yeni görünümlü yasa ve hükümlerle bizleri 
denediğini, oysa tüm bunların Tanrı’nın doğru ve gerçek olan 
emirlerine, doğru inanca aykırı şeyler olduğunu söyler. 
Bununla da muhtemelen muhataplarına kendisinin bu 
konularda çok fazla tecrübeye sahip olduğunu ima eder. 

b) İnsan ve şeytanın Tanrıya itaat bağlamında Tanrı 
katındaki konumları ve insanın ebedi olarak lanetlenmiş olan 
şeytanla mücadelesi (hayır-şer konusu). 

Antimos yukarıda geçtiği şekliyle üç amaçtan 
bahsettikten sonra yazısına insanın ve şeytanın yaratılış 
amacına işaret ederek devam eder, her ikisinin de tanrıya isyan 
ettiğini, ancak şeytanın ebediyen lanetlendiğini, insanın ise 
geçici olarak lanetlenip cennetten çıkarıldığını, şimdiki hayatta, 
kendi ekmeğini zorlukla kazanması, belalar, kederler, 
şansızlıklar, zorbalıklar, acılar, gözyaşları, hastalık, zulüm, iftira 
vb. acılı şeylerle yüzleştirildiğini, ancak bunların geçici 
olduğunu söyleyerek, bunlara karşı sabırla katlanarak, geleceğe 
yani cennetteki o kutsanmış hayatına döndürüleceklerini 
umarak büyük sınavdan geçmektedirler, der.  

Ancak burada şeytan devreye girer, o kovulduğundan 
beri insanın Tanrı’ya olan sevgisini kıskanmış ve doğası gereği 
günah dolu düşüşünden sonra insandan nefret eder olmuş ve 
onu tahrik etmekten ve tekrar kandırmaktan vazgeçmemiştir. 
Bu yüzden Tanrı farklı zamanlarda insanlığa rehber olmaları ve 
hayatın kederine şükran ile katlanmalarını nasihat etmeleri için 
vahiy almış hak peygamberler göndermiştir. Tekrar cennete 
geri dönecek olan tek Oğlunu da dünyaya göndermeyi 
lütfetmiş. Bu Oğulu, insanlığı, kurtuluşa erdirmek için kendi 
tipolojisinde ve modelinde göndermiştir  

Ancak bu merhametli yaratıcı, insanın kurtuluşunu 
hızlandırmak ve kolaylaştırmak için şeytanın insanlığa 
zulmetmesine izin vermiştir. Antimos, bu girişiyle mevcut 
durumda yaşanan sıkıntıları teolojik gerekçelerle izah etmeye 
çalışmıştır.  
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Yazar burada ilk atalarımızdan beri bizi saptıran şeytan, 
hiçbir zaman fitne ekmeyi bırakmamış, inançlıyı ilahi aşktan 
ayırmayı kendine amaç edinmiş ve onların kurtuluş yoluna her 
türden engeller ve zorluklar koymuştur, der. Ayrıca zalimleri 
zulüm, acı ölümler ve sürgün ederek mallarını gasp etmek gibi 
farklı cezalarla Havariler ve Hıristiyanlara ıstırap çektirmeleri 
için desteklemiştir. Aslında bu şeytan, Hıristiyanların 
musibetlere dayanma ve işkenceler altında dahi inançlarını 
muhafaza etmelerine sebep olmuştur ki bu iman hem zalimlere 
hem de onları harekete geçiren şeytana utanç vermiştir. Hatta 
öyleki şeytan aynı zamanda binlerce inançlının da şehit 
olmasına sebep olmuştur. 

c) Tarih boyunca ilk dönemlerden bu güne kadar 
Ortodoks imanının karşında sapkın şeytanın taraftarları 
olanlarla mücadelenin devam ettiğine dair örnek sunumlar. 

Zira tarih boyu şeytan inançlı Hıristiyanları, İsa’ya bağlı 
gözükür halde inançlarını kırmak ve kendilerini İsa’dan 
ayırarak kendisinin özel destekçileri olmaları için hain ve sinsi 
bir şekilde sapıklık tohumunu ekmiştir diyerek ana kilisenin 
inançlarına aykırı olarak gördüğü Aryüsçüleri, Nesturileri, 
Monofizitleri, Monotheletistleri, ikon karşıtlarını, inkarnasyona 
(Tanrının İsa’da vücut bulması) karşı olanları vb. kilise 
tarihindeki sayısız farklı sapıklıkların şeytanın birer 
aldatmacası olduğunu, bu farklı sapıklıklar yüzünden toplanan 
ekümenik ve yerel sinodların bu tür sapkın ve kontrolsüz 
inançları nasıl aforoz ettiğini hatırlatır. Daha sonra Patrik, 
Batıdaki diğer yeni bir sapkınlık olarak Latinlerin, (Katoliklerin) 
ortaya çıktığını ve bununla da tüm Batıyı sapkınlığa 
sürüklediklerini söyler. Ardından da Katoliklerin içinden çıkan 
Protestan akımlarının tümünü, Lüteryenları, Kalvinistleri, 
Evanjelikleri ve bunlar gibi sayısız farklı tarikatların da bir 
başka sapkınlığı doğurduğunu söyler.  

d) Yeni çıkan özgürlükçü söylemlerin de yine şeytani 
birer sapkınlık olduğu iddiası.  

Patrik yukarıda batı dünyasında ortaya çıkan sapkın 
mezhebi anlayışların kendi kendini yıkıma götüren bir akıl 
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hastasını doğurduğunu, bu çürümüşlüğün şimdi batıda ortaya 
çıkan şeytani düşüncelere (ihtilal fikirlerine) yol verdiğini ima 
etmeye çalışır. Patriğe göre yeni çıkan öğretiler “Kutsal Kitaplara 
ve Havari öğretilerine düşmancadır. Size dünyadaki tüm zenginlikleri 
kazandırsalar da acımasız şeytanın araçları olarak nefret edilmelidirler 
ve Hıristiyan’ın ruhsal çöküşüne karşı tetikte olunmalıdır. Bu sözler 
yanlış ve hileli, sonuçları zenginlik veya kutsanma değil ancak fakirlik, 
şansızlık ve kargaşadır. Bu özgürlükten amaçlanan da önceden tecrübe 
edildiği gibi nefret edilen oligarşi ve tiranlıktır.” der. 

Ona göre, gerçek özgürlük Tanrı’nın lütfuyla, insanı 
zorlamadan iyiye yöneltilmiş olan yaratılışıdır. Dini ve dünyevi 
emre itaatsizlik olan ve her türlü disiplinden muaf bir yaşam 
anlamına gelen özgürlüğün reddedilmesi gerektiğine vurgu 
yapar. Demokrasi denilen anlayışın insanların farklı 
yaratılışlarına, doğuştan getirdikleri ve sahip oldukları gerçek 
özgürlüğe, yani tanrıya boyun eğme iradesine nasıl engel 
olmaya çalıştığını söyler ve bu tür yönetimlerde asıl güçlünün 
zayıfı, sağlıklının hastayı nasıl hükmü altına aldığını, bilgelerin 
nasıl olup da cahilleri kandırdığını (kandırabileceğini) 
söyleyerek demokrasi ve özgürlük kavramlarını eleştirir. İnsan 
yaşamında özgürlük adına arzuların hâkim olduğu bir 
anlayışta ne düzenin, ve erdemin, ne de bir devletin hayatta 
kalamayacağını ifade eder. Sonuçta yağmacılığın hâkim olduğu 
bir düzende vatandaşlara özgürlüğün neyi vaat edebileceğini 
söyleyerek Tanrı inancı olmayan bir devlette, gerçek 
özgürlükten bahsedilemeyeceğini vurgular ve şunları söyler:  

Açık bir şekilde bu yeni özgürlük sisteminin bir kargaşadan 
ibaret olduğunu ve iyi olan hükümeti devirmeye çalıştığını 
görmekteyiz. Yıkıma götüren bir yol ya da basit bir şekilde kötü 
şeytanın terk edilmiş Hıristiyanları sapıklığa yönlendirdiği yeni bir 
tuzak. Eğer bu sinsi ve aldatıcı öğretilere en ufak bir şekilde kulak 
verirsek bütün kınanmalara layık görünmeyecek miyiz? Doğruyu en 
iyi şekilde bildiğimiz halde Tanrı’nın emirlerine karşı olan yanlışlığın 
rehberliğini takip edersek haklı bir şekilde cezalandırılmayacak mıyız? 

Hayır, Hristiyanlar! Sağduyulu ve sabırlı olalım, yanlış ve var 
olmayan bir özgürlük için sonsuz kutsanmışlığın ebedi taçlarını 
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kaybetmeyelim. İfade edilemez ödüllerden kendimizi mahrum 
etmeyelim. Bize utanç getirecek olan kötü şeyleri hiç dinlemeyelim ve 
Tanrı’nın kendisini sevenler için çok eskiden beri hazırladığı iyi ve 
güzel şeylerin tadını çıkaralım. 

e) Patrik, sonunda Tanrının iradesi sonucu ortaya çıkan 
Osmanlı Devletine ve Sultana itaatin gerekliliği konusunu 
vurgular 

İnsanlık tarihinin başlangıcından bu güne uzun bir 
süreçte ortaya çıkan sapkınlıkları sayan yazar, bu sapkınlıkların 
şeytanla mücadelenin bir devamı olduğunu ve bu mücadelede 
tanrının Hıristiyanların yanında olduğunu ve onun bu dünyada 
takdir ettiği tüm olayların aslında Tanrının bir planı olduğunu, 
bu nedenle tabi oldukları Osmanlı devletine ve sultanına itaatin 
de tanrısal bir plan çerçevesi içinde meydana geldiğini Kutsal 
Kitaptan alıntılarla destekleyerek Tanrının Ortodoks 
Hıristiyanlar hakkındaki yargısının hep onların iyiliği için 
olduğunu hatırlatır.  

Biz burada tekrar Tanrı’nın bize olan sınırsız sevgisini 
görmekte ve hayran kalmaktayız. Tanrı, Kutsal ve Ortodoks 
imanımızı, dindarlığı ve insan ırkını korumayı üstlenmiştir. Bu güçlü 
Osmanlı İmparatorluğunu, kesin bir şekilde Ortodoksluk inancından 
sapılmasına sebep olan Roma (Bizans) İmparatorluğu yerine 
yokluktan yükseltmiş ve onları başka hiçbir imparatorluktan daha 
fazla yüceltmemiştir. Bu da gösterir ki kuşkusuz bu insan gücüyle 
değil ilahi bir istekle gerçekleşmiştir.” ve O tüm inançlılara, bu yolda 
seçilmiş insanlarına bir kurtuluşun adı olan büyük bir hikmet 
lütfettiğini temin etmiştir. 

Yüce Efendimiz “Tanrıdan başka güç olmadığını” savunan bu 
yüce krallığı üzerimize hükmettirmiştir ve Doğunun insanları 
Batılılar için bir dizgin (onlar için düşman ya da engel) iken bizim 
için kurtuluşu ifade eder. Bu sebepten dolayı Tanrı Ortodoks dini 
inanışlarımız serbest bırakma ve affedilmeye vesile olması için, 
Osmanlı Sultan’ının kalbine, bizleri koruma isteği koymuştur. Hatta 
o kadarki, onlar zaman zaman gözlerimizin önünde doğru inançtan 
sapan Hıristiyanları cezalandırmışlardır. 
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İsa’nın Kilisesinin mensupları, Ortodoks egemenliği altında 
olan bütün özgürlüğe sahiptir. Nesilden nesile bu kudretli 
İmparatorluğun izniyle farklı şehirlerde ve bölgelerde birçok muazzam 
kilise inşa edilmiş ve bunlar imparatorluğun izniyle başından şu ana 
kadar var olmuştur. Ancak hiç kimse birçok kilisenin inşasının 
engellenmesinin Hıristiyan öğretisinin özgürlüğünü kısıtladığını 
düşünmesin. Ne ayıp! Bunlar ancak kiliselerin çok faydalı olduğunu 
düşünenlerin batıl inançlarıdır. 

Mesih inancının yücelmesi ve mükemmelliğe ulaşması, süslü ve 
müsrif tapınaklarla değil, acınası az sayıdaki kiliselerle olmuştur. 
“Tanrı ne ellerle yapılan tapınaklardadır, ne de O insanın elleriyle 
dikilmiştir”. Ayrıca ilahi emre göre kesinlikle kiliselerin gereğinden 
fazla olması yasaktır. Bu konuda Pavlos “Bizim kırallığımız 
cennettedir” ve “ Burada sonsuz olan bir şehre sahip değiliz, bizim 
şehrimiz gelecek dünyadadır, der. 

f) Be metinde ifade edilenlerin Kutsal Kilise Geleneğine 
uygunluğu iddiası 

Sonuçta Patrik Anthimos burada dile getirdiği tüm 
düşüncelerin Hıristiyan kutsal metinlerine, Hıristiyan 
geleneğine, bu geleneği oluşturan babaların öğretilerine ve 
şimdiki kilise temsilcilerinin görüşlerine uygun olduğu, bu 
nedenle bu doğru fikirlere itimat edilip sapkın düşüncelerin 
peşinden gidilmemesi gerektiği inancına vurgu yaparak 
mevcut siyasi otoriteye tabi olmak gerektiğine vurgu yapar. 
Patriğin metni şu son hitaplarla sona erer. 

Bulunduğumuz asırda da şeytan fazlaca övülmüş özgürlük 
sistemi denilen bir başka hile ve rakipsiz bir aldatma tasarlamıştır. Bu 
şey bakıldığında iyi gözükse de aslında inançlı kimseyi saptırabilir. Bu, 
insanları hızlı bir şekilde yozlaşmaya ve karışıklığa götürecek olan 
şeytanın bir tuzağı ve yıkıcı bir zehirdir… Şeytan Ortodoks 
inancımızın bu güçlü imparator-lukta büyümesini imrenerek ve 
utanarak görmüş, çaresizlik içinde tüm kötü ruhları bu yeni ve zekice 
tuzağı hazırlamak için çağırmıştır. Böylece sonunda iyi Hıristiyanlar 
bile bu tuzağa düşerek bu cennet krallığı kaybedecek ve kendisi ile 
birlikte sonsuza kadar işkence göreceklerdir. Kardeşlerim, kurtuluş 
yolundan sapıklığa yönlendirilmeyin. Her zaman cesaret ve sabırla 
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şeytanın düzenbazlıklarını ayaklar altına aldığınız gibi şimdi de 
kulaklarınızı kapatınız ve bu yeni çıkan özgürlük umutlarını 
dinlemeyin Ben diyorum ki onların fikirleri sadece İncil’e aykırı değil, 
aynı zamanda, cennetteki ve dahi bu dünyadaki zenginliklerden sizi 
mahrum bırakır… Dikkatli olun, size her şeyi olanı bahşeden dünyevi 
iktidara itaat edin. “Tüm dünyayı kazanıp kendisini kaybeden veya 
yoksun olan insan ne için yararlıdır?”…Din kardeşlerim, 
Lordumuzun ve onun yüce gücü adına güçlü durun, Tanrı’nın 
mükemmel zırhını kuşanarak şeytanın hilelerine karşı koyun. Her 
şeyden önce şeref, onur ve sonsuz tapınma sahibi Efendimiz İsa 
Mesih’in sevgisini ve merhametini kazanarak hepimizin başarabileceği 
cennet krallığa layık olabilme için inancın simgesi, Tanrı’nın emri 
olan ve şeytanın her saldırısını bozguna uğratabileceğiniz kurtuluş 
miğferini ve ruhun kılıcını kuşanın. Âmin.34 

Sonuç 

1789 yılın sonrasında Avrupa’da kilise ve din adamları 
ötekileştirilerek din ve devlet ilişkilerinde olumsuz bir yerde 
konumlandırılmıştı. Buna karşın Balkanlarda Ortodoks 
kiliseler, bölgedeki ulusları diğerlerinden ayıran ve ulusal 
bilinçlerin ortaya çıkmasına neden olan olumlu birer araç olarak 
kulanılmışlardır. Nitekim son bir buçuk asırda Ortodoksluk 
içinde, etnik temele bağlı Ulusal Kilislerin ve devletlerin ortaya 
çıkmış olması bunun en önemli göstergelerinden biri olarak 
görülebilir. İlk başlarda kilise ve din adamları önemli roller 
oynarken daha sonra, dinin yerini yavaş yavaş ulus temelli 
modern devlet anlayışlarına bırakmışlardır. Dolayısıyla 
Ortodoks bölgelerde din, bir anlamda modern devlete geçiş 
sürecinde bir köprü vazifesi görerek, merkezi Avrupanın aksine 
din-devlet ilişkilerinde olumlu ve yapıcı bir fonksiyon icra 
etmiş olduğunu söyleyebiliriz. 

Yukarıda bahsettiğimiz bu süreci önlemek için dönemin 
diğer imparatorlukları gibi Osmanlı Devleti de çok çaba sarf 
etmiştir. Bu konuda aynı endişeleri paylaşan Patrikhane de 

                                                           
34 Tüm metin için bkz. Clogg,,“The 'Dhidhaskalia Patriki”, 102 – 106; 

Millas, Yunan Ulusunun Doğuşu, 295-304. 
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Babıâli ile güç birliğine gitmiştir. Fakat gerek devletin aldığı 
önlemler, gerekse kilise ve din adamlarının gösterdiği tepki ve 
ortaya koydukları direnç, gelen dalganın büyüklüğü ve mevcut 
siyasi konjöktör karşısında pek de yeterli olmamış, sonuçta bir 
yüzyıl içinde bölgede yeni politik ve dini dengelerin ortaya 
çıkmasına neden olmuştur. 

Bu süreçte İstanbul Kilisesi kendi bütünlüğünün 
korunmasını devlete itaatle sağlanacağını düşünmekteydi. 
Kilise, Dhidhaskalia adlı bu metni, ister kendi isteğiyle isterse 
devletin yönlendirmesiyle kaleme almış olsun, imparatorluğun 
dağılmasının kendi birliğinin sonu olacağını tahmin etmiş 
olmalıydı. Dolayısıyla tüm insanlığın özgürlüğü ve iyiliği gibi 
ütopik ve hayali fikirler yerine, o günkü mevcut siyasi şartlar 
içinde realist davranarak kendi halkının çoğunluğunun 
menfaatine olanı tercih ederek Osmanlı idaresine tabi olmayı 
Tanrı idaresine bağlı olmak şeklinde izah etmişti.  

Bilindiği gibi Ortodoks dünyasında, 1054’deki büyük 
ayrılıkla su yüzüne çıkan ve 1204 İstanbul’un Latinlerce işgali 
ile zirveye çıkan bir Latin ve Batı karşıtlığı söz konusuydu. Bu 
nedenle kilise içinde Batı'nın sapkınlıklarıyla kendi kiliselerinin 
kirletilmemesi için, Osmanlıların Tanrı tarafından gönderildiği 
fikri hiç de yabancı değildi. Nitekim Patrik Gennadios’ da Fatih 
Sultan Mehmet’e itaat etmeleri gerektiğini söylerken benzer 
argümanları kullanmaktaydı. Sonuçta Pederler öğretisinde dile 
getirilenler Ortodoks Kilise geleneğine yabancı olmayan bir 
kilise – devlet ilişkisinin tipik bir örneği idi. Dolayısıyla 
dönemin Kilise yöneticilerinin bu konuda mevcut siyasi 
duruma ayak uydurmada ve konuya dair teolojik izahlar 
bulmada çok da zorlanmadıklarını söylemek gerekir. Bu metne 
kilise sahip çıktığı içinde bu noktada yazarının kim olduğu çok 
da önemli değildir. Ancak bunun bir Patriğin elinden çıkmış 
olması şüphesiz onun meşruiyetini daha da güçlendirmiş 
olabileceğini tahmin etmek de güç değildir. 
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BİR ARADA YAŞAMA SORUNU BAĞLAMINDA 

OSMANLI-FRANSİSKEN İLİŞKİLERİ 

 

Cengiz BATUK* 

 

Öteki ya da kendinden olmayan, farklı inanç, kültür ve 
geleneğe mensup olan insanla bu farklılıklarını sorun etmeden 
bir arada yaşamak en önemli sorunlardan bir tanesidir. 
Günümüzde bu sorun daha çok tartışılır olmuştur ve 
çoğunlukla dinlerin çatışmayı doğurduğu tezi işlenmektedir. 
Bu çalışmamızda Bosnalı Fransiskenlerin Osmanlı Devleti’nin 
çatısı altında kendi inanç ve öğretilerinden taviz vermeksizin 
nasıl bulunduklarını ve Osmanlı Fransisken ilişkilerini bir arada 
yaşama sorunu bağlamında ele alacağız.  

1. “Öteki” ve Bir Arada Yaşama Sorunu  

Emmanuel Levinas “öteki” sorununa en fazla kafa yoran, 
ötekinin filozofu olmakla meşhur olmuş bir isimdir. Dokuz 
Talmud Okumaları adlı eserinin ilk kısmına Mişna’dan 
aktardığı bir pasajın yorumuyla başlar. Aktardığı bu pasaj, 
“insanın Tanrı’ya karşı işlediği günahları / kabahatleri, Yom 
Kippur (Kefaret Günü)’la affedilir; diğer insanlara karşı işlenen 
kabahatler, öncelikle diğer insanların gönlü alınmadıkça 
Kefaret Günüyle bağışlanmaz.”1  

Tanrı, öteki olarak nitelenen insanlara karşı işlenen suç ve 
kusurların ancak onlar tarafından affedildikten sonra ya da 
onlardan helallik alındıktan sonra mümkün olabileceğini 

                                                           
*  Prof. Dr., Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dinler 
Tarihi ABD [cengiz.batuk@omu.edu.tr]. 
1  Mişna’dan aktaran, Emmanuel Levinas, Nine Talmudic Readings, tr. 
Annette Aronowicz,(Indianapolis: Indiana University Press. 1994), 12. 
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belirtir. Levinas’a göre bu Talmudik bir kuraldır. Bireyler onure 
edilmeksizin Tanrı’nın bağışlaması gerçekleşmeyecektir. 
Dünyada barışın ancak ötekinin tesellisiyle mümkün olduğunu 
söyler.2 Bu noktada bağışlamanın, helalleşmenin öneminden 
söz eden Levinas, Almanların çoğunu Yahudilere karşı 
işledikleri suçlardan ötürü bağışlayabileceklerini ancak 
Heidegger’i bağışlamanın zor olduğunu söyler.3 Dolayısıyla 
bağışlamak, helalleşmek kolay değildir. Lakin kimdir bu öteki? 

“Öteki’nin kim olduğunu felsefi ve kavramsal düzeyde 
olağanüstü netlikte tanımlayan Levinas, teoriden pratiğe 
geçtiğinde nedense sınıfta kalır. Kendisine yöneltile bir Filistin 
sorusunda Filistinlilerin kastettiği ötekiler olmadığını 
söyleyecektir. 1982 yılında Batı Beyrut’taki uluslararası güçlerin 
kontrol ve gözetimindeki Sabra ve Şatila kamplarındaki 
Filistinli sığınmacıların görüntüde Hıristiyan Falanjistler 
tarafından (arkaplanda ise Ariel Şaron’un organize ettiği)4 
katledilmesinin5 hemen ardından yapılan bir radyo 
mülakatında, program yapımcısı, Shlomo Malka, Levinas'a 
ötekinin filozofu olarak hitap edip, “İsraillinin 'öteki'sinin 
"herşeyden önce Filistinli" olup olmadığını sorar.” Levinas bu 
soruya şöyle cevap verir: "Başkası tanımım tamamen farklıdır. 

                                                           
2  Levinas, Nine Talmudic Readings, 20. 
3  Levinas, Nine Talmudic Readings, 25. 
4  Sabra ve Şatilla katliamının bir görünen aktörleri bir de arka tarafta 
organizatörleri bulunmaktadır. Ariel Şaron bu saldırının ve katliamın 
bir numaralı sorumlusu olarak görülecek ve bu nedenle Beyrut kasabı 
olarak adlandırılacaktır. İsrail’deki Kahan komisyonu katliamın 
İsrailli askerler tarafından gerçekleştirildiğini ve Ariel Şaron’un birinci 
derecede sorumlu olduğunu kesin olarak ortaya koyacak fakat bu 
ifade edilirken dolaylı sorumluluk şeklinde yumuşatılacaktır. Bk. 
Robert Fisk, “The forgotten massacre”, Independent 15 September 2012, 
https://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/ 
the-forgotten-massacre-8139930.html  
5  Sabra ve Şatila katliamlarıyla ilgili detaylı bilgi için bk. Bayan 
Nuwayhed al-Hout, Sabra and Shatila September 1982,(London: Pluto 
Press 2004); Robert Fisk, Pity The Nation Lebanon at War, (Oxford: 
Oxford University Press, 2001). 

https://www.independent.co.uk/news/world/middle-east/
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Başkası, akraba olması zorunlu olmayan ancak akraba 
olabilecek olan komşudur. Bu anlamıyla eğer başkası içinseniz 
komşunuz içinsinizdir." "Fakat komşunuz, bir başka komşuya 
saldırıyor veya haksızca davranıyorsa ne yapabilirsiniz ki? 
Burada başkalık farklı bir karaktere bürünür. Başkalıkta bir 
düşmanlık bulabilir ya da en azından kim doğru, kim yanlış, 
kim haklı kim haksız sorularının cevabını bulma sorunuyla 
yüzleşiriz. Yanlış yapan insanlar vardır." Böylelikle Levinas, 
Öteki'nden komşuya dolaysız bir geçiş yapar. Özetle komşu 
bağlamındaki öteki Levinas için Filistinli değildir. Bunu 
Filistinli olarak Filistinli Yahudi'nin Ötekisi değildir, şeklinde 
ifade edecektir.6  

Oysa Levinas, özellikle devletlerin ötekine karşı totaliter 
olmamaları konusunda devletlerin hukuk sistemlerinin bir dış 
güç tarafından kontrol edilmesi gerektiğini savunur. Ona göre 
bu şekilde totaliter rejimlere geçişler önlenebilir. Ben’in her 
zaman ve de giderek artan bir biçimde Öteki’ye karşı sonsuz 
derecede sorumlu olduğunu özellikle vurgulayan Levinas, 
“Ben”in ötekine karşı sorumluluklarından bir devlet çatısı 
altında saklanarak kurtulamayacağını bireyler arası etiğe dayalı 
ilişkilerin eş zamanlı olarak devletin işleyiş biçimine de 
yansıması ve devletlerin de sınır ötesi sorumluluklarını yerine 
getirmesi gerektiği şeklinde ifade eder.7 Ancak nedense bu 
söylem konu İsrail ve Filistin olunca devre dışı kalır.  

Levinas, İsrail’le olan duygusal bağından kaynaklanan 
kendi kişisel duruşundaki çarpıklığa paradoksal duruma 
rağmen Batı düşüncesinde öteki felsefesini sadece bilinçle ilgili 
epistemolojik bir mesele olmaktan çıkarıp ötekinin benliği aşan 
bir şey olduğu ve önceliğin ötekinde olduğunu vurgulaması 
bakımından öne çıkmaktadır. Dolayısıyla onun pratiğinde değil 

                                                           
6  Robert Bernasconi, “Mısır Diyarındaki Yabancılar ve Köleler: 

Levinas ve Ötekilik Politikası”, çev. Zeynep Direk, Tezkire (Mayıs-
Ağustos 2014) 38-39: 110-2. 
7  Özgün Ersin & İbrahim Muradov “Emmanuel Levinas ve 

Uluslararası İlişkiler” Spectrum Journal of Global Studies 9/1: 121 
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ama teorik görüşünde öteki potansiyel bir tehlike olarak değil 
“öldürmeyeceksin” şeklinde talep olarak ortaya çıkandır.  

Bu noktada belki tarihsel olumsuz örnekler bulunsa da 
İslâm dünyasında ötekine karşı pratik alanda çok daha olumlu 
duruşlar sergilendiği görülmektedir. Bu yüzden İslâm 
dünyasında öteki diye nitelendirilebilecek yüzlerce küçük inanç 
mensubu insan asırlar boyunca kendine yaşama imkânı 
bulmuştur. Bugün Batı dünyasında neredeyse hemen hemen 
Hıristiyanlık öncesi inanç mensubu kalmamışken8 İslâm 
dünyasında varlıklarını korumuşlardır. Tabii ki burada İslâm 
dünyasında hiç sorun olmadığı, çatışma vb. durumların 
olmadığını söylemiyoruz. Zira farklı siyasal, sosyal ve askeri 
sebeplerden ötürü çatışma ve istenmeyen durumlar söz 
konusudur. İşgal ve savaş ortamlarında insanlar öfkelerini bu 
en yakınlarındaki komşularına yöneltebiliyorlar.  

Bu anlamda Aliya İzzetbegoviç’in Saraybosna, Sırplar 
tarafından kuşatılıp sürekli toplarla bombalandığı, sniperlarla 
insanların öldürüldüğü bir ortamda Müslümanların öfkesinin 
kiliselere yönelebileceğini düşünerek Saraybosna’nın 
merkezinde büyük Sırp Kilisesini koruma altına aldırmıştır. 
Oysa o esnada camiler, evler bütün tarihi mekânlar bombalanır, 
insanlar ölürken bir taraftan da binlerce Müslüman kadına 
tecavüz edilmektedir. Böyle bir ortamda bile Aliya, öfkenin 
doğru yere yöneltilmesi gerektiğini ifade eder. Yani suçu 
işleyenlere karşı. Yoksa suç işleyenlerle aynı ırk ya da aynı 
inançtan olan insanları suça iştirak etmemelerine rağmen 
cezalandırmaya kalkmanın adil olmadığını düşünür. Nitekim 
savaş esnasında Bosna meclisinde yaptığı bir konuşmasında: 
“Bosna dışlayıcılığa katlanamaz. Çok-uluslu ve çok-dinli 
olarak, çeşitlilikten rahatsız olmayanları arar. Biz bu kimseleriz. 
Kilise ve katedrallerden rahatsız olmayız, bizden farklı düşünen 

                                                           
8  Druidler gibi Yeni Dini hareketler bağlamında ortaya çıkan 
hareketleri ayrı değerlendirmek lazım. Onlar geçmişin devamı değil 
geçmişe öykünen ve bugünden rahatsız olan muhalif insanların 
oluşturdukları hareketlerdir. 
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ve hisseden kimselerle yaşamayı öğrendik ve bunu kendi 
avantajımız olarak değerlendiririz.” 9 diyecektir.  

1997 yılında Papa II: John Paul’un ziyareti esnasında 
yaptığı konuşmada Papaya, Saraybosna’nın bir dinin değil dört 
inancın bulunduğu bir kent olduğunu bu kentte yüzlerce yıldır, 
camiler, kiliseler ve sinagogların yan yana durduğunu bunun 
da tesadüfen ortaya çıkan bir durum olmadığını belirtir: “Bu 
görünüş tesadüfi değil. Dinde zorlama olmadığına, her türlü 
ibadetin yalnızca Tek ve biricik Tanrı için olduğuna inanan 
atalarımızın erdeminden kaynaklanıyor bu ve saygıya değer.” 
Sonrasında ise Saraybosna’nın eşi ve benzeri görülmemiş bir 
şiddetin kurbanı ve acıların mekânı olduğu, havaalanından 
itibaren ise cehennemin küçük bir parçasını göreceğini Papaya 
ifade eder.10 

Medeniyetler Çatışması panelinde yaptığı konuşmasında 
da yine birbirine 100 m. mesafede olan kilise ve camileri örnek 
verdikten sonra “Bu görüntüye bakınca "Atalarımız bizden 
daha bilge, daha iyi insanlar mıydı?" diye sormadan 
edemiyoruz.”11 der.  

2. Fransiskenler  

a. Francis Assisi (St. Francesco)  

Assisili Francis, 1181/2 yılında İtalya’nın Assisi şehrinde 
doğar ve hayatının önemli bir kısmının geçtiği bu şehirde 1226 
yılında ölür. Babası zengin bir kumaş tüccarı İtalyan annesi 
Fransız bir kadındır ve babasının Fransa’ya olan hayranlığı ve 
iş bağlantıları nedeniyle ismi Francis olarak konur. Bu nedenle 
de Fransızca şiir ve edebiyat metinlerini okuyacak kadar vakıf 
olacaktır. Latince eğitimi de alan Francis’in çocukluk ve gençlik 

                                                           
9  Aliya İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, (İstanbul: Klasik Yayınları 
2003) 289; Aliya İzzetbegoviç’in ötekine yaklaşımlarıyla ve bir arada 
yaşama sorununa İslamî bağlamda bakışıyla ilgili ayrıca bk. Aliya 
İzzetbegoviç, İslam Deklarosyonu, (İstanbul: Fide Yayınları 2010) 53, 60, 
65-6, 81-92. 
10  İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, 407. 
11  İzzetbegoviç, Tarihe Tanıklığım, 572. 
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yılları zenginlik ve lüks içinde geçer. İpekli kumaşlar arasında 
büyür ve şehrin en gözde delikanlısı haline gelir. Çocukluk ve 
gençlik yıllarında Kral Arthur, St. George, St. Rufino gibi 
kahramanlık öykülerinin yanı sıra mistik bir takım anlatı ve 
düşüncelere eğilim gösterir. Kahramanlık öykülerine olan ilgisi 
onun 1202’de Assisi ile Perugia arasındaki savaşa iştirak 
etmesine neden olur. Gerçi katılmamak gibi bir şansı da yoktur. 
Savaşa katılmayanlar korkaklıkla itham edilirler. Ancak bu 
savaşta bile onun mistik, merhametli ve sevecen yönü öne çıkar. 
Yolda zor durumda kalıp bütün teçhizatını satmak zorunda 
kalan bir şövalyeyle karşılaşır ve kendi teçhizatının tümünü ona 
verir. 1202-1203 arasında bir yıl Perugia’da tutuklu/esir olarak 
kalır. Babasının fidyesini ödemesiyle kurtulur. Ama bu tecrübe 
onun savaşı ve şiddeti sorgulamaya başlamasına yol açacaktır. 
Bir sonraki savaşa 1204’de patlak veren ve Apulia’ya karşı 
yapılan savaşa gönülsüz olarak iştirak eder. Fakat yolda 
Spoleto’da bir vizyon görür ve bütün hayatı altüst olur. Sıtma 
benzeri bir hastalığa yakalandığı için ordunun kısa süre 
konakladığı bu yerde yatmakta olan Francis, vizyonda/ 
rüyasında İsa Mesih’i görür.12 

Daha doğrusu meçhul bir ses ona seslenerek şöyle söyler: 
“Efendinin mi yoksa hizmetçinin mi en iyi ödül olduğu 
konusunda ne düşünüyorsun? Ne düşünüyorsun? Senin için, 
kim, daha iyi bir ödüldür? Efendi mi yoksa Hizmetçi mi?” 
Francis, “Efendi (Rab)” diye cevap verir. Bunun üzerine gaipten 
gelen ses: “O halde hizmetçi için Efendini (Rabbini) niçin terk 
ediyorsun?” diye sorar. Bu soruyla biraz daha irkilen Francis, 
“Rab, benden ne yapmamı istiyorsun?” der. Cevap nettir: 
“Evine dön ve seninle konuşulacak [sana daha sonra yapman 
gerekenler bildirilecek.] Senin rüyanda gördüğün askerler ve 
saraylar senin şövalyeliğin için değil. Onlar diğerleri içindir. 
Senin prensliğin çok farklı olacaktır.” Francis, o sözü edilen 
hizmetçinin ya da diğer bir ifadeyle şövalye unvanını alabilmek 

                                                           
12  Assisili Francis’in hayatıyla ilgili olarak bk. Cengiz Batuk, Assisili 
Francis ve Hıristiyan Mistisizmi, (İstanbul: İz Yayıncılık 2013) 103-163. 
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için Kral Arthur’la özdeşleştirdiği Kont Walter (Gautier) of 
Brienne olduğunu fark eder.13  

Bundan sonra Kral Arthur’un kahraman şövalyeleri gibi 
bir şövalye olmak yerine doğrudan Tanrı’nın hizmetkârı olmayı 
seçer. Çünkü ona göre vizyonda onunla konuşan ses doğrudan 
Tanrı’nın sesidir. Tıpkı Şam vizyonunda Pavlus’a görünen İsa 
Mesih gibidir. Francis, Şam vizyonunda İsa, Pavlus’tan 
yeryüzüne imanı yaymasını istedi burada da benden ölümcül 
silahları bırakıp ruhsal alana dönmemi istedi, diyecek ve 
silahlara veda edecektir. Aynı zamanda savaş ve şiddete karşı 
çıkarak pasifizmi savunacaktır. Onun bu tavrı hiç de hoş 
karşılanmayacak ve ciddi bir baskı görecektir. Fakat yine de bir 
kaçak ve korkak olarak nitelenme pahasına savaş meydanından 
geri dönecektir.  

Francis, 1205 yılında Petrus’un adımlarını izleyerek 
Roma’ya gider ve hacı olur. 1205’de San Damiano vizyonu 
gerçekleşir İsa kendisinden kilisesini onarmasını ister. Bu genel 
anlamda kilisenin onarılması talimatıdır. Yani güce ihtişama, 
paraya, lükse gömülmüş kiliseye tekrar köklerini hatırlatmak. 
Fakat aynı zamanda mevcut bir binanın da onarılmasıdır. San 
Damiano kilisesi harabe durumdadır. Francis, aynı dönemde 
babasıyla çatışma yaşar ve hem babasını hem de onun servetini 
terk ederek de bu kiliseye/manastıra yerleşir ve orada münzevi 
bir hayat sürmeye başlar.  

Francis hayatının geri kalan kısmında cüzzamlılar, 
hastalar, fakirler, kimsesizlerle ilgilenir. Toplumun dışladığı 
adam yerine koymadığı kim varsa onlarla beraber olmaya 
çalışır. Hem onlara yardım eder hem de onlar gibi yaşamaya 
başlar. Yolda karşılaştığı herhangi bir dilencinin üzerindeki 
kıyafet kendi üzerindekinden daha eski ise hemen 

                                                           
13  Wendy Murray, A Mended and Broken Heart, The Life and Love of 
Francis of Assisi, (New York: Basic Books, Perseus Books Group, 2008) 
33; Adrian House, Francis of Assisi A Revolutionary Life, (London & 
New Jersey: Hidden Spring, 2001) 41-47; Thomas Celano, “The Second 
of Life of St. Francis”, ed. Regis J., Armstrong, Francis of Assisi, The Saint, 
Early Documents, (New York: New City Press, 1999), I:ii,6, 149.  
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kendisininkini ona verip dilencininkini giydiği anlatılmaktadır. 
Normalde de dehliz çuvalından yapılmış basit bir kıyafet 
giyecektir. Ona göre İsa fakirdir ve zenginliği değil fakirliği 
tavsiye etmektedir. Dini de en doğru yaşamanın yegâne yolu 
fakirliktir.  

İlk başlarda kilise onun bu tavrından rahatsızlık duysa da 
zamanla onun doğrudan kilise kurumunu hedef almaması 
nedeniyle sessiz kalır. Çevreye, doğaya karşı son derece 
duyarlıdır. Hayvanlarla insanlar arasında fark görmez. Onları 
da Tanrı’nın kulları olarak kabul eder ve Tanrı’nın mesajının 
onlara da ulaştırılması gerektiğini inanır. Bu nedenle zaman 
zaman doğadaki vahşi hayvanların arasında giderek onlara da 
vaaz verdiği ifade edilmektedir. Kuşlara verdiği vaazları, kurtla 
olan dostluğu meşhurdur. Bu yüzden de Papa II. John Paul 
tarafından çevre azizi olarak nitelendirilerek 1979’da azizlik 
makamına yükseltilir. 

b. Fransisken Tarikatı ve Misyon Konusunda Oynadığı 
Rol 

Francis’in öncülüğünde Fransiskenler olarak bilinen bir 
tarikat kurulur. Fransiskenler ifadesi aynı zamanda Assisili 
Francis’in düşünce ve ideallerini benimseyen topluluklar için 
kullanılır. Yani tekli bir yapı değildir. Üç halkadan ya da üç 
gruptan oluşur ki tarikatın bu şekilde yapılanması Francis’in 
kendi hayatında gerçekleşmiştir. Fransisken hareketin birinci 
halkasını erkek keşişler oluşturur. 23 Nisan 1209’da Papa III. 
Innocent’in tarikat kuralları anlamına gelen ilk talimatnameyi 
(Propositum Vitae) onaylamasıyla kurulan Küçük Kardeşler 
Tarikatı ya da Küçük Rahipler/Keşişler Tarikatı (Ordo Fratrum 
Minorum) gibi isimlerle bilinen sonradan içinden 3 ayrı grubu 
çıkarmıştır: Konventualistler (Conventualist), Observant’lar ve 
Kapusen Rahipleri. Konventualistler manastır yaşamını 
savunurken Observantlar fakirlik konusundaki bir takım 
kuralların biraz esnetilebileceğini öne sürmüşlerdir. Kapusenler 
(Capuchins) ise ilerleyen zamanlarda misyonerlik konusunda 
en aktif kollardan birisi haline gelecektir. Kapusen rahipleri 
kahverengi Konventalist rahipler ise siyah veya gri renkli cübbe 
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tercih etmektedirler. Her ne kadar gruplar arasında nüanslar 
bulunsa da temelde hepsi St. Francis gibi asketik yaşantıyı 
benimser, manastırlarda yaşar ve etkin misyonerlik faaliyetinde 
bulunurlar.  

İkinci halka Clara’nın öncüğünde 1212’de kurulur ve 
kadınlardan oluşur. Clara tarafından yazılan tarikatın usul ve 
kurallarını içeren talimatname (Âdâb/Rule) 1253’de Papa IV. 
Innocent tarafından onaylanır ve böylelikle tarikat resmi bir 
hüviyet kazanır. Bu ikinci halka Fransiskenlerin bir eksikliğini 
de gidermiş olur. İlk tarikat erkek kardeşlerden oluşmaktadır. 
Clara’nın kurduğu tarikat ise kadınlardan, rahibelerden 
oluşacaktır.  

Üçüncü halka ise manastır yaşantısını benimsemeyen 
ama Francis’in düşüncelerine ilgi duyanların oluşturduğu ve 
1221’de St. Francis tarafından asketik hayat dışında kalanlar için 
kurulan topluluktur. Seküler ya da laik Fransiskenler olarak da 
adlandırılmaktadırlar.14  

Fransiskenler genel olarak asketik bir yaşantıyı 
benimsemişlerdir. Bu yüzden yaşamlarını bir gariban olarak 
sürdürmeyi yeğlerler. Mal, mülk ya da servet edinmezler. 
Bunları elde edecek bir işle de uğraşmazlar. Zamanlarının 
çoğunu dua, eğitim ve vaaz faaliyetleriyle geçirirler. Bir de 
ihtiyaçlarını gidermek için sınırlı işler yaparlar ya da 
dilenirlerdi. Münzevi hayat, sosyal dünyadan kopukluk gibi 
konularda gruplar arasında nüanslar bulunmakla birlikte genel 
olarak Katolik kilisesinin onların vaaz gücünden istifade ettiği 
bilinmektedir. Özellikle heretik gruplara karşı ya da yeni 
misyon bölgelerinde bu insanların fedakarlıklarından istifade 
edilmiştir.  

Diğer taraftan misyon faaliyetleriyle uğraşmak zaten en 
başından itibaren Francis’in ilgi alanında olmuştur. O kendisini 
salt bir kenarda oturan bir asketik olarak konumlandırmamış 
aynı zamanda bir misyoner olarak insanlar arasında dolaşarak 

                                                           
14  Nesta De Robeck, Among the Franciscans Tertiaries, (London & 
Toronto: J. M. Dent & Sons Ltd. 1930), 14-21. 
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onları hidayete kavuşturmaya çalışmıştır. Bu yüzden o sürekli 
en önemli misyon alanı olarak Müslümanları görmüştür. 
Müslümanları ihtida ettirmek için çok çaba sarf etmiş ve bir vaiz 
sıfatıyla V. Haçlı seferine (1217-1221) katılarak Dimyat’a gelmiş 
ve orada Müslümanlarla ve Sultan el-Malik’le görüşerek onları 
Hıristiyanlığa davet etmiştir. Fakat bu görüşme Francis’in 
dünyasında da pek çok şeyi altüst etmiş ve onun 
Müslümanlardan etkilenmesine yol açmıştır. Ancak yine de sık 
sık hayattaki en büyük arzusunun imansızların elinde tıpkı 
havariler gibi ölmek ve şehit olmak olduğunu ifade eder. Bizzat 
kendisinin Endülüs ve Kuzey Afrika’ya misyoner olarak tarikat 
mensuplarını gönderdiği bilinmektedir.  

Sonraki yüzyıllarda Fransisken gruplar arasında görüş 
ayrılıkları ortaya çıkıp bir kısmı ilim ve felsefeyle uğramayı 
seçerek Paris ve Oxford’daki akademik hayatın güçlenmesine 
katkı sağlamış ve St. Bonaventura, John Dun Scotus ve Ochamlı 
William gibi skolastik düşüncenin önde gelen isimlerini ortaya 
çıkarmış olsalar da misyon faaliyetleri Fransiskenlerin asli 
özelliği olarak yerini korumuştur.  

c. Bosna’daki Fransisken Yapılanması 

Bosna-Hersek, konumu itibariyle tarihsel süreçte çeşitli 
güç odaklarının hedefinde olmuş bir bölgedir. Aliya’nın 
deyimiyle Doğu ve Batı arasında hem kültürel anlamda hem de 
coğrafi olarak bir köprü durumundadır. Bu vasfı nedeniyle de 
çoğunlukla farklı kültürler bir arada olmuştur. Fakat bütün 
Avrupa’yı ve bütün dünyayı Katoliklik çatısı altında 
birleştirmeyi hedefleyen Katolik Kilisesi için bu kabul edilemez 
bir durumdur. 13. yy. Bosna’da üç kilise bulunmaktadır. Bunlar 
Bosna Kilisesi (Boşnaklar), Ortodoks Kilisesi (Sırplar) ve Katolik 
Kilisesi (Hırvatlar). Bosna Kilisesi olarak da adlandırılan grup 
Bogomillerdir. 

Bogomiller, heretik kabul edildikleri için hem 
Ortodokslardan hem de Katoliklerden baskı görmektedirler. 
Papalık da sapkın olarak gördüğü Bogomilleri Katolikleştire-
bilmek için misyonerlik faaliyetlerinden, şiddet uygulamaya 
kadar uzanan birçok yöntem dener. Hatta 1235 yılında 
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Hırvatistan Dükü Koloman ve Macaristan Kralı II. Andrew’in 
oğullarından birisi Papa’nın teşvikiyle Bogomiller üzerine Haçlı 
seferi düzenlerler. Papa, savaş sonrasında Bosna’yı Macar 
Krallığının kontrolüne bırakır. Macarlar Boşnakları 
Katolikleştirmek için çeşitli baskılar uygularlar. Fakat yine de 
başarılı olamazlar. 1291’de Papa’nın emriyle Bosna Engizisyon 
mahkemeleri kurularak Bogomiller üzerindeki tehdit daha da 
arttırılır. Bu baskı ve yönlendirmeler zaman zaman bölgede 
halklar arasında çatışmaların yaşanmasına neden olur. Nitekim 
onbeşinci asırda Katoliklerle Bosna Kilisesi (Bogomiller) 
arasında çatışmalar çıkar. Bu çatışmalar esnasında bir kısım 
Bogomil köylü esir alınıp köleleştirilmiş ve köle pazarlarında 
özellikle Boşnak kadın, kız ve çocukları Katoliklere ve diğer 
yabancılara satılmışlardır.15 

Fransiskenler ilk olarak 1291’de Bosna’ya gelirler. 
Papalığın Katolikleştirme çabasına katkı sağlamak amacıyla 
özel yönlendirme ve talimatla gelirler. Yani sürekli baskı ve 
tehdit yerine bir şekilde insanların gönlüne hitap ederek 
yumuşak bir şekilde onları Katolikleştirmeyi hedeflemişlerdir. 
Bununla birlikte Papalık yer yer Fransiskenleri Bosna’daki 
faaliyetlerinde aktif olarak kullanmaya da çalışmıştır. Çünkü 
Papalığa göre Bosna krallığı önemli bir misyon bölgesidir. Bu 
yüzden birçok Fransisken rahibe Bosna engizisyon 
mahkemesinde görev verilmiştir. 13. yy.’un sonunda Bosna’ya 
gelen Fransiskenler ilk manastırlarını 1340’da inşa ederler. Bu 
manastırı inşa edenler farklı ülkelerden gelmiş olan Alman, 

                                                           
15  Kadir Albayrak, Bogomilizm ve Bosna Kilisesi, (Adana: Baki 
Kitabevi, 2004), 190-194; W. Miller, "Bosnia before the Turkish 
Conquest" The English Historical Review, [Oxford University Press], 
13/52 (Oct., 1898): 653-654. Ayrıca bk. Halim Işık, “Hıristiyan Düalist-
Gnostik Bir Tarikat Olarak Bogomilizm ve Avrupa Heretik 
Toplumlarına Etkileri”, Balkan Araştırma Enstitüsü Dergisi 6/1 
(2017),145-148. 
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İtalyan, İngiliz ve Aragone Fransiskenleridir. Sayılarının da çok 
olmadığı otuz kırk civarında olduğu ifade edilir.16  

Papalık Fransisken rahipleri zaman zaman farklı 
görevlerde kullansa da Bosna’da onlardan asıl beklentisi sapkın 
olan bu halkı Katolikleştirmektir. Papa 1248’de Kral Uros ve 
Stjepan Dragutin’e gönderdiği mektupta insan doğası gereği 
her yerde olamadıklarını, fakat bu sebeple de aralarında 
bulunamadıkları insanları ihmal edemeyeceklerini ve bu 
eksiklerini gidermek için kendi yerlerine şefkatli, merhametli ve 
ihtiyatlı hareket edecek olan Fransiskenleri gönderdiğini ifade 
eder. Papa, mektubunda Fransiskenlerin Kilisenin apostolik 
görevini yerine getirmek üzere ve Papalığı temsilen orada 
olduklarını özellikle vurgular. Papa: “Mektubu size getiren 
sevgili oğullarımız, sizlerin kurtarıcı Tanrı Oğlu Mesih’in 
kurtarıcı öğretileriyle ve onun Sevgili Annesinin ve Hıristiyan 
inancının hakikatleriyle daha yakından tanışabilmeniz için 
oradalar.” diyerek mektubunu sonlandırır.17 

Fransiskenlerin ilk manastırlarını Srebrenica’da 
kurdukları ifade edilmektedir.18 Bu nedenle de hem bölgeyi 

                                                           
16  István György Tóth, “Between Islam and Catholicism: Bosnian 
Franciscan Missionaries in Turkish Hungary, 1584- 1716” The Catholic 
Historical Review, [Catholic University of America Press], 89/3 (Jul., 
2003): 410-411; Bk. Paweł Cholewicki, “The Role of the Franciscans in 
the Kingdom of Bosnia During the Reign of King Stjepan Tomaš (1443–
1461)” Annual Of Medieval Studies At Ceu (VOL. 25 2019), Ed. Ildikó 
Csepregi (Budapest: Central European University Department of 
Medieval Studies 2019) 107-120. 
17  Ignacije Gavran, Suputnici bosanske povijesti: sedam stoljeća djelovanja 
bosanskih franjevaca (Sarajevo: 1990), 23-36; Ignacije Gavran, “Dolazak 
franjevaca u Bosnu i djelovanje za vrijeme narodnih vladara” 
https://www.bosnasrebrena.ba/node/215 Erişim Tarihi: 05.05.2020. 
(Bu kısımlarda Hırvatça metinler için Öğr. Gör. İsmail Hodziç’ten 
çeviri desteği alınmıştır.) 
18  Armin Skrbo, Izet Masic, Selma Skrbo, Elma Ramakic ve Lejla 
Zunic “Bosnian Franciscans and the Monasteries in Kresevo and 
Fojnica as Source of Scientific Bibliography” Materia Socio-Medica 
(2017) 29/2: 152.  
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hem de Fransisken yapılanmasını ifade etmek üzere eyalet adı 
olarak “Bosna Srebrena” (aynı zamanda Bosna Argentina) 
ifadesi kullanılmaya başlanılmıştır. Bugün de Fransiskenler bu 
ismi bir topluluk adı olarak kullanmaya devam ediyorlar.19 

Bosna ve Hersek, isminden de anlaşılabileceği gibi iki ana 
bölgeden oluşmaktadır. Kabaca kuzey güney şeklinde de 
ayrıştırılabilir. Bosna-Hersek’in güneyinde de Fransiskenler 
aynı şekilde 13. yy.’dan itibaren görülürler. 1448’den itibaren 
Hersek ismini alacak olan Hum (Zachlumia/Zahumlje) 
bölgesine gelen ilk Fransiskenler, 1232’li yıllardan itibaren 
varlık gösterdikleri ve manastır kurdukları Güney 
Hırvatistan’dan hareket etmişlerdir. Bir müddet Güney 
Hırvatistan’ı ve özellikle Dubrovnik ve Split’teki manastırlar 
başta olmak üzere bölgedeki pek çok manastırı (Ombla, Daksa, 
Ston, Slano, Kotor, Konavle ve Cavtat) üs olarak 
kullanmışlardır. Sonrasında da Hersek’de de kendi manastır ve 
kiliselerini kurmaya başlamışlardır. İlk zamanlarda Novi 
(Capljina’nın yakınında), Ljubuski, Bisce, Mostar, Konjic ve 
Blazuj (Tomislavgrad’ın yakınında), ve muhtemelen Cerin ve 
Ruzici’de manastır vb. kendi merkezlerini oluşturdular.20  

1327’de Papalık yayınladığı bir fermanla Fransiskenlerin 
kayda değer başarılar kaydettiklerini, bu yüzden 
Dominikanların Fransisken bölgelerinden uzak durmalarını 
emreder. Dominikenlerin Fransisken misyonuna müdahale 
etmeleri kesin olarak yasaklanması Fransiskenlerin sahada 
rahat hareket etmelerini ve zaman zaman karşı karşıya 
geldikleri Domonikenlerle çatışma ortamına girmemeleri 
anlamına gelmektedir.21 Şüphesiz gerek misyon görevlerine 
bağlılıkları ve gayretleri nedeniyle ve gerekse kültürel alandaki 

                                                           
19  Ignacije Gavran, “Prošlost Franjevačke provincije Bosne Srebrene” 
http://www.svjetlorijeci.ba/bosna-srebrena ErişimTarihi: 05.05.2020. 
(Hırvatça metinlerde Öğr. Gör. İsmail Hodziç’ten çeviri desteği 
alınmıştır.) 
20  Andrija Nikiç, “Franciscans and Medicine in Herzegovina”, 

AMHA – Acta Medico-Historica Adriatica, (2004) 2: 157. 
21  Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 25-26. 
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çaba ve gayretleriyle Fransiskenler sonraki yüzyıllarda Bosna 
tarihini önemli bir parçası haline gelirler.22 

İlk zamanlarda faaliyetler yerel dilleri konuşabilen 
yabancı misyonerler üzerinden yürütülür. Zamanla manastırla-
rın ve taraftarlarının sayısının arttığı ifade edilmekle birlikte 
tam olarak ne kadar Fransisken olduğu ya da halkın ne kadarını 
Katolikleştirdikleri konusunda net rakamlar verilememektedir. 
Bununla birlikte Bosna Krallığının son zamanlarında 30’dan 
fazla manastır olduğu ve 500.000 Bogomil’in/Boşnak’ın 
Katolikleştirildiği ve bunun da ciddi bir başarı olduğu, zira bu 
halkın Haçlı seferiyle bile Katololikleştirilemediği ifade 
edilmektedir.23 Ancak başka kaynaklarda Osmanlı’nın bölgeye 
geldiğinde manastır sayısının altı olduğu da iddia 
edilmektedir.24 Kilise ve manastırlar konusundaki rakamsal 
farklılıkların bugün o yerlerin bilinmemesinden kaynaklandığı 
da ifade edilmektedir.25 

Bosna’nın Osmanlı toprağı haline geldiği onbeşinci 
yüzyılın ortalarının Fransisken tarikatının Bosna’daki altın 
yılları olduğu iddia edilmektedir. Doğrudan Papalıktan 
aldıkları özel imtiyazlarla çalışan Fransiskenler, Bogomilizmin 
yaygınlığı ve yerel kiliselerin azlığı nedeniyle geleneksel kilise 
modelinin aksine kilise rahipleri (parish priests) olarak da görev 
yaparlar.26 Sempatiklikleri, şiddetten uzak durmaları, sadece 
vaazla insanlara yaklaşmaları, okullar açmaları ve eğitimle 
ilgilenmeleri, başarılarını artıran bir faktör olarak ifade 
edilmekle birlikte aynı zamanda Katolik öğretiden kaynaklanan 
bir takım sorunların kolayca ilerlemelerini engellediği de iddia 
edilmektedir. Örneğin Katolikliğin boşanma konusundaki katı 
tutumu halkı rahatsız eden bir durumdur. Onlar gerektiğinde 

                                                           
22  Ivo Andric, The Development of Spiritual Life in Bosnia under the 
Influence of Turkish Rule, (Durham & London: Duke University Press, 
1990), 43;  
23  Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 26. 
24  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, s.412. 
25  Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 33. 
26  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, s.411. 
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kolayca boşanmak istiyorlardı. Diğer taraftan zaman zaman 
mahkemelerdeki görevleri ya da siyasal kararlara verdikleri 
zorunlu destekler etkilerinin azalmasına yol açıyordu.27 

Fransisken rahipler halkı bütünüyle Katolikliğe 
döndürme konusunda muvafık olamasalar da özellikle elit 
kesim, yöneticiler, kral ve baronlar üzerinde etkili olurlar ve 
onların ihtida etmelerini sağlarlar.28 Bosna Krallığının son 
yöneticisi olan Kraliçe Catherine (1424/25-1478)’nın Fransisken 
olur. 1446’da Bosna Kralı Stephen Thomas’la evlenen Catherine 
ile Fransiskenler arasında özellikle bu dönemden itibaren çok 
sıkı münasebetler ve dostluk gelişir. Diğer taraftan evlilik 
törenleri de Katolik ritüellerine göre Fojnica’nın yakınındaki 
Milodraz’da 1446’da yapılır. 1461’de kral öldüğünde tahta 
kralın ilk eşinden olan oğlu Stephen Tomašević çıkar. Fakat 
Kraliçenin gücünün farkında olan yeni kral statüsünü devam 
ettirir. Bütün bunlarla birlikte kraliçenin Fransiskenliği 
konusunda muhtelif iddia ve tartışmalar vardır.29 Kraliçe, 
1463’de Fatih Sultan Mehmed’in Bosna’yı fethiyle birlikte 
ülkeyi terk edip önce Lopud adasına gelir daha sonra 
Dubrovnik’e geçmek ister fakat kabul edilmez.  

Fransiskenlerin Fatih’in Bosna’yı fethinden önceki 
durumları hakkında söylediklerimizi şöyle özetleyebiliriz: i) 
Fransiskenler Bosna’nın yerlisi olmayıp farklı ülkelerden 
buraya gelmişlerdir. ii) Papalık tarafından özel bir misyonla, 
heretik Bogomilleri Katolik yapmak üzere görevlendiril-
mişlerdir. iii) Kısa sürede Bosna’da ayrıcalıklı bir konum elde 
etmişler ve özellikle yöneticilerle yakın olmuşlardır.30 

 

                                                           
27  Bk. Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 35-6. 
28  A.V. Soloviev, “Bogomils” New Catholic Encyclopedia, ed. B. L. 
Marthaler, (Washington: Thomson & Gale, 2003), II: 459. 
29  Söz konusu tartışma ve iddialarla ilgili olarak bk. Emir O. Filipović, 
“Was Bosnian Quenn Catherine a member of the Third Order of St. 
Francis?” Radovi, Zavod za hrvatsku povijest, (2015) 47: 165-182. 
30  Cengiz Batuk, “İki Sultan, St. Francis, Fransiskenler ve Bir Arada 

Yaşama Sorunu” Milel ve Nihal, (2009) 6/2: 211. 
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3. Osmanlıyla Karşılaşma  

a. Fatih ve Bosna’nın Fethi  

Fatih Sultan Mehmed’in 1453’de İstanbul’u fethetmesi, 
Akdeniz – Karadeniz ticaret yollarının bütünüyle Osmanlı 
hâkimiyetine geçmesi, Sırbistan ve Mora’nın fethi Avrupalıların 
birçoğunu tedirgin etmiş ve farklı arayış ve ittifaklara 
yönelmelerine yol açmıştır. Öncelikle Papalık haçlı seferi 
çağrıları yaparken bir taraftan Akkoyunlularla Venedikliler 
ittifak kurarlar. Papalığın Haçlı seferi propagandasından en çok 
Bosna Krallığı ve Hersek Dukalığı etkilenirler ve Macar Krallığı, 
Venedik ve Arnavutluk’tan yardım isteyerek ittifak arayışlarına 
girerler. 1462’de Arnavutluk lideri İskender Bey’le anlaşırlar.31 
Fatih önce Bosna Kralı Stjepan Tomašević’e elçi göndererek 
anlaşma yapmak ister bu olmayınca da 1463 İlkbaharında Bosna 
Seferi başlar. Hızla ilerleyen Osmanlı ordusu Travnik kalesini 
alır ve karargâhı buraya kurar. Sonrasında bir kısım kaleleri 
savaşarak bir kısmını da direniş olmaksızın teslim alırlar. En 
sonunda kralın saklandığı Yayça (Jajce) Kalesi ve kral ele 
geçirilerek Bosna’nın fethi tamamlanmış olur. Fakat Fatih, 
1464’de Bosna’ya ikinci bir sefer daha düzenlemek zorunda 
kalır.  

Bosna’nın fethinden rahatsız olan devletlerinde desteğini 
alan Macar Krallığı, zayıf kalan bazı kaleleri zapt ederek kısa 
süreli Macar Krallığına bağlı Bosna Krallığını yeniden ihdas 
ederek Papalıktan ciddi maddi destek sağlar. Macar Kralı 
Matthias Corvinus, Bosna Valisi olarak hazinedarı Emerich 
Zapolya’yı atar. Fatih, ikinci bir sefer başlatarak bu defa 
Bosna’nın tam olarak hâkimiyetini ele geçirmiş olur. Fakat bu 
defa Yayça kalesi Macar Krallığının kontrolünde kalmış ve orası 
da 1528’de Bosna Beyi Gazi Hüsrev Bey zamanında ele 
geçirilmiştir.32 

                                                           
31  Arnavut lideri İskender Bey ile ilgili bk: İlir Rruga, “İskender Bey 
İsyanlarının Dinî Boyutu ve Papalıkla İlişkileri”, Dini Araştırmalar 
Dergisi 21/53 (Aralık 2018), 179-197. 
32  İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, (Ankara: Türk Tarih 
Kurumu Yayınları 1988) II: 81-3. 
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Yukarıda da ifade ettiğimiz üzere Bosna aynı zamanda 
batı Hıristiyanlığıyla doğu Hıristiyanlığının, yani Katoliklikle 
Ortodoksluğun da kesişim noktasıydı. Bu iki dünyanın 
ortasında sıkışmış olan Bogomiller, her iki Hıristiyan kilise için 
de heretiktirler. Ama Fransiskenler durumu Katolik dünyanın 
yani Batı Hıristiyanlığının lehine çevirmek, bölgede onların 
nüfuzunu arttırmak için vardılar. Katolik dünyası, Doğu ve Batı 
Hıristiyanlığının arasında kalan Bogomilleri, Haçlı 
seferlerinden misyon faaliyetlerine kadar denediği onca 
yönteme rağmen bir türlü bütünüyle kendi saflarına çekmeyi 
tam olarak başaramaz. Oysa Bogomil Bosna halkı Osmanlıyı ve 
İslâm’ı kabullenmekte zorlanmazlar. Bosna Krallık güçlerinin 
dışında halktan ciddi bir direniş olmaz. Zaten bazı kalelerin 
savaşmadan teslim alındığı da bilinmektedir. Zaten kısa sürede 
de halkın tamamı Müslüman olur ve Bogomilizm tarihin 
odalarından birisindeki yerini alır.  

Bunda Fatih’in Bosna halkına gösterdiği sevgi ve 
hoşgörünün çok büyük bir etkisinin olduğu ifade edilmektedir. 
Osmanlı kaynaklarına göre Bosnalılar toplu şekilde Müslüman 
olmuşlar ve çoğunlukla Osmanlı devlet yönetiminde görev 
almışlardır.33 Fatih’in onlara karşı gösterdiği hüsn-i niyeti de 
Bosna halkı karşılıksız bırakmamıştır. Aradan asırlar geçmesine 
rağmen halen Bosna’nın en çok sevilen isimlerinden birisi Fatih 
Sultan Mehmed’dir.  

b. Fransiskenlerle Karşılaşma, Verilen İmtiyazlar: 
Ferman ve Önemi 

Fatih’in Bosna’yı fethetmesi, Bosna Kralının idam 
edilmesi, bir kısım yöneticilerin yanı sıra farklı din 
mensuplarında tedirginlik havası oluşturacaktır. Bogomiller, 
yukarıda ifade ettiğimiz üzere Fatih’e ve Osmanlı’ya daha 
olumlu bir yaklaşım sergilerler. Fakat diğerleri özellikle 
Katolikliği temsil eden, Vatikan’ın ileri karakolu durumundaki 
Fransiskenler bu durumdan bir hayli rahatsız olurlar.  

                                                           
33  Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi, II: 84-5. 
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Ignacije Gavran, Türklerin bu topraklarda geçici değil 
kalıcı oldukları, yüzlerce yıl buraya kök salacaklarını gerçeğini 
ilk kavrayan ve fark eden dönemin Fransisken lideri Fra Anđeo 
Zvizdović (1420-1498) olduğunu söyler. Gavran, bu gerçeklik 
dikkate alınması gerektiğini düşünür. Bu yüzden de Fatih 
Sultan Mehmed, son Bosnalı kralı idam ettiği Jajce'den Kiseljak 
yakınlarındaki Milodraž'ya döndüğünde, muzaffer sultana 
yaklaşır ve ona Fransiskanların (ve böylece onlar aracılığıyla - 
Katolikler) dini durumlarını arz eder. Zvizdović’in ikna 
kabiliyetini de kullanarak bir kısım halkın bölgeyi terk ettiğini, 
inançlarını rahat yaşayamayacakları konusunda endişelerinin 
olduğunu aktarır. Sonrasında Zvizdović Fatih’den Türklerden 
kaçan Fransiskenlerin ve aynı zamanda Katoliklerin geri 
dönebilmelerini, özgürlükleri, can ve mal emniyetlerini garanti 
altına alan bir ahidname alır. Gavran, 10 yıl öncesinde Fatih’in 
İstanbul’u fethettiğinde benzer bir ahidnameyi Ortodoks Patriği 
Skolarios’a verdiğini, ona ve piskoposlarına din özgürlüğünü 
garanti etmenin yanı sıra, tüm devlet vergilerinden muaf 
tuttuğunu, dolayısıyla Fatih’in özgürlükçü bir tavrının 
olduğundan söz eder.34 

Fatih’in otağını kurduğu Milodraž’da gerçekleşen bu 
görüşmede Fatih Fransisken rahibin istediklerinden çok daha 
fazlasını verir. Hıristiyan tarihindeki profesyonel misyonerliğin 
ilk temsilcileri olan, Papalığın doğrudan verdiği misyon 
göreviyle ve özel izniyle hareket eden, adeta attıkları her adım 
papalığın bilgisi dâhilinde gerçekleşen bu insanlara öncesinden 
çok daha özgür bir ortam sunar. Onlar Bosna’daki konumlarını 
yitirmekten endişe ederken bir anda bütün Osmanlı 
topraklarının kapıları onlara açılır.  

Bu görüşme sonucunda, bugün aslı Fojnica (Foynitsa) 
şehrindeki Fransisken Manastırı/Kilisesi’nde bulunan bir 

                                                           
34  Ayrıntılar için bk. Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 39-44; Ante 
Čuvalo, Historical Dictionary of Bosnia and Herzegovina, Lanham, 
(Maryland: The Scarecrow Press, Inc.2007), 3,262-263; Franz Babinger, 
Fatih Sultan Mehmed ve Zamanı, çev. Dost Körpe, (İstanbul: Oğlak 
Yayınları, 2003), 201. 
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ferman (ahdnama) ya da onların ifadesiyle özgürlük beratı (the 
charter of freedom) verir. Ferman fetih sonrasında 1 Muharrem 
883 (28 Mayıs 1463/1478)’de Milodraž’da yazdırılmış ve 
tarikatın Bosna’daki lideri Zvizdović’e verilmiştir. 
Ferman/Ahidname, günümüzde Fojnica manastırının müze 
haline getirilen bir bölümünde dev bir Fatih Sultan Mehmed 
posteri, onun hediye ettiği kaftan ve diğer hatıralarla birlikte 
muhafaza edilmekte ve sergilenmektedir. 

Bu ferman Din ve vicdan özgürlüğünün, ötekine kendisi 
olarak kalmak suretiyle yaşam hakkı tanımanın en uç örneğini 
teşkil eder. En önemli işlerinden birisi misyonerlik olan bir 
tarikata faaliyetlerine devam edebileceği bir ortam sunmak, 
bugün açısından bile özgürlük ve demokrasi havarisi pek çok 
ülkede bile mümkün olabilecek bir şey değildir. Hele hele 
Papalığın Türklere karşı tertiplenen seferler için Fransiskenlerin 
manastır ve evlerini adeta bir üs gibi kullandığı35 bir ortamda 
bu özgürlüğü bahşetmek tamamıyla bir büyüklük ve özgüvenin 
göstergesidir.36 

Ferman’ın asıl metni37 

“Nişân-ı hümâyûn oldur ki,  

Ben ki Sultan Mehmed Han’ım; cümle havâss u avâma ma’lûm 
ola ki,  

İş bu dârendegân-ı fermân-ı hümâyûn Bosna rahiplerine mezid-
i inayetim zuhûra gelüp buyurdum ki:  

                                                           
35  Nicolae Jorga, Fatih ve Dönemi Büyük Türk, çev. Nilüfer Epçeli, 
(İstanbul: Yeditepe Yayınevi, 2007), 101. 
36  Batuk, “İki Sultan, St. Francis, Fransiskenler…”, 212-3; Ayrıca 
Fermanın verildiği tarihle ilgili açıklamalar için de bk. a.y. 213, 24 nolu 
dipnot.  
37  Cevat Ekici (ed.), Gökkubbe Altında Birlikte Yaşamak, Belgelerin Diliyle 
Osmanlı Hoşgörüsü/ Living TogetherUnder the Same Sky (Ankara: 
Başbakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü, Osmanlı Arşivleri 
Daire Başkanlığı Yayın Nu:77, 2006), 2-4; Belgenin aslı Fojnica 
Manastırında sureti ise Osmanlı Arşivi’nde “Başbakanlık Osmanlı 
Arşivi, Düvel-i Ecnebiyye Defteri 14/2_1”de kayıtlıdır. 
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Mezbûrlara ve kilisalarına kimesne mâni’ u müzâhim olmayub, 
ihtiyâtsız memleketimde duranlara ve kaçup gidenlere emn ü amân ola 
ki gelüp bizim hâssa memleketimize havfsız sâkin olup kilisalarında 
mütemekkin olalar ve yüce hazretimden ve vezirlerimden ve 
re’âyalarımdan ve memleketim halkından kimesne, mezbûrlara dahl ü 
ta’arruz etmeyüp incitmeyeler. Kendülerine ve cânlarına ve mâllarına 
ve kilisalarına ve dâhi yabandan hâssa memleketimize âdem getürirler 
ise yemîn-i mugallaza iderim ki, yeri göğü yaradan Perverdigâr 
Allah’ın hakkı içün ve ulu Peygamberimiz Muhammed Mustafa 
sallallâhu te’âla aleyhi ve sellem hakkı içün ve yedi Mushaf hakkı içün 
ve yüzyirmidört bin peygamberler hakkı içün ve kuşandığım kılıç içün 
bu yazılanlara bir ferd muhâlefet eylemeye, mâdâm ki benim 
hidmetime ve emrime mutî’ olalar.  

Tahrîren fî 28 şehr-i Mayıs / Gurre-i Muharremü’l-Harâm sene 
883 Be yurd-ı Kal’a-i Drac. 

***** 

Ahidname’de Fransiskenlere tanınan hak ve ayrıcalıklar 
şöyle ifade edilebilir: 

 Bireysel özgürlük: Hiç kimse onları rahatsız 
etmeyecektir.  

 cemaat özgürlüğü: Kilise ve manastırlarındaki 
faaliyetlerine aynen devam edebilme hakkı 

 dinî özgürlük: dinlerini özgürce yaşama ve ritüellerini 
icra etme hakkı 

 ikamet ve seyahat özgürlüğü: Serbest ikamet ve serbest 
dolaşım hakkı yani herhangi bir bölgede zorunlu ikamet yok, 
istedikleri yere yerleşebilirler ve istedikleri yere seyahat 
edebilirler. 

 Can ve mal güvenlikleri sağlanacaktır. 
 İfade ve inancını yayma özgürlüğü: insanları kendi 

inançlarına davet etmelerine yani 
 Misyonerlik faaliyetlerine izin verilmektedir. 
 Transfer serbestliği: Bosna dışındaki Fransiskenlerden 

destek almaları ve eleman transferi yapmalarına izin 
verilmektedir.  
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 Tüm bunların karşılığında Ahidname’de onlardan 
istenen tek şey: sadakat ve devlete isyan etmemeleri ya da isyan 
hareketleri içinde yer almamalarıdır.  

Bütün bu hususlar Fransiskenlere beklediklerinden daha 
fazla bir özgürlük alanı oluşturur. Biraz da bu yüzden olsa 
gerek sonraki dönemlerde Fransisken rahipler kimilerini 
rahatsız edecek oranda Osmanlı yönetimiyle çok sıcak bir ilişki 
içinde olacaklardır. Diğer taraftan Bosna-Hersek’teki 170-180 
yıllık varlıkları boyunca elde ettikleri başarıdan daha fazlasını 
elde ettikleri görülecektir. Gerçi Ignacije Gavran, genel anlamda 
Türklerin Müslüman halka karşı misyonerlik yapılmasından 
hoşlanmadıklarını dolayısıyla tam bir özgürlük olmadığını 
ifade etse de diğer taraftan genel olarak, bu dönem (1463-1514), 
Türklerin yönetimi altında Fransiskenlerin geçirdiği en huzurlu 
dönemdi, demekten de geri durmaz. O dönemde 
Fransiskenlere karşı herhangi bir zulüm olmadığını ancak 
Bosnalı Katoliklerin de Türk makamlarına saygılı ve doğru 
davrandıklarını ifade eder. Türklerin ise Fransiskenlerin dini 
duygularına zarar vermemeye özen gösterdiklerini; hatta yeni 
taş kiliseler inşa etmelerine veya harap olanları onarmalarına 
izin verdiklerini ifade eder.38  

c. Fransisken Osmanlı İlişkilerinden Örnekler 

Osmanlı’nın bir hoşgörü ortamı oluşturduğu kabul 
edilmekle birlikte bazıları bunun halkı kontrol altında tutma 
amacına matuf olduğu, öncelikle Katolik halkın göçünün 
engellenmesinin hedeflendiği sonrasında da barış ve sükûneti 
sağlamak için yapıldığını iddia edeceklerdir.39 Öncelikle her 
siyasal yönetimin hedefi huzurlu bir barış ortamı oluşturmaktır. 
Diğer taraftan emperyalist amaçlarla bir yerleri işgal eden tüm 
yönetimler ya bu bölgedeki halkı göçe zorlarlar ya da burada 
yaşayan insanları vahşice katlederler.  

                                                           
38  Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 39-44. 
39  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, 412; Čuvalo, Historical 
Dictionary of Bosnia and Herzegovina, 39,88-89. 
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Günümüzde Suriye’de bunun en canlı örnekleri 
yaşanmaktadır. İnsanlara kalıp ölmek ya da göç etmek seçeneği 
dışında bir şey sunulmuyor. Nitekim 1992-95 yılları arasında 
Boşnak’lar bu durumu fazlasıyla yaşadılar. Srebrenitsa’da 
olduğu gibi binlerce insan toplu olarak katledildi ve diğerleri de 
evlerini, barklarını bırakarak göçe zorlandılar. Bunun 
sonucunda Boşnaklar, çoğu Türkiye’de olmak üzere birçok Batı 
ülkesinde mülteci olarak yaşamak zorunda kaldılar. Yine 
Amerika kıtası keşfedildikten sonra bölgeye gelen İspanyol, 
Portekiz, İngiliz ve Fransız güçleri bütün bir kıtadaki yerli 
halkın tamamına yakınını katletmiş ve onlara yaşama imkânı 
sunmamışlardır. Dolayısıyla Osmanlı’nın halkın evlerini, 
arazilerini terk etmelerini engelleyecek tedbirler alması –
buradan amacı her ne olursa olsun- takdire şayandır.  

Fatih’in fermanının sağladığı avantajları iyi kullanan 
Bosna’daki Fransiskenler, nüfuzlarını korumaya ve devletin 
sağladığı imkânlardan yararlanmaya devam ettiler. Bosna 
Osmanlı toprağı haline gelip Fransisken rahipler Osmanlı 
vatandaşı olunca bir an da bütün Osmanlı topraklarında 
serbestçe dolaşma hakkına sahip olurlar. Zaten fermanda da 
açıkça Osmanlı toprakları içinde hiçbir yerde hiç kimsenin 
onlara karışamayacağı ve engel olmayacağı açıkça deklare 
edilmektedir. Budapeşte’den40 İstanbul’a kadar geniş bir alanda 
serbestçe ticaret yapma imkânı bulan Bosnalı tüccarlar gibi 
Fransisken rahipler de Türkler tarafından kendilerine 
müsamaha gösterilen özel kişiler olarak etki ve nüfuz alanlarını 
genişletmişlerdir. Bogomillerin yanı sıra Katolik halkın da 
Müslüman olmaya başlaması Fransisken manastırların cemaat 
kaybetmesine neden olur. Bu yüzden de onaltıncı yüzyılın 
ikinci yarısından itibaren misyonerlik faaliyetlerini daha da 
hızlandırırlar. Bu dönemde seyahat kolaylığı nedeniyle misyon 

                                                           
40  Budapeşte’deki Bosnalı Fransiskenlerin faaliyetlerine ilişkin olarak 
bk. Antal Molnár, “The Bosnian Franciscans In Ottoman Pest-Buda”, 
Şerefe Studies In Honour Of Prof. Géza Dávid On His Seventieth Birthday, 
ed. Pál Fodor vd. (Budapest: Hungarian Academy of Sciences 2019) 
307-337.  
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alanlarını Bosna dışındaki bölgelere Transilvanya, Moldovya, 
Bulgaristan ve Macaristan’a doğru genişletirler.41 

Osmanlının ya da fermanın onlara sağladığı en önemli 
avantajlardan birisi de daha önce rekabet halinde oldukları 
diğer tarikatlar ya da misyon yapılanmaları veya Katolik 
rahipler ve Cizvitler gibi grupların bile onları rahatsız edeme-
mesidir. Böylelikle daha önceden faaliyet gösteremedikleri 
bölgelerde nüfuz alanlarını arttırma yoluna gitmişlerdir.42 

Diğer taraftan aynı dönemde Osmanlı’nın kendilerine 
verdiği güç ve imkânları kullanan Ortodoksların Fransiskenlere 
baskı uyguladığını, onları geriletmeye çalıştıkları iddiası da 
vardır. Bu konu üzerinde özellikle duran Gavran’a göre 
Ortodokslar vergi istemekten, kiliselerdeki ayinlere kadar pek 
çok şeye müdâhil olurlar. Zaman zaman daha ileri boyutlara 
ulaşan çatışmalar kadının huzurunda çözülmeye çalışılır. 
Sonraki yüzyıllarda ve özellikle XVIII. yy. Yunan kökenli 
Ortodoks din adamlarının artan baskılarına maruz 
kalacaklardır.43 Bu sorun zaten Doğu Kilisesi ile Batı Kilisesi 
arasında yaşanan tarihsel rekabetin bir sonucudur. Kaldı ki, 
Fransiskenlerin bölgeye ilk geliş amaçları da heretik olarak 
kabul edilen Bosna Kilisesini (Bogomil) ortadan kaldırmak ve 
Ortodoks dünyaya doğru ilerlemektir.  

Osmanlı’nın çoğulcu ve hoşgörü ortamı sadece 
Ortodokslara avantajlar sağlamıyordu. Nitekim Fransiskenler 
fermanın sağladığı avantajlardan yararlanarak Türklerin Doğu 
Avrupa’daki ilerlemelerine paralel bir gelişme izlemişlerdir. 
Türklerin yeni girdiği bölgelere onların da girdiği ve 
faaliyetlerde bulundukları bilinmektedir. Çünkü serbest 
dolaşım hakları vardır. Örneğin Osmanlı onaltıncı yüzyıl 
ortalarında Macar krallığı üzerindeki hâkimiyetini güçlendirip 
sonunda tamamen ele geçirdiğinde Bosnalı Fransiskenlerin 
Macaristan’ın kuzeyine doğru ilerleyip Sava ırmağının 
karşısına geçtikleri görülmektedir. Ayrıca bölgede reform 

                                                           
41  Batuk, “İki Sultan, St. Francis, Fransiskenler…”, 217. 
42  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, 412. 
43  Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 50-4. 
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süreciyle zayıflayan kiliselerin oluşturduğu boşluğu yeni ve 
farklı bir soluk olarak onlar doldururlar. Osmanlı yönetiminin 
verdiği izinle Slovenya’da terk edilmiş durumdaki üç manastırı 
alırlar. Daha sonraları bu üç manastırı (Velika, Nasice ve 
Serengrad) yayılma faaliyetleri için bir üs olarak 
kullanacaklardır. Yine bunun dışında Osmanlı tarafından 
fethedilen yeni yerlerde çoğu bizzat kendi papazları tarafından 
tahrip edilmiş olan pek çok kiliseye de el koymalarına ve oraları 
yeniden imar ederek faaliyette bulunmalarına izin verilmiştir.  

Macaristan bölgesine doğru ilerlemek Bosnalı 
Fransiskenleri son derece rahatlanan ve yeni faaliyet alanları 
açan bir durum olmasının ötesinde onların ciddi gelir 
kaynaklarına ulaşmalarını da sağlamıştır. Başlangıçta Bosna, 
diğer bölgelerdeki faaliyetleri destekleyen bir merkezken 
sonrasında durum tersine dönmüş ve kuzey bölgelerinden elde 
ettikleri destekler ve maddi imkânlarla Bosna’daki manastırla-
rını ayakta tutmaya çalışmışlardır.  

Kuzey bölgeleri Bosna dağlarındaki köylere nazaran daha 
zengindiler. Bu durum o bölgeleri, onlar açısından daha önemli 
kılıyordu. Misyon tarihi bakımından da yeni ve farklı bir durum 
ortaya çıkarıyordu. Normalde misyon merkezleri, merkezin 
dışındaki faaliyetleri maddi olarak desteklerken bu defa misyon 
bölgelerinde toplanan paralar misyon merkezindeki 
manastırların masrafları için kullanılır. Bu durum yani Bosnalı 
Fransiskenlerin misyon alanlarından gelen destekle ayakta 
durmaları Osmanlı’yı rahatsız etmezken, onların gittikçe 
güçlenmesi maddi kaynaklarının artması diğer Hıristiyan 
grupları rahatsız eder. 1620’lerde bu rahatsızlık iyice artar ve 
Zadar’dan piskopos yardımcısı Pietro Sabbatini, Macaristan’da 
Fransiskenlerin Türk otoritelerince sağlanan kâğıtları kullan-
dıklarını ve bunlarla papazların bölgelerini ele geçirdiklerini 
Roma’ya şikâyet eder.44 

Fransisken rahiplerin Türk yöneticilerle ilişkileri son 
derece iyidir. Bir zorunluluğun sonucundan çok bu ilişkinin 

                                                           
44  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, 413-4. 
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kendilerine sağlayacağı faydaları gözettikleri görülmektedir. 
Bu ise ister istemez Roma’yla ilişkileri zayıflatırken farklı 
ülkelerden gelen misyonerlere karşı Bosnalı Fransisken 
misyonerlere avantaj sağlıyordu.45  

Hoşgörü ve ötekiyle beriki olarak bir arada yaşamak, 
yaratılanı yaradan ötürü sevmek felsefesini benimseyen 
Osmanlı ciddi bir özgürlük ortamı sağlamıştır. Bu özgürlük 
ortamı insanların inançlarını sorgulamalarını ve İslâm’a 
sempati duymalarını da beraberinde getirmiştir. Çok sayıda 
Bogomil’in yanı sıra Fransiskenlerin arasından da Müslüman 
olanlar olmuştur. Bazı araştırmacılar, Bogomillerin gönüllü ve 
kitleler halinde Müslüman olmalarının ardında yatan sebep 
olarak onlara hoşgörü ve iyi niyetle yaklaşan tek halkın Türkler 
olmasını gösterirler.46 Aynı zamanda Türkler, Boşnakların dil, 
gelenek ve göreneklerine herhangi bir müdahalede de 
bulunmamışlardır. Oysa diğer Hıristiyan toplulukların hiçbir 
zaman aynı tarzda davranmadıkları da bir gerçektir. Nitekim 
bir Sırp yazar Stanoje Stanojeviç, Sırp milliyetçiliğinin 
oluşmasında Türklerin önemli bir rolü olduğunu, Kosova’dan 
itibaren Türklere karşı savaşmanın onlara dinamizm 
kazandırdığını söyledikten sonra yine de der Sırpların, 
Macaristan, Avusturya gibi Hıristiyan Avrupalı bir devletin 
yönetimi altında olmaktansa Türkleri tercih ettiklerini vurgular. 
Çünkü der, Türkler, hiçbir zaman bizim dilimizle, inancımızla 
ve geleneklerimizle uğraşmadılar. Oysa diğer Hıristiyan 
milletler hemen bizi kendilerine dönüştürmeye uğraştılar.47 

Gönüllü Müslüman olan Fransiskenler kadar, aradaki sıkı 
dostluğa işaret edildiği gibi yer yer yaşanan bir takım olumsuz 
hadiselerde söz konusudur. Çoğunlukla ajanlık vb. faaliyetleri 
olan rahipler en sert şekilde cezalandırılma yoluna gidilerken 

                                                           
45  Tóth, “Between Islam and Catholicism”, 423. 
46  Janko Lavrin “The Bogomils and Bogomilism”, The Slavonic and 
East European Review, (Dec., 1929), 8/23: 281. 
47  Branimir Anzuloviç, Heavenly Serbia From Myth to Genocide, (New 
York: New York University Press, 1999), 42. 
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bazen de arazi anlaşmazlıkları vb. durumlardan kaynaklanan 
ve bir kısmının sonu kanlı biten hadiselerde yaşanmıştır.48 

Kilise ve manastırların onarımı ve yenilerin inşası 
konusunda Fatih’in Ahidnamesi izin veriyordu. Aynı hadisenin 
sonraki yıllarda devam ettiği görülüyor. Bunların bir kısmı 
Fojnica manastırındaki müzede muhafaza edilip 
sergilenmektedir. Bunlardan bir tanesi de III. Selim’in bir 
manastırın onarımı için aldıkları izin belgesidir. Ki bu fermanı 
mermer bir lahit üzerine nakşetmişler ve muhafazaya devam 
ediyorlar.  

Yine Bosna Sancak Beyi olan Mihaliloğlu İskender Paşa 
(ö.1506) 1486’da Prusac’da yine fra. Andeo Zvizdovic’in aldığı 
Buyruk (Skender-pacha Bujrultija), hareket ve eylemlerinde 
Fransiskenlere özgürlüğü garanti altına almaktadır.  

Berat-i Şerif, 1626’da Sultan IV. Murad tarafından 
İstanbul’da verilen, Katolik kiliselerin korunması, Fransisken-
lerin özgür hareketleri üzerine verilmiş fermandır. Müzede 
muhafaza edilen fermanlardan birisi de 1648 tarihli Sultan (IV.) 
Mehmed’e aittir.  

Türk yönetimde insanların hızla İslâmlaşması Hıristiyan 
grupları rahatsız eden bir durum olsa da ve yer yer bu durum 
Hıristiyanlar açısından ortamın iyi olmadığı gibi yorumlansa da 
Fransiskenlerin durumlarına bakıldığında Osmanlı yönetimi 
altındayken, eğitim faaliyetlerinde misyonerlik faaliyetlerin, 
bilimsel faaliyetlerden tıbbi ya da farmakolojik faaliyetlere 
kadar pek çok alanda özgürce gelişmeler gösterdikleri ve tüm 
bunları Müslümanlarla eşit oranda yaptıkları da bilinen bir 
vakıadır.49  

Fransiskenler Türkçe’ye ilgi gösterirler ve Türkçe de 
öğrenirler. Bugün Fojnica manastırındaki arşivde 3000 Türkçe 
yazılmış eser bulunmaktadır. Manastır müzesindeki 
kitabesindeki bilgiye göre 156 tanede Boşnakça yazılmış eser 

                                                           
48  Bunların örnekleri için bk. Gavran, Suputnici bosanske povijesti, 45-
64. 
49  Nikiç, “Franciscans and Medicine in Herzegovina”, 160. 
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bulunmaktadır. Dolayısıyla Türkçe eserlerin ciddi bir ağırlığı 
vardır.  

Fransiskenlerin dini alanlardaki özgürlükleri için verilen 
fermanların yanında diğer faaliyetleri için de özel izinler 
verildiğini görüyoruz. Örneğin 1538 tarihli bir belgede 
Bosna’daki yerel Türk otoriteler Fransiskenlerin tıbbi faaliyetle-
rine izin vermektedirler. Benzer izin belgelerinin 1633, 1640, 
1669, 1679 gibi muhtelif tarihlerde de verildiği görülmektedir.50 
Kuşkusuz bu Müslüman ve gayri Müslim halkın tedaviye 
kolayca ulaşmalarını temin etmeyi hedeflemektedir. Ama aynı 
zamanda Fransiskenlere hareket kolaylığı sağladığı da bir 
gerçektir. Dolayısıyla Osmanlı’nın sağladığı özgürlük ortamı ve 
ötekiyle barış ve kardeşlik ekseninde bir arada yaşama tecrübesi 
Fransiskenlerin misyonerlik dışındaki alanlarda da kendilerini 
geliştirmelerine katkı sağlamıştır.51 

Sadece Bosna’da değil genel olarak bütün Osmanlı 
topraklarında Fransisken rahiplerin talepleri de genel olarak 
olumlu karşılanmıştır. Birkaç örnek verecek olursak: 1870 
yılında Kudüs’teki Fransisken Rahipler, Kıyamet Kilisesi 
yakınındaki manastırlarının tamir, bakım vb. işlerini daha rahat 
görmek üzere Kilisenin bitişiğindeki Salahaddin Vakfına ait 
olan hankahın bazı bölümlerinin kendilerine verilmesini talep 
etmiş ve Osmanlı yönetimi de Fransisken rahiplerine istedikleri 
yerlerin kendilerine bırakılmasına, verilen yerlerin hiçbirisine 
bina yapılmamasına ve hankah mütevellilerine verilmek 
istenen 60 bin kuruşun 90 bin kuruşa çıkarılmasına karar 
vermiştir.52 

Fransiskenlerin İstanbul’da 1453’de Sirkeci’de “Santa 
Maria” adlı bir kiliseleri vardır. Bu kilise Galata’ya taşınır ve 

                                                           
50  Nikiç, “Franciscans and Medicine in Herzegovina”, 163. 
51  Bu konuda bk. Skrbo vd., “Bosnian Franciscans and the 
Monasteries in Kresevo and Fojnica as Source of Scientific 
Bibliography” 149-154. 
52  Bk. İhsan Satış, «Tanzimat Döneminde Kudüs ve Çevresinde 
Avrupalı Devletlerin Nüfuz Mücadelesinden Bir Kesit: Hristiyan 

Cemaatlerin İmar Faaliyetleri» OTAM, (2013) 34/Güz: 206-7. 
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1584’deki bir yangında yanar. 1590’da kilise arazisini 
bağışlayan kadının ismi de eklenerek “Santa Maria Draperis” 
adıyla yeniden inşa edilir. Ahşap olan bu kilise de 1660 ve 1678 
yangınlarında zarar görür. 1769’da bugünkü yerine Beyoğlu’na 
kargir olarak inşa edilir. 1904’de de Sultan II. Abdulhamit’in 
verdiği özel izinle İtalyan bir mimara bugünkü kilise yaptırılır. 
Kilisenin kapısındaki 1904 tarihli kitabede II. Abdulhamid’e ve 
İstanbul Belediye Başkanı Rıdvan Paşaya kilisenin yapımı 
esnasında sağladıkları kolaylıklardan ötürü şükranlarını ifade 
etmektedirler. Zoraki asılan bir kitabe olsaydı muhtemelen 
birkaç yıl sonra Abdulhamid tahttan inince sökülürdü.  

Fransiskenlerin bir kolu olan Kapusen (Capuchin) tarikatı 
mensupları Osmanlı’nın son dönemlerinde Karadeniz sahili 
boyunda faaliyet göstermişler ve bu dönemde bugün 
Samsun’da ayakta kalan tek kilise olan Mater Dolorosa Katolik 
Kilisesini Padişah V. Murad’ın özel izniyle inşa etmişlerdir. İşin 
ilginç tarafı kilisenin kurulduğu zamanda da yerel cemaati 
yoktur. Limana gelen Katoliklerin ibadet etmesi için yapıldığı 
söylenir. Ama aslında misyoner faaliyetleri için bir merkez 
olarak kullanılmak istenmektedir.  

Günümüzde Bosna Fransisken yönetimine (Bosna 
Srebrena) bağlı 21 manastır bulunmaktadır. Bunların biri 
Sırbistan, biri Kosova, ikisi Hırvatistan ve 17 tanesi de Bosna 
Hersek’tedir.53 

Sonuç  

“Agresif bir İslâmi ideolojiye dayanan Osmanlı 
İmparatorluğu, birçok yönden Hristiyan Avrupalı yöneticilerin 
çok ötesinde olan belirgin bir dinî hoşgörü sergiledi. Reformun 
bir üyesi, bir Türk vilayetinde dini uygulamada, İtalya'dan daha 
fazla özgürlüğe sahip olabilirken, bir Katolik Belgrad'da 

                                                           
53  Samostani Bosne Srebrene, Erişim tarihi: 05.05.2020, 
https://www.bosnasrebrena.ba/samostani 
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Londra'da olduğundan daha az riskli dinleyici kitlesi vardı.”54 
Bu cümleler Osmanlı’nın hoşgörülüğünü ve çoğulcu anlayışını 
yansıtmaktadır.  

Öteki kimdir? sorusuyla başladığımız çalışmamızda 
günümüzde ötekinin felsefi kavramsallaştırmasını en iyi yapan 
isim olarak ifade edilen Levinas’ın öteki kavramıyla soruya 
cevap aradık ve gördük ki felsefi kavramsallaştırmada en üst 
dile sahip olan Levinas, pratik bir durum karşısında Filistinliler 
karşısında bütün kavramlarını yerle yeksan etmektedir. 
Günümüz Batı dünyası pluralizm, demokrasi, çoğulculuk vb. 
kavramlar üzerinden ötekiyle bir arada yaşamayı tartışa 
dururken bütün eksiklikleriyle birlikte Osmanlı ötekinin 
kimliğini yok etmeden bir arada yaşamanın pratik örneklerini 
sunmuştur. Dillere, inançlara, mabetlere dokunulmamıştır. 
Tabii ki bunun çeşitli siyasal sebeplerden kaynaklanan 
istisnaları vardır. Ancak genel durum, yukarıda alıntıladığımız 
cümlelerde olduğu gibi bir Hıristiyan, Batılı bir ülkede 
bulamadığı özgürlüğü Osmanlı topraklarında bulmasıdır.  

Bosnalı Fransiskenler ve Osmanlı ilişkisi şu açıdan 
önemlidir. Fransiskenler diğer bütün farklı yönlerine rağmen 
etkin misyonerlerdir. Osmanlı buna rağmen onlara müsamaha 
göstermiş ve bunu belgelere dökmüştür. Yer yer günümüzdeki 
ideolojik bazı Hıristiyan yazarlar, Osmanlılarla Fransiskenler 
arasındaki bir kısım olumsuz durumları öne çıkarsalar da 
Fojnica manastırı ve müzesinde olduğu gibi Osmanlı 
hatıralarına, ferman, berat ve belgelerine gösterdikleri 
olağanüstü saygı ve hürmet olumlu ilişkilerin izlerinin hâlâ 
devam ettiğini göstermektedir. 

 

  

                                                           
54  István György Tóth, «Old and New Faith in Hungary, Turkish 
Hungary, and Transylvania» A Companion to the Reformation World, 
(New York: Blackwell Publishing Ltd 2006), 216. 
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MOST PROMINENT REPRESENTATIVES OF THE 

BOSNIAK ISLAMIC SCHOLARS DURING THE 

OTTOMAN PERIOD 

 

Sedad DIZDADAREVIĆ  
 

Introduction 

It can be stated with certainty that from the time when 
Sultan Mehmed Fatih and his army entered Bosnia in 1463 until 
1878 when the Austro-Hungarian army entered and annexed 
later annexed Bosnia to the Habsburg monarchy, Bosniaks were 
among the most creative and among the most culturally active 
nations within the Ottoman Empire. Bosniak literature during 
the Ottoman rule of Bosnia was mainly written in three Oriental 
languages, Arabic, Persian and Turkish. Theological writings 
were mainly written in Arabic, as well as works in the fields of 
philosophy and law, while poetic and literary works were 
written in Persian and Turkish. The participation of Bosniaks in 
the circles of Islamic scholarship, and especially in the literary 
circles of the Ottoman Empire, was indeed enormous, as Dr. 
Sedad Dizdarevic has ascertained in his PhD dissertation, of 
about 3000 scholars, writers, and poets who left written works 
from the beginning to the end of the Ottoman Empire, 
somewhere around three hundred of them were Bosniaks.1 That 
is about ten percent of the total number of intellectuals and 
writers who participated in creation of the cultural heritage of 
the Ottoman Empire. Taking into account all the territories 
ruled by the Ottomans and the entire population that lived in 
those territories, Bosniaks barely made up one percent of the 

                                                           
 Doç. Dr. (Associate Professor) Zenica University 
1 Dr. Sedad Dizdadarević, Mevlana u Bosni, 129. 
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total population. This information clearly shows us the 
immense cultural and spiritual activity of Bosniaks throughout 
this period. In this presentation I will focus my attention on 
Islamic scholars of Bosniak origin who were active during the 
Ottoman rule of Bosnia. During this period there were 
hundreds of very significant scholars, Islamic jurists, Quran 
interpreters and theologians who were of Bosniak origin. While 
it is certain that almost all of them deserve special attention and 
separate research, in order to present their extensive legacy to 
the public of this time, we will, nevertheless, leave that work for 
some other occasion and this time we will introduce three 
Bosniak scholars which are representatives of the peak 
intellectual pursuit in Islamic sciences. 

Ali Dede Bosniak, his full name is Alauddin Ali Dede ibn 
Mustafa el-Bosnevi, he was born in Mostar in the first half of the 
sixteenth century. He has finished the preliminary education in 
his hometown and then continued his education in Istanbul. In 
Istanbul, he also entered into the Halveti sufi order, within 
which later he became a spiritual guide (sheikh). His great 
knowledge and piety were cause of his great fame, both among 
the regular people, as well as in the Sultan's court, because of 
that he was elected to many important positions and were 
entrusted with very important tasks. The most significant work 
entrusted to him by Sultan Murat III in 1592 is overseeing the 
renovation of Kaaba and Makam-i Ibrahim in Makkah. Ali Dede 
spent the last years of his life in Sziget, as an imam in a mosque 
and a sheikh of the tekke that were built near the mausoleum of 
Sultan Suleiman. He passed away in 1598. When it comes to his 
writings, it must be emphasized that Ali Dede was a very 
prolific writer with a very wide range of interests. We will 
briefly mention his most important works: 

1. Muhadarat ul evvail il va musamarat al avvahir (Lectures in 
the First Events and Tales of Recent Events) – This is a historical 
book written in Arabic. It is a very interesting work of an 
encyclopedic character, which, as the title suggests, is 
conceptualized as a kind of history of the first and last events, and 
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is therefore divided into two parts, the first part is explaining the 
first events, ie. when something has first appeared and were 
recorded for the first time. For example, what was the first 
language of humanity and how other languages evolved from it, 
how was the first alphabet created, who has coined money first, 
who composed music first, and similar information. The second 
part, which discusses the last events, presents things that were last, 
for example, in the second chapter, there are tales of rulers and 
dynasties, and therefore Ali Dede presents information about 
dynasties that existed but disappeared, as well as about the last 
rulers in certain dynasties. In the very introduction of his work Ali 
Dede said that he used more than forty historical sources during 
the writing. This is one of his most famous works, first printed in 
Cairo in the year 1882, and so far has been published several times.2 

2. Havatim ul-hikem (The Seals of Wisdom) – This work has 
two alternative titles: Hal ar-rumuz ve kashf ul-kunuz (Explanation of 
Symbols and Opening of Treasuries) as well as As'ilat al-Hikam 
(Philosophical Issues), like his previous work Havatim was written 
in Arabic. The book itself contains 360 questions and answers in 
the field of tasawwuf (spirituality), fiqh (law) and akaid (theology). 
Although the work itself is multi-disciplinary in presenting most 
of the issues addressed in it Ali Dede approaches mainly from the 
perspective of tasawwuf relying heavily on the thought of the great 
sufi authority Muhyiddin ibn Arabi, almost on every page of 
Havatim, Ali Dede invokes Ibn Arabi at least once.3 At the end of 
this book, Ali Dede wrote three appendixes, two pertaining to man, 
his physiology and anatomy, while writing them Ali Dede 
combines his medical knowledge with tasawwuf and philosophy, 
while in the third and final part he discusses the nature of the 
cosmos, the creation of the world, major epochs that the world is 
going through, the movements of celestial bodies and so on. This 
work has also been printed several times, the first edition was 
printed in Cairo in 1896. 

3. Subaiyyat al-furu (Seven Branches) – This book is about 
Islamic jurisprudence, in it Ali Dede maintains his focus 

                                                           
2 Dr. Hazim Šabanović, Književnost Muslimana BiH na Orijentalnim 
Jezicima, 99. 
3 Ibid, 100. 
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specifically on branches of fiqh science and their divisions, and 
explains the individual topics and cases that these branches deal 
with. 

4. Mavvakif ul ahira ve lataif ul-fahira (Scenes of the Next 
World and Proud Beauties) – A work about eschatology that 
explains what happens to a man and his soul after death from the 
standpoint of Islamic sciences. The work is divided into fifty scenes 
(mawkif) of the afterlife. 

These works are considered to be his most significant 
works, but they are not the only books he wrote, besides them 
Ali Dede has written many others in various fields, and, beside 
that, it should be emphasized that Ali Dede was also a poet. His 
poetic works are especially important in the context of the 
literary legacy of the Bosniaks. He wrote a poetic Mawlid in 
Ottoman-Turkish, which makes Ali Dede the first Bosniak to 
write a Mawlid composition,4 his other significant work is 
Tarjume-i Kaside-i Ruhaniyya, which is his translation and poetic 
rendition in Turkish of Ibn Sina's poem about the soul. 

Hasan Kafi Prushchak – Born in the Bosnian city of 
Prusac in 1544, after completing elementary education in his 
hometown, he left for Istanbul, where he stayed nine more years 
for additional studies. After that, he returned to his native 
Prusac where he was appointed as a judge (qadi). At the same 
time he holds lectures in many schools in and around Prusac 
and writes his books. In 1591 he went to pilgrimage and in 1605 
he participated in a military expedition in Hungary where he 
served at the headquarters of Mehmed Pasha Sokolovic.5 Upon 
his return from this expedition, he received a letter from the 
Sultan guaranteeing him the entire Prusac and its surrounding 
areas as a pension if he endeavors to teach the people of that 
area, which Kafi accepted, and carried out his job zealously until 
his death in the autumn of 1616. He has left behind him 

                                                           
4 Azra Kasumović-Gadžo, Prvi Mevlud Ali-Dede Bošnjaka u Bosni i 
Prizori Ljubavi Prema Ehl-i Bejtu, Beharistan, Broj I, 19. 
5 Dr. Hazim Šabanović, Književnost Muslimana BiH na Orijentalnim 
Jezicima, 175. 
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numerous endowments, mosques, madrasas, schools and 
aqueducts, as well as his written works that reveal his great 
learning. He had written about twenty books from various 
fields, here we will list those that are considered to be the most 
significant. 

1. Hadikat ul-salat fi sherh Muhtasar al-Salat (The garden of the 
prayer in the interpretation of Muhtasar el-Salat) - Here Kafi makes 
a commentary on the work Muhtasar ul-Salat by Ibn Kemal-pasha. 
The subject of this book is the theme of five daily prayers in Islam. 

2. Risala fi-bad mesail ul-fiqh - A book on various issues of 
Islamic jurisprudence. 

3. Sharh ul-Muhtasar el-Kuduri (Commentary on Kuduri's 
Muhtasar) - Muhtasar is a work about Hanafi fiqh written by Sheikh 
Kuduri, Kafi has commented that work in its entirety. 

4. Ravvdat al-Jannat fi usul el-itikad (The Gardens of Heaven 
in the Foundations of Belief) - It is a work of theology (akaid) which 
is divided into eight chapters that discuss various topics and 
subjects of Islamic belief. 

5. Nur al-yakin fi-usul al-din (The Light of Persuasion in the 
Foundations of Belief) - Also a work in theology, it is a commentary 
on Tahavi's epistle on Islamic doctrine. 

6. Usul al-hikam fi-nizam al-alam (The Foundations of 
Wisdom in the Order of the World) - Kafi's only work about Politics 
and Social Ethics. This book is divided into introduction, four 
chapters and a conclusion. It is considered to be one of his most 
important works. 

Muhammad Musich Allamek – Known in Turkish literature 
as Muhammad ibn Musa al-Bosnevi, he is even more known for his 
honorary nickname Allamek, which in translation means know-it-
all. Born in Sarajevo around 1595, he received his primary 
education in Gazi Husrev Beg Madrasah in front of a certain 
Abduljalil Effendi, whom Allamek greatly appreciated. When he 
was completing his undergraduate and graduate courses at Gazi 
Husrev Beg Madrasah, he heard for a certain professor Shirvani, 
who was teaching in Istanbul at that time and was regarded as one 
of the greatest scholars of his day. At only age of seventeen 
Allamek traveled to Istanbul to study before Shirvani, but was 
disappointed to find that most of the things that scholar was 
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lecturing in his classes Allamek had already encountered in his 
studies at Gaza Husrev Beg Madrasah. However, he decided to 
stay in Istanbul and spend his time between studying and visiting 
city libraries. He also visited other schools and other professors in 
addition to Professor Sirvani. He attributes particular importance 
to his intellectual education to Professor Abdulgani Nadiri, who, 
like himself, was a Bosniak. Later he held the post of a professor at 
different schools in Istanbul, and was later promoted to the 
position of chief judge in the city of Aleppo.  

But still he did not remain in that position for a long time, 
some authors state that he got ill from rheumatism upon his arrival 
in Aleppo, while others think that he has seen many abuses of 
power and major corruption in the city, so he did not want to take 
part in it. When he left Aleppo, he has made certain Muhammad 
ibn Nakib his deputy.6 When the news came to Mustafa Pasha that 
Allamek was returning to Istanbul, he gave him a direct order not 
to return but to go to Rumeli Hisar and live there in isolation. Some 
speculate that the reason for this order is most likely the ties that 
Allamek had in the court of the Sultan, so certain powerful people, 
maybe including the Pasha himself, were afraid that he may expose 
the level of corruption existing in the provinces. He died shortly 
after his arrival in Rumeli Hisar in the year 1636. Although he lived 
a very short life, he was still a very prolific writer. His main 
interests were the next three areas: Quran commentary (tafsir), 
syntax and rhetoric and logic. 

- Quran commentary: 
1. Tefsir al-Hadi – It is his own Quran commentary, in which 

he relies mainly on the views of previous Quran commentators 
(mufasirs) and confirms or denies their views and approaches. The 
focus of his Tefsir is previous commentaries, in particular those of 
Zamahsheri, Baydavi and Abu Suud. In his Tafsir Allamek often 
cites their views and refutes many of them. Although very 
significant, this tafsir was left unfinished. 

2. Hashiyya ala Anvvar al-tanzil va esrar al-tavil – Glosses 
on Baydavi's Tafsir from the opening chapter – Fatiha – to the 

                                                           
6 Dr. Hazim Šabanović, Književnost Muslimana BiH na Orijentalnim 
Jezicima, 139. 
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chapter al-An’am. Allamek taught Baydavi's tefsir in the madrasah, 
as he himself said in the introduction, he wanted to comment on 
some of his ideas and approaches to the interpretation of the Holy 
Quran.7 

3.  Hashiyya ala surat al-Kahf - Glossary to Baydavi's 
interpretation of the chapter al-Kahf. 

 

- Syntax and rhetoric 
1. Hashiyya ala Sharh al-Shariff Jurjani ala Miftah al-Ulum 

(Glossary on Sharif Jujani's comment on the book Miftah ul-Ulum) 
– Abu Yakub al-Sakkaki wrote the work Mifath al-Ulum in which 
he covered all the areas of Arabic language (morphology, 
grammar, syntax, etc.) Sharif Jurjani wrote a comment on the third 
section concerning the syntax of Arabic language, in his gloss 
Allamek commented on this work. 

2. Hashiyya ala Sharh Mulla Jami al-Kafiyya (Glossary on 
Mulla Jami's Kafia Commentary) – Mulla Jami wrote a 
commentary on the book about Arabic syntax written by Ibn Hajib 
which is called Kafiyya. In his book Allamek is commenting on 
Mulla Jami’s views and approaches to the syntax of Arabic 
language. 

 

- Logic  
1. Sharh al-Shamsiyya (Commentary on Shamsiyya) – 

Shamsiyya is a work about logic written by Najmuddin al-Kazwini. 
This book is Allamek’s commentary on Shamsiyya in its entirety. 

2. Hashiyya ala Sharh al-Mewwakif (Glossary on the 
Commentary on Mawwakif) - This work is Allamek's gloss on 
Jurjani's interpretation of the Mawwakif, which is a book about 
logic. 

Conclusion 

As we said in the introduction, Bosniaks were incredibly 
active in all fields of intellectual activity during the Ottoman 
rule. In this paper we focus on only one area – Islamic Sciences, 
and present only three significant figures from this field, three 
scholars who were almost unmatched in their time. It should be 

                                                           
7 Dr. Hazim Šabanović, Književnost Muslimana BiH na Orijentalnim 
Jezicima, 142. 
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emphasized that many scholars of Bosniak origin are not 
represented in this work, among them are two Shaikh al-Islam’s 
of the Ottoman Empire, but due to time and other constraints, 
we focused only on personalities who had a great reputation in 
life and after death and who had left many written works 
behind them. In presenting the biographies, oeuvres and 
legacies of these scholars, it should be further emphasized that 
much remained unspoken and that each of them deserves 
special and extensive studies, since they had very wide 
approach to Islamic sciences and the works they wrote were 
often multi-disciplinary in nature. In any case, we will leave all 
this for another occasion and for some future symposium of this 
kind. 
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TÜRKİYE’DE YÜKSEKÖĞRENİM GÖRMÜŞ BALKAN 

ÜLKELERİNDEKİ İLAHİYATÇILARIN SOSYO-

EKONOMİK ve MESLEKİ PROBLEMLERİ* 

 

Vejdi BİLGİN** –Kemal ATAMAN*** 
  

Giriş 

Osmanlı Devleti yıkıldıktan sonra Türkiye Cumhuriyeti 
eskiden hâkimiyeti altında bulunan topraklara yönelik özel bir 
politika takip etmemiş, ulus-devlet felsefesi içinde kendisine 
yeni bir politika oluşturmuştur. Buna rağmen Osmanlı bakiyesi 
topluluklarla, özellikle de Balkan coğrafyası ile irtibat devam 
etmiş; Yunanistan, Bulgaristan ve eski Yugoslavya’da bulunan 
Türk, Pomak, Boşnak, Arnavut, Roman nüfus peyderpey 
Türkiye’ye göç etmiştir. Türkiye’nin yurt dışındaki Türklere 
kapılarını açması olağan olduğu gibi diğer etnik unsurlara da 
kapılarını açması normal karşılanmıştır. Zira Türkiye’de hatırı 
sayılır oranda mezkur etnisitelere mensup nüfus söz 
konusuydu. Ayrıca yeni Türk Cumhuriyeti farklı etnisiteleri 
“Türk” kavramı altında bütünleştirmeye çalışıyordu ve 
Balkanlardan gelenler Türklüğü Müslümanlıkla eşit tuttukları 
için bu kavramdan rahatsız değildiler. Bunun yanında yine 
Balkanlarda önemli bir nüfusu olan ve bir çeşit Bulgarca-

                                                           
*  Bu araştırma Uludağ Üniversitesi B.A.P. Birimi tarafından aynı 
isimle kabul edilen KUAP (D) 2012/66 no’lu projenin daha önce hiç 
yayınlanmamış verilerine dayanmaktadır. 
** Prof. Dr., Bursa Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
vbilgin@uludag.edu.tr. 
*** Prof. Dr., Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, 
kemal.ataman@marmara.edu.tr. 
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Makedonya konuşan, Yunanistan ve Bulgaristan’da Pomak, 
Makedonya’da Torbeş denilen topluluğun da esas olarak Türk 
olduğu şeklinde yarı-resmi bir tez söz konusuydu.1 Dolayısıyla 
ulus temelli modern Türkiye Cumhuriyeti Osmanlı mirasına 
soyunmamış olsa da Balkanlardaki eski yurttaşlarına karşı her 
zaman sıcak ve misafirperver davranmıştır. 

1989’da Doğu Bloku’nun çökmeye başlamasının ardından 
Türkiye bir yandan bağımsızlığını ilan eden Türk 
cumhuriyetlerini tanımaya, diğer taraftan Türk ve Müslüman 
azınlığın yaşadığı ülkelerle ilişkilerini geliştirmeye çalıştı. Bu 
ilişkiler içerisinde eğitim faaliyetleri de yer almaktaydı ve pek 
çok öğrenci resmi ve sivil kuruluşların imkânlarıyla ülkemize 
getirildi. Yurtdışından gelen öğrenciler arasında İlahiyat 
Fakültesi öğrencileri de vardı. Zira eski Doğu Bloku ülkeleri sıkı 
bir rejimden geçtikleri için din konusunda oldukça zayıftılar. 
Burada özellikle Diyanet İşleri Başkanlığı’nın çalışmaları dikkat 
çekicidir. Başta Orta Asya olmak üzere çeşitli ülkelerle kültür 
anlaşmaları imzalanmış, buralarda İlahiyat Fakülteleri ve 
İmam-Hatip Liseleri açılmıştır. Balkanlarda yükseköğrenim 
olarak sadece Bulgaristan’daki Yüksek İslâm Enstitüsü’ne 
destek verilmiş, daha çok Türkiye’de eğitim verme yöntemi 
tercih edilmiştir. 

Türkiye’ye getirilip, barınma imkânı sağlanan, harçları 
ödenen, burs verilen ve ülkelerine senelik gidiş-dönüş 
masrafları karşılanan bu öğrenciler birer ikişer geri döndüler ve 
bir süre sonra bir yekûn oluşturdular. Ancak ülkelerindeki 
durum Türkiye’deki öğrencilik dönemleriyle mukayese 
edilecek düzeyde değildi. İşte bu araştırma özel şartlarda 
Türkiye’ye getirilen İlahiyat Fakültesi mezunlarının ülkelerinde 
karşılaştıkları sosyo-ekonomik ve mesleki problemleri ele 

                                                           
1  Celal Nuri’nin Edebiyyat-ı Umumiyye Mecmuası’nda 1918 yılında 
neşredilen yazı bu konuda örnek verilebilir. Bkz. Celal Nuri, “Bulgar 

ve Pomak,” Haz. Muhammet Kemaloğlu, Ankara Üniversitesi Dil ve 
Tarih-Coğrafya Fakültesi Dergisi, Cilt: 53, Sayı: 2, 2013, ss. 421-431. 
Ayrıca bkz. Mehmet Pınar, “Tek Parti Döneminde Pomaklar,” Tarih 
Okulu Dergisi (TOD), Mart 2016, Yıl 9, Sayı: XXV, s. 817-827. 
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almak amacıyla yapılmıştır. Araştırma örneklemi olarak 
Bulgaristan, Makedonya, Kosova ve Arnavutluk alınmıştır. 
Dört ülkenin birden ele alınmasının temel sebebi ise tek bir 
ülkedeki İlahiyat mezunlarının bir çalışmaya konu olmayacak 
kadar az olmasıdır. Ayrıca bu ülkeler birbiriyle iç içe bir yapı 
arz etmektedir. Örneğin Bulgaristan’daki Türk, Pomak ve 
Roman nüfus Makedonya’dan ve kısmen Kosova’dan ayrı 
düşünülemez. Makedonya’daki Arnavut nüfus ele alınırken ise 
mutlaka Kosova ve Arnavutluk incelenmelidir. Dolayısıyla 
bütünlüğü sağlamak amacıyla dört ülkeli bir örneklem 
seçilmiştir.  

1. Araştırmanın Yöntemi 

Araştırma esas olarak 2012 ve 2013 yıllarında sözü edilen 
ülkelerdeki gözlem ve mülakatlara dayanmaktadır. Ancak 
problemi belirleme ve araştırma safhası daha önceden 
başlamıştır. Araştırmacılar Türkiye’deki yabancı uyruklu, 
özellikle de Balkanlı öğrencilerin en yoğun olduğu Bursa U.Ü. 
İlahiyat Fakültesi’nde görev yapmaktadırlar. Öğrencilik ve 
mezuniyet sonrası yaşanan problemler gerek akademik 
kurullarda gerekse özel görüşmelerde sürekli ele alınmaktadır. 
Bunun yanında araştırmacılar Balkanlı öğrencilere kendi 
ülkeleri hakkında lisansüstü düzeyde çalışmalar 
yaptırmışlardır. Bir araştırmacının bizzat Bulgaristan doğumlu 
olması, bölge insanının yapısını ve problemlerini anlamada 
olumlu bir rol oynamıştır. 

Proje hazırlık aşamasında mezunlarla problem odaklı 
görüşmeler yapılmış, örneklem tespit edilmiş, mülakat 
sorularının çerçevesi belirlenmiştir. Seyahat yapılmadan önce 
mezunlar hakkında bilgi toplanmıştır. Ancak özellikle mesleki 
problemlerin de ele alınacağı böylesi bir araştırmada işveren 
konumunda olan müftüler ve müdürlerle de görüşmek 
zorunludur. Bu yüzden mezunlar dışında mülakat yapılacak 
kişiler de tespit edilmiştir. 

2012 yılında Arnavutluk ve Kosova’yı kapsayan ilk 
seyahatte öncelikle Tiran’a gidilmiştir. Burada çeşitli illerde 
müftülük, imamlık ve öğretmenlik yapan ya da mesleğini icra 



237 
 

etmeyen mezunlarla görüşülmüştür. Bunun yanında dönemin 
Arnavutluk Müslüman Komitesi Başkanı Selim Muça, Tiran 
Müftüsü, Tiran İmam Hatip Lisesi Müdürü, İşkodra İmam 
Hatip Lisesi Müdürü ile de görüşülmüş, Berat’taki ve 
Elbasan’daki Türk liseleri ziyaret edilmiştir. Kosova’da ise 
mezunlarımızın dışında hem Prizren hem de Piriştina 
medreseleri ziyaret edilmiş, müdürleriyle görülme yapılmış, 
Prizren müftüsü ile görüşmenin yanında Kosova İslâm Birliği 
Başkanı Naim Tırnava ile de mülakat yapılmıştır.  

2013 yılında Bulgaristan ve Makedonya gezisi yapılmıştır. 
Bulgaristan’da Sofya’da Başmüftülük ziyaret edilmiş, Başmüftü 
yardımcısı ve diğer ilgililerle, ayrıca Sofya Yüksek İslâm 
Enstitüsü hocalarıyla görüşme yapılmıştır. Buradan Pomak 
nüfusun yoğun olarak yaşadığı Gotse Delcev’e geçilmiş; müftü 
ve diğer mezunlarla görüşülmüştür. Bulgaristan’dan 
Makedonya’da Türk nüfusun da olduğu İştib’e geçilmiş, burada 
İmam Hatip Lisesi müdürü ve diğer mezunlarla görüşme 
yapılmıştır. Üsküp’te ise mezunların yanında iki sivil toplum 
kuruluşu ile görüşülmüş, Balkan Üniversitesi Rektörü ziyaret 
edilmiş ve rektörün Türkiye mezunlarıyla yaptığı toplantıya 
iştirak edilmiştir. Toplantıya katılanların önemli kısmını 
İlahiyat Fakültesi mezunları oluşturmaktaydı ve bir kısmı 
üniversite hocasıydı. Üsküp’ten sonra Kalkandelen, Gostivar ve 
Ohri’deki mezunlarla görüşmeler yapılmıştır.  

Araştırmamızdaki katılımcı sayısı 40’ı aşmaktadır. 
İçlerinden beş tanesi kadındır. Toplam katılımcı sayısının net 
olmamasının nedeni bazı kişilerle derinlemesine mülakat 
yerine, zaman ve mekân sıkıntısından dolayı daha kısa 
görüşmeler yapılmış olmasıdır. İki odak grup görüşmesi 
gerçekleştirilmiştir. Katılımcılar arasında çok sayıda resmi 
görevli ve dinî grup mensubu olduğu için daha sağlıklı veri 
alabilmek amacıyla ses kayıt cihazı kullanılmamış, not 
tutulmuştur. Bundan dolayı araştırmamız içinde katılımcılara 
ait doğrudan ifadeler çok azdır. 
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2. Sosyo-Ekonomik Problemler 

2.1. İş Bulma Problemi 

Doğu Bloku ülkeleri Sovyetler Birliği’nin dağılmasından 
sonra siyasi kriz kadar ekonomik krizle de karşı karşıya 
kalmışlardır. Balkan ülkelerinden özellikle Batı Avrupa’ya son 
çeyrek asırda yaşanan göçün temel sebebi de işsizliktir.2 
Aşağıdaki tabloda araştırma yaptığımız dönemdeki işsizlik 
rakamları verilmektedir. 

 

Ülke Genel İşsizlik  Genç (15-24)İşsizlik Oranı 

Bulgaristan (2012) % 12.23 % 28.14 

Makedonya (2012)  % 315 % 53.86 

Arnavutluk (2012) % 13.37 % 28.98 

Kosova (2016) % 27,5 % 52.49 
 

Mezunlarımız bu ekonomik tablonun olduğu bir 
dönemde ülkelerine döndükleri için en önemli problemlerinin 
işsizlik olduğunu belirtmişlerdir. Türkiye ile mukayese 
edildiğinde bir İlahiyat mezununun iş imkânları Balkanlarda 
oldukça sınırlıdır. Cami ve Kur’an Kursu sayısı azdır. Özellikle 

                                                           
2  Balkan ülkelerinden yapılan göçler konusunda detaylı bilgi için 
bkz. Emin Emin, Balkanlar’da Göç Raporu: İstikrarsızlığın Çizdiği Rota, 
İnsamer Yayınları, İstanbul, 2016. 
3https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/unemplo
yment-rate (Erişim 14.09.2019) 
4  https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/youth-
unemployment-rate (Erişim 14.09.2019) 
5  https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-
macedonia/unemployment-rate (Erişim 14.09.2019) 
6  https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-
macedonia/youth-unemployment-rate (Erişim 14.09.2019) 
7https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/unemploy
ment-rate (Erişim 14.09.2019) 
8  https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/youth-
unemployment-rate (Erişim 14.09.2019) 
9  Labor Force Survey 2016, Kosovo Agency of Statistics, 2017, s. 23-24. 
http://ask.rks-gov.net/media/3245/lfs-2016-anglisht.pdf (Erişim 
14.09.2019) Kosova hakkında daha önceki yıllara ait bilgi 
bulunamamıştır. 

https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/youth-unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/BGR/bulgaria/youth-unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-macedonia/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-macedonia/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-macedonia/youth-unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/MKD/north-macedonia/youth-unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/youth-unemployment-rate
https://www.macrotrends.net/countries/ALB/albania/youth-unemployment-rate
http://ask.rks-gov.net/media/3245/lfs-2016-anglisht.pdf
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Arnavutluk’ta ve Bulgaristan’da hâlâ camisi olmayan yerleşim 
birimleri bulunmaktadır. Yerel dini yönetimler mevcut her cami 
için resmi maaşlı görevlendirme yapamamaktadır. Örneğin 
Bulgaristan Başmüftülüğü yetkilileri 1200 camiden sadece 600 
tanesinin imamına maaş verebildiklerini ifade etmişlerdir.  

Balkanlarda normal okullarda din eğitimi verilmediği için 
sadece az sayıdaki medrese (İmam Hatip Lisesi) ve İlahiyat 
Fakültesinde öğretmenlik yapılmaktadır. Vakıflar gibi görece 
dinî hizmetler veren kuruluşlar –Türkiye kaynaklı kuruluşlar 
bir kenara bırakılırsa- yok denecek kadar azdır. Ülkelerdeki dinî 
bürokrasi çok az sayıdaki insanı istihdam etmektedir. 
Dolayısıyla dinî alanda istihdam henüz emekleme 
aşamasındadır. 

Bu kısıtlı iş imkânlarıyla birlikte bir kaç önemli olgu daha 
iş bulma konusunu önemli ölçüde biçimlendirmektedir. 
Bunların en önemlisi dinî grupların varlığıdır. Bu grupların 
önemli bir kısmı Türkiye, diğerleri ise Arap ülkeleri menşelidir. 
Dinî grupların etkin olduğu yerlerde (cami, medrese, dinî 
bürokrasi vb.) grup mensupları çok daha kolay iş 
bulabilmektedir. Dinî gruplar bu ülkelerden Türkiye veya Arap 
ülkelerine önce öğrenci çekmekte, eğitimleri boyunca onlara 
destek olmakta ve mezun olduklarında da iş imkânı 
sağlamaktadır. Türkiye’de Türkiye Diyanet Vakfı aracılığıyla ya 
da kişisel gayretleriyle eğitim gören mezunların iş bulmaları ise 
dinî grupların hâkim oldukları yerlerde neredeyse imkânsızdır. 
Zira dinî gruplar ancak yeterli elemanları olmadığı zaman grup 
dışındaki mezunları istihdam etmektedirler.  

Dinî grupların hâkim olmadıkları yerlerde ise kişisel 
ilişkiler devreye girmektedir. Burada da Türkiye Diyanet 
Vakfı’nın özel bir çabası söz konusu değildir. Bir başka ifadeyle 
Vakıf eğitimine vesile olduğu mezunları sonrasında serbest 
bırakmakta, onlar için özel bir kulis faaliyeti yürütmemekte ya 
da gerekli bağlantılar için aracılık yapmamaktadır. Dinî gruplar 
örgütlü yapılar oldukları için yeni bir istihdam alanı 
açabilmekte (yeni bir okul veya cami vb) ya da mevcut yapı 
içinde belirli bir statü elde edip yönetimi ele geçirebilmektedir. 
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Dinî grup mensubu olmayan mezunlar her şeyden önce 
örgütlenme bilincinden yoksundurlar. Bu bilinç düzeyinde olan 
kişilerin de ellerinde yeterince maddi kaynak yoktur. Hâlbuki 
bu ülkelerin hepsinde Türkiye Cumhuriyeti’ne bağlı din 
müşavirlikleri bulunmaktadır. Ancak ziyaret ettiğimiz bütün 
ülkelerdeki müşavirler konusunda olumsuz kanaatler dinledik. 
Genelde dile getirilen husus müşavirlerin ülkenin diline, 
kültürüne yabancı oldukları, pasif kaldıkları şeklindeydi. 
Türkiye’deki yapı göz önüne alındığında söz konusu düşünce-
ler makul görünmektedir. Zira din müşavirliklerinin bir kısmı 
yerleri değiştirilen müftülerin veya Başkanlıktaki eski üst düzey 
bürokratların bir şekilde taltif adı altında görevden uzaklaştırıl-
maları amacıyla kullanılmaktadır. Bu şekilde müşavirliğe gelen 
bir bürokratın aktif bir görev yapması zordur.  

İş konusunda özellikle müftüler tarafından vurgulanan 
bir diğer husus Türkiye’den din görevlisi getirmek yerine, 
mezunlara camilerde görev verilmesiydi. Böylelikle Türkiye 
tarafından bir din görevlisine verilecek ücretle 3-4 Balkanlı 
kişinin imamlık yapabileceği ifade edildi. 

İş bulma konusuyla bağlantılı diğer bir olgu Balkanlarda 
bir kişinin aynı anda birden çok iş yapması ve ücret almasıdır. 
Arnavutluk’ta bir kişi aynı anda hem müftülük hem de 
öğretmenlik yapabilmekte ya da Kosova’da bir kişi hem 
medresede öğretmen, hem bir camide imam hem de müftülük 
kurulunda çalışmakta ve her bir görev için ayrı maaş 
almaktadır. Balkan ülkelerindeki maaşların da düşük olması* 
insanları aynı anda birden çok görevi yapmaya zorlamaktadır. 
Ancak bu durumda zaten az sayıda olan iş pozisyonları daha da 
az sayıda insan arasında bölüşülmektedir ve yeni mezunların 
talip olacağı pozisyonlar kolay kolay açılmamaktadır. 

                                                           
*  Bulgaristan’da bir imamın öğretmenle aynı maaşı (500-600 Leva) 
aldığı söylenmiştir. Kosova’da imam maaşı öğretmenden biraz daha 
yüksek olup 400-500 Euro’dur. Arnavutluk’ta ise imamların, 
öğretmenlerin çok altında, 100 Dolar aldığı ifade edilmiştir. Ancak her 
halükarda maaşların, özellikle şehirlerde geçim standartlarının 
altında olduğu söylenmektedir. 
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Daha çok müftüler tarafından dile getirilen bir husus ise 
yeni mezunların çoğunlukla imamlıktan kaçınmalarıdır. 
Bulgaristan’da bir imamın maaşının öğretmen maaşına yakın 
olmasına rağmen tercih edilmediği ifade edilmiştir. Tespit 
edebildiğimiz kadarıyla bu tutumun altında iki temel faktör 
vardır. Birinci olarak, aşağıda yer vereceğimiz üzere, 
mezunlarımızın çoğu kendilerini din hizmetlerini yürütecek 
yeterlilikte görmemektedir. İkinci olarak ise “hoca”lığın düşük 
statüsüdür.  

Özellikle Arnavutluk ve Bulgaristan’da “hoca”lık daha 
çok yaşlılara uygun görülen, başarılı gençlere yakıştırılmayan 
bir iştir. Sofya Yüksek İslâm Enstitüsü’nde görev yapan bir 
öğretim üyesi “hoca”nın değer yüklü bir kavram olduğunu ve 
olumsuz anlamda kullanıldığını belirtmiştir. Bulgaristan’da 
İmam Hatiplerdeki velilerin bile çocuklarının imam olmasını 
istemediği anlatılmaktadır. Arnavutluk’ta aileleri tarafından 
İlahiyat mezunu olduğu bilinmeyen iki mezunumuz ile 
karşılaştık. Bunlar ailelerine ve yakın çevrelerine öğretmenlik 
yaptıklarını söylemekteydiler. 

İmamlığa yönelik bu tutumun altında hem uzun 
komünist dönemin etkisi hem de imamların diğer devlet 
memurları gibi düzenli maaştan yoksun olmasının etkisi 
olduğunu söyleyebiliriz. Örneğin Bulgaristan’da ve 
Makedonya’da dinî yönetim tarafından maaş verilemeyen 
imamların geçimini köy halkı karşılamakta,10 bu durum da 
imamın toplum nezdindeki kıymetini düşürmektedir. 
Bulgaristan’da hem imamlık yapan hem de başka bir işte çalışan 
kişilere toplum daha olumlu bakmakta; onların da kendileri gibi 
“bir iş” yaparak geçimlerini kazandığını düşünmektedir. Salt 
imamlık “bir iş” olarak görülmemektedir. 

Kosova ve Makedonya’da diğer iki ülkeye göre 
“hoca”lığın statüsü biraz daha yüksek olsa da hak ettiği yerde 
değildir. Örneğin Kosova’daki bir mezunumuza “Tıp ya da 

                                                           
10  Ayrıca bkz.Ahmet Lutov, Bulgaristan Müslümanlarının Dini ve 
Sosyal Hayatı (Blagoevgrad İli Örneği), Yüksek Lisans Tezi, U.Ü. Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Bursa, 2006, s. 17. 
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hukuk okumasının daha iyi olacağı” söylenmiştir. 
Makedonya’da hem vaizlik hem öğretmenlik yapan bir 
mezunumuz “hoca”lığın statüsünün diğer yerlerdeki gibi 
düşük olmadığını söyledikten sonra, gülerek, “Fakat insanlar 
çocuklarının hoca olmasını istemiyor,” cümlesini ilave etmiştir. 

Mezunların imamlık yapmamasının altında yatan bir 
başka sebep de ailelerinin bulunduğu yerleşim birimlerinde 
görev alma ısrarlarıdır. Balkanlardaki her bir devletin 
yüzölçümü Türkiye’ye nazaran küçük olmasına rağmen uzak 
yerlerde çalışma anlayışının yerleşmediği görülmektedir. 
Bundan dolayı bazı yerleşim birimlerinde kiralık ev bulmak 
ciddi bir problemdir. Balkanlardaki camilerin, ülkemizde 
olduğu gibi imam lojmanları yoktur. Mezunlarımız ailelerinden 
uzak, üstelik kira verecekleri yerlere gitmek istememektedirler.  

Yukarıda anılan sebeplerden dolayı mezunlarımız –bir 
kısmı gerçekten alanıyla ilgili iş yapmak istemesine rağmen- 
farklı işler yapmaktadır. Özellikle kırsal alanlardan gelenler 
çiftçilik veya hayvancılıkla uğraşmakta, şehirlerde oturanlar ise 
ticari işlerde çalışmaktadırlar. Mezunların bir kısmı ise 
Türkiye’den birisi ile evlenmekte, sonra vatandaşlık alıp devlet 
memuriyetinde veya özel sektörde çalışmaktadır. Evlilik 
yoluyla Türkiye’de iş bulma ihtimalinin Balkanlara gidip iş 
bulma ihtimalinden daha yüksek olduğunu söylemek 
mümkündür. 

2.2. Çatışma Alanları 

Balkan coğrafyası, özellikle de Arnavutluk ve Bulgaristan, 
komünist rejim dönemlerinde ciddi baskılarla karşı karşıya 
kaldığından dinî bilgi ve yaşayış oldukça zayıflamıştır. Bu 
durum o derece ileri gitmiştir ki, Müslüman topluluklar dine 
karşı ciddi bir ilgi gösterseler de İslâm’ın pek çok uygulaması 
kültürel çatışmalara sebebiyet vermeye başlamıştır. Genç 
nüfusun beş vakit namaz kılmaya başlaması, erkeklerin sakal 
bırakması, kadınların başörtü takması, hatta düğünlerde içki 
içmeme bile –normal bir tarihi seyir geçirmiş Müslüman 
toplumlar için gayet olağan bir durumken- Balkanlarda ciddi 
reaksiyonlara sebep olmaktadır.  
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Bulgaristan’da muhafazakâr insanların dahi 
düğünlerinde içki olduğu belirtilmektedir. İçkisiz ve müziksiz 
düğünler istisnaidir ve toplum tepki göstermektedir. 
Arnavutluk’ta içki içme çok yaygın olduğundan, muhafazakâr 
evlerde bile meyve suyu içerken kadeh tokuşturulmaktadır. 
Arnavutluk’taki bir mezunumuz nişanlandığını ancak kendi 
babası içkisiz düğünü kabul etmediği gibi evliliğini 
geciktirdiğini ifade etmiştir. Yine Arnavutluk’ta bir başka 
mezunumuz kız kardeşinin düğününde içki içilmemesini 
ailesine çok zor kabul ettirdiğini anlatmıştır. Bu durum tebliğ 
faaliyetlerinde belirli bir aşama kat edildiğinin göstergesidir. 
Diğer mezunlarımız da muhafazakâr ailelerin düğünlerinde 
içkinin yavaş yavaş ortadan kalktığını ama mutlaka müzik ve 
dans olduğunu belirtmişlerdir. Makedonya ve Kosova’da ise 
içkisiz düğünler olabilmektedir. 

Neredeyse bütün Balkanlarda sakal konusunda olumsuz 
bir tutum olduğunu söyleyebiliriz. Bulgaristan’da toplum 
sakalı aşırılık göstergesi olarak kabul etmektedir. Makedon-
ya’da başörtüsüne karşı olumlu bir tutum varken sakal 
konusunda tam tersi bir durum söz konusudur. 

Başörtüsü, geleneksel kadın kıyafetinin bir parçası 
olmasından dolayı sakal kadar olmasa da yine de genç kızlar 
için olumsuz görülen bir giysidir. Sofya Yüksek İslâm 
Enstitüsü’ndeki bir kız öğrenci başını örtmeye başlayınca ailesi 
tarafından okuldan alınmıştır. Bulgaristan’da kadınların para 
karşılığında örtündüğüne dair bir söylenti vardır. Bunlara 
rağmen özellikle Pomaklar arasında başlarını örten kadın sayısı 
artmaktadır.  

Kadın mezunlar taktıkları başörtülerinden dolayı çok 
daha fazla problem yaşamaktadırlar. Zira erkek sakallı değilse 
veya sarık-cübbe gibi kisveler giymiyorsa kendini bir şekilde 
gizleyebilmektedir ancak aynı şey bir kadın için mümkün 
değildir. Başörtüsü konusunda en katı tutumun, en yoğun din 
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karşıtı politikaların uygulandığı11 Arnavutluk’ta olduğu 
anlaşılmaktadır. Gözlemlerimize göre, dört ülke arasında 
başörtülü kadın oranının en az olduğu ülke Arnavutluk’tur. 
Buradaki kadın mezunlarımız bizzat ailelerinin kendilerini 
kabul konusunda çok büyük zorluk çıkardıklarından 
bahsettiler. Başörtü ve uzun pardösüler ancak çok yaşlı 
insanların kıyafeti olarak algılanmaktaydı. Türk lisesinde 
çalışan bir kadın öğretmen ailesinin kendisinden utandığını, bir 
daha okuma imkânı olsaydı İlahiyatı tercih etmeyeceğini 
belirtmiştir. Aynı okuldaki diğer kadın öğretmen evlenirken 
ailesinin damada, “Artık kızımız sana emanet, onun başını sen 
açacaksın,” dediğini anlatmıştır. Arnavutluk’taki bir medresede 
(İmam Hatip Lisesi) görev yapan kadın mezunumuz, doğrudan 
dinî bir okulda olmasına rağmen, kapanmasının mahallenin 
gündemi haline geldiğini, kapanan kızların evde kalacağı 
noktasında telkinler aldığını ifade etmiştir. Makedonya ve 
Kosova’da ise başörtüsü bir problem olarak görülmemektedir. 
Örneğin Makedonya’da “hoca”yla evlenen bir kız bir gün başını 
örteceğini bilmekte ve ona göre evlilik teklifine cevap 
vermektedir. 

Kadın ve erkeğin tokalaşması mezunlarımız açısından 
ayrı bir çatışma alanıdır. Balkanlarda özellikle akrabalar 
arasındaki evlilik bir sapkınlık olarak kabul edilmektedir. 
Kuzenler birbirlerinin kardeşi olarak düşünülür. Bu anlayış 
içerisinde akraba kadın ve erkekler arasında tokalaşmaktan 
kaçınma izah edilebilir bir durum değildir. Arnavutluk’taki bir 
mezunumuz tokalaşmama konusunun toplumun gündemine 
girdiğini ve asla kabul görmediğini ifade etti. Bu konuda 
Arabistan mezunlarının daha katı, Türkiye mezunlarının daha 
esnek bir tavır sergilediği anlaşılmaktadır.  

Mezunlarımız aynı zamanda evlilik konusunda da ciddi 
problemler yaşamaktadırlar. Türkiye ya da Arabistan mezunu 
ve “hoca”lık yapan birisi bir kıza talip olduğunda veya kız 

                                                           
11  Bkz. Anis Qafa, Arnavutluk’ta Resmi Din Politikalarının Dini Yapıya 
Etkileri (1944-1985), Yüksek Lisans Tezi, U.Ü. Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, Bursa, 2012, s. 22-47. 
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böyle birisi ile evlenmek istediğinde aileler zorluk 
çıkarmaktadır. Bulgaristan’da imamların eşlerinin başının açık 
olması olağan bir durumdur, zira erkekler tesettür bilincinde 
olan kadın bulmakta zorlanmaktadır.  

Mezunların toplumsal kabul konusunda problemleri 
toplumun genelinden değil, çoğunlukla bizzat aile ve yakın 
çevreden başlamaktadır. Örneğin Bulgaristan’da sakal ve 
başörtüsünün kozmopolit bölgelerde değil, küçük Müslüman 
yerleşim birimlerinde bir çatışma öğesi olduğu ifade 
edilmektedir. Arnavutluk’taki bir medresede (İmam Hatip 
Lisesi) İngilizce öğretmenliği yapan bir kadın başını örtünce 
ailesi tarafından dışlanmıştır. Mülakatlarımız esnasında bazı 
ailelerle de görüşme fırsatımız oldu. Bu aileler beş vakit namaz 
kılmayan, kadın ise örtünmeyen, erkek ise içki içebilen anne-
baba ve kardeşlerden meydana gelmekteydi. Dolayısıyla bu tür 
bir aile dinî bilgi ve bilince sahip çocuklarını kabul etmekte ve 
topluma karşı savunmakta zorlanmaktadır.  

3. Meslekî Problemler 

Din görevlilerine genel olarak bakıldığında aile 
geleneğinin önemi ortaya çıkar. Şüphesiz aile içerisinde hiçbir 
din görevlisi olmadığı halde bu işi yapan çok sayıda insan 
vardır. Ancak din eğitim ve uygulamalarının profesyonel 
olarak yapıldığı ailelerde çocukların büyüklerinin mesleklerine 
yönelmeleri daha kolay olmaktadır.12 Balkanlarda bu noktada 
bir kesinti söz konusudur. Öğrencilerin çoğunluğu dinle 
profesyonel ilgisi olmayan ailelerden gelmektedir. Dolayısıyla 
bu kişiler din görevliliğini kendilerine bir örnek olmaksızın icra 
etmeye çalışmakta, bu durum da performanslarını olumsuz 
etkilemektedir.  

Balkanlarda mesleki açıdan mezunlarımızın karşılaştığı 
en büyük problem ise din hizmetlerindeki uygulama 
eksikliğidir. Türkiye’deki İlahiyat Fakülteleri üç bölüm altında 

                                                           
12  Bkz. Şaban Erdiç, Din Görevlilerinin Sosyoekonomik ve Kültürel 
Tabanı: Antalya İli Örneği, Doktora Tezi, Erciyes Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Kayseri, 2010, s. 101-102. 
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yirmi anabilim dalından meydana gelmektedir. Öğrenciler 
düzenli bir Kur’an eğitimi almakla birlikte imamlık, 
müezzinlik, hutbe okuma, vaaz verme gibi pratikleri sadece bir 
dönemde yapmakta, bunlar da fakülte dışındaki camilerde 
gerçekleştiği için sıkı takip edilmemektedir. Bunun dışında 
öğrenciler halkın imamlardan beklediği –hatim, yemek vb. 
nedenlerle yapılan- dua etme, çocuğa isim koyma, nikâh kıyma, 
cenaze yıkama, mevlid okuma gibi pratikleri ise bir ders 
dâhilinde neredeyse hiç yapmamaktadır. İlahiyat 
Fakültelerinde bu tür hizmetlerin daha çok İmam Hatip 
Liselerinde öğrenilmesi gerektiği noktasında bir kanaat vardır. 
Oysa Balkanlı öğrencilerin bir kısmı doğrudan üniversite 
okumak için ülkemize gelmekte, dolayısıyla din hizmetleri 
konusunda yeterli formasyonu alamamakta, ülkesinde veya 
Türkiye’de İmam Hatip Lisesi okuyanlar da aldıkları 
formasyonda gerileme yaşamaktadırlar. Esasında bu problem 
İlahiyat okuyan tüm öğrenciler için geçerlidir. Ancak Türk 
öğrenciler hizmet içi eğitimler veya usta-çırak ilişkisi içinde bu 
eksikliklerini giderebilirken Balkan ülkelerinin çoğunda böyle 
bir telafi imkânı yoktur. Müftüler Türkiye mezunlarının 
özellikle cenaze tekfin ve defin, teravih namazı ve Cuma 
kıldırma, mevlid okuma gibi konularda eksik olduklarını 
sıklıkla dile getirmişlerdir. 

Dinî hizmetlerin yanında Türkiye mezunlarının dini 
ilimlerde, özellikle fıkıh ve akaid konularında eksiklikleri 
hemen her yerde ifade edilmiştir. Başmüftüler Türkiye 
mezunlarının topluma veya öğrencilere yaklaşımının çok iyi 
olduğunu özellikle belirtmekte ancak hemen akabinde din 
hizmetleri ve dini bilgideki eksiklerini dile getirmektedirler. 
Aslında Türkiye’de İlahiyat Fakültelerinde ders ağırlığı daha 
çok Temel İslâm Bilimlerine yöneliktir. Fakat bu derslerin daha 
ziyade birinci ve ikinci sınıfta olması, üst sınıflarda gerekli 
tekrarların yapılaması, ayrıca Türkiye’de bir dönem Arapça 
hazırlığın kaldırılması temel ilimler formasyonunda gerilemeye 
yol açmıştır.  
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Arapça başmüftülerin ve alandaki mezunlarımızın sık sık 
dile getirdiği ayrı bir konudur. Aslında Balkan toplumlarının 
dini yapısı göz önüne alındığında üst düzey bir Arapçaya gerek 
olmadığı bazı katılımcılarımız tarafından ifade edilmiştir. 
Ancak Arap ülkelerinden mezun olanlarla rekabet söz konusu 
olduğunda Arapça birincil önem kazanmaktadır. Zira toplum 
Arapçayı anlamasa da herhangi bir vaaz, hutbe, sohbet ya da 
tartışmada Arapça ibarelere sık sık yer veren kişileri ön plana 
çıkarmaktadır. 28 Şubat sürecinden sonra 1998-1999 öğretim 
yılından itibaren İlahiyat Fakültelerinde hazırlık sınıfları 
kaldırılmış, on bir yıl aradan sonra 2009-2010 yılında sekiz 
İlahiyat Fakültesi’nde hazırlık eğitimine tekrar başlanmıştır.13 
Fakülte sayısı daha sonraki yıllarda artmıştır, ancak 
günümüzde bile (2019) hazırlık sınıfı olmayan çok sayıda 
İlahiyat Fakültesi vardır. Ayrıca 2000’li yıllardan sonra İlahiyat 
Fakültelerindeki toplam kredi sayısı kademeli olarak 
azaltılmıştır. Balkanlı öğrencilerin çoğunluğu yüksek din 
öğretiminin en zayıf olduğu dönemde eğitim almışlardır ve bu 
durum ülkelerine döndüklerinde ciddi mesleki zaaf ile kendinî 
göstermiştir.  

Balkanlarda etnisiteler ve farklı ülke mezunları arasındaki 
rekabet ayrı bir mesleki problemdir. Arnavutluk dışında 
incelediğimiz üç ülkede Müslümanlar farklı etnisitelere 
bölünmüşlerdir ve birbirleri hakkında kalıp yargılara 
sahiptirler. Örneğin Bulgaristan’da Türkler Pomaklara kız 
vermek konusunda çekimser davranmaktadırlar. Romanlara 
karşı tutum ise tamamen olumsuzdur. Hem Bulgaristan’da hem 
de Makedonya’da bir Roman imam kendi mahallesi dışında 
görev yapamamakta, özellikle Türk ve Arnavut cemaat Roman 
imam kabul etmemektedir. Oysa özellikle Bulgaristan’da çok 
sayıda Roman imam olduğu söylenmektedir.  

Balkan ülkelerinin hemen her yerinde Selefi/Vehhabi 
düşünceye sahip kişilerle karşılaşmak mümkündür. Bunların 

                                                           
13  Mustafa Öcal, Osmanlı’dan Günümüze Türkiye’de Din Eğitimi, 
Düşünce Kitabevi Yayınları, İstanbul, 2011, s. 439. 
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bir kısmı Suudi Arabistan’ın açtığı kurumlar14 sayesinde 
Selefiliği benimsemişler, bir kısmı ise Arap ülkelerinde eğitim 
almışlardır. Bugün selefilerin ikinci nesli ile karşı karşıyayız. Bu 
kişilerle Türkiye mezunları arasında görünür bir rekabet söz 
konusudur. Selefiler mevlid,15 mübarek geceler, sakal, giyim, 
türbe ziyareti, namaz kılma biçimi, kadın-erkek ilişkileri gibi 
konularda Türkiye mezunlarını tenkit etmektedirler. 
Müftülükler Türkiye mezunlarına iş vermeyi tercih etmekle 
birlikte Selefilerin yüksek bir adanmışlık ruhuna sahip 
olduklarını, dinî pratiklerde daha iyi olduklarını, Arapça ve 
temel Kur’an ve hadis bilgisinde çok ileri olduklarını özellikle 
vurgulamaktadırlar.  

Arnavutluk’taki bir il müftüsü Arap ülkelerinden 
gelenlerin hepsinin dini ilimler okumadıklarını, bazılarının 
sadece Arap Dili eğitimi aldıklarını ama bir İlahiyatçı gibi 
kendilerini tanıttıklarını ifade etti. Ama dikkat çekici bir şekilde 
bu müftü –kendisinin de ifade ettiği üzere- Türkiye’de kısa bir 
süre İlahiyat Fakültesi’ne devam etmiş, sonra Kamu Yönetimi 
bölümünden mezun olmuştu. Müftü oluşu tamamen bir dinî 
gruba mensubiyetiyle ilgiliydi. 

Balkanlarda, özellikle Arnavutluk’ta dinî gruplar 
arasında da bir rekabet gözlenmektedir. Buradaki eğitim 
kuruluşları Türkiye tarafından desteklenen farklı dinî gruplara 
aittir. Biz en azından üç dinî grubun Arnavutluk’ta faaliyet 
gösterdiğini gördük. Bu gruplar okulları sahiplenme, müftülük 
alma, imam tayin etme gibi konularda açıktan olmayan bir 
rekabet halindeydi. Kendisi de bir dinî gruba bağlı olan bir 
müftü bu durumdan duyduğu rahatsızlığı şu sözlerle 
anlatmıştır: “Türkiye’deki cemaatçi yapıyı Arnavutluk’a 
taşımak kaosa yol açıyor.” 

Balkanlı mezunların mesleklerini icra ederken 
karşılaştıkları bir başka problem ise kendi dillerine, özellikle 

                                                           
14  Suudi Arabistan’ın Balkanlar üzerindeki etkisi konusunda bkz. 

Riad Domezeti, Suudi Arabistan’ın Balkan Politikaları, Ortadoğu ve 
Afrika Araştırmacıları Derneği, İstanbul, 2017, s. 20, 23. 
15  Ayrıca bkz. Lutov, a.g.t., s. 17. 
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kendi dillerindeki dini terminolojiye yabancı olmalarıdır. 
Arnavutluk, Kosova ve Makedonya’dan gelen öğrencilerin 
çoğunluğunun anadili Arnavutçadır. Bulgaristan’dan, 
Makedonya’dan ve Kosova’dan gelenler (Kosova’nın özellikle 
Gora bölgesi) arasında ise Pomakça ya da Torbeşçe denilen bir 
Slav diyalektini konuşan çok sayıda kişi vardır. Bunlar Türkçeyi 
ülkemizde öğrenmişlerdir. Öğrencilerin çoğunluğu kendi 
dillerini akademik ve edebi seviyede bilmediklerini kabul 
etmektedirler. Zira bazıları liseyi de Türkiye’de okumuş, 
yüksek lisans veya doktora yaptıktan sonra ülkelerine 
dönmüşlerdir. Bundan dolayı kendi dillerinde hiç vaaz 
etmedikleri veya hutbe ya da ders vermedikleri için dini 
literatürü kendi dillerine aktarmada problem yaşadıklarını 
belirtmektedirler. 

Sonuç 

Türkiye’nin Balkanlarla ilgili politikasında dinin önemli 
bir yer olduğu kanaatindeyiz. Bu politikaların yürütülmesinde 
Balkanlardan eğitim için gelen öğrencilerin önemli katkıları 
olacaktır. Kendi ülkelerinde yüksek din öğretimi veren 
fakültelerin kurulmasından dolayı lisans okumaya gelen 
öğrenci sayısı giderek azalmaktadır. Bu durumda lisansüstü 
eğitim verme konusunda ekstra çaba göstermek gerekmektedir. 
Ancak bu şekilde eğitim hizmetleri sürdürülürken üç hususta 
iyileştirmeler yapılmalıdır. Birinci olarak lisans ve lisansüstü 
eğitim, özellikle din hizmetleri ve Temel İslâm Bilimlerine 
yönelik olarak revize edilmelidir. Normal İlahiyat programı 
içerisinde bu yapılamadığı takdirde yabancılara yönelik özel 
uluslararası İlahiyat programları açılmalıdır.  

İkinci olarak Mevlana ve Erasmus programları 
çerçevesinde Balkan ülkelerindeki İlahiyat Fakülteleri ile 
anlaşmalar yapılarak öğrencilerin en azından bir dönem kendi 
ülkelerinde eğitim almaları sağlanmalıdır. Bu eğitim hem 
onların ülkelerindeki üniversite sistemini tanımalarını 
sağlayacak, hem anadillerini akademik düzeyde kullanma-
larına katkıda bulunacak hem de mezuniyet sonrası için ilişki 
ağları kurmalarına yardımcı olacaktır.  
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Üçüncü olarak ise Diyanet İşleri Başkanlığı ve Türkiye 
Diyanet Vakfı’nın mezunlarımızla işbirliğini devam ettirecek 
özel birimler kurması gerekmektedir. Mezunlar bir taraftan 
yaşlı dini bürokrasi, diğer taraftan dinî gruplar arasında sıkışıp 
kalmakta ve varlık gösterememektedirler. Diyanet İşleri 
Başkanlığı Almanya’daki DİTİB örneğinde olduğu gibi yerel 
kuruluşlara ön ayak olmalı, mezunlarımızı idarecilerin anlık 
kararlarına terk etmemelidir. 
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OSMANLI RUMELİSİ’NDE KUR’ÂN TEDRÎSİ VE 

TİLÂVETİ (ARNAVUTLUK VE MAKEDONYA ÖRNEĞİ) 

 

Ahmet GÖKDEMİR 

 

Giriş 

Yarımada şeklinde Avrupa’nın güneydoğusunda 
bulunan bölge; adını, batıdan doğuya uzanan dağ silsilesinden 
almıştır.1 Osmanlı, 1354 yılında, Gelibolu üzerinden Balkanlar’a 
geçmiş ve sonrasında hızla bölgeyi ele geçirmiş;2 vermiş olduğu 
mücadeleler sonrasında, Balkanlar’ı beş asır sürecek şekilde 
hâkimiyeti altına almıştır.3 Bölge, 1912-13 Balkan savaşı 
sonrasında Osmanlı’dan ayrılmıştır.4 

Osmanlı, bölgede fethettiği topraklara Rumeli adını 
vermiş,5 burada İslâm dininin yayılması ve muhafazası için 

                                                           
  Daha önce (18-20 Nisan 2019) Alanya’da bir sempozyumda 
Bulgaristan ve Yunanistan’daki Kur’ân tedrisine dair bir sunum 
yapılmıştır. Dolayısıyla bu çalışma, Balkanlar’daki Kur’ân tedrisi ve 
tilâveti açısından, bir nevi tamamlayıcı mahiyettedir. İlgili çalışma için 
bk. Ahmet Gökdemir, “Osmanlı Devrinde Rumeli’de Kur’ân Tedrisi 
(Bulgaristan ve Yunanistan Örneği)”, Asos Congress Alanya Din 
Bilimleri Sempozyumu Tam Metin Kitabı, Elazığ: Asos Yayınları, 2019, 
86-95. 

 Doç. Dr., Yalova Üniversitesi, İslamî İlimler Fakültesi, Tefsir 
Anabilim Dalı, email: ahmedgokdemir81@hotmail.com 
1  Kemal H. Karpat, “Balkanlar”, DİA, İstanbul 1992, V. s. 25. 
2  Karpat, “Balkanlar”, s. 29. 
3  Fikret Karaman, “Osmanlı Devleti’nin Balkanlardaki Mirası”, İ.Ü. 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 9/2 (2018), s. 21. 
4  Karpat, “Balkanlar”, s. 30. 
5  Ramazan Özey, Balkanlar ve Balkan Ülkeleri Coğrafyası, (Ankara: 
Pegem Akademi, 2016), s. 3. 

mailto:ahmedgokdemir81@hotmail.com
mailto:ahmedgokdemir81@hotmail.com
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birçok hizmette bulunmuştur. Osmanlı’nın söz konusu bu 
hizmetleri, daha ziyade vakıflar aracılığıyla olmuştur. Nitekim 
bölgedeki vakıfların sayısının on altı bin civarında olması, bu 
konuda ziyadesiyle fikir vermektedir. Balkanlardaki vakıfların 
bir kısmı da Arnavutluk ve Makedonya’ya yöneliktir. 6  

Osmanlı’nın Arnavutluk’a dair en eski kayıtları 1394-1397 
Arnavutluk seferleri sonrasında oluşturulan tahrir kayıtlarına 
dayanırken; Arnavutluk’un tamamıyla Osmanlı hâkimiyetine 
girmesi, 1415-1417 yıllarına tekabül eder. Bölgenin ele 
geçirilmesinden sonra Osmanlı, burayı Arvanid-ili (Arnavut-ili) 
adı altında sancak haline getirmiştir.7 Yaklaşık 5 asır kadar 
Osmanlı idaresinde kalan Arnavutluk, 1912’de Balkan 
Savaşı’nın başlamasının az sonrasında, bağımsızlığını ilan 
etmiştir.8 Mezkûr ülkelerden Makedonya ise Avrupa’nın 
güneydoğusunda yer alır. Balkan ülkelerinden Makedonya, 
1389 Kosova savaşı sorasında Osmanlı hâkimiyetine girmiş ve 
Rumeli eyaletinin parçalarından birini oluşturmuştur. 
Makedonya’daki Osmanlı hâkimiyeti, 1913’te imzalanan 
Bükreş Antlaşması ile son bulmuştur.9 

Aşağıda zikri geçen bu iki bölgenin Osmanlı hâkimi-
yetinde olduğu zaman diliminde; buralardaki Kur’ân ve 
kıraatine dair eğitim verilen kurumlar, Kur’ân tilâvetinin 
yapıldığı mekânlar ile Kur’ân tilâvetinde görevli kimselerden 
bahsedilecektir. 

1. Kur’ân Tedrîsi  

Osmanlı’nın fethettiği topraklarda padişahlar ve devletin 
ileri gelenleri başta olmak üzere bölgenin önde gelen 
hayırseverleri, halkın dinî ihtiyaçlarını karşılamak için birtakım 

                                                           
6  Ekrem Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 
(İstanbul: TBMM Kültür, Sanat ve Yayın Kurulu Yayınları, 2006), s. 
145. Konuyla ilgili geniş bilgi için bk. Karaman, “Balkanlardaki 

Miras”, s. 31, 34-39. 
7  Mustafa L. Bilge, “Arnavutluk”, DİA, İstanbul 1991, III, s. 385. 
8  Bilge, “Arnavutluk”, s. 387. 
9  Mehmet Hacısalihoğlu, “Makedonya”, DİA, Ankara 2003, XXVII, s. 
437-444. 
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eğitim-öğretim kurumları tesis etmişlerdir.10 Dârü’l-kurrâlar11 
ile sıbyan mektepleri12 de bahsi geçen müesseselerdendir. 

                                                           
10  Ünal Taşkın, “Klasik Dönem Osmanlı Eğitim Kurumları”, 
Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, 1 (2008), s. 344.  
11  Dârü’l-kurrâlar, Kur’ân’ın öğretilip bir bölümü ya da tamamının 
ezberletildiği, ayrıca kıraat eğitiminin verildiği kurumlardır. Bu 
kurumlar, Osmanlı’da, Kur’ân’ın öğretilmesinden daha ziyade kıraat 
eğitiminin ve hafızlık tedrisinin yapıldığı mekânlar haline gelmiş; 
ayrıca büyük camilerin müştemilatında ya da müstakil olarak inşa 
edilmiştir. Dârü’l-kurrâların müstakil kurum şeklinde tesis edilenleri 
de yine cami ya da mescitlerin yanı başlarında kurulmuşlardır. Sıbyan 
mekteplerindeki eğitimleri sonunda bu kurumlara dahil olan 
talebeler, öncelikle alt seviyedeki Dârü’l-kurrâlarda hıfzını 
tamamlamış; daha sonra üst derecedeki Dârü’l-kurrâlarda kıraat ilmi 
tedrisinde bulunmuştur. Buralarda vazife yapacak öğretim 
elemanlarından Kur’ân’ı güzel okumanın inceliklerine vâkıf olmaları, 
tecvid ilmine hâkim olmaları, yedi ve on kıraati imam ve râvilerine 
nispet ederek okutabilmeleri ile alanda dirayetiyle bilinen hocalar 
tarafından tanınmalarına dair birtakım vasıflara haiz olmaları 
istenmiştir. Bk. Nebi Bozkurt, “Dârü’l-kurrâ”, DİA, İstanbul 1993, VIII, 
s. 543; Ziya Kazıcı, Osmanlı’da Eğitim Öğretim, İstanbul: Bilge Yay., 
2004, s. 57-69, 130-134; Cahit Baltacı, XV ve XVI. Asırlarda Osmanlı 
Medreseleri, İstanbul: İrfan Matbaası, 1976, s. 22-24; Bahaeddin 
Yediyıldız, “Vakıf”, İslâm Ansiklopedisi/MEB, İstanbul 1986, VIII, s. 153-
172; İsmail Karaçam, “Kur’ân-ı Kerîm Talimi”, Nesil Dergisi, 37-38 
(1979), s. 58-59; Ziya Kazıcı, İslâm Müesseseleri Tarihi, İstanbul: Kayıhan 
Yay., 1991, s. 259; Ahmet Gökdemir, “Osmanlı Kur’ân Eğitim 

Merkezleri: Darülkurrâlar ve Sıbyan Mektepleri”, Edebali İslamiyat 
Dergisi, 1 (2017), s. 43-53. 
12  Osmanlı’dan önce küttâb ismiyle anılan sıbyan mektepleri, 
çocuklara namaz ve Kur’ân eğitiminin verilmesinin yanı sıra yazının 
öğretilmesi amacıyla inşa edilmişlerdir. Bu şekildeki eğitim Tanzimat 
dönemine kadar herhangi bir değişime ihtiyaç hissedilmeksizin 
geleneksel usullerle ve ilmiye sınıfının gözetiminde devam etmiştir. 
Bu yapıların kurulmasındaki bir başka amaç da çocuklara toplumsal 
düzen ile insanlarla iletişimin öğretilmesidir. Sıbyan mekteplerinde 
Kur’ân eğitimi; elif-bâ, okumayı hızlandırmaya çalışanlar anlamında 
cüzcüler ve Kur’ân okumada sorunu olmayanların bulunduğu 
mushafçı aşamaları olmak üzere üç seviyeli bir eğitim anlayışı 
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1.1. Dârü’l-kurrâlar 

Evliya Çelebi, Arnavutluk Yanya’da üç adet dârü’l-
kurrânın mevcut olduğu; ancak buralarda seb‘a, ‘aşere ve takrîb 
okutacak şeyhülkurrâlar bulunmadığından, kıraat eğitimi 
verilemediğinden bahsedilir. Seyahatnâme’ye göre Arnavut 
Elbasan’ında da dârü’l-kurrâ mevcuttur. Ancak eserde, 
buradaki dârü’l-kurrâ sayısı ve mahiyeti hakkında bilgi 
bulunmamaktadır. Arnavutluk’un dârü’l-kurrâ olan bir diğer 
beldesi Arnavut Belgradı’dır. Burada, Yanya’da olduğu gibi 
müstakil bir dârü’l-kurrâ olmamasına rağmen, camilerde kıraat 
vecihlerine dair derslerin yapıldığıyla ilgili bilgi verilmektedir. 
Şehirde müstakil manada kurum tesis edilmese de burada 
kıraat derslerinin verilebilmesinin nedeni ise şehirde hasbî 
olarak bu işi yapan hocaların varlığı ve bu işe gönül vermiş 
talebelerin sayısının çokluğudur.13  

Arnavutluk’taki eğitim-öğretim amaçlı vakıflardan ikisi 
medrese, biri dârü’l-kurrâ ve beşi de mektep içindir. Bunlardan 

                                                           
hakimdir. Ayrıca bu kurumlarda talebelerden gönüllü olanlardan 
hafızlık yapanlar da olmuştur. Sıbyanlarda, öğrencilerin istidâdı, zeka 
seviyesi ve yaş durumu dikkate alınarak bireysel eğitim sistemi 
uygulanmıştır. Bahsi geçen kurumlarla ilgili bilgi için bk. Vedat 
Günyol, “Mektep”, İslâm Ansiklopedisi/MEB, İstanbul 1972, s. 656-
657; Yücel Gelişli, “Osmanlı İlköğretim Kurumlarından Sıbyan 
Mektepleri/Kuruluşu, Gelişimi ve Dönüşümü”, Türkler, ed. Hasan 
Celal Güzel, Kemal Çiçek, Salim Koca, Ankara: Yeni Türkiye 

Yayınları, 2002, XV, s. 38; Ahmet Cihan, Osmanlı’da Eğitim, İstanbul: 
3F Yay., 2007, s. 32; Abbas Çelik, “Hatıralarla Sıbyan Mektepleri”, 
Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 27 (2007), s. 131-132; 
Yahya Akyüz, Türk Eğitim Tarihi (Başlangıçtan 1982’ye), Ankara: Pegem 
Yay., 2012, s. 59; Mefail Hızlı, “Osmanlı Sıbyan Mekteplerinde 
Okutulan Dersler (Klasik Dönem Bursa Örneği)”, Osmanlı 
Dünyasında Bilim ve Eğitim” Milletlerarası Kongresi Tebliğleri, İstanbul: 
y.y., 2001, s. 111-112; Gökdemir, “Darülkurrâlar ve Sıbyan 
Mektepleri”, s. 53-60. 
13  Evliya Çelebi, Seyahatnâme, (hzr. Robert Dankoff-Seyit Ali 
Kahraman-Yücel Dağlı), İstanbul: Yapı Kredi Yay., 2011, VIII, s. 290, 
297, 308, 320. 
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mektep için hazırlanan vakfiyeler; mekteplerin inşası, tamiri, 
muallim ve talebelerle ilgili giderler için hazırlanmıştır.14 Aynı 
durum dârü’l-kurrâlar için de geçerlidir. Nitekim zikri geçen 
vakıflardan Ahmed Bey’in kızı Ayşe Hanım’ın vakfiyesinde 
dârü’l-kurrâ hizmetinin ismi geçmekte olup bu kurumda 
yapılması istenen şey ise Kur’ân’ın güzelce ve tecvidli bir 
şekilde okunması, hatta ezberlenmesinin sağlanmasıdır. 
Mezkûr tesis, on oda ve bir dershaneden ibarettir. Bu iş için 
vakfiyeden yıllık 10000 akçe ayrılmış, bu parayla dârü’l-kurrâ 
ve mütevelli giderleri ile kurumun tamirat masraflarının 
karşılanması istenmiştir.15 

Makedonya’daki Kur’ân’a yönelik hizmetler, daha ziyade 
Üsküp,16 Manastır ve Ohri’dedir. Bu durumun sebebi 
Müslümanların Üsküp ve Manastır’da zamanla çoğunluğa 
ulaşıp Ohri’de ise gayr-i müslimlere sayıca yaklaşmasıdır.17  

                                                           
14  Rudina Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları (XVII-XIX. 
Asırlar), (Yüksek Lisans, 2013), Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, s. 65. 
15  Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları, s. 66-67. 
16  Üsküp, Makedonya Cumhuriyeti’nin başşehridir. Yıldırım Bayezid 
zamanında 1390 yılında fethedilmiş ve Osmanlı’nın en önemli uç 
merkezlerinden biri olarak görülmüştür. Üsküp, Türkler’in 
yerleşmeleri ve halkından da Müslüman olanlarla birlikte zamanla 
tam bir İslâm beldesi hüviyetine bürünmüş, bu hali Evliya Çelebi 
tarafından da dile getirilmiştir. Üsküp, yaklaşık beş asır sonra 1912 
yılında Sırplar tarafından işgal edilmiş ve bir yıl sonrasında Bükreş 

antlaşmasıyla Sırplar’a verilmiştir. Bk. Mehmet İnbaşı, “Üsküp”, DİA, 
İstanbul 2012, XLII, s. 377-380. Osmanlı’nın Üsküp’te kurduğu vakıflar 
sayesinde şehir zamanla Türk-İslâm şehrine dönmüştür. Mezkûr 
kurumlardan Osmanlı sonrasında da faaliyetlerini sürdürenler 
olmuştur. Konuyla ilgili bk. Mevlüt Dede, Üsküp Vakıfları (Bir Sosyal 
Tarih İncelemesi), (Doktora, 2015), Gazi Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, s. 204. 
17  Müslümanların sayılarının hızla artmasında Halvetî, Celvetî, 
Kâdirî, Gülşenî ve Mevlevî tekkelerin rolü büyüktür. Bk. Davut Kılıç, 
“Evliya Çelebi’nin Kaleminden Makedonya ve Çevresinde Dinî ve 

Sosyal Hayat”, Türkiye’de Dinler Tarihinin Kurumsallaşması Sürecinde 
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Evliya Çelebi, Üsküp’te dokuz adet dârü’l-kurrânın 
varlığından bahseder ve bunların müstakil kurumlar değil de 
camiler bünyesinde hizmet veren yapılar olduğunu dile getirir. 
Seyehatnâme’ye göre bu dârü’l-kurrâlarda seb‘a, ‘aşere ve takrîb 
tariklerine göre değil de sadece Âsım kıraati Hafs rivâyetine 
göre eğitim verilmiştir. Bu durumun sebebi, bölgede bahsi 
geçen tariklere yönelik ders alabilecek nitelikte çok fazla sayıda 
hâfızın bulunmamasıdır. Seyahatnâme’de dârü’l-kurrâlar ile 
ilgili zikri geçen bir başka şehir Manastır’dır. Ancak her ne 
kadar burada mezkûr yapılardan bahsedilmiş olsa da bunların 
sayıları ve mahiyetleri hakkında herhangi bir bilgi 
bulunmamaktadır. Ayrıca eserde bölge ile ilgili Lenâdip ve 
Ohri’nin de ismi geçmektedir. Bunlardan Lenâdip’te (İşdip) 
dârü’l-kurrâların bulunmayıp, haftada bir gün bazı camilerde 
şeyhülkurrâların tâlim dersi verdiğinden; Ohri’de ise hafız 
sayısının çok fazla olmadığı, dolayısıyla burada sadece Hafs 
rivâyetine göre eğitim verildiğinden bahsedilmektedir.18  

Arnavutluk ve Makedonyalı meşhur kıraat âlimleri 
Yanyalı Ali Efendi (ö. ?) ile Ohrili Hafız Ramazan Efendi’dir (ö. 
?). Bunlardan Yanyalı Ali Efendi (ö. ?), Üç Mihraplar İmamı 
Dramalı İbrahim Efendi’nin ‘aşere-takrîbe dair icazetli 
talebesidir.19 Ohrili Hafız Ramazan Efendi (ö. ?) ise Sultan 
İmamlarından Muhammed Râşid Efendi’den ‘aşere icâzeti 
almıştır.20 Ayrıca bu coğrafyayla ilgili Vâiz Arap Mehmed 
Efendi’yi de (ö. 938/1531) zikretmek gerekir. Zira o, küçük 
yaşta hafız olduktan sonra kıraat ilminin önemli 
kaynaklarından Kenz ve Şâtıbiyye gibi eserleri ezberlemiş; babası 
ve amcalarından kıraat ve diğer ilimlere dair dersler almıştır. 

                                                           
Prof. Dr. Abdurrahman Küçük, (ed. Ahmet Hikmet Eroğlu), Ankara: 
Berivan Yay., ts., s. 749. 
18  Evliya Çelebi, Seyahatnâme, V, s. 297, 308; VI, s. 63; VIII, s. 329. 
19  Muhammed Hulusi Eğinî, Esâmî Kurrâ Defteri, Diyanet İşleri 
Başkanlığı Mushafları İnceleme Kurulu Arşivi, s. 80; Abdullah Akyüz, 
Osmanlı Kırâat Âlimleri, (Yüksek Lisans, 2016), İstanbul Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 383. 
20  Eğinî, Esâmî Kurrâ Defteri, s. 33. 
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Bir ara Halep’te ilmî faaliyetlerde bulunan Vâiz Arap, daha 
sonra Rumeli’ye geçerek Üsküp’te bir mescit yaptırıp burada on 
sene kadar ders vermiştir.21 

Üsküp’teki kıraat birikimiyle ilgili Gazi İsa Bey Vakfı’na 
ait kütüphaneden de bahsetmek gerekir. Zira buradaki 
kitaplardan bir kısmının kıraat ilmine yönelik olması, o 
dönemde bahsi geçen yörede kıraat ilmine duyulan ihtiyacın bir 
göstergesidir.22 Ayrıca bunların; İmâm Şâtıbî’nin Râiyye isimli 
eseri üzerine şerh, Secâvendî’nin vakıfları, Âsım kıraati vs. 
kıraat ilminin farklı yönlerine yönelik olması,23 bahsi geçen 
yörede bu ilme olan ilginin bir başka belirtisidir. 

1.2. Sıbyan Mektepleri 

Seyahatnâme’ye göre Arnavutluk’ta sıbyan mektebi 
bulunan yerler Yanya, Arnavut Elbasan’ı, Arnavut Belgradı ve 
Delvinye’dir. Seyahatnâme’de bu kurumların sayısıyla ilgili 
Yanya için 11, Delvinye içinse 3 rakamı zikredilir. Ayrıca 
Yanya’daki Aslan Paşa ile Kaplan Paşa mekteplerinin mamur 
olup, buralardaki öğrencilere her sene para, hediye ve giyecek 
yardımı yapıldığı ifade edilir.24  

Makedonya’ya gelince buradaki sıbyan mektepleri sayısı 
Üsküp’te 70, Lenâdip’te 11, Ohri’de ise 7’dir. Ayrıca eserde 
Manastır şehrinde de sıbyanların mevcudiyeti bildirilmekle 
birlikte bunların adedi hakkında bilgi mevcut değildir.25 

                                                           
21  Tahsin Özcan, “Molla Arap”, DİA, İstanbul 2005, XXX, s. 240; 
Akyüz, Osmanlı Kırâat Âlimleri, s. 180-181. 
22  Hasan Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, (Doktora, 2018), 
Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 37, 48. 
23  Mumin Omerov, Vakfiyelere Göre XV-XVIII. Asırlarda Makedonya’da 
Vakıflar ve İşlevleri, (Yüksek Lisans, 2016), Uludağ Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, s. 89. 
24  Evliya Çelebi, Seyahatnâme, VIII, s. 290, 297, 308, 320. Evliya 
Çelebi’nin Arnavutluk’la ilgili verdiği bilgiler için bk. Namık Sinan 
Turan, “Seyahatnâme’den Yansıdığı Biçimiyle 17. Yüzyıl Arnavutluk 

Şehirlerinde Kimlik, Kültür ve Toplumsal Yapılar”, Sosyoloji 
Konferansları 51 (2015), s. 83-106. 
25  Evliya Çelebi, Seyahatnâme, V, s. 297, 308; VI, s. 63; VIII, s. 329. 
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Makedonya’da tesis edilen mektep ve medreselerle kasabanın 
yetim çocuklarına ilim elde etme imkânı sağlanmış; ayrıca bu 
talebelerin maişet ve ihtiyaçları da göz ardı edilmemiştir. 
Nitekim Süleyman Paşa Vakfiyesi’nde muallimhânedeki yirmi 
kadar talebenin giyecek ihtiyaçları için, Ramazan bayramından 
üç gün önce iki yüz akçe değerinde elbise alınması ile 
öğrencilerin ve fakirlerin yemek ihtiyaçlarının karşılanması için 
de bir meblağ ayrılmasına dair bölümün olması bu durumu 
göstermektedir. Tüm bu hizmetler için sağlanan imkânlar, 
ahirete yönelik düşüncenin ürünüdür. Örneğin Süleyman 
Efendi, vakfiyesinde, tüm bu hizmetlerin karşılığında, kendisi 
için Kur’ân okunmasını ve dua edilmesini istemiştir.26  

Mektepte okuyan talebelerin ihtiyaçlarının giderilmesi 
sadece yetim olanlar için değil diğerleri için de söz konusu 
olabilmiştir. Örneğin Yahya Paşa, Üsküp’te kurmuş olduğu 
vakfın bünyesindeki mektep talebelerine, bayramlarda, birer 
yün dolama, don, gömlek, uçkur, kuşak, takke, çamaşır ve 
pabuç alınmasını; ayrıca öğrencilerin ihtiyaçlarının giderilme-
sinin sonrasında paranın artması durumunda şehirdeki fakir ve 
yetim çocuklara da bu sayılanların alınmasını istemiştir.27 

Makedonya’da Yahya Paşa’nın kurduğu mektepte 
muallim olacak kişilerden öncelikle âlim ve dindâr olması; 
bununla birlikte sarf-nahiv bilgisi ile iyi bir Arapça’sının 
olmasının yanı sıra hat sanatına da vakıf olması, ayrıca bu kişiye 
yardımcı olması için de halife tayin edilmesi istenmiştir. Aynı 
vakfiyede öğrencilerle ilgili kısımda ise buradaki talebe 
sayısının en az yirmi olması ve mektepteki fakir ve yetim 
çocuklar adına günlük on akçe ayrılması talep edilmiştir.28 

Rüşdiyeler de Balkanlar’da Kur’ân eğitimi verilen 
kurumlardandır.29 Nitekim Üsküp’teki rüşdiyelerde Türkçe 

                                                           
26  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 41. 
27  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 29. 
28  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 29. 
29  Osmanlı eğitim sisteminde orta dereceli eğitime denk gelir. 
Tanzimat döneminde Batı tarzında oluşturulmuş, daha sonra ilk 
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dersinden sonra en fazla ders saati Kur’ân-ı Kerîm ve ulûm-u 
dîniyye için ayrılmıştır. Bu dersler, rüşdiyelerin I., II. ve III. 
sınıfları için söz konusudur. Kur’ân-ı Kerîm derslerinin, 
mekteplerin ihtiyacı karşılamadığı düşünülüp de kaldırılması 
sonrasında yerine ikame edilen idâdîlerde de30 tüm sınıflarında 
Türkçe dersinden sonra en fazla ders saatine sahip olacak 
şekilde mevcut olması; mezkûr coğrafyada Kur’ân’ın 
okunmasının önemsendiğine dair önemli bir veridir.31  

Mezkûr ülkelerde Kur’ân eğitimi verilen yerlerden biri de 
camilerdir. Örneğin Mustafa Nuri Bey, Manastır’da tesis ettiği 
vakfın vakfiyesinde; camide âlim bir kimsenin halka Kur’ân 
dersleri ile tefsir ve hadis vaazları vermesini istemiştir. Yine 
Zeynelabidin Paşa, Ohri’de yaptırmış olduğu camide imamlık 
vazifesinde bulunacak ilim sahibi bir kimsenin, imamet 
görevinin yanı sıra namazların sonrasında Kur’ân’dan bir 
bölüm okumasını ve haftada beş gün kasabanın çocuklarına 
ders vermesini istemiştir.32  

2. Kur’ân Tilâveti 

Camiler, her zaman Kur’ân’ın daha ziyade okunduğu 
mekânlar olmuştur. Bu durum Osmanlı Balkanları işin de 
geçerli olmuştur. Nitekim bölgede vakıf kuran kimseler, bu iş 
için görevliler tayin etmiş; Kur’ân tilâvetinin titizlikle yerine 
getirilmesi ve sürekli olması açısından da vazife tayinlerini 
vakfiyelerinde açıkça belirtmişlerdir. Örneğin Mustafa Paşa, 
vakfiyesinde, cami imamı ya da Kur’ân’ı güzel okuyan bir 
kişinin, sabah namazı sonrasında Yâsîn; öğlen namazının 
peşinden Nebe’ ve yatsı namazında da Mülk sûrelerini 

                                                           
öğretimle birleştirilmiştir. Rüşdiyelerle ilgili bk. Cemil Öztürk, 
“Rüşdiye”, DİA, İstanbul 2008, XXXV, s. 300-303. 
30  Rüşdiyelerden mezun talebelerin yüksek okullara hazırlanması için 
açılan bu kurumlar, günümüz liselerine denk gelen orta öğretim 
kurumlarıdır. Cemil Öztürk, “İdâdî”, DİA, İstanbul 2000, XXI, s. 464-466. 
31  Yakub Ahbab, Üsküp Sancağı’nın İdârî ve Sosyo-Ekonomik Yapısı 
(1876/1911), (Doktora, 2015), İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü, s. 102, 108. 
32  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 104.  
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okumalarını istemiş ve bunun için de bir ücret belirlemiştir. 
Aynı şekilde Sinan Paşa da oluşturduğu vakfiyede imam ya da 
güzel Kur’ân okuyan biri tarafından sabah namazı sonrasında 
Yâsîn, ikindinin ardından Nebe’ ve yatsı namazının akabinde 
de Mülk sûresi okunmasını isteyip, bu vazifeyi yerine getirecek 
kimseler için de belli bir tahsisat ayırmıştır. Camilerde Kur’ân 
okunması işi sadece bahsi geçen bu sûrelerle sınırlı kalmamıştır.  

Mesela Yahya Paşa ile Muslihiddîn Efendi, Cuma 
namazları öncesinde aşır okunmasını arzu edip bu görev için 
belli kimselerin tayin edilmesini ve bunların maddi manada 
haklarının da verilmesini vakfiyelerinde talep etmişlerdir. 
Hatta okunacak yerleri gösteren kişilere de (ser-mahfil) bir 
miktar ücret tayininde bulunmuşlardır. Yine Muslihiddîn 
Efendi, her Ramazan’da mukabele şeklinde bir hatim 
yapılmasına dair isteğini de vakfiyede belirlemiştir.33  

Bölgede kadınların da Kur’ân tilâvetinin icrâsında 
görevlendirildiği olmuştur. Örneğin Ayşe Hatun, bu işi için beş 
kadın görevlendirilmesini ve bunların her gün üç İhlâs ile birer 
Fâtihâ okumalarını; vazifelerinin karşılığında da kendilerine 
ikişer akçe verilmesini vakfiyesinde kaydettirmiştir.34 
Vakfiyesinde Kur’ân okunması için istekte bulunan 
hanımlardan bir diğeri Hüseyin kızı Ayşe Hanım’dır. Ayşe 
Hanım’ın vakfiyede istediği şeylerden biri de imamın 4000 akçe 
karşılığında yatsı namazlarının akabinde kocasının ruhu için üç 
İhlâs sûresi okumasıdır.35  

Vakfiyelerde yaygın olarak okunması istenen Kur’ân 
bölümleri ise Fâtihâ, Yâsîn, Mülk, Nebe’, İhlâs, Felâk ve Nâs 
Sûreleri ile Bakara sûresinin son iki âyetidir.36 Vakıf sahiplerinin 
bu şekilde Kur’ân okuma işini önemsemeleri manevî bir kazanç 
elde etmeyi ummaları sebebiyledir. Nitekim vakfiyelerinde dua 

                                                           
33  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 100-101. 
34  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 64. 
35  Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları, s. 49. 
36  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 102. 
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için bile görevli tayinine yer verip kendileri için dua edilmesini 
istemeleri bu durumu göstermektedir.37  

Balkanlar’da düzenli bir şekilde Kur’ân okutulan 
mekânlardan biri de tekke ve zâviyelerdir.38 Nitekim Berat 
şehrinde meskûn ve Delvine Sancağı Mutasarrıfı İbrahim Paşa, 
vakfiyelerinde tekkelere de yer ayırmış;39 tekkelerde 
kalanlardan ve vakfiyelerden istifade edecek imamlardan her 
Cuma Yâsîn sûresi okumalarını, ayrıca her hafta bir hatim 
okuyup sevabını da Hz. Peygamber ve diğer İslâm büyükleri ile 
geçmişlerinin ruhlarına bağışlamalarını istemiştir.40 Tekke ve 
zâviyelerde Kur’ân tilâveti işinin vakfiyelerde zikredilmesi 
durumu, Makedonya için de söz konusudur. Örneğin Mustafa 
Paşa, Makedonya’daki vakfiyesinde yaptırdığı zâviyelerde 
kalan derviş ve misafirlerden, yedi İhlâs sûresi okumalarını 
istemiş ve bu kimseler için ikişer akçe tayin etmiştir. Ayrıca 
Memi Dede isminde bir zattan da günde üç İhlâs okumasını 
talep etmiş ve bunun için de iki akçe ücret belirlemiştir.41 
Mustafa Paşa, ayrıca Ohri’de yaptırmış olduğu mezkûr 
zâviyesinde, haftanın tatil günlerinde âlim bir zatın burada 
kalan kimselere ve kasabanın çocuklarına ders vermesini 
istemiş ve bunun için de günlük 25 akçe gibi o zaman için 

                                                           
37  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 96-97. 
38  Tekkelerin farklı zaman ve bölgelerde zâviye, hankâh, dergâh, 
âsitâne gibi değişik isimlerde anıldığı da olmuştur. Bk. Mustafa Kara, 

“Tekke”, DİA, İstanbul 2011, XL, 368-370. Zâviye ismi daha ziyade 
şeyhle dervişlerinin hayat sürdüğü kapsamı dar tekkeler için 
kullanılmıştır. M. Baha Tanman-Sevgi Parlak, “Tekke/Mimari”, DİA, 
İstanbul 2011, XL, 370-379. 
39  Tekkelerin Arnavutluk’un İslâmlaşmasında büyük rolü olmuştur. 
Bu konuda, “Arnavutluk’un Müslümanlığı tercihi tarikatlar ve 
dervişler aracılığıyla olmuştur; devlet ise asayişi sağlama işini 
yapmıştır”, şeklinde düşünceler ileri sürülmektedir. Konuyla ilgili bk. 
Agim Tereziu, 16. Yüzyılda Arnavutluk’ta İslâm’ın Yayılışı, (Yüksek 
Lisans, 2010), Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, s. 72-75. 
40  Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları, s. 40-41. 
41  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 100. 
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yüksek miktar olarak görülebilecek bir meblağ belirlemiştir.42 
Ahmet Ağa da Köprülü’de kurduğu vakfın bünyesine zâviye 
dâhil etmiş; burada Şeyh Ahmed Dede’nin imamlık yapıp 
namazların peşinden Kur’ân okumasını, ayrıca Cuma namazı 
sonrasında halka vaaz edip kasabanın çocuklarına ders 
vermesini istemiştir.43  

Üsküp’te Kur’ân’ın okunup dinlenilmesi işi o derece 
önemsenmiştir ki bu iş için Üsküp Sabbağhâne meydanında bir 
eczahâne binası bile yaptırılmıştır. Buradaki eczahâneden kasıt 
Kur’ân cüzlerinin okunup dinlendiği Kur’ân odasıdır. Burası, 
içinde düzenli bir şekilde Kur’ân’ın okutulduğu ve fakat 
camilerden ayrı mekândır. Abdülbâkî Efendi vakfiyesi gereği, 
burada 10 cüzhân görevlendirilmiş; her bir cüzhânın günde bir 
cüz okuması suretiyle, kendilerinden üç günde bir hatim 
yapılması istenmiştir. Burada görevli cüzhânlar ise genelde o 
yöredeki camilerin görevlileri arasından seçilmiştir. 
Okumalardan elde edilecek sevabın da Hz. Peygamber ve 
ashâb-ı kirâm ile tüm Müslümanlar’ın, bir de vâkıf ile anne-
babasının ruhuna bağışlanması talep edilmiştir. Vâkıf 
Abdülbaki Efendi, bu cüzhânenin işlevselliğinin devamı için 22 
dükkân, 5 değirmen ve birçok bahçe vakfetmiştir. Buralardan 
elde edilen gelirler ise cüzhânede görevli kimseler için yevmiye 
olarak, bir de cüzhânenin aydınlatılması ve ısıtılması işinde 
kullanılmıştır.44  

                                                           
42  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 106. Bu durum bir 
manada yaygın eğitim anlamına gelmektedir. Osmanlı Balkanlar’ında 
örgün eğitim cami-mektep ve medreselerde verilirken; yaygın eğitim 
ise cami-mescid ve tekkelerde sürdürülmüştür. Omerov, 
Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 103-104. 
43  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 45. 
44  Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, s. 198-202. Abdülbâkî Efendi, 
her gün sabah namazı sonrasında Bakara sûresinin son âyetleri ile 
Mevlîd Kandili’nde mevlîd okunması işini de vakfiyesine 

kaydettirmiştir. Bk. Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, s. 200. 
Üsküp’te Kur’ân tilâveti ile mevlîd kandillerinde mevlîd-i şerîf 
okutulması eyleminin, Üsküp’teki vakıfların neredeyse tamamının 



264 
 

Mevtanın ruhu için Kur’ân tilâveti, Arnavutluk’ta çok 
fazla önemsenmiştir. Öyle ki Abdullah kızı Âlime Hanım, vefatı 
sonrasında geçerli olmak üzere, evini fakir ama dindar biri için 
vakfedip, bu kişiden ruhu için her gün üç ihlâs sûresi okumasını 
istemiştir.45 Aynı şekilde Ya‘kûb Efendi’nin oğlu Mehmed 
Efendi’nin vakfiyesinde de Cumaları namazdan sonra üç İhlâs 
okuması karşılığında el-Hâc Sinan Camii hatiplerine yer 
verilmiştir. Vakfiyede Kur’ân’ın okunmasına yönelik 
hatiplerden istenen ise üç aylarda birer hatim indirip Cuma 
namazı akabinde Fetih sûresi okumaları ve sevabını da 
Resûlullah ile ashabın ruhuna bağışlamalarıdır.46 

2.1. Kur’ân Tilâvetiyle İlgili Görevli Kimseler 

Cüzhânlar, Kur’an okutulmasına yönelik hizmetlerde 
vakfiyelerdeki görevli listelerinin başında gelir. Bu kimseler 
imam ve müezzinlere oranla daha az yevmiye almakla birlikte; 
bunların sayısı oldukça fazladır. Örneğin Süleyman Efendi, 
vakfiyesinde, her gün bir cüz okuması için on cüzhân 
görevlendirmiş; bu kimselerden, düzenli bir şekilde Kur’ân 
okumalarının yanı sıra Kurban bayramı arifesi ikindi 
namazında camide toplanıp bir hatim yapmalarını istemiş ve 
bunların hepsi için yevmiye tayininde bulunmuştur. Mehmed 
Paşa da vakfiyesinde 30 cüzhân zikretmiş; bunların her gün 
camide toplanıp yarımşar cüzden iki günde bir hatim 
yapmalarını kendilerinden istemiştir. İsâ Bey ise vakfiyede 
zikrettiği cüzhânlardan her gün toplamda yirmi cüz 
okumalarını murad ederek bunlar için belli bir ücret tahsisinde 
bulunmuştur. Mezkûr kişiler ve kurmuş oldukları vakıflarda 
cüzhân istihdamında bulunan kimseler; okunan Kur’ân’ların, 
başta Hz. Peygamber olmak üzere aşere-i mübeşşere, ashâb, 
tüm Müslümanlar, aileleriyle kendi ruhlarına bağışlanmasını 
talep etmişlerdir.47  

                                                           
vakfiyesinde zikredilmesi, o yörede Kur’ân tilâvetinin ne derece 

önemsendiğini gösterir. Ahbab, Üsküp Sancağı, s. 137. 
45  Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları, s. 47. 
46  Hallaçi, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları, s. 48. 
47  Omerov, Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, s. 97-98. 
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Kaçanikli Mehmed Paşa Camii Vakfı’ndaki görevli 
listesine bakıldığında; Yâsîn-Mülk-Nebe’ ve İhlâs sûrelerinin 
okunması ile günlük cüz okunması işinin önemsendiği ve 
belirtilen yerlerin okunması için ayrı kişiler istihdâm edildiği 
görülmektedir.48 Aynı durum Şâfizâde Seyyid Sadî Efendi 
vakfiyesi için de geçerlidir. Nitekim vakfiyede öğle ve ikindi 
namazlarında 3 İhlâs okunması, bunu yapması karşılığında 
müezzine günlük 1 akçe yevmiye belirlenmesi, ayrıca cüz 
okuma işi için de ayrı bir kişinin tutulup ücretinin verilmesi 
istenmiştir.49 Hacı Hüseyin Bey ve Kardeşleri Vakfiyesi’nde de 
Yoğurtçular Camii’nde her gün bir cüz okutulması suretiyle 
ayda bir hatim yaptırılması ve sevabının da o mahalde medfûn, 
evliyadan Lütfullah Efendi’nin ruhuna bağışlanması talep 
edilmiştir.50 

Sonuç 

Osmanlı, Balkanlar’da fethettiği topraklara Rumeli adı 
vermiş ve bu bölgede vakıflar aracılığıyla birtakım hizmetlerde 
bulunmuştur. Bunların bir kısmı da Arnavutluk ve Makedonya 
için söz konusudur. Osmanlı bahsi geçen yörede Kur’ân tedrisi 
ve tilâveti için de birçok faaliyette bulunmuştur. Nitekim 
mezkûr işler için çok sayıda kurumlar tesis etmesi ve bunların 
devamı için vakfiyeler tertip etmesi bu durumun 
göstergelerindendir.  

Arnavutluk ve Makedonya’daki Kur’ân eğitimine dair 
zikri geçen kurumlar, dârü’l-kurrâlar ile sıbyan mektepleridir. 
Bunlar, halkın dinî ihtiyaçlarını karşılama adına başta 
padişahlar ve devletin ileri gelenleri olmak üzere bölgenin önde 
gelen hayırseverleri tarafından tesis edilmiştir. Bu kurumlardan 
ilki dârü’l-kurrâlardır. Bu müesseseler, Kur’ân’ın öğretildiği, bir 

                                                           
48  Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, s. 124. Kaçanikli Mehmed 
Paşa, vefatı sonrasında türbesinde her gün altı cüz okunması suretiyle 
haftada bir hatim indirilip Cuma gecesi de hatim duasının 
yapılmasını, sevabının da Hz. Peygamber’in ruhuna bağışlanmasını 

istemiştir. Dede, Üsküp Vakıfları (Bir Sosyal Tarih İncelemesi), s. 197-198. 
49  Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, s. 149.  
50 Telli, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, s. 220. 
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kısmının ya da tamamının ezberletildiği, ayrıca kıraat 
öğretiminin yapıldığı yerler olup; Osmanlı’da ise Kur’ân’ın 
öğretiminden ziyade kıraat eğitiminin verildiği ya da hafızlık 
tedrisinin yapıldığı mekânlardır. Osmanlı devrinde 
Arnavutluk’ta Yanya, Arnavutluk Elbasan’ı ile Arnavut 
Belgradı’nda dârü’l-kurrâlar mevcutken; Makedonya’da ise 
Üsküp ve Manastır’da mezkûr kurumlar bulunmaktadır. Bu 
yerlerden sadece Üsküp’te dokuz adet dârü’l-kurrâdan 
bahsedilmesi, o zamanda bahsi geçen yörede Kur’ân ve kıraat 
eğitiminin önemsendiğine dair önemli bir veridir. Ayrıca 
Üsküp Gazi İsa Bey Vakfı tarafından inşa edilen ve ilim ehlinin 
ihtiyaçlarını gidermesi amacıyla kurulan kütüphanede mevcut 
kitaplardan bir kısmının kıraat ilminin değişik yönlerine dair 
olması o dönemde bu ilme duyulan ihtiyacı göstermesi 
açısından önemlidir. 

Zikri geçen kurumlardan bazılarında kıraat eğitimi 
verilememiştir. Bu durumun sebebi ise bu müesseselerin 
bulundukları yerlerde kıraat eğitimine istidadı olan yeteri 
kadar hafız bulunmayışıdır. Buna karşılık bazı yerlerde de 
müstakil manada dârü’l-kurrâ olmamasına rağmen gönüllü 
şeyhülkurrâlar ve bu ilme gönül veren talebelerin çokluğu 
nedeniyle camilerde kıraat eğitimine yönelik dersler 
yapılabilmiştir.  

Arnavutluk ve Makedonya’da bahsi geçen dönemde 
Kur’ân eğitimi verilen kurumlardan bir diğeri sıbyan 
mektepleridir. Bu mektepler, çocuklara namaz ve Kur’ân 
eğitiminin yanı sıra yazının öğretilmesi amacıyla inşa 
edilmişlerdir. Mezkûr ülkelerdeki mektepler, daha ziyade 
Arnavutluk Yanya, Elbasan, Belgrad ve Delvinye’de mevcut 
olup; Makedonya’da ise Üsküp, Manastır, Ohri ile Lenâdip’te 
inşa edilmişlerdir.  

Dârü’l-kurrâlarda olduğu gibi sıbyan mektepleri de 
vakıflar tarafından tesis edilmişlerdir. Ayrıca bu vakıfların 
bazıları tarafından öğrencilere her sene para, hediye ve giyecek 
yardımı yapılmıştır. Mezkûr vakıflardan bazıları özellikle yetim 
çocuklar ve bunların ilme yönelik ihtiyaçları için kurulmuştur. 
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Bazı vakfiyelerde ise sadece yetimler zikredilmeyip mektepteki 
talebelerin hepsi için imkânlar sunulmuştur. Kurucuları 
açısından zikri geçen vakıfların tümünde amaç rızây-ı Bârî’dir.  

Dârü’l-kurrâlar ile sıbyan mektepleri haricinde Kur’ân 
eğitimi verilen diğer kurumlar ise günümüz orta dereceli 
okullara ve liselere denk gelen rüşdiyeler ile idâdîlerdir. Bu 
kurumlarda Türkçe dersinden sonra en fazla ders saatinin 
Kur’ân eğitimine ayrılması bu yerlerde Kur’ân’a verilen değeri 
göstermesi açısından son derece manidardır. Ayrıca 
Arnavutluk ve Makedonya’da camilerde de Kur’ân eğitiminin 
verildiği olmuştur. 

Arnavutluk ve Makedonya’da Kur’ân tilâveti son derece 
önemsenmiş; Kur’ân’ın okunması adına vakfiyeler 
düzenlenmiştir. Kur’ân tilâvetine yönelik hizmetlerin titizlikle 
yerine getirilmesi için de Kur’ân okunmasına yönelik hizmetler, 
vakfiyelerde açıkça zikredilmiştir. Vakfiyelere göre Kur’ân’ın 
tilâvetinin önemsendiği anlar namaz sonraları, Cuma namazı ve 
mübarek geceler olup; bu zamanlarda okunması özellikle talep 
edilen Kur’ân bölümleri ise Fâtihâ, Yâsîn, Mülk, Nebe’, İhlâs, 
Felâk ve Nâs sûreleri ile Bakara sûresinin son iki âyetidir. 
Mezkûr yerlerde Kur’ân tilâvetinin yapıldığı yerler ise camiler 
ile zâviyelerdir. Burada Üsküp’teki cüzhâneyi de özellikle 
zikretmek gerekir ki burası sadece Kur’ân tilâveti için müstakil 
bir bina şeklinde tesis edilmiştir. Buralarda Kur’ân tilâveti 
açısından en fazla istihdâm imkânı bulanlar ise cüzhânlardır. 
Bazen bu görevi imamlar ve müezzinlerin yürüttüğü de 
olmuştur. 
  



268 
 

 

Kaynaklar 

Ahbab, Yakub, Üsküp Sancağı’nın İdârî ve Sosyo-Ekonomik 
Yapısı (1876/1911), (Doktora, 2015), İstanbul Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü. 

Akyüz, Abdullah, Osmanlı Kırâat Âlimleri, (Yüksek Lisans, 
2016), İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü. 

Akyüz, Yahya, Türk Eğitim Tarihi (Başlangıçtan 1982’ye), 
Ankara: Pegem Yay., 2012. 

Ayverdi, Ekrem Hakkı, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 
İstanbul: TBMM Kültür, Sanat ve Yayın Kurulu Yayınları, 2006. 

Baltacı, Cahit, XV ve XVI. Asırlarda Osmanlı Medreseleri, 
İstanbul: İrfan Matbaası, 1976. 

Bilge, Mustafa L. “Arnavutluk”, DİA, İstanbul 1991, III, s. 
383-390. 

Bozkurt, Nebi, “Dârü’l-kurrâ”, DİA, İstanbul 1993, VIII, s. 
543-545. 

Cihan, Ahmet, Osmanlı’da Eğitim, İstanbul: 3F Yay., 2007. 

Çelebi, Evliya, Seyahatnâme, (hzr. Robert Dankoff-Seyit Ali 
Kahraman-Yücel Dağlı), İstanbul: Yapı Kredi Yay., 2011. 

Çelik, Abbas, “Hatıralarla Sıbyan Mektepleri”, Atatürk 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 27 (2007), s. 126-135. 

Dede, Mevlüt, Üsküp Vakıfları (Bir Sosyal Tarih İncelemesi), 
(Doktora, 2015), Gazi Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü. 

Eğinî, Muhammed Hulusi, Esâmî Kurrâ Defteri, Diyanet 
İşleri Başkanlığı Mushafları İnceleme Kurulu Arşivi. 

Hacısalihoğlu, Mehmet, “Makedonya”, DİA, Ankara 
2003, XXVII, s. 437-444. 

Gelişli, Yücel, “Osmanlı İlköğretim Kurumlarından 
Sıbyan Mektepleri/Kuruluşu, Gelişimi ve Dönüşümü”, Türkler, 
ed. Hasan Celal Güzel, Kemal Çiçek, Salim Koca, (Ankara: Yeni 
Türkiye Yayınları, 2002, XV, s. 35-43. 

 Gökdemir, Ahmet, “Osmanlı Devrinde Rumeli’de Kur’ân 
Tedrisi (Bulgaristan ve Yunanistan Örneği)”, Asoscongress 



269 
 

Alanya Din Bilimleri Sempozyumu Tam Metin Kitabı, Elazığ: Asos 
Yayınları, 2019, 86-95. 

Gökdemir, Ahmet, “Osmanlı Kur’ân Eğitim Merkezleri: 
Darülkurrâlar ve Sıbyan Mektepleri”, Edebali İslâmiyat Dergisi, 
1(2017), s. 43-60. 

Günyol, Vedat, “Mektep”, İslâm Ansiklopedisi/MEB, 
İstanbul 1972, s. 656-657. 

Hallaçi, Rudina, Osmanlı Dönemi Arnavutluk Vakıfları 
(XVII-XIX. Asırlar), (Yüksek Lisans, 2013), Uludağ Üniversitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü. 

Hızlı, Mefail, “Osmanlı Sıbyan Mekteplerinde Okutulan 
Dersler (Klasik Dönem Bursa Örneği)”, Osmanlı Dünyasında 
Bilim ve Eğitim” Milletlerarası Kongresi Tebliğleri, İstanbul: y.y, 
2001, s. 109-115. 

İnbaşı, Mehmet, “Üsküp”, DİA, İstanbul 2012, XLII, s. 377-
380. 

Kara, Mustafa, “Tekke”, DİA, İstanbul 2011, XL, 368-370.  

Karaçam, İsmail, “Kur’ân-ı Kerîm Talimi”, Nesil Dergisi, 
37-38 (1979), s. 58-59. 

Karaman, Fikret, “Osmanlı Devleti’nin Balkanlardaki 
Mirası”, İ.Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi, 9/2 (2018), s. 21-47. 

Karpat, Kemal H. “Balkanlar”, DİA, İstanbul 1992, V. s. 25-
32. 

Kazıcı, Ziya, İslâm Müesseseleri Tarihi, İstanbul: Kayıhan 
Yay., 1991. 

Kazıcı, Ziya, Osmanlı’da Eğitim Öğretim, İstanbul: Bilge 
Yay., 2004. 

Kılıç, Davut, “Evliya Çelebi’nin Kaleminden Makedonya 
ve Çevresinde Dinî ve Sosyal Hayat”, Türkiye’de Dinler Tarihinin 
Kurumsallaşması Sürecinde Prof. Dr. Abdurrahman Küçük, (ed. 
Ahmet Hikmet Eroğlu), Ankara: Berivan Yay., ts. 

Omerov, Mumin, Vakfiyelere Göre XV-XVIII. Asırlarda 
Makedonya’da Vakıflar ve İşlevleri, (Yüksek Lisans, 2016), Uludağ 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü. 



270 
 

Özcan, Tahsin, “Molla Arap”, DİA, İstanbul 2005, XXX, s. 
240. 

Özey, Ramazan, Balkanlar ve Balkan Ülkeleri Coğrafyası, 
Ankara: Pegem Akademi, 2016. 

Öztürk, Cemil, “İdâdî”, DİA, İstanbul 2000, XXI, s. 464-
466. 

Öztürk, Cemil, “Rüşdiye”, DİA, İstanbul 2008, XXXV, s. 
300-303. 

Tanman, M. Baha- Parlak, Sevgi, “Tekke/Mimari”, DİA, 
İstanbul 2011, XL, 370-379. 

Taşkın, Ünal, “Klasik Dönem Osmanlı Eğitim 
Kurumları”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi, 1 (2008), s. 
343-366. 

Telli, Hasan, Osmanlı Dönemi Üsküp Vakıfları, (Doktora, 
2018), Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü. 

Tereziu, Agim, 16. Asırda Arnavutluk’ta İslâm’ın Yayılışı, 
(Yüksek Lisans, 2010), Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler 
Enstitüsü. 

Turan, Namık Sinan, “Seyahatnâme’den Yansıdığı 
Biçimiyle 17. Yüzyıl Arnavutluk Şehirlerinde Kimlik, Kültür ve 
Toplumsal Yapılar”, Sosyoloji Konferansları 51 (2015): s. 83-106. 

Yediyıldız, Bahaeddin, “Vakıf”, İslâm Ansiklopedisi/MEB, 
İstanbul 1986, VIII, s. 153-172. 

 



271 
 



272 
 

 

 

 
 

TEVHİDİ DÜŞÜNCE EKSENİNDE İSLAM 

MEDENİYETİNDE İCTİMAİYAT (TOPLUM) BİLGİSİNİN 

GELİŞİMİ 

 

Osman ŞİMŞEK 

 

Giriş 

 Dünya siyasetinde 7. Asırdan 19. Yüzyıla değin dünyanın 
ağırlıklı aktif siyaset bölgesinde(Ortadoğu, Anadolu, Avrupa, 
Kuzey ve Orta Afrika) İslâm medeniyeti, kendine has/özgü 
ictimaî bir düzen kurarak buraları yönetmiştir. Bu ictimaî 
düzenin başlangıcı ise Hz Peygamber (s.a.v.) Efendimizin 23 
yıllık nübüvvet döneminin özellikle Medine döneminde(622-
632) oluşan İslâm cemiyet yapısında, temel esasları 
şekillendirilmiştir. 

İslâm ictimaî bir dindir. İslâm, kendi ictimailik boyutunu 
harekete geçirmek için öncelikle tevhidî bağlamda bir” toplum 
yapısı” ve “toplum hayatının oluşumu”nu ortaya koymaktadır. 
Bunu da hangi saikleri öne çıkararak gerçekleştirmiştir? İslâm , 
“toplum yapısı” ve “toplum hayatının oluşumu” için en ilkin 
“tevhidî bilgi” anlayışını ortaya koymaktadır. ” Oku” ilk emrine 
göre herşey, “tevhidî bilgi “ ile okunmayı gerekli kılmaktadır. 
Buna göre “toplum/ictimaî yapı”sının kurulması için gerekli 
olan ilk şey, tevhidî bilgi ile yeni bir toplum inşasının 
gerçekleştirilmesidir. İslâm’ın Tevhit Düşüncesi bağlamında 
“toplum yapısı” üzerinden gerçekleştirdiği “toplum hayatı” ise; 
fedakarlık, yardımlaşma, dayanışma, huzur, denge, 
bütünleşme, ortak düşünce, ortak bilinç gibi ictimaî birliği 
sağlayacak unsurların idrak edilerek davranışlara yansıması ile 

                                                           
 Doç. Dr. Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi, İ.İ.B.F.Çal. Eko. Ve 
End.İliş. Bölümü Öğr.Üyesi 
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gerçekleşmektedir. Böylece ictimaî şuur merkezli İslâm’ın, 
öncelikle ferdi hayat üzerine değil de “toplum (ictimai)yapı”sı 
üzerinde oluşan birlik(tevhit şuuru) içinde ictimaî hayata 
sadece ilahi iradeye bağlı olarak yön vermektedir(Charney 
1997:19). Bunun içinde İslâm ictimaî bir din olduğundan, 
öncelikle bir ictimaî yapının oluşumunu amaçlamaktadır. 
Oluşan ya da inşa edilen bu ictimaî yapının birliğini, 
bütüncüllüğünü, huzurunu, dengesini ise hangi ana saiklere 
göre kurulabileceğini belirtir.  

Buna göre İslâm, 7.asırdan itibaren bir dünya dini 
olduğundan, tüm insanlığa ve toplumlara hitap ettiğinden 

dolayı; çok güçlü bir toplum(ictimaiyat) anlayışı ve çok güçlü 
de “bir toplum yapısının oluşturmadaki ictimaî bilgi 

derinliğinin” bulunmasının gerekliliği ortaya çıkmaktadır. Bu 
gereklilik, öncelikle ilk ayet olan “Yaratan Rabb’inin adı ile 

oku” denilerek, Tevhidî Düşünce ilmi yöntemine göre bir 
“oku”manın gerçekleştirilmesi ile giderilmektedir. Böylece bu 
“oku”ma da ; ferdi, ictimai, kültürel, siyasi, iktisadi,… gibi 
unsurlar bir ictimaî ortamda yapılacağından, İslâm’ın, kıyamete 
kadar gelecek olan ve bazı yönleriyle de birbirlerinden farklılık 
taşıyan tüm toplumlarda “ictimaî yapı içerisinden huzurlu bir 
toplum hayatını” kurabilen, onu inşa edebilecek güçlü bir 
ictimaiyat ilmi bilgi birikimine sahip olduğu sonucuna ulaşılmış 
olunur. Çünkü İslâm, ”her bir toplumun kendi kaderi 
doğrultusunda ortak evriminin genel bir çerçevesini” tevhit 
inancı bağlamında oluşturarak, ”hem yerel özelliklere şekil 
vermiş hem de bu özelliklere göre şekil almıştır.  

Bundan dolayı bölgeye, döneme, ictimai-kültürel ortama, 
hayat tarzlarının değişikliğine göre tevhidî özden nüfuz 
ederek(Charney 1997: 11), gelişmeci ve izafiliği esas alan bir 
ictimaiyat yapı anlayışına sahip olduğu söylenebilir. Bu 
bağlamda da esasında Hz Peygamber (s.a.v.) Efendimizin 23 
yıllık peygamberlik döneminde vahyin emrine girmiş akıl ile 
Tevhidî Düşünce ilmi yöntem anlayışına dayalı İslâm’ın 
ictimai(toplum) yapısını inşa edici kuralları ve 
kavramlarının(dayanışma, birlik, huzur, ictimaî bütünleşme…), 
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Medine İslâm toplumu örneğinde, İslâm’ın ictimai(toplum) 
yapısının inşa edilişini görmek mümkündür. Bu yeni Tevhit 
merkezli toplum yapılanmasının ana kurucu ilmi kaynağı ise 
Kur’an ve ona bağlı oluşan Tevhidî Düşünce ilmi yöntem 
anlayışıdır. Böylece İslâm, Allah’ın emir ve yasaklarına göre 
oluşmuş bir ictimai(toplum) yapı inşasını gerçekleştirmiştir. 
İnsanların bu ictimaî yapıda “birlik, bütünlük” içinde 
yaşamlarını sağlamak için ise; huzur, denge, dayanış-
ma(diğergamlık), birlik, yardımlaşma, fedakârlık, kulluk, helal, 
haram… gibi kavramların eşliğinde ictimaî yapıyı inşa edici 

davranışları(ameli salihleri) geliştirdikleri görülmüştür. 
Böylece ictimaî yapı kurulup bunun devamı içinde insanların 
birbiriyle en azından asgari müştereklerde uyumlu, dengeli, 
birlik ve dayanışma içinde bulunup, birbirinden razı olma 
tutum, tavır ve davranışlar ortaya koyarak, bu ictimaî 
bütüncüllüğün devamlılığını sağlayabilmektedirler(Özakpınar 
2003:33). 

Buna göre İslâm, Tevhidî Düşünce bilgi yöntemi eşliğinde 
ictimaî yapısını ; “fert” ile “toplum” dengesinin mükemmel 
eşgüdümü çerçevesinde oluşturduğu bir dengeci/birlikçi 
toplum yapı anlayışına sahip olduğu belirtilir(Türkdoğan1997: 
119). İctimaî yapının bütünlüğü sağlama açısından “tevhit 

inancına dayalı fert-toplum denge” özelliğinin 21.yüzyıl 
itibariyle; modern toplum yapısının kuramlarında, kurumsal 
yapılanmasında ve toplumsal işleyişinde bulunmamaktadır. 
Yine bu özellik post modern toplum yapısının kuramlarında, 
kurumsal yapılanmasında ve de toplumsal işleyişinde de 
bulunmadığı söylenebilir. Bundan dolayı modern ve post 
modern toplum yapılanması; birlik, bütünlük, huzur ve 
dayanışmayı sağlayan kurucu “hak” temel anlayışı üzerinden 
oluşan” ictimaî denge” yapısını kuramamış olduğu 
belirtilebilinir(Özakpınar 2003: 34).  

Oysa İslâm’ın ictimaî bir din olması, toplumu, toplum 
hayatını ve insan-toplum dengesini, dengeli etkileşimini 
önemsemeyi gerekli kılmıştır. Bundan dolayıda İslâm, Tevhidî 

Düşünce ilmi yöntem anlayışı üzerinden toplum yapısının 
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kurucu bilgisini ilahi emir ve yasaklara bağlı bir şekilde tevhit 
inancına bağlı “denge toplumu” yapısı üzerinden kurmuştur. 
Buna göre Tevhidî Düşünce bilgi yönteminin; insana, insan 
düşüncesine, topluma, devlete, kurumlara, ictimaî ilişkilere yön 
vericiliği eşliğinde 7. Asırdan itibaren o kıyamete kadar ki tüm 
zamanlarda bütün toplumlara hitap edecek genel evrensel 
bütüncül ilkelerini oluşturmuştur. Böylece belirtilen bu zaman 
aralığında yaşayan tüm insanları ve toplumları da bundan 
sorumlu tutmuştur. Bu sorumlu tutma aynı zamanda İslâm’a, 
söz konusu süreçte tüm insanlara ve toplum hayatındaki 
herşeye hitap eden ilmi bir çözüm sunma imkânıda vermiştir. 
Buna göre İslâm, tüm zamanlara yönelik sorunların çözümünü 
de, Tevhidî Düşünce ilmi yöntem anlayışı ile sunmuştur. 
Böylece İslâm kıyamete kadar ictimaî hayattaki var olan; 
düşünce, siyaset, eğitim, toplum, iktisat, aile hukuk, üretim, 
evlenme, sanayi, girişimcilik, teknoloji, astronomi, savaş 
hukuku, gençlik, kadın… gibi tüm alanlara Tevhidî Düşünce 
açısından bir bakış ortaya koyarak, kendi toplum yapısını, 
toplum inşasını üretmiştir.  

Bu çalışmada Tevhidî Düşünce ilmi yönteminin, İslâm 

medeniyetinin toplum düzeninin kurulmasındaki ana kurucu 

unsuru olduğu ortaya konulması amacını taşımaktadır. Bu 
noktadan hareketle İslâm’ın 7. Asırdan 19.yüzyıla kadar dünya 
toplumlarına yön veren somut uygulamalarını, “bilgi-iktidar–

yöntem” ilişkisi üzerinden oluşturduğu ictimaiyat ilmi 
vasıtasıyla, tevhidî ictimaî zeminini, yapısını 7. asırda kurmaya 
başladığını görmek hale gelmiştir.  

Böylece bu çalışmada; ictimaiyat ilminin, ilk defa 
19.asırda modern sosyoloji ile ortaya çıkmış bir ilim dalı 
olmadığını, İslâm’ın ictimaî bir din olmasına bağlı olarak 
7.asırdan günümüze hâlâ ictimaî dengeyi sağlayan ”Ahlak 

Toplum Yapı”sını, Tevhidî Düşünce ilmi yöntemi üzerinden 
kendi ictimaî ilmini ve kendi ictimaî düzenini(sistemini) 
kurduğunun ilmi delilleri ortaya konulması amaçlanmaktadır. 
Böylece “pozitivist- oryantalist- modernist” temalı sosyoloji 
biliminin toplum bilgisine bağımlılıkta mesafeli durarak, kendi 
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ictimaiyat ilminin varlığının fark edilmesi ile 21.yüzyıl Yeni 
Türkiye’sinin özgün ictimaiyat ilminin kurulmasına bir aşama 
sağlamaktır. 

1. Tevhidî Düşünce ve O’nun İctimaî (Toplum) Kurucu 

Vasfı 
Bu alt bölümde tevhit kavramı ve onun ictimaî düzen 

kurucu niteliğini ortaya koyan açılımlara değinilecektir. 

1.1. Tevhit İlmi Bağlamında Tevhidî Düşünce İlmi 

Yönteminin “İctimaî yat” Kurucu Niteliği 

Kâinat ve içindekilerinin bilgisini edinme yolları 
açısından nesnelerin ve olayların gerçekliklerinin bilinmesini 
sağlayan üç unsur bulunmaktadır. Bunlar; duyular yoluyla 
oluşan idrak, kâinat ve bilgidir. Bilgi ise aklın tek başına 
kavrayamadığı şeylere yönelik “konuşma “ve dinleme” yolu ile 
kişiye gelen “haberler” ve düşünmeye bağlı akıl yürütmeyle 
elde edilenlerden oluşmaktadır( El-Maturidi 2019: 58-62).Bu 
noktada bilgi edinmede etkin olan “haberler” konusunuda 
kendi içinde ikiye ayırarak ele almanın gerektiği belirtilir. Bu 
“haberlerden ilki “mütevatir haber” vasfıyla peygamberden 
insana ulaşan haberdir.  

İkinci haber türü olan “haber-i vahid” ise ilim gerektiren 
haber türüdür. Buna göre haber-i vahid”, İlim adamlarının 
görüşleri çerçevesinde oluşan literatürü değerlendirip tevhid 
anlayışına göre kesinlikle sabit olan nas çerçevesinde” haber-i 

vahid” i belirlenmeyi ifade etmektedir( El Maturidi 2019: 61-62). 
Mütevatir haber yoluyla Allah, herşeyin yaratıcısı (Zümer 
62,Ra’d 16), göklerin ve yerin eşsiz yaratıcı olduğu(Bakara 117), 
ve tüm bunlarda bulunan herşeyin mülkiyetinin kendisine ait 
olduğunu(Bakara 107,Al-i İmran 189) bildirerek (el-Matürîdî 
2019: 73), herşeyde tevhit kanunun geçerli olduğunu ayetler 
yolu ile “haber” vermiştir. Bu “haber vermeyi”de vahyin 
emrine girmiş akıl yürütme yoluyla da herşeyde tevhit 
kanunun görülmesi istenerek, bu yönde anlamanın gerekliliği 
belirtilebilmektedir.  

Buna göre duyulardan uzak bulunan veya hacimsiz çok 
küçük nesneleri de “düşünme” ve “akıl yürütme” eşgüdümü ile 
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tevhidî noktadan ele almak gerekmektedir. Bu bağlamda 
“düşünme”nin de tevhidî akıl yürütme ile gerçekleştirilmesini 

ifade edilmektedir. Tevhidî ilmi anlayışa göre “Düşünme”- 

Tevhidî Akıl Yürütme” ilişkisine yönelik olarak aşağıda 
belirtilen ayetler “düşünme-tevhit-tevhidî akıl yürütme” 
etkileşimine dikkat çeken bir yöntem sunmaktadır:  

“Biz onlara hem dış dünyada hem de kendi nefislerindeki 
ayetlerimizi göstereceğiz, ta ki onun gerçek olduğu kendilerince sabit 
olsun…(Fussilet Suresi 53).  

Burada Yüce Allah kendi yaratma gücünü hem dış 
dünyadaki varlıkları ve hem de kâinattaki astro-fiziğin, gök 
âlemlerinin, sonsuzluk hissi veren kozmik evrenin, astronomi, 
meteoroloji, fiziki, kimyevi, biyolojik olayları, mikro 
organizmaların varlığına, makro evreni açıklayan evrensel ilmi 
kaidelerin varlığına insanların, kendi nefislerinde tanık olmakta 
olduğunu bildirmektedir. Ayrıca nefislerinde bu tanık olma 
işlemi veya hali, ictimaiyat ilim alanlarında da kendisini 
göstermektedir.  

Buna göre insanlar; yaşadıkları toplumsal hadiselerin 
oluşumunda, değişiminde ve bunları izah eden ictimaiyat ilmi 
kurallarının varlığında, iktisat ilmi, siyaset ilmi, nefsiyat 
ilimleri… gibi diğer ictimaî ilimlerin işleyiş kurallarının 
varlığına tanık olmaktadırlar. Bundan dolayı insanların bunları 
kendi nefislerindeki görmeleri çerçevesinde tüm bu oluşları; 
sahip oldukları akıl ile tanıyarak, onunla şahit olarak ve bu 
oluşlara yaşayarak vakıf olmaktadırlar. Böylece insanın kendi 
nefsinde şahit olduğu delilleri, tevhidî akıl yürütme yolu ve 
duyu organları vasıtasıyla görüp idrak edip düşünerek, tevhidî 

bütüncül yöntem eşliğinde ulaşmış olmaktadırlar.  

Bu gerçeğinde, kendilerince açık, değişmez bir inanca, 
imana götürmeyi sağlandığı anlaşılmaktadır. Buna göre tevhit 
ilmi anlayışına göre “düşünme-tevhidî akıl yürütme” 
etkileşimi çerçevesinde, Tevhidî Düşünce ilmi yöntem 
anlayışına göre kâinata ve kâinattaki herşeyin tevhit kanununa 
bağlı olarak meydana geldiğini ve buna göre bir işleyiş 
bütünlüğünün bulunduğunun düşüncesine ulaşılmış 
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olunmaktadır (Bilgiseven 2003,65). Bundan dolayı tevhit 
kanuna bağlı oluşan tevhidî “düşünce”nin “vahye bağlı akıl 

yürütme” ile ortaya çıkan bir düzen kuruluşunu, ilimlerin 
inşasının imkânını hem sunmuş olmakta hem de bu 
bütüncül(düşünme-tevhidî akıl yürütme) etkileşimin 
gerekliliğinin bulunduğuna işaret edilmekte olduğu 
söylenebilir.  

 “Düşünme-vahye bağlı tevhidî akıl yürütme” 
etkileşimini insana öğreten, bu yöntemin eğitimini Gaşiye 
suresi 17-20. Ayetler arasında da görmek mümkünüdür. Buna 
göre; “ Onlar devenin nasıl yaratıldığına, göğün nasıl yükseltildiğine, 
dağların nasıl dikildiğine ve yerin nasıl yayıldığına bakmazlar mı?” 
ayetleride “düşünme- vahye dayalı akıl yürütme”etkileşiminin 
bütüncül yöntem ilişkisini açık bir şekilde ortaya koymaktadır.  

Bir başka ayette yani Bakara suresi 164.ayette ise; 
“Düşünen İnsan” ve “Düşünen İctimaî Yapı/Toplum” ile 
“vahyin emrine girmiş akıl”ın etkileşimi ile oluşan tevhidî 

idrakin, düşünceyi eğiten boyutunun ele alındığına yönelik 
işaretler görülebilmektedir. Bu bağlamda;  

“Şüphesiz göklerin ve yerin yaratılışında, 

Astronomi ve astro-fizik ilminin varlığına ve bu 
ilimlerin,”şey”lerin yaratılmışlığının idrakine ulaşmayı işaret 
etmekte olduğu, 

“Gece ile gündüzün birbiri ardınca gelişinde, 

düzenli bir döngüselliğin oluşturulmuşluğu üzerinden 
“meteroloji, coğrafya, güneş hareketlerini ilimlerinin varlığına  

“İnsanlara yarar şeylerle denizde akıp giden gemide”, 

(“Oşinografi/deniz kaynaklarının geliştirilmesi, 
kullanılması… ilmi ile deniz ulaşımı (iktisadî ve ictimaî 
hareketlilik taşıması) ilim alanlarının varlığına”), 

“Allah’ın yukardan bir su indirip de onunla yeri 

ölümünden sonra diriltmesinde, 

(“Yağmur ve yağmura bağlı tabiat, ictimai, iktisadi, 
kültürel hareketliliği açan başat göç, demografik hareketlerin 
varlığı, ictimaî değişme ilmi tahlillerine, “diriltme” ile yeniden 
ilahi güçle yeni bir sistemin oluşturulması gelişmelerine”) , 
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“Diriltip de üzerinde deprenen hayvanları 

yaymasında”, 

(“varlığın Allah tarafında yaratılmasıan bağlı olarak 
zooloji-coğrafya ilişkisinin ilmi açılımını “vahyin emrine 

girmiş akıl” ile“düşünme- vahye dayalı akıl 

yürütme”etkileşiminin bütüncül yöntem ilişkisine göre yani 
tevhidî idrak ile ele alabilme), 

- Rüzgârları değiştirmesinde, 

(“Hava hareketleri, meteoroloji ve basınç ilmi”nin 
varlığına ve bunlara düşünme- vahye dayalı akıl 

yürütme”etkileşiminin bütüncül yöntem ilişkisine göre 
bakabilme ), 

- Gök ile yer arasında emre hazır olan bulutta, 

(“Bulut türlerine, hava olaylarına ve bütün bu aradaki 
şeylerin/maddesel unsurların ilahi emre göre hareket etmeleri, 
ilmin, Yaratıcı’nın kanununa göre hareket ettiğini göstermesi 
bakımında, Tevhit Düşünce merkezli ilmi kanunun varlığına 
dikkat çekilmekte”) 

- Şüphesiz akıllı olan bir topluluk için elbette Allah’ın 

birliğine deliller vardır. 

Bu ayetlerde dünya ilimlerinin hem kâinatı tanımada hem 
de yeryüzünde ictimaî düzenin inşasının kurulmasında 
“tevhid” anlayışının varlığına göre “tevhidî idrak” ile 
oluşturulmasının gerçekliği ifade edilmektedir(Şimşek 2016: 
307-308). Böylece bu ilimleri yaratan ve yöneten ve onları bir 
yönteme dayalı olarak insana “düşünme-vahyin emrine girmiş 

akıl yürütme” etkileşimi ile yeryüzünde düzen kurmasını 
sağlayan bir eğitimin verildiği açıktır. Bu düzen kurmayı da 
Tevhid ilmince yani vahyin emrine girmiş akıl ve düşünme 
etkileşimine bağlı oluşan bütüncül ilmi yöntemin ictimaî yapı 
zemininde oluşturma esasını ortaya çıkmaktadır.  

Buna göre İslâm’ın özü olarak belirtilen tevhit; “bütün 
kâinatın ve insanlığın Allah’ı aksettiren tek bir bütün teşkil 
etmesi” şeklinde tarif edilmektedir. Bu tanımlama, tevhidin 

“kâinatın ana işleyiş kanunu” olmasını ortaya çıkarmaktadır. 
Böylece kâinatın ana işleyiş vasfıyla tevhit, tüm 
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ilimlerde(ictimai, fen, sağlık, mühendislik, temel ilimler…) 
Allah’ın yaratıcı tek varlık olmasını ifade etmektedir. Bu da 
Allah’ın bütün ilimleri tevhit yöntemine göre “görünen ve 
görünmeyen”lik vasfıyla her şeyin “iki yüzü” olan bir birliktelik 
içinde yaratmış olduğunu ortaya koymaktadır(Şimşek 2016: 
190-191).. Bütün ilimlerin kâinat ve yeryüzünde açık olarak 
görülen ve görülemeyen tüm “şey”lerin işleyişini 
düzenlediğinden bu “şey”lerin tamamının varoluşu, 

çalışması, işlemesi de tevhit kanunun bütüncüllüğüne göre 
hareket etmektedir. Böylece bunuda anlamının ana ilmi yolu, 
yöntemi; “düşünme- vahyin emrine girmiş akıl” etkileşiminin 
bütün-cüllüğü ile yaratılmış her şeyin, her varlıpın, tevhidî 
yönteme göre işleyiş halinde olmak zorundalığı(sebep-sonuç 
ilişkisi) ile açıklanmaktadır. Bu bağlamda incelememiz konusu 
bakımında ele alındığında öncelikle ictimaî ilimler olmak üzere 
tüm ilimleri düzenleyen Allah’ın, bu alanda da (ictimaî ilim 
sahasında) da mutlak güç, kuvvet sahibi ve kesin düzenleyici 
olduğudur.  

Bu açıklamaya göre örneğin İslâm dininin yaşandığı 
ictimaî yapı zeminine “düşünme- vahyin emrine girmiş akıl” 
etkileşiminin bütüncüllüğü ile bakıldığında; ictimaî yapının 
kuruluşu ve işleyişinde, siyasal yapının kuruluşu ve işleyişinde, 
iktisadî yapının kuruluşu ve işleyişinde, eğitimin yapılanması 
ve işleyişinde, hukuki yapının kuruluş ve işleyişinde… tüm bu 
ictimaî alanlarda insan düşüncesinin düzen kurma üzerine inşa 
etmiş olduğu görülür. Böylece düşünce yöntemi ve onun 
davranışlara yansımasındaki her şey, Tevhidî Düşünce 
bütüncül ilmi yöntemine göre ictimaî yapıya bir düzen vermiş 
söylenebilir (Şimşek, 2016: 191). Çünkü İslâm kıyamete kadar 
yeryüzünde yaşanacak bir din olarak gelmesi ve topluluklar, 
toplumlar halinde dünya yaşantısını “kavim”/ler şeklinde 
Kur’an da kavram olarak ifade edilmesi gibi deliller İslâm’ın 
ictimaî yapı ve ictimaî düzen ile ilgili ictimaî gerçekliğe yönelik 
açıklamaları, “sosyoloji” bilimi daha henüz bilinmeden 
7.asırda ortaya konulan hakikatlerdendir. Bu da İslâm’ın 
ictimaiyat ilmine Tevhidî Düşünce bütüncül ilmi yöntemi ile 
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yön verdiğini ve bunun da kıyamete kadarki tüm zamanlarda 
tüm teknolojik düzeylerdeki hayat gerçeğine uygun, onlara 
hitap edebilen bir hakikati ifade etmiş olmaktadır. 

Tevhidî Düşünce ise bu açıklamalar bağlamında “ 
oluşturmuş olduğu kavramsal çerçeve ve ilmi yöntem (metodu) 
bilgisiyle”; tüm cemiyeti (toplumu), ictimaî ilimleri, ictimaî 
ilişkilerin içeriğini içine alan “Kâinat merkezli, Kâinat 
Anadüzen( sistem) işleyişine sahip” evrensel ölçekte ictimaî 
düzen kurucu çok yönlü vasfa sahip her türlü şeyin kurucu 

düşüncesidir. Buna göre Tevhidî Düşünce, tevhidin evrensel 
işleyiş kanunudur, yöntemidir. Bundan dolayı Tevhidî 

Düşünce ilmi yöntem anlayışı bir şeyin aynı anda 

ikiyüzünü(görünen ve görünmeyen/madde ve mana 
yönlerini) birlikte ele alan ilahi ilmi bilgi gücü niteliğiyle, 

evrensel genel geçer kanunlara sahiptir(Şimşek 2018(a): 69). 

Bu düşünce yöntemi asla modern düşünce yönteminde ya 
da onun köklerini oluşturan Eski Yunan düşüncesinde 
bulunmadığından, İslâm’ın Tevhidî Düşünce bilgi yöntemi, 
özgün bir mahiyet taşımaktadır. Buna göre “Tevhidî Düşünce 
bilgi yöntemi ilahi kaynaklı olduğu için, salt akla dayalı tekçi 

dar bir anlayışı da içermemekte” dir. Böylece Tevhidî Düşünce; 
“dünya üzerinde ictimaî alanların tamamını “bir”likçi, 
“bütüncül” yöntem anlayışına göre ele alarak, ictimaî düzen 
(sistem) kuruculuğunu, tüm zamanlara hitap eden bir 
muhtevaya sahip olduğu söylenebilir.  

Bütün bu açıklamalar çerçevesinde tevhidi, ictimaî 
(sosyal) ilim açısından ele aldığımızda; ictimaî (sosyal) dünyayı, 
ictimaî (sosyal) ilimleri, medeniyeti, medeniyet/medeniyetlerin 
düşüncesini, kültürü, toplumu, insanın, toplumun/toplumların 
davranışlarını, tutumlarını, yönetim sistemini, yönetim 
ahlakını, yönetim kültürünü, yönetici ahlakını, kültürel 
tutumunu, davranışını “bir”likçi bakış açısından belirleyen çok 
yönlü bir muhtevaya sahip olduğu görülür” (Şimşek, 2018(a): 
69-70).  

Böylece tüm bilginin tevhidî düşünce yöntemi üzerinden 
tevhidî akıl yürütme ile anlaşılmasını ve buna göre dünya 



282 
 

düzen bilgisini, ictimaiyat bilgisini, ictimia kuruluşu 

oluşturan bir taban üzerinde bunu oluşturduğundan tevhit 
“ictimaiyat ilmine sahip”tir. Dolaysıyla İslâm, icitmai bir din 
olduğundan icitmai yapı içinde tevhidî düzenin tesis edildiği 
bir ilmi anlayışa sahip olan bir dindir. Buna göre tevhidin ve 
Tevhidî Düşünce ilmi yönteminin “vatan yapıcı din anlayışı” 
üzerinden(Ülken 2004: 304), yeryüzü ideal cemiyet düzeninin, 
ictimaî yapının kurulmasının yolunun açılmasında yön verici 
olduğu açıkça söylenebilir. Bu konuda tevhidî düşünce ilmi 
yönteminin vatan kurucu din anlayışı bağlamındaki ictimaî 
yapıyı kurucu düşünce olmasının en yakın ve bariz örneğini 
Anadolu’da İslâm’ın devlet olmasındaki “Ahiyan-ı Rum, 
Bacıyan-i Rum, Gaziyanı-i Rum ve Abdalan-ı Rum” ictimaî 
yapılanması ile anlamak mümkündür.  

Sonuç olarak İslâm’ı oryantalist okumanın dışında kendi 
yöntemine göre ele alıp oradan bir toplum kuruluşu çıkardığını 
özgün olarak görebilmek için ve bu konuda yeni ilim inşa 
edebilmek için de, Tevhit Düşüncesinin ictimaî ilim dalları ile 
olan bütüncül sistem ya da bütüncül düzen kuran işleyiş 
ilişkisinin ortaya konulmasına yönelmek icap etmektedir. Bunu 

da “Tevhit” ile “Düşünce”nin birlikte ele alınmasından oluşan 
yeni kavramsal ilişki çerçevesi ile oluşturulan yöntem bilgisinin 
bütüncüllüğünde ele alınması gerekmektedir.  

Yukarıda da ifade edildiği gibi İslâm’ın özü olun tevhit, 
herşeyde yani ; ilimlerde gök âleminde mikro âlemde, makro 
âlemde, yemede, içmede, medeniyetlerin ve toplumların 
ömürlerinde, cemiyet yaşantısında, hayatında, düşünce 
hayatında, siyasal düzende, teknoloji hayatında, astronomide, 
astro-fizikte, jeolojide, atomda, hücrede, biyolojide .... kısaca 

tüm kâinat işleyişine konu olan herşeye tevhidin, her an o 

ilimle/rle irtibatlı, ona/onlara her an düzen, yön ve yöntem 

verdiğinden dolayı tevhit, herşeyde bir denge işleyiş 

kanununu daim ve sürekli kılmaktadır. Tevhit ilahi kaynaklı 
olduğundan, bu yönüyle de vahyin emrine girmiş akıl ve 
düşünme etkileşimi ile her şeye, her an yön verme, her tarihsel 
dönemde yeni inşa süreçleri oluşturma yeni ictimaî yapıları 
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tesis etme imkânına sahip olan tüm zamanlara hitap eden 
kurucu yöntem ilmidir.  

1.2.  Tevhidî Düşünce İlmi Yöntemine göre İslâm’ın 
Cemiyet Yapısı; “Sosyoloji Bilim Anlayışı” İle mi? Yoksa 

İslâm’ın “İctimaî yat İlim Anlayışı” İle mi İnşa Edilmeli? 

 İslâm bütün ilimleri, kendi özü olan tevhit inancı ve bu 
inancın düşünce yöntemi olan Tevhidî Düşünce ilmi yöntemi 
ile oluşturmaktadır. Bu noktada: 

Tevhit,Madde(görünen/algılanabilen/duyu)+Mana(gör
ünmeyen/algılanamayan/his) terkibinden oluşmaktadır. Buna 
göre herşey bu iki unsurun birliğinden meydana gelmektedir. 
Bu terkip, “tek” olan bir şeyin aynı anda iki yüzünün 
bulunması, tevhit kanunun ve tevhidin ilmi yöntem anlayışını 
ortaya koymaktadır. Bundan dolayı tevhit, kâinatın ilahi ana 
kanununu oluşturmaktadır(Şimşek 2016: 38-39). Bu da İslâm’da 
iradesi bütün insanlar için zorunlu, bağlayıcı ve yol gösterici, 
tek, eşsiz olan bir Allah” fikrinden kaynaklanarak 
oluşmuştur(Faruki 2017: 19). Böylece bütün ilimler, bütün 
şeyler, tevhit kanununa bağlı olarak; görünen(duyu 
organlarıyla elde edilen bilgi, maddi olana yönelik) ve 

görünmeyenin(his/duyumlar, mananın etkisinin) aynı anda 
“tek”liği oluşturması ile meydana gelen bir terkiptir. Böylece 
tevhit kanunu: 

Tevhit = Fark + Cem  

 Madde + Mana 

 Beyin/Salt Akıl + Kalp  

 Beden/Vucud + Ruh 

 Akıl + İman 
 Dil ile söylem + Kalp ile söylem  
 Kabul hissi/duygusu  

 Maddi/Somut Dünya + Mana/Soyut Dünya 

 “Duyu”lar + “Duyum”lar/hisler 

 Görünen(Zahir) + Görünmeyen(Batın) 

 Algılanabilir + Algı ötesi 

 Düşünme + Düşünce 
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 Tümevarım(İstikra) + Tümdengelim(Talil) 

 Medrese + Dergâh / Tekke 

 (Üniversite bilgisi) + Metafizik Eğitimle Bilgi  

 Edinme Nefis Terbiye Eğitimi  

 Salt Akıl ile Verilen Veren Ahlak Mektebi 

 Eğitim  

 İlim + İrfan (Bilginin ahlaka dönüşmesi)  

 Halk + HAK 

 (Yaratılmış tüm “Şey”ler) + Yaratılmış Olan Herşeyi 
Yaratan 

Böylece: 

 TEVHİT İNSANI = HADİD 4 ayeti + KAF 16 ayeti 
 Her nereye dönsen Allah Allah şah damarından daha 

yakındır, seninledir  
 (Maiyyet durumu) İnsan duygusunun  
 birliktelik Temelini/niyetini bilen  
 Allah’dır. (Şimşek 2016: 180).  

Bütün bu bütüncüllüğü oluşturarak Tevhidin terkini 
veren unsurlar ortaya konulduktan sonra tevhit; kâinatın özü 

olması vasfıyla kâinattaki herşeyi “madde + mana” 
birlikteliğinde/tekliğinde(birşeyin aynı andaki iki yüzü olup, 
iki ayrı şeyin ayrı ayrı toplanıp birlikteliği anlamında değildir) 
ele almasını, Tevhidî Düşünce bütüncül bilgi yöntemi ile ortaya 
koyduğu ya da açıkladığı görülür. Buna göre Tevhidî Düşünce 
bütüncül ilmi yöntemi, insanoğlunun hayatının bütün 
alanlarının Tek /Ehad olan Allah tarafından “Tevhidî ictimaî 
düzen(sistemde) içinde ortaya konulmasının oluşumunu 
sağlaması yönüyle, ilim merkezli bir kavram olma niteliğine 
sahiptir. Bu yönüyle de Tevhidî Düşüncenin bilgi inşa etmede, 
kendisine ait bir “ilmi bilgi yöntemi “ bulunmaktadır. Böylece 
tevhit kavramından hareketle Tevhidî Düşünce kavramına 
geçildiğinde, Tevhidî Düşünce kavramını, tevhit inancının 
bilgi inşa etmede kullanılmak üzere ortaya konan ilmi kurucu 

yöntemi olarak ifade edebilir (Şimşek 2018(b):238). 
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İslâm 7.asırda insanlığa gönderilmiş ve kıyamete kadar 
tüm zamanlara hitap eden ilahi bir dindir. İslâm tevhit 
anlayışının yönlendiriciliğinde emir ve yasaklara bağlılık içinde 
insanların ictimai/cemiyet hayatlarını yaşanmalarını 
istemektedir. Bu yönüyle de İslâm, tevhidin hem ictimaî hayatın 
hem de ferdi hayatın merkezinde olan bütüncül ictimaî bir 
dindir. İslâm’ın inşa ettiği büütncül İctimaî /cemiyet yapısı da 
tevhit inancına bağlı olarak oluştuğundan, onun da” tevhidî 

düşünceye dayalı ictimaiyat ilmi”ne göre inşa edilmiş olduğu 
görülür. 

Modern Batı medeniyeti ise 19. Asırda sanayi toplumu 
oluşturarak, hıristiyanlık din merkezli toplum yapısından 
işbölümü, sermaye birikimi, iktisadî hesaplama, işletmenin 
aileden ayrılması ve fabrika işçinin toplanmasına yönelik 
ekonomi merkezli yeni bir toplum yapısını ilk defa inşa 
etmiştir(Aron 1997.73). Böylece ekonomi merkezli sebep-sonuç 
ilişkileri(fonksiyonel) üzerine kurulu yeni modern sanayi 
toplum yapısı, “sosyoloji” bilimi çerçevesinde toplum kuramı 
inşa edilmiştir. Bu ekonomi ya da madde temellilik üzerine 
kurulmuş modern medeniyetin sosyolojik yapısında birey 
merkezliliği(indüvidüalizm), “ben/biz ve öteki”nin fiziki 
ayırımına dayalı salt akılcı bakışlı “olanı” esas aldığı 
görülür(Macıver/Page 1994,55). O halde sosyoloji nedir? 
İctimaî yat nedir? 

İslâm’ın ictimaî yapısını, determinist “sosyolojik yapı” ve 
“sosyolojik bilim” anlayışının bilgi yöntemi ve kavramsal 
mahiyeti ile ele alarak, yeni bir özgün toplum yapısı 
oluşturulabilir mi? ya da kendi medeniyetinizin tarih, toplum 
okumasının hakikatine uygun olarak özgünlüğü korunarak bu 
“yapı” inşası yapabilir mi? Bu sorulardan hareketle acaba Hz 
Peygamber Efendimiz(s.a.v.), kendisinden önce dünyada 
hâkim medeniyet olan Roma medeniyetinin toplum anlayışını 
ya da Roma’nın kök düşünce temelini oluşturan Eski Yunan 
düşüncesinin, düşünce yönteminin oluşturduğu toplum bakış 
açısını kullanmış mıdır? örnek almış mıdır?, onu taklit etmiş 
midir?  
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Bu soruların İslâm açısından cevabı elbette ki, hayırdır. 
Çünkü Hz Peygamber Efendimiz bünyesinde bulunana tevhidî 
kardeşlik, diğergamlık, adaletlilik anlayışları üzerine inşa 
edilmiş ilkeler eşliğinde ictimaî yapının kuruluşunu 
gerçekleştirebilirdi. Yukarıda ifade edildiği gibi İslâm zaten 
ictimaî dayanışmayı merkeze alan, fert-toplum dengesi üzerine 
kurulu olan bir dindir(Türkdoğan 1997:119). İslâm’ın tevhit 
anlayışı ise fert-toplum dengesine dayalı bütüncüllük zihniyeti 
çerçevesinde kendi özgün; cemiyet yapısını, cemiyetin 
işleyişini, adalet, hukuk, mektep, pazar-ticaret, üretim, vakıf 
gibi ictimaî kurumlarını inşa etmiştir. Hatta yaşadığı dönemde 
Doğu Roma olarak bilinen Bizans İmparatoru Herakleios’a 
müslüman olması için davet mektubu göndererek, Tevhit 

Düşüncesini tebliğ ederek, bir başka medeniyet üzerinde yeni 
bir ictimaî yapı oluşumuna tevhidî merkezli diplomasi ile yön 
verici bir tavır ortaya koymuştur (Erşahin 2017: 82).  

Böylece İslâm’ın tevhit anlayışı, tüm toplumlara hitap 
edecek şekilde kendi özgünlüğü içinde “ tevhidî ictimaî 
anlayışını” ve “ tevhidî ictimaî yapı”sını kurumsallaştırmıştır. 
Bundan dolayı dünya sisteminde İslâm’ın en güçlü etkinliğe 
sahip olduğu 7.yüzyıl ile 19.yüzyıl arasında ki 1200 yıllık 
süreçte; üç kıtada, farklı kültürlerde, farklı milletleri, faklı 
coğrafyalarda, farklı iktisadî yapı özelikleri içinde yaşayan 
insan topluluklarını, tevhit anlayışı ile bir arada tutan bir 
ictimiyat(toplum) görüşü ve bunu düzenleyen sevk ve idare 
eden ictimaî (toplum) ilminin olduğu sonucuna ulaşmak 
mümkündür. Bu ictimaiyat(toplum) görüşü ve içtimaiyat 
(toplum) ilmi, tevhit inancına bağlı olarak oluşmuştur. 

Sonuç olarak İslâm medeniyeti; Tevhidî Düşünce ilmi 
yöntem anlayışınca dayalı ictimaî toplum yapısı (mad-
de/görünen) ve Tevhidî Düşünce bütüncül ilmi yöntemi 
bilgisi(mana/görünmeyen) bütüncüllüğünün temelinde inşa 
edilmiş olduğu belirtilebilinir. İslâm medeniyetinin bu 1200 yıl 
sürecinden sonra güçlü bir medeniyet olarak ortaya çıkan Batı 
medeniyetinde ise modern toplum bilgisi, sistematik olarak 
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ancak 19.asırda modern pozitivist düşünceye dayalı “sosyoloji” 
bilimi eşliğinde kurulabilmiştir.  

1.3. Tevhidî Düşünce İlmi Yöntem Anlayışına Göre 
“Sosyoloji” Nedir? “İctimaî yat” Nedir? 

Tevhidî Düşünce anlayışı ilahi kaynaklı olduğundan 
onun toplum tanımına bakışının “ictimaiyat” kavramı 
bağlamında geliştiği görülür. Buna göre Tevhidî Düşünce ilmi 
kurucu yöntem anlayışı vahiye bağlı olarak geliştiğinden, 
vahyin(mana/soyut) emrine girmiş akıl (madde/somut) 

yapısıyla, toplumu inşa edici ilimi, ”ictimaiyat” 
kavramsallaştırması ile ele alınmaktadır. İnsan vahye dayalı 
bilgiyi(tevhidi), peygamber öğretisine bağlı olarak düşünce 

yoluyla hayata geçirerek, diğer insanlarla bir arada yaşamayı 
gerçekleştirir. Böylece insan “Tevhidî Düşünce” yoluyla insan 
diğer insanlarla yardımlaşarak, bir arada yaşamayı sağlayarak, 
“ictimaiyatı” gerçekleştirir(İbn-i Haldun 2004: 601).Bu noktada 
İbn-i Haldun’un “düşünce” konusuna özel bir önem vermiş 
olduğu görülür. 

İbn-i Haldun ictimaî insanın kökeninde, insanın 
“düşünce”sinin gerekliliğine dikkat çekici açıklamalarda 
bulunmuştur. İbn-i Haldun’a göre “düşünce, tabii olarak veya 
kazanılmış bir özellik olarak, olaylar arasındaki düzeni idrak 
eder. Bir şeyi meydana getirmeye yöneldiğinde, olayların tertibi 
için mutlaka bunun sebebinin veya şartının farkında olması 
gerekir”(İbn-i Haldun 2004: 647). Bu bağlamda “ictimaiyat” 
kavramının oluşum kökeninin, vahiye bağlı olarak kâinat ana 
düşüncesi olan Tevhidî Düşünce anlayışı ile bağlantılı olan bir 
cemiyet/toplum açıklaması olduğu belirtilebilir.  

Öte yandan modern Batı’da kilise-akılcılık çatışması ve 
sonrasında 18.asırda aydınlanma düşüncesine bağlı olarak 
fiziki dünya, doğa yasalarının egemenliğinde kurulmuştur. 
Sosyal dünyanın da doğa yasalarına göre oluşan materyalist 
“düşünce” anlayışına göre şekillendirilmiş olduğu görülür. 
Bundan dolayı “19.asırda modern Batı medeniyet sistemi, 
“pozitivizm” veya “pozitivist felsefe” ve salt akılcılık anlayışı 
üzerinden A.Comte, önce “sosyal fizik” ve daha sonrada ise 
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adına “sosyoloji” dediği toplumu inceleme bilimini kurmuştur. 
Böylece A.Comte’nin Fransız toplumundan hareketle kurduğu 
toplum bilimine, salt akılcılık-doğa felsefesi ve pozitivist 
ilişkinin oluşturduğu toplumsal alana “sosyoloji” 
denilmiştir(Köker 1997: 244-245). 

Öte taraftan Tevhidî Düşünce ekseninde İctimaî yat 
kavramına bakıldığında ise ;  

İctima; (تاّيجامتجا) i. Arapça’sı ictimā‘ > ictimā‘і olarak 

“toplumla ilgili”den ictimā‘iyye ve çoğul eki –“āt” ile birleşerek, 
kavram” ictimā‘iyyāt” olarak oluşmuştur. Buna göre toplum 
ile ilgili olanı, toplumu incelemeyi salt akılcı çerçeveden ele alan 
Fransızca’daki “sociologie” kavramı, Türkçe’de bunun karşılık 
“ictimaiyat” olarak türetilmiştir. Sosyoloji ise toplum bilimi 
olarak ele alınır(http://www.lugatim.com, 5.9.2019, 18:51). 
Böylece Arapça“İctimaî ” toplanma ve bir araya gelmeye 

yönelik olanı belirtilmektedir. İctimāʿiyyāt kelimesi ise aynı 

kökten hareketle; toplanma, bir yere gelme, birikme, yığılma”yı 
ifade etmektedir(Sami 2015: 492).Bu bağlamda İslâm” din” in 
emir ve yasakları çerçevesinde vahiy yönlendiriciliğinde oluşan 
Tevhit Düşüncesine göre oluşan “İctimaî yyat” ise;bir araya 
gelmeyi, toplanmayı, topluluk ve toplum oluşturmayı tevhit 
ilmine göre ifade etmektedir(Şimşek 2019(a):602).  

Buna göre “ictimaiyat” ya da “ictimaî yapı”; vahyin 
ışığında oluşan kurallara göre, bir araya gelmiş olan 
toplanmanın, topluluğun veya toplum oluşturmadaki 
etkileşimlerini, davranışlarını Tevhit Düşüncesine göre 
oluşturulmuş toplumu ifade etmekte olduğu söylenebilir. Bu 
çerçevede ictimaiyat; tevhidî manada “cem” olmuş bir toplum 
yapısını ve onun ilmi boyutunu ifade etmektedir. Bu bağlamda 

ilmi bakımdan “ictimaiyat”ı;” bir arada yaşayan insan 

topluluğunun birlikte hayat yaşama kurallarını ilahi ölçüyü” 

(Tevhidî Düşünceyi)temel alarak belirlenen ilim 
alanı(tevhidî sebep-sonuç ilişkisine göre düzenlenmiş 
evrensel kaideleri /sünnetullah) olarak ifade etmek 

mümkündür. Böylece ictimaiyyat; “din, hukuk ve ahlaka bağlı 
olarak toplumun ve ferdin tasavvurlarını ve gündelik hayatını”, 

http://www.lugatim.com/
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dini ruhani ya da vahyin belirlediği emir ve yasakların 

ölçülerine göre belirlenmesine bağlı olarak oluşan bir kavram 
olarak belirtmek mümkündür(Şimşek 2019: 602). 

Modern Batı medeniyeti pozitivist toplum yapısında ise 
“toplum” ile ilgili şeyler, “sosyoloji” bilimi bağlamında salt 
akılcılık vasıtasıyla toplumsal olayların çözümlemesini ifade 
eden sosyal olayların bilimi olarak belirtilir. Buna göre 
“sosyoloji” olarak Türkçe’ye aktarımda “topluma yönelik” 
olanı ifade eden bu terim, yukarıda da ifade edildiği gibi 
Fransızca’dan Türkçe’ye geçmiştir. Fransızca “sociologie” 
ifadesinin de kök kavram itibariyle Latince “socius” ve Yunanca 
“ology” sözcüklerinden birleştirilerek türetilmiştir (Doğan 
2012,32). Buna göre Latince “socius” kelimesi; “eş”, “arkadaş”, 
birliktelik (companion)anlamına gelmektedir. Yunanca “ology” 
ise “inceleme”(study) anlamına gelmektedir. Salt akılcı düşünce 
yöntem mantığına göre her iki kelime birleşerek, 
“sosyoloji“ kelimesini oluşturulmuştur. Bundan dolayı 
“Latince ve Yunanca salt akılcı kültürün oluşturduğu kavram 
kökeninden gelişen 19.yüzyıl pozitivizminin kurduğu sosyoloji 

bilimi; toplumu, topluma yönelik olanı, insan-toplum ilişkisini 
ve en genel geçer tabir ile “toplumsal üyeliğin temellerinin 
incelenmesi” şeklinde ifade edilmektedir”(Şimşek 2018(c): 26-27). 

Sonuç olarak Latince “socio” ve pagan Eski Yunan 
kültürünün “ology” köklerinden sarkarak modern Batı 
medeniyetinin salt akılcı pozitivist düşünce içerikli üretimine 
tabi olarak geliştirilen toplumu inceleme bilimi olarak 
kavramsallaştırılan ”sosyoloji” ile vahye dayalı emir ve 
yasaklara göre yaşayışın belirlendiği ve bu yaşayışı da tevhit 
düşünce merkezli bir yöntem ile topluluk olma, bir araya 
gelerek yaşama ya da toplum olarak inşa edilmiş yapıya 
“ictimaiyat” denilmiş olduğu görülmektedir. 

“İctimaî yat” ve “sosyoloji” bilimi kavramlarının kök 
gelişimini ortaya konulduktan sonra bu iki kavramında yöntem 
bilgisi açısından aynı kültüre mensup toplumlar için geçerli mi, 
yoksa başka kültüre mensup toplumlara içinde aynı yöntemi 
kullanmak mümkün müdür? Bu noktada “ictimaiyat ile mana 
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etrafında bütünleşme yöntemi “ ile “sosyoloji ve salt akılcı 
fonksiyonalist yöntem “ilişkilerinin ortaya konularak 

ictimaiyat ile sosyoloji kavramlarını İslâm medeniyeti ve 
özelde de modernleşme ve oryantalizm içine düşürülmüş 
Türkiye için kullanmak mümkün müdür? sorusunun ilmi 
ölçülere göre cevabının verilmesi gerekmektedir. Bu sorular 
aşağıda cevaplanmaya çalışılarak, İslâm medeniyetinin 
“sosyoloji” biliminden farklı ve ondan çok daha önceleri 
“düzenini kurmuş”(sistemleşmiş)bir toplum ilminin olduğu 
ortaya konulmaya çalışılacaktır.  

Tevhit terkibine göre İslâm’ın ictimaî yapısı: “ madde + 

mana” ya göre oluştuğundan buna göre de İslâm’ın ictimaî 
yapısını tevhidî mahreçli ictimaiyat ilmi çerçevesinde mana 

etrafında bütünleşme yöntemi ve içeriği tevhidî düşünce 

anlayışına göre düzenlenmiş fonksiyonel sebep-sonuç 

ilişkilerinin bütüncüllüğünde ele almak gerekir. Mana 

etrafında bütünleşme yöntemi; tevhidin kâinat içinde herşeyi 
bir bütünlük içinde genel bir faraziye olarak ele alması 
sonucunda, “realitelerdeki tek tek ilişkilerin hepsinin” bir 
bütünlük arz ettiğini” vahiye bağlı akıl ile ortaya koyan 
bütüncül yöntemdir(Bilgiseven 1985: 13). Bir başka yönünden 
hareketle mana etrafında bütünleşme yöntemi; kâinat içindeki 
gerçeklikleri, tüm ilimlerin genel işleyiş çerçevesini, birlik 
içinde oluşumunu sağlayan tevhit inancının, Tevhidî Düşünce 
ilim anlayışını ile bir bütünü görmeyi ifade etmesinin 
yöntemidir. Bu yöntemin özelliği de; medeniyet düzeni, ictimaî 
düzen, ilmi düzen, iktisadî düzen, teknolojik düzen, sanayi 
düzenini, insan davranışlarını, tutumlarını, zihniyetinin 
oluşumu… gibi pek çok dünya içindeki ictimaî hayat yön veren 
unsuların “birlik”liğini sağlamadaki sistem kurucu aklın 

oluşumunu ifade etmektedir.  

Bu yöntem, bütünü meydana getiren unsuların bir iç 
mana(din) etrafında kuvvetli bir birlik oluşturmaktadır. 
”Unsurlar dış görünüşleri itibariyle farklı olsalar da, hepsinde 
müşterek olan vasıf” mana(tevhit) olmaktadır(Bilgiseven 1985: 
111). Böylece mana etrafında bütünleşme yöntemi ile kâinata bir 
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bütün dâhilinde bakmanın ilmi yolu ifade edilmektedir. Bu 
yöntem ictimaî düzen(sistem) kurmaya yol açabilecek ilmi 
düşüncenin oluşum imkânını da ortaya çıkarmaktadır. Bu da 
ancak ve ancak İslâm’ın düzen (sistem) kurucu “bütün”cüllük 
anlayışı içinde herşeye bakabilen ilmi yöntemi(ilm-i ledün) ile 
sağlanabilmektedir (Bilgiseven 2003: 16). Buna göre dünya 
bağlamında hem ictimaî ilimlerin hem de fizik ilimler, kendi 
aralarında birbirleri ile ve de her parçanın bütün ile(ana sistem 
ile) ortak mana eksenine göre bütünleşme anlayışına yani tevhit 
düşünce bütüncül ilmi yöntemine(ilm-i ledün’e) bağlı olduğu 
ifade edilmiş olmaktadır. Bu ise parçaların birbirleriyle ve her 
parçanın ana bütün ile mana(tevhit anlayışının birliği) 
üzerinden bütünleşmesidir(Bilgiseven 2003: 64).  

Modern Batı sosyolojisinde hâkim olan fonksiyonel 

yöntem ise “bir olayın gerçekleşmesinde rol oynayan 
faktörlerden sadece bir kısmını görerek sebep-sonuç(causal) 
ilişkisinin nasıl oluştuğunu” açıklayan salt akılcı tek faktörlü ve 
sadece dıştan bakabilen, modern terminolojideki “bilim” 
yöntemidir(Bilgiseven 2003: 22). Fonksiyonel metot yönteminin 
temel amacI, dıştan bakarak işleyişi açıklamaktır. Ancak bu 
fonksiyonel sebep-sonuç ilişkisi maddi “olanı” ya da temel 
fiziki ilimleri ele aldığından, maddi ilimler için daha uygun bir 
yöntem olarak belirtilir. Bu yöntemin salt akılcı ve tek faktörlü 
olarak hareket etmesinden dolayı olaylara içten(batından da) 
bakabilme niteliği bulunmamaktadır (Bilgiseven 1985:108).  

Buna göre herşeyin izafi olduğu bir dünyada salt akılcılık 
üzerine kurulmuş fonksiyonel metotla, bütünlüğün kavranması 
ve hakikatinin bilinmesinin mevcut olmadığı ifade edilmiş 
olunmaktadır. Yani bu metodun, tevhidî inkâr eden yönü 
bulunduğu açık olarak söylenebilir(Bilgiseven 1985:110). 
Bundan dolayı salt akılcı temadan tek başına hareket ederek 
bilgiyi buna göre kuran fonksiyonel yöntem, tevhidî anlayışın 
iç(batın) ve dış(zahir) bütüncüllüğüne dayalı bilgi inşa 
yöntemine göre oldukça geri bir yöntemdir. Bu farklılık “salt 

akılcı fonksiyonel metot – sosyoloji” ve “ mana etrafında 

bütünleşme yöntemi – tevhidî düşünce ye dayalı ictimaiyat” 
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ilişkisinin, “yöntem-bilgi-toplum inşası”nın farklı temeller 
üzerinde oluşmuş olmasından ortaya çıkmakta olduğu 
söylenebilir.  

İslâm, maddi dünyadaki şeyler arasındaki ilişkiyi de 
önemsemektedir. Bundan dolayı mana etrafından bütünleşme 
yöntemi ile bir şeyin iç manasının dikkate aldığı gibi aynı anda 
o şeyin dıştaki varlığının oluşumunu sağlayan mecburi ilişkisini 
de yani “zorunlu(illi) sebep-sonuç ilişkisini” de dikkate 
alarak, bunların “birlikteliğinde”, özgün bilgi inşasını 
oluşturur. Böylece tekçi modern bilgi yöntemine göre bu 
fonksiyonel sebep sonuç ilişkisini oluşturan unsurları, İslâm’ın 

tevhit ilmi gereğince inşa ederek onu Tevhidî Düşünce 
anlayışının ilmi yöntemine bağlı olacak şekilde dıştaki sebep-
sonuç ilişkisini, yeni kavramsallaştırmaya ve anlamlandırmaya 
tabi tutarak ele almaktadır. Bu dıştaki sebep-sonuç ilişkisine 
tevhidî kâinat ana kanunun yön verdiği zorunlu sebep-sonuç 

ilişkisi kavram-sallaştırması geliştirerek bunun ile açıklamak 
mümkündür. Çünkü İslâm’da beden(dış) olmasa, vahyin 
emrine göre belirlenmiş ibadet emri(iç) yapılamaz 
gerçekleştirilmez. Yine oruç tutun emri için(iç) öncelikle ortada 
bir beden(vücudun) yani (dış) varlığın bulunması 
gerekmektedir. Yine insanın mali gücü bulunmasa(dış),mali 
ibadetleri yerine getirme emrinin(zorunluluğun/İç) ortadan 
kalkması gibi İslâm’da dış dünyada “beden” ile vahyin 
emrettiği(iç) “ibadet” arasında mecburi, zorunlu bir ilişki 
mevcuttur. Dış daki zorunlu unsurun içe bağlı olarak ele 
alınmasında, tevhidî bütüncüllük kanunun yani; herşeyde 

görünen ve görünemeyenin birliğinden oluşan “tek”likte 
kendisini ortaya koymaktadır.  

Böylece Tevhidî Düşünce ilmi yöntemine bağlı bütüncül 
bilgi anlayışı, aynı anda hem mana etrafında bütünleşme 

yöntemi ile iç manayı, hem de dış dünyaya yönelik tevhit 
mahreçli zorunlu sebep-sonuç yöntem ile “iç-dış ilişkinin 

birliğini”, kavramsallaştırıp anlamlandırarak ictimaiyat 
alanındaki incelemeyi kendisine konu etmektedir. Bu 
bütüncüllüğün sağlanması sonucu Tevhidî Düşünce anlayışına 
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bağlı kavramsallaştırma ve anlamlandırmalar ile “ictimaiyat 

ilmi”nin inşası içinde; dışı inceleyen “zorunlu sebep-sonuç 

ilişki yöntemi” ile içi inceleyen “mana etrafında bütünleşme 

yöntemi”ni bütüncül olarak kullanmak mümkün 

olabilecektir. Bunu açık ve anlaşılabilir bir şekilde izah 
edebilmek için ictimaî yapıyı saran kurumlar üzerinden bir 
açıklamaya yönelmek ise daha geniş ve daha açık bir izahatın 
oluşmasına katkı sağlamış olacaktır. Bu bağlamda “toplum-
kurum” ilişkisi çerçevesinde kurumların ictimaî yapı ile olan 
ilişkileri köklü ve derinlikli bir içiçeliğe sahiptir. Bundan dolayı 
kurum/ların ne olduğunun bilinmesi gerekmektedir. Kurumlar 
; ”insan gereksinimini karşılama yollarını oluşturan yerleşmiş” 
ictimaî ilişkiler ağıdır. İctimaî manada kurum ”temel 
ihtiyaçların karşılanmasının yollarıdır.” (Topses 2016,15).Buna 
bağlı olarak birbirlerinden farklı her medeniyet ya da kültürün 
topluma öncü olan ona yön tayin eden ana /önder/başat 
kurumu birbirinden farklılık gösterebilir. Bu noktada İslâm 
medeniyetinin ictimaî yapıda ana yön gösterici kurumu “din” 
olup kıyamete kadar bütün zamanlarda hangi teknolojik 
düzeyde toplum hayatı yaşanırsa yaşansın kendi ictimaî 
yapısına yön vericidir. Böylece İslâm’ın ictimaî yapısındaki her 

unsura(siyasete, eğitime, düşünceye, dile hukuka, teknolojiye, 
iktisada, üretime, paraya, tüketime, tasarrufa, aileye, milletler 
arası ilişkiye, diplomasiye, işletmeye, yönetime, devlete, 
maliyeye, bilgi ve bilgi inşasına, çalışmaya, çalışma 
hayatına,üretime,…) hep tevhidî ilim anlayışı çerçevesinde ve 
Tevhidî Düşünce bilgi yöntemi ile “din”, yön verici 
ana/önder/başat kurumdur. Bunu bir şekil yardımıyla 
göstermek gerekirse; 

 DİN(Tevhit İnancı,Tevhidî Düşünce) 

 

İKTİSAT–SİYASET–EĞİTİM ve AİLE 

Şekilde de görüldüğü gibi İslâm’da ictimaî yapı 

kuruluşunda hâkim kurum din olup her şey Tevhidî Düşünce 
anlayışının oluşturduğu mana etrafında bütünleşmeci 
yönteminin hâkimiyet ile açıklandığı anlaşılmaktadır(Şimşek 
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2016. 176). Mana etrafında bütünleşme metodunun kurucu 
unsuru tevhit inancı ve Tevhidî Düşünce yöntem anlayışından 
oluşan İslâm’ın ictimaî yapısı ve onun kurumsal donanımı, 
modern sosyoloji temalı toplum inşası unsurlarından tamamen 
farklı bir niteliğe, zihniyet ve kültürel alt yapıya sahiptir. Buna 
göre İslâm’da dinin(tevhit anlayışının) merkez yönlen-
diriciliğinde; zengin-fakir, güçlü- zayıf, bilen- bilmeyen, işçi- 
memur- yüksek devlet görevlisi, anne-baba-evlat, komşu, 
girişimci tacir- işçi… vs herkes sadece tevhit inancına bağlı tek 
bir ictimaî yönteme göre oluşmuş bir toplumda yaşamlarına 
devam ederler. Buna göre İslâm’ın Tevhidî Düşünce ilmî 
yöntem anlayışının bütünlükçü bir çerçevesine göre inşa ettiği 
“ictimaî yapıda”, tek bir toplum görüşü ve felsefesi etrafında 
oluşan bir yaşamı içermektedir. Bundan dolayı İslâm ictimaiyat 
görüşü madde+mana tevhit bütüncüllüğünde hareket 
etmektedir. Bunu da madde olarak; tevhidî mahreçli zorunlu 
sebep-sonuç ilişki yöntemi ve mana olarak da; mana etrafında 
bütünleşmeci yöntem anlayışı ile herşeye her kesime, bu 
terkibin bütüncül-lüğünden baktığından İslâm’ın içtimaiyat 
ilmi bu terkibe göre tek bir ilmî anlayış ile inşa edildiği 
söylenebilir. Oysa modern Batı sosyolojisinde tek akılcı-
lıktan(sadece madde ya da sadece mana) hareket eden; Marksist 
toplum kuramına, liberal toplum kuramına, pozitivist toplum 
kuramına, hermonotik toplum kuramındaki farklılıklar gibi 
kiminin birbirleriyle çatıştığı kaotik toplum görüşü bulunmaz. 

19.asırdan itibaren pozitivist Batı medeniyetinde 

sosyolojik yapının inşasında ise bütün bu sayılan unsurlar 
“ekonomi”nin ana/önder/başat “kurum” hükümranlığı 
altında gerçekleşmektedir. Bu durumu da bir şekil yardımıyla 
açıklanmak gerekirse; 

 (Materyalist Temalı Fonksiyonalist sebep-sonuç 

yöntemine göre oluşan  pozitivist Sosyolojik Yapı 

EKONOMİ  

 

     DİN  SİYASET   EĞİTİM   AİLE 
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Şekilden de anlaşılacağı üzere Batı da hâkim kurum ise 
ekonomidir(Şimşek 2016: 175). Salt akla, pozitivist düşünce 
yönteminden hareketle herşeyi duyu organlarıyla sadece 
“olanı” inceleyen bir toplum kurgusunu sebep-sonuç dâhilin de 
ele alarak sosyoloji bilimi bağlamında olanı salt akıl üzerinden 
incelemektedir. Buna göre salt akılcılıktan kaynaklanan 
ekonomi merkezli bakış toplum içinde; sınıflı yapının oluştuğu 
çatışmacı sosyolojik yapının oluşmasına, topluma zenginler 
tarafından bakan tekçi ekonomi merkezli bakış ise, liberal –
kapitalistler tarafından bakan liberal, işlevselci/fonksiyonalist 
sosyolojik kuramların ve yapının oluşmasına, yine topluma 
fakir, işçi dar gelirli alt sınıflara, yoksullara tekçi ekonomi 
merkezinden bakan marksist yaklaşım ve onun oluşturduğu 
sosyolojik yapı varlığına, yine salt akılcı ekonomi merkezinden 
pozitivist düşünce yoluyla toplum kuramını liberal-kapitalist 
ve marksist ayrılığa dayalı toplum kuramların oluşması ve 
bunlara yönelik sosyolojik yapının inşa edilmesi ve en sonunda 
ekonomi merkezli düşünen hıristiyan Avrupa’da hermonotik 
liberal sosyolojik yapılması gibi pek çok karmaşık sosyolojilerin 
oluşması anlamına gelmektedir. Bu sosyolojik yapı ya da 
kültürel işleyişide salt akılcı “bilim” anlayışı ile çözümlemeye 
veya anlamaya çalışmaktadır. 

Buna göre : 

İSLAM’IN İCTİMAİ YAPISI 
  

Madde   Mana 

Tevhidî Düşünce Yöntemine “Mana Etrafında 

Bütünleşme” 

Göre Yani her bir maddi unsuru Anlayışı 

Tevhidî Düşünce(Mana) etrafında bütünleşmek anla-
yışına göre kavramsallaştırılmış “Zorunlu Sebep-Sonuç” 
İlişkisi 

Sonuç olarak İslâm dini, Tevhidî Düşünce ilmi yöntem ve 
onu kavramsallaştırma zihniyeti ile hâkim olduğu mana 

etrafında bütünleşme anlayışı ile tevhidî düşüncenin 
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yöntemine bağlı ilişkiler düzenini kuran zorunlu sebep-sonuç 
ilişkisini açıklayarak ikisinin bütüncüllüğünün oluşturduğu 
“tekli”ğin-de, ictimaiyata konu olan her şeyi açıkladığı ve 
anlamlandırdığı görülür. Bu da İslâm’ın ilimlerin iç kanunun 
dan hareketle dış dünya ilimlerine yön vermeyi içeren , “ilm-i 
ledün”e göre “ictimaî yapı bilgisi”ni ve “ictimaî yapının 

kuruluşu”nu, 7.asırdan bu yana ortaya koymuş olduğunun 
birikiminde açık ve seçik olarak bulunduğu belirtilebilir. 

Bunu; Rad’suresi 9. Ayetinde ; “Görünmeyeni ve 
Görüneni bilendir…” ve daha önce de belirtiğimiz Zumer 
Suresi 62. Ayetinde “Allah her şeyi yaratmıştır” ayetleri 
çerçevesinde “her görünmeyeni” ve “her görüneni” Allah’ın 
yarattığı bilindiğine göre ve herşey tevhit kanunu çerçevesinde 
ele alınıldığında bu noktada ictimaî yapıda; vahye bağlı olarak 
mana etrafında bütünleşme(görünmen) ve vahiy bilgisinin 
dıştaki yani görünenleri ve onların birbirleriyle aralarındaki 
ilişkiyi düzenleyen zorunlu sebep-sonuç ilişkisinin 
bütüncüllüğünde ictimaiyat yapısını ve ictimaiyat ilmini 
kurduğu ortaya çıkmaktadır. Bu da Tevhidî Düşünce 
bağlamında ictimaiyat ilmini ve tevhidî ictimaiyat yapısını, 
ortaya koyan bir yönteminin varlığını ifade etmiş olmaktadır. 

Modern Batı ise pozitivist yöntemden hareketle salt 

akılcılık üzerinden tek başına fonksiyonel sebep-sonuç 
ilişkisi ile 19.asırda ilk defa sistemleştirdiği “sosyoloji bilimi” 

ve “sosyolojik yapı”yı ele aldığı görülür. Böylece bunu da salt 
akılcılığa dayalı fonksiyonel yöntemle, maddeci toplum 
bilgisini(sosyoloji) oluşturmuştur. Salt akılcı fonksiyonel 
yöntemin tevhit inancına ve Tevhidî Düşünce ilmî yöntem 
anlayışını reddeden bir çerçeveye sahiptir.  

Bunun sonucu olarak da, fonksiyonel metoda ile oluşan 
sosyoloji bilimi, İslâm’ın toplum yapısı olan “tevhidî ictimaî 
yapıyı” ve onun toplum bilgi inşa ilmi olan “ictimaiyat ilmi”ni 
anlamaktan oldukça uzaktır. Dolayısıyla İslâm ictimaî yapısı 
için “İslâm ve sosyoloji” birlikteliğinin bir araya gelmesi, İslâm 
sosyoloji ve bu yöndeki türev kavramsallaştırmaların(İslâmi 
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sosyoloji, İslâmcı sosyoloji gibi) kullanılması, esasında ilmî 
olarak mümkün değildir. 
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1.4. İslâm’ın “Sosyoloji Bilimi” İle Birlikte Ele 
Alınmasına Karşın  

İslâm’ın “İctimaî yat ilmi” ve” Özgün Yönteme” Sahip 
Oluşu  

Son dönem sosyoloji merkezli çalışmalarda özellikle 
İslâm’ın modern sosyoloji bilimine öykünerek “İslâm” ile 
“sosyoloji” bilimi arasında bir ilişkinin kurulma çalışmaları ve 
çabalarının varlığı belirmektedir. Bu noktada “İslâm” ile 
“sosyoloji” ilişkisini, çeşitli tanım farklılaşmaları üzerinde 
açıklamaya yönelmiştir. Bunlarda ilki oryantalist çevreden ve 
sonrasında ise hem modern pozitivist sosyoloji yöntemine hem 
de pozitivist hermonotik yönteme bağlı kalınarak İslâm 
dünyasının içinden bazı görüşlerin belirdiği söylenebilir.  

Bu oryantalist “İslâm sosyolojisi” çalışmaları ya da 
pozitivist ve hermonotik yöntem temalı bilgi edinme ile 
Müslüman sosyologların İslâm’ın içinden baktıklarını 
düşündükleri “İslâmi sosyoloji” ya da “İslâmcı sosyoloji” ne 
kadar Tevhit veya Kur’an-sünnet merkezli İslâm ictimaî 
yapısının gerçeğine yönelik bir değer taşımaktadır? Hem 
içerden hem de dışardan yazarların, İslâm sosyolojisi kurma 
çalışmalarının temel hareket noktaları nedir? Aynı anda 
mukayeseli bir bakıştan söz etmek mümkün müdür bu 
çalışmalarında? Tüm bunlara “düşünce yöntem farklılığı” 
temelinden (esasından) hareketle bir cevap verilmesi gereği 
bulunmaktadır. Bu konuda söz konusu bu çalışmada, bu 
çalışmanın bünyesine uygun yatay derinlik açmaya yönelik bir 
değerlendirmede bulunulmak istenmektedir. Aslında bu konu, 
bir başka çalışmada her yönüyle derinlemesine ele alınması 
gerektiğinden, burada ancak kısaca “düşünce yöntem 

farklılığı” ortaya koyan esaslar açısından değinilerek oratya 
konan bilgi ile bu çalışmanın ana ekseni ile irtibatlandırılmaya 
çalışılacaktır. 

Bu noktada yukarıda belirtildiği gibi İslâm’ın ictimaî 
yapısını, “sosyoloji” bağlamında ele alan üç anlayışın 
varlığından söz etmek mümkündür. Bunlar; İslâm sosyolojisi 

(Sociology of Islam), İslâmi sosyoloji (Islamic sociology), 
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İslâmcı sosyoloji (Islamist sociology)dir. Bunlardan ilki olan 
”İslâm sosyolojisi(Sociology of Islam)” tabiri yeni 

Oryantalistler tarafından Batılı sosyolojinin kullandığı kavram, 
perspektif ve yöntemleriyle, İslâm toplumlarının gerçekliğini 
araştıran bir içeriğe sahiptir(Canatan 
2005:http://www.koprudergi-si.com/4.9.2019, 14:54). Ana 
yöntem bakışı ise salt akılcı pozitivist/pozitivist hermonotik 
yöntemlerden hareket etmektedir. Oysa pozitivist/pozitivist 
hermonotik yöntemin, her şeye salt akılcılaştırma üzerinden 
baktığından, tevhit inancını ve düşünce yöntemini hem kabul 
etmez( kendince bilimsel bulmaz), hem de bu yöntemi 
bilmediğinden dolayı da bu anlayışın oluşturduğu ictimaî 
yapıyı sosyolojik zihniyetle ele alıp incelemesi, tutarsızlıktır ve 
ilmî olmamaktır. Bundan dolayı yeni Oryantalistler kesiminin 
”İslâm sosyolojisi (Sociology of Islam) 
kavramsallaştırmasının, İslâm ictimaiyatı ve ictimaiyatçılığı 
açısından ilmî bir hakikati bulunmamaktadır.  

İkinci olarak Bazı Müslüman düşünürler ve sosyal 
bilimciler de " İslâmi sosyoloji” (Islamic sociology)" olarak 
adlandırabileceğimiz bir yaklaşımı geliştirmişlerdir. Bunlar 

İslâmi sosyolojisi kavramını, yeni oryantalistlerin geliştirdiği 
ilk yaklaşım olan İslâm sosyolojisi(Sociology of Islam) 
yaklaşımından bambaşka bir şeyi ifade etmek üzere 
kullanmakta oldukları görülmektedir. Ancak Batı Avrupa’da 
ortaya çıkmış ve öncelikle burada gelişmiş olan “sosyoloji 
disiplinine yine bu eksende kalınarak, ona yeni bir şekil vermek 
ya da yeni bir sosyoloji kurmak üzere ortaya atılmış alternatif 
bir bilim arayışı olarak belirmiş” olduğu söylenebilir.  

İşte gelinen noktada “İslâmi sosyoloji, Batı sosyolojisine 
alternatif bir bilim olma iddiasında” içine girmiş olduğu 
görülür. Fakat İslâm sosyoloji taraftarlarınca “İslâm, 
araştırılması gereken sosyal bir vakıa değil; sosyal vakıalara ışık 
tutan bir perspektif ya da bu vakıaları anlamanın yolunu ve 
yöntemini bize öğreten metodolojik bir ilke olarak 
kullanılmaktadır” (Canatan 2005: http://www.koprudergisi.com/ 

4.9.2019, 14:54). 
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Böylece İslâmi sosyoloji taraflarınca Batı sosyolojisine 
yapılan eleştirilerden sonra aynı gelenekten hareket edilerek bir 
sosyolojik kuram ve yöntemini oluşturmakla, bunun Batı’dan 
İslâm’a devşirilmesi ile esasında kendi içinde bir tezatlık 
oluşturmaktadır(Canatan 2012: 44). Ayrıca İslâm’ın 1200 yıl 
kendi özüne uygun yöntemi ile üç kıtadaki ictimaî yapıyı 
Tevhidî Düşünce bağlamında inşa edip yönetmeyi de 
göremeyen bir durumu, bu devşirme sosyolojik anlayış ortaya 
koymaktadır. Burada daha çok hâkim olan şey “İslâmi Sosyoloji 
tabiri ile bir “devşirme sosyoloji”nin aktarmacı bilgi alanını 
oluşturma gayretinin ortaya çıkmakta olduğu 
anlaşılmaktadır(Doğan 2012: 317). Buna göre İslâmi sosyoloji 
yaklaşım taraftarları yine tevhidin görünen+görünmeyen 
terkibine dayalı tevhidî bütüncüllük yöntemini göremeyerek, 
İslâm ile ilgili sosyolojik yaklaşımlarının temeline salt akılcılık 
içeren “şeylerin özüne erişim izni veren” özcülükten 
hareketle(fenemonolojik yöntem), görünmeyeni rasyonalize 
ederek yeni bir materyalist metodolojiden hareketle(Şimşek 
2013:83), sadece “olan”a bakan tekçi yöntem üzerinden 
oluşturulmuş olduğunu belirtmek mümkündür. Böylece bu salt 
akılcı tekçiliğe sahip pozitivist mahreçli hermonotiklik 
çerçevesinden İslâm sosyolojisine bakmaya bu kesimleri 
itmiştir. Sonuç olarak İslâmi sosyoloji yaklaşımda da ana 
yöntem itibariyle “olan” üzerinden hareketle yöntem konusu 
ele alınmış olmasına rağmen buradan da sadece görünenin 
analizi merkezli bir İslâm sosyolojisi paradigmasından hareket 
edildiği ortaya çıkmaktadır. Bu yaklaşımda vahiyden uzak 
insan aklı ile oluşturulmuş düşünce, yöntem, ya da genel bakış 
açısını ifade eden salt akılcı modern paradigma ile vahiy 
merkezli bir toplumun gerçekliğini incelemek, olsa olsa yeni bir 
taklitçilik ya da yeni bir derinlikli aktarmacılık düzeyinde kalan 
İslâmi görünümlü devşirme “sosyoloji”yi oluşturmayı ifade 
etmektedir. 

Üçüncü yaklaşım ise “İslâmcı sosyoloji” (Islamist 
sociology)dir. Bu yaklaşımda İslâm sosyologlarınca geliştirilen 
bir yaklaşımdır. Buna göre “İslâm, İslâmi sosyologların yaptığı 
şekliyle gerçekliği anlamanın bir yolu ve yöntemi değil”dir. Bu 
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İslâmi sosyologlarca İslâm, “daha çok toplumun kendisine göre 
şekillendirilmesi gereken bir ideoloji olarak algılanarak” bunun 

üzerinden bir İslâmcı sosyoloji kurma çalışmalarını geliştirme 
içine girdikleri görülmektedir. Buna göre bilim adamının 
görevi, sosyal gerçekliği normatif bir çerçeveden hareketle 
yargılamak ve bu yargılamadan sonra, idealleri doğrultusunda 
dönüştürmektir. Böylece İslâmcı sosyologlar bu yaklaşımları ile 
İslâm'ı hem tarihsel ve toplumsal bir gerçeklik, hem de ideolojik 
(yani idealler sistemi anlamında) bir çerçeve olarak görerek bu 
anlayışı kullanmışlardır(Ali Şeriati, S.Hüseyin Nasr, 
Faruki…vb) (Canatan 2005: http://www.koprudergisi.com/ 

4.9.2019, 14:54). 

Sonuç olarak modern Batı pozitivist toplum modelinde 
toplumu anlama, ondaki süreçleri kuramsallaştırmak için 
sanayi devrimi sonrası başta Fransa olmak üzere Avrupa 
toplum yapısını incelemek için geliştirilen salt akılcı bir bilim 
olan sosyoloji; tevhit anlayışından uzak Latin kültüründen 
alınan “socio” ve yine tevhit anlayışından uzak pagan temalı 
Yunan düşüncesi ve kültüründen alınan “logy” kelimelerinden 
türetilerek, toplumu salt akılcılık üzerinden toplumu ve 
toplumdaki “olan”ı çözümlemek için oluşturulmuş bir 
kavramdır. Dolayısıyla “sosyoloji” kavramının kurulumu ve 
materyalist pozitivist Batı Avrupa kaynaklı oluşunun sonucu 
bu kavramın; toplumu, toplumsal yapıyı, toplumsal yapıdaki 
etkileşimi ortaya koyan din, siyaset, iktisat, hukuk, aile aile 
ilişkileri, miras, üretim, tüketim, tasarruf, rekabet, eğitim, 
çalışma, ahlak, estetik …gibi tüm unsurlara salt akılcı ve 
materyalist mahreçli bakmakta olan “bilim”dir. Oysa Tevhidî 
Düşünceye dayalı ”ictimaiyat” ilmi, ictimaiyat anlayışı ile 
“sosyoloji” biliminin oluşumundan, yönteminden çok farklıdır. 
Örneğin sosyoloji bilimin yukarıda topluma yönelik kısmen 
sayılan unsurlarına tevhidî ictimaiyat ilmi açısından bambaşka 
bir bakış ve yöntemle bakıldığında, İslâm medeniyetinin 
toplum anlayışı için “sosyoloji” tabirini kullanmak ilmî akıl ile 
kabul edilecek bir gerçeklik değildir. İslâm toplum yapısı için 
“İslâm sosyolojisi”, “İslâm’ın sosyolojisi”, ”İslâmi sosyoloji” 
ve “İslâmcı sosyoloji” gibi tabirlerinin kullanımı, mukayeseli 
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ilmî yöntem açısından tamamen yanlış ve hatalı bir açıklamayı 
ifade etmektedir. Bu duruma çeşitli farklı yönlerden yaklaşılmış 
olunsa da esasta İslâm’ı sosyoloji ve onun yöntemi ile ele alan 
yaklaşımların tamamında değişik tonlarda da olsa bir 
“devşirme sosyoloji”sinin muhtevasını ifade etmektedir. 
Böylece temelde modern Batı medeniyeti ve özgün Türk-İslâm 
medeniyetinin; kültür, zihniyet, düşünce yapı kökenlerinin, 
insana, eşyaya, topluma, kâinata bakıştaki yöntem 
anlayışlarının ve akıla bakışların apayrı olduğu iki ayrı 
medeniyet ve iki ayrı toplum yapısını oluşturmaktadırlar. Buna 
iki ayrı sosyolojiler de denemez. Sosyoloji, Batı medeniyetinin 
toplum okumasını ifade ederken, bu “sosyoloji” kavramının 
Türk-İslâm medeniyetinin Tevhidî Düşünce anlayışına göre; 
toplum için, topluma yönelik bir karşılığı ilmî olarak 
bulunmamaktadır. Buna göre 21. Yüzyıl sürecinde Türk-İslâm 
kültürünün Yeni bir toplum ilmi inşa etmede öncelikle kendi 
özgün kültürel arka planında bulunan tevhidî mahreçli 
toplumu ifade eden kavram olarak” ictimaiyat”ı kullanma 
gerekliği bulunmaktadır.  

Çünkü Tevhit inancına dayalı İslâm, herşeye her inşaya 
Tevhidî Düşünceye dayalı bilgi yöntemi ile baktığından bu 
noktada toplum ile ilgili ilmî bilgiyi 19.yüzyıl öncesinde 
“sosyoloji”yi oluşturan kök kavramlarından hareket ederek 
değil de, ictimaiyattan hareket ederek kurmuştur. Bu durum 
tevhidin kıyamete kadar baki olarak kalacak olması na bağlı 
olarak toplum ve ilim hayatına yön verici niteliğe sahiptir. Buna 
bağlı olarak 21. Asırda da Türk toplumunun yeni bir 
sosyolojiden değil de tevhidin özüne uygun 21. Yüzyıl 
zamanını da dikkate alan tevhidin özüne uygun yeni 
yorumu(ihya) ile Tevhidî Düşünceye dayalı yeni ictimaiyat 

ilmi ve yeni Tevhidî Düşünceye dayalı yeni ictimaiyat 
toplumunu(ahlak toplumunu) kurabilmesi mümkünlük 
taşımaktadır. 

 
2. BÖLÜM 
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Önceki bölümde İslâm’ın bir ictimaî din olduğunu, 
cemiyet hayatının da diğergam bir şekilde yaşanmasına, ameli 
salih yani topluma yönelik faydalı faaliyetlerde bulunulmaya 
yönelik tutum ortaya koymaya ve davranış geliştirmesinden 
bahsedilmişti. Bunlara ilaveten İslâm’ın bir hayat tarzı olarak 
tüm ilişkilerde “adalet” ile muamele edilmeye, özgün düşünce, 
bilgi ve teknoloji geliştirmeye, yeryüzünde hak ve aletin hâkim 
olmasına yönelik evrensel bütüncüllüğe, hukuk ilişkisine, aile 
hukukuna, nikâh ahdine, savaş hukukuna, gelir farklılığından 
dolayı tabakalar arasında dengeci bütüncüllüğün kurulmasına, 
zulüm, adaletsizlik, sömürü, faiz gibi hem ferdin düşüncesini 
hem de toplumun birliğini bozmaya yönelik etkilerin 
giderilmesine yönelik pek çok ictimaî özelliklerinden Kur’an-ı 
Kerim’de ve Peygamberimizin sözlerinde bahsedilmektedir. 
Tüm bunların ictimaî hayatta uygulanmasında tevhit inancı ve 
Tevhidî Düşünce ilmî yöntem anlayışı hâkimdir. Fakat 
19.yüzyıl Batı Avrupa’da meydana gelen sanayileşme 
sisteminin oluşması sonucu topluma yönelik incelemeleri 
sistemleştirmek adına modern Batı toplumunda “sosyoloji” 
bilimi adı altında yeni bir bilim dalı ilk defa ortaya 
konulmuştur. Sanayileşen modern Batı toplumun 
“batıcılaştırma” ve “modernleşme” anlayışı ile İslâm 
dünyasında ve Türkiye ‘de ortaya konan bu pozitivist temalı 
sosyoloji biliminin salt akılcı bilgi inşası ve kavramsal dünyası 
ile vahye dayalı öze sahip toplumsal yapısını çatısını kurarak, 
buna göre toplum inşası oluşturmaya yönelmiştir. Fakat 
modern Batı sosyolojisinin sosyal gerçeklik anlayışlarına göre 
sosyolojik yaklaşımlarını ya da bakış açılarını “salt akılcılık –
pozitivizm” ve “salt akılcılıktan hareketle-teslis inancına dayalı 
hıristiyanlık ile olan etkileşimden oluşturulan hermonotizm” 
ana gruplaşmasının sosyolojik alt alanında, dört grup halinde 
oluşmuş olduğu söylenebilir.  

Bu gruplardan ilki olan idealistler “sosyal gerçekliğin ne 
ve nerede olduğuna ilişkin soruya verilen cevapların bir kısmı, 
idealistlerle materyalistler arasındaki tartışmadan” meydana 
gelmiştir. İdealistler, “sosyal gerçekliği insan zihninde ve onun 
ürettiği şeylerde ararken” bu sosyal gerçekliği kültürel bir 
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unsur olarak ele almaktadırlar. Böylece temel kullandıkları 
sosyolojik kavram kültür olmaktadır. İkinci grup ise 
materyalistler olup, bunlarda salt akılcılık-pozitivist düşünce 
etkileşimden hareketle “sosyal gerçekliği insanın içinde 
yaşadığı maddi koşullarda aramışlardır. Bu tartışmanın sonucu 
olarak ilk gruba giren sosyologlar sosyal gerçekliği kültürel bir 
varlık alanı görürken, ikinci gruba giren sosyologlar yapısal bir 
varlık alanı içinde” değerlendirdikleri görülmektedir (Canatan 
2012 :40).Böylece idealist kuramcılar “kültür”(iç) kavramı 
üzerinden, materyalist kuramcılarda “yapı”(dış)kavramı 
üzerinden ama her ikisi de tek faktörden kaynaklanan bir sosyal 
gerçeklik anlayışını incelemişlerdir. Daha sonrasında ise sosyal 
gerçekliğin aktörlerden mi yoksa faktörlerden mi oluştuğuna 
yönelik yine tek”li bir yoğunlaşma üzerinden hareketle bir grup 
aktörleri merkeze alan diğer bir grup ise faktörleri merkeze alan 
görüşler ortaya koyarak sosyal gerçekliği anlamaya çalışan salt 
akılcılık esaslı dört temel sosyolojik bakış açısı ortaya çıkmıştır. 
Bunlardan ilki Marksizm’dir.  

İkincisi fonksiyonalist sosyolojidir.  
Üçüncüsü mübadelecilik ve dördüncüsü ise sembolik 

etkileşimcilik, etnometodoloji ve etkileşim teorilerini içeren 
sosyolojik bakıştır. Buna göre ”Marksizm: Gerçekliğin yapısal 
ve faktörel bir tanımını esas alır. Maddi ve ekonomik koşullar 
(altyapı) toplumun üstyapı kurumlarını (din, kültür, siyaset, 
ideoloji vs.) belirler. İnsan bilinci ve eylemleri bu yapıların etkisi 
altındadır”. İkinci okul olarak belirtilen fonksiyonalist 
sosyolojik okul ise ”gerçekliğin kültürel ve faktörel bir 
tanımından hareket eder. Kolektif bir anlam sistemi olarak 
kültür bireyler-den bağımsız bir yapı olarak onları 
biçimlendirir” görüşünü ortaya koyarak salt akılcılık 
merkezinde kültüre bakan bir anlayışı benimsemektedir. 
Mübadele sosyolojisi ise “Gerçekliğin yapısal ve aktörel bir 
tanımını esas alır.  

Aktörler kendi menfaatleri gereği sosyal ilişkileri bir 
mübadele ilişkisi olarak gerçekleştirirler”. Bu sosyolojik grupta 
yapı-salt akılcılık” ilişkisini öne çıktığı bir anlayış 
benimsenmektedir. Sembolik etkileşimcilik, etnometodoloji ve 
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etkileşim teorilerini benimseyen sosyoloji ise “gerçekliğin 
kültürel ve aktörel bir tanımından hareket ederler. Bireyler, 
anlam yükleyen varlıklar olarak ilişki kurarlar ve bu anlamlara 
göre eylem yaparlar”(Canatan 2012:41). Bu sosyolojide kültür-
eylem ilişkisinde öne çıkan bir sosyoloji anlayışını 
oluşmaktadır. Bütün bu açıklamalar çerçevecinde 19.asırda ilk 
defa Batı endüstri toplumunun tabii bir sonucu olarak ortaya 
çıkan sosyoloji bilimi bu ana dört sosyoloji üzerinden salt 
akılcılık temasını kullanarak oluşturulmuştur. Bu dört unsurda 
ortak olan özellik tevhit ve tevhit anlayışını onun düşünce 
yapısını ve Tevhidî Düşünce bilgi yöntemini kabul 
etmemesinden belki de bilmemesinden kaynaklanan tekçi 
analiz ve anlamacılığa yönelmiştir. Bu dört sosyolojinin İslâm 
ya da Türk–İslâm medeniyetinin ve özgün Türkiye 
içtimaiyatının hiçbir noktasına esastan uyan bir noktası 
bulunmadığından İslâm sosyolojisi, İslâmi sosyoloji ve İslâmcı 
sosyoloji tabirlerini İslâm dünyası ve Türkiye yapısında ilmî bir 
karşılığı bulunmadığı anlaşılabilir. 

İslâm ise 7. Asırda Fark+Cem tevhit terkibine göre ictimaî 
hayatı temel esas aldığından içtimaiyat “cem” kökü ile 
irtibatlığı geliştiğinde ictimaî yapıdaki unsurların birliği 
bütünlüğü (cem) olmayı sağlayacak derece kuvvetli bir 
ictimaiyat anlayışı ve tevhidî “yapı” zeminin oluşumunu esas 
alır. Bundan dolayı İslâm ictimaiyatında; “kadın”(Nisa) süresi 
bulunarak kadın-ictimaî yapı ilişkisine düzen verilmiştir.  

Yine ictimaî yapı içinde ictimaî bütünlüğü kuvvetli 
bağlarla oluşturmak için; insanlar arasında yapılan 
sözleşmelere uyulmasını, ictimaî yapıda/yeryüzünde pagan 
düşünce ortadan kalkıp tevhide dayalı ictimaî birliğin oluşana 
kadar mücadele edilmesini, siz ahlaken kendinizi bozmadıkça 
Allah’ın da sizi bozmayacağını yani devletinizi, toplumunuzu 
geriletmeyeceğini dolayısı ile ictimaî yapının tevhit ahlakî ile 
korunmasının gerektiğini, toplumun en önemli unsur olan aile 
hukukun korunması, …gibi unsurlar Tevhidî Düşünceye 
dayalı bilgi anlayışının “akıl+vahiy”/“madde+mana”/ 
“görüne+gö-rünmeyen” bütüncüllüğünde inşa etmiş olduğu 
ictimaî yapıyı ifade etmektedir.  
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Yukarıda da ifade edildiği gibi İslâm’ın ictimaiyat görüşü 
ve buna dayalı ictimaî yapı kuruluşu ve bu kuruluşu sağlayan 
ilmî bilgi yönteminin madde+mana tevhit bütüncüllüğünden 
hareket etmektedir. Vahyin emrine girmiş akıl ile tevhidin 
madde yönünü; tevhidî mahreçli zorunlu sebep-sonuç ilişki 
yöntemi ve mana yönünü de; mana etrafında bütünleşmeci 
yöntem anlayışı inşa etmiştir. Böylece İslâm’ın ictimaiyat ilmi; 
her şeye, her kesime, bu terkibin bütüncüllüğünden 
baktığından bu terkibe göre İslâm ictimaiyatı 7. Asırdan itibaren 
tek bir ilmî anlayış ile inşa edilmiştir. Bundan dolayı İslâm 
ictimaiyat ilmi, modern Batıda salt akılcılık tekçiliğinden 
kaynaklanarak kurulan sosyoloji teorilerinin, yukarda 
gösterildiği gibi farklı bakış açılarından hareketle toplumu 
anlama ihtiyacına gerek duymamıştır. Tek bir yöntem ve bakış 
ile tüm toplumları tüm zamanlarda ele alan ictimaî birliği ve 
bütünlüğü sağlayacak bir ictimaiyat ilim anlayışına sahiptir. 

 

2. 1. Tevhidî Düşünce Açısından Medine Devlet 

Yapılanmasının İctimaî Oluşumunu Hazırlayan Unsurlar  

 Hz Peygamber Efendimiz(s.a.v.), Tevhit Düşüncesi 
üzerinden ictimaî bir teşkilatlanmayı gerçekleştirerek, Tevhidî 

Düşünceye dayalı cemiyet yapısını kurarak Medine’de 
geçirdiği on yılın sonunda “Irak ve Filistin’in güney bölgeleriyle 
birlikte Arap Yarım adasının tamamını kapsayan 3 milyon km 
kareyi aşkın alana sahip bir Devleti kurduğu” bilinmek-
tedir(Hamidullah 2004: 25).Bu dönem İslâmiyet’in kavram ve 
ictimaî kurumlarının hayata geçirildiği bir dönem olarak 
görülür(Erşahin 2017:94).  

Bütün fetihler ile bu coğrafyada Tevhidî Düşünceye 
dayalı tevhidî bütüncül ilim anlayışı ile “ictimaî düzenin” 
kuruluşunun sağlandığı söylenebilir. Tevhidî İctimaî düzene 
göre oluşturulmuş cemiyet yapısında; dini kurumlar, devlet 
başkanlığı yapılanması, hukuk, dayanışma, iktisadî hayat ve 
üretim, helal kazanç(ticaret), zanaatlar ile aile kurumunun 
hukukunun oluşumu, miras hukuku, savaş hukuku, tekelciliği 
yasaklayan iktisadî tutum, göç/göçmenlik hukuku-
dayanışması ve “kardeşlik” hukukunun anlaşmasını gerçekleş-
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tirmiştir(Hamidullah 2004:159-160). Bunlara ilaveten askeri/savaş 
teknolojisi, savunma ve “güvenlik” anlayışı, eğitim kurumu 
yapılanması(Ashab-ı Suffe), sözleşmeye dayalı farklı milletlerin 
bir arada yaşama hukuku, yaşama tarzı farklılıklarına 
musahama ve bütün bunlar üzerinde siyasi otorite gücü tesisini 
oluşturulmuştur(Hamidullah 2004:164-165).  

Ayrıca medeniyetin estetik dünyasına yönelik olarak da; 
şiir, edebiyat, sanat ictimaî hayata yönelik duygu içeren 
unsurlara yönelik kurumlaşmaları da içeren tüm kurumsal 
anlayışların Tevhidî Düşünce anlayışına ve onun ilim 
geleneğine göre şekillendirilmiş bir “yeni ictimaî yapı”nın 
oluşmuş olduğu ortaya çıkmaktadır.  

 Hz Peygamber(s.a.v.) Medine’de, en yüksek siyasi 
başkan olarak tanınmıştır. Hz. Peygamber hem hikmet ve akıl 
ile hem de kişisel çıkarlardan uzak bir biçimde yönetme gücünü 
sahiptir. 

 Yeni toplum inşası ya da Tevhide/Tevhidî Düşünce 
anlayışına dayalı toplum inşası açısından Medine Devlet 
yapılanmasının ictimaî gelişimine bakıldığında, Hz Peygamber 
Efendimizin öncelikle Mekke döneminde yoğun ve derinlikli 
bir Tevhidî Düşünce üzerinden; insana, eşyaya, kâinata 
bakabilen âlim insanın(İdeal Tevhidî İnsan/müttaki insanın) 
inşasına yöneldiği görülmektedir. İlk önce tevhidî karakter 
eğitimine tabi tutulmuş olan bu insanların, Hz Peygamber 
Efendimiz’in (s.a.v.) çevresinde toplanmış oldukları 
bilinmektedir(Niyazi 1990:27).Böylece Mekke dönemi bir 
anlamda Medine’ de inşa edilecek Devletin öncü kadrosunu 
Tevhidî Düşünce anlayışı ekseninden ”düşünen”, “davranan”, 
insana ve eşyaya bu zaviyeden bakan kararlı ”âlim insan“ın 
inşası dönemi olarak görmek gerekmektedir. Bundan dolayı 
tedrici bir eğitime tabi tutulan bu insanlar(sahabe), toplum 
bağlamında-Hz Peygamber henüz Medine’ye gelmezden 
hemen önce- tam bir tutarlılık ve dayanışma içinde 
bulunmaktan da biraz uzaktaydılar.  

 Hz Peygamber Medine’ye göç ettiklerinde Medine nüfus 
yapısı; altı bin kadar müşrik Arap, dört bin kadar Yahudi ve elli 
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kadar hıristiyan Arap’lar dan oluşmaktaydı. Hz Peygamber’in 
yol ve yöntem gösterici rehberliğinde tevhit eğitiminden geçmiş 
Mekke’den göç eden Müslümanlar(mühacirler) ile Medine’li 
Müslümanlar(ensar), bir ailenin üyeleri gibi diğergamlık(daya-
nışma) şuuru içinde, ictimaî bütünleşmeyi sağlayıcı 
uygulamaları hayata geçirmişlerdir. Peygamber Efendimiz’in 
gerçekleştirdiği diğer bir “iş” ise Müslüman olanlarla 
Müslüman olmayan kesimleri, belirli şartlar içinde bir araya 
toplamış olmasında görülür(Niyazi 1990:27). 

 Hz Peygamber bir ictimaî yapının oluşması için; 
Müslümanların yani bağlılarının(sahabenin) karşılıklı hak, 
görev ve sorumluluklarının tanımlanması, şehirde yaşamakta 
olan Arap ya da Yahudi gayri Müslimlerle de anlaşılması 
gerekliliğinden hareketle, farklı kimliklerin zorunlu işbirliğini 
ortaya koyan uygulamaları hayata geçirmiştir. Ayrıca; adliye, 
eğitim, maliye, askerlik, din vb alanlarda ictimaî kurumların 

oluşturulması ve toplum hayatının bir düzene sokulması da 
gerekiyordu. Böylece Tevhide dayalı yeni toplum inşasının 
yapısal hamlelerine girişilmiş olunmaktaydı. 

Öte yandan, Hz Peygamber Efendimiz’in hem peygamber 
hem de devlet başkanı olarak hayatındaki en önemli görevi ve 
amacı olarak İslâm’ın geleceğini de düşünmek olmuştur. Bu 
noktada İslâm ictimaiyat yapısı, bu yapıyı ören ana düşünce 
unsuru olan Tevhidî Düşünce bilgi yöntemi ile İslâm’ın 
geleceğini düşünmek gerekmekteydi. Tevhidî eğitim anlayışı ile 
de yeni inşa edilmekte olan İslâm cemiyet yapısının hem 
korunması ve hem de geleceğinin güven altına alınabilmesi 
sağlanabilecekti. Bundan dolayı Hz Peygamber’in İslâm ictimaî 
yapısının gelecekte de korunarak varlığını sürdürebilmesi için 
öncelikle tevhidî eğitim anlayışı üzerinden ictimaî yapı 
kuruculuk yöntemin de Allah’ın varlık ve birliğine imanı(mana) 
ve maddi(ictimai) alanda da güzel davranışlarda bulunma 
ilkesi üzerine temellendirmiştir(Hamidullah 2004: 166). Böylece 
ictimaî yapı kuruluşunda tevhit terkini ana kurucu yöntem 
olarak ele aldığı görülür. Buna göre tevhidî ictimaî yapı 
kuruluşunun ana kurucu teması, madde+mana bütüncüllü-
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ğünden hareketle, Allah’ın varlığına ve birliğine dayalı Tevhidî 

Düşünce temelli eğitim inşası ile yeni bir toplumda/ictimaî 
yapıda insanların dünya hayatında güzel davranışları üretmesi 
şeklinde oluşturulmuştur(Erşahin 2017: 96). 

Hz Peygamber ictimaî yapının düzenli olarak ayakta 
kalabilmesi için de cemiyet içinde “birtakım yaptırımların 
zorunlu kılınması gerektiğini” çeşitli yaşamış olduğu tecrübeler 
ile gözlemlemiştir. Bu yaptırımların zorunlu kılınmasının 
ictimaî düzenin kuruluşunun ve var oluşunun devamını 
sağlamak içinde tesis edilmesi gerektiği bilgisine ve tecrübesine 
sahip olmuştur (Hamidullah 2004: 167). Yine bu ictimaî yapı en 

genel manada “ şehir –ictimaî yapı-devlet” yapılanmasını 
oluşturma işlemini bir yasa ile yazılı olarak çerçevelendirmiştir. 
622yılında 52 maddelik Medine İslâm toplumunun Devletinin 
ictimai-siyasi yasası, bir sözleşme biçiminde oluşturulmuştur. 
Antlaşma Hz Muhammed(s.a.v.), Yahudiler, Müslümanlar, 
Paganlar ve şehrin ileri gelen aileleri ile kabilelerini 
içermekteydi. “Ümmet” adı altında Medine toplum unsurlarını 
tek çatı altında toparlayan bu sözleşme ictimaî teşkilatlanmanın 
sağlanmasında “kardeşlik” tesisinden sonraki ikinci önemli 
unsur olarak belirtilir(Erşahin 2017: 97).  

Bu yönü ile sözleşme, Medine Devlet yapılanmasında 
ictimaî yapının yani İslâm cemiyet yapısının oluşumunda 
Tevhidî Düşünce aklının “devlet-ictimaî yapı inşası-sözleşme 

hukukuna dayalı cemiyet” in oluşturulmasına yönelik ilk 
örnek olmuştur. (Hamidullah 2004: 167-168). Bütün bu 
açıklama-lardan hareketle sözleşmenin(vesikanın), ictimaî bir 

toplum yapısının oluşumunu sağlamış olduğu söylenebilir. Bu 
konuda sözleşmenin ilk maddesi de İslâmi “ictimai“ yapının 
kurulmasını amaçlamaktaydı. İslâmi ictimaî yapıyı oluşturan 
unsurlar ise; Hicret ile Mekke’den gelen “muhacirler”, 
Medine’li müslümanlar ve bir savaş çıkması halinde 
müslümanların yanında savaşmayı kabul eden gayri 
müslimlerdir. Bu topluluğun özelikle savaş zamanında her biri 
“eşit haklara sahip” olduğunu kabul ederek, herkes için 
“adalet ilkesi”de tevhidî ”hak” ve “adalet” anlayışlarının 
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bütüncül etkisi çerçevesinde siyasal yönetime ayrı dinden 
olanlarında girmesine izin vermektedir. Bu “”devlet”in 
oluşumunun bir yapıyı ortaya çıkarmasına ilaveten “yeni 
ictimaî yapının var oluş göstergelerinden biriside “ her 
vatandaşın kendi kabilesi, ailesi ya da akrabalarının aleyhine de 
olsa, “merkezi iktidara” destek olması gerektiğinin kabulü 
konusudur. Yine bir başka ictimayi yapı kuruluşunun varlığına 
işaret eden uygulama, “ictimaî güvenlik (sigorta) 

kurumu”nun oluşturulmasında görülmektedir. Bu kurum ise 
daha öncesinden toplum hayatında yerleşmiş olan bir takım 
eski töre ve adetlerde değişime gidilerek, savaş esirleri için fidye 
verme, öldürme ve yaralama olaylarından “kısas” yerine “kan 
diyeti” gibi yeni ictimaî uygulamaların gerçekleşmesini 
sağlayacaktır. Böylece “ictimaî güvenlik(sigorta) kurumu”nun 

oluşturulması ile bu alanlardaki ortaya çıkan ictimaî 
sorunlarında çözüme kavuş-turulmasının yolu açılmıştır. Bu 
yeni oluşturulan kurumun ”özerk” bir kurum olması yanında, 
Tevhidî Düşüncenin adalet anlayışına dayalı bir yapılanma ile 
de kişilerin rıza ve iradesine dayalı özüne uygun değişmelere 
açık bir niteliğe sahip olduğunu ifade etmektedir (Hamidullah 
2004: 169). 

Medine’de toplum sözleşmesi ve diğer ictimaî 
kurumsallaşmaların yapılandırılması sonucu o zamana kadar 
duyulmamış, görülmemiş bir yeni ictimaî yapı ortaya çıkmıştır. 
Bu yeni ictimaî yapının oluşmasında kuşkusuz Tevhidî 

Düşünceye dayalı İslâm Devlet yapılanmasını inşa eden “İslâm 
milliyeti(ümmeti) anlayışı ve onun İctimaî yat felsefesinin 
(toplum felsefesinin) yön vericiliğinin katkısı aşikârdır. Bu 
noktada Tevhidî Düşünceye anlayışına dayalı “yeni İctimaî ” 
yapılanmada, daha öncesi topluluk ya da toplumlarda; ırk, ten, 
dil veya doğum yeri gibi insan elinde olmayan kavramlara göre 
üstünlüğün, seçkinliği belirlenmesi anlayışından tamamen 
uzaklaşılmıştır(Erşahin 2017:97). Buna göre “İslâm ictimaiyat” 
yapısında tevhide dayalı anlayış çerçevesinde; hiçbir ırkın 
üstünlük taşımadığı, üstünlüğün ancak takvaya bağlılığa göre 
oluşan millî kimlik ve milliyetçilik anlayışı bağlamında Tevhidî 
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Düşünceye dayalı bir şekilde “ictimaî yapının” oluştuğu 
anlaşılmaktadır. Buna göre; 

- “dünya ve kâinat anlayışı” kabulüne göre insan, 
cemiyet,  devlet… yapılanmasının oluştuğu, 

-farklı din ve milletlerle “birlikte“ yaşama dair 
sözleşme/hukuk/kanun esasına dayalı yazılı ictimaî 
anlayışının oluşumu, 

-İnsanın kendi hür iradesiyle seçim yapma hakkı hakkının 
verilmesi anlayışının oluşumunda, 

- Devletin savunma ve güvenlik alanlarında anayasanın, 
barışın bölünüp parçalanamaz olduğu belirterek İctimaî birliğin 
sağlanmasındaki yapıcı rolünün bulunması ile 

-Askerlik hizmetlerini “tam bir eşitlik” ilkesi çerçevesinde 
herkes için zorunluluk taşıdığının belirtilmesi ile “Tevhidî 

Düşünce” anlayışının ictimaiyat felsefesinin “Yeni İctimaî 
Yapı”nın kuruluşunda, ana yön vericili ortaya çıkmaktadır. 
Buna göre “ictimaiyat kurucu”luk vasfı ile kuruluşun 
tartışmasız lideri ise Efendimiz (s.a.v.) olduğu açık kabul 
görmektedir(Bilgiseven 1985: 274-275). 

 Tevhidî Düşünce ana mantığı üzerinden düzenlenen 

“toplum kurucu” sözleşme ile İslâm hayatında yeni bir dönem 
açılmıştır. Bu Yeni İctimaî yapılanmada Tevhidî Düşünce 
kurucu fikri ışığında “ictimaî maddi hayat”, tevhit anlayışı 
etkisindeki “din” ile harmanlanarak, onunla bütüncül-
leştirilerek İslâm’a özgü yeni bir ictimaî yapı oluşturulmuştur. 
Bu noktada Tevhidî Düşünce ictimaiyat felsefesine dayalı bu 
yeni cemiyet yapısı, o döneme kadar dünya da var olan ya 
maddeci(materyalist) toplum ya da salt manevi-ruhsal 
değerlere göre biçimlenmiş toplum anlayışından çok farklı yeni 
bir ictimaî kuruluşu içermektedir. Böylece Hz Peygamber, 
Tevhidî Düşünce anlayışı üzerinden Yeni ictimaî yapılanmanın 
temel ölçülerini ortaya koyarak, insan hayatının bu ictimaî yapı 
içerinde hem maddi hem de dini yapının her ikisini birlikte 
İctimaî yapıda nasıl dengelenmiş olarak yaşanacağını, Tevhidî 
Bütüncül İctimaî yapının kuruluşunu/inşasını ortaya koyarak 
göstermiştir(Hamidullah 2004: 176).  
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Tevhidî Düşünceye dayalı bütüncül içerikli “Yeni 

İctimaî Toplum” yapılanmasında, her fert “mana(tevhit 

anlayışı) etrafında bütünleşmeci” eksenli ictimaî kurucu 
yöntemini; ne sadece “ilim”, ne sadece “din” olarak değil de her 
ikisinin bütünlüğü çerçevesinde benimsemiştir(Bilgiseven 
1985:132). Buna göre İslâm’ın tevhit anlayışına göre “insan-

ictimaiyat(toplum)” ilişkisi bu bütüncül ilişki ekseninde 
kurulmuş olduğu anlaşılmaktadır. Yine sözleşmeye göre 
Müslümanlar, Yahudiler ve diğer kesimlerin birbirleriyle 
ilişkilerinin hukukunun da belirlenmesi yani (grup-grup 

ilişkisi), ictimaî düzen etkileşimin en temel belirleyicilerinden 
birisi olmuştur. Ayrıca ictimaî yapıda hem müslümanların 
birbirleriyle, hem de müslümanların gayri müslimlerle 
etkileşim içinde bulunmalarının hukukunun oluşturulması da, 
Medine Devletinin ictimaî yapısında, Tevhidî Düşünce anlayışı 
çizgisinde “insan-insan” ilişkisinin temelleri atarak  

-“insan-ictimaiyat(toplum)”, 

-insanların birbirleri ile olan ilişkisinde(grup-grup 
ilişkisi), 

- insan-insan”ilişkisinde 

Tevhidî düşünce anlayışının dengeci Varlığını bu noktada 
çok açık olarak görmek mümkündür.  

 

2.2. Tevhidî Düşünceye Dayalı Bir Anlayışla İctimaî 

Yapı Oluşumundaki Kurumsal İnşa Süreci  

 Bir medeniyet için ictimaî yapının kurulabilmesi için 
öncelikle özgün kurucu bir düşüncesinin ve bir mekânın 
olması gerekmektedir(Türkdoğan 1997:38). Bundan sonrasında 
ise bu kurucu düşünceyi tüm ictimaî alanlara bir düzen dâhilin 

de aktarabilecek ilmî bir yönteminin bulunması gerekir. 
Üçüncü olarak düşünceyi ve yöntemi ictimaî yapıya 
yansıtabileceği özgün insan tipinin bulunması gerekmektedir. 
Bu insanında, diğer insanlar olan ilişkisini düzenlemesi ve 
ardından da insanın eşya(madde) ve çevre ile olan ilişkisini 
düzenleyen bir dayanışmacı (kollektif) şuurun oluşması 
gerekmektedir. Bu dayanışmacı şuurda her medeniyetin kendi 
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özgün değerlerine bağlı olarak ortaya çıkmaktadır(Türkdoğan 
1997:36-38).  

 İctimaî yapıda oluşacak düzende medeniyetin “hukuk” 
varlığını ortaya koyabilmek için öncelikle o medeniyetin ilmî 
esaslarına dayalı bir hukuk sisteminin bulunması 
gerekmektedir. Bu hukuk düzeni de ictimaî birliği sağlayacak 
bir “denge” anlayışına göre oluşması gerekmektedir(Erşahin 
2015:50-51).Bu dengeyi hicret-düzen-ictimaî sistem kuruluşu 
ekseninde ele aldığımızda, İslâm ictimaî toplumsal yapısı ve 
İslâm devleti teşekkülünün inşasına Hz. Peygamber 
Efendimiz’in Medine’ye hicret etmesi süreci ile Tevhidî 
Düşünce ilmî yöntemi ile başlanıldığı görülmektedir. Buna göre 
bir ictimaî yapının kuruluşunun ana yönlendiricisi o 
medeniyetin inanç anlayışı olmaktadır. Bu bağlamda Hz 
Peygamber Efendimiz Tevhidî Düşünce ilmî anlayışı ile 
İslâm’ın ictimaî kuruluşundaki ilk kurucu saikin “din” yani 
Tevhit anlayışıdır. Buna göre Tevhidî Düşüncenin de hem 
zahir hem batın yönünün bütüncüllüğünün bulunması sonucu 
“din –dinin yön verdiği kurucu düşünce– kurucu ilmî 
yöntem” etkileşimi ile öncelikle bu üçlünün bünyesine uygun 
olarak din genel şemsiyesi altında ictimaî merkez “mescit” 
belirlenmiştir. Bundan dolayı İslâm’ın ictimaî merkezi olan 
mescidin inşasına hemen yönelinmiştir(Erşahin 2017: 95).  

İkinci olarak bu ictimaî yapının ilim ile devam edebilmesi 
için Tevhidî Düşünceye dayalı “eğitim” kurumu inşasının 
kurulması gerekmekteydi. Buna dayalı öğretim yapılanmasını 
da “Ashab-ı Suffe “nin kurulması ile ictimaî yapının kurucu 
ikinci unsurunun böylece ortaya konulmuş olduğu 
görülmektedir.  

Üçüncü olarak ictimaî yapı bütünlüğün oluşabilmesi için 
duygu birliği ya da millî –manevî bütüncüllükten hareket eden 
dayanışma duygusunun bir yapıcı, inşa edici şuur haline 
gelmesi ictimaî inşada önemli bir denge oluşturmaktadır. Hz 
Peygamber bu noktada Medine’de İslâm ictimaî yapısının inşası 
için gerekli üçüncü aşamayı, kardeşlik duygusunun ictimaî 
birliği/huzuru/barışı sağlayıcı ortak şuur haline gelmesinde 
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ictimaî bütünleştirici olarak ortaya koymuş olduğu görülür. 
Ardından da “Millî Pazar”,”Millî İktisat” düzeni ve işleyişini 
oluşturarak, yabancı(başta Yahudiler) değere sahip 
topluluklara karşı bağımsız özgür bir iktisat ve mali yapının 
oluşumunun sağlanmasına yönelinerek, böylece ictimaî yapının 
asgari oluşum şartlarını tevhit anlayışı merkezli olarak 
belirlendiği görülür(Erşahin 2017: 96-97). Böylece Hz 
Peygamber Efendimiz, İslâm’ın ictimaî yapısını oluşturmanın 
hem düşünsel(mana/mana etrafında bütünleşme anlayışı), hem 
kurumsal (madde/ tevhidî “yapı”)unsurlarını bütüncül bir 
şekilde ortaya koymuş olduğu söylenebilir. Bunu da öncelikle 
vahyin emrine girmiş akıl yapısı ve kurucu düşünce olan 
Tevhid Düşünce ve onun bütüncül ilmî yöntemi anlayışı ile 
gerçekleştirmiş olduğu görülür. Bu bağlamda İslâm ictimaiyat 
düşüncesinin, ictimaiyat inşasına yönelimi; tevhidî eğitim 
kurumunun yapılandırılması ardından ictimaî ortak kardeşlik 
şuurunun ensar-muhacir boyunda sağlanması ile 
oluşturulmaya devam ettiği belirtilir. Tevhidî ictimaî yapı 
inşasının Temel kurucu niteliklerinin en son zorunlu halkası ise 
yaşamak için varlığı ihmal edilemez olan “üretim yapısının” 
inşası ile artık kurucu ictimaiyat ilminin de ana temellerini 
7.asırda tevhit anlayışına göre ortaya koymuş olduğu görülür.  

Öte taraftan Medine’de mevcut nüfus yapısında yukarıda 
da belirtildiği gibi sayıları yaklaşık olarak toplamda on bini 
bulan müşrik Araplar, Yahudiler ve hıristiyan Arap’lara 
ilaveten Medine’deki yerli Müslümanlar(ensar) ve Mekke’den 
göç emiş Müslümanlarda(muhacirler) bulunmaktaydı. Üç dinin 
ve müşrik bir topluluğun Medine ictimaî yapısında çok farklı 
inanışlar ile ictimaî bütünlük oluşturmasını düzene koymak 
için yapılan Medine sözleşmesi(vesikası) yukarıda İslâm ictimaî 
yapısının özeldeki kurulumunun dışında, ayrıca üç din 
mensuplarını barış içinde ortak bir ictimaî yapı kurulması için 
düzeni sağlayıcı siyasal sözleşmenin tarafları olduğunu da ifade 
etmektedir. Bu sözleşme ile çok kültürü bir ictimaî yapının 
kurulması için gerek duyulan; adliye, eğitim, maliye, askerlik, 
din, “ictimaî güvenlik(sigorta) kurumu”vb alanlarda ictimaî 

kurumların oluşturulması ve toplum hayatının bir düzene 
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sokulması gerekiyordu. Tevhide dayalı yeni toplum inşası 
yapısal hamlelerine girişilmiş olunmaktaydı. Buna ilaveten 
ictimaî yapı aklının gösteren diğer parametreler ise;  

- Düşünce bağlamında ;“eşit haklara sahip”lik 
kavramının toplum oluşumunda kullanılması, 

- adalet ilkesi”, 

-merkezî iktidarın kurulumu”, 

- özerk”lik, rıza, irade gibi kavramların ictimaî uygulama 
da varlığını sağlayan anlayış ve devlet gücü takibinin oluşması 
sağlanmış olmaktaydı. 

Tevhidî İctimaî düzene göre oluşturulmuş cemiyet 
yapısının daha da gelişerek, Hz. Peygamber Efendimiz’in 
vefatlarından sonra gelen halifelik döneminde 15 yıl gibi kısa 
bir zamanda, “fetih-devlet-ictimaî düzen kurma” etkileşimi ile 
Avrupa, Asya ve Afrika kıtalarındaki hâkim toplum yapılarını 
da şekillendirmiştir. Buna göre İslâm medeniyeti “insan”ın 
cemiyet hayatındaki tüm yönlerine(dini inanış, iktisat, siyaset 
ve insanın dünya hayatındaki ferdi ve ictimaî hayatına yönelik 
her şeyine)(Hamidullah 2004: 25), Tevhidî Düşünce anlayışı 
üzerinden kurallar getirmiştir. Böylece İslâm, insan-cemiyet 
bütüncüllüğünün ictimaî ve ferdi kurallarını koyarak, farklı ırk, 
kültür, coğrafya ve üretim biçimlerinde dahi tevhidî 
bütüncüllüğü sağlayan “vahdet” ya da “ahlak toplumunu” 
yani “kendi ictimaiyat yapı anlayışını” oluşturmuştur. Bu 
oluşturulan Tevhidî Düşünceye dayalı özgün ictimaiyat yapısı 
ile Halifelik dönemindeki cemiyet yapısı ve sonrasında beliren 
Doğu ve Batı(Endülüs) Emeviler, Abbasiler, Selçuklular ve 
nihayetinde Osmanlılar üzerinden, İslâm medeniyetinin 
ictimaiyat yapısı, üç kıtada var olmuştur.  

Bu üç kıtada ki yaklaşık 1200 yıllık yönetme kendi 
bünyesindeki “ tevhidî ictimaî kurallara göre oluşan tevhidî 
ilmî yöntemin toplum yapısını inşa eden ana düşünce yani bir 
tevhidî ictimaiyat (toplum) felsefesi olduğuna yönelik ile bir 
hakikat olarak karşımızda durmaktadır. Bu konuda 
M.Hamidullah “İslâm Peygamberi” eserinde İslâm 
medeniyetinin devlet kuran cemiyet inşa eden niteliğinin bu ilk 
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dönemdeki varlığına, “sosyal bilim” kavramıyla birazda 
modernist terminolojiyi kullanarak “ictimaiyat ilmine” ve onun 
kurucu felsefesinin(ictimaiyat felsefesine) varlığına dikkat 
çekmiştir. Buna göre M.Hamidullah bu konuyu şöyle belirtir: 

“Muhammed (AS)’ın etkinlikleriyle dünya tarihinde 
meydana gelen sonuçlar için o dönemin uluslararası tarihini; 
ashabın kültür ve uygarlık düzeyini nasıl yükselttiğini anlamak 
için sosyolojiyi; Kur’an’ın olağanüstü değeri için edebiyati; 

Muhammed (AS)’ın fatihlik özellikleri için askerlik ilmini; 

Din değiştirme nedeniyle İslâm toplumu içerisinde 
meydana gelen değişimi anlamak için psikolojiyi ve daha birçok 
şeyleri bilmesi gerekir. Bütün bu niteliklere sahip olduğumuzu 
iddia etmeksizin, biz şöyle diyoruz: Bu saydıklarımızın 

hepsini kendinde toplamış bir bilim adamını beklemek 

gerekseydi, Muhammed (AS)’ın hayatının tarihçesi(siret) asla 
yazılmamış olacak ve bu durum bilimin gelişmesi aleyhine 

sonuçlar doğurucaktı”(Hamidullah 2004: 26).  

Böylece M.Hamidullah, Kur’an‘ın ilahi beyanı 
bağlamında tevhide dayalı ilmi vatan inşa etme, kültür, ictimaî 
düzen, ictimaî gelişme unsurlarına göre oluşan ictimaî ilimleri, 
bu ilimler den sosyoloji(ictimaiyat),ictimaî değişme, edebiyat, 
psikoloji(nefsiyat ilmi) gibi ilimlerden kurucu, inşa edicilikteki 
varlıklarına dikkat çekilmiş olunmaktadır. Bu ilimlerin varlığı 
yanında bu ilimleri bir bütün (tevhit) içinde ele alan, onları bir 
düzenlik içinde yapılandıran (sistemleştiren), yani ictimaî 
ilimlerin karşılıklı bütüncül etkisi ile “ictimaî düzen”ya 
modernist tabirle “toplum sistem”ini oluşturması niteliğine, 
kabiliyetine ve hem top yekün bu ictimaî düzen kurucu vasfına 
hem de bütün bunları ilmî bilgi yöntemi ile düzenleyen bir ilmî 
yönteminin varlığına dikkat çekmekte olduğu görülür.  

Böylece Prf. Hamidullah’ın ictimaî yapıyı kuran ana 
unsurları belirleyen ifadelerinden anlaşıldığı üzere; İslâm’ın 
medeniyet kurmada, ictimaî düzen kurmada(toplumsal sistem) 
sahip olduğu ilmî düşünce yöntemi, ilim dallarının varlığı, 
kurumların varlığı(lisan kurumu, aile kurumu, siyaset kurumu, 
hukuk kurumu, iktisat ve maliye kurumu din kurumu 
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(Bilgiseven 1985: 386-414) ve birbirleri ile etkileşiminin birlikçi 
yapısının düzen kurucu işleyişi ve tüm bunları da Tevhidî 

Düşüncenin ilmî mefhumlarına(kavramsal çerçevesinin 
oluşumuna) bağlı olarak, İslâm devlet yapısının Tevhide dayalı 
7. Asırdaki uygulamalar ile ictimaiyat bilgisi ve ictimaî düzen 
yapısı ortaya çıkmış olduğu görülebilir. Bu ictimaiyat bilgisine 
dayalı özgün yapı, “mana etrafında bütünleşmeci Tevhidî 

düşünce ilmî yöntem anlayışı”na bağlı oluşan ictimaî düzen 
de(Bilgiseven 1985: 273 )aktif olarak 19.yüzyıla kadar devam 
etmiş olduğu belirtilebilir. Bu bağlamda Hamidullah’in 
ifadelerinin ictimaî ilim dili ile okunması durumunda 7. 
Asırdan itibaren; 

- Tevhidin ictimaî ilim özelliklerine, 

Tevhidî ictimaî ilim dallarının(ictimaiyat(sosyoloji), 
tevhidî felsefe, siyaset, iktisat, nefsiyat (psikoloji), edebiyat… 
gibi tevhidî ilim dallarının varlığının oluşmuş olduğuna,  

- Tevhidin bütüncül ictimaî düzeni kuran tevhidî ilmî 
yönteminin varlığına, 

- Tevhidin bütüncül ilim adamının özelliğine, ayrıca 
askeri sanayi ve teknik bilgilerin de varlığına işaretler 
bulunmaktadır. Böylece İslâm dinini mensupları, Tevhidî değer 
anlayışına dayalı ictimaî ilimler üzerinden “değer- medeniyet” 
ilişkisini ilk dönemlerinden itibaren kurmuş, bu konuda “pek 
çok sosyolog, psikolog, tarihçi, siyasetçiyi hayretler içinde 
bırakmış”(Erşahin 2017:14-15), ictimaî bir medeniyetin varlığını 
ortaya koymuşlardır. 

2.3. Tevhidî İctimaî Yapıda “Farklılıkların” ve 

“Bütüncüllüğün” Konumları 

Yukarıda çeşitli ilmî verileri kullanarak İslâm’ın 7.yüzyıl 
ile 19.yüzyıl süreçleri arasında “ictimaî bir yapı” ve ictimaî 
düzen kuran merkezî Devlet yapısı bağlamında dünyaya 1200 
yıl sürecinde özgün ictimaiyat ilmi vasıtasıyla yön 
verilebilmiştir. Bu dönem aralığında İslâm medeniyetinin kendi 
kültürel özüne uygun tevhit anlayışından beslenen vahdet 
cemiyet yapısını oluşturmuş bir Tevhidî Düşünceye dayalı 
ictimaî ilminin varlığı artık açıktır. 
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 Medine sözleşmesi üzerinden birlikçi ictimaî yapıya 
geçilmesiyle, farklı kabilelerle mana etrafında bütünleşme 
(mana) ve zorunlu sebep-sonuç ilişkisi(madde) anlayışlarının 
bütüncüllüğünde tevhit merkezli tek devlet oluşturulmuştur. 
Bu tek devletin içinde de kabillere, cemaatler, topluluklar kendi 
özgün kimlik ve yapılarına göre zorunlu(fonksiyonel) 
farklılaşmaya tutularak(maddi) işbölümü gerçekleştirilerek 
farklılıkların birliği üzerinden de tevhidin birleştirici ictimaî 
düşünce anlayışına göre ictimaî düzenini kurmuş olduğu 
görülür. Bunu aşağıda şema ile açıklanmak istenirse; 

İslâm, klan ve kabile yapısının hâkim olduğu cemaatçi bir 
yapıya indirilmesiyle birlikte iki büyük sosyo-kültürel 
değişmenin gerçekleşmeye başladığı belirtilebilinir. Bu sosyo-
kültürel değişmelerden ilki sosyolojik birer kavram hükmünde 
olan klan, kabile aile ayrılıkları halinde göze çarpan ayrı ayrı 
küçük cemaatlerin tek devlet, tek kültür ve netice itibariyle tek 
büyük tevhidî yapı içinde birliklerinin sağlanabildiği 
görülmektedir.  

İkinci sosyo-kültürel değişmelerden ise; coğrafi bir zemin 
üzerindeki bu ayrı ayrı cemaatlerin Tevhidî Düşünceye dayalı 
ictimaiyat ilmi uygulamaları ile bütünleşmeleri sağlanmış 
olduğu söylenebilir. Böylece İslâm öncesinde fonksiyonel 
bakımdan kaynaşmış olan kurumların birbirlerinden ayrılması 
ve İslâm’ın bütüncül şuur anlayışı çerçevesinden zorunlu bir bir 

işbirliğinin ortaya çıkmasına yol açan bir ictimaiyat düşüncesi 
ile birliği sağlamasıdır(Bilgiseven 1985: 273)..  

Bu noktada tevhit madde + mana olduğu yukarıda 
belirtilmiştir. Buna göre;  

Tevhidî bütüncül toplum= Madde + Mana 
       İşbölümü + İşbirliği  
Bu işbirliği(mana) aynı zamanda maddi manada 

işbölümü ile bütünleşerek farklılık üzerinden birlikteliği ortaya 
koyan tevhidî bütüncül icitmaiyat yapı anlayışını ortaya 
koymaktadır.  

Bu noktada İslâmiyet’in getirmiş olduğu bütünleşme ve 
özel farklılaşma hallerinin “farklılıkların bütünleşmesi” ve 
“bütünleşmelerin fonksiyonel farklılık üzerinden birlik 
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oluşturma hal”leri üzerinde oluşan ictimayat yapısının 
şematize hali buna göre; 

A. Farklılıkların bütünleşmesi yönüne gelişen tevhidî 

kültürel birlikçi ictimaî yapı 

Ayrı ayrı aile ve kabile cemaatleri >Büyük Kültürel birlik  

B. Bütünleşmelerin Zorunlu farklılık üzerinden İctimaî 

birlik oluşturma hali 

Kurumlardaki ayrılma ve Zorunlu farklılaşma> 

Henüz özel farklılıkları ayrışmamış> 

Ve kaynaşma/bütün halindeki kurumlar.  

Hz. Peygamberinin pekiştirdiği bir “mana etrafında 

birleştirme” ve “İş birliği/zorunlu sebep-sonuç ilişkisi 

bakımdan ayrılma” süreçlerinin işleyişini başlatma ve 
hızlandırma konusunda ne derece muvaffakiyetli bir lider 
olduğu hususu(Tevhidî düşünce ilmî bilgi bütüncüllüğünde 
ictimaî düzeni kurar/kuran Efendimiz sav) her türlü 
tereddüdün dışında kalan açık bir gerçektir. Dünya üzerinde 
1200 parlak bir icitmai düzen kuran evrensel içerikli ve tüm 
zamanlara hitap eden İslâm medeniyeti, bu birleşmenin ve 
ayrılmanın gerçekleştircisi olarak Hz Peygamberin Tevhidî 
Düşünce anlayışına dayalı ilmî yöntem eşliğinde gerçekleştir-
diği ictimaî yapı inşasının da ortaya koyduğu sonuç;  

Hz. Peygamber Efendimizin başarısını ispat eden en açık 
delil olarak belirtmek mümkündür(Bilgiseven 1985: 273-274). 
Bunu da yukarıda ortaya konulan şekiller çerçevesinde 
İslâmiyet’in insanları, tevhit inancı bağlamında ”kul-insan” 
vasfıyla “bir siyasi yapının fertleri olarak “geniş manada bir millî 
cemaat” haline getirdiği” ortaya konmuştur. Buna göre bu geniş 
cemaatin içindeki “küçük cemaatleri” etkisizleştirerek, bunun 
sonucunda; aile kabile klan cemaatleri yok olmuştur. Bunun 
yerine ise o İslâm’ın özüne uygun tevhidî bir siyasi yapıya sahip 
devlet organizasyonunun tek tek fertlerden oluşan üyeleri” 
yerini almış ve böylece ferdiyetçi bir yapı doğması 
sağlanmıştır(Bilgiseven 1985: 275).İşte Hz Peygamber” kendi 
zamanının tarihi ve ictimaî şartlarından doğan bu zorlayıcı 
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tesirler altında”, tevhidî düşünceye dayalı İslâm’ın ictimaî 
düzeni, ya da ictimaî yapısının oluşumu aşağıdaki faaliyetlerle 
gerçekleştiriyordu; 

- Devlet müessesesine hayatiyet kazandırabilmek 
hususunda dini (yani bir siyasi umde olarak dinin tevhidî 
özünü,bir siyasi ilke olarak uygulamıştır. 

- İctimaî hayatta dinin devamının teminini sağlama 
konusunda ise devleti bir “vasıta olarak kullanmıştır”. Ancak 
dünyevi liderliği ile dini liderlik vasıflarınıda aynı anda 
Tevhidî Düşünce ilmi yöntem anlayışı üzerinden 
oluşturmuştur (Bilgiseven 1985: 274), 

Hz.Peygambere Efendimizin Medine site devletinin 
ictimaî yapı kuruluşunun inşasını ortaya koyma bağlamında 
Prf Hamidullah bu durumu şöyle açıklamaktadır: 

“Hz Peygamber Müslimlere ve gayri Müslimlere danıştı 
ve hepsi bir site devleti halinde teşkilatlanmak üzere Hz Enes’in 
evinde toplandılar. Anayasa resmen bir kâğıda yazıldı. Bu 
vesika ilk İslâm devletinin anayasası olmakla kalmamakta, aynı 
zamanda bütün dünyada yazılı ilk anayasayı teşkil etmektedir. 

Aristo, Konfiçyus, Kavtilia’nın çalışmaları, vaz 
edilmiş(yürürlüğe girmiş )anayasalar değildir. Bunlar sadece 
prensler ve siyasal ilim talebeleri için öğrenim vasıtalarıdır. 
Aristo’nun yazmış olduğu Atina anayasası dahi bu site 
devletinin, daha ziyade tarihi bir tasvirinden başka bir şey 
değildir”(Bilgiseven 1985: 276). 

Buna göre Medine’de Hz Peygamber Efendimizn ictimaî 
yapısını tevhit anlayışına göre inşa etmiş olduğu devlet, Tevhidî 
Düşünce ictimiyat felsefesine dayalı kurucu düşünce üzerinden 
tevhid toplum yapısı üzerine bina edilmiştir (Bilgiseven 1985: 
276). Bu ortaya konan örnekler ışığında İslâm’ın tevhidî 
düşünceye dayalı özünün geniş manada ictimaî kurumları ve 
ictimaî bünyeyi nasıl doğurduğunu tarihi, kültürel ilmi kök 
gerçeği olarak belirtmek gerekir. Bu açıklamalar çerçevesinde 
İslâmiyet, gelmesi ile birlikte Medine site Devletinin 
ictimaiyatının kuruluşu için öncelikle Tevhidî Düşünce anlayışı 
ekseninde ictimaî yapının kurumları oluşturulmuş olduğu 
söylenebilir. Bu kurumlar ise; site devleti(ictimaî devlet 
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yapısı),tevhidî düşünceye dayalı hukuk, ferdi hak ve hürriyetler 
ve keza insan haklarına dayanan geniş manada 
kurumlar(müesses usuller/değişmez yöntemler) doğmuştur. 
Buna ilaveten millî iktisat yapılanması, aile hukuku, azınlık 
hukuku, vs alanları da oluşturularak, tevhidî içerikli millî bir 
toplum yapısının oluşumu sağlanmıştır. Böylece insanlar 
evvelce hiç tanımadıkları ve bilmedikleri bir kurumsallaşma 
düzeni içinde ideal kültüre doğru sevk edilmiştir. 

Sonuç 

Hz Peygamber Efendimiz(s.a.v.), Tevhit Düşüncesi 
üzerinden ictimaî bir teşkilatlanmayı gerçekleştirerek, Tevhidî 

Düşünceye dayalı cemiyet yapısını kurarak Medine’de 
geçirdiği on yılın sonunda “Irak ve Filistin’in güney bölgeleriyle 
birlikte Arap Yarım adasının tamamını kapsayan 3 milyon km 
kareyi aşkın alana sahip bir Devleti kurduğu” bilinmektedir. Bu 
dönem İslâmiyet’in kavram ve ictimaî kurumlarının hayata 
geçirildiği bir dönem olarak görülür. 

 İslâm’ın ictimaiyat görüşü ve buna dayalı ictimaî yapı 
kuruluşu ve bu kuruluşu sağlayan ilmi bilgi yönteminin 
madde+mana tevhit bütüncüllüğünden hareket etmektedir. 

Bütün fetihler ile bu coğrafyada Tevhidî Düşünceye 
dayalı tevhidî bütüncül ilim anlayışı ile “ictimaî düzenin” 
kuruluşunun sağlandığı söylenebilir. Tevhidî İctimaî düzene 
göre oluşturulmuş cemiyet yapısında; dini kurumlar, devlet 
başkanlığı yapılanması, hukuk, dayanışma, iktisadî hayat ve 
üretim, helal kazanç(ticaret), zanaatlar ile aile kurumunun 
hukukunun oluşumu, miras hukuku, savaş hukuku, tekelciliği 
yasaklayan iktisadî tutum, göç/göçmenlik hukuku dayanış-
ması ve “kardeşlik” hukukunun anlaşmasını gerçekleştirmiştir 

Vahyin emrine girmiş akıl ile tevhidin madde yönünü; 
tevhidî mahreçli zorunlu sebep-sonuç ilişki yöntemi ve mana 
yönünü de; mana etrafında bütünleşmeci yöntem anlayışı inşa 
etmiştir. Böylece herşeye her kesime, bu terkibin 
bütüncüllüğünden baktığından İslâm’ın ictimaiyat ilmi, bu 
terkibe göre tek bir ilmi anlayış ile inşa edilmiştir. Bundan 
dolayı İslâm ictimaiyat ilmi, modern Batıda salt akılcılık 



322 
 

tekçiliğinden kaynaklanarak kurulan sosyoloji teorilerinin, 
yukarda gösterildiği gibi farklı bakış açılarından hareketle 
toplumu anlama ihtiyacına gerek duymamıştır. Tek bir yöntem 
ve bakış ile tüm toplumları tüm zamanlarda ele alan ictimaî 
birliği ve bütünlüğü sağlayacak bir ictimaiyat ilim anlayışına 
sahiptir. 

Böylece Tevhidî Düşünce ictimaiyat felsefesine dayalı 
bu yeni cemiyet yapısı, günümz modern sosyolojinin 
kullanıldığı dünya da var olan maddeci(materyalist) toplum ya 
da salt manevi-ruhsal değerlere göre biçimlenmiş toplum 
anlayışından çok farklı yeni bir ictimaî kuruluşu 7.yüzyıldsn bu 
tarafa içermektedir. Bunda dolayı İslâm sosyolojisi, İslâmi 
sosyoloji, İslâmcı sosyoloji gibi İslâm’ı salt akılcı sosyoloji bilim 
unsurlarını aktörlerine, toplumsal gerçekliği kabul edişine bağlı 
olarak açıklamak ve buradan İslâm medeniyetin i ve İslâm 
toplumlarını anlamaya çalışmak ilmi olmadığı gibi sadece 
bilimsel gözüken ideolojik çalışmalar düzeyinde kalabilmek-
tedir. 

İslâm ictimaiyat ilminin “Tevhit” gibi kâinat ana kanunu 
işleyişini açıklayan evrensel geçerliliği olan temel bir kavramı 
bulunmakla birlikte ictimaî yapıyı kurucu ana düşünce yöntemi 
olan Tevhidî Düşünce ilmi yöntem anlayışına da tüm 
zamanlarda geçerli oalcak bir yöntem bilgisi sözkonusuur. 

7.asırda ilk vahiyle 23 süreyle inmeye başlayan Kur’an-ı 
Kerimde Toplumda meydana felen olaylara dikkat çekilerek 
tevhidî toplum ilmi ile ictimaî düzenin kurlmasının 
sağlanmasına yöenlik çeşitli işaetler yoğun olarak verildiği 
görülmektedir. Buna göre; “Ey İnsanlar”, “kavimler”, Siz”, Ad, 
Semud… vs gibi kavimlerin anılması, ameli Salihlerin işlenme-
sine yönelik tavsiyeler, insanların ihtiyaçlarının Allah rızası için 
giderilmesinin hatırlatılması, dayanışma duygusunun 
vurgulanması, nikâh, aile güvenlik, anne- baba hakkı, kadın hak 
ve hukuku, zengin ile fakirin sömürüsüz ilişkisi, faizin, 
tekelciliğin, karaborsanın önlenmesi “düşünmezmisiniz” 
uyarılarıyla tevhit merkezli düşünce üretilerek her türlü 
“denge”ni toplum hayatında ve ferdi hayatta korunmasını 
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içeren pek çok unsur ictimaiyat ilim merkezlidir. Modern 
sosyoloji ise tek merkezlidir. Salt akıldan harekete ederek 
sadece bir kesimin sadece zenginlerin, sadece işçilerin 
haklarının korunması üzerinden sosyolojik kanunlar çeşitli 
kuramlar eşliğinde geliştirilmiştir. Üstelik bu kuramlar da salt 
akılcı(la-dini/pagan içerikli) olduğunda İslâm’ın “ictimaiyat”ı 
ile modern dünyanın “sosyoloji”si aynı şeylerle toplum 
kuruluşu ve okuması yapmazlar. Bundan dolayı modern 
sosyolojiyi merkeze alarak İslâm sosyolojisi yapmak hem hatalı 
hem de geriliktir.  
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BALKAN TEKKELERİNİN TESİR HALKASI 

 

Kadir ÖZKÖSE*  
 

Giriş 

Osmanlı döneminde Bosna, Kosova, Makedonya, 
Sırbistan, Yunanistan ve Bulgaristan sınırları içerisinde bulunan 
her Müslüman köy ve kasabada adeta bir tekkenin var olduğu 
bilinen bir gerçektir. Tarikat zümreleri arasında en fazla tekkeye 
sahip tarikat olarak 204 tekke ile Halvetîler başı çekmektedir. 
Halvetileri Bektâşîler, Nakşîler, Mevlevîler, Melâmîler, 
Kâdirîler, Sadîler ve Rifâîler takip etmektedir. Arnavutlar daha 
çok Bektâşî Tarikatına mensupken Boşnak, Pomak, Türk ve 
diğer milletler arasında Halvetiyye, Kâdiriyye, Nakşbendiyye, 
Mevleviyye ve Melâmiyye gibi tarikatlar yaygınlık kazanmıştır.  

Arnavutların ekseriyetle Yeniçeri Ordusu içerisinde görev 
almaları veya devşirmelerin daha çok bu bölgeden seçilmesi 
nedeniyle doğal olarak Bektâşîliğe girdiklerini, Boşnak ve diğer 
ulusların ise Osmanlı bürokrasisi ve idari kadrolarında görev 
almaları, padişahlara sadakatleri onları zaman içerisinde 
Halvetiyye, Mevleviyye, Melâmiyye ve Nakşibendiyyeye 
yöneltmiştir. Halvetî tekkelerinin âsitânesi Kosova’daki Prizren 
Halvetî Tekkesiyken, Bektâşî tekkelerinin âsitânesi 
Yunanistan’daki Dimetoka Bektâşî Tekkesi olmuştur. Her iki 
tarikatın meşâyihi bu merkezlerde, diğerleri ise Konya, İstanbul 
ve Bursa gibi merkezlerde eğitimlerini tamamlamışlardır.1 
  

                                                           
* Prof. Dr., Sivas Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tasavvuf 
Anabilim Dalı Öğretim Üyesi, kadirozkose60@hotmail.com. 
1 Hür Mahmut Yüceer, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf (19. Yüzyıl), 
İnsan yayınları, İstanbul 2003, s. 44-45. 

mailto:kadirozkose60@hotmail.com
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1. Balkan Meşâyıhının Genel Dağılımı 

Balkanlar’daki meşâyıhın tarikatlara göre dağılımını 
dikkate aldığımızda ilgili tarikatlara göre bazı meşâyıhın 
isimlerini vefat tarihleri sıralamasına göre hizmet ettikleri 
Balkan yörelerini şu şekilde sıralayabiliriz: 

Nakşibendiyyeden Molla Abdullah İlâhî (ö. 896/1491) 
Vardar Yenicesi/ Yunanistan’da, Âlemî Muhammed Efendi’nin 
(ö. 1130/1717) Edirne’de, Süleyman Şeyhî Efendi’nin (ö. 
1235/1819) Köstendil/Bulgaristan’da, Yusuf Yanyavî (ö. 
1245/1829) ve Şeyh Ali Sabîrî (1270/1853) Yanya/ 
Yunanistan’da, Yusuf Efendi’nin (ö. 1282/1865) Şumnu/ 
Bulgaristan ve Edirne’de, Osman Necmeddin Efendi’nin (ö. 
1326/1908) Hasköy/Bulgaristan’da, Hüsnü Efendi Numana-
giç’in (ö. 1350/1931) Foynitsa, Visoko ve Travnik/Bosna 
Hersek’te faaliyet yürüttüğü görülmektedir. 

Zeyniyye’den Ömer b. Hamza’nın Edirne’de hizmet 
ederken Kübreviyyeden Hasan Efendinin (ö. 845/1441) 
Yenişehir/Yunanistan’da, Bayramiyyeden Yazıcızade 
Muhammed’le (ö. 855/1451) Ahmed Bican’ın (ö. 858/1454) 
Gelibolu’da, Melâmiyye-yi Bayramiyyeden Ahmed Sarban’ın 
(ö. 952/1545) Hayrabolu’da, İdris-i Muhtefî’nin (ö. 1024/1615) 
Tırhala/Yunanistan’da, Lamekânî Hüseyin Efendinin (ö. 
1034/1624) Peşte/Macaristan’da, Abdullah Bosnevî’nin (ö. 
1054/1664) Bosna’da, Abdurrahim Efendi’nin (ö. 1303/1885) 
Prizren/Kosova’da, Abdullah Hulusi Efendi’nin (ö. 1305/1887) 
Gelibolu’da, Faik Muhammed Bey’in (ö. 1315/1897) 
Usturumca/Makedonya ve Selanik’te, Salih Rifat Efendi’nin (ö. 
1326/1908) İştip/Makedonya’da tekke şeyhliklerini deruhte 
ettikleri bilinmektedir. 

Üçüncü devir Melamiliğin pîri Muhammed Nuru'l-
Arabî'nin yanında yetişen sûfîlerin büyük bir çoğunluğu da bu 
bölgedendir. Aralarında Ali Urfî Efendi gibi âlim ve ariflerin de 
bulunduğu meşhur halifelerden; Abdurrahim Fedai’nin (ö. 
1303/1885) Prizren/Kosova’da, Ali Urfî Efendi’nin (ö. 
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1305/1887) Görice/Arnavutluk’ta, Hacı Süleyman Bey’in (ö. 
1307/1889) Usturumca/Makedonya’da, Hoca Mahmud Efendi’nin 
(ö. 1310/1892) Üsküp/Makedonya’da, Faik Mehmed Bey’in (ö. 
1319/1901) Usturumca’da, Vehbi Efendi’nin (ö. 1323/1905) 
Manastır/Makedonya’da, Salih Rıfat Efendi’nin (ö. 1326/1908) 
İştip’te, İsmail Efendi’nin (ö. 1328/1910) Koçana/Makedonya’da, 
Yunus Efendi’nin (ö. 1330/1912) Priştine/Kosova’da, Ali Rıza 
Vasfi Efendi’nin (ö. 1331/1913) Manastır’da, Abdülahad 
Efendi’nin (ö. 1332/1914) Üsküp’te, Hacı Abdülkadir Bey’in (ö. 
1332/1914) Usturumca’da, Hafız Abdurrauf Efendi’nin (ö. 
1340/1922) Üsküp’te ve Hacı Maksut Efendi’nin (ö. 1347/1929) 
Priştine’de faaliyet yürüttüğü bilinmektedir.2 

Rifâiyyeden Kabulî Mustafa Efendi’nin (ö. 878/1473) 
Edirne’de, Hacı Mûsâ’nın (ö. 1333/1917) Cakovika/Kosova’da, 
İşkodralı Şeyh Ahmed (ö. 1346/1927) İşkodra/Arnavutluk’ta, 
Şeyh Ahmet Reka Tirani/Arnavutluk’ta, Şeyh Burhan ve Şeyh 
Fahruddin Berat/Arnavutluk’ta, Şeyh Ademnûri Tropoya/Ar-
navutluk’ta tarikat hizmetlerinde bulunduğu dikkat çekmektedir. 

Halvetiyyeden Sofyalı Balî’nin (ö. 966/1553) Usturumca’da, 
Kurd Muhammed Efendi’nin (ö. 996/1587) Tatarpazar-
cığı/Bulgaristan’da, Nureddinzade Mustafa Musli-hiddin 
Efendi’nin (ö. 981/1573) Filibe/Bulgaristan’da, Hüseyin 
Şirazî’nin (ö. 1000/1591) Şiraz’da, Ali Dede Bosnevî’nin (ö. 
1007/1598) Bosna’da, Abdülkerim Efendi’nin (ö. 1015/1606) 
İştip/makedonya’da, Hayreddin Efendi’nin (ö. 1017/1608) 
Edirne’de, Ömer Fanî’nin (ö. 1033/1622) Debre/makedonya’da; 
Zıyâuddin Ahmed b. Mustafa (ö. 1090/1679) Blagay/Bosna’da, 
Şuhûdî Muhammed Efendi’nin (ö. 1126/1714) Babaeski’de; 
Müslim Efendi’nin (ö. 1166/1750) Belgrad ve Edirne’de, Ali 
Efendi’nin (ö. 1326/1908) Tütünce’de, Tiranlı Şeyh Ali Pazarî, 
Şeyh Ahmet b. Şeyh Ali Pazârî, Şeyh Mahmud b. Şeyh Ahmet, 
Şeyh Ali b. Şeyh Hasan, Şeyh Hasan b. Şeyh Mahmud, Şeyh 
Ahmet b. Şeyh Ali (ö. 1931) Tiran Şeyh Süleyman Halveti 

                                                           
2 Mustafa Kara, Buhara Bursa Bosna Şehirler/Sûfîler/Tekkeler, Dergâh 
Yayınları, İstanbul 2012, s. 311-312. 



330 
 

Tekkesinde hizmetleriyle dikkat çeken meşâyıhtandır. 
Halvetiyye-yi Sünbüliyyeden Yusuf Sinan Efendi (ö. 979/1571) ve 
Yakub Germiyânî’nin (ö. 979/1571) Yanya’da, Necmeddin Hasan 
Efendi’nin (ö. 1019/1610-11) Samakov/Bulgaristan’da, Hasan 
Adlî Efendi’nin (ö. 1026/1614) Mora, Yanya ve Siroz’da; 
Halvetiyye-yi Ramazaniyyeden Mestçizade İbrahim Efendi’nin 
(ö. 1036/1626) Edirne’de, Ali Debbağ er-Rûmî Efendi’nin (ö. 
1045/1635-36) Filibe’de, Lofçalı Ali er-Rûmî’nin (ö. 1095/1683) 
Lofça/Bulgaristan’da, Köstendilli Alâeddin Ali’nin (ö. 
1143/1730) Köstendil’de, Hüseyin Rûmî Serezî’nin (ö. 1110/1699) 
Serez/Yunanistan’da, Saraçhane Tekkesinin kurucusu Osman 
Prizrenî’nin (ö. 1164/1747) Prizren/ Kosova’da; Halvetiyye-i 
Ramazaniyye’nin Hayatiye şubesinin pîri Mehmed Hayâtî’nin (ö. 
1180/1766) Ohri/Makedonya’da, Şeyh Hüseyin Yenicevî’nin (ö. 
?) Yenitsa/Yunanistan’da, Şeyh Ali Çobanî’nin (ö. ?) Çaya’da, 
Şeyh Ali Pazarî’nin Tiran’da, Şeyh Üveys, Şeyh Haydar Şeyh 
Mustafa ve Şeyh Adil Tiran Şeyh Üveys Hayati Tekkesinde; 
Halvetiyye-yi Gülşeniyyeden Abdülkerim Efendi (ö. 922/1584) ve 
Muhyî Efendi’nin (ö. 1014/1605) Edirne’de, Sezaî Hasan 
Efendi’nin (ö. 1151/1738) Mora ve Edime’de, Şerefuddin Şuayb 
Efendi’nin (ö. 1329/1911) Edirne’de; Halvetiyye-yi Mısriyyeden 
Ali Rıza Efendi (ö. 1280/1863) ile Ahmed Bedreddin’in (ö. 
1285/1868) Atina’da; Halvetiyye-yi Sinaniyyeden Zuhri Ahmed 
Efendi’nin (ö. 1165/1751) Nevrakop ve Selanik’te; Halvetiyye-yi 
Uşşakiyyeden Cahidî Ahmed Efendi’nin (ö. 1070/1659) Edirne’de, 
Cemaleddin Uşşakî’nin (ö. 1164/1751) Edirne’de; Halvetiyye-yi 
Karabaşiyyeden Şeyh Sinan’ın (ö. 1223/1808- 09) Has’ta hizmet 
veren şeyhler oldukları dikkat çekmektedir. 

Mevleviyyeden Sineçak Yusuf Efendinin (ö. 953/1546) 
Vardaryenicesi’nde, Parsa Sabır Muhyiddin Dede’nin (ö. 
1090/1679) Gelibolu’da; Adnî Recep Dede’nin (ö. 1100/1688) Siroz 
ve Belgrad’da, Gavsî Ahmed Dede’nin (ö. 1109/1697) Gelibolu’da; 
Enisî Recep Dede’nin (ö. 1145/1732) Edirne’de, Nazif Hasan Dede 
(ö. 1277/1860) ile İlbasanlı Niyazi Efendi (ö. 1307/1889-90) 
İlbasan/Arnavutluk’ta, Azmî Hüseyin Dede’nin (ö. 1311/1893) 
Gelibolu’da meşihat makamında bulundukları bilinmektedir. 
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Celvetiyyeden Gafurî Mahmud Efendi’nin (ö. 1078/1667) 
Gelibolu’da; Atpazarlı Osman Fazlî (ö. 1102/1690) ile Fenayî 
Mustafa Efendi’nin (ö. 1115/1699) Şumnu/Bulgaristan’da, 
Abdülhayy Efendi’nin (ö. 1117/1705) Edirne’de, Vahdeti 
Osman’ın (ö. 1135/1722) Üsküp ve Edirne’de; Zatî Süleyman 
Efendi’nin (ö. 1151/1738) Gelibolu ve Keşan’da, İsmail Hakkı 
Bursevî’nin (ö. 1174/1725) Aydos/Bulgaristan’da, Hikmeti 
Mehmed Efendi’nin (ö. 1165/1752) Rodoscuk’da, Fahrî Ahmed 
Efendi’nin (ö. 1214/1799) Gelibolu’da hizmet halkası 
oluşturdukları dikkat çekmektedir. 

Kadiriyyeden Mustafa Efendi (ö. 1060/1649) ile Ahmed 
Efendi’nin (ö. 1070/1659) İştib’de, Kasmî Hasan Efendi’nin (ö. 
1091/1680) Bosna’da, Nehrî Ahmed Efendi’nin (ö. 1182/1768) 
Tekirdağ’da, Ahmed Efendi’nin (ö. 1086/1675) Vodina/ 
Yunanistan’da Ahmed Efendi’nin (ö. 1155/1737) Usturumca/ 
Makedonya’da, Üveys Efendi (ö. l197/1782-83), Derviş Salih (ö. 
1203/1788) ve Şeyh Süleyman’ın (ö. 1169/1755-56) Bosna’da, 
Şeyh Mehmet Efendi’nin (ö. ?) Berat/Arnavutluk’ta, Hacı Ömer 
Yaşarî’nin (ö. ?) Tiran’da faaliyet yürüttükleri bilinmektedir. 

Sadiyyeden Âcizî Süleyman Efendi’nin (ö. 1151/1738) 
İşkodra ve Prizren/Arnavutluk’ta, Buşatlı Âcizî Baba’nın (ö. 
1622/1748-49) İşkodra’da, Zarifi Ömer Efendi’nin (ö. 
1210/1795) Rusçuk/Bulgaristan, Baba Danyal’ın Tiran’ın Peze 
beldesinde, Baba Hacı Zeynelâbidin’in Tropoya/Arnavutluk’ta 
tekke hizmetlerini deruhte ettikleri görülmektedir. 

Bektâşiyyeden İbrâhim Şemîmî Baba’nin (ö. ?) 
Fusheknıya’da, Abdullah Melçanî’nin (ö. ?) Melçan’da, Cefaî 
Baba’nın (ö. ?) llbasan’da, Sâdık Baba’nın (ö. ?) Koştan’da, Hacı 
Hüseyin Baba (ö. 1301/1883), Baba Hacı (ö. 1308/1890), 
Mehmet Baba (ö. 1352/1933) ve Baba Murtaza’nın (ö. 
1367/1947) Arnavutluk beldelerinde; Baba Tâhir, Baba Câfer, 
Baba Şâban, Baba Hüseyin, Baba Kamber ve Baba İlyas’ın 
Berat/Arnavutluk’un Prişta Köyü Bektâşî Tekkesinde; İbrâhim 
Şemîmi Baba, Cefaî Baba, Mustafa Keşfî ve Ali Hakkı Baba’nın 
İlbasan Cefâî Baba Tekkesinde; Hüseyin Baba, Yaşar Baba, 
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Haydar Baba, Câfer Baba, Baba Lütfü Cani ve Baba Faya 
Martaneşi İlbasan Martaneş Bektâşî Tekkesinde; Nasibi Tâhir 
Baba, Baba Aluş, Baba Mustafa Kenzî, Baba Şem’î ve Baba 
Abidin Fraşıri Nasibi Tâhir Baba Tekkesinde; Üsküdarlı 
Muhammed Asım Baba (ö. 1210/1796), Türk Hasan Baba (ö. 
1213/1798), Erginli Süleyman Baba (ö. 1221/1806), Ali Baba 
Gega (ö. 1236/1830), Hacı Yahya Baba (ö. 1252/1836), Türk 
İbrahim Baba (ö. 1261/1845), llbasanlı Hüseyin Baba (ö. 
1277/1861), Hacı Ali Hakkı Baba (ö. 1325/1907), llbasanlı Selim 
Rûhi Baba (ö. 1363/1944) Gjirokaster/Ergiri Âsım Baba Bektâşî 
Tekkesinde; Sâdık Baba, Muharrem Baba, Baba Kaso, Baba 
Ahmet ve Baba Şefket Koştani Tepedelen Koştan Köyü Bektâşî 
Tekkesinde; Baba Horasânî, Baba İbrahim, Baba Yahya, Baba 
Selman, Baba Şükrü, Baba Şaban ve II. Baba Kolonya’nın 
Kesandre Köyü Hacı Baba Horasânî Tekkesinde; Arnavut 
şairlerinden Baba Abidin Leskoviku, Baba Saîd (ö. 1339/1920) 
ve Baba Rızâ (ö.1361/1942) Leskovik şehrindeki Baba Âbidin 
Bektâşî Tekkesinde; İlbasanlı Sâlih Baba, Baba Abdullah 
(ö.1307/1889), Baba Haydar (ö. 1329/1911) ve Zülfo Baba 
Turanî Korça/Göriçe Turan Bektâşî Tekkesinde; Durballı Sultan 
Baba (ö. 928/1522), Bağdatlı Musa Baba (ö. 960/1553), Şahin Ba-
ba Horasanî (ö. 989/1581), Halepli Cafer Baba (ö. 1005/1596), 
Mısırlı Hacı Ali Baba (ö. 1013/1604), İskenderunlu Tayyar Baba 
(ö. 1037/1627), Bağdatlı Kasım Baba (ö. 1055/1645), Kerbelalı 
Emin Baba (ö. 1066/1655), Lahori Mustafa Baba (ö. 1071/1660), 
Basralı Zeynelabidin Baba (ö. 1074/1663), Kırşehirli Yahya Hadi 
Baba (ö. 1091/1680), Şemsettin Ali Baba (ö. 1105/1694), Bağdatlı 
Seyyid Maksud Baba (ö. 1125/1713), Bağdatlı Salih Baba (ö. 
1137/1725), Basralı Mensur Baba (ö. 1147/1735), Erzurumlu 
Edhem Naki Baba (ö. 1157/1744), Bağdatlı Selim Baba (ö. 
1167/1753), Tiranlı Hüseyin Baba (ö. 1193/1779), Hasan Baba 
(ö. 1208/1794), Debreli Hasan Baba (ö. 1208/1794), Mahmud 
Baba Gega (ö. 1216/1802), İpekli Mehmet Baba (ö. 1224/1809), 
Mahmud Baba (ö. 1226/1811), Erpirili Cemali Baba (ö. 
1231/1815), Konicalı Cemal Baba (ö. 1235/1819), Hüseyin Baba 
Gega (ö. 1261/1845), Ergirili Muhammed Mahzunî Baba (ö. 
1282/1867), Aşçı Baba (ö. 1284/1869), Permetli Bayram Baba (ö. 
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1321/1904), Kaplaralı Nazif Baba (ö. 1322/1905), Bubzi Tahir 
Baba (ö. 1338/1919), Beradı Kazım Baba (ö. 1361/1942), 
Skraparlı Seyyid Baba (ö. 1361/1942) Yunanistan’ın Thesalia 
(Farsalla) bölgesindeki Durballı Tekkesinde tekke hizmetlerini 
yürütmüşlerdir. 

2. Balkanlarda İslâm’ın Yayılmasında Tasavvufun Rolü 

Daha önceden Bogomil inancına sahip Boşnaklar ve 
Arnavutlar başta olmak üzere Balkan halklarının İslâm’ı 
seçmelerinde tasavvufî düşüncenin doğrudan etkisi olmuştur. 
Zira Bogomil inancının ontolojik ve epistemolojik yaklaşımları 
dervişlerin tasavvufî tecrübelerinden etkilenmelerini 
sağlamıştır. Diğer yandan Balkan halklarının İslâm’ı kabul 
etmeleri belirli bir süreçten geçmek suretiyle vuku bulmuştur. 
Derviş zümreler onların inançlarında yüzeysellikten derinliğe 
doğru bir dönüşüm gerçekleştirmelerine uzun soluklu çaba sarf 
etmişlerdir.3 Dolayısıyla gerek İslâm’ın gerekse Osmanlı 
idaresinin yayılmasında ve İslâm’ın Balkan halkları arasında 
özellikle Arnavut ile Boşnaklar tarafından toplu şekilde 
benimsenmesinde Osmanlı öncesinde bölgeye yayılan 
dervişlerin etkili oldukları görülmektedir.4  

Ömer Lütfi Barkan'ın deyimiyle kolonizatör Türk 
dervişleri olan bu öncü kuşak yeni fethedilen topraklara doğru 
göç etmiş, ıssız bölgelere ve stratejik noktalara yerleşmiş, fetih 
hareketlerine bizzat katılmış derviş gazilerdir.5 Rumeli 
coğrafyasını “dest-i takvâ” ile İslâm’a kazandıran, "i'lây-ı 
kelimetullah" şuuru ile bu toprakları yeniden ete kemiğe 

                                                           
3 Metin İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, Gelenek Yayınları, İstanbul 2004, s. 
43. 
4 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 41. Ayrıca bkz: İlir Rruga, Arnavutluk’ta 
İslâm - Hıristiyanlık Karşılaşması (1385-1600) (Çanakkale Onsekiz Mart 
Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, 
2016), 131-134. 
5 Ömer Lütfi Barkan, “Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskân ve 
Kolonizasyon Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler, İstilka 

Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve Zaviyeler”, Vakıflar 
Dergisi, sy. II, Ankara 1942, s. 279-304. 
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büründüren, Horasan'dan sürüp gelen Anadolu mayası ile 
Rumeli'yi meczeden, Balkanlar’da İslâm'ın kültür, medeniyet, 
maneviyat ve mimarî mahsullerini çiçeklendiren fetih 
hareketinin motor gücü gazi dervişlerdir. Gazi dervişlerin en 
önemli özelliği sahip oldukları dinamik ve hamleci güçtür. 
Onları başarılı kılan yegâne haslet ise mahviyet ve kemal sahibi 
bir ruha ve inanışa sahip olmalarıdır.6 Rumeli’ye gelen gazi 
dervişlerden biri de Akyazılı’dır. Kendisi önce Bursa'ya gelmiş, 
daha sonra Adapazı’na geçmiş, oradan da 
Pravadi/Bulgaristan'da Müslüman Dobruca/Romanya 
kralından izin alıp Batova/Bulgaristan vadisine yerleşmiştir. 
Türbesi tarih boyunca bölge halkları tarafından şifa kaynağı 
olarak görülmüştür. Dolayısıyla Akyazılı, Balkan 
Müslümanlığında payı olan gazi-dervişlerdendir.7  

Alperenlerden biri olarak fetih ordularının öncüsü olarak 
Balkanlar’a yerleşip bölge halklarının İslâm’la tanışmasını 
sağlayan ve beldelerin fethinden önce gönüllerin fethini 
gerçekleştiren öncü birliklerden bir diğer ismi 
Haskovo/Bulgaristan yakınında bir tekkenin kurucusu olan 
Otman Baba’dır (ö. 883/1478-79). Otman Baba 
Dobruca/Romanya, Deli Orman/Bulgaristan, Rodop/ 
Bulgaristan ve Trakya'nın doğusunda derin izler bırakmış 
kalender meşrep sûfîlerdendir. Varna ile Balçık/Bulgaristan 
arasındaki kendi adını taşıyan bir tekkede metfun bulunan 
Otman Baba tarih boyunca saygı ve hürmetle anılan şeyhlerden 
olmuştur.8 

Balkanlarda tasavvufun yaygınlaşması ve İslâm’ın din 
olarak benimsenmesinde tebliğci ruha sahip tarikatların 

                                                           
6 Mehmet Demirci, “Gazi dervişler ve Balkanlar”, Tasavvuf İlmî ve 
Akademik Araştırma Dergisi, yıl: 12, sayı: 27, 2010, s. 159. 
7 Demirci, “Gazi dervişler ve Balkanlar”, Tasavvuf, sy. 27, s. 151. 
8 Nathalie Clayer & Alexandre Popovic, “Osmanlı Döneminde 

Balkanlardaki Tarikatlar”, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler 
Kaynaklar-Doktrin-Ayin ve Erkan-Tarikatlar-Edebiyat-Mimari-İkonografi-
Modernizm, haz. Ahmet Yaşar Ocak, Türk Tarih Kurumu Yayınları, 2. 
Baskı, Ankara 2014, s. 302. 
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başında Bektâşiyye gelmektedir. Balkanlar’da yaşayan halkın 
mensup olduğu mevcut tarikatların arasında Balkan 
sakinlerinin kültürel, sosyal ve siyasal yaşamında Bektâşîliğin 
özel bir konumu bulunmaktadır. Özellikle Balkanlar’da 
yaşayan Müslümanlar arasında en çok nüfusa sahip olan 
Arnavutlar üzerinde Bektâşîlerin tesirleri oldukça yüksektir. 
Bektâşîliğin Balkanlar’a yerleşmesinin iki yönden söz konusu 
olduğunu söylemek mümkündür. Birincisi XIII. yüzyılın 
başlarında Osmanlı’nın bu bölgelere henüz gelmeden önceki 
gezici dervişlerin boş ve tenha arazilerde yerleşip tekke ve 
zaviyelerini inşa etmesiyle olmuştur. Bu şekilde İslâm’ın 
tebliğini gerçekleştiren şahsiyetlerin başında hiç şüphesiz Sarı 
Saltuk yer almaktadır. XII. asırda Avrupa'nın güneydo-
ğusundaki birçok ülkede faaliyet gösteren, kahramanlığı ve 
veliliği hakkında çok fazla menkabevî rivayetler nakledilen Sarı 
Saltuk’un varlığını ve faaliyetlerini ancak mahalli ananeler, 
şifahi rivayetler, mezar ve türbelerden öğrenmekteyiz. Her ne 
kadar bölgede faaliyet göstermiş değişik tarikatlar ve tekkeler 
onu kendi aralarında göstermeye çalışmışlarsa da Sarı 
Saltuk’un Bektâşîler arasında en fazla şöhret kazandığı ve 
Balkanlar’da yaşayan halk arasında Bektâşîyye Tarikatı ile 
özdeşleştirildiği bir gerçektir.9 

Bektâşîliğin Arnavutluk, Bosna-Hersek, Sırbistan, Kosova 
ve Makedonya'ya yayılmasının ikinci yönü Osmanlı’nın bu 
yerleri tamamen fethedilmesinden sonra peyderpey ve değişik 
vesilelerle gelen Bektâşî babalarının aracılığıyla olmuştur. Bu 
erken Bektâşîlik yolunun en ünlü tebliğcilerinden biri olan 
Seyyid Ali Sultan Doğu Yunanistan, Doğu Bulgaristan ve 
Güney Romanya’da vaaz ederek insanlara İslâm’ı ve Bektâşîliği 
anlatmıştır.10  

                                                           
9 Clayer & Popovic, “Osmanlı Döneminde Balkanlardaki Tarikatlar”, 
Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler, s. 301. 
10 Seyyid Ali Sultan Yunanistan’ın Dimetoka şehrine yerleşerek orada 
kendi adıyla anılacak ve şöhreti Balkanlar’ın dört tarafına yayılan bir 
dergâh kurmuştur. Kızıl Deli adıyla da bilinen Seyyid Ali Sultan, 

Vilâyetnâme'de kendilerine rüyalarında Resulullah (s.a.v.) tarafından kılıç 
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Bektâşîliğin fetih topraklarında yayılmasının 
nedenlerinin birisi de şüphesiz Yeniçerlikle Bektâşîliğin 
ilişkisidir. Bu ilişki gereği Yeniçerilerin gittiği her yere 
Bektâşîlik de gitmiş oluyordu.11 Bölgede değişik zamanlarda 
hizmet etmiş Bektâşî büyüklerinin türbeleri ile Bektâşî 
tekkelerine Balkanlar’ın her tarafında rastlamak mümkündür. 
Ancak Arnavutların çoğunlukta olduğu bölgelerde daha yaygın 
oldukları da bir gerçektir.12 

3. Balkanlarda Tekkelerin İktisadî ve Sosyal Faaliyetleri 

Rumeli’ye yerleşmeye başladığı ilk devirlerden itibaren 
Osmanlı Devleti’nin uyguladığı iskân metotlarından biri de 
şeyh veya denişlerin kurduğu zaviyelerin etrafında oluşan 
nüfusun köy şekline dönüşmesiydi. Böylesi yerlerin toprakları 
genellikle vakıf olarak görülmekte ve vergi muafiyetine sahip 
bulunmaktaydı. Bunun sonucu olarak da zaviyelerin etrafında 
nüfus oranı hızla artmaktaydı.13 Daha sonra uygulanan göçmen 
politikasıyla da bölgeye gerçekleşen derviş göçü devam 

                                                           
kuşandıracak olan Hacı Bektâş-ı Veli’ye gitmeleri söylenen kırk 
kahramandan biri olarak tanıtılır. Seyyid Ali Sultan’ın Dimetoka’da 
kurmuş olduğu tekke zamanla Hacı Bektâş’taki Pîr Evi’nden sonra 
ikinci büyük tekke mevkiine yükselmiştir. Daha sonraları bu tekkeden 
Balım Sultan, Vahdetî Dede, Sadık Abdullah Baba gibi Bektâşî 
büyükleri yetişmiş ve Bektaşîliği tüm Balkan Yarımadasına 
yaymışlardır. Bugün Didymoteithon veya Dimetoka adıyla anılmakta 
olup Türkiye sınırına yakın, Edirne’nin 40 km. güneyinde ve 
Uzunköprü’nün 20 km. batısında bulunan Dimetoka, Osmanlı 
Rumeli’sinin önemli merkezlerinden biridir. Osmanlı hâkimiyeti 
döneminde bir ilim ve kültür merkezi olan Dimetoka’da Osmanlıların 
kurduğu ilk sosyal ve dinî kurum Abdal Cüneyd Zaviyesi ile 
Bektaşîliğin ikinci pîri Balım Sultan’ın yetiştiği Seyyid Ali Sultan (Kızıl 
Deli) Tekkesi mevcuttur. Bkz. Michael Kiel, “Sarı Saltık ve Erken 

Bektâşîlik Üzerine Notlar”, Türk Dünyası Araştırmaları Dergisi, yıl 2, II, 
19, Aralık 1980, s. 25. 
11 Ethem Ruhi Fığlalı, Alevîlik-Bektâşîlik, Ankara 1991, s. 154. 
12 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 236-237. 
13 Barkan, “İstila Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve 

Zaviyeler”, Vakıflar Dergisi, II, 279-386. 
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ettirilmiştir. Anadolu’dan Rumeli’ye gerçekleşen konar-göçer 
aşiretlerin şeyh ve dervişlerin riyasetinde bilhassa Rumeli'deki 
köprü ve geçitlere yerleştirilmesi bölge halklarıyla dervişlerin 
yakın temas kurmasını sağlamıştır.14 Uygulanan iskân politikası 
çerçevesinde Osmanlılar, fetihlerin genişlemesine bağlı olarak 
tarikat şeyhleri ve dervişlerini, tüccarlarla sanat erbabını kasaba 
ve köylere yerleştirmiş, o kasaba ve köylerin fizikî yapısını 
değiştirmiş ve o zamana kadar iskân edilmemiş olan yerlerde 
yeni yerleşim birimleri kurmuşlardır. Balkanlar’da ulaşım 
bakımından ve ticaret için müsait olan, verimli arazilerde 
kurulan zaviyeler etrafında aileler ve aşiretler yerleşmiş, bunun 
sonucu olarak da yeni köy ve şehirler oluşmaya başlamıştır. 
Devlet tarafından özellikle seyahat ve pazar için tehlike teşkil 
eden yerlerde kurulması teşvik edilen zaviyeler aynı zamanda 
yörenin güvenliğini de sağlamışlardır.15 İnceliğin, kibarlığın, 
zarafetin, nezaketin, insan sevgisinin, çalışmanın, hikmetin ve 
sanatın merkezî olarak faaliyet gösteren bu zaviyeler dini, rengi, 
düşüncesi, ırkı ne olursa olsun, insan denilen varlığı lâyıkıyla 
sevmek, hakkına saygı göstermek, hata ve kusurlarını hoş 
görmek anlayışıyla insanın insanlara karşı olan sevgi bağının en 
belirgin şeklini temsil etmişlerdir. Tekkelerin uyguladığı bu 
yöntem sayesinde, birbirinden farklı toplumsal statülere sahip 
olan topluluklar tekkelerin etrafında toplanmıştır.16 

Balkanlar’da tasavvufun yayılması ve sûfîlerin bölgede 
hizmet üretmeleri özellikle Osmanlı devlet erkânının doğrudan 
desteği ile olmuştur. İlk Osmanlı sultanları Anadolu’da olduğu 
gibi Rumeli’deki fetihler ve faaliyetler esnasında da ahiler ve 
şeyhler ile ilişki kurmuşlardır. Osmanlı sultanları derviş 
kitlelerin Rumeli’ye geçip tekke kurmalarını ve zaviye 
faaliyetlerini burada sürdürmelerini teşvik etmişlerdir. 
Gelibolu’daki 767/1365-1366 tarihli Ahi Musa Zaviyesi ve 
Murad Hüdâvendigâr’ın “Yegân Reis’”e bağışladığı Malkara 
Zaviyesi, Dimetoka’da Abdal Cüneyd’e verdiği zaviye ile Ezine 

                                                           
14 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 54. 
15 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 76. 
16 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 286. 
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fethinde büyük rolü olan Ahî Yunus adına Gazi Süleyman Paşa 
tarafından yaptırılan zaviye ve daha sonraki yıllarda Şumnu, 
Varna ve Dobruca gibi yerlerin fethedilmesinde dervişlerin fa-
aliyetleri böylesi maddî ve manevî desteğin örneklerinden 
bazılarıdır.17  

Bilhassa sahipsiz ve boş bırakılan arazilerde kurulan 
tekke ve zaviyelerde dervişler üretim ve imal faaliyetlerinde 
bulunmuş, arazi ve toprağı işlemiş, sanat ve mesleki faaliyetleri 
sürdürmüş, tekkelerini ilim, kültür ve sanat merkezleri haline 
getirmişlerdir. Genellikle bu tekke ve zaviyelerin etrafında 
oluşan yerleşim birimleri o zaviyeyi kuran şeyh ve dervişlerin 
isimleriyle anılır olmuştur. Şeyhler Köyü,18 Dervişler Köyü,19 
Tekke Mahallesi,20 Dedeköy21 gibi isimlerle anılan yerleşim 
yerleri bu gerçeğin bir göstergesidir.22 Tekke ve zaviyelerin bu 
dönemlerdeki temel fonksiyonu boş topraklara yerleşip ekip 
biçmek suretiyle buraları şenlendirmek, mamur etmek ve alın 
teriyle elde ettikleri bu mahsulü etrafındakilere dağıtmaktı.23 
Dolayısıyla şeyhlerin ve dervişlerin kendi el emeğiyle 
geçinmeyi prensip edinip tekkelerinde mesleklerini icra ettikleri 
ve bu şekilde halka yardım ettikleri görülmektedir. Örneğin 
Arnavutluk’un Peşkopeja ve İlbasan Kadirî Tekkeleri dericiliğin 
yapıldığı atölye işlevini görmekteydi.24 

 

                                                           
17 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 76. 
18 Makedonya’nın Gostivar şehrinden 5 km. Uzaklıkta Vardar 
nehrinin kaynadığı yerdir. Bugünkü ismi Vrutok’tur, içinde ise eski 
ismini “Şeyhler” taşıyan bir mahalle vardır. 
19 Pirlepe’den birkaç kilometre uzaklıkta bir köy. 
20 Kalkandelen Harabâtî Baba Bektâşî Tekkesi civarındaki mahalle. 
21 Makedonya Radoviş şehrinden 7 km uzaklıkta bir köy. Türkler bu 
köyü 1955 yılında boşaltıp Türkiye’ye göç ettikten sonra köye yerleşen 
Hıristiyan ahali bu köyün ismini değiştirmiş ve Radanya ismini 
vermiştir. 
22 Barkan, “İstila Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve 

Zaviyeler”, Vakıflar Dergisi, Sy. II, s. 303. 
23 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 47. 
24 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 292. 
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Tekkeler kuruluş döneminde şehirlerin ve yerleşim 
birimlerin dışında kurucularının seçtikleri yerlere yerleştikleri 
halde, daha sonraları sarayın sûfîlere gösterdiği yakın ilgi ve 
alâkadan dolayı dervişlerin irşat faaliyetlerini yürütmek için en 
uygun gördükleri yerlere de tekkeler kurulmuştur. Bunlar yeni 
fethedilen yerleri şenlendirmek, askerî sevk ve idareyi 
kolaylaştırmak, iç ve dış ticaret engellerini ortadan kaldırmak, 
fikir ve mal naklini sağlamak, ümitsizlere kurtarıcı eli uzatmak 
gibi sosyal hayatı kuvvetlendirmek ve İslâm dinini 
ulaşabildikleri yerlere kadar götürmek gibi gayelerle mühim 
noktalarda vazifelerini sürdürmüşlerdir. Psikolojik ve tıbbî 
sorunlara varıncaya kadar Anadolu’da olduğu gibi 
Balkanlar’da da geniş bir hizmet sahası olan tekkeler okul, 
hastane, spor yeri, dinlenme yeri, güzel sanatlar merkezi, 
edebiyat ve zikir mekânı olarak faaliyet göstermiştir.25 Değişik 
sebeplerden dolayı bunalıma giren veya ruh hastalıklarına 
kapılan insanlar tekkeleri dertlerine deva olan yerler olarak 
görmüşlerdir. Mulla Mustafa Başeski kendisinin Saraybosna 
Hacı Sinan Tekkesi şeyhi Hacı Muhammed’den ruh hastalarını 
tedavi etmekte kullanılan metotları öğrendiğini ifade 
etmektedir.26 

Tekkeler bir sosyal yardım kurumu olarak faaliyet 
gösterdiklerinden fakir, düşkün, miskin, yetim ve kimsesizlerin 
devamlı uğrayıp ihtiyaçlarını temin ettikleri yerler olarak halkın 
sempatisini kazanmışlardır. Balkanlar’daki büyük tekkelerin 
hemen hepsinin yanında ücretsiz yemek verilen imaretler 
vardı.27 Saraybosna’daki Gaziler Tekkesi, Kalkandelen’deki 
Harâbâtî Baba Tekkesi ile Ohri’deki Zeynel Âbidin Tekkesi bu 
durumun başlıca örnekleri idi. İsmi geçen bu tekkelerde her gün 
herkese bir öğün yemek dağıtılırken diğer tekkelerde olduğu 
gibi özellikle Ramazan ve Aşure gibi mübarek günlerde din, dil, 

                                                           
25 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 266. 
26 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 292. 
27 Kadir Özköse, “Balkanlar’da Tasavvuf ve Tarikatlar”, Osmanlı İlim, 
Düşünce ve Sanat Dünyasında Balkanlar, Milletlerarası Tartışmalı İlmî 
Toplantı 07-09 Mayıs 2014, Ensar Neşriyat, İstanbul 2014, s. 192. 
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ırk gözetilmeden iftar sofrası kurulduğu kaynaklarda yer 
almaktadır. 28  

Tekke şeyhleri yöneticiler nezdindeki imtiyazlarını 
kullanarak halkın kimi sorunlarının çözümlenmesinde 
yardımcı olmuşlardır. Kalkandelen yöneticisi Abdurrahman 
Bey zamanında Harâbâtî Baba Tekkesi postnişini Âdem Baba, 
halkı fakir olan Perşevce köyünden vergi alınmamasını Bey'e 
rica etmiş ve Abdurrahman Bey de bunu kabul etmiştir.29 

Arnavutluk’un Kosova ve Makedonya sınırında bulunan 
Luma’daki Halveti Tekkesinin on dokuzuncu asırdaki şeyhi 
Hasan Efendi dirayetiyle meşhur bir isimdir. İsyanlarla 
kaynayan ve eşkıyaların kol gezdiği Kuzey Arnavutluk'un 
Luma bölgesinde sosyal hayatı ve insanların davranışlarını 
kontrol etmede oldukça başarılı olmuştur.30 

Güçlü vakıf faaliyetleriyle Nakşbendîliğin Bosna-
Hersek'te yayılmasına katkı sağlayan İskender Paşa Zaviyesi ise 
XIX. asırda meydana gelen isyanların ve huzursuzlukların 
yatıştırılmasında da etkili olmuştur.31 

İşkodra’dan manevî işaretle Arnavutluk’a gelen 
Ramazaniyye Tarikatı şeyhi Ali Pazarî ise daha sonra Tiran 
adını alacak olan şehrin Pazar beldesine tekkesini kurar. Tiran 
ahalisi Ali Pazarî’nin önceleri mesken tutmasını istememelerine 
rağmen, kerametlerini müşahede edince Tiran’ın önde gelenleri 
dervişi olmaya başlarlar. Kısa bir müddet sonra irşat hizmeti 
Tiran’ı aşmıştır. Bu sebeple “Tiran’ın Azizi” lakabıyla şöhret 
kazanmıştır. Bazı ilahileri Arnavutçaya tercüme edilmiştir.32 

Ramazaniyye şeyhlerinden Hasan Plaku’nun şeyhliği 
zamanında Durmuş Paşa adında bir Osmanlı kumandanı cizye 

                                                           
28 Yüceer, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf (19. Yüzyıl), s. 47. 
29 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 292. 
30 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 188-189. 
31 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 142-144. 
32 Semih Ceyhan, Üç Pîrin Mürşidi Köstendilli Ali Alâeddin el-Halvetî ve 
Telvihât-ı Sübhâniyye, İSAM Yayınları, İstanbul 2011, s. 156. 
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ve asker toplamak için Tiran’ın çıkışında ordusuyla konuşlanır. 
Halka yönelik baskısı artınca, halk Mirdita ve Dibra’dan yardım 
talebinde bulunur. Paşa bunu duyunca önceden harekete geçer. 
Şeyh Hasan, Kaimi Ailesine mensup bir dervişini görevlendirip 
Durmuş Paşa’ya gönderir. Üç dört gün çatışma olmaması için 
süre talep eder. Paşa bu talebi reddedip elçiye “Şayet 
Müslüman olmasaydın senin kefenini alırdım.” diye karşılık 
verir. Şeyh Hasan, “Barış için gelen birisine bu reva değildir” 
der. Fakat Durmuş Paşa bir süre sonra vefat eder. Şeyh Hasan 
bunun üzerine, “Başkası için kazdığı mezara kendisi 
yuvarlandı” der. Paşanın mezarını askerleri tekke bahçesinde 
açmak isterler. Şeyh Hasan “Kadın ve çocukların katiline 
tekkemizde yer yoktur” şeklinde cevap verir ve Paşa öldüğü 
yere defnedilir. Metfun olduğu yere “Meçhul asker mezarı” 
denmektedir. Askerleri paşaları için en azından tekkede hatim 
merasimi yapılmasını isterler ama bu istekleri de karşılıksız 
kalır. Şeyh Hasan askerlere paşanın günahlarının affı için helva 
pişirtip Tiran halkına dağıtmalarını tavsiye eder. Tiran’da 
bereketli olan sene için “Durmuş Paşa’nın helvası gibi oldu” 
tabiri kullanılagelmiştir.33 

Tekkelerin sosyal hayattaki fonksiyonlarını 1992 
Savaşında Bosna Hersek’in savunmasında oynadıkları rolle 
özetlemek istiyorum. Tekkeler o dönemde halkın ve birçok 
dervişin bu mücadeleye katılması için ellerinden geleni 
yaparlar. Meytaş Nakşbendî Tekkesi Şeyhi Halil Brzina (en-
Nakşî el-Bosnavî), o yıllarda Bosna ordusunun önemli 
komutanlarından birisidir. Üç yıl süren Saraybosna kuşat-
masında Müslümanlar dış dünya ile bağlantılarını İgman 
Dağından sağlarlar. İgman Dağı Saraybosna'nın tek çıkış yolu 
olması hasebiyle Sırpların ele geçirmek istedikleri bir merkez, 
Bosnalıların ise sırtlarını dayadıkları bir sığınak olur. İşte o 
dağın komutanı Halil Brzina: halkının dini, imanı için, vatanı 
için savaşır ve İgman Dağı Bosnalılarda kalır. Kolordu 
komutanı olarak emekli olduktan sonra Saraç İsmail Camii 

                                                           
33 Ceyhan, Üç Pîrin Mürşidi, s. 157. 
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yanında tesis ettiği tekkenin postnişinliği vazifesini 
yürütmüştür.34 

4. Balkanlarda Tekkelerin İlmî ve Kültürel Faaliyetleri 

Osmanlıların Balkanlara gelişinden itibaren sadece siyasî 
ve askerî kuvvetin yeterli gelmeyeceğini idrak etmiş ve 
fetihlerin kalıcılığını sağlamak için ihtiyaç nispetinde medrese, 
tekke ve zaviyeler inşa ederek, cemiyet hayatının düzenli ol-
masına itina göstermişlerdir. 

Balkanlardaki tekke ve medrese ilişkileri İstanbul’dan 
farklı bir çizgi takip etmemiştir. Nasıl ki İstanbul ve Anadolu’da 
iki müessese arasında kurulan iyi ilişkilerin yanı sıra belirli 
zamanlarda tekke ve medrese arasında belirli sebeplerden 
dolayı anlaşmazlıklar çıkmış ise aynı şekilde Bosna-Hersek, 
Sırbistan, Kosova, Makedonya ve Arnavutluk’ta da çıkmıştır 
veya daha doğrusu merkezde izlenilen davranışlar çoğu zaman 
taşraya da yansımıştır. 

Fetih hareketleri döneminden beri sûfîler ve ulema 
arasında pek ayrılık olmamış, tam aksine pek çok âlim 
tarikatlara intisap ederek tekkelerde irşat hizmetine devam 
etmiştir. Diğer taraftan ise birçok sûfi ve tekke kurucusu da 
belirli şehirlerde kurulan medreselerde müderrislik 
yapmışlardır.  

Tekke ve medrese ilişkilerinde düşünce ve fikir 
beraberliğinden öte mekân birliği de göze çarpmaktadır. Bosna 
ve Makedonya’nın belirli şehirlerinde kurulan hankâh ve 
tekkeler çeşitli sebeplerden dolayı medreseye dönüştürülmüş 
ve günümüze kadar medrese olarak çalışmalarını devam 
ettirmişlerdir. Meselâ: Saraybosna Gazi Hüsrev Bey Medresesi 
bunlardan biridir. 

Bosna-Hersek, Sırbistan, Kosova, Makedonya ve 
Arnavutluk'ta faaliyet yürüten çoğu tarikat şeyhinin ve 
dervişlerin şeriat ilimlerini, yâni zahirî ilimleri tahsil etikleri 
görülmektedir. Daha sonraları ise seyr u sülük neticesinde elde 

                                                           
34 Sema Özkul, “Tekkeler Şehri Saraybosna’da Nakşbendî İzleri”, 

Keşkül, Sayı: 20, 2011 Güz, s. 115. 
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ettikleri manevî ilimleri zahirî ilimlerle meczetmeye çalışmış ve 
ehlisünnet anlayışına uygun bir tasavvuf öğretisi 
geliştirmişlerdir. Özellikle Mevlevîlik, Nakşibendîlik ve 
Halvetîlik gibi tarikatlarda bu gelenek devam etmiştir.35 

XIX. asırda Bosna-Hersek, Kosova ve Makedonya’daki 
tekke-medrese ilişkilerinde yeni bir tezahür ortaya çıkmıştır. 
Uzun zaman hankâh olarak faaliyet gösteren binalar bu 
dönemde daha çok zahirî ilimlerin okutulduğu medreselere 
dönüşmüştür. Buna rağmen yine de tasavvuf dersleri ve 
dervişler bu tekkelerden uzaklaştırılmamış, tam aksine birçok 
şeyh müderris olarak görev yapmıştır. Saraybosna Gazi Hüsrev 
Bey Hankâhı ve Mostar Koski Mehmed Paşa Hankâhı gibi 
dergâhlar bu durumun birer örneğidir.36 

Kosova’da Prizren, Yakova, Mitroviçe şehirlerinde 
faaliyet gösteren Mevlevî, Halvetî, Kadirî, Rifâî ve Sa’dî 
tekkelerinde şeyhlik yapan zatlar bu şehirlerin ve genelde 
Kosova’nın ilmî müesseselerinde de aktif olarak yer almışlardır. 
Osmanlı’nın son dönemleri ve çekilişinden sonra Arnavutça 
eğitimin ilk tohumlarını atan ve ilk ders kitaplarını yazanlar 
genelde tekke çevrelerinden çıkmıştır. Prizren Saraçhane 
Karabâşiyye Tekkesinin şeyhlerinden olan Şeyh Hüseyin XlX. 
yüzyıl sonlarında Prizren’de bir medrese açmış ve orada dinî 
derslerin dışında edebiyat, musiki dersleri de okutmuştur. Bu 
medreseden mezun olan talebeler Birinci Dünya Savaşından 
sonra Kosova’nın birçok şehrinde medrese ve tekkeler 
açmışlardır.37 Halvetîlerin öğretileri ulema kesimi arasında da 
oldukça etkili olmuştur. Zikrettiğimiz bölgelerin birçok şeyhi 
tekkedeki şeyhliğin yanında medreselerde de ders vermişlerdir. 
Bazı tekkelerde hadis ve tefsir dersleri okutulmuş ve bölge 
vaizleri buralardan ders almışlardır.38  

Bosna-Hersek’in Mostar şehrinde Koski Mehmed Paşa 
tarafından kurulan 11 odalık hankâh aynı zamanda bir medrese 

                                                           
35 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 267-268. 
36 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 270. 
37 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 271. 
38 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 192. 
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olarak da çalışmıştır. Bu hankâh-medresede son dönemde, 
1870-1930 yılları arasında, Bosna-Hersek'in tanınmış âlimle-
rinden olan Abdullah Efendi Ricanoviç (Mostar müftüsü), 
Hamza Efendi. Ruıziç, Hasan Efendi Nametak gibi zatlar ders 
vermiştir. Hankâhın şeyhlerinden olan Mostarlı Fevzî (ö. 
1160/1747)'de medresede Mesnevî dersleri okutmuş ve semâ 
âyininin sembollerini açıklamıştır.39 İskender Paşa Zaviyesinin 
şeyhi Arif Kürdî gibi40 Balkanlar’daki medrese çevreleri Nak-
şibendîlik ve Halvetîliğe yoğun rağbetinin yanı sıra diğer 
tarikatlara da ilgi göstermişlerdir. Bu tarikatların ileri gelen 
birçok şeyhinin medrese kökenli olduğu, bölgenin 
medreselerinde ders okuttuğu ve ilmiyeden pek çok müride 
sahip bulunduğu görülmektedir.41 

Saraybosnalı şair Reşîd Efendi Saraybosna’nın Eugen 
Savoyski tarafından yakıldıktan sonraki hâlini anlatan şiirinin 
ilk beytinde “Saraybosna Mevlevi Tekkesinin ilimler hazinesi 
ve müderrislerin yetişme yeri olduğunu” söylemektedir. 
                                                           
39 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 268. 
40 1285/1868 yılında İstanbul'dan Saraybosna'ya gelen Şeyh Ârif Kurdî 
Saraybosna İskender Paşa Zaviyesine şeyh tayin edilmiş ve aynı 
zamanda Mısrî medresesinde de müderrislik yapmıştır. 1878 yılında 
Şeyh Arif Kürdî Saraybosna Gazi Hüsrev Bey Hankâhı (medresesi) 
şeyhi ve baş müderrisi olarak tayin edilmiştir. Şeyh Ârif Kürdî’nin 
İbnü’l-Arabî hayranı ve âşığı bir zat olduğu rivayet edilmektedir. O, 
Avusturya’nın işgalinden sonra Gazi Hüsrev Bey Hankâhında Füsûs 
dersleri okutmuş ve XX. asırda Bosna-Hersek’in Reîsü’l-ulemâ, Yük-
sek Şeriat Okulu ve Yüksek Lise müdürlüğü gibi ehemmiyetli 
mevkilerde görev yapmış olan Cemâluddin Efendi Çauşeviç, Salih 
Efendi Trako, Ahmed Haciyahiç ondan bu dersleri dinlemişlerdir.40 
Şeyh Arif Kurdî’nin müritlerinden olan Hüsnü Efendi Numanagiç 
şeyhinin tavsiyesi üzerine Mısır’a giderek el-Ezher’de tahsilini 
tamamladıktan sonra Bosna’ya dönmüş ve Foynitsa ile Visoko 
medreselerinde müderrislik yapmıştır. XIX. asrın sonlarında Travnik 
şehrine müftü olmuş ve 1927 yılındaki vefatına kadar o görevde 
kalmıştır. 1931 yılında Visoko’da vefat eden Hüsnü Efendi 
Numanagiç Visoko ve Travnik Nakşibendî tekkelerinin kurucusudur. 

Bkz. İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 269. 
41 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 273. 
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Saraybosna Mevlevi Dergâhında Bosna-Hersek’in ilmî ve sosyal 
hayatında önemli mevkilere oturmuş zatlar yetişmiştir. Örneğin 
İsa Bey Vakıflarının genel mütevellisi Fadıl Efendi Husniç, Gazi 
Hüsrev Bey Medresesi müdürü Halim Efendi, Mevlevi Tekkesi 
şeyhi, Saraybosna kadısı Muhammed Şeyh Fikrî bunlardan 
sadece birkaçıdır.42 

Arnavutluk’ta Mevlânâ ve Mesnevî’nin özel bir yeri vardır. 
Osmanlı ve Osmanlı sonrası dönemde birçok Arnavut şairi 
Mevlânâ ve Mesnevtden etkilenerek şiir yazmıştır. Arnavutların 
en büyük şairlerinden biri olan Naim Fraşeri (1846-1900) 
Mevlânâ Celâleddîn Rûmî'nin Mesnevîsinin başındaki Ney ile 
ilgili beyitlerden etkilenerek “Dhembjet e Fyellit" (Kavalın Acıları) 
isimli adeta serbest tercüme denilebilecek bir şiir yazmıştır.43 

Blagay Halvetî Tekkesinin kurucusu olan Zıyâuddin Ahmed b. 
Mustafa (ö. 1090/1679) şeyhliği yanında Mostar’da müftülük de 
yapmıştır.44 Yine XVI. yüzyılın ilk yarısında Akhisarlı Hasan 
Kâfî’nin (ö. 1026/1616) kurmuş olduğu tekke ve medrese de bu 
iki müessesenin Bosna-Hersek’te büyük ölçüde birlikte hareket 
ettiğini gösteren bir diğer yapılanmadır.  

Ohri ve Kırçova şehirlerinde bulunan Halvetiyye-yi 
Hayâtiyye tekkelerinin şeyhlerinden bazıları aynı zamanda 
medresede de müderrislik yapmışlardır. Kırçova Hayâtiyye 
Tekkesinin kurucusu olan Şeyh Âdem, Pîr Mehmed Hayâtî’ye 
intisap etmeden önce müderristi. Ohri’den hilafetnâmeyle dön-
dükten sonra ona ilk intisap edenler onun talebeleri olmuştur. 
Ohri Hayâtiyye Âsitânesinde postnişinlik yapan Şeyh 
Abdülkerîm’in Ohri’de bulunan dârü’l-huffâzda da hafızlara 
tecvid dersleri verdiği rivayet edilmektedir.45 

XVI. yüzyılın ilk yarısında Akhisarlı Haşan Kâfî’nin (ö. 
1026/1616) kurmuş olduğu tekke ve medrese bu iki 
müessesenin Bosna-Hersek’te büyük ölçüde paralel hareket 

                                                           
42 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 268. 
43 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 137. 
44 Durretu'I-fetâvâ, Muhtasar-ı Kudûrî’nin şerhi, Envau ’d-delâil, Tenvîru 
’l-kulûb isimli eserler onun telif ettiği başlıca kitaplardır. 
45 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 272. 
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ettiğini anlatmaktadır.46 

İlmî geleneğin güçlü olduğu bir başka dergâh Saraybosna 
Hacı Sinan Kadirî Tekkesidir. Bu tekede görev yapan ve zahirî 
ilimlerde meşhur olan isimler arasında Şeyh Muhammed’in 
oğlu Üveys Efendi (ö. l197/1782-83), Şeyh İsmail’in oğlu Derviş 
Salih (ö. 1203/1788), Şeyh İdris’in oğlu Şeyh Süleyman (ö. 
1169/1755-56) gibi simleri buna örnek olarak sayabiliriz.47 

Mitrovice Kadiri Tekkesi kurucusu Şeyh Abdülkâdir 
Efendi XIX. yüzyılın ikinci ve XX. yüzyılın ilk yarısında içinde 
yaşadığı Mitroviçe’nin en büyük âlimlerindendi. Bu dönemde 
Mitroviçe Medresesinde baş müderris olan İshak Efendi 
Laziç’de Şeyh Abdülkâdir’in müritleri arasında yer almıştır.48 

Priştine’de Kadiri Tekkesi kurucusu Mehmed Sezâî 
Efendinin müridi olan Faik Efendi 1919-1940 yılları arasında 
Kosova’nın değişik medreselerinde müderrislik yapmıştır. 1927 
yılında Sırp Krallığı tarafından Priştine Medresesi kapatıldıktan 
sonra Faik Efendi birkaç arkadaşıyla beraber Poduyevo 
şehrinde bir medrese kurmuştur. Zahirî ilimlerin yanı sıra 
Mesnevi dersleri de okutulan bu medreseden çıkan talebeler daha 
sonraları Kosova ve Makedonya’nın birçok yerinde dinî 
görevlerde bulunmuşlardır.49 

Sa’diyye Tarikatının Âcizîlik kolunu kuran Süleyman 
Âcizî Baba ve oğulları Danyal ile Lütfullah Kosova’da İslâmî 
ilimlerin yayılmasında ve tekkelerde okutulmasında çaba sarf 
etmişlerdir. Medreseyi İstanbul'da tamamlayan Süleyman Âcizî 
Baba Prizren’de, oğlu Danyal ise Yakova’da müderrislik 
yapmıştır. Sa’dî Tarikatının şeyhlerinden olan Şeyh Muharrem 
Mitroviça ve Şeyh Şevket de ilmiye mensupları arasında 
otoritesi olan şeyhlerdendir.50 

                                                           
46 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 270. 
47 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 270. 
48 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 271. 
49 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 271. 
50 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 271. 
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Muhammed Nûru'l-Arabî’nin halifelerinden olan 
Yakovalı Süleyman Baba, Yakova şehrine döndükten sonra 

imamlık yapmış ve camisinde talebe okutmuştur. Onun 
talebelerinden olan Şeyh Hasan Efendi Osmanlı’nın 
çekilişinden sonra Yakova’da lise din ve edebiyat derslerini 
vermiştir.51 Muhammed Nûru’l-Arabî’nin baş halifesi olan 
Prizrenli Abdürrahîm Efendi uzun zaman Üsküp Meddah 
medresesinde müderrislik yapmıştır.52 

Bu örnekler neticesinde diyebiliriz ki tekke, medrese, 
mektep ve camiler Balkanlar’da İslâmî eğitim ve kültürün 
nüvelerini oluşturmaktaydı. Osmanlı döneminde eğitim 
kurumu olarak faaliyet gösteren tekke, medrese ve mekteplerin 
günümüz bölge ülkelerine göre gerçekleştirilen dağılımına bir 
bakmamız yerinde olacaktır. Bosna Hersek’te 75 tekke, 76 
medrese, 874 mektep, 2 dârü’l-kurrâ, 2 rüşdiye ve 6 kütüp-
hane;53 Arnavutluk'ta 144 tekke, 28 medrese, 111 mektep; 
Kosova’da 24 tekke, 15 medrese, 26 mektep; Makedonya’da 77 
tekke, 67 medrese, 152 mektep, 5 kütüphane, 4 dârü’l-kurrâ; 
Sırbistan’da 80 tekke, 68 medrese, 121 mektep, 4 dârü’l-kurrâ 
bulunduğu dikkate alındığında bahsi geçen eğitim kurum-
larının bölgedeki ne kadar yaygın olduğu görülmektedir.54  

Balkanlar’da dikkat çekmemiz gereken bir diğer nokta 
ilim ve tasavvuf geleneğinde haklarında söz ettiren güçlü 
ailelerin varlığıdır. Travnik şehrinin en eski ve en meşhur 
ailelerinden biri olan Korkut Ailesi bu durumun en güzel 
örneğidir.55 Osmanlı döneminde Mostar şehrinin asil ve ulema 

                                                           
51 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 271. 
52 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 272. 
53 XVI. asır başlarında Gazi Hüsrev Bey (ö.948/1541) tarafından annesi 
Selçuk Hâtûn adına yapılan Gazi Hüsrev Bey Medresesi konumu ve 
yetiştirdiği kadro ile Bosna'da XVI. asırdan başlayarak günümüze 
kadar sosyo-kültürel hayatın değişik alanlarında etkin rol oynamıştır. 
54 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 118. 
55 Korkut Ailesinin mensupları 1830 yılından itibaren Travnik Elçi 
İbrahim Paşa Hankâhında şeyhlik ve müderrislik yapmışlardır. 1830-
1871 yılları arasında tekke şeyhliğini ve medrese müderrisliğini Derviş 
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yetiştirmekte meşhur olan Cumhur Ailesinden Muhammed 
Efendi Cumhur'un 1679 yılında Konyic (Belgradcık) şehrinde 
kurduğu tekke XIX. asırda Hersek’in ilim yuvası hâline 
gelmiştir. Tekkenin şeyhlerinden olan Şeyh Ali Cumhur’un (ö. 
1234/1818) Mostar medreselerinde müderris olduğu da rivayet 
edilmektedir.56 

Tarikatlar müntesiplerine sağladığı ruhî terbiye ve 
tezkiyenin yanı sıra onlara çeşitli sanat dallarında yetişme 
imkânı da vermiştir. Yüksek duygu ve düşünce zemini olan 
tekkelerde birçok ilim, fikir ve sanat erbabı yetişmiştir. 
Balkanlar’ın genelinde şeyh ve dervişlerin sanat dallarından en 
çok ilgi gösterdikleri alan şiirdir. Zamanla bu bölgelerde 
yaşayan dervişler bir yandan toplumsal hayatın sıkıntılarını 
ifade eden, diğer yandan da sanatsal değerleri olan bir tekke 
edebiyatı geliştirmişlerdir. 

Özellikle XVII. asırda bölgenin etkili tarikatlarından biri 
haline gelen Mevleviyyenin etkisiyle şiir ve müziğin önemli bir 
rol oynadığı görülmektedir. Mevleviyye, Peçuy/Pecsi’de, 
Sarayova’da, Selanik’te ve Serez'de, Elbasan’da, Plovdiv’de 
kurulan merkezlerle sanat, musiki ve edebiyatın neşv ü nema 
bulmasına zemin hazırlamıştır. 57  

Saray-Bosna Mevlevîhânesi’nde Mesnevî okutma geleneği 
devam etmiş, çok sayıda Bosnalı Mevlânâ aşığı münevver, şair 
ve devlet adamını bünyesinde barındırmış, İslâm kültürünün 
neşrinde görünmeyen gücünü muhafaza etmiştir.58 Selânik 

                                                           
Muhammed Efendi Korkut yapmıştır. Ondan sonra oğlu Hazım 
Efendi Korkut 1871-1892 yıllarında şeyhlik, müderrislik ve Travnik 
müftülüğü görevlerinde bulunmuştur. Hazım Efendi’den sonra 1931 
yılma adar şeyhlik ve müderrislik görevini Asım Efendi Korkut 
yürütmüştür. Bkz. İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 270. 
56 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 270. 
57 Clayer & Popovic, “Osmanlı Döneminde Balkanlardaki Tarikatlar”, 

Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler, s. 307. 
58 Mevlevî şeyhleri yanında birçok Bosnalı âlim ve fâzıl kimseler de 
camilerde ve başka hususî mahallerde Mesnevî okutmuşlardır. Bkz. 

Yüceer, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf, s. 46. 
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Mevlevîhânesi, Üsküp Mevlevîhânesi,59 Rumeli Yenişehir 
(Larissa) Mevlevîhânesi (Yunanistan), Vidin (Vodine) 
Mevlevîhânesi (Bulgaristan), Serez Mevlevîhânesi 
(Yunanistan), Niş Mevlevîhânesi (Sırbistan), Sakız Mevlevî-
hânesi (Yunanistan), Midilli Mevlevihânesi (Yunanistan), 
Elbasan Mevlevîhânesi (Arnavutluk), Filibe Mevlevîhânesi 
(Bulgaristan), Peçoy (Peç) Mevlevîhânesi (Macaristan), İpek 
Mevlevîhânesi (Kosova), Belgrad Mevlevîhânesi (Sırbistan) 
kültür merkezleri olarak bölgenin edebî muhitleri işlevini 
sürdürmüştür.60 

Balkan sûfîleri İslâm edebiyatının şekillerini, temalarını 
hatta bazıları aruz veznini bile kullanmış, ancak bu hususları 
kendi anadillerinde ifade etmişlerdir. Edebiyat âleminde 
“Alhamiyado” ismiyle müsemmâ bu edebiyat XVIII. asırdan 
itibaren Boşnaklar ve Arnavutlarda Boşnakça ve Arnavutça 
olarak ortaya çıkmıştır.61 

Saraybosna Hacı Sinan Kâdirî Tekkesi tasavvufî faaliyetin 
dışında aynı zamanda şehrin ilim, sanat ve şiir yuvası görevini 
de üstlenmiştir. Tekkede birçok edebî ve felsefî eser okunmuş 
ve Türkçe ile Boşnakça şiirler yazılmıştır. Tekke duvarlarında 
Kur’an âyetleri, hadisler, Abdülkâdir-i Geylânî’yi zikreden İlâhî 
parçaları, sülüs, celi, talik, kûfi yazılarla yazılmış levhalar ve 
süslemeli yazılar vardır. Giriş kapısında şöyle bir Türkçe İlâhî 
vardır: 

Tekkegâh-ı kesretin sanman heman mihmânıyız  
Bir numuneyiz ki beyt-i vahdetin pinhânıyız  
Biz Gediz sûretâ amma cihanın sultânıyız  
Sâlikân-ı Şeyh Abdülkâdir Geylânî’yiz.62  

                                                           
59 Üsküp’te bundan başka birer Rifâ3i ve Sâ’di Tekkesi daha 
bulunmaktadır ki, Yahyâ Kemâl daha on dört-on beş yaşlarında iken 
Rifâî Dergâhı şeyhi sadedin Efendi’nin sohbetlerine ve târikat 
3ayinlerine katılmış, Vardar Nehri kenarındaki Sâ’dî Tekkesi şeyhi 
Kadri Efendi’den de Arapça ve Farsça tahsil etmiştir. 
60 Yüceer, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf, s. 46-47. 
61 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 293-295. 
62 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 194,196. 
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Babası ve dedesi kadı olan Şeyh Abdurrahman Sırrî’nin 
(ö,1846-47) Şeyh Hüseyin Efendi Zukiç’ten seyr u sülûkunu 
tamamladıktan sonra Oglavak’ta kurduğu tekke zamanla bir 
ilim, sanat ve şiir merkezi hâline dönüşmüştür. Osmanlı 
döneminde Boşnakça yazılan edebiyatın ilk mümessilleri, 
kendisi de şair olan Şeyh Sırrî'nin tekkesinden yetişmiştir. 
Torunlarından olan Şakir Efendi Sikiriç (ö. 1386/1966) ise uzun 
zaman Saraybosna Yüksek Şeriat Okulunda ve daha sonraları 
Saraybosna Üniversitelinde hocalık yapmıştır.63 

Balkanlar’da yetişmiş Divan sahibi sûfî şairlerinden 
bazılarının isimlerini şu şekilde sıralayabiliriz: 
Vardaryenicesi’nde yetişip İstanbul’da vefat eden Mevlevî ve 
Halvetiyye-yi Gülşenî şair Sineçak Yusuf Efendi (ö. 941/1534)64 
Usturumca’da yetişip Sofya’da vefat eden Halvetî şair Sofyalı Bali 
Efendi (ö. 960/1552)65 

İstib’de yetişip İstanbul’da vefat eden Halvetî ve Melâmî 
şair Abdulkerim Iştibî (ö. 1015/1606)66 

 
Peşte’de yetişip İstanbul’da vefat eden Melâmî şair Lâmekânî 

Hüseyin Efendi (ö. 1034/1624)67 

                                                           
63 Metin İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, Gelenek Yayınları, İst. 2004, s. 269. 
64  Kiminin dünya meramı kiminin ukbâdır  
Yusuf'un sensin meramı iki âlemde fakat 
Erbâb-ı mihnet bizi Yusuf bilur amma 

Ashab-ı hased gözüne ey dost sınarız. 
65  Çun nasib oldu ezel, meyhane-i aşkın bana 
Geçmişim havf u recâdan mâsiva neyler bana 
 
Hür u aynın düşme dam-ı zülfüne zâhid gibi 
Geç hevasından behiştin maksad-ı aksayı gör 
66  Gel beru ey tâlib-i Hak matlab-ı a'layı gör  
Cümle varlıkdan geçüb ol Zat-ı bî hemtayı gör 
 
Hû şarabından içub mest oldun ise sufiya 
Aynı vahdetle nazar kıl sırr-ı ev ednâyı gör. 
67  Pâk eyle gönül çeşmesini tâ durulunca  
Dik tut gözünü gönlüne, gönlün göz olunca  
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Edirne’de yetişip Kilidbahir’de vefat eden Uşşâkî şair 
Cahidî Ahmed Efendi (ö. 1070/1659)68 

Bosna’da yetişip İznovnik’te metfun bulunan Kadirî şair Kaimî 
Hasan Efendi (ö. 1091/1680)69 

Gelibolu’da yetişip Keşan’de metfun bulunan Celvetî şair 
Zatî Süleyman Efendi (ö. 1151/1738)70 

Nevrekop’ta yetişip Selanik’te vefat eden Halvetiyye-yi 
Sinanî şair Zührî Ahmed Efendi (ö. 1165/1751)71 

Usturumca’da yetişip hizmet eden Celvetî şair Hulusî 
Efendi (ö. 1167/1753)72 

                                                           
İnkârı ko, dil destisini ol çeşmeye tut, dur 
Ol âb-ı safa bahş ile bu desti dolunca 
 
Ey tâlib-i Hak  
Nedir bu sen ben  
Bu akl u bu dil  
Bu can u bu ten 
 
Ko ikiliği 
Bir ile bir ol 
Birliğe yetip 
Geç ikilikten. 
68  Cahidî vasi olmak diler yarına 
Aldanub kalmaya dünya varına 
Pervâne-veş yanub aşkın nârına 
Mevlâm didarını görmek muradım. 
69  Hayat-ı câvidan remzin hakikatle bilen dirsem 
Hızır-veş âb-ı hayvanı karanlıkda içenden sor. 
70  Dilâ, keyfiyet-i aşkı yürü meyhor olandan sor  
Içub vahdet şarabını ebed mahmur olandan sor 
 
Enelhak sırrını Zatî riyazet ehline sorma 
Anı sen dâr-ı dildâra bugün Mansur olandan sor. 
71  Tarîk-i Hakka girdinse azimet râh-ı yabandır 
Gönül şehrine irdinse ganimet hadd ü payandır 
Talebkürsen dilürüya hazer kıl şer-i garraya 
Cehd kıl hükmünü icraya şeriat bahr-i ummandır. 
72  Şeha, hunrîzi gamzen zahmını bîmar olandan sor 
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Rusçuk’ta yetişmiş Sadî şair Zarifî Ömer Efendi 
(ö.1210/1795)73 

Şarköy’de yetişip İstanbul’da vefat eden Celvetî şair Fahrî 
Ahmed Efendi (ö. 1214/1799)74 

Yanya’nın meşhur Nakşî şairi Yanyalı Yusuf (ö. 1245/1829)75 

Bosna’da yetişip İstanbul’da vefat eden Mevlevî şair Fazıl 
Paşa (ö. 1300/1882)76 Hersek’te yetişip İstanbul’da vefat eden Mevlevî 
şair Habibe Hanım (ö. 1308/1890)77 

İşkodra’da yetişip İstanbul’da vefat eden Mevlevî şair Hakkı 
Paşa (ö. 1313/1895)78 

                                                           
 Perişan hatırı dilbeste-i dildâr olandan sor 
 

Hulusî remzi çokdur nüsha-i aşkın hakikatta 
O terkibin beyanın vâkıf-ı esrar olandan sor.  
73  Kendüden uluya rağbet eyle gel 
Hem kelâmı bil edeble söyle gel 
Ulu kadrin fehm iden olur ulu 
Gözleyen adab u erkânın yolu. 
74  Nüş ıdub câm-ı enelhak'da huve'1-hak badesin 
Küntü kenz esrarın arif, evliya ister gönül 
 
"Nahnu akrab" nağmesin gûş eyleyelden Fahriyâ 
 Bağ-ı vahdet gülistanında neva ister gönül 
75  Oldur talebkâr-ı Huda vakt-i seher bîdâr olan 
Bulur safa ender safa vakt-i seher bîdar olan 
 
Şem eyler ol cân bûyını bülbül gibi eyler figan 

Arzusun hakdır bî/güman vakt-i seher bîdar olan. 
76  Hazret-i Molla gibi varken ulu sultanımız 
Fazıla! Şahân-ı gayre ihtiram etmek de güç. 
77  Ümid-i merhamet kılmak abesdir senden ey kâfir  
Seni bî-din demişlerdi ezelden yokdur imanın 
 
Habibe, bî deva derdden halâs olmak da müşkildir 

Ümid etmez esir-i derd olanlar gayri dermanım. 
78  Başka bir halet verir sermest-i bezm-i vahdete 
Neş'e bahşa-yı safadır meclis-i rindane ney 
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Manasür’de yetişip İstanbul’da vefat eden Nakşî şair Faik Bey 
(ö. 1317/1899)79 

Usturumca’da yetişip Selanik’te vefat eden Melâmî şair Faik 
Muhammed Efendi (ö. 1319/1901)80 

Siroz’da yetişip İstanbul’da metfun bulunan Mevlevî şair Celâl 
Paşa (ö. 1321/1903)81 Selanik’te yetişip İstanbul’da vefat eden Mevlevî 
şair Esad Dede (ö. 1329/1911)82 

Manastır’da yetişip İstanbul’da vefat etmiş olan Mevlevî 
şair Kemaleddin Perrî (ö. 1356/1937)83 

Özellikle burada Bektâşî şairlerin seçkin şiirleriyle dikkat 

                                                           
Bende-yi Monla-yı Rum'um çok mudur Hakkı eğer 
Her nefes demsâz olursa bu dil-i nâlâne ney. 
79 Mezar taşına şu rubainin yazılmasını vasiyet etmiştir: 
Ben mu'terif-i acz u kusurum ya Râb  
Alüde-i çirkâb-ı şururum ya Râb 
 

Ya Rab! Kerem u Lutfuna düşdüm şimdi 
Bu mülteci-i ism-i Gafurum yâ Rab. 
80  Tâ ezelde Fâik-i bî-çare aşıkdır sana  
Kıl şefaat lütfidup al kemteri senden yana 
 

Rûz-i mahşerde cemâl-i pâkini göster bana 
Zât-ı pâkin ehl-i aşkın sevgili cananısın. 
81  Câhil ikbal u saadetle yaşar dünyada 
Ömrü mihnetle geçer kesb-i kemâl eyleyenin 
 
Ah eğer böyle ise kaide ukbada dahi 
Yanarım hikmet-i icadına icad edenin. 
82  Sürmez isen sivayı sen hâne-yi dilinden 
Görmez safayı ruhun mir'at-ı dil mükedder 
 

Âlemleri adem bil meyil etme sivaye 
Terkeyle custucuyu herşeyi bir mukadder. 
83  Sarıldık dâmen-i ihsanına bir kâmil-i asrın 
Ebu'1-vakt-i cihan zanneyledik ibn zeman gördük 
Gönül medhûş olur Perrî, semamdan, safasından 
Der-i Hünkar'ı biz, ehl-i dile dâru'1-eman gördük. Bkz. Mustafa Kara, 
Buhara Bursa Bosna Şehirler/Sûfîler/Tekkeler, Dergâh Yayınları, İstanbul 
2012, s. 321-325. 
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çektiklerini belirtmek istiyorum. Kahire Kaygusuz Abdal 
Tekkesinden Arnavutluk’taki Şemberdheny Bektâşî Tekkesine 
gönderilen Baba Melek Şemberdhenyi’nin şiirleri ve nefesleri 
Arnavut Bektâşîleri tarafından devamlı ve büyük beğeni ile 
okunmuştur.84 Yine Şemîmi Baba’nın müridi olan Baba 
Abdullah Melçani Arnavutların büyük şairlerinden biridir.85 
Harâbâtî Baba Tekkesinde kültür ve sanatın her alanına önem 
verilmesi, Bektâşîlik âdâbına göre her dervişin bir sanat ve 
zanaatla meşgul olmasından ileri gelmektedir. Dervişler 
çalıştıkları sanat ve zanaatla kendini yetiştirerek çevre hal-
kından rağbet görmüşlerdir. Harâbâtî Baba Bektâşî Tekkesinde 
tekke edebiyatı, dinî musiki ve resim sanatı gibi kültür dallarına 
yer verilmiştir.86  

Şiir geleneği yanında temel tasavvuf klasiklerinin de 
Balkan tekkelerinde üzerinde çalışılan eserler oldukları dikkat 
çekmektedir. Örneğin birçok dünya diline çevrilen ve şerh 
edilen Füsûs'un Türkçe tercüme ve şerhini ilk defa 
gerçekleştiren sûfî, Abdullah Bosnevî (ö. 1065/1654) olurken, 
Usturumcalı Balî Efendi (ö. 960/1553) de Füsûs’un Arapça 
şerhini gerçekleştirmiştir. Balî Efendi'nin halifesi Filibeli 
Nureddinzâde Musluhiddin Efendi'nin (ö. 981/1573) 
eserlerinden birinin adı da Risâle-i Vahdet-i Vücud'dur. Aynı 
konuya eğilen Filibe’den bir başka şahsiyet, Vahdet-i Vücud ve 
Muhyiddin İbn Arabî isimli eserin sahibi olan İsmail Fenni 
Ertuğrul'dur (ö. 1365/1946).87 

Balkan tekkelerinin bir diğer önemli özelliği musiki 
dünyamızın güçlü şahsiyetlerini yetiştirmiş olmalarıdır. Selanikli 
olan Müneccimbaşı Ahmed Dede, Yenişehir-i Fenar'dan 
Giriftzen Asım Bey (ö. 1348/1929), Midilli’den Tanburî Ali 
Efendi (ö. 1308/1890), Tırnova'dan İsmail Fennî Ertuğrul 
bunlardan sadece birkaçıdır.88 

                                                           
84 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 252. 
85 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 251. 
86 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 244. 
87 Kara, Buhara Bursa Bosna, s. 311. 
88 Kara, Buhara Bursa Bosna, s. 320-321. 
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Gerçekleştirilen bu değerlendirmelerden Balkanlar’da 
medrese ve tekke ilişkilerinin genelde iyi yönde olduğu 
sonucuna varılsa da zaman zaman bazı şeyhlerle kimi medrese 
mensupları arasında yer yer çatışmalar da olmuştur. Bu 
çerçevede medrese çevrelerinin Balkanlar’da en çok karşı çıktığı 
tarikat mensupları Hamzavîler ve onların öğretilerini 
benimseyen şeyh ve dervişleri olmuştur. Bosna-Hersek’in Tuzla 
ve Izvomik bölgelerinde bulunan Hamzavîlere idam ve irtidat 
hükmüne kadar varacak fetvalar Akhisarlı Hasan Kâfî ve 
Saraybosnalı Molla Bâlî Efendi gibi tanınmış ulema tarafından 
verilmiştir. XVIII. yüzyılın sonu ile XIX. yüzyılın başlarında 
yaşayan Abdülvehhâb b. Abdülvehhâb İlhâmî Baba Zepçevî 
1821 yılında düşüncelerinden dolayı Travnik uleması 
tarafından mürted olarak görülmüş ve Bosna valisi Ali 
Celâluddin Paşa'nın kararıyla Travnik’te idam edilmiştir. 

5. Tekkelerin Siyasî Hayatta Tesir Halkası 

Fetihten sonraki dönemlerde Balkanlar’da Hamzavîler 
hâriç tutulursa idareciler şeyh ve dervişlerle genelde iyi 
ilişkilerde bulunmuşlardır. Devlet erkânı payitahtta olduğu 
kadar Balkanlar’da da tekke inşa etmişlerdir. Nakşibendiyyeyi 
Balkanlar’a taşıyan Abdullah-ı İlâhî, Yenice-i Vardar’da 
Osmanlı bürokrasisinin üyeleriyle ve Fatih Sultan Mehmed ile 
irtibat kurmuştur. Öyle ki tarikat, Fatih Sultan Mehmed’in vali 
ve başkomutan olan İskender Paşa’nın desteği sayesinde 
Bosna’ya yerleşebilmiştir. Sultan II. Bayezid ve maiyeti 
tarafından gösterilen lütuflar da çeşitli tarikatın Balkanlarda 
yayılmasında etkili olmuştur. 89  

  

                                                           
89 Clayer & Popovic, “Osmanlı Döneminde Balkanlardaki Tarikatlar”, 

Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler, s. 303. 
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Oglavak Nakşibendî Tekkesi şeyhi Abdurrahman Sırrî on 
dokuzuncu asırda sadece tasavvufî çevrelerde değil sosyal ve 
siyasî çevrelerde de önemli faaliyetlerde bulunmuş bir Nakşî 
şeyhidir. Şeyh Sırrî’nin mütevazı, cömert ve fukara ile yolculara 
karşı misafirperver davranması onun halk tarafından 
sevilmesine sebep olmuştur. Sırrî’nin etkisi o kadar büyümüştü 
ki Bosna’ya gelen her yeni vali onun yanına gidip elini öpmeyi 
bir vazife olarak görmüştür. Bundan dolayı Oglavak’ta daha 
önemli misafirleri kabul etmek için iki konak inşa edilmiştir. 
Konaklardan biri 1835-1840 yılları arasında Vecîhî Mehmed 
Paşa tarafından, diğeri 1845 yılında Bosna Valisi Mehmed 
Kâmil Paşa tarafından inşa edilmiştir.  

Oglavak Tekkesine Şeyh Sırrî’yi ziyaret için Mehmed 
Vecîhî Paşa, Mehmed Kâmil Paşa, Hersek Valisi Galip Ali Paşa, 
Ömer Paşa Latas gibi birçok devlet yöneticisi gelmiştir. Şeyh 
Sırrî’nin şöhreti İstanbul’a kadar ulaşmış ve Sultan II. 
Mahmud’un fermanıyla Oglavak Tekkesi bütün vergilerden 
muaf tutulmuştur. Şeyh Sırrî ile iyi ilişkilerde olmaya dikkat 
eden bölge idarecileri Oglavak Tekkesine devamlı maddî 
yardımda bulunmuşlardır. Örneğin Bosna valisi Selim Paşa 
1824 yılında Foynitsa nahiyesinin gelirinden yılda 100 kuruş 
tekkeye ayırmıştır.90 

XVI. yüzyılın başlarında Bosna’da vali olan İskender Paşa 
Yurişiç Saraybosna’da kendi ismini taşıyan bir Nakşî tekkesi 
kurmuş ve ayakta kalabilmesi için birçok mal bırakmıştır. 
Yediler Tekkesi şeyhi Şeyh Seyfullah (Ebu Leys) İblisoviç’in 
müridi olan Bosna valisi Osman Nuri Paşa vilâyet bütçesinden 
şeyhine ayda 15 kuruş maaş bağlamıştır.91  

Saraybosna yöneticilerinden Hasan Bey Nakşî dervişi 
olup Saraybosna Gaziler Tekkesini tamir ettirmiş ve şeyhin 
ihtiyaçlarını karşılamak için tekkenin yanında bulunan bahçe ve 

                                                           
90 Metin İzzeti, “Balkanlar’da Nakşibendilik ve İmâm-ı Rabbânî’nin 
Tesirleri”, Uluslararası İmam-ı Rabbani Sempozyumu Tebliğleri, ed. Necdet 
Tosun, Aziz Mahmûd Vakfı Yayınları, İstanbul 2018, s. 216-217. 
91 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 277. 
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mezrasını da tekkeye vakfetmiştir. Gaziler Tekkesi müritleri 
arasında bulunan bir diğer Bosna valisi Mazhar Osman Paşa 
olup o da 1859 yılında Gaziler Tekkesine altı dükkân, bir 
kahvehane ve bir han vakfetmiştir.92 Mostar’da Koski Mehmed 
Paşa XVII. yüzyılın başlarında bir Nakşibendî tekkesi kurmuş 
ve şeyh olarak kardeşi Mahmut Baba’yı tayin etmiştir.93 

Balkanlar’da idarecilik yapan vali, paşa ve beylerden 
değişik şekillerde destek ve yardım gören tarikatların başında 
Halvetîlik gelmektedir. Halvetî tekke ve zaviyelerine yardımda 
bulunan birçok idareci kendi zamanlarındaki şeyhlere intisap 
etmişlerdir. Gazi Hüsrev Bey, Elçi İbrahim Paşa, Koski Mehmet 
Paşa bu idareciler arasındadır.94 Saraybosna’yı vakıflarıyla bir 
Osmanlı şehri hâline getiren ve Halvetiyye Tarikatına mensup 
bulunan Gazi Hüsrev Bey, XVI. asırda Saraybosna'da asırlarca 
kendi ismini taşıyacak Gazi Hüsrev Bey Tekkesini inşa 
ettirmiştir. Vakfiyesinde tekkede postnişinlik yapacak şeyhin 
Halvetiyye Tarikatına mensup, sadık, salih ve âlim olmasını 
vasiyet etmiş ve vakıflarından tekkeye günde 20 dirhem 
verilmesini emretmiştir. Gazi Hüsrev Bey Hankâhı ilk dönemde 
Halveti, XIX. asırda ise Nakşibendî şeyhleri tarafından 
yönetilmiş, XIX. yüzyılın sonlarında da medrese olarak 
çalışmıştır. Ancak hiçbir zaman ehlisünnet çizgisinden 
uzaklaşmamış ve devamlı bölge idarecileri tarafından ziyaret 
edilmiş ve yardımlar görmüştür.95 

1699-1850 yılları arasında Bosna vilâyetinin payitahtı olan 
Travnik şehrinde Elçi İbrahim Paşa XVIII. yüzyılın başlarında 
bir Halveti tekkesi inşa etmiş ve masrafları için birçok dükkân, 
değirmen ve arazi vakfetmiştir.96 Blagay Halveti Tekkesini 1851 
yılında temelden tamir ettiren Bosna valisi Ömer Paşa tekkenin 
masraflarını gidermek için bir değirmen vakfetmiştir. 

                                                           
92 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 277. 
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Halvetiyye Tarikatı kollarından Hayatiyye şubesine bağlı 
olarak Tiran’da kurulan Şeyh Üveys Hayati Tekkesinin 
kurucusu olan Şeyh Üveys’in oğlu Şeyh Haydar Arnavutluk’un 
parçalanmasını isteyen Yunan ve Sırplarla beraber hareket edip 
Osmanlı Devletine karşı halkı isyana teşvik eden bazı Arnavut 
beylerle açık olarak mücadeleye kalkışmış ancak Yunanlılar 
tarafından öldürülmüştür.97 

Osmanlı idarecilerinin ilgi gösterdiği bir diğer tarikat 
Mevlevîliktir. Saraybosna’da ilk Mevlevî tekkesini İshakoğlu 
İsâ Bey inşa etmiş ve tekke ile yanındaki müştemilâtın ayakta 
kalabilmesi için üç adet ev ile ahır, hamam, Milyacka nehrin 
üzerinde bir köprü inşa etmiş ve gelirlerini tekkeye tahsis 
etmiştir.98 Mevlevî dervişi olan Mehmed Vecîhi Paşa Vukelyiçi 
Tekkesi şeyhi Meyli Baba’ya yılda 300 kuruş maaş bağlamıştır. 
Uygulama onun halefi Mehmed Hüsrev Paşa tarafından da 
devam ettirilmiştir. Mevlevî tarikatına mensup bulunan Bosna 
Valisi Mehmed Salih Vecîhi Paşa, 1835-40 yılları arasında 
Saraybosna Mevlevi Tekkesini temelden inşa etmiş ve 
Lütfullahzâde Osman Efendi’yi oraya imam tayin etmiştir.99 
Avusturya işgalinden sonra Saraybosna Mevlevî Tekkesinin 
ayakta kalmasını sağlayan isim Fadıl Paşa’dır. Saraybosna 
Mevlevî Tekkesi 1924 yılına kadar Fadıl Paşa’nın vakfından 
aldığı maddî destekle ayakta kalabilmiştir.100 

IV. Murad’ın veziri Silâhdar Mustafa Paşa’nın yardımıyla, 
Bosna’da bulunan Hacı Sinan Ağa Saraybosna’da kendi ismini 
taşıyan, Kadiriyye Tarikatına ait bir tekke inşa etmiştir. 
Rivayete göre IV. Murad yakın arkadaşlarından ve veziri olan 
Silahtar Mustafa Paşa’yı yanına çağırmış ve Osmanlı Devleti 
toprakları dâhilinde tekkenin bulunmadığı büyük bir şehir olup 
olmadığını sormuştur. Vezir de zikir ve ibadetlerin dışında 
derviş ve yolcuların konaklayıp karınlarını doyuracakları 
tekkenin Saraybosna’da olmadığını söyleyince Sultan IV. 
                                                           
97 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 189. 
98 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 277. 
99 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 277. 
100 İzeti, Balkanlarda Tasavvuf, s. 277. 
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Murad Bosna’da bulunan Hacı Sinan Ağa'ya büyük bir tekkenin 
inşası için ferman ve gerekli olan parayı göndermiş, Hacı Sinan 
da tekkeyi inşa etmiştir.101 Eugen Savojski Saraybosna’yı yakıp 
yıktığında Hacı Sinan Tekkesi de hasar görmüş ancak 
1120/1708-09 yılında Karayılan Ali Paşa tarafından tamir 
edilmiştir. 1188/1774 yılında Hacı Sinan Tekkesi şeyhi Hacı 
Muhammed’in müridi olan Bosnalı vezir Mühsinzâde 
Muhammed Paşa tekkenin tamiri için şeyhine 500 kuruş 
göndermiştir.102 Priştine’de Şeyh Mehmed Sezâî tarafından 
kurulan tekkenin, XIX. yüzyılın sonları ve XX. yüzyılın 
başlarında Kosova ve Makedonya’da üst kademelerde görev 
yapan idareciler tarafından ziyaret edildiği rivayet 
edilmektedir. 

Kosova’nın içtimaî hayatında önemli rol oynayan şeyh ve 
tekkeler idareciler tarafından büyük ölçüde destek 
görmüşlerdir. Yakova ve Prizren’de tekke kuran Sa’dîliğin 
Acizilik kolu kurucusu Süleyman Âcizî Babha’nın ve tarikatının 
müritleri arasında Prizren, İpek ve Yakova şehirlerinde değişik 
görevlerde bulunan zevat yer almıştır. Bunların arasında Halim 
Ekber Paşa, Zeynel Bey, Yakovalı Durmuş Bey yer almaktadır. 

103 Sadiyye Tarikatı aynı zamanda Tepedelenli Ali Paşa 
tarafından da desteklenip Balkanlar’da yayılmasına hız 
kazandırılan bir tarikattır. Ali Paşa kendi doğduğu kent olan 
Tepedelen’de tarikat için bir zaviye inşa ettirmiş, Sancak Beyi 
olarak görev yaptığı Tırhala'da Câmi-i Kebir mahallesinde Sa’dî 
dervişlerine ithafen bir başka tekke inşa ettirmiştir. Yine 
1191/1777’de İstanbul’da Edirne Kapı yakınında Karagüm-
rük’te bir tekkenin inşasına yardım ettiği gibi, Köprülü/Veles’te 
de bir tesisin kurucusu olmuştur.  

Kosova'nın Yakova şehrinde Rifâî tekkesini kuran Hacı 
Şeyh Mûsâ Bellanitsa, XIX. yüzyılın ikinci yarısında Osmanlı 
Devleti'nin Arnavut topraklarından çıkarılması için başlatılan 
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örgütlenme ve ayaklanmalara açıkça tavır koyup karşı 
çıkmıştır. Hacı Şeyh Mûsâ Bellanitsa bir defa bu amaçla 
İstanbul’a kadar gelmiştir.104 Makedonya’da XVIII. ve XIX. 
yüzyıllarda Üsküp Mevlevî Tekkesi, XIX. yüzyılın ikinci 
yarısında Rifâî ve Melâmî tekkeleri, Ohri, Ustruga ve Kırçova 
Halveti tekkeleri, Kalkandelen Harâbâtî Baba Bektâşî Tekkesi 
bölge idarecileri tarafından sıkça ziyaret edilmiş ve çeşitli 
şekillerde yardım görmüşlerdir. Ayrıca bu idarecilerin bazıları 
zamanlarındaki şeyhlerin müritleri arasında yer almışlardır. 
Üsküp Rifâî Tekkesinin müritleri arasında Üsküp 
yöneticilerinden Seyfullah Bey zikredilmektedir. O aynı 
zamanda tekkenin avlusundaki türbeyi de inşa ettirmiştir. 

XVI. ve XVII. asırda idam edilen Melâmî şeyhleri arasında 
Hamza Bâlî’nin de idam edilmesinden sonra Bosna’da Hamzavî 
adıyla anılan zümreler devlet tarafından takibe alınmış ve 
Hamza Bâlî’nin fikirlerini savunanlar hapse atılmış veya sürgün 
edilmiştir. Hapse atılan, sürgün edilen veya idam edilen 
Hamzavî dervişlerin dışında, 1821 yılında Bosna valisi Ali 
Celâleddin Paşa’nın emriyle İlhâmî Baba da şiir ve vaazlarında 
sapıklık unsurları olduğu ve konuşmalarında halkı isyana 
teşvik ettiği gerekçesiyle Travnik'te idam edilmiştir. Seyyid 
Muhammed Nûru’l-Arabî’nin müritlerinden olan Prizrenli 
Abdürrahîm Recâî Efendi’nin Üsküp’teki tekkesi Üsküp 
esnafının çok ziyaret ettiği bir tekke idi. 

Tarih boyunca Osmanlı sultanları tarafından 
desteklenerek Balkanlar’da kök salan tarikat Bektâşîlik 
olmuştur. Sultan II. Murad’ın ordusuyla Arnavutluk’a gelen 
Bektâşî dervişlerin arasında bulunan Kasım Baba, bu minvalde 
Kuç köyünde bir tekke kurmuştur.105 Kalkandelen Harâbâtî 
Baba Tekkesinin bir külliye hâline dönüştürülmesi XVI-XVII. 
yüzyılın ikinci yansında Harâbâtî Baba’nın müridi olan Koca 
Recep Bey ve oğlu Abdurrahman Bey vasıtasıyla olmuştur. 
Recep ve Abdurrahman Bey, tekkeye aşevi, konak, ahır, 
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semâhâne, mescit gibi binaları katmışlardır. Abdurrahman Bey 
aynı zamanda Kalkandelen Alaca Camii’ni de tamir ettirmiştir. 
Abdurrahman Bey XIX. yüzyılın ilk yansında isyan etmek için 
hazırlıklar yapmaya başlamış ve Kalkandelen’in Baltepe 
mevkiinde güzel ve sağlam bir kale inşa ettirmiştir. 1242/1825-
1826 yıllarında Kalkandelen’i ziyaret eden Kıbrıslı şair Âşık 
Kenzî Kalkandelen’de idareci olan Abdurrahman Rasim Paşa 
ve Baltepe tepesinde inşa ettirmiş olduğu kale hakkında bir 
destan yazmıştır.106 

Çok abid ve salih bir zat olan Saraybosna Bektâşî Tekkesi 
şeyhi Baba Salâhuddin içerisine düştüğü ekonomik sıkıntıdan 
dolayı Bosna valisine müracaat eder ve maaşının 10 kuruştan, 
20 kuruşa çıkmasını talep eder. Bu isteği 1261/1844 yılının 
Şevval ayında verilen bir buyrukla yerine getirilir.107 

XVIII. yüzyılın sonları ve XIX. yüzyılın başlarında 
Arnavutluk'ta Bektâşîliğin yayılmasında oldukça yardımcı olan 
Tepedelenli Mehmet Ali Paşa’nın, Şemîmî Baba’nın müridi 
olduğu rivayet edilmektedir. Tepedelenli Mehmet Ali Paşa Os-
manlı Devleti’ndeki haricî ve dâhili karışıklıkları fırsat bilerek 
Güney Arnavutluk’ta kurduğu bağımsız Paşalığını bir Bektâşî 
ülkesi hâline getirmiştir. Onun zamanında Arnavutların 
yaşadığı Manastır, Üsküp, Goriçe (Korça), Yanya, Yakova, 
Akçahisar (Kruya), Trikalla, Melçan, Turan, Leskovik, Fraşır, 
Berat gibi bölgelerde Bektâşî tekkeleri açılmıştır. 

Ali Paşa zamanında Arnavutluk'u ziyaret eden birçok 
seyyah onun Bektâşîlerle olan ilişkilerinden bahsetmektedirler. 
Tepedelenli Mehmet Ali Paşa Bektâşîlerin dışında Halvetî ve 
Sa’dîlere de yardımcı olduğu belirtilmektedir. Trikalla ve 
Köprülü (Veles)’te Sa'diyye Tarikatına, Yanya ve Preveze’de de 
Halvetîlere ait birer tekke inşa ettirmiştir. 

1826 yılında Yeniçeri Ocağı’nın kaldırılmasıyla Bektâşî 
Tarikatına karşı sert önlemler alınmıştır. Bu sert önlemler 
İstanbul ve Anadolu'da çok daha yoğun bir biçimde 
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hissedilirken Arnavutluk'ta pek fazla hissedilmemiştir. Hatta 
Güney Arnavutluk kanun dışı ilân edilen Bektâşîler’in sığınak 
bölgesi olma özelliğini kazanmıştır.108 

XVIII. asrın sonlarına doğru zayıflayan Osmanlı 
Devleti’nin buna bağlı olarak Balkanlar üzerindeki etkisi de 
azalmaya başlamıştı. Doğan otorite boşluğundan istifade eden 
bazı idarecilerin Yeniçeri nefyini bahane ederek Osmanlı devlet 
erkânı ile Bektâşî zümreleri arasındaki ihtilafı körüklemeye, 
Bektâşî tekkelerini kendi amaçları doğrultusunda kullanmaya, 
onları isyan hareketleri için merkez edinmeye başladıklarını 
görmekteyiz. Devrin Kalkandelen idarecisi Recep Paşa’nın 
başlattığı isyan hareketinde Bektâşî Harabâtî Baba Tekkesini üs 
olarak kullandığı, oğlu Abdurrahman Paşa (ö.1254/1838) 
zamanında bu durumun devam ettiği kaydedilmektedir. 
Bektâşîlik, bilhassa Yanya Valisi Tepedelenli Ali Paşa 
(ö.1238/1822) zamanında Güney Arnavutluk’ta çok geniş bir 
şekilde yaygınlaşmış, onun talimatıyla Müslüman olup itaat 
eden Himara köylerinde Bektâşî tekkeleri açılmıştır. İşkodra 
bölgesinde ise Ali Paşa’nın düşmanı olan Bushatli Mustafa 
Paşa, kendi bölgesindeki Bektâşîleri Ali Paşa için çalıştıkları 
gerekçesiyle sürdürmüştür.  

Güney Arnavutluk Müslümanlarının %90’ı, Kuzey 
Arnavutluk Müslümanlarının %10’u Bektâşî idi. Bektâşîlerin 
Kuzey Arnavutluk’ta en fazla kalabalık oldukları bölge 
Akçahisar (Kruja) idi. Şehir merkezinin hemen hemen tamamı 
Bektâşî idi. Kırsal yerlerden Çermenika ve Martenesh 
bölgesinde de Bektâşîler ekseriyetteydi. Tiran’daki Müslüman-
ların büyük bir kısmı, Elbesan’ın ise üçte biri Bektâşî idi. Güney 
Arnavutluk’ta da Malâkastra ve Tomor Bölgesi’nde halıkn 
tamamı Bektâşî idi. Ergeri, Leskoviku, Delvina, Premeti ve 
Tepedelen’deki Müslümanların büyük bir kısmı; Premeti 
nüfusunun dörtte üçü Bektâşî idi. Kosova ve Makedonya’da, 
bilhassa Prizren, Üsküp, Tetova ve Kırçova’da ise bir hayli 
taraftarı mevcuttu. Güney Arnavutluk’taki Bektâşî tekkele-
rinden en önemlisi Frasheri’deki Şeyh Nasibî Türbesiydi. 
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Pristha’da 1860 yılında kurulan tekke ise bütün Arnavutluk’un 
en zengin tekkesi olarak bilinmektedir.  

Yeniçeriliğin kaldırılmasıyla özellikle Arnavutluk, 
Makedonya ve Kosova sınırları içerisinde bulunan Bektâşî 
tekkelerinin en az üçte biri zarar görmüş, diğerleri kapanmış, 
zengin vakıfları devletleştirilmiş, mürit ve müntesiplerin kafası 
karışmıştı. II. Mahmud tarafından Türkler için düşünülen bu 
durumun, diğer kavimler için getirisi ve götürüsü pek 
hesaplanmamış görünmektedir. Bu tarihten sonra Arnavut 
Bektâşîleri, daha önce hiç görülmemiş biçimde “Türk karşıtı” 
olmuştur. Sultan Abdülmecid kendi zamanında tenkilden 
kaçındığı gibi Bektâşîlere dokunulmaması için emirler de 
vermiştir.  

1878’de Ulusal Bağımsızlık Hareketi adı altında 
Prizren’de gerçekleşen toplantının başkanlığını, ülkenin köklü 
Bektâşî ailelerinden birine mensup Abdul Frâşerî üstlenmiştir. 
Böylece Bektâşîler Arnavut ulusal hareketinin çekirdek kadrosu 
haline gelmiştir. Hatta “Babalar” milliyetçilik akımının köylere 
taşınması ve yaygınlaştırılmasında öncü rol oynamışlardır. 
Osmanlıya karşı ilk çeteyi Melsan Tekkesi’nde Hüseyin Baba 
oluşturmuştur. Fraşeri, kollu kuvvetlerinden kaçan ve 
tekkesine sığınan çetecilere yardımcı oluyor,109 takipten 
kurtulabilmeleri için postnişin Abidin Baba derviş kıyafetleri 
temin ediyordu. 

Asrın sonlarına kadar Arnavutluk’un kurulması için 
savaşan milliyetçi Bektâşîler XX. asırda, Arnavutluk 
çerçevesinde çalışan ulusal Bektâşîliğe” dönüşecektir. İsyanları 
tasvip etmeyen Boşnak ve Pomak gibi diğer milletler 
Arnavutlardan, dolayısıyla da Bektâşîlikten soğumuştur. Bu 
olaylar sonuçta, Bektâşîlerin taraftar kaybetmesine ve 
zayıflamasına yol açacaktır. Yine de bu yılarda bölgede kırk üç 
Bektâşî Tekkesi olduğu bilinmektedir.110  

                                                           
109 Bu tekke 1835’te kurulmuş ve daha sonra Arnavutluk topraklarında 
en saygın tekkelerden birisi olmuştur. 
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Kolonya’nın Kesandre Köyü Hacı Baba Horasânî 
Tekkesinin son şeyhi Baba İbrâhim Osmanlı’ya karşı Arnavut 
çeteleriyle beraber hareket etmiş, savaşlara bile katılmıştır.111 

İlbasan Martaneş Bektâşî Tekkesinin son babası Baba Faya 
Martaneşi II. Dünya Savaşı sırasında Enver Hoca yönetimindeki 
Komünist Parti’ye katılmış ve Baba Feyzo ile beraber Dede Baba 
olan Dede Abbas'a gidip Bektâşîlikte reform yapılması, “evliyâ 
kanununun" yâni giyinme şeklinin değiştirilmesini 
istemişlerdir. Dede Abbas ikisini de öldürmüş ve intihar 
etmiştir.112 

XVIII. yüzyılın sonları ile XIX. yüzyılın başlarında 
Arnavutluk'ta kurulan iki bağımsız paşalık dinî yönden destek 
bulmak için de çaba sarf etmişlerdir. Tepedelenli Mehmet Ali 
Paşa Bektâşîleri yanına alırken diğer tarikatların çoğu ve 
medrese mensupları Buşatlı paşalığına destek vermişlerdir. 
Bektâşîler Tepedelenli’nin yanında yer aldıklarından dolayı 
Buşatlı Paşalığının merkezi olan İşkodra ve etrafından 
uzaklaştırılmıştır. Bu dönemde sürgün edilen Bektâşî Babaları 
arasında İlbasanlı Hacı Ali Hakkı Baba, Selim Rûhi Baba, Baba 
Abedin Leskoviku yer almaktadır.113 

6. Sonuç ve Değerlendirme 

Balkanlar’da İslâm’ın yayılmasında tekke ve zaviyelerin 
planlı bir program gerçekleştirdikleri, temsil kabiliyeti yüksek 
tarikat şeyhleriyle tekkelerin bölgede İslâm’ın benimsen-
mesinde rol oynadıkları görülmektedir. Fetih ordularından 
önce topraklardan çok gönüllerin fethini esas alan tekke ve 
zaviyeler bölge halklarının İslâm’la tanışmasını ve İslâm’a 
meyletmelerini sağlamışlardır. 
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Balkan tekkelerinin hayatı bir bütün olarak kuşattıkları, 
toplumun her kesimini kucaklamaya çalıştıkları, içtimaî 
ahengin gerçekleşmesi için sivil organizasyonlar gerçekleştir-
dikleri görülmektedir. Bölge halkları arasında yaşanan kimi 
anlaşmazlıkları çözmede kanaat önderleri olarak hareket eden 
tekke şeyhleri tekkelerde yaraların sarılmasına, acıların 
dindirilmesine, yoksulların doyurulmasına ve gariplerin 
korunup gözetilmesine özen göstermişlerdir. Sosyal ve 
ekonomik hayatın canlanması noktasında Balkan tekkelerinin 
müspet rol oynadığı görülmektedir. 

Balkan tekkelerinin bir diğer temel özelliği birer terbiye 
ve eğitim yuvaları olmalarıdır. Aynı zamanda da medrese işlevi 
de gören kimi tekkeler İslâmî ilimlerin okunup 
yaygınlaşmasına imkân hazırlamışlardır. Bölgede sûfîlerle 
ulema, tekkelerle medreseler uyumlu ve dayanışma içerisinde 
hareket etmeye çalışmışlardır. Zahirî ilimlerin yanında 
tasavvufî terbiyenin verilmesini gaye edinen Balkan tekkeleri 
farklı sanat dalarında ürünler vermiş, edebiyat sahasında şah 
eserler vücuda getirmiş, güçlü şairler çıkarmış, hattatları, 
musikişinasları, sanatkârları ve zanaatkârları Balkan tekkeleri 
bedihi sanatların merkezi olmuştur.  

Balkan tekkeleri Osmanlı Devletinin iskan politikalarının 
birer uzantısı olarak dikkatimizi çekmektedir. Osmanlı devlet 
erkânı merkezi otoritenin hâkimiyetine, Osmanlının fetih 
ruhuna, Osmanlı toplumunun sosyal dokusuna yol açmadığı, 
ayrılıkçı ve fitne unsuru olmadıkları sürece tekke meşayıhının 
destekçisi olmuş, bizzat tekkelerin inşasına, tamirine ve 
onarılmasına katkı sağlamıştır. Osmanlı sultanları, vezirleri, 
valileri ve bürokrasisi tarihi süreç içerisinde genelde Balkan 
meşayıhının müspet çalışmalarını desteklemiş ve gerekli 
imkânları kendilerine bahşetmişlerdir. 

 

Kaynaklar 

BARKAN, Ömer Lütfi, “Osmanlı İmparatorluğunda Bir 
İskân ve Kolonizasyon Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler, 



366 
 

İstilka Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve Zaviyeler”, 
Vakıflar Dergisi, sy. II, Ankara 1942, s. 279-304. 

CEYHAN, Semih, Üç Pîrin Mürşidi Köstendilli Ali Alâeddin 
el-Halvetî ve Telvihât-ı Sübhâniyye, İSAM Yayınları, İstanbul 2011. 

CLAYER, Nathalie & POPOVİC, Alexandre, “Osmanlı 
Döneminde Balkanlardaki Tarikatlar”, Osmanlı Toplumunda 
Tasavvuf ve Sufiler Kaynaklar-Doktrin-Ayin ve Erkan-Tarikatlar-
Edebiyat-Mimari-İkonografi-Modernizm, haz. Ahmet Yaşar Ocak, 
Türk Tarih Kurumu Yayınları, 2. Baskı, Ankara 2014, s. 301-321. 

DEMİRCİ, Mehmet, “Gazi dervişler ve Balkanlar”, 
Tasavvuf İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi, yıl: 12, sayı: 27, 2010, 
s. 147-159. 

FIĞLALI, Ethem Ruhi, Alevîlik-Bektâşîlik, Ankara 1991 
İZETİ, Metin, Balkanlarda Tasavvuf, Gelenek Yayınları, 

İstanbul 2004. 
_______, “Balkanlar’da Nakşibendilik ve İmâm-ı 

Rabbânî’nin Tesirleri”, Uluslararası İmam-ı Rabbani Sempozyumu 
Tebliğleri, ed. Necdet Tosun, Aziz Mahmûd Vakfı Yayınları, 
İstanbul 2018, s. 201-228. 

KARA, Mustafa, Buhara Bursa Bosna 
Şehirler/Sûfîler/Tekkeler, Dergâh Yayınları, İstanbul 2012. 

KİEL, Michael, “Sarı Saltık ve Erken Bektâşîlik Üzerine 
Notlar”, Türk Dünyası Araştırmaları Dergisi, yıl 2, II, 19, Aralık 
1980, s. 18-34. 

ÖZKÖSE, Kadir, “Balkanlar’da Tasavvuf ve Tarikatlar”, 
Osmanlı İlim, Düşünce ve Sanat Dünyasında Balkanlar, 
Milletlerarası Tartışmalı İlmî Toplantı 07-09 Mayıs 2014, Ensar  
Neşriyat, İstanbul 2014, s. 189-230. 

ÖZKUL, Sema, “Tekkeler Şehri Saraybosna’da 
Nakşibendî İzleri”, Keşkül, Sayı: 20, 2011 Güz, s. 115. 

Rruga, İlir. Arnavutluk’ta İslâm - Hıristiyanlık Karşılaşması 
(1385-1600), Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi, Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Yayınlanmamış Doktora Tezi, 2016. 

YÜCEER, Hür Mahmut, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf (19. 
Yüzyıl), İnsan yayınları, İstanbul 2003. 



367 
 

 

 

 
 

MAHMÛD RÂŞİD BELGRÂDÎ'NİN RİSÂLE-İ MA'RÛF 

İSİMLİ ESERİ IŞIĞINDA 19. ASIRDA BOSNA VE 

BELGRAD'DA NAKŞBENDÎLİK 

 
Necdet TOSUN* 

 

Mahmûd Râşid Belgrâdî Osmanlı Türkçesi ile Risâle-i 
Ma’rûf isminde bir eser kaleme almış ve bu eseri 9 Rabîul-evvel 
1290 (5 Haziran 1873) tarihinde tamamlamıştır. Henüz yazma 
hâlinde olan ve özel arşivimizde bir nüshası bulunan bu eserin 
şimdilik başka nüshasına rastlayamadık. 57 varaktan oluşan 
eserin sonunda tarîkat silsileleri hakkında sekiz varaklık bir 
ilave vardır ki bu bölüm de muhtemelen müellif tarafından 
eklenmiştir. Eserin başında (1b) şu kayıt yer alır: “Hâzihi’r-
risâle fî beyâni ahvâli tarîkı’n-Nakşbendî ve kerâmâtı Şeyh 
Ma’rûf el-Kırîmî”. 3b varağında ise “...işbu Risâle-i Ma’rûf’da 
…” ifâdesi geçer. Bu durumda eserin iki ismi vardır. Kısa adı: 
Risâle-i Ma’rûf’tur. Uzun adı ise Risâle fî beyâni ahvâli tarîkı’n-
Nakşbendî ve kerâmâtı Şeyh Ma’rûf el-Kırîmî şeklindedir. 

Eser, Nakşbendî şeyhlerinden Abdullah Dehlevî’nin 
Mekke’ye yerleşen halifesi Muhammed Cân Efendi’den (ö. 
1267/1851) tasavvufî eğitim ve icâzet alarak Bosna’ya gelen ve 
burada halkı irşad eden Abdullah Ma’rûf Kırîmî’nin hayat 
hikâyesini ele almak gâyesiyle yazılmıştır. Müellif Mahmûd 
Râşid Belgrâdî, Şeyh Abdullah Ma’rûf’un hayatını anlatırken bu 
arada 19. Asırda Bosna ve Belgrad gibi şehirlerdeki tasavvufî ve 
sosyal hayat hakkında da önemli bilgiler vermektedir. 
Elimizdeki eser, müellifin kendi hattıdır.  

 

                                                           
*  Prof. Dr., Marmara Ün. İlahiyat Fakültesi. ntosun@hotmail.com  
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1. Eserin Yazarı Belgradlı Râşid 

Eserin yazarı olan Mahmûd Râşid Belgrâdî (Belgradlı 
Râşid), Boşnak kökenli olduğu bilinen Mustafa Bey’in oğludur. 
Belgrad’da güzel bir konakta yaşadığı ve zengin bir 
kütüphaneye sahip olduğu bilinmektedir. Sırbistan ahvâline 
dâir mâlumâtından dolayı Belgrad muhâfızlarının emrinde mal 
müdürlüğü ve muhâsebecilik yapmış olan Belgradlı Râşid, 
1268/1852’de Belgrad muhafızı Mehmed Hurşid Paşa’nın 
Bosna’ya vâli olarak atanmasıyla paşanın hizmetinde 
bulunmak üzere Bosna’ya geçmiş, bir müddet Bosna’da 
kaldıktan sonra 1274/1858 civarında tekrar Belgrad’a 
dönmüştür. 1278/1862’de Belgrad’ın bombardıman edilmesi ve 
akabinde şehrin Müslüman ahâlisinin göçü sırasında tekrar 
Belgrad’dan Bosna’ya geçmiştir. Harita çiziminde bilgi sahibi 
olan Belgradlı Râşid 1280/1863’te Ahmed Cevdet Paşa’nın 
Bosna ve Mostar’daki incelemeleri esnasında teftiş müsteşarlığı 
yapmıştır. Belgradlı diğer muhâcirlerle birlikte malını mülkünü 
bırakıp muhtemelen 1285/1868’de İstanbul’a hicret etmiştir. 
1299/1882 senesi civarında vefat ettiği tahmin edilmektedir.  

Eserleri: Belgradlı Râşid’in Sırbistan tarihine dâir kaleme 
aldığı iki eseri vardır: 

1.Târîh-i Vak’a-i Hayretnümâ-i Belgrad ve Sırbistan. Eserde, 
19. Asırda Sırbistan’da cereyan eden olaylar ele alınmaktadır1. 

2.Târihçe-i İbretnümâ. Önceki eserin devâmı (zeyli) 
mâhiyetinde bir eserdir2.  

3.Risâle-i Ma’rûf. Belgradlı Râşid’in tasavvufî bir eseridir. 
Şeyhi Kırımlı Abdullah Ma’rûf’un hayatını, kerâmetlerini ve 19. 

                                                           
1  Birinci cildi yayınlanmıştır (İstanbul, 1291/1874); İkinci cilt: 
İstanbul, Millet Kütüphanesi, Ali Emiri Tarih, nr. 603, vr. 70+4 yp.; 
Fatma Erten, Vak’a-i Hayretnümâ Belgradî Râşid Paşa, Yüksek Lisans 
Tezi (İstanbul Üniversitesi, 1991) [Tez ikinci cildi içerir]. 
2  İstanbul, Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet, nr. O-3 (22 varak); 

Selim Aslantaş, Osmanlı’da Sırp İsyanları, İstanbul: Kitap Yayınevi, 
2007; M. Tayyib Okiç, “Belgrad’daki Bayraklı Camii”, Vakıflar Dergisi, 
c. X (Ankara 1973), s. 387. 
https://ottomanhistorians.uchicago.edu/tr/historian/belgradi-rasid  

https://ottomanhistorians.uchicago.edu/tr/historian/belgradi-rasid
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Asırda Belgrad, Bosna, İstanbul şehirlerindeki tasavvufî 
atmosferi ele almaktadır. Müellifin hayatından bahseden 
çalışmalarda şimdiye kadar bu eserinden bahsedilmemiştir. 
Yazma nüshası şahsî kütüphânemizdedir.  

2. Risâle-i Ma’rûf’un Muhtevâsı 

Müellif Râşid Belgrâdî’nin ifâdesine göre, aslen Kırımlı 
olan Şeyh Abdülhayr (veya Abdullah el-Hayr3) Efendinin oğlu 
Abdullah Ma’rûf Efendi İstanbul’a gelip Sa’diyye tarîkatı 
şeyhlerinden Meded Efendi’ye intisap ederek müridi olmuş, 
tasavvufî eğitimini tamamlayıp Sa’diyye tarîkatından icâzet 
almış ise de, aradığı feyz ve kemâlâtı bulamadığını düşünerek 
Mekke’ye gitmiştir. Mekke’de Nakşbendî şeyhi Muhammed 
Cân Efendi’ye bağlanan Kırımlı Abdullah Ma’rûf Efendi onbeş 
seneden fazla şeyhinin sohbet ve hizmetinde bulunduktan 
sonra kendisine icâzet ve hilâfet verilerek Bosna tarafında halkı 
irşada görevlendirilmiştir. Bunun üzerine o bölgeye giden 
Abdullah Ma’rûf Efendi’ye Belgrad’da intisap eden Mahmûd 
Râşid Belgrâdî, şeyhi Abdullah Ma’rûf’un hayatını, 
menkıbelerini ve Nakşbendî tarîkatını anlatmak için Risâle-i 
Ma’rûf isimli bu eseri kaleme almayı düşündüğü dönemde 
şeyhinin tekrar Mekke’ye gittiğini ve Arafat’ta hastalanıp 
Mekke’deki Cebel-i Ebû Kubeys’te vefat ettiğini ifade eder4.  

Şeyhinin vefatı üzerine onun hâtıralarının yeni nesillere 
kalması için bu eseri yazmaya karar verdiği dönemde yaşadığı 
bölgede siyasî ve askerî karışıklıklar meydana gelince birçok 
kişi gibi İstanbul’a göç ettiğini anlatır. İstanbul’da Sadrıâzam 
Mehmed Emin Ali Paşa’nın girişimi ve padişah Abdülaziz 
Hân’ın onayı ile gelen bu muhâcirlere para yardımı ve iş 
verilmiştir. İstanbul’da Sadrıâzam’ın evindeki iftar yemeğine 
davet edilen müellif, bu mecliste Nakşbendiyye’nin Hâlidiyye 

                                                           
3  Eserin bir yerinde Abdülhayr (vr. 1b), başka bir yerinde ise 
Abdullah el-Hayr (vr. 9b) şeklinde geçer. 
4  Mahmûd Râşid Belgrâdî, Risâle-i Ma’rûf, Necdet Tosun şahsî 
kütüphanesindeki nüsha, vr. 1b. 
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kolu hakkında yapılan konuşma üzerine bu eseri kaleme 
almaya başlamıştır5.  

Bu mukaddimeden sonra eserin ana kısmı başlar. Müellif, 
Belgrad’da ecdâdından kalan bir aşevini idâre ettiğini, yolculara 
ve fakirlere yemek verdiğini, bu esnâda bir mürşid-i kâmil 
arayışı içinde olduğunu anlatır. Bu dönemde hicrî 1263 (1847) 
senesinde bir iş için İstanbul’a gelip altı yedi ay kalan müellif 
Mahmûd Râşid Belgrâdî, daha önce ismini hiç duymadığı halde 
kalbinde gıyâben Muhammed Cân isminde bir zâta muhabbet 
oluştuğunu söyler6.  

Bu konuyu kimseye açmayan müellif, İstanbul’dan 
Belgrad’a dönerken yolda Hırşova şehrinde birkaç gün 
beklemek zorunda kalır. Ancak hiç parası kalmadığı için 
üzüntülü ve düşüncelidir. İkindi namazından sonra kendi 
kendine: “Ey Muhammed Cân, senin kim olduğunu 
bilmiyorum, ama bu kâfir diyârında vaziyetim kötü, kimseden 
borç isteyecek durumum da yok, yardımını istiyorum” der. 
Odadan çıkarken Belgrad tüccarlarından Kurtağazâde Molla 
Mustafa koşarak gelip: “Ben şimdi Bosna vapuruyla geldim ve 
Belgrad’a gitmek üzere isem de senin burada olduğunu haber 
aldığımdan hâssaten görmeğe ve şâyet harçlığın kalmamış ise 
matlûb mikdârı vermeklik arzusunda bulunurum” der. Müellif 
Belgrâdî ondan borç para alır, Belgrad’a ulaşır7.  

Bir süre sonra bir zâtın Mekke’den gelip Bosna’ya 
gitmekte olduğunu, Belgrad müftüsü ve Nakşbendî 
şeyhlerinden olan Ferâizî Osman Efendi’ye misâfir olduğunu 
duyar. O zâtı ziyâret edemez ancak o günlerde ulemâdan Hacı 
Mustafa Efendi müellife gelip ertesi gün Bosna tarafına 
gideceğini, Nakşbendî-Müceddidî şeyhlerinden Abdullah 
Dehlevî’nin halifesi ve aslen Afganistanlı olan Muhammed Cân 
Efendi’nin Mekke’de halkı irşad ile meşgul olduğunu, Kırımlı 
Abdullah Ma’rûf Efendi’nin de önce Kırım’dan İstanbul’a gelip 
Sa’diyye tarîkatından Şeyh Meded Efendi’ye bağlanıp icâzet 

                                                           
5  Belgrâdî, age, vr. 2a-3b. 
6  Belgrâdî, age, vr. 7a-7b. 
7  Belgrâdî, age, vr. 8a. 
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almış ise de, Mekke’ye gidip Nakşbendî şeyhi Muhammed Cân 
Efendi’ye bağlandığını, onyedi sene bu zâtın yanında tasavvufî 
eğitim gördüğünü, icâzet ve hilâfet ile Bosna tarafına 
gönderildiğini, kendisinin de Muhammed Cân Efendi’ye mürid 
oluğunu ve yarın Belgrad’dan Travnik’e kadar bu Şeyh 
Abdullah Ma’rûf Efendi ile birlikte gideceğini söyler8.  

Müellif Belgrâdî, Mustafa Efendi’ye Şeyh Abdullah 
Ma’rûf Efendi’yi akşam yemeği için evine davet etmek 
istediğini söyler. Davet kabul edilince müellif hazırdaki 
yemeklere ilâve olarak gâziler helvası hazırlatır. Şeyh Abdullah 
Ma’rûf müellifin konağına gelince: “Burası tekke kokuyor” der. 
O akşam müellif Râşid Belgrâdî, Kırımlı Abdullah Ma’rûf 
Efendi’ye mürid olur. İlk dersi, sol memenin iki parmak 
altındaki kalp bölgesine 1001 adetten az olmamak ve sessiz 
(hafî) olmak şartıyla Allah ism-i celâlinin okunması şeklinde 
verilmiştir. Müellif, normalde Nakşbendiyye tarîkatında günde 
5000 defa ism-i celâl (Allah) zikri çekildiğini ancak kendisinin 
çok meşgalesi olduğu için günde 1001 defa zikir görevi 
verildiğini söyler.  

Müellifin günlük virdi şöyledir: Abdestli olarak oturup 
gözleri yumarak kalbe yoğunlaşmak sûretiyle önce dil ile beş 
salavât, yirmibeş kere tevbe (estağfirullâhe rabbî min külli 
zenbin ve etûbü ileyh), sonra besmele ile bir Fâtiha, üç İhlâs 
okuyup sevaplarını Hz. Peygamber, ashâb ve meşâyhın 
ruhlarına bağışlar. Ardından üç salavât okuyup gözlerini 
yumar, onbeş dakika boyunca şeyhinin karşısında olduğunu ve 
kendisine kalben teveccüh ettiğini düşünür (rabıta eder). Sonra 
tefekkür-i mevt yapar yani ölümü düşünür. “Allah” zikrini 
okurken her yirmibeş defada ya da en azından her 100 kerede 
bir defa: “İlâhî ente maksûdî ve rızâke matlûbî, a’tınî 
muhabbeteke ve ma’rifetek” der. Zikir esnâsında aklına 
dünyevî düşünceler gelirse tesbîhi bırakıp râbıta ve istiğfâr ile 
meşgul olur. Sonra yine zikre devam eder. Bu dua ve zikirleri 

                                                           
8  Belgrâdî, age, vr. 8a-9b. 
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bir oturuşta yapmak daha iyi ise de, bir gün içinde birkaç defada 
parça parça yapmasında da bir sakınca yoktur9.  

Müellif Râşid Belgrâdî, tarîkata bağlandığı akşam Şeyh 
Abdullah Ma’rûf Efendi’den evinde birkaç gün daha misâfir 
olarak kalmasını ricâ eder, o da kabul eder. Bu birkaç gün içinde 
Belgrad âlim ve meşhurlarından kırk kadar kişi gelip mürid 
olur. Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendi Bosna’ya gittikten sonra 
onun tavsiyesi üzerine Belgrad’daki müridleri Cuma ve 
Pazartesi akşamları müellif Râşid Belgrâdî’nin evinde tasavvufî 
sohbet ve Hatm-i Hâcegân yapmaya başlarlar. Hatm-i Hâcegân 
terkîbi şöyledir: Yatsı namazından sonra halkaya oturanlar 
beşer salavât, yirmibeşer defa istiğfar, üç salavat, üç İhlâs, bir 
Fâtiha, duâ, 100 salavât, birer Fâtiha, seksen defa Elem neşrah 
leke (İnşirah sûresi), 1001 İhlâs, 100 salavât, bir Fâtiha, 100 defa 
Allâhümme yâ kâdıye’l-hâcât, 100 defa Allâhümme yâ kâfiye’l-
mühimmât, 100 defa Allâhümme yâ mucîbe’d-deavât, 100 defa 
Allâhümme yâ şâfia’l-emrâz, 100 defa Allâhümme yâ dâfia’l-
beliyyât, 100 defa Allâhümme yâ erhame’r-râhimîn. Bundan 
sonra halkanın reisi sessizce: Ve men yettekı’llâhe yec’al lehû 
mahracen… diye başlayan âyeti okur, halkadaki bir kişi de bir 
aşr-ı şerîf okur. Tekrar duâ yapılıp okunanların sevabı 
bağışlanır Hatm-i Hâcegân’dan sonra zikre katılanlara birer 
lokma gâziler helvası, o yoksa hurma, o da yoksa kuru üzüm 
veya şeker verilmesi güzel bir gelenektir10.  

Müellif Râşid Belgrâdî, şeyhi Abdullah Ma’rûf Efendi’nin 
dâimâ abdestli bulunduğunu, yatağa yatarak istirahat 
etmediğini, diz üstü oturduğunu, meclisinde kalp zikri sesi 
duyulduğunu ancak onun: “Göğüs hastalığına mübtelâyım” 
diyerek bu durumu örtmek istediğini ve çok çay içtiğini söyler. 
Çay uykuyu kaçırıp yorgunluğu aldığı için zikre yardımcıdır, 
şeyh efendi de bu sebeple çok çay içmektedir. Şeyh Abdullah 
Ma’rûf, zaman zaman Belgrad’a ziyaret için tekrar geleceğini 
söyleyip müellife: “Tarîkatımıza bağlanmak isteyenler olursa, 
size öğrettiğim şekilde benim yerime onlara zikir öğrete-

                                                           
9  Belgrâdî, age, vr. 10a-12b. 
10 Belgrâdî, age, vr. 16b-19a. 
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bilirsiniz”, diye izin vermiş ve Hacı Mustafa Efendi ile birlikte 
Bosna’ya gitmişlerdir.  

Belgrad’da müellifin evinde sohbet ve Hatm-i Hâcegânlar 
devam etmiş, zamanla müridler çoğalmış ve şeyhin Bosna’dan 
gelmesini bekler olmuşlar. O dönemde Belgrad’da Kâdiriyye 
tarîkatı şeyhi olan Belgrâdî Hasan Efendi, bu Nakşbendî 
dervişlerinin hâlini kıskanıp dedikodu yapmaya başlamış ise 
de, câhilliği sebebiyle toplumda fazla tesiri olmamış. Bir sene 
sonra Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendi Bosna’dan tekrar Belgrad’a 
gelmiş. Bu ziyaretinde de birçok kişi müridi olmuş. Bunlardan 
biri Zarîfe Hanım isminde bir bayan imiş. Bu kadın on yıl önce 
rüyasında bir şeyh efendiyi görmüş, kendisine bu zâta mürid 
olacağı söylenmiş. On sene sonra Abdullah Ma’rûf Efendiyi 
görünce, rüyasında gösterilen kişi olduğunu anlayıp annesi ve 
kocası ile birlikte mürid olmuşlar11.  

Şeyh Abdullah Ma’rûf Belgrad’da iken Hatm-i 
Hâcegân’dan sonra müellife letâif konusunu anlatmış, kalp 
latîfesine ilâhî feyzin Hz. Âdem vâsıtasıyla geldiğini, nur 
renginin sarı olduğunu, ruh latîfesine ilâhî feyzin Hz. Nuh ve 
Hz. İbrahim vasıtasıyla geldiğini, nûrunun kırmızı renkte 
olduğunu, sır latîfesine feyzin Hz. Musa yoluyla geldiğini, 
nurunun beyaz olduğunu, hafî latîfesine feyz-i ilâhînin Hz. İsa 
yoluyla geldiğini, nurunun siyah olduğunu, ahfâ latîfesine 
feyzin Hz. Muhammed (a.s) yoluyla geldiğini, nurunun yeşil 
olduğunu izah etmiştir. Sonra şeyh efendi müellife nefs 
latîfesini tarif ve zikrini telkin etmiş, siyaha meyilli ama renksiz 
olduğunu söyleyip yerini (alında) göstermiş, nefs-i emmârenin 
evinin burası olduğunu ifade etmiş, ardından latîfe-i kâlebiyye 
adıyla bütün bedene zikir telkin etmiş, neticede bu sayılan yedi 
letâife yoğunlaşarak sessiz şekilde biner adet Allah zikri 
çekmesini tavsiye etmiştir12. Eserin bu bölümde müellif 
râbıtadan bahsetmiş, eseri tamamladıktan (h. 1290) üç sene 
sonra h. 1293’te kenara râbıta hakkında ilave bir not eklemiştir.  

                                                           
11  Belgrâdî, age, vr. 20a-21a. 
12  Belgrâdî, age, vr. 21a-23a. 



374 
 

Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendi sohbetinde haramdan 
sakınmanın öneminden bahsederken özetle şöyle demiştir: “Bir 
yetim çocuk bir havuzdan testisine su doldursa, o testideki su 
artık o çocuğun malı olmuştur, sonra tekrar havuza dökse, 
dervişler o havuzdan su alıp kullanamaz, çünkü o havuza yetim 
malı karışmıştır. Haramdan ve şüpheli şeylerden böyle 
sakınmak gerekir”. Şeyh Efendi müridlerine Reşahât-ı aynü’l-
hayât isimli eseri okumalarını da tavsiye etmiştir. Müellifin yedi 
letâifine ayrı ayrı teveccüh ederek o gece onu yedinci latîfe 
sayılan tüm beden zikrine (latîfe-i kâlebiyye’ye) ulaştırmıştır.  

Müellif “bir zuhûrât-ı garîbe” diyerek o dönemde 
yaşanmış bir olayı özetle şöyle anlatır: Bekir Bayraktarzâde Şerîf 
Ağa tasavvuf yoluna girmek ister fakat gönlüne yatan bir şeyh 
bulamaz. Sık sık Bosna tarafına gidip gelmekteyken Bosnalı 
Nakşbendî şeyhi İlhâmî hazretleri ona: “Gel seni derviş 
edelim”, deyince Şerîf Ağa: “Ben sana derviş olmam”, diye 
cevap verir. Şeyh İlhâmî de: “İhtiyâcın olduğunda beni çağır”, 
der. İki üç sene sonra Şerif Ağa bir kış günü ticâret için gittiği 
kasabadan dönerken ormanda yolunu kaybeder. Karanlık ve 
soğuk havada öleceğinden endişe edip: “Yâ İlhâmî! Yardım 
edecek kuvvetin var ise şimdi eyle!” diye seslenir. Derken bir 
kaval sesi duyar. Sese doğru gidince bir çocuğun kaval çaldığını 
görür. Ona “Buralarda bir köy var mı?” diye sorar. Çocuk öne 
düşer, Şerif Ağa onu takip ederek bir köye ulaşır. Çocuğa 
hediye vermek ister ancak çocuk gözden kaybolur. Ertesi gün 
kasabaya vardığında Şeyh İlhâmî karşısına çıkar ve tebessüm 
ederek: “Şerîf Ağa! Sana akşamki kaval delil olarak yetmez mi?” 
diye latîfe eder. Şerîf Ağa Şeyh İlhâmî’nin elini öpüp mürid 
olmak ister. Şeyh İlhâmî: “Evlâdımızsın, ancak nasîbin benden 
değildir, senin irşâdın başka bir kişi eliyle olacaktır, mahzun 
olma”, der. Şerîf Ağa kendini irşad edecek mürşidi beklerken 
Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendinin Bosna’dan Belgrad’a geldiğini 
duyunca sohbet ve hatm-i hâcegân halkasına katılır, etkilenip 
müridi olur13.  

                                                           
13  Belgrâdî, age, vr. 23a-24b. Şeyh İlhâmî veya İlhâmî Baba diye 
bilinen bu zâtın gerçek adı Şeyh Abdülvehhâb’dır. Travnik’te 1821 
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Şeyh İlhâmî, Risâle-i Ma’rûf isimli bu eserin yazıldığı 
tarihten onbeş yirmi sene önce Bosna vâlisi Celâl Paşa 
tarafından öldürülmüş, başı kesildikten sonra bedeni ayağa 
kalkıp gırtlağından kelime-i tevhid sesi ve kanlar gelmiş, 
sevenlerinden biri hırkasını cesedin üzerine atınca yatıp 
sükûnet bulmuştur. Şeyh İlhâmî Tranvik şehrinde medfundur. 
Celal Paşa onu öldürdükten sonra Nakşbendî meşâyıhından 
Bosnalı Şeyh Sırrî’yi çağırıp: “Dün İlhâmî’yi öldürdüğüm gibi, 
seni de öldürürüm”, diye tehdit etmiş. Şeyh Sırrî de cevaben: 
“İlhâmî’nin şehâdeti senin yüzünden idi, icrâ olundu. Ve lâkin 
ben bir çeşmeyim, pek çok kimse su içecektir. Senin elinden 
bana zarar gelmez, bir şey yapmaya gücün yetmez”, demiş. 
Ardından “izâ zülzileti’l-ardu.. âyetini okumuş. Oda 
sallanmaya başlamış. Celal Paşa Şeyh Sırrî’nin eline sarılıp 
aman dilemiştir. Bosna bölgesinde çiftçilikle tekkesini idâre 
eden Şeyh Sırrî vefat ettiği günlerde, Meke’deki Muhammed 
Cân Efendi’nin Abdullah Ma’rûf Efendi’yi irşad için Bosna 
tarafına gönderdiği sonraları anlaşılmıştır14.  

Belgrad’da Pazaryeri’ndeki Sa’dî Tekkesi’nin o dönemde 
şeyhi yoktu. Vakfiyesi yani maddî geliri de olmadığı için kimse 
şeyhliğine tâlip olmuyordu. Abdullah Ma’rûf Efendi 
Nakşbendîlik’ten önce Sa’diyye tarîkatından da icâzet almış 
olduğu için, müellif Râşid Belgrâdî bu tekkenin kendi 
cemaatlerine verilmesini Hâfız Ahmed Paşa’dan talep eder ve 

                                                           
senesinde idam edilmiştir. Bk. Dzemal Cehajic, “Socio-Political 
Aspects of the Naqshbandî Dervish Order in Bosnia and Herzegovina 

and Yugoslavia Generally”, Naqshbandis, İstanbul 1990, s. 667-668; bu 
makalenin tercümesi: (trc. H. İbrahim Şimşek), “Nakşibendî 
Tarîkatının Bosna-Hersek ve Genel Olarak Yugoslavya’daki Sosyo-

Politik Durumları”, Dînî Araştırmalar, c. 2, sy. 5 (1999), s. 384-385. 
14  Belgrâdî, age, vr. 25a-25b. Şeyh Sırrî’nin tam adı Abdurrahman 
Sırrî’dir. Bosna (Sarajevo) yakınlarındaki Fojnica yakınında bulunan 
Oglavak Tekkesi’ni kurmuş, 1846’da vefat etmiştir. Bk. Hamid Algar, 

“Some Notes on the Naqshbandi Tarîqa in Bosnia”, Die Welt des Islams, 
XIII (1972), s. 178; Dzemal Cehajic, “Socio-Political Aspects of the 
Naqshbandî Dervish Order in Bosnia and Herzegovina and 

Yugoslavia Generally”, Naqshbandis, İstanbul 1990, s. 665-666. 
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tekke Abdullah Ma’rûf Efendi’ye verilir. O dönemde 
Belgrad’daki Kâdirî şeyhi Hasan Efendi bu durumdan rahatsız 
olur, Abdullah Ma’rûf Efendi’nin Sa’dî icâzetnâmesinde bir iki 
yerde karalama ve düzeltme olduğunu bahane ederek bu 
icâzetnâmenin geçersiz olduğunu iddia eder. Ma’rûf Efendi ise 
bu icâzetnâmenin İstanbul’da Kemeraltı Tekkesi’nde 
yazıldığını, doğruluğunu ispatlayabileceğini ama buna ihtiyaç 
duymadığını, Nakşbendî yolunda devran zikri olmadığı için 
tekkenin şart olmadığını, sohbet ve hafî zikrin de camide veya 
evde yapılabileceğini söyler. Sözkonusu Sa’dî Tekkesine 
gönderdiği eşyâları geri alır ve o tekkeyi kabul etmez. 
Belgrad’dan Bosna’ya geri döner.  

Ancak müellif Râşid aslında, Belgrad’da evinin 
bitişiğindeki Bayram Bey Kütüphânesi adıyla bilinen ve 
kitapları Nemçelü muhârebesinde yağmalanmış olduğu için 
boş ve harap durumdaki büyük binânın tamir edilerek 
Nakşbendî-Müceddidî Tekkesi hâline dönüştürülmesini 
istemektedir15. Şeyhi de bu teklifi kabul edince tamir ve 
yenileme işine başlar. Tekke tamamlanınca idâresi, Hâfız 
Mehmed Efendi’ye verilir. Hâfız Mehmed Efendi, Abdullah 
Ma’rûf Efendi’nin Belgrad’daki halifesi, vekîli olmuştur. Tekke 
inşaatının bitmesine yakın Abdullah Ma’rûf Efendi bir iş için 
Bosna’dan İstanbul’a doğru yola çıkar, Belgrad’a uğradığında 
müellif Râşid’e nefy u isbât yani kelime-i tevhîd dersini telkîn 
eder. Bu ders, günde 1200 defa sessiz olarak ve nefesi tutarak 
kelime-i tevhîd (Lâ ilâhe illallah) okumaktır. Nefes tazelenirken 
Muhammedün rasûlullah cümlesi eklenir. Nefy u isbât 
dersinde müride cezbe ve ateş basması olursa yapılacak üç şey 
vardır: 1. Soğuk su ile gusl, 2. Müshil kullanmak, 3. Bir 
süreliğine zikri bırakıp râbıta ile meşgul olmak. Nefy u isbat 
zikrinde önceki letâif-i seb’a (yedi latîfe) zikri bırakılmaz, onlar 
yapıldıktan sonra kelime-i tevhîde başlanır16. 

Müellif Râşid Belgrâdî daha sonra şeyhinden murâkabe-i 
ehadiyyet dersini almıştır. Bu ders, İhlâs sûresini derin derin 

                                                           
15  Belgrâdî, age, vr. 25b-27a. 
16  Belgrâdî, age, vr. 28b-29b. 
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tefekkür etmektir. Bir ara müellif, sabah namazına 
uyanamamış, namaz kılamadan, zikrini de çekemeden şeyhinin 
yanına gitmiş. Şeyhi Abdullah Ma’rûf Efendi: “Namazsız 
müslümanlık olmaz, hiçbir zikrin ve hayrın dahi faydası olmaz, 
akşam boş sözler (mâlâya’nî) ile vaktini zâyi edip sabahı kelbler 
(köpekler) gibi uyuyup sabahın şerefini zâyi etmek akıl kârı 
değildir” der17. 

Abdullah Ma’rûf Efendi’nin Fransa adında bir faytoncusu 
varmış. Şeyh efendiye hürmet eder, elini öpermiş. Şeyh de 
müellife: “Faytoncuya dokunmayın, sonu inşallah iyi olur” 
demiş. On yıl sonra bu faytoncu Müslüman olup Hurşîd diye 
isim almıştır18. Müellif, Belgrad’da evinin yanında olup 
kütüphâne iken tekkeye çevrilen binanın süslemeleri ve yazıları 
hakkında uzunca bilgi verirken merhum babasının adının da 
“Mustafa Bey” olduğunu kaydeder19. Dervişler tekkenin 
bahçesine bir su kuyusu açmak istedikleri zaman Şeyh 
Abdullah Ma’rûf Efendi bir yeri gösterip: “Burası kazılsın, belki 
hazır bir kuyu bulunmuş olur”, der. Dervişler o yeri iki arşın 
kazınca etrafı mükemmel taş ile örülmüş bir kuyu bulurlar20.  

Müellif Râşid Belgrâdî bir ara Belgrad’dan İstanbul’a 
gelir. Burada kendisine Mekke’deki Muhammed Cân 
Efendi’den bir emirnâme ulaşır. Bu, İmâm-ı Rabbânî’nin Hatm-
i Hâcegân terkîbini icrâ etme yetkisidir ki şu şekildedir: Sabah 
istiğfardan sonra 100 salavat, 500 lâ havle ve lâ kuvvete illâ 
billâh (her yüzün başında el-Aliyyü’l-Azîm eklenir), 100 salavat, 
dua. Bir süre sonra 1267 (1851) senesinde Muhammed Cân 
Efendi’nin vafat ettiği haberini alır. Müellif İstanbul’dayken 
daha önce Belgrad muhâfızı olan Muhammed Kâmil Paşa ile 
görüşür. Paşa müellife: “Bâb-ı âlî’nin alt tarafında Safvetî Paşa 
Tekkesi’nde Nakşbendî-Hâlidiyye’den bir zât var, git ona 
mürid ol” der. Müellif Belgrâdî kendisinin zaten Muhammed 
Cân Efendi koluna bağlı olduğunu söyler. Paşa: “Mâdem ki bir 

                                                           
17  Belgrâdî, age, vr. 30a-31a. 
18  Belgrâdî, age, vr. 32a. 
19  Belgrâdî, age, vr. 33b. 
20  Belgrâdî, age, vr. 35a. 
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Nakşbendî yoluna bağlısın, git bu tekkeden de tarîkatını tashih 
eyle (düzelt)” der. Müellif tashih edilecek bir tarafı olmadığını 
düşünse de, ertesi gün sadece tanışmak için Safvetî Paşa 
Tekkesine gider. Orada Nakşbendî-Hâlidî şeyhi olan Bağdat 
tarafından Abdülvehhâb (es-Sûsî) Efendi ile tanışır. Şeyhe şu 
soruyu sorar: “Mevlânâ Hâlid-i Bağdâdî ve Muhammed Cân 
Efendi her ikisi de Abdullah Dehlevî’nin mürid ve halifeleridir, 
her ikisi de Nakşbendî şeyhleridir. O halde aynı havuzdan su 
içen bu zâtların müridleri arasındaki soğukluğun sebebi nedir?” 
Şeyh Abdülvehhâb: “Şimdi bu soruya cevap veremem, Cuma 
günü buraya gel” der.  

Müellif Râşid Belgrâdî Cuma günü aynı tekkeye yine 
gider. Hatm-i Hâcegân’dan sonra Şeyh Abdülvehhâb’a tekrar: 
“Muhammed Cân hazretlerinin evlâdını (müridlerini) niçin 
kabul etmiyorsunuz?” diye sorar. Şeyh Abdülvehhâb şöyle 
cevap verir: “Reşahât isimli eserde bir rivâyet var. Ubeydullah 
Ahrâr hazretleri müridlerine teveccüh ederken odada 
teveccühe ve konsantrasyona/yoğunluşmaya engel olan bir 
koku hisseder. Aradıklarında bir âmânın asâsı bulunur ve dışarı 
çıkarılır. Müridlere teveccüh esnâsında da odada ihvandan 
başka yabancı kişiler varsa, teveccühe (şeyhten müride feyz 
transferine) mâni olur. Bu usul böyle yabancılara kapalı olarak 
devam ederken, Muhammed Cân Efendi hazretleri kapıyı açtı 
ve herkes halkaya (hatm-i hâcegân ve teveccüh halkasına) 
girmeye başladı. Bunun üzerine Mevlânâ Hâlid bu konudan 
dolayı kendisine biraz gücendi. Aralarında mektuplaşmalar 
oldu. Aralarındaki soğukluk (şeker-renklik) bu sebepten 
olmalıdır. Muhammed Cân Efendi kapıyı herkese açtığı için 
onun tâkipçileri de kapatmayacaklardır. Oysa tarîkatın usûl ve 
geleneğinde böyle bir şey yoktur”21.  

Bunun üzerine müellif Belgrâdî şöyle der: “Sizin 
müridleriniz sadece ism-i celâl yani Allah zikri okuyorlar. İsm-
i celâl de müridde cezbe ve ateş oluşturur. Ayrıca müridleriniz 
hiç görmedikleri Mevlânâ Hâlid’e râbıta etmeye çalışırken uzun 
süre cezbede kalıyor. Kendilerinden garip haller ve sesler 

                                                           
21  Belgrâdî, age, vr. 36a-38a. 
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çıkabiliyor. Bunu bir yabancı görse tuhaf karşılayabilir. Bu 
sebeple sizin usulünüzde yabancılara kapıların kapatılması 
mâkuldür, anlaşılabilir. Ancak Muhammed Cân Efendi 5000 
Allah zikrinin yanında 2000 kadar Hû zikri yapılmasını tavsiye 
etmiştir. Hû zikri cemâl sıfatı olduğundan müridin cezbe ve 
ateşini biraz söndürür, dolayısıyla bizim yolumuzda garip 
haller vukû bulmaz. Bu sebeple yabancıların gelip halkaya 
katılmasında zarar yoktur”22.  

Müellif, Mevlânâ Hâlid ile devam eden Nakşbendî koluna 
“Hâlidiyye” adı verilmesine karşı çıkar. Sadece Nakşbendiyye 
denmesi gerektiğini, ayrı bir isimlendirmenin gereksiz 
olduğunu ifade eder23. Belgrad’da dergâhtaki bir mevlid 
cemiyetinde misafirlere şerbet ve şeker dağıtımı görevi yapan 
müellif, bu esnâda şeyhi Abdullah Ma’ruf tarafından 
azarlanınca nefsi harekete geçip bir daha şeyhiyle görüşme-
meye karar verir. Ancak ertesi gün şeyhi onun evine ziyarete 
gelince düşünceleri değişir, yumuşar24.  

Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendi Belgrad’daki Zarîfe 
Hanım’ı tarîkata bağlanmak isteyen diğer kadınların irşadı için 
görevlendirmiş ve ona hilâfet vermiştir25. Başka bir seferinde 
tekkede hatm-i hâcegândan sonra şeyh efendi bütün 
müridlerine şöyle demiştir: “Evlâdlarım! Eşlerinizden zikre 
devam etmek isteyenlere sizlere öğrettiğim şekilde zikir 
öğretiniz. Sizleri hanımlarınıza şeyh olarak tâyin ettim…”26 
Müellif eserin son bölümlerinde Bektâşîlik’ten ve Bektâşî 
tekkelerinin Sultan II. Mahmud tarafından kapatılmasından da 
bahseder27. Müellif ayrıca Şeyh Abdullah Ma’rûf Efendi’nin 
halifesi Hâfız Mehmed Hilmi Efendi hakkında bilgi verir. Bu zât 
aslen Belgradlı ve Öjiçe Şeyhi’nin sülâlesindendir. On yaşında 
hâfız olmuştur. Ayrıca iyi bir hattattır. Sarf ve nahiv gibi Arapça 

                                                           
22  Belgrâdî, age, vr. 38b-39a. 
23  Belgrâdî, age, vr. 39b. 
24  Belgrâdî, age, vr. 40b-41a. 
25  Belgrâdî, age, vr. 45a. 
26  Belgrâdî, age, vr. 46a. 
27  Belgrâdî, age, vr. 47b-51b. 
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gramer ilimlerini de iyi bilirdi. Sıbyan Mektebi’nde hocalık 
yapardı. Kibar, mütebessim, takvâ ehli bir kişiydi. Abdullah 
Ma’rûf Efendi’nin Belgrad’da halifesi, vekîli oldu. Hacca gidip 
bir sene Mekke’de kalarak Muhammed Cân Efendinin oğlu ve 
halifesi Muhammed Saîd Cân Efendi’den tasavvufî eğitim aldı. 
Hacdan dönerken Belgrad’ı Sırplar yağmalamış hattâ tekkedeki 
müellifin vakfettiği 300-400 cilt kitabı da almışlardı, halk kalede 
mahsur idi. Bu sebeple Hâfız Mehmed Hilmi Efendi Niş şehrine 
yerleşti, orada halkı irşada devam etti. Vefat edince Fethiye 
Câmii’nin bahçesine defn edildi. Bu arada müellif Râşid 
Belgrâdî, bir ara Cevdet Paşa’nın muâvini (yardımcısı) olarak 
görev yaptığını da kaydeder28.  

Eserin son cümlesi Arapça olup tercümesi şöyledir: Ben 
âciz Seyyid Mahmud Râşid el-Belgrâdî, Allah onu affetsin, sene 
9 Rabîulâhir 1290 (6 Haziran 1873).29  

Netice olarak, Mahmûd Râşid Belgrâdî Risâle-i Ma’rûf 
isimli eserinde XIX. asırda Belgrad, Bosna ve İstanbul’daki bazı 
tasavvufî kişiler ve olaylar hakkında önemli bilgiler vermiştir. 
İdareci bürokratlar ile şeyhler arasındaki ilişkilerden bahsetmiş, 
tasavvuf ehlinin tekkeler vâsıtasıyla halk içinde yaygın bir 
eğitim faaliyeti yürüttüğüne işaret etmiştir. Özellikle 
Nakşbediyye’nin Hâlidiyye kolu ile Muhammed Cân Efendi 
kolu arasındaki ihtilafları gün yüzüne çıkarmıştır. Ayrıca 
Nakşbediyye tarikatında uygulanan tasavvufî eğitim, zikir ve 
murâkabeler, hatm-i hâcegân usulleri gibi konularda önemli 
bilgiler vermiştir.  

Osmanlı devletinin zayıfladığı bir dönemde bürokratik 
görevlerde bulunan ve Sırbistan ile Bosna bölgelerinin o 
dönemki tarihi hakkında kitaplar yazan Mahmûd Râşid 
Belgrâdî’nin diğer eserlerinde bulunamayacak olan özel hayatı, 
tasavvufî yönü ve duygu dünyası, Risâle-i Ma’rûf isimli bu eseri 
sâyesinde canlı bir şekilde günümüze ulaşmıştır. Bu yönüyle 
eser, hem tasavvuf tarihi, hem de sosyal ve siyasî tarih 
araştırmaları yapanlar için mühim bir kaynak niteliğindedir.  

                                                           
28  Belgrâdî, age, vr. 52a-53b. 
29  Belgrâdî, age, vr. 57a. 
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BALKANLARDA  

BABAGÂN BEKTÂŞİLİĞİ VE BEKTÂŞÎ ERENLERİ 
 

Ömer Faruk TEBER 
 

Giriş 

Tarih boyunca İslâm düşüncesi içerisinde ortaya çıkan bir 
siyasî veya tasavvufî gelenek ile müntesiplerinin görüşlerini 
temsil eden eserleri, içinde doğup geliştikleri vasattan tecrid 
edilerek ele alınamazlar. Çünkü bu eserlerin müellifleri ya da 
aynı zamanda eserlere çeşitli eklemelerde bulunan 
müstensihleri, kendi dönemlerinin kavramlarıyla, zihniyetiyle 
ve o günün bilimsel bakış açısıyla söz konusu metinlere 
bakmakta ve yorumlarını yaparken de bir yönüyle dönemlerini 
ve geleneklerini tasvir etmektedirler1. Bektâşîliğin özellikle 
Balkanlarda diğer birçok sûfî yapılanmalara göre daha yoğun 
bir şekilde yayılması ve günümüze kadar bu anlayışın ayin ve 
erkânı ile taşınmasında en önemli faktör, Babagân Bektâşî-
liğinin güçlü ve zengin edebiyatından kaynaklan-maktadır. 

Tarihî arkaplanı XIII. Yüzylıda Hacı Bektâş-ı Velî’nin ve 
öğretisinin ilk takipçileri Kaygusuz Abdal’a ve XIV. Asırda 
Bektâşîliğin pîr-i sânîsi olarak kabul edilen Balım Sultan’a kadar 
giden Bektâşî geleneğinin ve öğretisinin sürekliliğini sağlayan 
ana metinler, çoğunlukla Rumeli ve Balkan coğrafyasında etkili 
olan Babagân Bektâşîliğinin ortaya koyduğu ürünlerdir. Bu 
eserlerde hemen dikkat çeken unsurlar, genellikle XVI. asırdan 

                                                           
 Prof. Dr., Akdeniz Üniversitesi İlahiyat Fakültesi İslam Mezhepleri 
Tarihi, omerfarukteber@akdeniz.edu.tr 
1 Hasan Onat, “Ahmet Yesevî’nin Din Anlayışı ve Bektâşîlikteki Bazı 
Yansımaları”, 2. Uluslar arası türk Kültür Evreninde Alevilik ve Bektâşîlik 
Bilgi Şöleni, Bildiri Kitabı, Ed. Filiz Kılıç, Tuncay Bülbül, Ankara 2007, 
c.1, ss.213-226. 

mailto:omerfarukteber@akdeniz.edu.tr
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itibaren Bektâşîliğin seyr-i sülûk’u diye bilinen ve Yesevi 
öğretisinden tevarüs edilen Dört Kapı Kırk Makam doktrinidir. 
Anadolu’da tohumları atılmış olduğu halde Doğu Avrupa’da 
yeşeren bu dinî-tasavvufî tecrübe sayesinde Bektâşîlik 
kurumsallaşmış, Anadolu ve Balkanlardaki Bektâşî geleneğinin 
yapısal özelliklerini ve günümüze kadar dinî ve tasavvufî 
özelliklerini muhafaza ederek ulaşabilmiştir. 

Balkanlara ve Rumeli’ne geçerek halklar üzerinde 
doğrudan etkili olmuş Bektâşîlik, Babâgân Bektâşîliği iken; 
Anadolu’da yayılan ve daha çok kırsal kesimlerde yoğunlaşan 
Bektâşilik ise Dedegan Bektâşîliğidir. Dedegan Bektâşiliği, 
Bektâşî geleneğinin soya bağımlı olarak gelişen kolunu temsil 
etmekte ve çoğunlukla yazılı olmayan sözlü kültür üzerinden 
nesilden nesile aktarılarak devamını sağlayabilmiştir. Buna 
karşın Babagân Bektâşilerinin sistematik yapısı ise XV. Asırda 
artık tarikat formlarına mütenasip olarak teşekkülünü 
tamamlamış, âyin ve erkânı belirlenerek yazılı hale getirilmiş 
olduğu söylenebilir2. Ancak onun genel bir form kazanarak 
teşkilatlanmasının Balkan coğrafyasında Dimetoka’da yaşayan 
Balım Sultân’la birlikte gerçekleştiği bilinmektedir. 

Bektâşîliğin toplumsal ve insancıl yönlerini, barış-
severliğini ve yardımseverliğini ön plana çıkaran bir gönül eri 
olan Balım Sultân, Hacı Bektâş’tan sonra Bektâşîlik için bir 
dönüm noktası olmuştur. Bektâşîlik içerisinde onun yaptığı 
önemli iki temel etkinlik vardır. Bunlardan biri Bektâşîliğe ait 
kuralları derlemesi ve dergâhta bir düzen içerisinde yaşama 
geçirilmesini sağlaması, diğeri ise, sözel olan Bektâşî geleneğini 
düzenleyerek bu geleneğin, yazılı metin haline gelmesine 

                                                           
2 HBK. No:36’da yer alan erkânâmede bu husus şöyle dile getirilmiştir: 

“Tarîk-i Bektâşiyye’de Hakk ve hakîkata muvâfık olan âyin ve erkân, 
Müşârün ileyhten müstevrî’dir. Binâen aleyh müşârün ileyh Pîr-i Sânî ıtlâk 
olunur. Dergâh-ı şerîfte sâkin-i dervişân ile Çelebiyân için tahsis buyrulmuş 
olan vâridât dahi müşarün ileyh zamanında saltanat-ı seniyye cânibinden 
ihsân buyurulmuştur. Ve hâne-i tecrîdin bânisî ta’bîri ise yalnız hücre-nişîn 
olan fukarâ hakkındadır.” (vr.90b) 
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öncülük etmek böylece yapısal olarak Bektâşîliği yazılı 
kurallara bağlamak olmuştur3.  

 Bektâşîlik Erkânnâmesi Balım Sultân’la birlikte genel bir 
form kazanırken bu yazılı hale gelen bu erkânların istinsah 
edilerek çoğaltılması faaliyeti muhtemelen XVIII. asırdan sonra 
yine Balkan coğrafyasında gerçekleşmiştir. Erkânnâmelerin bu 
yüzyıllarda tespit edilerek yazıya geçirilmesi, Bektâşî tekke ve 
dergâhlarında posta oturan baba ve dedebabalar vasıtasıyla 
olmuştur. Baba, dedebaba ve halifebabalar tarafından bir araya 
getirilen bu eserler, Balkan coğrafyasının çok çeşitli yerlerinde 
kurulmuş olan Bektâşî tekke ve âsitanelerinde istinsah edilmiş 
olduğu istinsah kayıtlarından anlaşılmaktadır4.  

Osmanlı döneminde (1361-1912) bir ilim merkezi ve 
Osmanlı sultanlarının zaman zaman kaldıkları müstahkem bir 
yer olan Dimetoka, Balkan Bektâşiliğinin merkezi 
hüviyetindedir5. Burada babasına ait bir Bektâşi Tekkesinin 
bulunduğu Balım Sultân, yola, sürekli bir biçim ve içerik 
kazandıracak yeni etkiler getirirken, geliştirilen erkâna göre 
yola girenlerle sıkı ilişki içerisinde örgütlenmiş bir Bektâşî 
toplumu ortaya çıkarmayı amaçlamıştır. Bu nedenle 
Bektâşîliğin ikinci piri, Pîr-i Sânisi sayılmıştır. Onun sayesinde 
tarîkata bir disiplin gelmiş, usul ve erkânı kayda geçtiği gibi her 

                                                           
3 Balım Sultan, o zamana kadar daha çok köy ve kasabalar civarındaki 
tekkelerin etrafında, dinî bir taife şeklinde inkişaf eden tarîkat teşkilatını 
şehirleşmiş bölgelere çekerek bir mücerred dervişler teşkilatı vücuda 
getirmiştir. Hiç evlenmeyerek, tekkelerde yaşayan bu dervişler, terk ve 
tecrit alameti olmak üzere, kulaklarına demir halkalar olan mengüş 
takmışlardır. Balım Sultân’ın yaptığı birçok islahattan sonra, biçimsel 
olarak örgütlenmiş Bektâşî tarîkatı, Dedelerin temsil ettiği Mücerred 
(Yol evlâdı) ve Çelebilerin temsil ettiği (Bel evlâdı) şeklinde iki gruba 
ayrılmıştır. Abdülkadir Sezgin, Sosyolojik Açıdan Alevîlik-Bektâşîlik, Yeni 
Türkiye Yay., Ank. 2002, s.49-50. 
4 Balkanlar’da istinsah edilip, müstensih kayıtlarının düşüldüğü pek 
çok eser kütüphanelerimizde mevcuttur. Arap harfli Türkçe ve 
Arnavutça yazılı Erkân ve âdaba dair yazma eserler çoğunlukla 
Rumeli ve Balkanlarda kaydedilmiştir.  
5 Machiel Kiel, “Dimetoka”, Diyanet İslam Ansiklopedisi, C.9, s.305.  
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türlü doktrini de tesis edilmiştir. Kent içi ve kenti çevreleyen 
tekkelerde daha yetkinleştirilmiş bir ritüel ve örgütlenme 
başlamasıyla birlikte, giderek düzenlenmiş sistemin dışında 
kalan köy gruplarından farklılaşan bir tarîkat teşekkül etmiştir. 
Böylece Balım Sultân, soydan gelmeyenlere kapıları açarak 
tarîkatın daha geniş kitleleri kucaklamasını sağlamıştır6.  

Balım Sultân, örgütünü kendisi tarafından kurulan 
sistemin “ruhani ve örgütsel” başı olan Dedeler’le yaymayı ve 
yaşatmayı amaçlamıştır. Neticede Bektâşîlik Babagan (Yol 
evladı) ve Çelebiyan (Bel evladı) olmak üzere ikiye ayrılmış7 

                                                           
6 Balkanların İslamlaşması ilk dönemlerden itibaren Osmanlı fethi ve 
iskânında pay sahibi olan bütün derviş ve tarikatlar hetedodoks olarak 
nitelenmiştir. Bunun nedenlerinden birisi, “seyyah dervişler” olarak 
anılan ve çoğu zaman geleneksel bir tarikatla ilişkisi olmadan kendi 
iradeleri ile seyahat edip melâmi meşrep yaşayan dervişlerin dinî 
inanç ve pratiklerinde görülebilen bir tür rahatlık olduğu söylenebilir. 
Dinî pratiklerin uygulanması yönünden eleştirilebilen bu kesimin 
Osmanlı yönetimi tarafından desteklenmesi ise, bu dönemde söz 
konusu dinî unsurların başta saray ve ordu olmak üzere Osmanlı 
toplumunun bütün katmanları üzerinde güçlü bir etkiye sahip 
olmasından kaynaklanmıştır. Bkz. Ömer Lütfi Barkan, “İstila 
Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve Zâviyeler”, Vakıflar 
Dergis, II (1942), ss.279-304; Ahmet T. Karamustafa, God’s Unruly 
Friends: Derviş Groups in the Islamic Later Middle Period, 1200-1500, 
Salt Lake City 1994.; Ines Asceric-Todd, Bosna’da Dervişler ve İslam, 
Müslüman Bosna Toplumunun Oluşmasında Tasavvufî Boyutlar, 
Çev. Özge Kobak, İstanbul 2018, s.15. 
7 Bu durum Erkânnâmelerden birine şöyle yansımıştır: “..Netice, 
Tarîkat-ı Aliye-i Bektâşiyyenin tomar-ı hilâfet ve icâzetleri ber-minvâl-i 
meşrû’ esâmi-i Çelebiyân ile ma’nûn (ünvanlanıp) olup çünkü Pîr müşârun 
ileyh hazretlerinin sülb-i evlâdı olmayıp bunlar nefes evlâdıdır ki, vasiyetleri 
vecihle kendilerden sonra dergâh-ı şerîfte seccâde-nişîn oldular. Hatta 
Tarîkat-ı Bektâşiyye’de itibar belden gelene olmayıp; yoldan gelene olmasına 
mebnî bir Bektâşî Babası kendi sülbünden gelen evlâdına ikrâr veremeyip lâ 
cerem âher Bektâşî Babasından aldırmaya mecburdur.” (HBK. Erkânnâme, 
No:36, vr.80b.) 
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Çelebiler kırsal yörelerde tutunurken, kentsel yörelerde Balım 
Sultân ekolü (Nazenin tarîkatı) benimsenmiştir8.  

1. Balkanlarda Bektâşîlik 

Osmanlıların Balkanlarda ilk fetih ve yerleşme 
döneminde Türk kültür ve geleneğine bağlı Türkmen aşiretler 
üç farklı gurup olarak Balkan coğrafyasının içlerine nüfuz 
etmiş; fetih ve iskân faaliyetlerinde bulunmuşlardır. Bu gruplar 
genel olarak Anadolu Selçukluları devrine kadar giden Baba 
İlyas’a bağlı dinî tasavvufî hareket şeklinde ifade ettiğimiz 
Babailer; XIII. Asırda Kalenderîlik içerisinde teşekkül edip, XV. 
Asırda Hacı Bektâş-ı Velî an’aneleri etrafında ortaya çıkan 
Bektâşîler ve yine Bektâşilikle aynı dönemlerde teşekkül eden 
dinî sosyal esnaf dayanışma teşkilatı olarak bilinen Ahilerdir9.  

Balkan coğrafyasında Ahilerin zamanla Bektâşîlerle aynı 
çevrelerde bir araya gelmesiyle düşünce ve ritüellerde ortak bir 
bilinç meydana gelmiştir. Rumeli Aleviliğine rengini verip 
günümüze kadar yaşamasını sağlayan Babailer ve Bektâşîlerdir. 
Babailerde Pir olarak Sarı Saltuk ve Şeyh Şüca ön plandadır. 
Bektâşî geleneği ise Hacı Bektaş Veliyi Pir olarak kabul etmekle 
beraber Seyit Ali Sultan ve Abdal Musa da değer verilen önemli 
şahsiyetlerdendir. 

Bektâşîler Rumeli’ye ilk gelişten itibaren yerleşim mevkii 
olarak daha çok merkez Dimetoka olmak üzere güney 
Bulgaristan, Yunanistan, Arnavutluk ve kuzey batıya doğru 
Macaristan’a kadar geniş alanda tekke ve zaviyelerini kurup 
içerisinde yaşadıkları topluma sosyal, ekonomik ve dini birçok 
yönden hizmet etmişlerdir. 

Bektâşî tekkeleri, diğer tarikatlarda olduğu gibi büyük 
iskân merkezlerinde kurulduğu gibi aynı zamanda merkeze 
uzak yol üstü geçiş noktalarında veya kırsal kesimlerde de imar 

                                                           
8 Ömer Faruk Teber, Bektâşî Erkânnâmelerinde Mezhebi Unsurlar, 
Ankara 2008, s.31. 
9 M. Saffet Sarıkaya, “Balkanlarda Ahilik ve Bektaşilik (Nisâbu’l-
İntisâb Bağlamında Bir İnceleme), Alevilik Araştırmaları Dergisi, The 
Journal of Alevi Studies, 2018, sayı: 15, s. 24. 
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edilmiştir. Bektâşilik, geliştiği bölgelerdeki çeşitli ögeleri kendi 
potasında eritmiş bir irfan ve bilinç birikimidir. Bektâşî zaviye 
şeyhlerinin ortaya koyduğu hoşgörülü tutum ve davranışlar, 
çeşitli inançların yer aldığı toplumların Müslümanlaşmasını 
kolaylaştırmıştır10.  

Türkistan Pîri Hoca Ahmed Yesevi, göçebe ve yarı göçebe 
Türk boylarına tasavvuf esaslarını, tarikat adabı ve erkânını 
öğretmiş, İslâmiyet'i sevdirmeye çalışmış ve bu düşüncenin 
yayılarak yerleşmesini gaye edinmiştir. İslâm şeriatına ve Hz. 
Peygamber’in sünnetine sıkı sıkıya bağlı olan Ahmed 
Yesevi’nin şeriat ile tarikatı uzlaştırmacı bir tavırla bir araya 
getirmesi, Yesevilik'in Türkler arasında süratle yayılıp 
yerleşmesine imkân hazırlamıştır.  

Hacı Bektâş-ı Velî, “kâmil insan-fâzıl toplum” idealinin 
gerçekleşmesi için belirlediği ilâhî sevgi esaslı “davranışlar 
kuramı” ile barış ve hoşgörü temelinde uygulamaları Yesevî 
geleneğinden almış, sadece mensûbu olan zümrelere değil, 
bütün insanlığa açılarak sevgi dağıtmayı hedeflemiştir11. 

Bektâşî Kültürü XIII. asırda Anadolu’da ortaya çıkmasına 
paralel olarak Balkan coğrafyasında da gezgin dervişlerin 
seyahatleri ile Melamilik düşüncesi içerisinde aktarılma imkânı 
bulmuştur. Bektâşî kültürünün XIII. asırda Balkan 
topraklarındaki en popüler ve efsanevi temsilcisi Sarı 
Saltuk’tur. Hacı Bektaş Veli düşünce geleneğini Doğu Avrupa 
coğrafyasında yerleştiren erenlerin önde gelen şahsiyeti Sarı 
Saltuk olduğuna kuşku yoktur. O’nun adına Balkanlarda ve 
Anadolu’da onlarca makam ve mezarın bulunması meydana 
getirdiği sosyal aksiyonun en büyük göstergesidir. Sarı 
Saltuk’la Balkan topraklarında kök salan ve gelişen Hacı Bektaş 
Veli düşünce ve kültürü daha sonraki zamanlarda Sarı Saltuk, 
Barak Baba, Otman Baba Seyyid Ali Sultan (Kızıldeli) , Akyazılı 

                                                           
10 İrene Melikoff, Hacı Bektaş Efsaneden Greçeğe, Çev. Turan Alptekin, 
İstanbul 1999, s.14 
11 Teber, Bektâşî Erkânnâmelerinde Mezhebi Unsurlar, s.45. 
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Sultan, Demir Baba, Ali Koç Baba, Gül Baba gibi onlarca dede 
ve baba ile devam etmiştir.12   

Anadolu dağlık bölgelerinde yüksek yaylalarda, özellikle 
uç bölgelerinde yaşayan yarı göçebe Türkmenlerden, yerleşik 
hayatın, Müslüman yaşam ve ibadetinin Sünnî biçimleri 
beklenemezdi. Bununla beraber halk İslâm’ı gibi, batinî ve 
kitabî olmak üzere iki ana eğilimde gelişmiş olan tekke 
İslâm’ının ortaya koyduğu kendine mahsus zihniyet ve hayat 
tarzı, imparatorluğun hemen bütün Müslüman tebaasını en üst 
tabakasından en alt tabakasına kadar kucaklayan bir dünya 
görüşü oluşturmuştur. Türkmenler kendi toplum ve kültür 
biçimlerini temsil eden babalara, tarikat şeyhlerine katı bir 
şekilde bağlıydılar ve bu topluluklar içinde, kent ve sarayın 
kozmopolit kültür ve edebiyatından çok farklı bir Türk halk 
kültürü, Orta Asya Türk geleneklerinden gelen bir akım 
egemendi13.  

XIII. asırda Anadolu’da Hacı Bektaş Veli önderliğinde 
örgütlenen bir inanç-düşünce sistemi gelişmiştir. “Horasan 
Erenleri” olarak tanınan Türkmen dervişleri Anadolu’da büyük 
çaplı bir kültürel, sosyal, iktisadî ve inançsal değişimin taşıyıcısı 
olmuşlardır. Alevilik ve Bektâşîlik ile ilgili ilk kaynaklar 
arasında sayılan velâyetnamelere bakıldığında dede ve 
babaların “yurt kurma” misyonu ile hareket ettikleri görülür. 
Hacı Bektaş Veli dönemiyle beraber Bektâşîlik düşüncesi 
Anadolu’da olduğu gibi Rumeli topraklarında da temellenir.14 

Selçuklularla birlikte kuramsallaşmaya başlayan 
tarikatlar, Osmanlılarda bütün İslâm coğrafyasına tekke ve 
zaviyeler vasıtasıyla yayılmış olduğu bilinmektedir. Osmanlı 
Devletinde tekke faaliyetleri toplumsal alanda önemli mesafeler 
kat etmiş, Türk-İslâm kültürünün içtimai, iktisadi, askerî, siyasi 
unsurları tekke ve zaviyeler ile birlikte halkların 

                                                           
12 Kökel, “Sarı Saltık ve Balkanlarda Alevi Bektaşi Kültürü”. Türk 
Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, Güz, S.43, s.11.   
13 Halil İnalcık, Osmanlı İmparatorluğu Klasik Çağ, s. 195,  
14 Kökel, “Bulgaristan’da yaşayan Alevilik Ve Bektaşilik Üzerine” Türk 
Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, S.43. s.10. 
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İslâmlaşmasında önemli roller ifa etmiştir15. Tekkeler 
bulundukları bölgelerde dinî hoşgörü ve tasavvuf ahlakının 
yerleşmesine zemin hazırlamanın yanısıra Türkçenin 
öğrenilmesi, dil ve edebiyatın geliştirilmesi ile ekonomik 
dayanışmaya önem vermişler, hastane ve sağlık hizmetlerini 
üstlenerek tedavi merkezleri açmışlar, musiki ve estetik 
sanatların icrasına çalışmışlar, okçuluk ve güreş gibi sportif 
faaliyetlere katkı sağlamışlar,  

Anadolu'nun ve Anadolu’ya ait uzantıların yani 
Balkanlar’ın Türk vatanı hâline gelmesinde Türkistan'dan gelen 
Ahmet Yesevî dervişlerinin önemli bir payı olmuştur. 
Anadolu'ya gelen Ahmet Yesevî dervişleri, kimseye el açmayan, 
elinin emeği ile geçinen, toprağa, vatana, devlete ve dine bağlı, 
prensipli, disiplinli ve örnek insanlardı. Bunlar, iskân amacıyla 
gittiği yerlerdeki insanlara yaşama ümidi ve mücadele gücü 
vemişler; birlik ve beraberliğin sağlanmasında, dayanışma ve 
direnme gücünün artmasında müspet rol oynamışlardır16. Her 
türlü şekilciliği reddederek, Hakk’a yönelen Melâmî karekterli 
bu şahsiyetler Hak ile Hak olabilme gayreti içerisine 
girmişlerdir. Tasavvuf öğretisinin içinden gelen ve aslında 
bütün tarikatlarda gözelenebilen melâmet kültürü bir neşe ve 
neşve olarak dünyevî ihtiraslardan sıylımayı öğütleyen; 
Anadolu ve Rumeli’ni İslâmlaştıran ruh olmuştur.  

Selçukluların dinî ve siyasî geleneğini devam ettiren 
Osmanlı Devleti’nin fetih ve iskân politikalarıyla ilişkili olarak 
fetihlerden sonra Balkanlara gelen Bektâşî babalarının 
aracılığıyla kurmuş olduğu tekkeler, Balkan coğrafyasında 
özellikle ilim, kültür, sanat, edebiyat, musiki, mimari, süsleme, 
askerî, ziraat, toplumsal dayanışma gibi pek çok alanda hizmet 
yapmış kurumlardır. Bu sistemli yapı sayesinde Bektâşî 
tekkeleri, özellikle 1826 yılında Yeniçeri Ocağı’nın kaldırılması, 

                                                           
15 Ö. Lütfi Barkan, “İstila Devirlerinin Kolonizatör Türk Dervişleri ve 
Zaviyeler”, Vakıflar Dergisi, II, Ankara 1942, s.253-279. 
16 Nedim Bakırcı, H. Kürşat Türkan, “Tekke ve Zaviyelerin 
Balkanlardaki Rolü ve Önemi”, Türük Dil, Edebiyat ve Halkbilimi 
Araştırmaları Dergisi, 2013, S.1, s.146. 
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Bektâşî tekkelerinin kapatılması ve birçok Bektâşî babasının 
Balkanlar’a yerleşmesi ile canlılığını koruyarak varlıklarını 
uzun yıllar devam ettirmişlerdir17.  

Balkanlarda yayılan çok sayıda Bektâşî Tekke ve zaviyesi 
olduğu bilinmektedir. Ancak bu çalışmamızda bu tekkelerin 
günümüzde ayakta kalanları ile sınırlı olarak bir kısmının 
ismini zikretmekle yetineceğiz. Fiilî olarak dergâh niteliğini 
sürdüren; içerisinde Bektâşî ayin ve erkanının icra edildiği 
Dergâhları; Balkan coğrafyasının İslâmlaşması adına yerleşik 
halkalara rehberlik yapmış olan Bektâşî Erenlerini sunacağız. 

A. Seyyid Ali Sultan (ö.1412 hayatta) 

Kızıl Deli Sultan, günümüzde Yunanistan’da Batı Trakya 
Bölgesinde Meriç şehrinin bir ilçesi olan Dimetoka’da bulunan 
Rûşenler köyü sınırları içerisindeki Seyyid Ali Sultan diye 
meşhur dergâhın müessisidir. Yunanistan’da bulunan 
tekkelerin hemen hemen tamamı Bektâşî tekkesidir.  

Seyyid Ali Sultan Dergâhı, Balkanlarda mevcut tekkeler 
içeresinde müstesna bir yere sahiptir. Bu tekkenin önemi, 
Bektâşî geleneğinin pir-i sânisi sayılan Balım Sultan’ın Bektâşî 
erkânnâmesini ilk defa tespit etmesinden önce Kızıl Deli Sultan 
Dergâhında Bektâşi erkânının farklı bir şekli olan musahip 
erkanı ile birlikte uygulanıyor olmasıdır. Bu bilgileri de yine bu 
dergâhtan nasip alan Sâdık Abdal divanından öğrenebil-
mekteyiz. Buna göre Sâdık Abdal, onüç yaşında tesadüf eseri 
dergâhın çevresinde dolaşırken, orada sohbet eden dervişlerin 
sözlerinden etkilendiğini ve yirmi iki yaşında da Seyyid Ali 
Sultân’a intisap ettiğini divanında kaydetmektedir18.  

Seyyid Ali Sultan, 1397 yılında Dimetoka’da dergâhını 
yaptırmış, Bektâşî dili ile canlar uyandırmış ve orada Hakk’a 

                                                           
17 Tuba Hatipler Çibik-Filiz Umaroğulları, “Balkanlarda Bektaşilik ve 
Bektâşi Tekkeleri”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi, C.6, 
S.1, 2017, s.461-462.  
18 Sözkonusu Divan, H. Dursun Gümüşoğlu Tarafından bir makalede 
tanıtılarak örnek metinleri yayınlanmıştır. Bkz. “15. Yüzyıl 
Bektâşiliğinde Sâdık Abdâl Örneği”, Alevilik-Bektaşilik Araştırmaları 
Dergisi, Almanya 2012,Sayı 5, s.1-25. 
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yürüyerek aynı mekânda sırlanmıştır. Dergâh Kızıl Deli Irmağı 
kenarında bir tepe üzerine kurulmuş, bu ırmağın adından 
kaynaklı olarak Dergâhın ismi de Kızıl Deli Dergâhı olarak 
bilinmiştir. Hacı Bektâş-ı Veli’nin Balkanlardaki en önemli 
temsilcilerinden biri olan Seyyid Ali Sultan, Rumeli fetihlerinde 
muhipleri ve dervişleri ile büyük yararlılıklar göstermiş, kendi 
kurduğu dergâhta Hacı Bektâş-ı Veli’nin öğretilerini talim 
ettirerek çok sayıda Bektâşî Babası yetiştirmiştir19. 15. Asırda 
Kızıl Deli Sultan Dergâhında yetişmiş Bektâşî şairlerinden olan 
Sâdık Abdal’ın Divan’ına göre dergâhta Arapça, Farsça edebî 
metinlerin talim edilmesinin yanısıra Kur’ân ve Hadis 
derslerinin de okutulduğu yüksek bir din eğitiminin olduğu 
anlaşılmaktadır. Bektâşî gelenekten gelen uzmanlara göre 
Balım Sultan öncesinde Trakya’da Bektâşilik erkânını takip 
eden ve uygulayan Ehl-i Beyt tarikatların varlığı, Hacı Bektâş 
öğretisinin sistematik hale gelmesinde önemli rolünün 
olduğunu göstermektedir20.  

B. Otman Baba (Hüsam Şah) (ö.1478/1479) 

XV. asırda yaşamış Kalenderî/Bektâşî şeyhleri arasında 
hakkında en sağlam ve teferruatlı malumata sahip olduğumuz 
belki de tek şahsiyet, Otman Baba veya asıl adıyla Hüsam 
Şah’tır. Kendisiyle bütün hayatı boyunca birlikte dolaşan 
halifesi Küçük Abdal’ın kaleme aldığı menakıpnamesi, yarı 
belgesel denilebilecek kadar sağlam bir kaynak olarak Otman 
Baba’yı yakından tanıma imkânını bize sağlamakta, tarihsel 
hayatıyla ilgili bilgi vermektedir. Menakıpnamede belirtildiğine 
göre Otman Baba, 1378-79 tarihinde dünyaya gelmiştir21.  

                                                           
19 Rıza Yıldırım, Muhabbetten Tarikata: Bektaşi Tarikatı’nın Oluşum 

sürecinde Kızıldeli’nin Rolü, Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma 
Dergisi, 2010, sayı: 53, s. 158; A. Yılmaz Soyyer, “18-19. Yüzyıllarda 
Kızıldeli Bektaşi Ocağı”, Türk Kültürü ve Hacı Bektaş Veli Araştırma 
Dergisi, 2010, sayı: 53, ss. 345-364 
20 Ahmet Yaşar Ocak, Alevi Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, 
İstanbul 2000, s.40. 
21 Mustafa Alkan-Gökhan Yurtoğlu, “Tarihi Bir Şahsiyet 
olarak Otman Baba: Otman Baba Kimdir”, IV. Uluslararası Alevilik ve 
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Hayatı hakkındaki bilgiler, halifelerinden Küçük Abdal'ın 
onun ölümünden beş yıl sonra kaleme aldığı Vilayetname-i 
Otman Baba adlı esere dayanmaktadır. Küçük Abdal yazma 
görevini kendisine bizzat Otman Baba'nın verdiğini 
söylemektedir22. 

Çağdaş araştırmacıların eldeki mevcut kaynaklardan 
hareketle verdikleri bilgiye göre Otman Baba’nın Horasan’dan 
hicri 790 miladi 1388 yılında ayrıldığını söyleyebiliriz. Otman 
Baba’nın Anadolu’ya Timur (1402) ile beraber geldiği rivayet 
edilmektedir Rumeli coğrafyasında etkin bir şekilde faaliyet 
gösteren bir tarikatın lideri ve önemli bir tarihi şahsiyet olarak 
bilinen Otman Baba, XV. Yüzyılın son çeyreğinde vefat 
etmiştir23.  

Otman Baba’nın Bektâşîler hakkında çok farklı kanaatlere 
sahip olmasına rağmen, Abdal Musa, Kaygusuz Abdal ve 
Sultan Şücauddin gibi bir kalenderi şeyhi olduğu anlaşıl-
maktadır. Bektâşî geleneğinden gelen toplumlar tarafından 
benimsenmiş, büyük bir veli olduğu kabul edilmiş, nefeslerde 
terennüm edilmiştir. O, önemli bir Bektâşî velisi olan Akyazılı 
Sultanın da şeyhi olarak kabul edilmiş, Otman Babanın 
Bulgaristan’daki Tekkesi kendi devrinde ve sonraki 
zamanlarda önemli Bektâşî Tekkelerinden birisi olmaya devam 
etmiştir.  
  

                                                           
Bektaşilik Sempozyumu Bildiriler Kitabı, 18-20 Ekim 2018, Ankara, 2018, C. 
I, s. 49-50. 
22 Ahmet Yaşar Ocak, Babaîler İsyanı, Aleviliğin Tarihsel Altyapısı Yahut 
Anadolu’da İslam-Türk Heterodoksisinin Teşekkülü, İstanbul 1992, s.111. 
23 Gökhan Yurtoğlu, “Otman Baba’nın Tarikatına Dair”, Türk Kültürü 
ve Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, 2016, Sayı 80, s. 139. 
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C. Gül Baba (ö.XVI. yüyyıl başı) 

Macaristan’ın başkenti Budapeşte’yi ikiye bölen Tuna 
Nehri’nin Batı yakasında Budin/Buda’da türbesi bulunan Gül 
Baba, XV. yüzyıl sonu ve XVI. yüzyıl başlarında yaşamış, şair 
bir Bektâşî dervişidir. Evliya Çelebi’nin babasından naklettiği 
bilgiye göre, Fatih Sultan Mehmet devrinden Kanuni Sultan 
Süleyman devrine kadar birçok gazâlarda bulunmuş, Budin’in 
fethine de katılmış, ilk Cuma günü fetih namazı kılınırken 
Hakka yürümüştür24. Şeyhülislam Ebussuud Efendi’nin 2 Eylül 
1541 tarihinde cenaze namazını kıldırdığı ve bu namazda 
Kanunî Sultan Süleyman’ın ve yüz bini aşkın bir cemaatin 
bulunduğu bilgileri de Evliya Çelebi tarafından 
bildirilmektedir. Seyyah, türbenin iç görünüşünü ise şöyle 
anlatmaktadır “Gülbaba bir çiçekli bahçe içinde kurşun örtülü 
bir kubbede gömülüdür. Sandukası yeşil çuha ile örtülü olup, 
mübarek başlarında Bektâşî tacı bulunur. Etrafı çeşitli Arap 
harfli Kuran ayetleri ile süslüdür. Hakîrin yazdığım münasip 
beyit şudur: “Âşık ve sâdıkınım, ettim ziyâret ben gedâ bülbül 
-i güyâ gibi efgân idem ey Gülbaba”25 

D. Sersem Ali Baba (ö.1538) 

Tekkenin kurucusu olan Server Ali Baba, Kalkandelen'e 
gelmeden önce Bektâşîlik'te “dedebabalık” makamını kuran ve 
1520'de ilk dedebaba olarak Hacıbektaş'taki dergâhta bu posta 
oturan kişidir 

Server Ali Baba ve Sersem Ali Baba olarak bilinen Bektâşî 
babasıdır. Kendisi Kalkandelen’e hicret etmeden önce Bektâşî 
geleneğinde Dedebabalık makamında Hacıbektaş postnişin-
liğine gelen ilk kişi olarak da bilinmektedir.  

Onunla ilgili olarak, Genel olarak anlatılanlara uygun 
söylenceye göre Kanuni Sultan Süleyman dönemimde Mir-i 

                                                           
24 İsmail Tosun Saral, Gül Baba ve Tahta Kılıcı, Türk Kültürü ve Hacı 
Bektaş Veli Araştırma Dergisi, 2004, C. X, Sayı 31, s. 245. 
25 Mehmet Emin Yılmaz, “Macaristan’da Kiliseye Çevrilen Türk 
Yapıları”, III. Uluslararası Balkanlarda Türk Varlığı Sempozyumu, Yay. 
Haz. Ünal Şenel, C.II., s.453.  

https://tr.wikipedia.org/wiki/Dedebabal%C4%B1k
https://tr.wikipedia.org/wiki/Hac%C4%B1bekta%C5%9F
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Miran baş vezir rütbesinde olan zat, Hacı Bektaş Dergâhı’nı 
ziyaretle derviş olmaya karar verir ve Padişahtan müsaade arz 
eder. Kanuni durumu değerlendirir ve kendisine ‘vezirliği 
bırakıp dervişliği istediğine göre sersem oldun” der ve müsaade 
eder. Hacı Bektaş Dergâhı’nda hizmetten sonra Balkanlara yola 
çıkar ve Kalkandelen’in yakınına gelip yerleşir ve irşad eder. 
1538 de vafat ettiğinde türbe ve dergâh yapılır. 18. yüzyıl 
sonunda Maraş’tan Muharrem adlı bir baba tarafından ruhi 
keşif yoluyla bulunur26.  

Kaynakların büyük bir kısmında Harâbâtî Baba Tekkesi 
olarak da geçen Sersem Ali Baba Tekkesinin ilk bânisi kabul 
edilen Sersem Ali Baba’dır. Tekkenin ikinci bânisi de adını 
aldığı Harâbâtî Baba’dır. Ancak Harâbâtî Baba’nın tarihsel 
şahsiyeti değil efsanevî şahsiyeti ile ilgili malumat ancak 
günümüze ulaşabilmiştir27.  

E. Sarı Saltuk 

Sarı Saltuk'un hayatı hakkında bilgi veren tarihi 
kaynaklar; vakayinameler, seyahat-nameler, menakıpnameler 
ve vilayetnamelerdir. 15.asırda Yazıcıoğlu Ali tarafından 
yazılmış Tevârih-i Âl-i Selçuk, Kemalpaşa-zâde tarafından 
yazılan Tevârih-i Âl-i Osman, İbn-i Batûta tarafından kaleme 
alınan Seyahatnâme, Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, Fatih Sultan 
Mehmet Han devrinin önemli kalenderi şeyhi Otman Baba'nın 
müridi Küçük Abdal tarafından yazılan Vilayetname-i Otman 
Baba, Bektâşiliğin temel kaynakları arasında görülen 
Vilayetname-i Hacı Bektaş-ı Veli ve Cem Sultan'ın emri üzerine 
Ebu'l Hayr-i Rûmî tarafmdan yapılan araştırmalar sonucu elde 
edilen bilgilerden oluşan, Sarı Saltuk adına kaleme alınmış 

                                                           
26 Orhan Terzioğlu, “Harâbâtî Baba Tekkesi ve Toplumsal İşlevi”, III. 
Uluslararası Balkanlarda Türk Varlığı Sempozyumu Bildirileri, 10-12 
Mayıs 2012, C.II, Yayına Haz. Ünal Şenel, Celal Bayar Üniversitesi 
Manisa, 2012, s.327.  
27 Muhammed Aruçi, “Harâbâtî Baba Tekkesi”, DİA, C.16, İstanbul 
1997, ss.69-71.  
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Saltuknâme, gibi eserler, doğrudan veya dolayı olarak San 
Saltuk hakkında geniş bilgiler içermektedir28. 

Anadolu ve Rumeli’nin Türkleşmesi ve İslâmlaşmasında 
önemli bir rol oynamasına rağmen tarihsel şahsiyeti, efsanevî 
kimliğinin gölgesinde kalmıştır. Hayatından bahseden eserlerin 
daha çok menakıpname türündeki eserler olması nedeniyle asıl 
tarihi kimliğini tespit etmek hayli zordur29.  

Sarı Saltuğun Bektâşîlikle hiçbir ilgisi olmadığı halde, 
vefatından hayli sene sonra kurulmuş bulunan bu tarikatın 
menakıbnamelerinde ve velayetnamelerinde ismi geçmekte; bir 
Bektâşî velisi gibi telakki olunmaktadır30.  

15. asırda Yazıcıoğlu Ali tarafından kaleme alınan 
Tevarih-i Âl-i Selçuk' adlı eserde, Sarı Saltuk önderliğinde 
Anadolu'dan Dobruca'ya yapılan yolculuk detaylı bir şekilde 
anlatılır. Tevârih-i Âl-i Osman adlı tarihi kaynakta ise Sarı 
Saltuk'tan bir veli olarak söz edilir. Ünlü Arap seyyah İbn 
Batuta, Rıhle adlı seyahatnamesinde Sarı Saltuk'un Hoca Ahmet 
Yesevi'nin halifesi olduğunu ve Yesevi tarafından Hacı Bektaş- 
ı Veli'ye gönderildiğini söyler31.  

Osmanlı balkanlara gelmeden önceki iki asırda İslâm’ı 
balkanlara yaymak için boş ve tenha arazilere tekke ve zaviyeler 
inşa edip İslâm’ın ilk misyonerliğini yapan birçok dervişin adı 
meçhul kalmıştır. Sarı Saltuk döneminde daha Bektâşîlik 
teşekkül etmiş bir tarikat olmadığından onun mücahedelerini 
Bektâşilik çerçevesinde değil, genel bir İslâmlaşma hareketi 
çerçevesinde değerlendirmek gerekmektedir. Fakat bu sistemli 
bir İslâmlaştırma değil doğal olarak olayların akışına göre 
ortaya çıkan fırsatların değerlendirilmesi olarak 

                                                           
28 Fahri Temizyürek, “Anadolu’dan Balkanlara Sarı Saltuk’un İzleri”, 

Balkanlara Gidişinin 750. Yılında Uluslararası Sarı Saltuk Gazi 
Sempozyumu 6-10 Kasım 2013, Köstence-Romanya, 2014, s. 131-138 
29 Kiel, 2009: 147-150. 
30 Tayyip Okiç, “Sarı Saltuk’a Ait Bir Fetva”, Ankara Üniv. İlahiyat 
Fak. Dergisi, Sayı:1, 1952, s.51. 
31 Cengiz Gündoğdu, Hacı Bektâş-ı Veli, Öğretisi ve Takipçileri Hakkında 
Metodik Yeni Bir Yaklaşım, Ankara 2007, s.94. 
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düşünülmelidir. Ama bu ilk İslâmlaşma hareketinin doğal 
başlangıç süreci kabul edilebilir.32  

Konunun uzmanı Ocak’a göre, Saltıkname başta olmak 
üzere, Sarı Saltık'la ilgili mevcut menkabelerin genel bir 
karşılaştırması ve tahlilleri yapıldığı zaman, teferruata ait bir 
takım farklılıklara rağmen, temelde bir tek menkabeyi 
yansıttıkları gözlenir ki o da şudur: Sarı Saltık, esas olarak 
Anadolu'da yaşadığı halde, "kâfirler”i İslâm'a davet etmek 
üzere Kırım yoluyla Dobruca'ya gitmiş ve faaliyetlerini orada 
yürütmüştür. Burada Kaligra denilen yere gelmiş, 
Hristiyanlarla meskûn bu yerin kralının kızını ejderhanın 
elinden kurtarmış ve onların Müslüman olmalarını sağlamıştır. 
Sonunda Kaligra'ya yerleşen Sarı Saltık, ölünceye kadar civar 
bölgelere gazalar düzenlemiş ve buraların halklarını Müslüman 
etmiştir33. 

Osmanlıların henüz Rumeli’ye geçmeden önce bölgeye 
Selçuklular zamanında giden Müslüman Türklerin olduğu 1263 
tarihinde Hacı Bektaş Veli’nin çağdaşı ve taraftarlarından biri 
olduğu muhakkak olan Sarı Saltık’ın ve beraberinde getirdiği 
Türkmenlerin BabaÎ oldukları ve bugün kuzeydoğu 
Bulgaristan’da ve Romanya Babadağ civarında bulunan 
Alevilerin nüvelerini teşkil ettikleri kuvvetle muhtemel 
görünmektedir.34  

Bugün Romanya sınırları içinde kalan Babadağ’ındaki 
mezar üstüne 1489'da II. Bayezid tarafından bir türbe, yanına 
bir zaviye, bir mescit, bir medrese ve bir de imaret yaptırılmıştır. 

Sarı Saltık'ın, Dobruca'ya yerleştikten sonra Balkan 
toprakları içerisinde kalan bölgede maiyetindeki dervişlerle 
birlikte cihat ve gaza faaliyetleri yapmış, coğrafyanın 
İslâmlaşmasında son derece etkin bir rol almıştır.  

Sarı Saltuk’a ait Anadolu’nun çeşitli yerlerinde türbe ve 
makamları olduğu gibi Balkanlarda da Arnavutluk, 

                                                           
32 Ocak, Babailer İsyanı, s.185-188. 
33 Ocak, Babâiler İsyanı, s.184. 
34 İlyas Üzüm, Günümüz Bulgaristan Aleviliği, Horasan Yay., İstanbul 
2006, s. 24-26. 
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Bosna/Balagay Tekkesi, Kosova, Makedonya ve çeşitli yerlerde 
mezar ve makamları ile tekkeleri mevcuttur35. 

Sonuç 

Tarihî süreç içerisinde XIII. asırda Anadolu’da Hacı 
Bektaş Veli önderliğinde temelleri atılan bir inanç-düşünce 
sistemi gelişmiştir. “Horasan Erenleri” olarak tanınan Türkmen 
dervişleri Anadolu’da çok geniş halk kitlelerine ulaşabilen ve 
bölgede itikadî, kültürel, sosyal ve iktisadî değişimin ana 
unsurları olmuşlardır. Tevârih-i Âl-i Osman ve ilk dönem 
Osmanlı tarihleri ile Alevilik ve Bektâşîlik ile ilgili ilk kaynaklar 
arasında sayılan velâyetnameler, Erkânnâmeler gibi çeşitli 
yazılı edebiyata bakıldığında dede ve babaların, aynen Anadolu 
coğrafyasında sosyal ve ekonomik dayanışmayı gerçekleştiren 
Ahî teşkilatlarının yaptığı gibi “yurt kurma” misyonu ile 
hareket ettikleri görülür. Hacı Bektaş Veli dönemiyle beraber 
Bektâşîlik düşüncesi Anadolu’da olduğu gibi Rumeli 
topraklarında ve Balkan coğrafyasının çeşitli yerlerinde de 
yerleşik halklara rehberlik yapmıştır. İslâm’ın ona yabancı 
olmayan Türk kültür ve ananesi ile birleşerek Balkanlara hangi 
kişi ve vasıtalarla gittiğini tespit etmek bu coğrafyaya İslâm’ın 
yayılışını anlayabilmek açısından son derece önemlidir.  

İnsanların duygularına hitap eden, ahlak anlayışını bir 
öğreti ve davranış modeli olarak sunan Anadolu erenleri, 
Balkan topraklarında kök salmış Hacı Bektaş Veli düşünce ve 
kültürü, daha sonraki zamanlarda Barak Baba, Otman Baba 
Seyyid Ali Sultan (Kızıldeli) , Akyazılı Sultan, Demir Baba, Ali 
Koç Baba, Gül Baba gibi onlarca dede ve baba sayesinde 
canlılığını devam ettirebilmiştir.  
  

                                                           
35 Mehmet Zeki İbrahimgil, “Evliya Çelebi Seyahatnamesinde Ohri 
Sancağı”, Sanat Tarihi Dergisi, C.XXII, Sayı:1, s.111.  
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