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Editörden | Editorial 

Değerli okuyucular, 

Tasavvuf İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi, Ağustos 1999’dan beri 
araştırmacıların tasavvuf alanındaki bilimsel çalışmalarını hakemlik sürecinden 
geçirerek ilim dünyasına sunan akademik bir alan dergisidir. Bilindiği gibi 
dergimiz yayın hayatına Ankara’da Prof. Dr. Ethem Cebecioğlu’nun 
editörlüğünde başlamış ve değerli hocamızın çıkardığı 23 sayı ile tasavvuf 
alanında önemli bir yere gelmiştir. 2009 yılından itibaren 24. sayı ile birlikte 
dergi, Prof. Dr. H. Kâmil Yılmaz’ın editörlüğüne geçmiş ve böylece derginin 
merkezi Ankara’dan İstanbul’a taşınmıştır. Değerli hocamızın editörlük ve 
riyasetinde bu dönemde toplam 17 sayısı neşredilmiştir. 41. sayı ile yeni bir 
döneme giren Tasavvuf Dergisi, yayın hayatına İstanbul Sebahattin Zaim 
Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi Dekanlığı sahipliğinde devam etmektedir.  

Bu vesile ile çıktığı ilk sayıdan itibaren 43. sayısına kadar dergimize 
editörlük, editör yardımcılığı, hakemlik ve danışmanlık yaparak katkı sunan ve 
makale, araştırma notu ve kitap tanıtımı gibi çalışmalarla destek veren tüm 
araştırmacılara teşekkür ediyoruz. Ayrıca derginin basımı konusunda değerli 
katkılarını hiçbir zaman esirgemeyen sponsorlarımıza da şükranlarımızı 
sunuyoruz.  

Dergimizin bu sayısında Doç. Dr. Ali Namlı’nın “Bahâeddin Nakşibend 
ve Takipçilerinde Kur’an ve Sünnetin Tasavvufî/İşârî Yorumu” başlıklı 
araştırmasını;  

Doç. Dr. Ahmet Çelik’in “Mağrib’de Dînî Düşüncenin Gelişimi ve 
Muhammed b. Yusuf es-Senûsi” başlıklı makalesini;  

İyat Erbakan’ın “ الطریقة الدرقاویة الشاذلیة وانتشارھا في الدولة العثمانیة إستانبول
  .başlıklı çalışmasını okuyucularımızın istifadesine sunuyoruz ”ودمشق نموذجا

  



VI 
 

 

Derginin hazırlanmasında emeği geçen hakem heyetine, yayın ve danışma 
kuruluna, yazılarıyla katkı sunan araştırmacılara, derginin yazı işleri müdürü 
Muhammet Fatih Küçük’e ve nihayet bu sayının editörlük görevini şahsımıza 
tevdi eden, İstanbul Sabahattin Zaim Üniversitesi adına derginin sahipliğini 
üstlenen, Prof. Dr. Hasan Kâmil Yılmaz hocamıza ayrı ayrı şükranlarımızı arz 
ediyorum. 

Müstefid olması temennisiyle... 

 

Doç. Dr. Veysel Akkaya 
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Bahâeddin Nakşibend ve Takipçilerinde Kur’an ve 

Sünnetin Tasavvufî/İşârî Yorumu*

Ali Namlı**

Öz  
Kur’an ve sünnete bağlılığı, Ehl-i Sünnet inancını benimsemesi ve bidʻatlardan uzak 
bir tasavvufî hayatı esas alması gibi özellikleriyle tanınan Nakşibendiyye tarikatı, İslâm 
âleminin pek çok bölgesinde hem ulemâ hem de halk nezdinde itibar gören yaygın 
tarikatlardan birisi olmuştur. Bu makalede başta tarikatın kurucusu kabul edilen 
Bahâeddin Nakşibend ve halifeleri olmak üzere Müceddidiyye öncesinde Ya‘kûb 
Çerhî, Ubeydullah Ahrâr, Bâkî Billâh gibi tarikatın önemli simalarının Kur’an âyetleri 
ve hadislerle ilgili dikkat çekici tasavvufî/işârî yorumlar örnekleriyle incelenmiştir. 
Özellikle Nakşibendiyye tarikatının temel prensiplerini, ardından tasavvufun ana 
konularını dayandırdıkları âyet ve hadisler ile bunlara getirdikleri tasavvufî/işârî 
yorumlar ve yaklaşımlar üzerinde durulmuştur. Bahâeddin Nakşibend ve takipçilerinin 
başta kendi eserleri, tarikatın ilgili dönemi ile temel eserler, el-Hadâiku’l-verdiyye, 
Reşehât-ı Aynü’l-hayât, Nefehâtü’l-üns gibi meşhur ve muteber kaynaklar taranarak 
onların tasavvufî/işârî tefsirin esasları ve kuralları ile ilgili görüşleri tespit edilmeye 
çalışılmıştır. 
Anahtar Kelimeler: Bahâeddin Nakşibend, Nakşibendiyye, Tefsir, Hadis, İşârî Yorum 

  

                                                           
*   Sözlü olarak bir özeti Uluslararası Bahâeddin Nakşibend ve Nakşibendîlik 

Sempozyumu’nda (İstanbul, 2-4 Aralık 2016) sunulmuş olan bu makale ilk defa 
yayımlanmaktadır. 

**   Doç. Dr., Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, alinamli@gmail.com 
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The Esoteric Exegesis of the Quran and Sunnah in 

Bahauddin Naqshband and His Followers 

Abstract 
Naqshbandiyya received a warm welcome among the lay people as well as the scholars, 
reaching all the corners of the Islamic world due to its staunch allegiance with Ahl-i 
Sunnah and its insistence of keeping away from innovations in the religion. This article 
will study the esoteric exegesis in the writings of Bahauddin Naqshband, his 
representatives (caliphs) Yaqup Charhi, Ubaydullah Ahrar, Baki Billah, the important 
personalities of the order before the Mujaddidi period. Special attention was given to 
verses and hadiths which are used as the basis of sufi practices and principles. The 
works of Bahauddin Naqshband and his followers as well as the important Naqshi texts 
like Hadaiq al-wardiyya, Rashahat aynul Hayat, Nafakhatul Uns are studied so as to 
understand their methodology and main principles of their esoteric exegesis. 
Keywords: Bahauddin Naqshband, Naqshbandiyya, Tafsir, Hadith, Esoteric Exegesis 
 
 
 

التفسیر الإشاري الصوفي للقرآن الكریم والحدیث النبوي عند بھاء الدین 

 نقشبند وأعلام الطریقة النقشبندیة

 ملخص
الصوفیة انتشارا في العالم الإسلامي على مستویات مختلفة بین النخبة تعد الطریقة النقشبندیة أحد أكثر الطرق 

المثقفة المتخصصة وعامة المجتمع بكل طبقاتھ وفئاتھ، وذلك لما جمعتھ من مزایا كثیرة، یأتي في مقدمتھا تمسك 
ركز المقالة على ت. شیوخھا ومریدیھا بالقرآن والسنة، وموافقتھم لاعتقاد أھل السنة، ومحاربتھم للبدع والخرافات

تحلیل ما وصلنَا من إشارات صوفیة لبعض الآیات والأحادیث علق بھا أعلام الطریقة النقشبندیة بدءا بمؤسس 
، عبید الله أحرار، باقي با� وغیرھم ممن تولى الچرخيالطریقة بھاء الدین نقشبند وخلفائھ من بعده مثل یعقوب 

واعتنت المقالة بدراسة التفسیرات الإشاریة لتلك الآیات والأحادیث . دیةمشیخة الطریقة قبل فرع المجددیة النقشبن
فاستعرضت المقالة آثار . التي اعتمدت علیھا الطریقة في إرساء أسسھا وتحدید مفاھیمھا ومصطلحاتھا الصوفیة

لأنس، وغیرھا شیوخ الطریقة وفي مقدمتھم بھاء الدین نقشبند، كالحدائق الوردیة، ورشحات عین الحیاة، ونفحات ا
من المصادر النقشبندیة المعتمدة والمشھورة، واستخرجت منھا كل ما یمكن أن یعد تفسیرا إشاریا للقرآن الكریم أو 

 .الحدیث النبوي
 تفسیر الإشاريبھاء الدین نقشبند، الطریقة النقشبندیة، تفسیر، حدیث،  كلمات مفتاحیة:
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Giriş 
Kur’ân-ı Kerîm’i anlama, açıklama ve yorumlama ilmi olan tefsirin, 

kaynakları ve metotları bakımından rivâyet, dirâyet, işârî/tasavvufî, 
lügavî/filolojik tefsir gibi çeşitleri bulunmaktadır. Bazı tefsirlerde bu metotların 
karışık olarak kullanıldığı da görülmektedir. Yaklaşımları bakımından tefsirleri 
mezhebî tefsir, ilmî tefsir, ictimâî tefsir gibi türlere de ayırmak mümkündür. 
Ahkâm tefsirleri ve edebî tefsirler gibi Kur’an’ın belli konuları ve yönleri üzerine 
yoğunlaşan tefsir türleri de vardır. 

“İşârî tefsir”, “tasavvufî tefsir” ve “remzî tefsir” gibi isimlerle anılan tefsir 
çeşidi Kur’an’ın keşf ve ilham yoluyla açıklandığı sûfîlere ait tefsirler olarak 
görülür ve târif edilir. Bu tür tefsiri Kur’an âyetlerinin tasavvuf kültürü, tasavvufî 
düşünce, tasavvufî tecrübe ve hayat tarzından hareketle yapılan tefsiri olarak 
değerlendirmek kanaatimizce daha gerçekçi bir yaklaşım olacaktır. Çünkü 
mevcut işârî/tasavvufî tefsirler incelendiğinde onların sadece keşf ve ilhâma 
dayanarak yazılmadıkları görülür. 

Tasavvufî tefsirin bâtınî ve ilhâdî tefsirden en önemli farkı Kur’an’ın zâhirî 
mânâsını/mânâlarını reddetmemesidir. Sûfîler zâhirî mânâyı/mânâları kabul 
etmekle birlikte bunlara ilâveten âyetlerin bazı işâret ve remzlerinden de söz 
ederler. Zâhir mânâyı yok saymadıklarını ortaya koymak, tasavvufî yorumun 
âyetin asıl ve yegâne yorumu olmadığını belirtmek ve kendi yorumlarının farkını 
vurgulamak için tefsir kelimesi yerine “işâret”, “remz” ve “hakikat” gibi kelimeler 
kullanmışlardır. Sûfîlere göre tefsirde ideal olan ibâre ve işâret, zâhir ve bâtından 
herbirini diğerine feda etmemektir. Nitekim tasavvufî tefsirin en önemli 
örneklerinden biri sayılan Rûhu’l-beyân’ın müellifi İsmâil Hakkı Bursevî (ö. 
1137/1725) işâret ehlinin muhakkıkının ibâreden sapmayan, ibâre ve işâretin her 
ikisiyle amel edip mecmau‘l-bahreyn olan kimse olduğunu belirtir. Bunları 
terazinin iki kefesi olarak niteler ve kefelerden biri hafif olursa kişinin ilhâd 
şâibesinden kurtulamayacağını vurgular. Onun için hem şeriatı elden 
bırakmamayı hem de hakikati nazardan düşürmemeyi tavsiye eder.1 

  

                                                           
1  İsmâil Hakkı Bursevî, Kitâbü’n-Netîce, haz. Ali Namlı, İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı, 2019, s. 543-544. 
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Sûfîlere göre “Bugün size dîninizi tamamladım.”2 âyetinde geçtiği üzere 
dînin esasları ve hükümleri tamamlanmış, nübüvvet sona ermiştir. Ancak velâyet 
kapısı hala açık olduğu için Kur’an’ın maʻrifet ve hakikatlerinin ilhâmına bir mâni 
yoktur. Kur’an dâimâ hakikatleri (hakāikı) cihetinden tenzîl olunmaktadır. 
Kur’an’ın evliyâya nüzûlü, hakikatlerini tenzîl, anlaşılmayan yerlerini îzâh, öz 
olan yerlerini açıklama ve hayret verici yönlerini tanıtma yoluyladır. Evliyâ bu 
mertebeye Hz. Peygamber (s.a.)’e uymakla ulaşırlar.3  

İşârî/tasavvufî tefsirin en önemli dayanaklarından birisi  ِسَنرُِیھِمْ آیاَتنِاَ فِي الآْفاَق
Âyetlerimizi onlara ufuklarda ve kendi nefislerinde göstereceğiz.”5F“ وَفيِ أنَْفسُِھِمْ 

4 
âyetidir. Allah’ın öyle kulları vardır ki onlara önce âfâkın (dış âlemin), sonra 
enfüsün (kendi iç âlemlerinin), sonra da Kur’an’ın hakikatleri tecellî eder. Âfâk, 
enfüs ve Kur’an, vâsıl olan kimsenin mutlaka âyetlerini okuması gereken üç 
nüshadır. Bu üç nüshanın aslı ve başlangıç yeri ise Rahmân’ın hakikatleri 
nüshasıdır.6F

5 Kalp ehli olan kâmil insan bu nüshaları, özellikle enfüs ve âfâkı 
birbirine tatbik etmeye, birbiriyle karşılaştırmaya ve birinde olanın diğerinde 
karşılığını bulmaya kadir olan kimsedir.7F

6 Bu nüshaların birbiriyle mukâbelesi ve 
karşılaştırılması neticesinde Kur’an’da geçen kıssaların bile enfüs nüshasında 
karşılığı bulunabilir. Örnek olarak Mûsâ ruh ve kalbe, Hârun kalp ve sırra, Firavun 
ve âilesi nefis ve sıfatlarına, Firavun’un veziri Hâman nefsin hevâ ve hevesine 
işâret sayılmıştır.8F

7 Mevlânâ da Mesnevî’de bu tür kıssaların evvelce olup bitmiş 
şeyler zannnedilmemesi gerektiğini, Mûsâ’nın da Firavun’un da insanın 
varlığında mevcut olduğunu, bu iki hasmı kendinde aramak gerektiğini, onların 
kıyâmete kadar varlıklarını sürdürdüklerini belirtir. 9F

8 

Tasavvufî/işârî tefsirin mâhiyeti ile ilgili bu genel girişten sonra Bahâeddin 
Nakşbend ve takipçilerinde Kur’an ve sünnetin tasavvufî/işârî yorumu konusuna 
geçebiliriz. 

  

                                                           
2  el-Mâide, 5/3. 
3  Bursevî, Kitâbü’n-Netîce, s. 1014-1015. 
4  Fussilet, 41/53. 
5  Bursevî, Rûhu’l-beyân, İstanbul 1330, IV, 334. 
6  Bursevî, Kitâbü’n-Netîce, s. 455, 593. 
7  bk. Necmeddin Dâye, et-Te’vîlâtü’n-Necmiyye, thk. Ahmed Ferîd el-Mezîdî, Beyrut: 

Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2009, III, 62, 64, 243; IV, 188, 353, 354, 355. 
8  Mevlânâ, Mesnevî, tsh. R. A. Nicholson, Tahran: Matbûâtî-i Ali Ekber İlmî, 1334 hş., III, 

71, beyit: 1251-1254. 
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A. Bahâeddin Nakşibend’de Âyet ve Hadislerin Tasavvufî/İşârî 
Yorumu 

Nakşibendiyye tarikatının kurucusu kabul edilen Bahâeddin Nakşibend (ö. 
791/1389)’e sonradan bazı eserler nisbet edilse de onun geriye yazılı bir eser 
bırakmadığı bilinmektedir. Onun hayatı, düşünceleri ve sohbetleri hakkında 
vefâtından sonra bazı eserler yazılmıştır.9 

Halîfelerinden Muhammed Pârsâ (ö. 822/1420) Bahâeddin Nakşibend’in 
sohbetlerinde notlar tutmuş, daha sonra Risâle-i Kudsiyye adlı eserinde bu notları 
şerh etmiştir. Aslı Farsça olan eser Necdet Tosun tarafından Türkçe’ye tercüme 
edilmiştir.10 Eserde Bahâeddin Nakşibend’in bazı âyetlerle ilgili tefsirleri ve hadis 
şerhlerine de rastlanmaktadır.  

Salâh b. Mübârek Buhârî Enîsü’t-tâlibîn ve uddetü’s-sâlikîn adlı eserinde 
Bahâeddin Nakşibend’in söz ve menkıbelerini Farsça olarak yazıya aktarmıştır. 
Kendisi Bahâeddin Nakşbend’in sohbetlerinde de bulunmuş ve bu eseri Alâeddin 
Attâr’ın teşviki ile yazmıştır. Dört bölümden oluşan eserin özellikle üçüncü 
bölümünde tasavvufî konularla ilgili bazı âyet ve hadislerin Bahâeddin Nakşibend 
tarafından yapılan yorumlarına yer verilmiştir. Salâh b. Mübarek Buhârî, Hâce 
Muhammed Bahâeddin’in nasihatlerinde kendinden sâdır olan sözlerin çoğunun 
işâret ve rumuzlardan ibâret olduğunu, Nebî (s.a.)’in hadîs-i şeriflerini, sahâbe 
sözlerini ve selef-i sâlihînin hallerini naklettiğini belirtir.11 

Ebü’l-Kāsım Muhammed b. Mesʻûd Buhârî tarafından kaleme alınan ve 
henüz yazma hâlinde bulunan er-Risâletü’l-Bahâiyye adlı eser ile Ebü’l-Muhsin 
Muhammed Bâkır b. Muhammed Ali tarafından yazılan Makāmât-ı Hazret-i Hâce 
Nakşbend adlı eser Bahâeddin Nakşbend’in hayatı, sözleri ve kerâmetleri 
hakkında bilgiler içermektedir. 

Nefehâtü’l-üns, Reşehât-ı Aynü’l-hayât, el-Hadâiku’l-verdiyye gibi daha 
sonra yazılan kaynaklarda Bahâeddin Nakşibend’in bâzı âyet ve hadislerle ilgili 

                                                           
9  Hamid Algar, “Bahâeddin Nakşbend”, DİA, IV, 459. Bahâeddin Nakşibend hakkında 

yazılan bu eserlerin ve menâkıbnâmelerin özellikleri ve baskıları hakkında bk. Necdet 
Tosun, Bahâeddin Nakşbend Hayatı, Görüşleri, Tarikatı, İstanbul 2007, s. 95-97. 

10  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye: Muhammed Bahâeddin Hazretlerinin Sohbetleri, trc. 
Necdet Tosun, İstanbul 1998. 

11  Salâh b. Mübârek el-Buhârî, Enîsü’t-tâlibîn, trc. Süleymân İzzî Teşrîfâtî, İstanbul 1328, s. 
60. 
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yorumlarının esas itibariyle yukarıda zikredilen kaynaklara dayandığı 
görülmektedir. 

B. Bahâeddin Nakşibend’in Takipçilerinde Âyet ve Hadislerin 
Tasavvufî/İşârî Yorumu 

Bahâeddin Nakşibend’in halifelerinden Alâeddin Attâr (802/1400)’ın 
tarikatın yayılmasında önemli rolü olsa da şeyhi gibi onun da geriye yazılı bir eser 
bırakmadığı anlaşılmaktadır. Bununla birlikte tarikatla ilgili genel kaynaklarda 
onun bazı âyet ve hadislerle ilgili kısa yorumlarına rastlanmaktadır. 

Bahâeddin Nakşbend’in halifelerinden Muhammed Pârsâ (ö. 822/1420) 
bazı kısa sûreleri tefsir etmiştir. Bunlardan birisi Fâtiha sûresinin Farsça tefsiridir. 
Tefsîr-i Süver-i Semâniye adlı eseri ise Kadir, Beyyine, Zilzâl, Âdiyât, Kâria, 
Tekâsür, Asr ve Hümeze sûrelerinin Farsça tefsiridir. Tefe’ülât-ı Hâce Pârsâ adlı 
eseri ise ebced harfleri yardımıyla bazı Kur’an âyetlerini yorumlamaya dair 
Farsça bir eserdir. Muhammed Pârsâ’nın Kur’an’ın tamamını, son iki cüzü ve 
Yâsîn sûresini tefsir ettiği de nakledilir. Buhârâ’da çok hadis rivâyet etmekle 
tanınan ve hadis rivâyeti için başkalarına icâzet de veren Pârsâ’nın zühd, zikir ve 
ahlâkî konulara dair seçilmiş kırk hadisten oluşan Hadîs-i Erbaîn (Erbaûne 
hadîsen) adlı Arapça bir eseri de vardır.12 

Önce Bahâeddin Nakşibend’e intisap eden, onun vefatından sonra da 
Alâeddin Attâr’ın müridi ve halifesi olan Yaʻkūb Çerhî (ö. 851/1447)’nin Tefsîr-
i Yaʻkūb-i Çerhî adlı eseri Fâtiha sûresinin ve Kur’an’ın son iki cüzünün Farsça 
tefsiridir. Eseri hazırlarken Zemahşerî’nin el-Keşşâf’ı ve Kevâşî’nin et-Tebsıra’sı 
gibi tefsir ve tasavvufa dair eserlerden istifade etmiş, sık sık şiirlere ve 
Mesnevî’den beyitlere de yer vermiştir.13 Çerhî, Begavî (ö. 516/1122)’nin 
Mesâbîhu’s-sünne adlı eserinden seçtiği bazı hadisleri konularına göre tasnîf 
ederek Misbâh muktebes mine’l-Mesâbîh adlı bir eser meydana getirmiştir. Yine 
aynı eserden seçtiği Hadîs-i Erbaîn (Erbaûne hadîsen) adlı bir kırk hadisi de 
vardır.14 

                                                           
12  bk. Hamid Algar, “Muhammed Pârsâ”, DİA, XXX, 564; Necdet Tosun, Bahâeddin 

Nakşbend, s. 121, 124-125. 
13  bk. Yaʻkūb Çerhî, Tefsîr-i Yaʻkūb-i Çerhî, Bombay 1297/1880, 204 s. 
14  bk. Necdet Tosun, Bahâeddin Nakşbend, s. 150-153; Ahmet Câhid Haksever, Ya‘kûb-ı 

Çerhî: Hayatı, Eserleri ve Tasavvuf Anlayışı, İstanbul 2009, s. 83-95; Ârif Nevşâhî, 
“Yaʻkūb-i Çerhî”, DİA, XLIII, 282. 
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Ubeydullah Ahrâr (ö. 895/1490) Fıkarât, Risâle-i Havrâiyye (ya da Şerh-i 
Havrâiyye), Risâle-i Vâlidiyye ve Rukaʻât (Mürâselât) gibi eserlerinde ve 
sohbetlerinde bazı âyet ve hadisleri tasavvufî (işârî) olarak açıklayıp 
yorumlamıştır. Ubeydullah Ahrâr’ın hayatı, sözleri ve menkıbeleri hakkında bazı 
müridleri tarafından yazılan eserlerde de onun bazı âyet ve hadis yorumlarına yer 
verilmiştir. Mîr Abdülevvel (ö. 905/1500)’in Mesmûât (Melfûzât), Mevlânâ Şeyh 
(ö. 916/1510)’in Menâkıb-ı Hâce Ubeydullâh-ı Ahrâr (Havârik-ı Âdât-ı Ahrâr), 
Muhammed Kâdî Semerkandî (ö. 921/1515)’nin Silsiletü’l-ârifîn ve tezkiretüs-
sıddîkîn, Ali b. Hüseyin Vâiz Kâşifî (ö. 939/1532-33)’nin Reşehât-ı Aynü’l-hayât, 
Muhammed Emîn Kerkî’nin Melfûzât-ı Ahrâr adlı eserleri bunlardandır.15 Örnek 
olarak Reşehât müellifi, Hâce Ubeydullah Ahrâr’ın sohbetlerinde bizzat 
kendisinden işittiği on altı âyetin tefsirini, sekiz hadisin îzahını nakletmiştir.16 

Nakşibendiyye tarikatının önemli simalarından Abdurrahmân Câmî (ö. 
898/1492)’nin de tefsir ve hadisle ilgili bazı çalışmaları vardır. Kur’an’ın 
tamamını tefsir etmeyi düşünen Câmî, Tefsîru’l-Kur’ân adlı eserinde Fâtiha suresi 
ile Bakara sûresinin ilk yirmi üç âyetini ancak tefsir edebilmiştir. Kırk hadisi 
Farsça manzum olarak tercüme etmiş (Risâle-i terceme-i erbaîn hadîs veya Çihl 
Hadîs) ve Ebû Zer el-Ukaylî tarafından rivâyet edilen bir hadisi de şerh etmiştir.17 

Nakşibendiyye tarîkatını Hindistan’a götüren, İmâm-ı Rabbânî’nin mürşidi 
Bakî Billâh (ö. 1012/1603)’ın manzum ve mensur eserlerinin çoğu ve müridlerine 
yazdığı bazı mektuplar Külliyyât-ı Bakî Billah adıyla neşredilmiştir. Külliyyât’ta 
Bakî Billah’ın küçük risaleleri içerisinde istiâze ve besmele, Fâtiha, Şems, İhlâs, 
Felak, Nâs sûreleri ile maiyyet âyeti18 gibi bazı âyetlerin tefsiri de yer 
almaktadır.19 

C. Bahâeddin Nakşibend’in Âyet ve Hadisleri Tasavvufî/İşârî 
Olarak Yorumlamasına Örnekler 

Bahâeddin Nakşibend Herat’ta Melik Hüseyin ile görüşmesi sırasında 
melik ona tarîkatı ile ilgili muhtelif sorular sormuştu. Bahâeddin Nakşibend 

                                                           
15  bk. Necdet Tosun, Bahâeddin Nakşbend, s. 155-158, 165-167; a.mlf., “Ubeydullah Ahrâr”, 

DİA, XLII, 20. 
16  Ali b. Hüseyin Safî Vâiz Kâşifî, Reşehât-ı Aynü'l-hayât, thk. Ali Asgar Muîniyân, Tahran 

2536/1977, II, 434-444. 
17  Ömer Okumuş, “Câmî, Abdurrahman”, DİA, VII, 98; Abdurrahmân Câmî, Nefehâtü’l-üns, 

Süleyman Uludağ (Giriş), İstanbul: Marifet Yayınları, 1995, s. 32-36. 
18  el-Hadîd, 57/4. 
19  bk. Hamid Algar, “Bâkī-Billâh”, DİA, IV, 543; Necdet Tosun, Bahâeddin Nakşbend, s. 203. 
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yolunun Abdülhâlık Gucdüvânî’nin dediği gibi halvet der encümen (celvette 
halvet) olduğunu, bunun da kulun zâhirde halk ile, bâtında Hak ile meşgul olması 
olduğunu, bunun halk ile ülfeti kendisini Hakk’ın zikir ve fikrinden geri 
bırakmayan kimseye müyesser olacağını söylemiş ve tarîkatının bu en önemli 
esasını  ِ  Ticaret ve alışverişin kendilerini“  رِجَالٌ لاَ تلُْھِیھِمْ تِجَارَةٌ وَلاَ بیَْعٌ عَنْ ذِكْرِ �َّ
Allah’ın zikrinden alıkoymadığı adamlar.”21F

20 âyetine dayandırmıştır.22F

21 

Ona göre یاَأیَُّھَا الَّذِینَ آمَنوُا آمِنوُا “Ey îman edenler, îman edin...”22 âyeti şuna 
işârettir: Her nefeste ve her göz açıp kapamada bu maddî vücûdu nefyedip hakiki 
ma‘bûdu isbât vâcib olduğu için bu hâle bütün vaktini sarf eylemek lâzımdır. 

ذنب لا یقاس علیھ ذنب آخروجودك   “Senin varlığın (kendinde varlık görmen) öyle bir 
günahtır ki başka bir günah ona kıyas olmaz.” sözü de bunu iktizâ eder. Bahâeddin 
Nakşibend, Şeyh Cüneyd’den nakledilen “Altmış senedir îman getirmekteyim.” 
şeklindeki sözün “Nefy ü isbât ile îmanımı yenilemekteyim” anlamına geldiğini 
söylemiştir. Ona göre gerçi namaz, oruç, riyâzat ve mücâhede Allah Teâlâ’ya 
ulaşmanın yoludur. Ama nefy-i vücûd en yakın yoldur. En mühim olan da budur. 
Bu da iradeyi tamamen terk etmek ve amellerini çok kusurlu görmek ile hâsıl olur. 
Mâsivaya bağlanmak, faydasız ve sâlik için büyük bir perdedir. Bu bağları 
koparan Hakk’a vâsıl olur.24F

23 

ِ باَقٍ   Sizin yanınızdakiler biter, Allah’ın katındakiler“ مَا عِنْدكَُمْ ینَْفدَُ وَمَا عِنْدَ �َّ
ise bâkîdir/ tükenmez.”24 âyetinin mânâsında şunu bilmek gerektiğini 
söylemiştir: Mü’minlerin yaptığı sâlih ameller ve hayırlı işler, bir vakit gelir Hak 
katında kabûle mazhar olur. Amelin kabûl edildiğinin alâmeti, o amelde beşerî 
vücûdun (varlığın/benliğin) yok olması ve ilâhî cezbelerin etkisinin 
görülmesidir.25 

Bahâeddin Nakşibend yolun üç âdâbı olduğunu belirtir. Bunlar Allah’a 
karşı edep, Rasûlü’ne karşı edep ve şeyhlere karşı ebeptir. Rasûlü’ne karşı edebi 
ise  ُفاَتَّبِعوُنِي ی َ ُ  حْببِْكُمُ قلُْ إنِْ كُنْتمُْ تحُِبُّونَ �َّ َّ�   “Eğer Allah’ı seviyorsanız bana uyun ki 
Allah da sizi sevsin.”26 âyetindeki “bana uyun” makamında müstağrak olmak, 

                                                           
20  en-Nûr, 24/37. 
21  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 50; Câmî, Nefehâtü’l-üns, trc. Lâmiî Çelebi, haz. 

Süleyman Uludağ-Mustafa Kara, İstanbul: Marifet Yayınları, 1995, s. 532; Safî, Reşehât, 
I, 42-43; Abdülmecîd b. Muhammed el-Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, Beyrut 2010, s. 343. 

22  en-Nisâ, 4/136. 
23  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 60; Câmî, Nefehât, s. 532. 
24  en-Nahl,16/96. 
25  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 45. 
26  Âl-i İmrân, 3/31 
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bütün hallerinde zorunlu olarak buna riâyet etmek, Hz. Peygamber’in Hak ile halk 
arasında vâsıta olduğunu ve herşeyin onun yüce emrinin tararrufu altında 
olduğunu bilmek olarak ifâde etmiştir.27 

 Yine ona göre kelime-i tevhiddeki “Lâ ilâhe illallah” ifadesi tabîat ilâhını 
yok etmek demektir. “İllallâh” ifadesi ise hakiki ma‘bud olan Allah’ı isbat 
etmektir. Muhammedü’r-Resûlullah ifadesi, kendini فاَتَّبعِوُنِي “bana tâbi olunuz.” 

29F

28 makamına ulaştırmaktır.30F

29 

Bahâeddin Nakşibend Nakşibendiyye’nin önemli esaslarından vukūf-i 
adedîyi ledünnî ilmin ilk mertebesi sayar. Zâkirin zikirde sayıya uyması demek 
olan vukūf-i adedîden maksadın sayıya riâyet ile kalbî zikir olduğunu ifâde eder. 
Meselâ zâkirin kelime-i tevhîdi kalbi ile bir nefeste üç, beş, yedi veya yirmi bir 
kere söylemesi ve tek sayıya riâyet etmesidir. Ona göre وَعَلَّمْناَهُ مِنْ لدَنَُّا عِلْمًا  “Ona 
katımızdan bir ilim öğrettik.”30 âyetinde yakîn ilmi ile ledünnî ilim arasında fark, 
yakîn ilminin ilâhî zât ve sıfatların nûrunu idrâkten ibâret olmasıdır. Ledünnî ilim 
ise Hak Teâlâ’dan ilham yoluyla mânâları idrâk ve sözleri anlamaktan 
kinâyedir.31 

 Beni zikredin ki ben de sizi zikredeyim.”32 âyetindeki Hak“ فاَذْكُرُونِي أذَْكُرْكُمْ 
Teâlâ’nın zikri, zikrin mertebeleri üzere Hakk’ı zikretme konusunda Allah’ın 
kuluna yardım etmesidir.33 

Bahâeddin Nakşibend’den bir kerâmet veya tasarruf zuhur ettiği zaman 
dervişlerine bunun kendi varlığı ve talebi ile olmadığını; fakir, müflis, âciz ve pür-
taksîr olandan bir nesne zuhura gelmeyeceğini; varlığın kemâli, Hakk’a yakınlık 
ve duâsının makbul olması gibi hususlar Hz. Peygamber’e (s.a.) mahsus olduğu 
halde ona: رَمَى َ Attığın zaman sen atmadın, Allah attı.”35F“ وَمَا رَمَیْتَ إذِْ رَمَیْتَ وَلكَِنَّ �َّ

34 
hitabının nâzil olduğunu ifâde etmiştir. 36F

35 

Bahâeddin Nakşibend’e göre maʻrifet ehli fenâ fillahtan bakā billaha 
ulaşınca, gördükleri şeyi kendilerinde görürler, tanıdıkları şeyi kendilerinde 

                                                           
27  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 336. 
28  Âl-i İmrân, 3/31 
29  Câmî, Nefehât, s. 533. 
30  el-Kehf, 18/65. 
31  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 76. 
32  el-Bakara, 2/152. 
33  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 44. 
34  el-Enfâl, 17. 
35  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 118. 
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tanırlar. Onların hayreti de kendi vücudlarındadır. Buna delil olarak da  ْوَفيِ أنَْفسُِكُم
 Kendi nefislerinizde bile (nice alâmetler var, bunları) görmüyor“ أفَلاََ تبُْصِرُونَ 
musunuz?”37F

36 âyetini zikretmiştir.38F

37 

Sûfîlerce genellikle tasavvufî mânâlar verilen bazı âyetleri Bahâeddin 
Nakşibend’in zâhir anlamında yorumladığına dair örnekler bulmak da 
mümkündür. Bir defasında yanına toplanıp gelen âlimlere şeriat yolunda onlara 
bağlı ve onların peşinde olduklarını, Hz. Peygamber’den ne nakleder ve beyan 
ederlerse ona tâbi olduklarını, kendi yollarında Hz. Peygamber’in sünnetine 
muhâlif bir şey varsa göstermeleri halinde onu terkedeceklerini ifâde etmiştir. 
كْرِ إنِْ كُنْ تمُْ لاَ تعَْلمَُونَ  Eğer bilmiyorsanız zikir ehline sorunuz!”39F“ فاَسْألَوُا أھَْلَ الذِّ

38 âyeti 
gereğince kendilerini îkaz etmelerini, hidayet yolunda olup olmadıklarını haber 
vermelerini istemiştir. Böylece âyetteki “zikir ehli”ni âlimler olarak 
yorumlamıştır. 40F

39 

Bahâeddin Nakşibend bazı hadislerle ilgili yorumlar yapmış, bazı hadisleri 
tasavvufî meselelere delil olarak zikretmiştir. Bunlardan bazı örnekler nakletmek 
istiyoruz. 

Kendisine ehlüllahın gönüllerden geçenlere (havâtır), gizli amellere ve 
hallere nasıl vâkıf oldukları sorulmuş, o da bunun Allah’ın onlara ikram ettiği 
firâset nûru ile olduğunu söylemiş, buna delil olarak da “Mü’minin firâsetinden 
sakının, çünkü o Allah’ın nûru ile bakar.”40 hadisini zikretmiştir.41 

“Şüphesiz ki Allah’ın doksan dokuz -yüzden bir eksik- ismi vardır. Onları 
sayan kimse cennete girer.”42 hadisi hakkında şunları söylemiştir: Hadisteki 
“ahsâ” lafzının bir mânâsı ‘Allah’ın isimlerini sayarsa’ demektir. Birisi ‘o isimleri 
bilip öğrenirse’ mânâsına gelir. Birisi de ‘o isimlerin gereği ile amel ederse’ 
demektir. Meselâ “er-Rezzâk” dediği zaman asla rızkı için hatırına gam 
gelmemelidir. “el-Mütekebbir” dediğinde Allah Teâlâ’nın azamet ve kibriyâsını 
düşünmelidir.43 

                                                           
36  ez-Zâriyât, 51/21. 
37  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 80. 
38  el-Enbiyâ, 7 
39  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 198; Câmî, Nefehât, s. 539. 
40  Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’ân, 15. 
41  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 332. 
42  Müslim, Zikir, 5; İbn Mâce, Duâ, 10; Tirmizî, Deavât, 87 (3502). 
43  Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 69. 
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Bahâeddin Nakşibend fakirleri ve fakrı severdi. Arkadaşlarını da fakra ve 
helal yoldan kazanmaya teşvik ederdi. helâle riâyette ve şüphelilerden sakınmakta 
çok ihtimam gösterirdi. Özellikle helal lokma konusunda son derece dikkat 
ederdi. Sohbetlerinde Hz. Peygamber’in şu hadisini de buna delil getirirdi: 
“İbâdet on bölümdür. Bunların dokuzu helâl kazançtır. Kalan biri de diğer 
ibadetlerdir.”44 Bu hadisi çok söyler ve gereğiyle amel etmeyi emir ve işâret 
ederdi. “Ben ne elde ettiysem bundandır.” derdi.45 

“Namaz mü’minin mirâcıdır.” şeklindeki hadis olarak meşhur olan sözü, 
hakiki namazın derecelerine işâret saymıştır. Bu ise iftitah tekbirini aldığında 
namaz kılan kişinin hâl olarak Allah’ın en büyük olduğunu hissetmesi, kalbinde 
hudû ve huşû zuhûr etmesi ve sonunda istiğrâk mertebesine ulaşmasıdır. Bu 
sıfatın kemâli Hz. Peygamber’de idi. Buhârâ âlimlerinden birisi Bahâeddin 
Nakşibend’e namazda kalp huzurunun nasıl meydana geleceğini sormuş, o da: 
“Helal yemek, yerken kalbin uyanıklık olması, namaz dışındaki vakitlerde, abdest 
alırken ve iftitah tekbîrini alırken Hak Teâlâ’yı murâkabe etmekle; tam bir 
uyanıklık bulunmakla namazda kalp huzurunun hâsıl olacağını söylemiştir.46 

Bahâeddin Nakşibend أنا جلیس من ذكرني “Ben beni zikredenle beraberim.”48F

47 
kudsî hadisi hakkında “Bâtın ehlinin hâlinin beyânını işârettir” demiştir. Ona göre 
“Oruç benim içindir ve onun mükâfâtını ben vereceğim.”49F

48 hadisi de bu 
konudadır. Hakiki oruca işârettir. Hakiki oruç ise sivâdan tamamen imsâktir.50F

49 

Bahâeddin Nakşibend ریقأمط الأذى عن الط  “Eziyet veren şeyi yoldan 
kaldır.”51F

50 hadisindeki “ezâ”dan murâdın nefis, yoldan murâdın da Hakk’ın yolu 
olduğunu söylemiştir. Eziyet veren şeyi kaldırıp gidermek ise vücûdu/varlığı silip 
yok etmeye işârettir.52F

51 

Bahâeddin Nakşibend’e göre sâlik bazı vakitlerde nâfileleri bırakabilir. 
Bunu da sıradan alışkanlıklar haline gelmemesi için tabiatı onlara alıştığı zaman 
yapar. Çünkü gâye sâlikin amellere değil Mevlâ’sına ünsiyet etmesidir. Bu 

                                                           
44  Deylemî, el-Firdevs, III, 79 (4222). 
45  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 341. 
46  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 338. 
47  İbn Ebî Şeybe, Musannef, (1224); Beyhakî, Şuabü’l-îmân, I, 451 (680). 
48  Buhârî, Savm 9; Müslim, Sıyâm 163. 
49  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 337. 
50  bk. Buhârî, Cihâd, 18; Müslim, Zekât, 56; Tirmizî, Birr, 28. 
51  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 85-86; Salâh b. Mübârek, Enîsü’t-tâlibîn, s. 69; 

Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 331. 
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yüzden Hz. Peygamber “Gözümün aydınlığı namazda kılındı.”52 buyurmuş, 
“namazla kılındı” buyurmamıştır.53 

Ona göre “Çalışıp kazanan Allah’ın dostudur.”54 hadisi dünyayı 
kazanmaya değil rızâyı kazanmaya işârettir.55 

D. Bahâeddin Nakşibend’in Takipçilerinin Âyet ve Hadisleri 
Tasavvufî/İşârî Olarak Yorumlamasına Örnekler 

Bahâeddin Nakşibend’in halifelerinden Alâeddin Attâr velâyetin ancak 
nefsinin kendi üzerinde tasallutu olmayan kimse için geçerli ve sâbit olacağını 
söylemiştir. Ona göre kendinden en küçük bir kusur meydana geldiğinde 
velâyetten atılır. Allah Teâlâ, “Dikkat edin, Allah’ın velî kullarına korku yoktur, 
onlar mahzun da olmazlar.”56 buyurmuştur. Evliyâullah tabiat hallerinin 
galebesinden korkmazlar. Ehlullahta beşerî vasıfların ortaya çıkması korkusu 
yoktur. Nitekim “Fânî/fenaya eren, (önceki) vasıflarına geri döndürülmez.” sözü 
de aynı konudadır.57 

Alâeddin Attâr’a göre celâl isimlerine teveccühün gâyesi kendini aşağı 
görmek, ağlamak, tevbe ve inâbeye koşmaktır. Tevbenin sıhhatinin alâmeti, 
günahlara değil ibâdet ve münâcâta meyildir. “Ona (nefse) kötülüklerini ve 
iyiliklerini (takvâsını) ilham edene yemin olsun.”58 âyetindeki hikmet şudur: Kul 
kendinde Allah’ın rızasına bir meyil bulursa ona şükreder ve devam eder. Eğer 
Allah’ın razı olmadığı şeye (günaha) bir meyil görürse ağlar, ilticâ eder ve “Allah 
âlemlerden müstağnîdir.”59 makāmından korkar.60 

Bahâeddin Nakşibend’in halifelerinden Muhammed Pârsâ, “Dikkat edin! 
Muhakkak ki Allah dostları için korku yoktur. Onlar mahzun da olmazlar.”61 
âyetini şöyle yorumlamıştır: Evliyâullah varlıklarını tamamen Hak Teâlâ’nın 
tasarruf ve irâdesine teslim etmişlerdir. Onlar cismânî ya da rûhânî hazza tâlip 
olan bir vücûda iltifat etmekten kurtulmuş, himmet eteklerini temizlemişlerdir. Bu 

                                                           
52  Hâkim, el-Müstedrek, II, 174 (2676). 
53  Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 334. 
54  Benzer rivâyetler için bk. Heysemî, Mecmau’z-Zevâid, IV, 63; Taberânî, el-Mu‘cemü’l-

kebîr, VIII, 51-52; XII, 308. 
55  Safî, Reşehât, I, 319; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 340. 
56  Yûnus, 10/62. 
57  Safî, Reşehât, I, 149; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 368. 
58  eş-Şems, 91/8. 
59  el-Ankebût, 29/6. 
60  Safî, Reşehât, I, 149; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 368. 
61  Yûnus, 10/62. 
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sebeple hüzün ve korkuyu kendilerinden uzaklaştırmışlardır. Zîrâ hüzün ve korku 
rûhânî ya da cismânî bir hazzı talep eden kişide bulunur. Geçmişte ya da şimdi bu 
hazzı kaybeden kişi hüzünlenir. İleride kaybetme ihtimali olan kişi de korkar 
(evliyâullah ise bu iki halden kurtulmuştur). Velilik fenâ fillah ve bakā billâhtır. 
Bu da cismânî ve rûhânî bütün hazlardan tamamen sıyrıldıktan (fenâ-yı 
mutlaktan) sonra olur. Bunlardan sonra, velâyet makamında olan evliyâullahta 
korku ve hüznün yerine Hak Teâlâ’nın heybet, azamet ve celâli yerleşir. Kişi 
velilik derecelerinde yükseldikçe ilâhî azametin hakkını edâ etmek onun ayrılmaz 
bir vasfı olur. Bu manada Hz. Peygamber (a.s.), “Ben sizin Allah’ı en iyi bilen ve 
O’ndan en çok korkanınızım.”62 buyurmuştur.63 

Yine o, “Dünya hayatında da âhiret hayâtında da onlar için müjdeler 
vardır.”64 âyetinin hükmünce evliyâullah için dünyada ve dünyadan göçme 
esnâsında Hak Teâlâ’dan maʻrifet ve kabul ile müjde olduğunu söylemiştir.65 

Muhammed Pârsâ, zât ve sıfatların fenâsı demek olan fenâ-yı mutlaktan 
sonra kula hakkânî bir vücûd verileceğini, ancak bundan sonra seyr fillah 
gerçekleşeceğini belirtir. Bu hakkânî vücûd ile kul, ilâhî vasıflarla donanma ve 
rabbânî ahlâk ile ahlâklanma âlemine yükselebilir. Bu ise bir kudsî hadiste ifâde 
edilen “Benimle işitir, benimle konuşur, benimle görür, benimle tutar, benimle 
yürür ve benimle düşünür.”66 mertebesidir. Fânî olan zât ve sıfatlar, bu makamda 
bâkî vücud kisvesinde, gizlilik kabrinden zuhûr mahşerine hareket ettirilmiş 
olurlar. İlâhî cezbelerin etkileri kulun gönlünü istîlâ eder, bâtınını tüm 
vesveselerden ve fâni duygulardan çevirir. Hak Teâlâ zâtî sıfatları ile kulun 
gönlünde mutasarrıf olur. Kulu, kendi kendine tasarruf ve idâreden tümüyle 
alıkor. Bu makamda kul, kesinlikle şeriat görevlerine riâyet ile ilâhî emir ve 
yasaklara uymada özel bir îtina gösterir. Bu konuda ilâhî bir muhâfaza içinde olur. 
Zâten fenâ hâlinin sahih olduğunun alâmeti de budur. Kul, Hak Teâlâ’ya edâsı 
gereken bir vazifeye riâyette ilâhî bir yardım ve koruma görmezse, bu onun fenâ 
hâlinin doğru olmadığını gösterir.67 

Muhammed Pârsâ’ya göre kulda dilek, tercih ve bedenî istekler azaldıkça, 
beşerî vücudu da o derece yok olur. Bu yok oluş sebebiyle kulun Hak Teâlâ’ya 

                                                           
62  Ahmed, Müsned, VI, 122. 
63  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 74-75. 
64  Yûnus, 10/64. 
65  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 37. 
66  Buhârî, Rikāk, 38. 
67  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 80-81. 
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yakınlığı artar. Kul kendi irâde ve ihtiyârını terkettiği nisbette tedbir ve takdir 
konusunda Hak Teâlâ’ya muvâfakat eder. Rızâ makamına ve “Allah onlardan 
râzı oldu, onlar da Allah’tan”68 saadetine yaklaşır.69 

“Zikrin en faziletlisi Lâ ilâhe illallah’tır.”70 hadisini şöyle yorumlamıştır: 
Tarîkat meşâyıhı zikirler arasında “Lâ ilâhe illallah”ı tercih etmişlerdir. Bu zikir 
nefy ve isbattan oluşur. Hak Teâlâ’nın hakikat yoluna bu kelime ile gidilebilir. 
Sâliklerin kalplerinin perdeli oluşu, unutkanlıklarının neticesidir ve perdenin aslı 
dünyevî şekillerin kalpte nakşolmasıdır. Kalbe dünyevî şekiller nakşolunca 
oradan Hak Teâlâ silinir (nefy), gayrı şeyler orada mevcud olur (isbât). Zıtlarla 
tedavi usulünce bu kelime-i tevhîdde Hak Teâlâ’dan gayrısı kalpten silinir. Bu 
kelimeye devam etmekten başka herhangi bir yolla gizli şirkten (benlik ve 
gösterişten) kurtulmak mümkün değildir. Bu yüzden zikreden kişi nefy 
bölümünde, yani Lâ ilâhe derken bütün mahlûkata fâni ve değersiz gözüyle bakar, 
zikrin mânâsını düşünür ve diğer düşünceleri (havâtırı) siler. İsbât bölümünde, 
yani illallah derken de O’nun bâkî, maksûd, istenen ve sevilen yegâne varlık 
olduğunu düşünür. Her zikrin başında da sonunda da huzûr-i ilâhîde olduğunu 
bilir. Gönle bir şeyin bağlandığını görürse nefy ile o bağı yok eder, isbât ile onun 
sevgisinin yerine Hak Teâlâ’nın sevgisinin koyar. Bu şekilde devam ederse 
zamanla gönlü sevdiği ve ülfet ettiği başka şeylerden uzaklaşır. Zikreden kişinin 
varlığı zikirde yok olur. Beşerî vücudun alâkaları ve bağları ondan kalkıp gider.71 

Muhammed Pârsâ, zikir konusu ile ilgili şu değerlendirmelerde bulunur: 
Zikrin nihâî gâyesi vukuf-i kalbîdir ve tüm mahlûkātı fâni, Hakk’ın ezelî varlığını 
da bâkî olarak görmektir. Bu mânâ idrak edilince zikreden kişinin gönlünde 
tevhidin hakiki şekli yer tutar. Basîret gözü açılır. Akıl ve tevhîd arasında hiçbir 
zıtlık görmez. Bu makamda zikrin hakikati, gönlün ayrılmaz bir özelliği olur. 
Bundan sonra öyle bir yere erişir ki zikrin hakikati gönlün cevheri ile birleşir ve 
Hak Teâlâ dışında hiçbir düşüncesi kalmaz. Zikreden kişi zikirde, zikir de 
mezkûrda, yani Hak Teâlâ’da yok olur. Kalp Hak’tan gayrı şeylerin sıkıntısından 
kurtulunca “Yerim göğüm beni içine sığdıramaz, ama mü’min kulumun kalbi beni 
içine sığdırır.”72 kudsî hadisinin hükmünce “illallah” hâkimiyetinin cemâli tecellî 

                                                           
68  el-Mâide, 5/122. 
69  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 37. 
70  İbn Mâce, Edeb, 55. 
71  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 49-50. 
72  bk. el-Aclûnî, Keşfü’l-hafâ, II, 195-196. 
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eder. “Ben de sizi zikredeyim.”73 vaadinin hükmü harf ve ses olmaksızın tecellî 
eder. “O’nun zâtı dışında her şey yok olacaktır.”74 durumu âşikâr olur. Rûhun 
zikri zikredenin vücuduyla birlikte “Ben de sizi zikredeyim”75 âyetinin sonsuz 
denizinde boğulup yok olur.76 “Ben de sizi zikredeyim”77 âyetinin mânâsı; Hak 
Teâlâ’nın kulunu zikretmesi, kula kendisini zikretmeyi nasip etmesi, dil, kalp, ruh, 
sır ve hafî mertebelerinde Hak Teâlâ’yı zikretmeyi müyesser kılmasıdır.78 

Yaʻkūb Çerhî’ye göre “Bize doğru yolu göster.”79 âyetinden ve onun 
namazda Fâtiha’da tekrarlanmasından maksad, tâlib-i sâdıkın dâimâ duâ ve 
tazarrûda bulunması ve gevşeklik göstermemesidir. Bu açıklamanın ardından 
sûfîlerden birisinin “Kemâl taleptir. Talep kemâldir.” sözünü zikretmiştir.80 

“De ki: “Yarattığı şeylerin şerrinden … sabah aydınlığının Rabbine 
sığınırım.”81 âyetini, “Yaratılmış olan herşeyden Allah’a sığın. Cennet ve 
cehennemin kölesi olma; altın, gümüş, kadın ve çocuğa bağlanma.” diye tefsir 
etmiştir.82 

“Ben cinleri ve insanları, ancak bana kulluk etsinler diye yarattım.” 
âyetindeki “kulluk etsinler” ifâdesini “beni tanısınlar, bana îman etsinler” diye 
açıklamıştır. Ona göre tanıma (maʻrifet) mertebelerinin en yükseği 
şuhûd/müşâhededir. Onun tecellîsi saf ve temiz gönledir. Nitekim “O gün ki ne 
mal fayda verir ne oğullar! Allah’a selîm (temiz) bir kalp ile gelen başka.”83 
buyrulmuştur. Hasta kalp ilâhî maʻrifetlerden hissedar olmaya lâyık değildir. 
“Kalplerinde hastalık vardır. Allah da onların hastalıklarını artırmıştır.”84 
Sûfînin saf olan kalbi, ilâhî aynadır. “Mü’min mü’minin aynasıdır.”85 Yâni hakiki 
mü’min kul, Allah’ın sıfatlarının zuhûru için bir aynadır. Allah’ın nûruyla 
cilalanmış ve aydınlanmış olmayan ayna maʻrifetlerin zuhûr yeri olmaz.86 

                                                           
73  el-Bakara, 2/152. 
74  el-Kasas, 28/88. 
75  el-Bakara, 2/152. 
76  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 51-52. 
77  el-Bakara, 2/152. 
78  Muhammed Pârsâ, Risâle-i Kudsiyye, s. 53-54. 
79  el-Fâtiha, 1/6. 
80  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, tah. Halîlullah Halîlî, Afganistan 1973, s. 126. 
81  el-Felak, 113/1-2. 
82  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, s. 120. 
83  eş-Şuarâ, 26/88-89. 
84  el-Bakara, 2/10. 
85  Tirmizî, Birr, 18; Ebû Dâvûd, Edeb, 49. 
86  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, s. 126-127. 
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“Eğer Allah’ı seviyorsanız bana uyun ki Allah da sizi sevsin.”87 âyetinden 
hareketle velâyet-i hâssanın delilinin zâhir ve bâtında Hz. Peygamber (s.a.)’e 
uymak olduğunu, “Bu, Allah’ın bir lutfudur. Onu dilediğine verir.”88 âyetinde 
belirtildiği üzere ona uymakta muvaffakiyetin de sırf Allah’ın fazlı ile olduğunu 
ifâde etmiştir.89 

“Mü’minin firâsetinden sakının, çünkü o Allah’ın nûru ile bakar.”90 
hadisini şu şekilde şerh etmiştir: Kul hakiki îmanla müşerref olduğunda Hakk’ı 
şuhûd/müşâhede ile tanır. Yedi kat semada ve yerde hiçbir şey ona gizli kalmaz.91 
Kutbu’l-irşâd olup sâlike yol gösteren mürşid de Allah’ın nûru ile baktığı için 
sâlikin beşerî bağlarını ilâhî nazarla uzaklaştırır.92 

Gerek eserlerinde, gerekse sohbetlerinde bazı âyet ve hadisleri tasavvufî 
olarak yorumladığı görülen Nakşibendiyye tarikatının önemli simalarından 
Ubeydullah Ahrâr’dan bazı örnek yorumlar aktarmak istiyoruz. 

“Hamd âlemlerin Rabbi Allah’a mahsustur.”93 âyetini şöyle 
yorumlamıştır: Hamdin başı ve sonu vardır. Hamdin başı, kulun nimeti artırdığını 
bilgi için kendine verilen nimet karşılığında hamdetmesidir. Hamdin sonu ise Hak 
mesela kula bir güç vermiştir. O güç ile namaz, oruç, hac ve benzeri Hakk’a 
kulluğu yerine getirir. Hakk’a yakınlığa ve Hakk’ın rızasına sebep olan böyle bir 
nimet karşılığında hamd eder. Hatta hamdin sonu kulun kendi mazharında 
hamdedenin Hak’tan başkası olmadığını bilmesidir. Bu mahalde kulluğun kemali 
kendinin yokluğunu anlaması, zât, sıfatlar ve fiillerden asla kendine âit bir şey 
olmadığını bilmesi, Hakk’ın kendisini sıfatlarının mazharı kıldığını düşünüp bu 
endişe ile kalbini mesrûr etmesidir.94 

“Bizi doğru yola ilet.”95 âyetini şöyle yorumlamıştır: Bizi doğru yola, yâni 
senin gayrına iltifat etmekten âzâd olacak derecede zâtî muhabbetinle müşerref 
eyleyip hidâyet eyle ki tamamen sana giriftâr olalım, senden başkasını 
bilmeyelim, senden gayrını görmeyelim ve senin gayrını düşünmeyelim. Bizi 

                                                           
87  Âl-i İmrân, 3/31 
88  el-Mâide, 5/54. 
89  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, s. 129. 
90  Tirmizî, Tefsîru’l-Kur’ân, 15. 
91  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, s. 136. 
92  Yaʻkūb Çerhî, Ney-nâme, s. 129. 
93  el-Fâtiha, 1/2. 
94  Safî, Reşehât, II, 435; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 400. 
95  el-Fâtiha, 1/6. 
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doğru yola hidâyet eyle, yâni o yol ki her bir mevcûda nisbetle senin hazretine 
olan, hiçbir mevcudun onsuz var olamayacağı, onsuz kemâl zirvesine vâsıl 
olamayacağı yola hidâyet eyle ki mâsivâyı görmeyelim ve ona teveccüh etmekten 
kurtulalım.96 

“Ey îman edenler, îman edin...”97 âyetinin akitlerin tekrarına işâret 
olduğunu söylemiş ve şöyle yorumlamıştır: Sûfîler topluluğuna göre îman Hakk’a 
akd-i kalb etmekten ibârettir. Hak bu akdin tekrarlanmasını emretmiştir. Bu vasfın 
kendilerine ait olmadığını bilene kadar gayret etmelerini emretmiştir.98 

“Allah de, sonra onları bırak.”99 âyetini, “Allah de, kalbini bir varlığa 
bağla ki hakikatte O’ndan başka “varlık” yoktur. O’ndan gayrını “varlık” diye 
isimlendirmek iftiradan başka bir şey değildir.” şeklinde yorumlamıştır.100 Yine 
aynı âyetin “Sıfatları bırak, zâtın kendisine yönel.” mânâsına olduğunu da 
söylemiştir.101 

“Sâdıklarla beraber olunuz.”102 âyetinin iki mânâsı olduğunu söylemiştir. 
Sûret/zâhir bakımından beraber olmak, sıdk ehliyle oturup kalkmayı ve 
beraberliği kendine gerekli kılmaktır. Onlarla beraberliğin devamı sebebiyle 
onların sıfatlarının ve ahlâkının nurlarıyla kişinin bâtını nurlanır. Mânâ 
bakımından beraberlik ise vâsıta olmayı hak etmiş bir topluluğa bâtın yolundan 
kalbi rabtetmek/bağlamaktır. Sohbeti/beraberliği devamlı olarak onların sûrî 
meclislerinde bulunmaya ve zâhir gözüyle onlara bakmaya hasr etmemek gerekir. 
Onunla bu şekilde devamlı sohbet/beraberlik hâsıl olup sûretten mânâya geçmek, 
sonunda da vâsıtaya gönül gözüyle bakmak ve sır ile meclisinde hazır olmak 
gerekir. Bu mânâya riâyet ve ihtimam ile devam edilince onun sırrının senin sırrın 
ile münâsebeti ve ittihâdı meydana gelir. Onda hâsıl olan asıl maksad senin 
hakikatinde de hâsıl olmuş olur.103 

                                                           
96  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, trc. Abdulrahman Acer, İstanbul 2016, s. 165. 
97  en-Nisâ, 4/136. 
98  Safî, Reşehât, II, 438; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 402. 
99  el-En'âm, 6/91. 
100  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 135. 
101  Safî, Reşehât, II, 439; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 402. 
102  et-Tevbe, 9/119. 
103  Safî, Reşehât, II, 435-436; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 401. 
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“De ki: “Hak geldi, batıl yok oldu. Şüphesiz batıl, yok olmaya 
mahkûmdur.”104 âyetini cezbenin sultânı ve gücü ile kalpten gayr ve gayriyet 
adına ne varsa kalpten tamamen çıkması ve yok olması olarak yorumlamıştır.105 

“Unuttuğun zaman Rabbini zikret.”106 âyetini, “O’ndan başkasını, sonra 
nefsini, zikir esnâsında kendini ve nihâyet Hakk’ın seni zikrinde her türlü zikri 
unuttuğunda O’nu zikret. Çünkü mâsivâyı unutmadan zikrin hakikati müyesser 
olmaz.” diye yorumlamıştır.107 

“Kullarımdan şükredendenler pek azdır.”108 âyetini açıklarken hakikatte 
şükredenin (şekûr) nimette nimeti vereni müşâhede eden olduğunu söylemiştir.109 

“Bugün mülk (hükümranlık) kimindir? Tek ve kahhâr olan 
Allah’ındır.”110 âyetini şöyle yorumlamıştır: “Eğer ‘mülk’ ile sâlikin gönlü 
kastedilirse, yani Hak bir gönle kahr-ı ahadiyyetle tecellî ederse o gönülde 
kendinden başka nişan bırakmaz. O, o gönülde “Bugün mülk (hükümranlık) 
kimindir?” sadâsını bırakır. O memlekette kendinden başkasını görmeyince yine 
kendi cevap verir ve “Tek ve kahhâr olan Allah’ındır.” der. سبحاني ما أعظم شاني 
“Kendimi tesbîh ederim, şânım ne yücedir.”, أنا الحق “Ben Hakk’ım.”,  ھل في الدارین
 İki dünyada benden başkası var mı?” sadâları hep bu makamın“ غیري
nişanesidir.112F

111 

“Göz şaşmadı ve (onu) aşmadı.”112 âyetinin muhtemelen Mahbûb’dan 
uzak düşmek derdine dûçar olan kimsenin yaratılmışlara iltifâttan kesilmesine 
işâret olduğunu belirtmiştir.113 

“Bizim zikrimize sırt dönen kimseden yüz çevir.”114 âyetini şöyle 
yorumlamıştır: Bu âyetin iki mânası vardır: Birincisi, âyetin zâhirinden anlaşılan 
mânâdır. “Bizim zikrimizden yüz çeviren topluluktan yüz çevir.” demektir. Onlar 
inkâr ve gaflet ehlidir. Âyetin diğer mânâsı, “Mezkûr’u (zikredileni) müşâhedede 
istiğrâk ve istihlâkin kemâlinden zikir vasfı kendilerinden kalkan bir topluluktan 

                                                           
104  el-İsrâ, 17/81. 
105  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 87. 
106  el-Kehf, 18/24. 
107  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 114. 
108  Sebe', 34/13. 
109  Safî, Reşehât, II, 435; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 401. 
110  el-Mü’min, 40/16. 
111  Safî, Reşehât, II, 438-439; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 402. 
112  en-Necm, 53/17. 
113  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 157. 
114  en-Necm, 53/29. 



Ali Namlı: Bahâeddin Nakşibend ve Takipçilerinde Kur’an ve Sünnetin… - 19 - 
 

yüz çevir.” demektir. Onlara zikir teklif edilse, zikir onları Mezkûr’u 
müşâhededen alıkor. Onun için böyle kimselere zikir teklif edilmez.115 

“Şüphesiz en son varış Rabbinedir.”116 ve “O’nun zâtından başka her şey 
yok olucudur.”117 âyetlerini şöyle yorumlamıştır: Mademki zikrin, hatta bütün 
makamların nihâyeti ilk âyetin işâret ettiği üzere mezkûru müşâhede ve onda 
müstağrak olmaktır, öyleyse bütün himmeti, düşüncede Hakk’ın varlığından 
başka bir şeyin kalmamasına sarf etmelidir ki bu düşünce vesilesi ile zirveye 
terakkî edilebilsin, sır ve ruh latîfelerinde, zâhir ve bâtında Hakk’ın gayrı bir şey 
müşâhede edilmesin. İkinci âyet de bu sırra işârettir.118  

“Onun üzerindeki herkes yok olucudur. Ancak azamet ve ikram sahibi 
Rabbinin zâtı bâki kalır.”119 âyetini ise şöyle yorumlar: Zikre devam neticesinde 
kul şuhûdda/müşâhedede müstağrak olmak sebebiyle görme ve bilme sıfatlarını, 
hiçbir sıfattan, hatta kendi zatından dahi haberdar olmayacak şekilde kaybeder. 
Zikir vâsıtasıyla bu yüce dereceye terakkî ettiğinde her şey şuhûdundan kalkar, 
kaybolur. Öyle ki nazarında hiçbir şey kalmaz, nazar dahi kaybolur.120 

“Gücünüz yettiği kadar takvâ sâhibi olun”121 âyetini, bütün gücünüzle, 
diye yorumlamıştır.122 

“O içeceğin karışımı tesnîm’dendir. (Tesnîm) Allah’a yakın kılınanların 
(mukarrabûn) kendisinden içeceği bir pınardır.”123 âyetleri ile sıfat tecellîsi 
perdesinin ardından zâtî tecellîden hisseder olmaya işâret olarak yorumlamış, zâtî 
inkişâftan / zuhûr ve tecellîden ibâret olan ihsânın hakikatinin bu mertebede 
müyesser olacağını belirtmiştir.124 

Hâce Ubeydullah Ahrâr “Şüphesiz biz sana kevseri verdik.”125 âyetindeki 
“kevser”e muhakkıkların kesrette ahadiyyet müşâhedesi mânâsı verdiklerini 
söyler. Ardından bu müşâhedeye ulaşan kimseye kâinatın zerrelerinden herbirinin 
bir ayna olacağını, o aynadan Hakk’ın cemâlini müşâhede edeceğini belirtir. 

                                                           
115  Safî, Reşehât, II, 435; Hânî, el-Hadâiku’l-verdiyye, s. 401. 
116  en-Necm, 53/42. 
117  el-Kasas, 28/88. 
118  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 193. 
119  er-Rahmân, 55/26-27. 
120  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 113. 
121  et-Tegâbün, 64/16. 
122  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 1625. 
123  el-Mutaffifîn, 83/27-28. 
124  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 84. 
125  el-Kevser 108/1. 
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Böyle bir kimseye “mâsivâ” adı verilen şeyler müşâhedenin ve tecellî-yi vücûdun 
artmasına sebep olacağını ilave eder.126 

“Kimi beni zikri benden bir şey istemekten alıkoyarsa, ona isteyenlere 
verdiklerimden daha üstününü veririm.”127 şeklindeki rivâyeti şöyle 
yorumlamıştır: Bu zikirden murâdın Hakk’ın vücudunu müşâhedenin kişiyi 
istîlâsı olması mümkündür. Zîrâ istemekten kurtulmak, zâtî şuhûdun kişiyi fenâya 
erdirmesi hâricinde neredeyse imkânsızdır. Yine bu zikirden kulun Hakk’ı 
zikirden sonra Hakk’ın kulunu zikrinin murâd edilmesi de mümkündür. Hakk’ın 
kulu zikri, kuluna kendini şuhûd/müşâhede etmeyi lutfederek kendinden gayrı 
olan her şeyin şuhûdundan onu âzâde kılması ve kurtarmasıdır.128 

Sonuç 
Bahâeddin Nakşibend ve İmam Rabbânî’ye kadar olan dönemdeki önemli 

takipçileri tarafından yazılmış Kur’an’ın baştan sona tam bir işârî tefsiri ya da 
geniş bir tasavvufî hadis şerhi bulunmamaktadır. Muhammed Pârsâ’nın Kur’an’ın 
tamamını tefsir ettiği nakledilse de günümüze ondan tam bir tefsir intikal 
etmemiştir. Bununla birlikte bahsedilen dönemde Nakşibendiyye mensuplarının 
kendi eserlerinde, sohbetlerinden derlenen ya da sonradan kendileri hakkında 
yazılan eserlerde, menâkıbnâmelerde ve tarikata dair temel kaynaklarda onların 
bazı cüz, sûre ve âyet tefsirleri ile bazı hadislerin yorumlarına dair pek çok örnek 
bulunduğunu görülmüştür. 

Bu makalede mezkûr dönemde yaşayan önemli Nakşibendiyye şeyhlerinin 
daha ziyâde tasavvufî/işârî yorumlarına örnekler aktarılmıştır. Bununla birlikte 
yorumladıkları âyet ve hadislerin genellikle tasavvufî konularla ilişkili ya da 
ilişkilendirilen âyet ve hadisler üzerinde yoğunlaştığı söylenebilir. Bazı âyet ve 
hadisler Nakşibendiyye tarikatının prensipleri hakkında delil olarak zikredilmiş 
ve yorumlanmıştır. Bununla birlikte onların âyet ve hadislere tasavvufî, işârî ve 
bâtınî anlamlar verirken zâhir mânâları göz ardı etmedikleri, geçersiz 
saymadıkları ve önemsiz addetmedikleri, hatta yeri geldikçe genellikle sûfîler 
tarafından daha çok tasavvufî anlamlar yüklenen bazı nasların zâhirdeki anlamını 
öne çıkardıkları söylenebilir. 

                                                           
126  Safî, Reşehât, II, 406. 
127  İbn Ebî Şeybe, Musannef, VI, 34 (29271, 29273); Buhârî, Halku efʻâli’l-ibâd, s. 109; 

Beyhakî, Şuabü’l-îmân, II, 95 (567-569). 
128  Ubeydullah Ahrâr, Fıkarât, s. 123-124. 
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Mağrib’de Dînî Düşüncenin Gelişimi ve Muhammed b. 

Yusuf es-Senûsi∗ 

Ahmet Çelik∗∗ 

Öz 
Mağrib, geneli itibariyle günümüzde Eş’arî inanç ekolünü benimsemiştir. Bu kabulün 
başlangıcı ve kökleşmesinde Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî’nin katkıları önemlidir. 
Senûsî’nin bu etkisini anlamak için Mağrib’e, yani Kuzey Afrika’nın onun özelinde 
gelişimine bakmak gerekir. Senûsî, Mağrib coğrafyasında 832-895/1428-1492 yılları 
arasında, Cezayir’in Tilimsan kentinde, Abdülvâdîler devletinin himayesinde 
yaşamıştır. Abdülvâdîler, Merînîler ve Hafsîler devletleriyle bölgede Muvahhidlerin 
Eş’arî anlayışını devam ettirmeye çalışmışlardır. Muvahhidler ise Murabıtların katı dini 
anlayışına karşı Eş’arî mezhebini bölgede yayan bir devlet olmuştur. Senûsî de 
Muvahhidlerden gelen bu Eş’arî yapıyı bölgede kökleştiren isim olmuştur. Öyle ki 
Mağrib bu çabalar sayesinde bugün dahi Eş’arî inanç ekolünü benimsemiştir. Bu 
makalede Senûsî’nin yaşadığı bölge, siyasî ve kültürel açıdan Senûsî özelinde ele 
alınacaktır. Ayrıca Eş’arîliğin Senûsî devrine kadar olan gelişimi de 
değerlendirilecektir. Böylece Mağrib’in dînî düşüncesi ile Senûsî’nin bu düşüncedeki 
etkisi ortaya çıkarılmaya gayret edilecektir. 
Anahtar Kelimeler: Mağrib, Kuzey Afrika, Muhammed b. Yusuf es-Senûsî, Eş’arîlik, 
Dini Düşünce 

  

                                                                 
∗   Bu makale Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî’nin Kelam Anlayışı başlıklı doktora tezimizden 

yararlanılarak hazırlanmıştır. 
∗∗  Doç. Dr., Sivas Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, celik5853@hotmail.com 
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The Development of Religious Thought in Maghreb and 

Muhammad b. Yusuf al-Sanusi 

Abstract 
Maghrib has generally adopted the school of Asharism faith today. In the beginning and 
root of this acceptance, Muhammed b. Yusuf al-Sanusi's contributions are important. 
In order to understand this effect of al-Sanusi, one must look at the development of 
Maghrib, North Africa. al-Sanusi lived in Maghreb geography between 832-895 / 1428-
1492, in the city of Tlemcen, Algeria under the patronage of the Abd al-Wadids state. 
Abd al-Wadids, Marinids and Hafsids, together with their states, tried to maintain the 
understanding of the Almohads in the region. The Almohads, on the other hand, became 
a state that spread the Asharism sect in the region against the strict religious 
understanding of the Almoravids. al-Sanusi was also the name that rooted this Ashari 
structure from the Almohads in the region. So much so that Maghreb has adopted the 
school of Asharism faith even today thanks to these efforts. In this article, the region 
where al-Sanusi lives will be discussed politically and culturally. In addition, the 
evolution of the Asharism until the period of al-Sanusi will be evaluated. Thus, efforts 
will be made to reveal the religious thought of the Maghrib and the influence of al-
Sanusi on this thought. 
Keywords: Maghreb, North Africa, Muhammad b. Yusuf al-Sanusi, Asharism, 
Religious Thought 
 
 

 تطور الفكر الدیني في المغرب و محمد بن یوسف السنوسي

 ملخص
السنوسي مھمة في بدایة  ینتمي المغاربة أنفسھم عمومًا إلى المذھب الأشعري الیوم. مساھمات محمد بن یوسف

وتأصیل ھذه النسبة. من أجل فھم تأثیر السنوسي ھذا ، من الضروري النظر إلى تطور المنطقة المغاربیة ، أي 
 895-832شمال إفریقیا ، على وجھ الخصوص بإطار السنوسي. عاش السنوسي في جغرافیة المغرب بین الأعوام 

ائر ، تحت رعایة دولة عبد الوادي. حاول آل عبد الوادي و مرینین م ، في مدینة تلمسان بالجز 1492-1428ه / 
وحفصیین معا مواصلة فھم الموحدین الأشعریین في المنطقة. أصبح الموحّدون دولة تنتشر المذھب الأشعري في 

وحدین المنطقة ضد الفھم الدیني الصارم  للمرابطین. السنوسي ھو الاسم الذي جذر عن ھذا الھیكل الأشعري من الم
في المنطقة. فأن المغرب قد تبنى على المدرسة الأشعریة حتى الیوم بفضل ھذه الجھود. في ھذه المقالة ، سیتم 
التعامل مع المنطقة التي عاش فیھا السنوسي من حیث السیاسة والثقافة في السنوسي الخاصة. بالإضافة إلى ذلك ، 

ي. وھكذا ، ستبُذل جھود لكشف الفكر الدیني للمغرب وتأثیر سیتم تقییم تطور المذھب الأشعري  حتى وقت السنوس
 .السنوسي في ھذا الفكر

 المغرب , شمال الإفریقیة , محمد بن یوسف السنوسي , الأشعریة , الفكر الدیني ة:مفتاحیكلمات 
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Giriş 
Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî 832/ 1428 yılında1, günümüz Cezayir’inin 

başkenti Cezayir’in yaklaşık 800 km. uzağında, Mosteganim (مستغانم) şehrine 24 
kilometre uzaklıkta2 bulunan Tilimsân (تلمسان) kentinde dünyaya gelmiş4F

3; 
Osmanlı devletinin Kuzey Afrika’yı fethinden (XVI. yüzyıl başları)5F

4 kısa bir süre 
önce de vefat etmiş (895/1490-XV. yüzyılın sonu) bir âlimdir. Yaşadığı IX/XV. 
yüzyılda bulunduğu Mağrib coğrafyası, siyasî yönden çalkantılarla doludur. 
Sosyal açıdan da itikâdî mezheplerin dejenere olduğu; halkın inanç açısından 
cahil kaldığı ve bidat / hurafelere saplandığı bir çevresi vardır. Senûsî’nin asıl 
gayesi halkı ıslah edecek çalışmalar ortaya koymaktır. Bu amaçla kendisi “akâidî 
bir yöntem” belirlemiştir. Yazmış olduğu değişik akîde eserleri ve bu eserleri 
kendisinin şerh etmesi bu yöntemin temelinde bulunmaktadır. Sonuçta kelâm 
ilminde akla önem veren, nakli de esas alan bir anlayış çizmeye çalışmıştır. 

Bir âlimin yetişmesinde içerisinde bulunduğu siyasî ortam oldukça önem 
arz etmektedir. Bu ortam, içerisinde bulunulan toplumun sosyo-ekonomik 
durumunu belirlediği gibi aynı zamanda eğitim gibi birçok başlığı da 
etkilemektedir. Senûsî, Mağrib ile özdeşleşmiştir. Senûsî’nin yaşadığı IX/XV. 
yüzyıl ve öncesi incelediğinde, içerisinde bulunduğu siyasî ortamın Mağrib’in 
dînî anlayışının şekillenmesinde oldukça etkili olduğu görülecektir.  

Bu siyasî ortamım belirlemede öncelik olarak Mağrib coğrafyası ile 
başlamak istiyoruz. Bunu da, Kuzey Afrika ve Abdülvâdîler devleti olmak üzere 
iki başlık altında ele alacağız. 

1. Kuzey Afrika (Mağrib) 
Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî’nin içinde yaşamış olduğu kara parçasına 

bir göz attığımızda onun Mağrib yani Kuzey Afrika bölgesinde yaşadığını 

                                                                 
1  İbrâhîm b. Ahmed ez-Zeytûnî el-Mâlikî el-Mârğınî, Tâli’u’l-Büşrâ ale’l-‘Akîdeti’s-Suğrâ, 

haz. Nizâr Hammâdî,  Silsiletü İhyâi’t-Türâsi’z-Zeytûnî (2), Tunus 1432/2012,  s.10; 
Hayruddin ez-Ziriklî, el-Alâm Kâmûs-u Terâcim li Eşhuri’r-Ricâl ve’n-Nisâ mine’l-Arab 
ve’l-Müsta’ribîn ve’l-Müsteşrikîn, Dâru’l-İlm li’l-Melâyîn, Beşinci Baskı, Beyrut 1980, 
VII,  154; Nuveyhiz, Mu’cemu A’lami’l-Cezâir,  s. 180. 

2  Abdü’l-Azîz es-Sağîr Dehhân, el-İmâmü’l-‘Allâme Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî et-
Tilimsânî ve Cuhûduhû fî Hizmeti’l-Hadîsi’n-Nebeviyyi’ş-Şerîf, Dâr-u Kerdâde, Birinci 
Baskı, Cezayir 1431-32/2010-11. s. 74. 

3  Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, Şerhu’l-Mukaddimât, thk. Mâhî Kundûz, 
Dâru Kerdâde, Tilimsân 2011, s. 9. 

4  Muhammed b. Muhammed es-Sallâbî, Devletü’l-Muvahhidîn, Dâru’l-Beyrâk, Ammân 
1998, s. 351-353. 
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görmekteyiz. Kuzey Afrika coğrafî olarak batıda Atlas Okyanusu, kuzeyde 
Akdeniz, doğuda Sinâ Yarımadası ve Kızıldeniz, son olarak güneyde ise sırasıyla 
Batı Afrika, Orta Afrika ve Doğu Afrika arasında yer alan kara parçasıdır.5 

Coğrafî sınırları şu an bu şekilde belirlenmiş olan Kuzey Afrika bölgesine 
İslam tarihinde “Mağrib” denilmiştir.6 Mağrib günümüzde “Fas” ülkesi için 
kullanılan bir tabir olsa da aslında bu tabirle Kuzey Afrika bölgesini kaplayan alan 
kastedilmektedir. Doğu İslam dünyasının sınırı (Meşrık) kabul edilen Mısır’dan 
Atlantik Okyanusuna kadar uzanan Kuzey Afrika bölgesi ve Güney Sahrâ, İslam 
kaynaklarında “Mağrib” adıyla anılmaktadır. Günümüzde bu coğrafyada Libya, 
Tunus, Cezayir, Fas ve Moritanya ülkeleri bulunmaktadır.7 İslam tarihçileri ve 
coğrafyacıları İfrikıyye ve Mağrib’in coğrafyası hakkında bir görüş birliği içinde 
değillerdir. Mağrib coğrafyasının sınırları noktasında üç görüş söz konusudur. 
Birincisi, Mağrib ile, Tanca’dan başlayıp Atlas Okyanusu sahilini takiple 
güneydeki Sudan çöllerine kadar olan bölge kastedilmektedir. İkinci görüşe göre 
Mağrib, Mısır’ın batısındaki Berka’dan başlayıp Atlas Okyanusu’nda sona 
ermektedir. Üçüncü görüşe göre ise Mağrib yine Mısır’ın batısındaki Berka’dan 
başlamakta ve Endülüs’ü de içine almaktadır.8 İslam fetihleri sırasında, coğrafî 
olarak Mağrib, siyasî olarak da İfrikiyye ismi verilen bu bölge, zamanla tamamen 
coğrafî bir özellik kazanmış ve kıtanın tamamına “Afrika” denilmiştir. Kıtanın 
kuzey bölgesi için ise, bugün Mısır ve Mağrib de dahil olmak üzere, “Şimâli 
İfrikıyye” yani “Kuzey Afrika” terimi kullanılmaktadır.9 

Kuzey Afrika’da İslam Fütûhâtı Hz. Ömer zamanında 22/643 yılında Amr 
b. Âs kumandasında başlamıştır.10 Bu bölgenin İslam toprakları içerisine girmesi 
ise Emevîler döneminde Ukbe b. Nâfî (ö.62/682) eliyle olmuştur. Onun eliyle 
İslam coğrafyasının sınırları Atlas Okyanusuna kadar dayanmıştır.11 İslam Kuzey 

                                                                 
5  Komisyon, Gelişim Büyük Coğrafya Ansiklopedisi Amerika-Afrika, Gelişim Yay., İstanbul 

1981, VI,  1489. 
6  Halil Cin, “Mağrib Ülkeleri Üzerinde İslam’ın ve Türklerin İdarî ve Hukukî Tesirleri”, 

Ankara Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve Uygulama Merkezi (OTAM) Dergisi, 
2/1991,  s. 15. 

7  İbrahim Harekât, “Mağrib”, DİA, XXVII,  314. 
8  Nadir Özkuyumcu, Mısır ve Kuzey Afrika’nın Müslümanlar Tarafından Fethi, Kültür 

Bakanlığı Yayınları, Manisa 2007,  s. 10. 
9  İbnü’l-İzârî el-Merrâkuşî, el-Beyânu’l-Muğrib fî Ehbâri’l-Endelis ve’l-Mağrib, thk.  C. 

Kûlan, Luvi Provençal, Dâru’s-Sekâfe, Üçüncü Baskı, I-IV, Beyrut 1983. I,  5-6; 
Özkuyumcu, a.g.e.,  s. 11. 

10  Harekât, “Mağrib”, DİA, XXVI,  315. 
11  Âdem Apak, Anahatlarıyla İslam Tarihi, Ensar Nşr., Altıncı Baskı, İstanbul 2012, III, 155; 

Özkuyumcu, a.g.e.,  s. 158; el-Merrâkuşî, a.g.e., I,  8. 
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Afrika içerisine girdikten sonra büyük bir kabulle karşılanmıştır. Bugün Araplar, 
Berberîler (Emâzîğ) ve az sayıda zenci asıllılardan meydana gelen nüfusun %98’i 
Müslümandır.12 

Kuzey Afrika hakkında verilen bu kısa malumatın ardından, Senûsî’nin 
yaşadığı çağın ve devletin değerlendirilmesi, onun bölgedeki etkisini anlamada 
faydalı olacaktır. Nitekim Kuzey Afrika bölgesinde tarih içerisinde görülen 
devletler kuruluşunda sadece siyasetten oluşan yapılar değil; aynı zamanda 
içerisinde dini argümanları da barındıran hareketlerdir.  

Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî devri siyasî-kültürel yapıda etkili olan üç 
büyük devlet (Merînîler, Hafsîler, Zeyyânîler) vardır. Ancak bu devletlerin ortaya 
çıkması ve kültürel faaliyetlerinde Muvahhidler devletinin etkisi büyüktür. 

“Muvahhidler” devleti Kuzey Afrika’da 1121-1269 yılları arasında hüküm 
sürmüştür. Bu devlet, Mağrib’de Murabıtlar devletine karşı ortaya çıkarak 
515/1121’de kurulmuştur.13 Muvahhidlerin siyasî varlığı araştırmamız 
çerçevesinde olmadığından ayrıntılara girilmeyecektir. Ancak şu bir gerçektir ki, 
Muvahhidler hükümdarlığı ile Mağrib, o güne kadar olan en parlak devrini 
yaşamıştır. Bu yapı içerisinde çok sayıda kelâmcı, hukukçu, tarihçi, şair, yazar, 
felsefeci görülmüş ve pek çoğu da hükümdarların ve büyük ailelerin koruması 
altına girmiştir. Devirlerinin sonlarına doğru ilahî aşk (muhabbetullah) esasına 
dayalı olarak tarîkatları yayan sûfîler ülkenin her tarafında görülmeye başlamıştır. 
Muvahhidlerin öğretisi bu sûfîler aracılığıyla halk tarafından rağbet edilen bir 
harekete dönüşmüştür.14 Onlar, Murâbıtların Malikîlik mezhebine son derece 
bağlı, fürû’ kitaplarına göre şekillenmiş dini yapılarına ve uygulamalarına savaş 
açmışlardır. Dini anlayış olarak Mutezile ve Şia gibi oluşumları hedef alarak 
doğrudan Kur’an ve Sünneti esas alan bir anlayış oluşturmayı amaçlamışlardır. 
Bu anlayış Muvahhidlerin çevresinde mücadeleci bir gürûh oluşturmuş ve bu diri 
yapıyla da bölgede tamamen hâkim olmuşlardır. Onların ıslahçı ve birleştirici 
yapısı devletlerinin de ismi olmuş, tevhid ilkesine sıkı sıkıya bağlı olanlar 
anlamında Muvahhidûn devletini kurmuş ve yaşatmışlardır.15 Senûsî’de görülen 

                                                                 
12  Harekât, “Mağrib”, DİA, XXVI,  314. 
13  es-Sallâbî, a.g.e.,  s. 23, 251. 
14  P.M. Holt, A.K. Lambton ve B. Lewis, İslâm Tarihi ve Kültür Medeniyeti, Hikmet Yay., I-

III, İstanbul 1989, III,  116; Kadir Özköse, “Başlangıçtan Günümüze Kadar Afrika’da İslam 
ve Tasavvuf”, Tasavvuf İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi, Ankara (2001),  s. 160. 

15  Adnan Adıgüzel, “Muvahhidler Devletinin Tarihî Sürecinde Rota Değişimi”, EKEV 
Akademik Dergisi 17/55 (2013),  s. 2. 
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tasavvufî-ahlakî yön de, kendi devrinden önce gelişen bu atmosfer içerisinde 
gelişmiştir. 

Muvahhidler devletinin yıkılmasından sonra XV. yüzyılda Kuzey 
Afrika’da üç büyük devlet oluşmuştur: Merînîler, Zeyyânîler ve Hafsîler. 
Bunlardan Merînîler Mağrib’de (el-Mağribu’l-Aksâ), Zeyyânîler Cezayir’de (el-
Mağribu’l-Evsat), Hafsîler de Tunus’da (el-Mağribu’l-Ednâ)16 hüküm 
sürmüşlerdir. Ancak, bu üç devlet birbirleriyle sürekli savaş halinde olmuş; 
mahallî emirlikler arasında da iç çatışmalar devam etmiştir. Nihayetinde kuvvetli 
olan emirlik ya da kabile zayıf olan emirlik ve kabileyi idaresine almış; iç 
çatışmalar, kabilecilik sürtüşmeleri ve aşiretler arası kavgalar bölge halkını 
parçalanmış ve zayıf düşmüştür.17 

Tarih sahnesinde uzun bir süre kalan bu üç iktidarın hiçbirisi de çok güçlü 
bir etnik temele sahip değillerdir. Bu üç devlet de Muvahhidler devletini yeniden 
canlandırmak istemişler fakat muvaffak olamamışlardır. Bu başarısızlığın altında 
yatan temel neden, Berberîler’in ülkenin geniş bir bölümüne dağılmış durumda 
olmalarına rağmen siyasi bir birlik oluşturabilmekten uzak olmalarıdır. Her kabile 
neticede kendi çıkarları için çabalamış; bu da bölgede bir birlikten ziyade zamanın 
politikalarında çalkantılar meydana getirmiştir.18 

Tüm bu çalkantılara rağmen bu üç devletin kültürel alanda büyük etkileri 
olmuştur. Bu dönemde yönetim açısından aristokrat bir kitle oluşmuştur. Bu 
dönemden önce yönetici sınıfları sık sık değişirken Hafsî, Zeyyânî ve 
Merînîler’de Mağrib toplumu, güçlü gruplar içerisinden seçilen önderler ve Arap 
kabilelerinin reislerinden oluşan istikrarlı bir yönetime kavuşmuştur. Kültürel 
alan da bu istikrardan faydalanmış; bu dönemde birçok değerli tarihçi, şair, 
coğrafyacı, yazar, hukukçu ve kelâmcı ortaya çıkmıştır. Ancak bu âlimlerin 
çalışmaları yeni ve özgün tarzda olmamıştır. İbn Haldun ya da Muhammed b. 

                                                                 
16  Ortaçağ İslam tarih ve coğrafyacıları Mağrib’i çeşitli şekillerde bölümlere ayırmıştır. 

Bunlar arasında en fazla kullanılanı Mağrib-i Aksâ (Uzak Mağrib), Mağrib-i Evsat (Orta 
Mağrib), Mağrib-i Ednâ (yakın Mağrib) şeklindeki üçlü taksimdir. Bkz. Harekât, “Mağrib”, 
DİA, XXVI,  314. 

17  Sabri Hizmetli, “Osmanlı Yönetimi Döneminde Tunus ve Cezayir’in Eğitim ve Kültür 
Tarihine Genel Bir Bakış”, AÜİFD, 32/1 (1991),  s. 1; Bu dönemde Afrika’da hakim olan 
kargaşayı daha iyi anlayabilmek için bkz. Maalouf, Amin, Afrikalı Leo, çev: Sevim Raşa, 
Yapı Kredi Yay., Onuncu Baskı, İstanbul  1998. 

18  Holt vd., a.g.e., III,  121; Kenny, a.g.e., s. 6. 
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Yûsuf es-Senûsî gibi bazı büyük isimler bu dönemde bu coğrafyada yetişse de 
bölge, kültürel olarak duraklama döneminin etkisi altındadır.19 

P.M Holt, A.K.S. Lambton ve B. Lewis’in kaleme aldıkları İslam tarihi 
kültür ve medeniyetini ele alan eserde, bu dönem Kuzey Afrika’sını niteleyen şu 
paragraf dikkat çekicidir: 

 “IX/XV. yüzyılın sonunda Mağrib, nispeten az olan Yahudi toplulukları 
dışında, Berberîce konuşan grupların varlığına rağmen tamamiyle İslamlaşmış ve 
baştan sona Araplaşmış bir ülke görünümündedir. Fakat bu temel birliğin altında 
büyük ayrılıklar vardı. Bu sadece, siyasî bir birlik oluşturmaktan uzak, birbiriyle 
sık sık savaşa giren farklı üç gücün varlığından değil, bu üç gücün kendi içlerinde 
de güçlükle oluşturdukları birliğin sunî oluşundan kaynaklanıyordu. Kendileri 
istikrarsız olan yönetici güçler, kuvvet ve şiddet gösterilmedikçe merkezi güce 
itaat etmeyen bağımsız kabileleri herhangi bir olay karşısında bir araya getirmekte 
büyük zorluklar çekiyorlardı. Diğer taraftan, Mağrib artık Müslüman 
hükümdarlığın uzak ve muhtar bir ülkesi değildi. O, V./XI. yüzyılda 
Avrupalılar’ın dönüşünden itibaren Batı Akdeniz ülkelerinden biri olarak 
sayılmıştır. Kısacası, coğrafî çevresi olan Batı Akdeniz’den birkaç yüzyıl kopuk 
kaldıktan sonra Mağrib, Hıristiyan halkının sömürgecilik ruhu tarafından yeniden 
keşfedildi ve bugüne kadar da bu ilgiyi yitirmedi.” 20 

Özet olarak 1269 yılında Muvahhidler devletinin yıkılmasından sonra 
Mağrib bölgesi, bazı kabilelerin aralarındaki inatlaşmalar ve Muvahhidler 
devletinin enkazından ortaya çıkan üç devletin birbirleri arasındaki yarışı gibi bazı 
önemli gelişmelere sahne olmuştur. Hafsiler, Meriniler ve Zeyyânîler’den oluşan 
birbirinden farklı üçlü yapı, birbirlerinin topraklarına saldırmış; askeri ve siyasi 
gelgitler yaşamışlardır. Bunun sonucunda bu üç ülke de kendi içlerinde ekonomik, 
askeri ve siyasi yönden zayıflamışlardır. Oluşan yıkımdan, doğusunda Hafsîler, 
batısında da Merînîler olduğu için en çok etkilenen ülke Zeyyâniler olmuştur. Bu 
üç devlette söz konusu yıkımlar olurken bu özel bölge üzerinde İspanyol ve 
Portekizlerin tamahları da gittikçe artmıştır.21 

                                                                 
19  Holt vd., a.g.e., III,  122. 
20  Holt vd., a.g.e., III,  122. 
21  İbn Haldûn, Kitâbu’d-Düveli’l-İslâmiyye, II,  12-14, 111, 117, 127. 
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Muvahhidler devletinin yıkılması, İslam Mağrib coğrafyasında siyasî 
birliğin bozulmasına neden olmuştur.22 Bir taraftan birbirleriyle çekişmekte olan 
üç büyük Berberî kabile devleti, diğer taraftan Hıristiyan misyonerlik faaliyetleri 
bu dönemde Kuzey Afrika’da ortaya çıkan en önemli belirleyici unsurlar 
olmaktaydılar. 

Senûsî’nin yaşadığı çağda genel olarak Kuzey Afrika’nın görünümü bu 
haldedir. Bunları belirlendikten sonra o dönem, kültürel çevreyi özelde belirlemek 
için daha önce sözü edilen üçlü yapının (Hafsîler, Merînîler, Zeyyânîler) Senûsî 
ayağı olan Zeyyânîler yani Abdülvâdiler devletinin değerlendirilmesi faydalı 
olacaktır. 

2. Abdülvâdîler (Zeyyânîler) 
Abdülvâdîler, isimlerinin menşei “vadinin âbidleri (abdü’l-vâdî)” ile 

doğru orantılı olarak Mağrib-i Evsat bölgesinde öncelikle bedevî şekilde dağ 
başlarında; daha sonraları ise sahra ve ovalara inerek, siyasî ve askeri çalkantılarla 
varlıklarını üç asırdan daha fazla devam ettiren bir kabiledir.23 Abdülvâdiler’in 
faziletinden bahsedilirken onların Afrika’nın fâtihi olarak anılan Ukbe b. Nâfî’ el 
–Fihrî’nin24 İslam davetini ilk kabul eden kabilelerden olduğu ve ona Afrika 
fethinde bizzat destek oldukları söylenmekte; bu yüzden de ondan dua aldıkları 
rivayet edilmektedir.25 Abdülvâdîler, yıllar boyunca çarpıştıkları Merînîler gibi 
Berberîler’in Zanâte koluna mensupturlar.26 Abdülvâdîler’in 1235 yılında kurmuş 
oldukları devletin adı kendi kabile isimleri ile anılmamış, bu devletin kurucusu 
olan Yağmurasan b. Zeyyân’ın babası Zeyyân’a nispetle “Zeyyânî” devleti olarak 
anılmıştır.27 Yağmurasan b. Zeyyân, kendi devletinin resmen kuruluşunu ilan 
etmeden önce Muvahhidler devletine sıkı sıkıya bağlı bir politika izlemiştir. 
Ancak Muvahhidler devletinin zayıflamaya başlaması ile bölgedeki diğer 

                                                                 
22  Reşîd Hâlidî, Devr-u Ulemâi Mağribi’l-Evsât fî İzdihâri’l-Hareketi’l-İlmiyye fi’l-

Mağribi’l-Aksâ Hilâle’l-Karneyn 7-8/13-14, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, University 
Abou Bekr Belkaid, Tilimsân 1432/2011, s. 8. 

23  İbn Haldûn, Buğyetü’r-Ruvvâd, I,  89, 104. 
24  Ukbe b. Nâfi’ b. Abdilkays el-Fihrî el-Kureşi (ö.62/682). Ayrıntılı bilgi için Bkz. el-

Merrâkuşî, a.g.e., I, 19-32; Ebû Muhammed Abdullah b. İbn Ebî Zeyd el-Kayrevânî, er-
Risâle fî Fıkhi’l-İmâm Mâlik, tas. Abdülvâris Muhammed Ali, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
Beyrut, ts, I,  7-18. 

25  İbn Haldûn, Buğyetü’r-Ruvvâd,  s. 96. 
26  İbn Haldûn, Buğyetü’r-Ruvvâd,  s. 89. 
27  Erdoğan Merçil, “Abdülvâdîler”, DİA, I,  276. 
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kabileler gibi artık bu devlete itaatten vazgeçmiş ve kendi bağımsızlığını ilan 
etmiştir.28 

Araştırma konumuz çerçevesinde, Abdülvâdîler yani Zeyyânî devleti 
siyasi tarihinin genel özelliklerini üç dönem halinde kısaca değerlendirebiliriz: 

1) 1235’ten 1348 yılına kadar olan dönem: Yağmurasan b. Zeyyân bu 
dönemde devletin kuruluşunu tamamlamış; kabilesindeki diğer kolları kendisine 
bağlamıştır. Yine bu dönemde komşu bölgeler arasında Zeyyânî devletinin yeri 
sağlamlaşmıştır. Bilhassa Ebu Hammû Musa (ö.834/1431) döneminde devletin 
nüfûzu oldukça genişlemiş ve etki alanı çoğalmıştır. Devletleşme yolunda 
kurumsallaşma da gerekli ölçüde oturmuş, devlet işleri düzene girmiştir. 
Şehirleşmeye özen gösterilmiş; sanat, edebiyat ve ilimde ilerleme sağlanmıştır. 
Bilhassa Tilimsân merkezli ticaretteki ilerleme de bu dönemin belirgin 
özelliklerinden birisidir.29 

2) 1348 yılından 1492 yılına kadar olan dönem: Bu dönem araştırmamız 
için bilhassa büyük bir önem taşımaktadır. Çünkü Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, 
(1428-1490) bu dönemin ortasında doğmuş ve bu dönemin bitiş yıllarında vefat 
etmiştir. Zeyyânîler’in bu ikinci dönemi devlet açısından kuvvetlilik ve zayıflığın 
peş peşe geldiği bir dönem olmuştur. es-Senûsî de, bu açıdan bu dönemdeki hem 
kuvvetli yapıyı hem de birazdan bahsedilecek sıkıntılı dönemleri yaşamış bir 
Zeyyânî vatandaşıdır. 

Devletin bu ikinci döneminde, II. Ebû Hammû Mûsa (ö.866/1462) 
zamanında devlet sınırları genişlemiş ve devlet bu sınırlar içerisinde istikrar 
kazanmıştır. Zeyyânîler, Mağrib devletleri içerisinde en önemli devlet haline 
gelmiştir. Ancak bu durum Merînîler’in, Zeyyânî devletinin iç işlerine karışması 
ve devleti yıkma planları ile bozulmuştur. Hatta Merînîler 772/1371 yılında 
Zeyyânîler’in başkenti Tilimsân’ı ele geçirmiş ancak Ebû Hammû Mûsa 774 
yılında burayı geri almıştır.30 Bu tarihten sonra devlet, Abdülvâdî ailesi arasında 
çıkan sorunlar yüzünden zayıflamaya başlamış ve mevcut istikrarını kaybetmiştir. 
Sultan II. Ebû Tafşîn (791/1389-795/1393) hem Merînîler ile savaşmış hem de 

                                                                 
28  Merçil, “Abdülvâdîler”, DİA, I, 276. 
29  Abdurrahmân b. Haldûn, , Târîh-u İbn Haldûn Dîvânu’l-Mübtede-i ve’l-Haber fî Târîhi’l-

Arab ve’l-Berber ve Men Âsarahum min Zevi’ş-Şâni’l-Ekber, haz. Halîl Şehhâde, Dâru’l-
Fiker, Beyrut 1421/2000, VII,  102-131. 

30  Abdülvâdîler ile Merînîler arasındaki tarihî çekişme için bkz. İbn Haldûn, Kitâbu’d-
Düveli’l-İslâmiyye, II, 117. 
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kardeşi Ebû Zeyyân ile taht yarışına girmiştir. Hafsîler de bu dönemde boş 
durmamış, her fırsatta Zeyyânîler’in iç işlerine karışmaya başlamışlardır.31 

Yani bu dönemin başları, devlet için yükselme dönemi sayılabilirse de 
1400’lü yıllardan itibaren devlet, hem iç karışıklarla hem de batıda Merînîler 
devleti, doğuda Hafsîler devleti ile uğraşmıştır. Hükümdar aile arasındaki 
nizâlaşmalar sonucu kabileler arası baş kaldırılar da boy göstermiştir. Yükselme 
ve zayıflama dönemlerinin beraber yaşandığı bir dönemdir.32 

3) 1492 yılından 1554 yılına kadar olan dönem: Bu dönemin en belirgin 
özelliği devletin zayıflaması ve yabancı tesirlerin devletin iç işlerine müdahalesi 
olmuştur. Önceki dönemin sorunları da bu dönemde aynen devam etmiştir. 
Yabancı tesir olarak da Gırnata’nın düşmesinden sonra Portekiz ve İspanyollar’ın, 
zayıflayan Zeyyânîler’in iç işlerinde müdahale etmesi sayılabilir. Ayrıca Osmanlı 
devletinin Akdeniz üzerindeki hakimiyeti de bu dönemde gittikçe genişlemiş ve 
Zeyyânî devletini tehdit eder hale gelmiştir. Bu dönemin sonuna doğru İspanya, 
Zeyyânî devletini ele geçirmek için harekete geçmiş hatta bazı limanlarını 
hâkimiyetleri altına almışlardır. Ancak bunun karşısında Osmanlı devleti de Oruç 
ve Hayrettin paşalarla Akdenizde hakimiyeti tamamen ele geçirmiştir. 
Osmanlılara karşı direnen Zeyyânîler’in varlığına, son hükümdarları II. el-Hasen 
b. Abdillah b. Muhammed (1550-1554) tahttan indirilerek son verilmiştir.33 

Abdülvâdîler’in devletler tarihindeki önemine vurgu yaptıktan sonra 
Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî’nin yaşadığı dönem siyasetçilerine yani 
Abdülvâdîler’in onun zamanındaki hükümdarlarına değinmek istiyoruz. 

Senûsî, II. Abdülvâdîler döneminde Ebû Mâlik Abdülvâhid (ikinci dönemi 
831-834/1428-1431 arasında) döneminde doğmuş; Ebû Abbâs Ahmed el-
Mu’tasam b. Mûsâ el-Âkil (834-866/1431-1462), Ebû Sâbit Muhammed b. 
Muhammed el-Mütevekkil (866-890/1462-1485), Tafşîn b. Ebî Sâbit (890-
890/1485-1485) dönemlerini yaşamış ve III. Ebû Sâbit Muhammed (890-
902/1485-1496) devrinde vefat etmiştir. Bu hükümdardan sonra da zaten 

                                                                 
31  Bûzeyyânî ed-Derrâcî, Zehru’l-Bustân fî Devlet-i Ben-î Zeyyân, Müessesetü Bûzyânî, 

Cezayir 2007, II,  12-18. 
32  İsmail Ceran, “Merînîler Devleti”, Jass International Journal of Social Science, Volume 6 

Issue 2  (February 2013),  s. 256. 
33  es-Sallâbî, a.g.e., s. 351-353. Abdülvadîler’in tarihi hakkında geniş malumat için ayrıca 

bkz. Kâmil Abdurrezzâk Şekdân Besâm, Tilimsân fi’l-Ahdi’z-Zeyyânî, Mektebetü’l-
Câmiati’l-Ürdüniyye, University An-Najah National, Nablus-Filistin 1422/2002, s. 14-15. 
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Zeyyânîler’in başına dört hükümdar daha geçmiş, devlet 924/1518 yılında 
Osmanlılar tarafından yıkılmıştır.34 

Bu hükümdarlar içerisinde, Senûsî’nin maiyetlerinde uzun yıllar yaşadığı 
ve onun hayatını şekillendiren iki tanesi önemlidir: 

Birincisi Ebu’l-Abbâs Ahmed el-Mu’tasam: el-Âkil ismiyle meşhurdur. 
Senûsî otuz dört yaşına gelinceye kadar bu hükümdar yönetimde kalmıştır. II. Ebû 
Hammû Mûsâ’nın torunudur. 834/1431 yılında, Sultan Ebû Fâris Abdülazîz el-
Hafsî’nin yardımıyla tahta çıkmıştır. Bu yüzden o ölene kadar kendi gücünü 
bağımsız olarak hissedememiştir. 837/1434’de onun ölmesiyle tam bağımsız 
olmuştur. Bu hükümdar maiyeti arasında adaleti yayması ve yok olmaya yüz tutan 
Tafşîn medresesi ve diğer ilim okutulan yerleri onartıp ilme ve âlime değer 
vermesiyle tanınır.35 

İkincisi Ebû Sâbit Muhammed b. Muhammed: “el-Mütevekkil” ismiyle 
meşhurdur. Ebu’l-Abbâs’tan sonra tahta kardeşinin oğlu el-Mütevekkil çıkmıştır. 
İçeride kendilerine başkaldıranlar kontrol altına alınmış, dışarıda da düşmana 
karşı savaşılmıştır. Senûsî bu hükümdarın maiyetinde on dokuz yıl yaşamıştır. el-
Mütevekkil döneminde her ne kadar iyi işler olduysa da devlet, Hafsîler’in iki 
kere hücumuna uğramış, iki seferde de Tilimsân’ın surları yıkılmış, buranın 
halkının soykırımı, o zaman bölgede çok meşhur olan âlim ve salihlerin 
aracılığıyla engellenmiştir.36 Bu hükümdarın yönetiminin sonuna doğru yıkım ve 
karışıklık baş göstermiş, fesat ve zulüm yavaş yavaş yayılmaya başlamıştır. 
890/1485’da bu sultanın ölmesiyle de doruğa çıkmıştır. Bir tarafta da Hıristiyan 
İspanyollar’ın Gırnata’da bulunması ve devleti tehdidi söz konusudur.37 Bu 
hükümdarın yönetiminin sonunu da sayarsak Senûsî hayatının 35-40 yılından 
sonrası bu karışıklıklar içinde geçmiştir. 

Bu coğrafyada Senûsî’nin, hayatı boyunca hiç ayrılmadığı Tilimsân 
kentine de işaret etmek gerekmektedir. Bu kent kelâm tarihi açısından oldukça 
zengin bir bölgedir. Selefiyye, Haricîler, Şiiler ve Eş’arîler’e ev sahipliği yapmış; 

                                                                 
34  Muhammed b. Ramazân Şâves, Bâkatü’s-Sûsân fi’t-Ta’rîf bi Hadâreti Tilimsân Âsımet-i 

Devlet-i Benî Zeyyân, Dîvânü’l-Matbûâti’l-Câmiiyye, I-II, Cezayir 1995, I,  95. 
35  et-Tunûsî, Muhammed b. Abdillah, Târîhu Benî’z-Zeyyân Mülûk-i Tilimsân, thk. Mahmûd 

Âğa Bûiyâd, Müessesetü’l-Vataniyye (Enag Editions), Cezayir 2011, s. 47-249; Şâveş, 
a.g.e., I, 93. 

36  et-Tunûsî, a.g.e., s. 255-257. 
37  Şâveş, a.g.e., I, 94. 
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tüm bu ekollerin öğretilerini tanımıştır. Bu yüzden Tilimsân âlimleri kelâm 
alanında da birçok eser vermişlerdir.38 

Buraya kadar Senûsî’nin Mağrib coğrafyasındaki yeri belirlenmeye 
çalışılmıştır. Şimdi ise Senûsî’nin kelam tarihindeki yerine yine Mağrib özelinde 
değinmek istiyoruz. 

3. Kelâm Geleneğindeki Konumu 
Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, Mağrib Eş’arîliğinin IX/XV. yüzyılda 

yaşamış en önemli temsilcisidir. Bu anlamıyla Senûsî’yi anlamak için onun 
içerisinde bulunduğu Mağrib coğrafyası ve özelde bu bölgedeki Eş’arîliğin 
konumunun iyi anlaşılması gerekmektedir. 

Senûsî’nin Eş’arîlikteki konumuna değinmeden evvel, kendi zamanında 
bölgeye hâkim olan Eş’arîlik mezhebinin bu coğrafyada nasıl bir yol izlediğini 
öğrenmek, Senûsî’nin Mağrib’de etkili olduğu inanç ortamına ışık tutacaktır. 

3.1. Eş’arîliğin Mağribe Girişi ve Gelişmesi 
Mağrib, yüzyıllar boyunca Sünnîliğin -özellikle de Eş’arîliğin- temayüz 

ettiği bir coğrafya olmuştur. Eş’arî âlimler bu bölgede uzun yıllar hizmet 
etmişlerdir. Ancak Eş’arîliğin Mağrib coğrafyasına girmesi ve burada bulunan 
halkın çoğunluğunun mezhebi haline gelmesinden evvel bu bölgede yaşamaya 
devam eden bazı mezhepler bulunmaktaydı. Bu mezheplerin varlığı, Eş’arîlik ile 
birleştiği zaman Müslüman Afrika halkının itikadî düşüncesinin serüveni ortaya 
çıkmış olacaktır. 

Mağrib, Meşrik’ten bölge itibariyle uzak olmasıyla birlikte yaşadığı kelâm 
tarihi açısından ona pek uzak kalmamıştır. H.II. asırla birlikte Mağrib, Ehl-i 
Sünnet olarak bazı Ehl-i hadisi bünyesinde bulundursa da, Havaric, Mutezile, Şia 
ve Mürcie gibi mezheplerle de tanışmıştır.39 Bu mezhepler bölgede yaşamakla 
birlikte Sünnîliğin Mağribe girmesi daha çok tedrîcen gerçekleşmiştir. Önceleri 

                                                                 
38  Örneğin Muhammed b. Ahmed eş-Şerîf et-Tilimsânî Kitabu fi’l-Kaza’ ve’l-Kader, 

Şerafeddin et-Tilimsânî (ö. 776/1374) Şerhu Meâlim-i Usûli’d-Dîn li’r-Râzî, Ali b. Sâbit b. 
Sa’îd et-Tilimsânî (ö. 829/1425) Şerh-u alâ Akîdeti’d-Darîr vb. Bkz. Muhammed Bûşekîf, 
el-Medrasetü ve Nizâmü’t-Ta’lîm bi’l-Mağribi’l-Evsât Hilâl el-Karneyni’s-Sâmin ve’t-
Ta’si’, Devriyyetü’l-Elekturûniyye, University Abou Bekr Belkaid, Tilimsân 1432/2011, s. 
167-168. Geniş bilgi için bkz. Ahmet Çelik, Eş’arî Kelâmın Mağrib’teki Merkezlerinden 
Tilimsân, Erzincan Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 1/14 (2015 ÖS). 

39  Abdülmecîd b. Hamde, , el-Medârisü’l-Kelâmiyye bi İfrikıyye ilâ Zuhûri’l-Eş’ariyye, 
Matbaatü Dâru’l-Arab, Tunus 1046-1986, s. 31. 
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Meşrik’e-özellikle de Fustat ve Medîne’ye- ilim öğrenmek için gönderilen 
talebeler Mağribe geri dönmüşler ve öğrendikleri fikirleri bölgelerine 
yaymışlardır. İkinci aşama olarak ise bölgedeki güçlü mütekellimlerin Havaric 
gibi muhalifleri ile yaptıkları münazaralar sonucu Mağrib’de sünnî kelâmı 
yayılmıştır.40 

Ehl-i Sünnet açısından Mağrib böyle bir anlam ifade etmekle beraber 
bölge, Ehl-i Sünnet’in oluşumundan evvel Haricî anlayışla tanışmıştır. H.II. 
yüzyılın başlarında, Emevî zulmünden kaçan İbadiyye’ye mensup Seleme b. Sa’d 
(135/752) Tunus’a gelerek burada Hâricî fikirlerini yaymıştır. Seleme b. Sa’d’ın 
eşitlik ve adaleti ön plana çıkaran, her türlü bid’at ve bozulmadan uzak durmayı 
teşvik eden, zulüm ve zâlimle mücadele eder tarzdaki anlayışıyla; ayrıca bu 
mezhebe mensup insanların ibadete düşkün olmaları hasebiyle Hâricîlik hem 
İbadiyye hem de Sufriyye kollarıyla birlikte Mağrib’de hızla gelişmiştir.41 Bu 
hızlı çıkışıyla birlikte Havâric, Mağrib’e Ehl-i Sünnet’in girmesiyle gücünü yavaş 
yavaş yitirmiştir. Ancak inanç açısından günümüzde bile bu mezhebe mensup 
insanların bulunması42 Havâric’in burada ne derece önemli bir etkiye sahip 
olduğunu göstermektedir. 

İslam’ın erken dönemlerinde Mağrib coğrafyası Havâric’ten başka 
Mutezile mezhebi ile de tanışmıştır. Vâsıl b. A’tâ (ö.110/728)’nın dâîlerinden 
Mutezîlî Abdullah b. Hâris’in davetine olumlu cevap veren Mağrib halkı, İdrîsî 
devleti (789-985) içerisinde büyük taraftar bulmuştur.43 Mutezile’ye mensup 
İshâk b. Muhammed el-Ûrbe, İdrisîlerin kurucusu Mevlâ İdris’e fikirleriyle etki 
etmiştir. Bu etkileşim sonucunda da Tunus, Fas ve Cezâyir’de birçok Mutezilî 
grup oluşmuştur. Örneğin Süleymân b. Ebî Hafs el-Ferrâ (269/882) bu devirde 
Mağrib’de yetişmiş ve fikirleriyle geniş grupları etkilemiş önemli bir Mutezîlî 
âlimdir.44 Ancak İdrisî devletinin yıkılması ve bölgede Mâlikî fıkhının 
kuvvetlenmesi sonucu Mutezile, gruplar şeklinde yaşanmaktan bireysel yaşama 
inmiştir. Bunun yanında Meşrikte de Abbâsîlerin yönetime geçmesi ile 
Mağrib’deki Mutezîlî varlığı etkileşim sonucu yok olmaya yüz tutmuştur. Her ne 

                                                                 
40  İbn Hamde, a.g.e., s. 31-32. 
41  İbn Hamde, a.g.e., s .81. 
42  Şerafettin Gölcük - Süleyman Toprak, Kelâm Tarih-Ekoller-Problemler, Tekin Dağıtım, 5. 

Baskı, Konya 2001, s. 35. 
43  İbn Hamde, a.g.e, s. 162. 
44  İbn Hamde, a.g.e., s. 168. 
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kadar müntesibi kalmasa da Mağrib’de Mutezile’nin görüşleri önemli bir yer 
tutmuş ve âlimlerce uzun tartışma ve cevaplamalara maruz kalmıştır.45 

Erken dönem İslam mezheplerinden Mürcie ise bölgede ismen ve fikren 
bilinmekle beraber Meşrik’teki kuvvetli durumunu burada hissettirememiş; 
taraftar kitlesi bulamamıştır.46 Şia ise bölgede hissedilen en kuvvetli 
mezheplerden biri haline gelmiştir. Mağrib’de bilinen ilk dâî, H. II. asırda babası 
tarafından görevlendirilen Îsa b. Muhammed en-Nefsü’-Zekiyye (ö.145/762)’dir. 
Ehl-i Beyt’e sevgiyi artırmak ve Şiî ideolojilere yakınlaştırmak amacıyla kurulan 
İdrisî devletinin faaliyetleri ile Şiîlik, Mağrib’de hızla yayılmıştır. Siyasî ve dinî 
aktörler yanında bir “beklenen Mehdî” fikri Mağriblilerce, Şiîliğin 
benimsenmesinde önemli rol oynamıştır. Yine Mağriblilerin Ehl-i Beyt’e büyük 
saygı duymaları ve Câfer-i Sâdık’ın bölge halkının amelen mezhebi olan 
Malikîlik’in kurucusu İmam Mâlik’in hocası olması bu benimseme meselesini 
kolaylaştıran etmenler olmuşlardır.47 Tüm bu sebepler neticesinde bölgede Şiî 
Fatımî devleti kurulmuş ve oldukça da güçlenmiştir.48 

Mağrib bölgesi bu ilk dönem itikadî mezhepleri tanımakla birlikte bölgenin 
kelâmî yapısının anlaşılmasında fıkhî mezheplerin özellikle de Mâlikîliğin 
etkilerinin anlaşılması gerekmektedir. Mağrib’de Evzâî fıkhı, Mâlikî fıhkı, Zâhirî 
fıkhı, Hâricî fıkhı, Şiî fıkhı gibi birçok fıkıh mezhebi bulunmaktaydı. Ancak 
bunlardan konumuz açısından en önemlisi, bulunduğu dönemde akâid alanında 
birçok tartışmaya neden olan Mâlikî mezhebidir. Bu mezhep bölgede etkili olunca 
Evzâî fıkhı gibi bazı mezhepler münderis (silinmiş, ortadan kalkmış) hale 
gelmiştir. Malikî mezhebinin bölgedeki genel karakteri, amel olunmayan tüm 
fikirlere (zât-ı ilâhiyye, sıfatlar, teşbih-tecsim, kaza-kader, aklî te’vil…) karşı 
tavır almalarıdır. Her ne kadar kendileri de yeri geldiği zaman bu konularda 
fikirler beyan etse de ilke anlamında kelâm karşıtı bir tavır almışlardır.49 

Mağrib’deki Mâlikî fıkhına mensup insanlar iki kısımda mütalaa 
edilmelidir: 

                                                                 
45  Yûsuf Ahnâne, Tatavvuru’l-Mezhebi’l-Eş’ariyyi fi’l-Garbi’l-İslâmî, Vizâratü’l-Evkâf ve’ş-

Şuûni’l-İslâmiyye, Rabat 1424/2003, s. 35-36: 
46  Ahnâne, a.g.e., s. 36-37. 
47  Mahmûd Ali Mekkî, et-Teşeyyü’ fi’l-Endelis Münzü’l-Feth Hattâ Nihâyeti’d-Devleti’l-

Emeviyye, Mektebetü’s-Sekâfeti’d-Dîniyye, Kahire 2004, s. 3-8; İbn Hamde, a.g.e, s. 200-
201. 

48  Mekkî, a.g.e., s. 24-29; Ahnâne, a.g.e., s. 37-38. 
49  Sâlim Yefût, “el-Eş’ariyye fi’l-Mağrib”, Mecelletü’l-Fikri’l-Arabiyyi’l-Muâsır, 68-
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Birincisi Malikî mezhebini İmam Mâlik’ten alarak Mağrib’de yayanlar. Bu 
nesildekiler mezheple alakalı olarak kelâmî tartışmalara girmemiş, kitaplar telif 
etmemişlerdir. Sadece İmam Mâlik’in görüşlerini benimseyip onları anlatmaya 
çalışmışlardır. 

İkincisi sadece fıkhın tedvini ve tescili ile uğraşmayıp muhaliflerini de 
susturmak için çaba gösterenler. Bu gruptaki Mâlikîler, Sufriyye’yi, İbâdiyye’yi, 
Mutezile’yi, İsmaîlîleri susturmak için kitaplar telif etmişlerdir. Amelen Mâlikîlik 
içinde temayüz eden bu grup zamanla akidevî bir mezhep haline gelmiş ve “Ehl-
i Teslîm ve’t-Tefvîz (İşi Allah’a havale edenler)” ismiyle anılmaya başlanmıştır. 
Bu grup gittikçe o denli bir güce ulaşmışlardır ki Muvahhidler devletinin 
kurulmasına kadar bölgenin resmî mezhebi haline gelmişlerdir.50 

İkinci gruptakiler başlangıçta, birinci gruptakiler gibi İmam Mâlik’in 
öğretilerine bağlı kalarak muhaliflerine karşı susmayı tercih etseler de zamanla 
onlar da mücadele ve münazara etme yolunu seçmişlerdir. Bu kesmin en önemli 
temsilcisi İbn Zeyd el-Kayrevânî (386/996)’dir. Yazdığı “er-Risâle” isimli 
eseriyle bu neslin görüşlerini ortaya koymuştur.51 Her ne kadar İbn Zeyd el-
Kayrevânî’nin, Eş’arîliği Mağrib’e getiren ilk kişi olduğu savunulmuşsa da bu 
düşünce yanlış olup el-Kayrevânî, Mâlikîliğin Mağrib’deki ikinci nesline yani 
“Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz”e mensup bir kişidir.52 

Eş’arîliğin Mağrib coğrafyasına girmesine kadar olan itikâdi mezhepleri ve 
bu mezheplerin bölgedeki izlerine değindikten sonra Eş’arîliğin Mağrib’e girişi 
konusuna geçmek istiyoruz. Sınırları çok geniş olan bir coğrafya için -özellikle de 
kelâm alanında- bir belirleme yapmanın zorlukları ortadadır. Bu anlamda genel 
kabuller esas alınmak zorundadır. Eş’arîliğin Mağrib’e girmesi konusu tartışmalı 
olsa da âlimlerin bu hususta ittifak ettikleri iki nokta bulunmaktadır. Birincisi 
Eş’arîlik bölgede hicri beşinci asırda gelmiştir. İkincisi Eş’arîliği Mağrib’e getiren 
öncülerin başında Ebu’l-Hasen el-Kâbisî (403/1012) bulunmaktadır.53 Tarih 
noktasında ihtilaf fazla olmasa da ilk isim konusunda Ebu’l-Hasen el-Kâbisî 
dışında “el-Kalânisî” künyesiyle meşhur olmuş Tunuslu mütefekkir İbrahim b. 

                                                                 
50  İbn Hamde, a.g.e., s. 32; Ahnâne, a.g.e., s. 40-41. 
51  Ebû Muhammed Abdullah b. İbn Ebî Zeyd el-Kayrevânî, er-Risâle fî Fıkhi’l-İmâm Mâlik, 

tas. Abdülvâris Muhammed Ali, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ts; Ahnâne, a.g.e., s. 41-
42. 

52  Ahnâne, a.g.e., s. 47-49. 
53  Ahmed Fuâd el-Ehvânî, et-Terbiyye fi’l-İslâm, Dâru’l-Maârif, Mısır, 1968, s. 34-42; 

Ahnâne, a.g.e., s. 53. 
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Abdillah ez-Zebîdî (veya ez-Zübeyrî) (359/969)nin ismi geçmektedir. Zebîdî, 
Fâtımîlerle itikat konularında karşı karşıya gelip tartışan bir isim olarak zikredilir. 
Ancak onun bu tartışmaların Eş’arî eksenli olup olmadığı meselesi kesinliği 
kavuşturulmuş bir konu değildir. Bu yüzden onun ismi ihtilaflıdır.54 Eş’arîliği 
Mağrib’e getirme noktasında ismi geçen bir diğer kişi Meymûne b. Dırâs b. İsmâil 
el-Fâsî (357/967)’dir. Bu isim erken dönemlerde Meşrik’e gitmiş ve Eş’arîliğin 
önemli isimleriyle görüşmüştür. Ancak tekrar Mağrib’e dönme ve Eş’arîliği 
yayma noktasında Meymûne b. Dırâs b. İsmâil el-Fâsî ismi de ihtilaflıdır.55 Bu iki 
tartışmalı isim dışında ittifakla kabul edilen Ebu’l-Hasen el-Kâbisî, erken yaşlarda 
ilim öğrenmek için Endülüsten yola çıkmış, gittiği yerlerde Eş’arîlerle 
karşılaşarak onların fikirlerinden etkilenmiştir. Endülüs’e döndüğü zaman 
öğrendiği Eş’arî fikirleri yaymaya başlamış ve öğrenciler yetiştirmiştir. Hatta bu 
öğrencileri de Meşrik’e, tıpkı hocaları gibi, ilim öğrenmek için giderek kendilerini 
yetiştirmişlerdir. el-Kâbisî, Eş’arîliği yayma konusundaki çabalarını 
olgunlaştırarak eserler de yazmıştır. Ancak onun günümüze ulaşan tek eseri 
“Risaletü’l-Mufassala li Ahvâli’l-Müteallimîne ve ahkâmi’l-Muallimîne ve’l-
Müteallimîn” adlı eseridir.56 

Ebu’l-Hasen el-Kâbisî, Meşrik’e ilim öğrenmek için gittiğinde çağdaşı 
olan Ebu Bekr el-Bâkıllânî (403/1013) ile görüşmüştür. Bâkıllânî’nin ismi burada 
önem arzetmektedir. Bâkıllânî, Mağrib halkının büyük çoğunluğu gibi Mâlikî 
mezhebine mensuptur. Ayrıca Eş’arîliği yaymak için birçok yere öğrencilerini 
gönderdiği gibi Mağrib’e de göndermiştir. Bu anlamıyla Mağrib coğrafyasını, 
hem gönderdiği öğrencileri ile hem de Kâbisî gibi oradan gelen öğrenciler ile 
Eş’arîlik fikrine davet etmiştir. Bakıllânî’nin Mağrib’e gönderdiği isimler 
şunlardır: Ebû Abdullah el-Ezrî (ö.423/1032), Ebû Tâhir el-Bağdâdî 
(517/1123).57  -Bakıllânî ve Kâbisî’nin bu gayretleri dışında Eş’arîliği Mağrib’e 
yaymak için uğraşmış şu isimler de önemlidir: Ebû Ömer et-Talemnekî (ö. 
429/1037), Ebû İmrân el-Fâsî (ö. 430/1038), Ebû Velîd el-Bâccî (ö. 474/1081).58 

Mağrib’de, Eş’arîliğin öncüleri zamanında kelâm ilmi “Ehli’t-Teslîm ve’t-
Tefvîz” grubunca Aristo mantığını ve felsefeyi red üzere yapılıyordu. Ebu’l-Velîd 

                                                                 
54  İbrahîm et-Tihâmî, el-Eş’ariyye fi’l-Mağrib, Dâru Kurtuba, Cezayir 1427 / 2006, s. 12; 

Ahnâne, a.g.e., s. 51. 
55  et-Tihâmî, a.g.e., s. 12-13; Ahnâne, a.g.e., s. 52. 
56  el-Ehvânî, a.g.e., s. 29; Ahnâne, a.g.e., s. 53-54. 
57  et-Tihâmî, a.g.e., s. 14-15; Ahnâne, a.g.e., s. 54-55. 
58  İbn Ferhûn el-Mâlikî, ed-Dîbâcü’l-Mezheb fî Ma’rifeti Ayâni’l-Mezheb, Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, Kahire ts., s. 201; Ahnâne, a.g.e., s. 56. 
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el-Bâccî gibi Eş’arîliğin bölgedeki temsilcilerinin ortaya çıkmasıyla kelâm ilmi 
ve cedel ile uğraşma teşvik edilmeye başlanmış; felsefe ve Aristo mantığı ise 
nehyedilmeye devam etmiştir.59 Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz grubu ile ilk dönem 
Mağrib Eş’arîleri arasında ortaya çıkan bu tartışmalar zamanla devam etmiştir. Bu 
tartışmalar içerisinde Murabıtlar devletinin özel bir konumu bulunmaktadır. 
Murabıtlar devletinin kurulması fikrinin altında yatan asıl neden o zaman 
Mağrib’inde sürmekte olan siyasî karışıklıklara bir “ıslah” olması çabasıdır.60 Bu 
ıslahı gerçekleştirmek amacıyla Meşrik’e giden Ebû İmran Mûsâ el-Gafcûmî el-
Fâsî (ö. 430/1018), burada aldığı ilimle taklit üzere imanın üzerine gitmeyi ve 
Eş’arî fikri üzere bir devlet kurmayı amaçlamıştır. Ancak onun bu çabaları 
ölümünden sonra bu esaslardan uzak bir şekilde “Murabıtlar” devletinin 
kurulmasına neden olmuştur. Ondan sonra gelenler “Ehlü’t-Teslîm ve’t-Tefvîz” 
inancına sarılmışlardır.61 

Murabıtlar devletinin resmî akâidi “Ehlü’t-Teslîm ve’t-Tefvîz” inancıdır. 
Ülkenin her yanında bu inanca davet eden kutuplar bulunmaktadır. Ancak bölge 
bölge de olsa Eş’arîliğin fikirleri çeşitli temsilcilerle tanınmaktaydı.62 Ebû İmrân 
el-Fâsî’den sonra Eş’arî olup olmadığı tartışmalı olan ancak Mağrib’e birçok 
akaid esası getiren isim Ebu Bekr Muhammed b. el-Hasen el-Hadramî el-Murâdî 
(h.489) olmuştur. Bu iki ismin peşinden ise Eş’arî olduğu kesin olan Ebu’l-Haccâc 
Yûsuf b. Mûsâ ed-Darîr (ö. 520/1126) gelmektedir. Genel anlamda ise Mağrib 
coğrafyasında Eş’arî akâidi anlamında karşımıza çıkan ilk eser Ebu’t-Tayyib 
Sa’îd b. Ahmed b. Sa’îd el-Esfâksî’nin “el-Akîdetü’l-Sünniyye/Akîdetü’s-
Sâlihîn/el-Akîdetü’l-Esfâksiyye” isimleriyle meşhur akaidi olmaktadır.63 

Eş’arîliğin Mağribe girişi konusunu özetlemek gerekirse Murabıtlar 
devletini kurmak isteyenler onu Eş’arî akâidi üzere kurmak istemişler ancak bu 
devlet fiilen, Mağrib halkının Mâlikî köklerini bildiği “Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz” 
akâidi üzere kurulmuştur. Bununla birlikte Eş’arî akâidine mensup kimseler bu 
devlet içerisinde varlıklarını devam ettirmişler ve Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz 
inancına mensup kimselerle devletin varlığını tehdit edecek kadar büyük 

                                                                 
59  Ebû Velîd el-Bâccî, “Risâletü’l-Bâccî liveledeyhi”, thk. Abdurrahmân Hilâl, Sahafiyyetü’l-

Ma’hed el-Mısrî, 1/3, s. 35; Ahnâne, a.g.e., s. 60. 
60  Muhammed Mahmud Abdullah Biyye, el-Eserü’s-Siyâsî li’l-Ulemâi fî Asr’il-Murâbitîn, 

Dâru İbn Hazm, Cidde 1421/2000, s. 42-43; Ahnâne, a.g.e., s. 62. 
61  İbn Ferhûn, a.g.e, s. 345; Ahnâne, a.g.e., s. 65. 
62  Biyye, a.g.e., s. 100-101; Ahnâne, a.g.e., s. 61. 
63  Biyye; a.g.e., s. 101; Ahnâne, a.g.e., s.  66, 69. 
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boyutlara varan mücadelelere girişmişlerdir.64 Öyle ki İbn Rüşd gibi âlimlerin 
fetvasıyla Eş’arîliğin öğrenilmesi ve öğretilmesi yasaklanmış; kelâm yöntemini 
uyguladıkları için kafirlikle suçlanmışlardır. Hatta Gazâlî’nin kitaplarının 
yakılması emredilmiştir. Yani Murabıtlar, Eş’arîliği kendilerine siyasî yönden bir 
tehdit olarak algılamışlar ve devletlerinin resmî ideolojisine zıt bulduklarından 
onları düşman ilan etmişlerdir.65 

Aslında Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz mezhebinin, Murabıtların resmî mezhebi 
haline gelmesinde zamanın siyasî ve toplumsal şartları ön plandadır. Örneğin 
Mağrib’in kuzeyinde yeni bir din olarak Gamara kabilesinde el-Gamari Hamîm 
b. Minallah; ayrıca Bergavatiyye inancı, bunların yanında Şiî ve Mutezilî 
eğilimler Selefî eğilime yakın bir Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz inancının ortaya 
çıkmasını teşvik etmiştir.66 Bu anlamıyla oldukça güçlenen Ehli’t-Teslîm ve’t-
Tefvîz, Eş’arîliğin Mağrib’de yayılmasına karşı çıkmış; Eş’arîliği ve Eş’arîleri 
yok saymıştır. İbn Rüşd (el-Cedd), el-Kâdî İbn Hamedeyn, İbn Ebî Zemineyn, 
Abdurrahman b. İ’tab vb. Eş’arîlere karşı çıkan Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz’in 
başında gelmektedir.67 Bunlar karşısında da Eş’arîliğin Mağrib’deki savunucuları 
Ebu’l-Haccâc Yûsuf b. Mûsa el-Kelbî es-Seraksetî el-Merâkeşî ed-Darîr (ö. 
520/1126), Abdullah b. Abdillah b. Tûmert (Mehdî b. Tûmert) (ö. 524/1130), el-
Kâdî Ebu Bekr Muhammed b. Abdillah b. el-Arabî el-Meâfirî el-İşbilî 
(ö.543/1148), Ebû Amr Osmân b. Abdillah es-Selâlicî (ö. 574/1178) gibi önemli 
isimler olmuştur.68 

Bu isimler Eş’arîliğin Mağrib’de güçlenmesine büyük katkı sağlamışlardır. 
Ebu’l-Haccâc ed-Darîr yazdığı “et-Tenbîh ve’l-İrşâd” isimli eseri ile Eş’arî 
akâidinin bölge medreselerinde okutulmasını sağlamıştır.69 Muhammed b. 
Tûmert ise Ehli’t-Teslîm ve’t-Tefvîz’e karşı, Eş’arîliğin Mağrib’de yıllarca 
beklediği şeyi başararak, Eş’arî fikirleri üzere kurulu bir devlet olarak 
“Muvahhidîn (Muvahhidler)” devletini oluşturmuştur. Bir ıslah hareketi olarak 
başlayan bu yürüyüş temelini “tevhîd” esası üzere kurmuş ve artık Eş’arîliğin 

                                                                 
64  Muhammed Ali es-Sallâbî, Târîhu Devletey el-Murâbitîn ve’l-Muvahhidîn fi’ş-Şimâli’l-

İfrikıyye, Dâru’l-Ma’rife, Beyrut 1430/2009, s. 234; Ahnâne, a.g.e., s. 71. 
65  Ahnâne, a.g.e., s. 74. 
66  İbn Haldûn, Târîhu İbn Haldûn, VI, 207, 216; Ahnâne, a.g.e., s. 79-80. 
67  Ahnâne, a.g.e., s. 81. 
68  İbn Mûsâ b. Iyâz es-Sebtî el-Kâdî Iyâz, el-Gunye Fihristu Şuyûhi’l-Kâdî Iyâz, thk. Mâhîr 

Zehîr Cirâr, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 1402/1982, s. 226; Ahnâne, a.g.e., s. 83. 
69  et-Tihâmî, a.g.e., s. 27; Ahnâne, a.g.e., s. 89. 
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bölgenin resmî mezhebi haline gelmesini sağlamıştır.70 İbn Tûmert genç yaşta 
ilim öğrenmek için Meşrik’e gidererek Ebû Bekr et-Tartûşî, Kiyâl Herrasî, el-
Gazzâlî gibi isimlerle görüşmüş ve Mağrib’e yeni bir devlet fikriyle dönmüştür. 
Dönüşünde Eş’arîliğin tam bir temsilcisi olan İbn Tûmert, siyasî ideolojilerle bu 
çizgeden saparak “Ehl-i Beyte intibâ, , ismet” gibi kavramlar çerçevesinde 
devletini kuvvetlendirmeye çalışmıştır. En sonunda “beklenen Mehdî” inancı ile 
kendini “Mehdî” ilan etmiştir.71 İbn Tûmert dışında Eş’arîliğin bölgede 
güçlenmesine hizmet eden bir isimde el-Kâdî Ebû Bekr İbnü’l-Arabî (ö. 
543/1148)’dir. İbnü’l-Arabî Meşrikten Mağribe Eş’arîliğin ana kaynaklarını 
getiren ve ayrıca Gazâlî’den bizzat ders almış bir şahıstır.72 

Eş’arîliğin Muvahhidlerin resmî mezhebi haline gelmesinin ardından 
mezhep, her kesimden katılımlar alarak büyük bir genişleme yaşamıştır. Bunda 
en büyük pay da İbn Hamîr es-Sebtî (ö. 614/1217), İbnü’l-Menâsıf (?) gibi 
düşünürlerindir.73 Bu dönemde bol bol eser yazan Eş’arî düşünürler 
mezheplerinin bölgede güçlenmesine yardım etmişlerdir.74 Bu eser yazmada 
metot olarak İmam el-Cüveynî’nin “el-İrşâd” isimli kitabı hareket noktası 
olmuştur. Örneğin Yûsuf es-Darîr’in “et-Tenbîh ve’l-İrşâd”ı, İbn Tûmert’in “el-
Mürşide75” si, es-Selâlicî’nin “el-Burhâniye76”si bu kitabın ismine ve tertibine 
benzeme çabalarından sadece birkaçıdır.77 Ayrıca Cüveynî’nin el-İrşâd’ına 
yapılan şerhler, Eş’arîliğin bölgede kuvvetlenmesine büyük etki etmiş, onun 
eserine şerh yazanlar başka eserleri de şerh etmişlerdir.78 Bu etkinin altında yatan 
başlıca sebep, Cüveynî’nin daha önce mütekellimler tarafından fazlaca rağbet 

                                                                 
70  et-Tihâmî, a.g.e., s. 5; Ahnâne, a.g.e., s. 89. 
71  Mehmet Şerafeddin Yaltkaya, “İbn Tûmert”, Darülfünûn İlahiyat Fakültesi Mecmuası, 

3/10 (1928), s. 34, 39-42, 43; Ahnâne, a.g.e., s. 91. 
72  Ramazan Biçer, “Bir Kelâm Bilgini Olarak Ebû Bekr İbnü’l-Arabî’ye Göre Gazzâlî’nin 

Keşf Metodu”, Kelâmda Bilgi Problemi Sempozyumu, Bursa 2003, s. 254; Ahnâne, a.g.e., 
s. 101. 

73  Ahnâne, a.g.e., s. 127-128. 
74  eti-Tihâmî, a.g.e., s. 17-35; Ahnâne, a.g.e., s. 136. 
75  el-Mürşide, İbn Tumert’in Eazzü ma Yutlab eserinin içinde yer alan bir risaledir. Bkz. 

Muhammed b. Tûmert, Eazzü Mâ Yutlab, thk. Abdülganî Ebulazm, Müessesetü’l-Ganî li’n-
Neşr, Rabat, 2008, s. 312-324; Arif Aytekin, “İbn Tûmert”, DİA, XX, 427. 

76  Ebû Amr Osmân es-Selâlicî, el-Akîdetü’l-Burhâniyye ve’l-Fusûlü’l-Îmâniyye, nşr. Nizâr 
Hammâdî, Müessesetü’l-Maârif, Beyrut 1429/2008 

77  Ahnâne, a.g.e., s. 136-137. 
78  Ahnâne, a.g.e., s. 144-146. 
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edilmeyen mantık ilmini, kelâm ilmine sokma çabasında hazırladığı zemin olarak 
görülmelidir. Bu zeminle Gazzâlî mantık ilmini kelâm ilmine sokmuştur.79 

Eş’arîlik Mağrib’de güçlenerek resmî mezhep halini almasından sonra 
kendinden önceki yanlış itikatları düzeltmek için çaba göstermiştir. Bunun 
kültürel ayağını oluşturmak için âlimler ders halkaları düzenlemiş; halk arasında 
dolaşan Mutezilî, Hâricî, Şiî söylemleri de düzeltmek için eserler yazmışlardır.80 
Mağrib’de manzum akîdelerin çokça bulunmasının sebebini de bu minvalde 
anlamak doğru olacaktır. 

Bu kadar gelişen ve güçlenen bir mezhebin muhaliflerinin olması da 
normaldir. Bu anlamda Mağribli İslam filozofları, Eş’arîliğe karşı çıkmıştır. 
Bunların başında da İbn Rüşd el-Hafîd ve İbn Meymûn (ö. 603/1206) 
gelmektedir.81 

Eş’arîlik Mağrib coğrafyasına bu şekilde girmiş ve ilerlemiştir. Bu 
aşamadan sonra Eş’arîliğin bölgede katettiği bir merhale daha vardır. O da 
“Senûsiyye” aşamasıdır. 

3.2. Senûsî’nin Eş’arîlikteki Konumu 
Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, Mağrib’de Eş’arî fikrinin donuklaştığı bir 

dönemde yazdığı akâidler ile yeni bir akâid/kelâm dönemi başlatmış bir isimdir. 
Nazarî ilimleri ihmal eden âlimlere ve taklide dalan halka irşadı bir vazife bilen 
Senûsî’nin yazdığı akîdelere çok büyük bir ilgi gösterilince, Mağrib Eş’arîlik 
tarihine “Senûsiyye devresi” şeklinde bir dönem konulması icab etmiştir. 
Senûsî’nin oluşturduğu bu dönem Eş’arî mezhebinin zirve noktasını temsil 
etmektedir.82 

Senûsî, dönemin şartlarını da gözeterek kaleme aldığı akîdeleri sayesinde 
Mağrib’deki kelâm eğitim sisteminde oldukça etkili olmuştur. Dönemin birçok 
irili-ufaklı medresesi Senûsî’nin akîdelerini okutmuş; mezuniyet belgesi sayılan 
icazeti alabilmek için Akâidü’s-Senûsiyye’yi iyi derecede okuyup anlama şartı 

                                                                 
79  et-Tihâmî, a.g.e., s. 22; Sait Özervarlı, Kelâmda Yenilik Arayışları, İSAM Yay., İstanbul 

2008, s. 21-22. 
80  Ahmed İbn el-Kâdî el-Miknâsî, Cezvetü’l-İktibâs fî Zikri Men Halle mine’l-A’lâm Medînete 

Fâs, Dâru’l-Mansûr, Rabat 1973, I, 90; Ahnâne, a.g.e., s. 164-165. 
81  Mûsâ b. Meymûn el-Kurtubî, Delâletü’l-Hâirîn, thk. Hüseyin Atay, Matbaatü Sekâfeti’d-

Dîniyye, Ankara 1974, s. 145-741; Ahnâne, a.g.e., s. 147. 
82  Ahnâne, a.g.e., s. 173, 175. 
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getirilmiştir.83 Bunu yerine getiremeyenler kelâm ilminden hiçbir şey 
öğrenmemiş kabul edilmişlerdir.84 Mağrib’de es-Senûsî’nin eserlerine gösterilen 
bu ilginin bir benzerinin, Meşrik’te Taftazânî’nin akâidine gösterildiği 
bilinmektedir. Bu anlamıyla Senûsî, Mağrib’in Taftazânî’si sayılabilir. Genel 
anlamda Eş’arîlik için yeni bir merhale sayılmasa da Senûsî’nin başını çektiği bu 
yeni devirde, insanların inançlarından taklidi atarak Eş’arî kelâmının aklı kullanan 
o ilk zamanlarına dönmek hedeflenmiştir.85 Ona göre insanların akâidinden taklit 
muhakkak temizlenmeli; buna karşı çıkanların delillerini çürütmek için çaba 
gösterilmelidir.86 Bu anlamıyla ilim elde etmek için insanın çalışması, yorulması, 
âlimlerden ders okuması ve ilim talebi için yolculuğa çıkması gerekir.87  

Senûsî’nin akîdeleri Mağrib eğitim sisteminde yeni bir yöntem 
oluşturmuştur. Üslûbunun basitliği ve dönemin sosyal-politik şartlarına uygun 
olarak yazılması onun bölgede benimsenmesinde rol oynamıştır. Öyle ki bir 
müddet sonra o zamanki cami ve medreselerin resmî kitabı haline gelmiştir. 
Büyük-küçük herkes bu akîdeleri okuyup anlamaya çalışmıştır. Özellikle el-
Akîdetü’s-Suğra bu eserler içerisinde başı çekmektedir.88 Senûsî’nin eserleri 
çerçevesinde Mağrib’de fikrî tartışmalar olur ama neticede onun eserlerinde 
vardığı fikirler üzere tartışmalar son bulurdu. Bu durum akâid konusunda sorulan 
fetvalarda da kendini göstermiş; verilen cevaplar Senûsî’nin eserlerinin 
ruhâniyetinden dışarı çıkmamıştır. Bu konumundan dolayı Senûsî Eş’arîlikte “el-
İmâm” ünvanıyla anılmıştır. Senûsî’nin bu hâkimiyeti şerhleri ve haşiyeleri 
vasıtasıyla günümüzde bile devam etmektedir.89 Senûsî, Türkiye ve diğer 
Müslüman ülkelerin medreselerinde Tuhfetü’l-Mürîd isimli eseri ders kitabı 
olarak okutulan Bâcurî’ye (ö. 1277/1860) etki etmiş90; Bâcurî bu etkiyle 

                                                                 
83  Ebû Abdullah Muhammed b. et-Tayyib b. Abdisselâm el-Kâdirî, Neşru’l-Mesânî liehli’l-

Karni’l-Hâdî Aşer ve’s-Sânî, thk. Muhammed Haccî - Ahmed et-Tevfîk, Dâru’l-Mağrib, 
Fas 1977, I, 221; Ahnâne, a.g.e., s. 177. 

84  Ahnâne, a.g.e., s. 210. 
85  Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, Umdetu’t-Tahkîh ve’t-Tesdîd fî Şerhi 

Akîdeti’t-Tevhîd ev Şerhu’l-Akîdeti’l-Kübrâ, Thk. Buka’bir Belgard el-Muaskerî, Dâru 
Kerdâde, Cezâir 2011, s. 144, 155-159; Ahnâne, a.g.e., s .189. 

86  Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî, Şerhu Suğra’s-Suğrâ fî İlmi’t-Tevhîd, haz. 
Saîd Fûde, Dâru’r-Râzî, Ammân 1427/2006, s. 44. 

87  es-Senûsî, Şerhu’l-Akîdeti’l-Kübrâ, s. 163. 
88  A.Aron Spevack, The Archetypal Sunni Scholar: Law, Theology, and Mysticism in the 

Synthesis of al-Bajuri, State Universty of New York Press, Albary 2014, s.  68; Ahnâne, 
a.g.e., s. 206. 

89  Ahnâne, a.g.e., s. 207-208. 
90  Spevack, a.g.e., s. 69. 
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Senûsî’nin el-Akîdetü’s-Suğrâ91 ve el-Muhtasâr fi’l-Mantık92 kitaplarına hâşiye 
yazmıştır. Bu yönüyle Senûsî’nin ismi ve etkisi geniş alanlara yayılmıştır. 

Eş’arî Mağrib coğrafyasında, kendi hususiyetleri ile anılan bir dönem 
başlatmak elbette kolay bir iş değildir. Senûsî’nin eserlerinin tesiri ilk derecede 
şerhlerinde, haşiyelerinde, takrîrât ve kendinden sonraki büyük bir grubun yaptığı 
düzenlemelerde ortaya çıkmaktadır. Bu eserler, şârihleri, haşiyecileri, ta’likçileri, 
nazımcıları tarafından büyük bir destekle karşılanmışlardır. Hatta bu etki 
Mağrib’den Meşrik’e taşmış ve orada da Senûsî’nin eserlerine şerhler, hâşiyeler 
yapılmıştır. Öyle ki İslam tarihi, Senûsî kadar, uzun yıllar akîdeleriyle meşhur 
olan başka bir isim tanımamıştır.93 Senûsî’nin eserlerinin bu kuvvetli etkisine 
binaen bu yeni dönemde onun düşüncesi, devrindeki diğer kelâmcıların 
düşüncesinin önüne geçmiştir. O dönemdeki kelâmî anlamdaki tüm faaliyet ve 
sorular kendilerini Senûsiyye akâidine dayandırmakla meşruiyet 
kazanmışlardır.94 

Senûsî’nin tüm eserlerine bu yoğun ilgi bilinmekle beraber el-Akîdetü’s-
Suğrâ yani Ümmü’l-Berâhin eserine ilgi daha fazla olmuş; Senûsî’nin en çok şerh 
yapılan eseri bu olmuştur.95 Senûsî’nin eserlerine yapılan onca şerhler, hâşiyeler 
Mağrib Eş’arî kültür tarihine yeni bir merhale eklemiştir. Bu merhaledeki etki o 
denli büyük olmuştur ki artık Senûsî’nin eserlerinin fazileti ile ilgili hurafeler bile 
ortaya çıkmıştır.96 

Senûsî’nin Mağrib bölgesindeki güçlü etkisi sonucunda bölgede 
Senûsî’nin eserlerinin te’vili noktasında farklı düşünen ve bu farklılıklara göre 
onun eserlerini öğreten birtakım kelâm okulları oluşmuştur. Ancak aralarında 
ufak-tefek nüanslar hariç bir farklılık yoktur. Bu okullardan bazılarının isimleri 
şu şekildedir: Meşâyihü’r-Râşide, Şimâlü’l-Mağrib, Cenûbu Mağrib vb.97 

Senûsî hakkında olumsuz bir bakış açısı ise onun oluşturduğu bu 
merhalenin genel anlamda şerh ve haşiye türü olarak duraklama döneminin 

                                                                 
91  Bkz. İbrahim el-Bâcûrî, Haşiyetü’l-Bâcûrî alâ Metni’s-Senûsiyye fi’l-Akîde, tas. 

Abdüsselâm Şennâr, Dâru’l-Beyrûtî, Beyrut 1415/1994. 
92  Bkz. İbrahim el-Bâcûrî, Hâşiyetü’l-Bâcûrî alâ Muhtasari’s-Senûsî fî Fenni’l-Mantık, 

Matbaatü’l-Hayriyye, Kahire 1292. 
93  Ahnâne, a.g.e., s .199. 
94  Ebu’l-Kâsım Sa’dullah, Târîhu’l-Cezâiri’s-Sekâfî, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 1998, II, 

92; Ahnâne, a.g.e., s.199-200. 
95  Ahnâne, a.g.e., s. 200. 
96  Ahnâne, a.g.e., s. 201, 205. 
97  Ahnâne, a.g.e., s. 210-212. 
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içerisinde olduğu; aslında ortaya çıkan şerh ve haşiyelerin ile bir donukluk vesilesi 
oluşturduğudur. Bu dönemde, önceki dönemlere nispetle birçok eser yazılsa da 
yazılan bu eserler Senûsî’nin eserlerinin muhtevasının hapsinden 
kurtulamamıştır.98 Bu olumsuz değerlendirme Senûsî’nin zâtından öte şerh ve 
hâşiye dönemine getirilmiş bir eleştiridir. 

Senûsî’nin eserleri hakkındaki diğer bir olumsuz bakış açısı da Selefî 
anlayış tarafından getirilmiştir. Senûsî, eserleri -özellikle de Ümmü’l-Berâhîn- ile 
mütekaddimûn Eş’arîliğin temsilcisi konumuna gelmiş; eserleri birçok yerde 
okutulur olmuştur. Bu açıdan Selefî anlayışın mütekellimlere yöneltilen 
eleştirileri Senûsî’nin şahsında toplanmıştır. Örneğin Reşid Rıza tefsirinde 
Senûsî’nin eseri hakkında şunları söylemektedir: “Ezher ve diğer eğitim 
kurumlarında es-Senûsiyyeti’s-Suğrâ’nın öğretilmesi ne kadar acaip bir 
durumdur! Bu kitap nazarî kelâma dair şer’î olmayan hususları içerir. O şeriatın 
içermediği ve dilin de işaret etmediği bidat felsefeden ibarettir…99” Bu eleştiri 
kelâm açısından değil, daha çok taraflı bir Selefî bir eleştiri mahiyetindedir. Bu 
eleştiri benzeri yaklaşımlar modern Selefî anlayışta da görülmektedir.100 

Sonuç 
İslam dünyası, Mağrib ve Meşrik ayrımıyla siyasi ve kültürel olarak iki 

parça olarak düşünülmektedir. Bu coğrafî farklılık, siyasi ve ilmî farklılıkları da 
beraberinde getirmektedir. Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî de Mağrib’in bu 
hususiyetlerinden biridir. 

 Senûsî’nin Mağrib için ifade ettiği anlamı ortaya koyabilmek için 
Mağribi ve Murabıtlar’dan Muvahhidlere; ardından Hafsîler-Merînîler-
Zeyyânîler üçlüsüne uzanan siyasî atmosferi gözden geçirmek gerekmektedir. 
Murabıtlar devrinde oluşan Ehlü’t-Teslîm ve’t-Tefvîz anlayışının katı Selefî 
anlayışı, Malikîlik özelinde kelam karşıtı bir tavrı beraberinde getirmiştir. Akla, 
dolayısıyla kelam, felsefe ve tasavvufa karşı bu anlayışa karşı âlimler nezdinde 
Eş’arî kelamı bölgede hissettirilmeye çalışılmıştır. Neticede bu çabalar 
Murabıtların katı dini anlayışını yıktığı gibi onların siyasî birliğini de ortadan 
kaldırmış ve Eş’arî anlayış üzerine Muvahhidler devletinin kurulmasına neden 

                                                                 
98  Sa’dullah, a.g.e., I, 92-93; Ahnâne, a.g.e., s. 126. 
99  Muhammed Reşîd Rıza, Tefsîru’l-Kur’âni’l-Hakîm, Matbaatü’l-Menâr, Mısır 1349/1930, 

XI, 378-379. 
100  Bkz. Komisyon, ed-Dürerü’s-Seniyye fi’l-Ecvibeti’n-Necdiyye, haz. Abdurrahmân 

Muhammed b. Kâsım el-Âsımî en-Necdî, Dâru’l-Kâsım, Medine 1414/1994, IV, 19-21. 
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olmuştur. Bu durum, Eş’arîliğin bölgedeki önemli bir başarısı olarak 
değerlendirilmelidir. 

 Eş’arîlik Mağrib bölgesine girdikten sonra aynı hızla yayılmış; Malikî 
amel mezhebi yanında Eş’arî inanç mezhebi bölgenin adeta karakteri haline 
gelmiştir. Bölge halen bu mezhepler üzere dinini yaşamaktadır. Bu kökleşmenin 
Eş’arîlik özelinde en önemli ismi Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî olmuştur. 
Senûsî, şerh-haşiye döneminde yaşamış ama toplumun genelinin itikadını Eş’arî 
akîde üzere kılmak için birçok çalışma yapmıştır. El-Akîdetü’l-Kübra, el-
Akîdetü’l-Vüstâ, el-Akîdetü’s-Suğra/Ümmü’l-Berâhîn gibi birçok akîde eseri ile 
batıl ve bidat mezheplerin bölgede yayılmasının önüne geçmiştir. Mağrib bölge 
halkı da bu eserleri hüsn-i kabul ile karşılamış ve medreselerinin temel kitapları 
arasında koymuşlardır. Senûsî, Mağrib halkı için yazdığı eserleri kendisi şerh 
veya ihtisar yaptığı gibi kendisinden sonraki birçok âlim de onun eserlerine şerh, 
haşiye, talikat, tezhib yazarak bu eserlerin ruhunu Mağrib coğrafyasında diri 
tutmuşlardır. 

Kaynakça 
Adıgüzel Adnan, “Muvahhidler Devletinin Tarihî Sürecinde Rota Değişimi”, EKEV Akademik 

Dergisi, Yıl:17/Sayı:55, İstanbul (2013), s. 1-20. 
Ahnâne Yûsuf, Tatavvuru’l-Mezhebi’l-Eş’ariyyi fi’l-Garbi’l-İslâmî, Vizâratü’l-Evkâf ve’ş-

Şuûni’l-İslâmiyye, Rabat 1424/2003. 
Apak Âdem, Anahatlarıyla İslam Tarihi, Ensar Nşr., Altıncı Baskı, I-III, İstanbul 2012.  
Aytekin Arif, “İbn Tûmert”, DİA, İstanbul 1999, XX, 425-427. 
el-Bâccî Ebû Velîd (ö.474/1082), “Risâletü’l-Bâccî liveledeyhi”, thk. Abdurrahmân Hilâl, 

Sahafiyyetü’l-Ma’hed el-Mısrî, 1/3, s. 35-38. 
Biçer Ramazan, “Bir Kelâm Bilgini Olarak Ebû Bekr İbnü’l-Arabî’ye Göre Gazzâlî’nin Keşf 

Metodu”, Kelâmda Bilgi Problemi Sempozyumu, Bursa 2003, s. 251-262. 
Biyye Muhammed Mahmud Abdullah, el-Eserü’s-Siyâsî li’l-Ulemâi fî Asr’il-Murâbitîn, Dâru 

İbn Hazm, Cidde, 1421/2000. 
Ceran İsmail, “Merînîler Devleti”, Jass International Journal of Social Science, Volume 6 Issue 

2, February 2013,  s. 223-268. 
Cin Halil, “Mağrib Ülkeleri Üzerinde İslam’ın ve Türklerin İdarî ve Hukukî Tesirleri”, Ankara 

Üniversitesi Osmanlı Tarihi Araştırma ve Uygulama Merkezi (OTAM) Dergisi, 2/1991. 
Dehhân Abdü’l-Azîz es-Sağîr, el-İmâmü’l-‘Allâme Muhammed b. Yûsuf es-Senûsî et-Tilimsânî 

ve Cuhûduhû fî Hizmeti’l-Hadîsi’n-Nebeviyyi’ş-Şerîf, Dâr-u Kerdâde, Birinci Baskı, 
Cezayir 1431-32/2010-11. 

ed-Derrâcî Bûzeyyânî, Zehru’l-Bustân fî Devlet-i Ben-î Zeyyân, Müesseset-ü Bûzeyyânî, I-II, 
Cezayir 2007. 

el-Ehvânî Ahmed Fuâd, et-Terbiyye fi’l-İslâm, Dâru’l-Maârif, Mısır 1968. 
Hâlidî Reşîd, Devr-u Ulemâi Mağribi’l-Evsât fî İzdihâri’l-Hareketi’l-İlmiyye fi’l-Mağribi’l-

Aksâ Hilâle’l-Karneyn 7-8/13-14, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, University Abou 
Bekr Belkaid, Tilimsân 1432/2011. 

Hamde Abdülmecîd b., el-Medârisü’l-Kelâmiyye bi İfrikıyye ilâ Zuhûri’l-Eş’ariyye, Matbaatü 
Dâru’l-Arab, Tunus 1046-1986. 



Ahmet Çelik: Mağrib’de Dînî Düşüncenin Gelişimi… - 47 - 
 

Harekât İbrahim, “Mağrib”, DİA, XXVII, İstanbul 2003, s. 314-318. 
Hizmetli Sabri, “Osmanlı Yönetimi Döneminde Tunus ve Cezayir’in Eğitim ve Kültür Tarihine 

Genel Bir Bakış”,AÜİFD, 32/1, Ankara 1991,  s.1-21. 
Holt P.M., Lambton A.K. ve Lewis B., İslâm Tarihi ve Kültür Medeniyeti, Hikmet Yay., I-III, 

İstanbul 1989. 
İbn Haldûn Ebû Zeyd Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed, Kitâbu’d-

Düveli’l-İslâmiyye bi’l-Mağrib, tas: el-Bârûn Deslân, Dâru’t-Tıbâati’s-Sultâniyye, I-II, 
Cezayir 1263/1847. 

İbn Haldûn Ebû Zeyd Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed, Buğyetü’r-
Ruvvâd fî Zikri’l-Mulûki min Benî Abdi’l-Vâd, Matba’at-ü Pier Fûntanâ eş-Şarkıyye, I-
II, Cezayir 1321/1903. 

İbn Haldûn Ebû Zeyd Abdurrahmân b. Muhammed b. Muhammed b. Muhammed, Târîh-u İbn 
Haldûn Dîvânu’l-Mübtede-i ve’l-Haber fî Târîhi’l-Arab ve’l-Berber ve Men Âsarahum 
min Zevi’ş-Şâni’l-Ekber, haz: Halîl Şehhâde, I-VIII, Dâru’l-Fiker, Beyrut 1421/2000. 

İbn Tûmert Muhammed (ö. 524/1130), Eazzü Mâ Yutlab, thk. Abdülganî Ebulazm, 
Müessesetü’l-Ganî li’n-Neşr, Rabat 2008 

el-Kâdî İyâz İbn Mûsâ bi Iyâz es-Sebtî (ö. 544/1149), el-Gunye Fihristu Şuyûhi’l-Kâdî Iyâz, 
thk. Mâhîr Zehîr Cirâr, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 1402/1982. 

el-Kâdirî Ebû Abdullah Muhammed b. et-Tayyib b. Abdisselâm (ö. 1110/1698), Neşru’l-
Mesânî liehli’l-Karni’l-Hâdî Aşer ve’s-Sânî, thk. Muhammed Haccî - Ahmed et-
Tevfîk, Dâru’l-Mağrib, I-II, Fas 1977. 

el-Kayrevânî Ebû Muhammed Abdullah b. İbn Ebî Zeyd (ö. 386/996), er-Risâle fî Fıkhi’l-İmâm 
Mâlik, tas. Abdülvâris Muhammed Ali, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut, ty. 

Komisyon Gelişim Büyük Coğrafya Ansiklopedisi Amerika-Afrika, Gelişim Yay., I-VI, İstanbul 
1981. 

Komisyon ed-Dürerü’s-Seniyye fi’l-Ecvibeti’n-Necdiyye, haz. Abdurrahmân Muhammed b. 
Kâsım el-Âsımî en-Necdî, Dâru’l-Kâsım, I-IV, Medine 1414/1994. 

el-Kurtubî Mûsâ b. Meymûn (ö. 601/1024), Delâletü’l-Hâirîn, thk. Hüseyin Atay, 
Matbaatü’Sekâfeti’d-Dîniyye, Ankara 1974. 

el-Mâlikî İbn Ferhûn, ed-Dîbâcü’l-Mezheb fî Ma’rifeti Ayâni’l-Mezheb, Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye, Kahire, ty. 

el-Mârğınî İbrâhîm b. Ahmed ez-Zeytûnî el-Mâlikî, Tâli’u’l-Büşrâ ale’l-‘Akîdeti’s-  Suğrâ, 
Haz: Nezâr Hamâdî,  Silsilet-ü İhyâi’t-Türâsi’z-Zeytûnî (2), Tunus 1432/2012. 

Mekkî Mahmûd Ali, et-Teşeyyü’ fi’l-Endelis Münzü’l-Feth Hattâ Nihâyeti’d-Devleti’l-
Emeviyye, Mektebetü’s-Sekâfeti’d-Dîniyye, Kahire 2004. 

Merçil Erdoğan, “Abdülvâdîler”, DİA, I,  İstanbul 1998, 276-277. 
el-Merrâkuşî İbnü’l-İzârî (ö. 712/1312), el-Beyânu’l-Muğrib fî Ehbâri’l-Endelis ve’l-Mağrib, 

thk.  C. Kûlan, Luvi Provençal, Dâru’s-Sekâfe, Üçüncü Baskı, I-IV, Beyrut 1983. 
el-Miknâsî Ahmed İbn el-Kâdî, Cezvetü’l-İktibâs fî Zikri Men Halle mine’l-A’lâm Medînete 

Fâs, Dâru’l-Mansûr, Rabat 1973. 
Nuveyhiz Âdil, Mu’cemu A’lami’l-Cezâir min ‘Asri’l-İslâm hatta’l-‘Asra’l-Hâdir, Müesseset-

ü Nuveyhiz es-Sekâfiyye, İkinci Baskı, Beyrut 1400/1980. 
Özköse Kadir, “Başlangıçtan Günümüze Kadar Afrika’da İslam ve Tasavvuf”, Tasavvuf İlmî 

ve Akademik Araştırma Dergisi, Ankara (2001),  s. 157-184. 
Özkuyumcu Nadir, Mısır ve Kuzey Afrika’nın Müslümanlar Tarafından Fethi, Kültür Bakanlığı 

Yayınları, Manisa 2007. 
Özervarlı Sait, Kelâmda Yenilik Arayışları, İSAM Yay., İstanbul 1998-2001. 
Rıza Muhammed Reşîd, Tefsîru’l-Kur’âni’l-Hakîm, Matbaatü’l-Menâr, I-XII, Mısır 

1349/1930. 
Sa’dullah Ebu’l-Kâsım, Târîhu’l-Cezâiri’s-Sekâfî, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, I-II, Beyrut 1998. 
es-Sallâbî Muhammed Ali, Devletü’l-Muvahhidîn, Dâru’l-Beyrâk, Ammân 1998. 
es-Sallâbî Muhammed Ali, Târîhu Devletey el-Murâbitîn ve’l-Muvahhidîn fi’ş-Şimâli’l-

İfrikıyye, Dâru’l-Ma’rife, Beyrut 1430/2009. 



- 48 - Tasavvuf Dergisi 44 (2019) 23-48 
 

es-Senûsî Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf, Şerhu’l-Mukaddimât, thk. Mâhî Kundûz, Dâru 
Kerdâde, Buseâde 2011. 

es-Senûsî Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf, Umdetu’t-Tahkîh ve’t-Tesdîd fî Şerhi Akîdeti’t-
Tevhîd ev Şerhu’l-Akîdeti’l-Kübrâ, thk. Buka’bir Belgard el-Muaskerî, Dâru Kerdâde, 
Cezâyir 2011. 

es-Senûsî Ebû Abdullah Muhammed b. Yûsuf, Şerhu Suğra’s-Suğra fî İlmi’t-Tevhîd, thk. Saîd 
Fûde, Daru’r-Râzî, Ammân 1427/2006. 

Spevack A.Aron, The Archetypal Sunni Scholar: Law, Theology, and Mysticism İn The 
Synthesis of al-Bajuri, State Universty of New York Press, Albary 2014. 

Şâves Muhammed b. Ramazân, Bâkatü’s-Sûsân fi’t-Ta’rîf bi Hadâreti Tilimsân Âsımet-i 
Devlet-i Benî Zeyyân, Dîvânü’l-Matbûâti’l-Câmiiyye, I-II, Cezayir 1995. 

Şekdân Besâm Kâmil Abdurrezzâk, Tilimsân fi’l-Ahdi’z-Zeyyânî, Mektebetü’l-Câmiati’l-
Ürdüniyye, University An-Najah National, Nablus-Filistin 1422/2002. 

et-Tihâmî İbrahîm, el-Eş’ariyye fi’l-Mağrib, Dâr-u Kurtuba, Cezayir 1427/2006. 
et-Tunusî Muhammed b. Abdillah, Târîhu Benî’z-Zeyyân Mülûk-i Tilimsân, thk. Mahmûd Âğa 

Bûiyâd, Müessesetü’l-Vataniyye (Enag Editions), Cezayir, 2011. 
Yaltkaya Mehmet Şerafeddin, “İbn Tûmert”, Darülfünûn İlahiyat Fakültesi Mecmuası, 3/10 

(1928). 
Yefût Sâlim, “el-Eş’ariyye fi’l-Mağrib”, Mecelletü’l-Fikri’l-Arabiyyi’l-Muâsır, 68-69/(1986). 
ez-Zirikli Hayreddin, el-A’lâm Kâmûsu Terâcimi li Eşheri’r-Ricâl ve’n-Nisa’ mine’l-‘Arab 

ve’l-Müsta’ribîn ve’l-Müsteşrikîn, Daru’l-İlmi li’l-Melâyîn, Beşinci Baskı, I-VII, 
Beyrut1980. 



 أربكان: الطریقة الدرقاویة الشاذلیة وانتشارھا في الدولة العثمانیة إستانبول ودمشق نموذجاإیاد  - 49 -
 

ودمشق إستانبول  وانتشارھا في الدولة العثمانیةالشاذلیة الطریقة الدرقاویة 

 نموذجا

∗إیاد أربكان

 ملخص
لغیرھا من الطرق  تبالدولة العثمانیة كما كُ  في فرعھا الدرقاویة الانتشارُ لكتب للطریقة الشاذلیة الأم ولا لم یُ 

ة الخلافة تظھر في عاصمالطریقة الدرقاویة الشاذلیة  نرىفي أواخر القرن التاسع عشر بدأنا الصوفیة، ولكن 
في و لعلماءابین أعطاف  دمشق إحدى أھم المدن العربیة في الدولة العثمانیة ستانبول تحت رعایة السلطان، وفيإ

وقف ا في تركیا ؤذن بمستقبل زاھر للطریقة، إلا أن صدور قرار منع التكای، مما كان یُ من الدمشقیین خدمة العامة
ر، بینما في الأناضول ضد انتشار الطریقة  لوقوف علیھاایحاول البحث لھا في دمشق الانتشار لأسباب كثیرة  قدُِّ

طریقة رع الفي دمشق حتى الیوم وھو ف اما زال مستمر ، ویسلط الضوء على فرعھا الذيأھم فروعھاواستعراض 
ناطق كثیرة حول في دمشق وانتشر منھا إلى م الھاشمیة العلیة الدرقاویة الشاذلیة الذي أسسھ الشیخ محمد الھاشمي

 .العالم
د ظافر المدني، محم ستانبول، دمشق،إالدولة العثمانیة،  الطریقة الشاذلیة، الھاشمیة الدرقاویة،: كلمات مفتاحیة
 محمد الھاشمي
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Osmanlı Döneminde Şazeliyye Tarikatının Derkaviyye 

Kolu Yayılması İstanbul ve Şam Örneği 

İyat Erbakan∗ 

Öz 
Osmanlı döneminde diğer tarikatlara nasip olan yayılma, ne ana Şâzeliyye tarikatına ne 
de onun bir kolu olan Derkâviyye tarikatına nasip olmadı. Lakin 19. yy sonlarına doğru 
hilafetin merkezi olan İstanbul’da ve en önemli Arap şehirlerinden birisi olan Şam’da 
Sultanın himayesinde Şâzelî Derkâvî tarikatının ortaya çıkışını görmekteyiz. Bu durum 
Derkâvî tarikatının geleceğinin parlaklığını haber veriyordu. Ancak Türkiye’de 
tekkelerin yasaklanması bu tarikatın Anadolu’da yayılmasını engelledi.  Diğer taraftan, 
araştırmamızda değineceğimiz üzere pek çok sebepten ötürü Şâzelî tarikatı ve onun 
koluna Şam’da yayılmak nasip oldu. Yine araştırmamız Şeyh Muhammed el-
Hâşimî’nin tesis ettiği ve ondan dünyanın pek çok bölgesine yayılan, günümüze kadar 
Şam’da varlığını sürdüren Şâzeliyye tarikatının Şâzeliyye Derkâviyye el-Hâşimîyye el-
Aliyye tarikatına ışık tutmaktadır. 
Anahtar Kelimeler: Şâzeliyye Tarikatı, El-Hâşimiyye ed-Derkaviyye, Osmanlı 
Dönemi, İstanbul, Şam, Muhammed Zâfir el-Medenî, Muhammed el-Hâşimî 
 

The Shadrawi Dergawi Order and Its Spread in the 

Ottoman Empire Istanbul and Damascus as a Model 

Abstract 
The expansion that was given to other sects during the Ottoman period did not belong 
either to the main Shazeliyya sect or to the Derkâviyye order, which was a branch of it. 
However, towards the end of the 19th century, we see the emergence of the Şâzelî 
Derkâvî sect under the patronage of the Sultan in Istanbul, the center of the caliphate, 
and in Damascus, one of the most important Arab cities. This situation informed the 
future of the Derkâvî sect. However, the prohibition of monopolies in Turkey in 
Anatolia prevent the spread of this sect. On the other hand, as we will mention in our 
research, for many reasons, it was possible to spread to the Shazeli sect and its branch 
in Damascus. Again, our research sheds light on the Şâzeliyye Derkâviyye al-
Hashimîyye al-Aliyya sect of the Shazeliyya sect, which has been established by Sheikh 
Muhammad al-Hashimi and spread from him to many parts of the world and has 
survived in Damascus until today. 
Keywords: Şâzeliyye Sect, el-Hashimiyye ed-Derkaviyye, Ottoman Period, Istanbul, 
Damascus, Muhammed Zâfir el-Medenî, Muhammed el-Hashimî 
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 الدولة العثمانیة والتصوف 1-1
، ولعل ھذا یعود إلى أن القبائل التركیة إنما ومؤسساتھكان للدولة العثمانیة عنایة خاصة بالتصوف 

ندریة والحیدریة، لبدراویش الطریقة القولجت إلى حظیرة الإسلام عبر قنطرة التصوف، والتي كانت تتمثل 
 1بین قبائل الأتراك في الأناضول. الإسلامثم كان للشیخ أحمد الیسوي الید الطولى في نشر 

ما كان من أثر للفكر الصوفي ر العثمانیین بأسلافھم السلاجقة في عنایتھم بالتصوف، وتأثُّ إضافة إلى 
الإسلامیة إبان تأسیس الدولة العثمانیة، وخاصة فكر الشیخ محیي الدین بن عربي  علومالب امتزاجھفي 

 .2)1350ھـ،  751على ید داود القیصري (ت  توطلابھ، فأول مدرسة علمیة أنشئت في الدولة العثمانیة كان

الشیخ ثم لا تخفى العلاقة الوطیدة التي كانت بین مؤسس الدولة العثمانیة عثمان بن أرطغرل و
المرشد الروحي لعثمان، حتى إن ھذه  والذي یعدم) أحد شیوخ الطریقة الوفائیة، 1326ھـ/726أدبالي (ت 

 .3العلاقة تكللت بزواج عثمان من ابنة الشیخ إدبالي

رى التواصل مع قون من خلالھا عُ ، یوثِّ مانیین فائق عنایة بالطرق الصوفیةوقد كان للسلاطین العث
، إلا أن علاقة السلاطین بشیوخ محبین لا مریدینإلیھا انتسبوا ، وھم وإن 4المختلفةشعوب الدولة وأعراقھا 

، حتى إن 5الطرق الصوفیة كانت قویة، ودعمھم للطرق والتكایا، وإعفائھا من الضرائب معروف مشھور
 .6علامة على التسنن القویم في الدولة العثمانیة -بحلول منتصف القرن الثامن عشر–التصوف صار 

حیث كان من أشھر ھذه الطرق ساعد على انتشار الطرق الصوفیة في الأناضول، مما ھذا كلھ و
 .7البكتاشیة، والمولویة، والقادریة، والخلوتیة، والنقشبندیة، والبیرمیة، والزینیة

الانتشار وھذا ما یظھر  من حیثالقادریة والنقشبندیة كانتا تحتلان المركز الأول  تانولعل الطریق
تكیة،  68في أواخر عھد الدولة العثمانیة، فقد كان للطریقة القادریة إستانبول النظر إلى عدد التكایا في ب

تكیة، والجلوتیة  32تكیة، ثم الطریقة السعدیة  38تكیة، ثم تأتي الطریقة الرفاعیة  63وللطریقة النقشبندیة 

                                       
 .266، ص )2015(بیروت، دار النفائس،  موسوعة التصوف المیسرة، سمحراني، أسعد، إشراف  1

Yilmaz, Hasan Kamil. Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, (İstanbul, Ensar Neşriyat, 2017.) 
s 242. 

2  Bayrakdar, Mehmet, ''Dâvûd-i Kayserî'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 
(Ankara: TDV Yayınları,1994) 9/32. 

3  Şahin, Kamil. ''Edebâli'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV 
Yayınları, 1994), 10/393. 

 .2/408)، 1994. (دمشق: دار طلاس، دمشقمجتمع مدینة نعیسة، یوسف جمیل.   4
5  Ekinci, Ekrem Buğra . Osmanlı Padişahlarının Tasavvuf Terbiyesi, , Habar Gazetesi.30/1/ 

2015. 
 )2018الجزائر، دار ابن الندیم، (ترجمة محمد شعبان صوان، ، البلاد العربیة في ظل الحكم العثمانيھاثاواي، جین.   6

 .317ص 
7  Güven, Mustafa Salim. ''Şazeliyye'', Türkiye'de Tarikatlar Tarih ve Kültür, Ed Semih 

Ceyhan, (İstanbul, İSAM Yayinlari, 2017). S 61 
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تكایا كانت في بدایة  5صلھا أحدث الباحثین إلى ، وقد أو8تكایا فقط 3تكیة، بینما كان للطریقة الشاذلیة  22
 9عھد الجمھوریة.

 تاریخ العلاقة بین الطریقة الشاذلیة الأم والدولة العثمانیة 1-2
في القرن السادس عشر المیلادي عندما دخلت كان أول لقاء بین العثمانیین والطریقة الشاذلیة 

نفسھا تحت حكم الدولة العثمانیة، وفي الفترة  -التي نشأت فیھا الطریقة الشاذلیة-من شمال أفریقیا  مناطقُ 
الذي أقام م)، 1511ھـ/ 917لطریقة الشاذلیة إلى الأناضول بواسطة علي بن میمون (ت نطالع أول دخول ل

 عبد الرحمنالشیخَ رشاد الإ على سجادةبورصة ست سنوات، ثم رجع إلى دمشق، واستخلف مكانھ مدینة في 
، الذي أنشأ مسجدا یعظ فیھ الناس ویحدثھم بحدیث القوم، إلا أن عمق 10 م)1513ھـ/919(ت  زاده صوفي

 11إلى انتقاده مما حال دون انتشار الطریقة. ھحدیث مراميَ  ممن لم یعِ  ا بكثیرٍ حدیثھ في التصوف حد

 ي، حیث أنشأ الشیخ علالسابع عشر في القرنثم نطالع أثرا آخر للطریقة الشاذلیة في مدینة أورفة 
 12السلطان مراد الرابع أثناء مسیره إلى حرب الصفویین في بغداد. فیھا زاره دده تكیةً 

-974ونشأت أول علاقة بین الطریقة الشاذلیة والسلطة العثمانیة في زمن السلطان سلیم الثاني (
المكارم شمس الدین محمد البكري  يأباذلیة شیخ الطریقة البكریة الشم) عن طریق 1574-1566ھـ/982

ولما  13،عاصمة الدولة العثمانیةإستانبول من أدخل الطریقة إلى  م)، والذي كان أولَّ 1586/ھـ994ـت (
في قصره وأصدر  سلیم الثاني الشام استضافھ السلطانُ الأناضول والحجاز و في صیتھذاع ھ وت شھرتُ عمّ 

، وأفاض علیھ الكثیر بإنشاء نقابة تقوم على خدمة الإسلام ونشره تحت رعایة الشیخ ونسلھ من بعده اقرار
 .14من العطایا والھدایا

 واشتھرتم،  1786ھـ /  1200كانت في عام إستانبول أنشئت في مستقلة وأول زاویة شاذلیة 
، "تحفا"منطقة حتى أنشئت زاویة في وسطھا في إستانبول ثم نشطت الطریقة في ، "علي بي كوي"بتكیة 

 .م1826ھـ /1242أفندي في عام شیمي حي "أون كابي"، والذي توفي أول شیوخھا الحاج أحمد في 

م 1887"، وفي سنة علي بي كوي"م أمر السلطان عبد الحمید الثاني بترمیم تكیة 1886ثم في عام 
وبعد وفاة الشاذلي الدرقاوي محمد ظافر المدني، شیخھ ل "أرطغرل"تكیة  أنشأ السلطان عبد الحمید الثاني

قرأ فیھا وكانت تُ ا للتكیة، إبراھیم شیخً  الشیخ الظافر الشیخَ  الحمید الثاني ابنَ  عبدُ  ن السلطانُ الشیخ ظافر عیَّ 

                                       
8  Aşkar, Mustafa, ''Son Dönem Tekke Mecmûalarindan Yeşilzâde Mehmed Salih Efendi’nin 

Rehber-i Tekâyâ’si'', Tasavvuf İlmî VE Akademik Araştirma Dergisi,: I / 3, (2000), 140 
9  Güven, ''Şazeliyye'', S 415. 

 .281، ص موسوعة التصوف المیسرةسمحراني،   10
 -Öngören, Reşat. ''Osmanli Türkiyesi'nde Tarikatlar'', Türkiye'de Tarikatlar Tarih ve 
Kültür, Ed Semih Ceyhan, (İstanbul, İSAM Yayinlari, 2017). S 81 

11  Öngören, Reşat. Osmanlilar’da Tasavuuf, (İstanbul, İz Yayincilik, 2000), S 230. 
12  Öngören, ''Osmanli Türkiyesi'nde Tarikatlar''. S 81 

 .281: ص موسوعة التصوف المیسرةسمحراني،   13
 .94(القاھرة، دار الآداب، د.ت)، ص ، . التصوف في مصر إبان العصر العثمانيطویل، توفیق  14
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، واستمر 15الأوراد الشاذلیة بطلب من السلطان كل یوم بعد صلاة المغرب، ویوم الجمعة بعد صلاة الجمعة
 1925.16لحال على ذلك إلى صدور قرار إغلاق التكایا والزوایا عاما

فقد السعدیة،  "حصیري زادة"وھناك تكایا أخرى كان لھا نوع ارتباط بالطریقة الشاذلیة، كتكیة 
 .17) مجازا في الطریقة الشاذلیة1901كان شیخ ھذه التكیة الشیخ أحمد مختار أفندي (ت 

، والذي كان شیخھا أحمد ضیاء الدین الكموشخانوي النقشبندي (ت "كموشخانوي"وكذلك تكیة 
 .18)النقشبندي طریقة الشاذلي مشربا( :ف نفسھ بأنھیعرِّ و) 1893

 جاودمشق نموذإستانبول انتشار الطریقة الدرقاویة في الدولة العثمانیة،  1-3
موذج وسأكتفي بنإلى انتشار الطریقة الدرقاویة في أراضي الدولة العثمانیة،  فیما یليأعرض 

لدرقاویة في اإلى اختلاف تجربة الطریقة سبب اختیاري لھاتین المدینتین، یعود وودمشق، إستانبول  تيمدین
 المدینتین:

 ا والمدینة التي تحتضن ممثلي وتكایكانت عاصمة الدولة العثمانیة، إستانبول ن إ حیث
أن ھذه الطریقة التي ب یشَِيإستانبول ما في  الطرق الصوفیة المنتشرة في كل الدولة، فوجود تكیة لطریقةٍ 

 العربیة المدنكانت من أھم فقد دمشق مدینة وأما ، بل الدولةتتبع لھا التكیة من الطرق المعترف بھا من قِ 
ومكة والمدینة والقدس، ولھذا أضفى  إستانبول، حیث كانت تأتي في الأھمیة الدینیة بعد في الدولة العثمانیة

  .19علیھا الأتراك لقب "شام شریف"

  كانت طریقة مقربة من السلطان ورجالات إستانبول ثم إن الطریقة الدرقاویة في
الشعبي  الانتشار، ولم یكن لھا ذلك منھ وبأمرٍ  أعظم تكایاھا مجاورة لقصر السلطان بنیتالدولة، ولذلك 

، فلذلك منھا مع رجالات الحكم مع عامة الشعبأقوى الكبیر، بینما نرى أن صلات الطریقة في دمشق كانت 
علاقتھا بالدولة ورجالاتھا باھتة، وخاصة بعد سقوط في المناطق الشعبیة من المدینة، وظلت  نشطت بقوة

 .20الدولة العثمانیة

 نتشار كتب لھا الاف كذلك في التجربتین أن الطریقة الدرقاویة لم یُ ومن أوجھ الاختلا
تلاشت ، فقد ضعفت بعد عزل السلطان عبد الحمید الثاني عن العرش، وإستانبولوالاستمرار طویلا في 

ى تماما في عصر الجمھوریة، وبدأت تظھر على استحیاء في العصر الحاضر بسبب ھجرة السوریین إل
الیشرطیة، (فروع الدرقاویة الشاذلیة حتى سیطرت  احتضنت الطریقة بقوة،قد فینة دمشق مد، أما إستانبول

 .على المشھد الصوفي إلى یومنا الحاضر) ، البوصیریة، البوزیدیةالعلویة الھاشمیة، الفاسیة

                                       
15  Öngören, ''Osmanli Türkiyesi'nde Tarikatlar''. S 61. 
16  Kara, Mustafa. ' Cumhuriyet Türkiyesi'nde Tarikatlar'', Türkiye'de Tarikatlar Tarih ve 

Kültür, Ed Semih Ceyhan, (İstanbul, İSAM Yayinlari, 2017). S 100. 
17  Tanman, Baha. Dünden Bugüne İstanbul Ansiklopedisi, Hasirizade Tekkesi, S 7. 
18  Gündüz, İrfan. Gümüşhanevi Ahmed Ziyauddin, (İstanbul, Seha Neşriyat, 1984.) S44. 

 .43، 13) 2010. (أبو ظبي: المجمع الثقافي، تاریخ الشام في مطلع الحكم العثمانيأیبش، أحمد.   19
، ترجمة عمر الملاح ودینا الملاح، (دمشق، دار الجمھوریة، . دمشق في القرنین الثامن عشر والتاسع عشرلینداشیلشر،   20

 .33) ص 1998
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د الشام، سأتناول أھم فروع الطریقة الدرقاویة التي دخلت الأراضي العثمانیة في الأناضول وبلاو
 نموذجین فقط، وھما:من خلال 

 ا الشیخ محمد حسن المدني (ت الطریقة المدنیة الدرقاویة: التي أنشأھ
 .إستانبولا، ثم انتقل بھا ابنھ الشیخ ظافر المدني إلى یم) في مصراتة بلیب1847ھـ/1236

  دمشق، ثم  فيالشیخ محمد الھاشمي  أسسھاالدرقاویة: التي  الھاشمیةوالطریقة
 في تركیا وبلاد الشام.خلفائھ بفضل انتشرت 

 .إستانبولالطریقة الدرقاویة المدنیة من مصراتة إلى  -2

 21الشیخ محمد ظافر المدني شیخ الطریقة المدنیة الدرقاویة 2-1
من المدینة  22م)1847ه،1263م/1780ه، 1194 ( حمزة المدنيحسن بن محمد سافر الشیخ السید 

تعرف على الشیخ العربي  وفي فاس، 23ھربا من الحركة الوھابیة التي ظھرت في الحجاز المنورة إلى فاس
وبعد وفاة ، 25ولزمھ حتى صار خلیفتھ بعد وفاة ابن عجیبة ومحمد البوزیدي 24الدرقاوي وانتسب إلیھ

ابلس بطر العودة إلى المدینة المنورة وفي الطریق مرَّ الشیخ حسن م، أراد 1823مولاي العربي الدرقاوي 
في فبقي ، حفاوة وإكراممن  ووالیھا یوسف باشا القرمانلي من أھلھا لقیھر أن یبقى فیھا بعدما الغرب، وقرَّ 

كثیرون منھم الشیخ محمد الفاسي، خلفھ في الطریقة  ثم 26،ینشر الطریقة ویرشد الناس طرابلس إلى وفاتھ
 .27المدني ظافرابنھ محمد والشیخ علي نور الدین الیشرطي، و

طرابلس الغرب، عام كیلو متر من  200عد مدینة مصراتھ على بُ في الشیخ محمد ظافر المدني ولد 
الشیخ شیخ الطریقة المدنیة الدرقاویة الشاذلیة ھ وشیخھ یأب تلقى تعلیمھ وتربیتھ علىم، و 1828ھـ/  1244

                                       
، تعلیق: عبد المجید خیالي، (بیروت، مخلوف، محمد بن محمد بن قاسم. شجرة النور الزكیة في طبقات المالكیةینظر   21

، (بیروت، دار العلم للملایین، الأعلام ، زركلي، خیر الدین.1/587، 1651) رقم الترجمة 2002دار الكتب العلمیة، 
، حققھ محمد بھجة البیطار، (دمشق، مجمع ، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشر. بیطار، عبد الرزاق7/76) 2002

 .1/760). 1961اللغة العربیة بدمشق، 
، (طرابلس، مكتبة نائب. المنھل العذب في تاریخ طرابلس الغربأنصاري، أحمد التنظر ترجمة محمد حسن المدني في   22

 .1/370الفرجاني، د.ت،) 
، تحقیق إبراھیم شمس الدین، ، تاریخ عجائب الآثار في التراجم والأخبار المشھور بتاریخ الجبرتيجبرتي، عبد الرحمن  23

 2/382.)، 1997(بیروت، دار الكتب العلمیة، 
م، "وضع 1809ھـ/1224یخ حمزة بمولاي العربي الدرقاوي یوم الثلاثاء في شھر صفر سنة یروى أنھ لما التقى الش  24

نفسھ بین یدیھ خادما طالبا بركتھ وقال لھ مستفتحا: من كان یؤمن با� والیوم الآخر فلیكرم ضیفھ، فقال مولاي العربي 
ھ وسلم، قصدتك لتأخذ بیدي، فقال لھ مولاي الدرقاوي: من أي البلاد أنت؟ قال لھ: من مدینة رسول الله صلى الله علی

العربي الدرقاوي: والله لو جاءنا كلب من مدینة رسول الله صلى الله علیھ وسلم لرفعناه على رؤوسنا فكیف بمن جاءنا 
من أھلھا، مرحبا بك وأھلا وسھلا، وسوف یصیبك من فضل الله خیر كثیر إن شاء الله" الطریقة المدنیة نشأتھا وتطورھا 

  .2، نقلا عن أقرب الوسائل لإدراك منتخبات الرسائل، ص  296في ولایة طرابلس الغرب، ص 
"الطریقة المدنیة نشأتھا وظھورھا في ولایة طرابلس الغرب على ید مؤسسھا محمد المدني  .إبراھیم، مفتاح رجب  25

 .296) ص 2017ل، العدد السابع، آذار، ، لیبیا، (المجلد الأوالمجلة العلمیة لكلیة التربیة جامعة مصراتةالكبیر"، 
26  Buzpinar, Ş. Tufan. ''Şeyh Zâfir'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 39: 78-79, 

(Ankara: TDV Yayınları, 2010.) 39/79. 
 .306"، ص المدني الكبیرالطریقة المدنیة نشأتھا وظھورھا في ولایة طرابلس الغرب على ید مؤسسھا محمد إبراھیم، "  27
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أسرتھ في المدینة ي والصوفي زار تونس والجزائر وموطن مللعولإكمال تحصیلھ ا، 28محمد حسن المدني
الشیخ حسن أن توفي  المنورة، وبعد أن أتم سلوكھ على ید والده، أجازه في إرشاد الناس من بعده، ثم لم یلبثِ 

 .29فجلس الشیخ محمد ظافر مكانھ على سجادة الإرشاد

ولم یغادر الشیخ محمد ظافر المدني مدینة مصراتة إلى أن بلغ الثالثة والأربعین، ولكنھ في ھذه 
فترة كان یتواصل مع العالم الخارجي من خلال أفراد أسرتھ، حیث كان أخوه الأصغر حمزة ظافر المدني ال

، وربطتھ علاقة بالأمیر عبد الحمید الثاني ووالدتھ برتفینیال، والتي طلبت أن تسلك الطریقة إستانبولفي 
یقوم بشؤون من في مصراتھ ھو كاملا  مرشداأن لھ أخا الشاذلیة علیھ، فأجابھا بأنھ لیس أھلا لھذه المھمة، و

في عھد السلطان عبد العزیز في محمد ظافر  الشیخُ  ، فقدمھاإستانبولالطریقة، فاستأذنھا أن یستقدمھ إلى 
 .30م1870سنة 

، وكان "أون كابي"بحي  "فاتح"استأجر الشیخ محمد ظافر المدني بیتا في منطقة  إستانبولوفي 
سلوك الطریقة الشاذلیة شرعا في عبد الحمید الثاني ووالدتھ، اللذان انتسبا إلیھ ویزوره في ھذا البیت الأمیر 

بین الفینة  ظافر یتردد على طرابلس والمدینة المنورةمحمد الشیخ  ظلفي ھذه الفترة ، و31على یدیھ
 .32والأخرى

عمھ اغتیل أن مفاجئ بعد  على نحوٍ م، ارتقى الأمیر عبد الحمید عرش السلطنة 1876وفي عام 
ھ محمد عبد الحمید الثاني شیخَ  ه السلطان مراد الخامس، فاستدعى السلطانُ وزل أخالسلطان عبد العزیز وعُ 

ظافر المدني من المدینة المنورة، وأنزلھ في مسجد الحمیدیة، فبدأ الشیخ محمد ظافر یقیم حلقات الذكر 
 .33فیھ ةالشاذلی

الثاني الحمید  الأعظم مدحت باشا السلطانَ عبدَ  طالب الصدرُ  1876وفي تشرین الأول من سنة 
لما رأى من نفوذه واحترام رجالات الدولة لھ، ولكن السلطان  المنورة إلى المدینة ظافربإرسال الشیخ محمد 

 34فت إلى ذلك، بل إنھ ضاعف من رعایتھ وحمایتھ للشیخ.تعبد الحمید لم یل

ة المنورة والاختلاء فیھا للعبادة، ولكن السلطان وكان الشیخ محمد ظافر یتمنى العودة إلى المدین
في  أنشأ لأجلھ تكیة أرطغرل والتي ما زالت قائمة حتى الآنعبد الحمید الثاني كان شدید الارتباط بھ، ف

الخروج من صلاة الجمعة، ویشترك  یأتي التكیة بعدالثاني وكان السلطان عبد الحمید ، "بشیكطاش"منطقة 
 .35إلى القصر في اللیالي المباركة في حلقة الذكر، وكان یدعو الشیخَ 

                                       
ه) ص 1304(إستانبول، مطبعة مكتب الصنائع البھیة،  . الأنوار القدسیة في تنزیھ طرق القوم العلیة،مدني، محمد ظافر  28

145. 
 .165ص  الأنوار القدسیة في تنزیھ طرق القوم العلیة مدني،  29

30  Vassaf, Hüseyin, Sefine-i Evliya, HZ Mehmet Akkuş, (İstanbul, Seha Neşriyati, 1990), 
1/269. 

 .1/763بیطار، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشر،   31
Vassaf, Sefine-i Evliya, 1/260. 

32  Güven, ''Şazeliyye'', S 402. 
33  Güven, ''Şazeliyye'', S 402. 
34  Buzpinar, ''Şeyh Zâfir'', 39/79.  
35  Buzpinar, ''Şeyh Zâfir'', 39/79. 
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ن بعده استخلف مِ وقد إلى وفاتھ،  ك المریدینسلِّ تكیتھ یرشد الناس ویُ  ظافر فيمحمد وبقي الشیخ 
افر، حیث تابع الأخیر مفتي المغرب الشیخ محمد بن عزیز، وولدیھ أحمد ظافر وإبراھیم ظعلى الطریقة 

، وبوفاة الشیخ 36وظیفة الإرشاد في تكیة والده بأمر السلطان عبد الحمید الثاني، الذي كان یقیمھ مقام ابنھ
محمد ظافر كانت الطریقة المدنیة الدرقاویة قد انتشرت في طرابلس وتونس وفیزان ومصر وسوریا 

  37والحجاز.

وأمر السلطان عبد الحمید الثاني بإنشاء مزار على قبر الشیخ محمد ظافر في تكیة أرطغرل، ما 
، وقد تحولت رایموندو دارنونكو وقام بعمارتھ أكبر مھندسي القصر في ذلك الوقتزال قائما حتى الآن، 

 .38 التكیة في الوقت الراھن إلى مسجد، وما زال قبر الشیخ محمد ظافر قائما في ساحتھ

 ةابنب) 1948ھ حسین (ت وتوفي الشیخ ظافر عن أربعة عشر ابنا، وتسع بنات، وقد تزوج ابنُ 
 الأمیر عبد القادر الجزائري.

أقرب إلى الطول، بھي الطلعة، أشھل العین، بأنھ كان الشیخ محمد ظافر ریفناك أوغلو  یصف
كثیر الخلوة، وعلى الرغم من  ،دائم الذكر لینا ھینا حلیما سلیما،ل الرجال، مَّ ن كُ مِ  ،عالما، فاضلا، عارفا

عرضا عن الدولة إلیھ ومحبتھم لھ وصلتھ الوثیقة بالسلطان إلا أنھ كان زاھدا في متاع الدنیا مُ  ھ رجالاتِ توجُّ 
على منحھ الثاني عبد الحمید  السلطانُ  رُّ صِ ، بل إنھ رفض الرتب والأوسمة التي كان یُ والعطایاالمناصب 

 .39إیاھا

ما زال مخطوطا یحمل عنوان "أقرب الوسائل لإدراك  كتابٌ منھا عدة؛  كتبٌ ظافر محمد للشیخ و
، "في تنزیھ طرق القوم العلیةالأنوار القدسیة "كتاب منھا و، 40معاني منتخبات الرسائل للعربي الدرقاوي"

 "والبرھان القاطعالنور الساطع "وكتاب  41ھـ،1297یتحدث فیھ عن الطریقة الشاذلیة وآدابھا، كتبھ في عام 
 .42ه 1298كتبھ في عام 

 علاقة عائلة المدني بالدولة العثمانیة 2-2
اشترك جد  نم، حی 1517ترجع علاقة عائلة الشیخ محمد ظافر المدني بالدولة العثمانیة إلى عام 

الممالیك في مصر، فكافأه  علىفي حملة السلطان سلیم الأول أثناء حربھ  43العائلة الكبیر ظافر المدني
قیام أغدق  السلطان سلیم بأن أسند لھ مھمة القضاء على حملات البدو في الحجاز، وبعد أن قام بالمھمة خیرَ 

المرتبات، وأسند إلیھ وظیفة حمایة المقدسات في وكثیر من العطایا إضافة إلى غا) آعلیھ السلطان لقب (

                                       
36   Öngören, ''Osmanli Türkiyesi'nde Tarikatlar''. S 61 
37  Buzpinar, ''Şeyh Zâfir'', 39/79 . 
38  Batur, Afife. ''Şeyh Zâfir külliyesi'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: 

TDV Yayınları, 2010), 39/80. 
39  Güven, ''Şazeliyye'', S 402 

، (بیروت، دار إحیاء التراث، ھدیة العارفین في أسماء المؤلفین وآثار المصنفین بغدادي، إسماعیل بن محمد بن أمین.  40
 .2/399)، 1951مصورة عن طبعة وكالة المعارف في المطبعة البھیة بإستانبول، 

 .1995طبع في القاھرة، دار الإنسان،   41
42  Buzpinar, ''Şeyh Zâfir'', 39/79. 

یرجع نسب محمد ظافر المدني إلى قبیلة الظوافر، وھي إحدى القبائل العربیة المعروفة والمشھورة في المدینة المنورة،   43
، نقلا عن كتاب أقرب الوسائل لإدراك منتخبات 289، ص الطریقة المدنیة نشأتھا وظھورھا في طرابلسینظر إبراھیم، 

  .الرسائل
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عائلتھ من بعده إلى أن وصلت إلى الشیخ محمد حسن ظافر المدني استمرت ھذه الوظیفة في فمنطقة الحجاز، 
 .44حتى ألغیت في عھد التنظیمات

نیة والتي وفي ضوء ھذه المعلومات نستطیع فھم طبیعة العلاقة التي ربطت العائلة بالدولة العثما
 تتوجت فیما بعد بعلاقة الشیخ محمد ظافر المدني بالسلطان عبد الحمید الثاني.

 قة الشیخ محمد ظافر بالسلطان عبد الحمید الثاني علا 2-3
یروى أنھ في أحد حیث بدأت علاقة الشیخ محمد ظافر بالسلطان عبد الحمید عندما كان أمیرا، 

بأنھ سیكون سلطانا، في الوقت الذي لم یكن الجلوس على  الأمیرَ  ر الشیخُ اللقاءات التي جمعت بینھما، بشَّ 
إلى ، تمسك الأمیر بالشیخ وأبقاه تحققت البشارة واقعاا ، فلمَّ أبدا عرش السلطنة في حسبان الأمیر عبد الحمید

 .45إستانبول جانبھ في 

، وتعدھا مما في مذكراتھا ب ھذه الروایةكذِّ تُ  الثاني ولكن الأمیرة عائشة بنت السلطان عبد الحمید
ؤى والخرافات، التي كان یحرص أعداؤه على ظھروه بصورة المؤمن بالرُّ والدھا علیھ حتى یُ  ھ أعداءُ دسَّ 

إلى عرش  افي ذلك العصر، بل إنھا تؤكد على أن والدھا الأمیر عبد الحمید لم یكن یتطلع أبدعنھ ترویجھا 
ف بالشیخ ظافر في حین تؤكد أن والدھا حینما كان أمیرا، تعرَّ  ،حسبان أحد أبداالسلطنة إذ لم یكن ھذا في 

 .46یدیھ علىعجب بھ، ونشأت بینھما محبة عمیقة، جعلتھ ینتسب إلیھ ویسلك الطریقة الشاذلیة وأُ 

السلطان، ما نطالعھ في وثائق الأرشیف بولعل من أھم ما یؤكد لنا عمق العلاقة التي ربطت الشیخ 
، مما یوحي 47لم یكن یأكل خارج قصره أبدا إلا في تكیة الشیخ محمد ظافر الثاني أن السلطان عبد الحمید
 عبد الحمید للشیخ ظافر، ویؤكد على خصوصیة العلاقة بینھما. ھا السلطانُ كنُّ بالثقة العالیة التي كان یُ 

في إضافة إلى الوثائق التي تثبت مواظبة السلطان على قراءة الوظیفة الشاذلیة یومیا، وحضوره 
 . 48أحیان كثیرة مجلس الذكر الشاذلي في تكیة أرطغرل یوم الجمعة بعد السلام السلطاني

، 49ك كعلاقتھ بالطرق الأخرىعلاقة السلطان بالطریقة الشاذلیة لم تكن علاقة تبرُّ  ومما یؤكد أنَّ 
ماما بینھ وبین أن ھذه العلاقة مع شیوخ الشاذلیة استمرت حتى بعد عزلھ عن عرش السلطنة، بینما انقطعت ت
من ) المعزولشیوخ الطرق الأخرى، وھذا ما نطالعھ في الرسالة التي أرسلھا السلطان عبد الحمید الثاني (

والذي كان خلیفة الشیخ علي نور  م)1922ھـ، 1341إلى شیخھ محمود أبو الشامات (ت منفاه في سلانیك 
یعرض فیھا لمواظبتھ على یخاطبھ بشیخي، و، حیث في دمشق الدین الیشرطي والشیخ محمد ظافر المدني

 .50ھ ما آلت إلیھ حالھ بعد عزلھقراءة الأوراد الشاذلیة كل یوم، ویشرح ل

                                       
44  Güven, ''Şazeliyye'', S 404. 
45  Güven, ''Şazeliyye'', S 406 

.) ص 1991، ترجمة صالح سعداوي صالح، (عمان، دار البشیر، . والدي السلطان عبد الحمیدعثمان أوغلو، عائشة  46
80. 

47  Güven, ''Şazeliyye'', S 406 
48  Güven, ''Şazeliyye'', S 407 

. والدي الطریقة القادریة في تكیة یحیى أفندي على یدي الشیخ عبد الله أفندي، انظر عثمان أوغلو، عائشةفقد انتسب إلى   49
 .80، ص السلطان عبد الحمید

 ھذه الرسالة وترجمتھا في الملاحق.  50
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وكذلك نرى أن شیوخ تكیة أرطغرل الشاذلیة كانوا في الصف الأول في مراسم الجنازة السلطانیة 
سلطان نعیا أبكى جمیع الحاضرین في الرسمیة التي أقامتھا الحكومة للسلطان عبد الحمید الثاني، ونعوا ال

 .51الجنازة

رف عن السلاطین العثمانیین من أنھم لا ینتسبون بصفة مرید إلى أي طریقة، وللتوفیق بین ما عُ 
ظافر، نرى أن نقسم العلاقة بینھما إلى محمد للشیخ الثاني من انتساب السلطان عبد الحمید  وقفنا علیھوما 

ظافر محمد طورین، الطور الأول: علاقة المرید بالشیخ، وھي التي كانت تربط الأمیر عبد الحمید بالشیخ 
، والطور الثاني: علاقة السلطان 52، وقبل أن "یتولى أمر الملك"قبل الجلوس على عرش السلطنة

 .على عرش السلطنة بالمستشار، والتي ربطت بینھما بعد الجلوس

 الثاني عبد الحمید مثلا في نصیحة الشیخ محمد ظافر السلطانَ  الطور الثاني من العلاقة نرى آثارو
والذي عرف بفكره الإصلاحي ولیاقتھ  من تونس،) 1308/1890باستقدام خیر الدین باشا التونسي (ت 

، وكذلك نرى 53لھ مھمة الصدارة العظمى فیما بعد لُ كِ مما جعل السلطان یَ العالیة في إدارة أمور الدولة، 
في استمرار دعمھ للطریقة السنوسیة، وعدم الالتفات إلى كلام  نصیحة الشیخ محمد ظافر السلطانَ 

، رأوا في الطریقة السنوسیة دولة مصغرة تقوى یوما بعد یوم نمن طبقة المثقفین المتغربین الذی المغرضین
، وأیضا نرى أن السلطان عبد الحمید كان 54م الغربیة في إدارة الدولةستقف حجر عثرة أمام توجھاتھ

ما ھذا في في تكیة الشیخ محمد ظافر، ولعل وشیوخ قبائلھم یستضیف كثیرا من رجالات العرب وأعیانھم 
 .55الوصل بین السلطان وأعیان العرب في تلك الفترة حلقاتإحدى أھم ظافر كان محمد یوحي بأن الشیخ 

الحال في نموذج ھو إلا أن ھذا لا یعني أن الشیخ محمد ظافر كان یتدخل في شؤون الدولة كما 
بدي بعیدا تماما عن كل شؤون الدولة، ولا یُ كان الشیخ أبي الھدى الصیادي، بل كان على العكس من ذلك، 

احترام  موئلما جعلھ  واجب النصح لا أكثر، وھذاب فیقومما،  رأیھ إلا عندما یستنصحھ السلطان في مسألةٍ 
والمعروف "، فقد كان الشیخ محمد ظافر كما وصفھ رشید باشا في مذكراتھ: 56الدولة تكثیر من رجالا

 .57"عن شیخ الشاذلیة ظافر أفندي أنھ كان رجلا لا یؤذي أحدا، ولا یتدخل في شؤون الدولة

ویرسل -البلاد بظرف صعب كحرب أو وباء، یقیم في تكیتھ  وكان الشیخ محمد ظافر عندما تمرُّ 
كان مجالس لقراءة صحیح البخاري، وحزب البحر، و -أوامره إلى كل تكایا الطریقة في البلاد لیقیموا

، التي كان لھا بالغ الأثر في حرص السلطان عبد الحمید على طباعة أحیانا إلى ھذه المجالسینضم السلطان 

                                       
51  Güven, ''Şazeliyye'', S 414. 

) أي قبل جلوسھ على العرش، 1873-1870وھذا ما یؤكده حسین وصاف أن السلطان انتسب إلى الشیخ ظافر بین (  52
   .1/763، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشرینظر بیطار، 

Vassaf, Sefine-i Evliya, 1/259. 
53  Karliğa, Bekir. İslahatçi Bir Düşünür Tunuslu Hayrettin Paşa, (İstanbul, Balkan İlmi 

Araştirmalar Merkezi, KOBA, 1995.), S 26. 
 54  Güven, ''Şazeliyye'', S 410 

 .80، ص والدي السلطان عبد الحمیدعثمان أوغلو،   55
 .80، ص والدي السلطان عبد الحمیدعثمان أوغلو،   56

Güven, ''Şazeliyye'', S 409. 
 ، نقلا عن مذكرات رشید باشا.49: عائشة عثمان أوغلو، ص السلطان عبد الحمیدوالدي مقدمة المترجم لكتاب   57
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نسخا من ھذه الطبعة إلى كل مكان في العالم ھ وإرسالطبعتھ الیونینیة المشھورة، صحیح البخاري في 
 .58الإسلامي

فدبروا مكیدة جعلت السلطان یتحرز في  ،59ممن حول السلطان للبعضق رُ ولعل ھذه العلاقة لم تَ 
سریة من أحد أفراد جھاز المخابرات الخاصة  فقد وصلت رسالةٌ ، تكیة أرطغرل أكثر من ذي قبلبعلاقتھ 

ت في مجاریر الصرف الصحي المجاورة لتكیة أرطغرل ستنفجر عند عَ ضِ وُ  متفجراتٍ  أنمفادھا  بالسلطان
زیارة السلطان للتكیة بعد صلاة الجمعة، فأمر السلطان بإجراء التحقیقات اللازمة، وذھب في الیوم التالي 

، واتسمت العلاقة بین السلطان والتكیة بعد ھذه الحادثة ولكنھ لم یذھب بعد ذلك، ولم یتخلف إلى التكیة
 60ظ، ولعل السلطان بسلوكھ الجدید آثر حمایة الشیخ محمد ظافر وتكیتھ من مكائد المغرضین لھ.بالتحفُّ 

 وفكرة الجامعة الإسلامیةالشیخ محمد ظافر المدني  2-4
عة الإسلامیة ید السلطان عبد الحمید الثاني في فكرة الجامكان للشیخ محمد ظافر إسھام واضح في تأی

لدول الغربیة في الوقت الذي كانت ابالخلافة العثمانیة التي كانت تھدف إلى ربط أطراف العالم الإسلامي 
 .من قبضة الدولة العثمانیة الأطراف شیئا فشیئا انتزاع ھذهتحاول 

السلطان عبد الحمید الثاني یستضیف كثیرا من أعیان العرب ووجھائھم  فقد كانوكما رأینا سابقا 
ورؤساء عشائرھم في دار الضیافة بتكیة الشیخ محمد ظافر، حیث كان الشیخ على ما یبدو حلقة الوصل بین 

 .61السلطان وھؤلاء

عرى وأیضا تطالعنا تقاریر غربیة أخرى تبین دور الشیخ محمد ظافر المدني وخلفائھ في توثیق 
الرابطة الإسلامیة بین المسلمین في البلاد العربیة والسلطان العثماني، ووجوب إطاعتھ وحمایة الدولة 

 .62العثمانیة من مكائد الدول الغربیة التي تتربص بھا الدوائر

مھمة لترسیخ  مریدي الطریقة في الحج، مواسمَ ، ولقاءات إستانبولحیث كانت زیارات العرب إلى 
شرھا، وھذا ما أزعج سفیر فرنسا في جدة حیث أبرق إلى وزارة الخارجیة الفرنسیة ینصح ھذه الفكرة ون

وضع العراقیل والذرائع في سبیل منع بو ،حكومتھ بالحیلولة دون سفر المسلمین في شمال أفریقیا إلى الحج
 63.إستانبوللقاءات المریدین القادمین من شمال إفریقیا بالشیوخ القادمین من 

                                       
 .80: صوالدي السلطان عبد الحمیدعثمان أوغلو،   58
یتھم رشید باشا في مذكراتھ أبا الھدى الصیادي بأنھ كان یحسد الشیخ ظافرا علنا على عطف السلطان علیھ، وأنھ رتب   59

والدي السلطان ھذه المكیدة حتى یحرم الشیخ ظافرا من نیل الشرف الذي حرم ھو من نیلھ. ینظر مقدمة المترجم لكتاب 
 ذكرات رشید باشا.، نقلا عن م49: عائشة عثمان أوغلو، عبد الحمید

 ، نقلا عن مذكرات رشید باشا.49: عائشة عثمان أوغلو، ص والدي السلطان عبد الحمیدمقدمة المترجم لكتاب   60
 .80، ص والدي السلطان عبد الحمیدعثمان أوغلو،   61

62  Güven, ''Şazeliyye'', S 411. 
63  Sirma, İhsan Süreyya, ''Ondokuzuncu Yüzyıl Osmanlı Siyâsetinde Büyük Rol Oynayan 

Tarîkatlara Dair Bir Vesîka'', İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Tarih Dergisi,  
(1977, sayı: 31, s. 183-198) s. 186. 
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أرسلت برقیة إلى والیھا على  إستانبولا على ھذه البرقیة الموجھة من جدة إلى باریس، فإن ورد� 
مع الحجاج القادمین  باسم السلطان التواصل وترتیب لقاءاتتفعیل ، تطلب منھ 1892تموز  18جدة بتاریخ 

 .64من الشمال الأفریقي

ة جدة، بل وتذكر صراحة دور تؤكد برقی إلى باریس وكذلك نجد أن البرقیات المرسلة من تونس
، وتعرض لسیرة شیخھا في تونس الشیخ السید الطریقة المدنیة الدرقاویة وانتشارھا بین مسلمي شمال أفریقیا

 .65محمد الطاھر بن أحمد بن عبد الوارث

وفي برقیة أخرى نرى تحذیرا شدید اللھجة للحكومة الفرنسیة في باریس من نشاطات الطریقة 
الدرقاویة، ودورھا في نشر فكرة الجامعة الإسلامیة، وما یمكن أن یقوم بھ أتباع ھذه الطریقة في المدنیة 

حال وقوع أي مواجھة عسكریة دفاعا عن الدولة العثمانیة واستمرار الارتباط بھا، فإن الشیخ محمد ظافر 
یكون جیشا یتحرك عند  المدني یعمل تحت إمرة السلطان عبد الحمید الثاني في صمت لإعداد ما یمكن أن

 .66را بأمر السلطانالحاجة مؤتمِ 

 دمشق الھاشمیة من تلمسان إلىالطریقة الدرقاویة  -3

 الطرق الصوفیة في دمشق 3-1
وسیلة  قیام اللیلالجوع واھتمامھا باشتھرت مدرسة التصوف الدمشقي منذ القرن الثاني الھجري ب

سماء الصوفیة المشھورة التي تتبدى لنا في تلك الأ، حتى سموا بالجوعیة وأھل اللیل، ومن للتربیة الروحیة
 67م).830ھـ/ 215راني (ت االفترة أبو سلیمان الد

بوقوفھ عند حدود الشریعة، ولعل غنى المدینة بالعلماء كان لھ  نشأتھوتمیز التصوف الدمشقي منذ 
آل قدامة ومدرسة ابن تیمیة من أثر لعز بن عبد السلام وما كان ل مة، ولا یخفىدور كبیر في ترسیخ ھذه السِّ 

 .68في ذلك

الطرق الصوفیة للمشاركة في  الأیوبي وصلاح الدین زنكي دمشق في عصر نور الدین واستقطبت
الجھاد ضد الصلیبین، وتحریر بلاد الشام منھم، وكان من أعلامھم في تلك الفترة، عبد القادر السھروردي 

ه) ورسلان الجعبري 551 – 471ه)، وأبو البیان محفوظ الدمشقي المعروف بابن الحوراني (563 – 490(
 69ه)541 – 461المعروف بالشیخ رسلان (

                                       
64  Sirma, İhsan Süreyya, ''Fransa'nin Kuzey Afrika'daki Sömürgeciliğine Karşi Sultan II 

Abdülhamid'in Panislamist Faaliyetlerine Ait Birkaç Vesika'', İstanbul Üniversitesi 
Edebiyat Fakültesi Tarih Dergisi, (SAYI: VII-VIII, 1976-77) s. 159. 

65  Sirma, ''Fransa'nin Kuzey Afrika'daki Sömürgeciliğine Karşi Sultan II Abdülhamid'in 
Panislamist Faaliyetlerine Ait Birkaç Vesika'', s. 150 

66  Sirma, ''Fransa'nin Kuzey Afrika'daki Sömürgeciliğine Karşi Sultan II Abdülhamid'in 
Panislamist Faaliyetlerine Ait Birkaç Vesika''s. 155 

67  Yilmaz, Hasan Kamil. Ana Hatlariyla Tasavvuf ve Tarikatlar, (İstanbul, Ensar Neşriyat, 
2017), S 114. 

 .327، ص موسوعة التصوف المیسرةسمحراني،   68
التصوف في بلاد الشام ومصر ، وینظر برواري، أحلام عابد حسین. 328ص  موسوعة التصوف المیسرة،سمحراني،   69

 .95)، ص 2015، (عمان، دار دجلة، خلال العصر الأیوبي



 أربكان: الطریقة الدرقاویة الشاذلیة وانتشارھا في الدولة العثمانیة إستانبول ودمشق نموذجاإیاد  - 61 -
 

في  مرموقةھا مكانة وبمجيء العصر العثماني ازدھرت الطرق الصوفیة في دمشق واحتل شیوخُ 
وكانت وانتشرت طرق كثیرة مثل السعدیة والرفاعیة والقادریة والخلوتیة والمولویة،  70لم الاجتماعي،سُّ ال

في النقشبندیة  الطریقةُ ما لبثت ولكن ، 71الخلوتیة أكثرھا انتشارا في صدر العصر العثماني مدة قرنین
دي البغدامولانا خالد شخصیة وجھود الصوفي في دمشق بفضل  المشھدَ القرن التاسع عشر أن تصدرت 

في نشر الطریقة، حتى صارت دمشق حلقة من  مونشاطھوخلفائھ من بعده  م)1827-1779( النقشبندي
 .72حلقات السلسلة النقشبندیة في العالم

 خول الطریقة الشاذلیة إلى دمشقد 3-2
حین قدم  73،أواخر القرن السابع عشرأول أثر للطریقة الشاذلیة یطالعنا في دمشق كان في لعل 

أحمد المزطاري المغربي المكناسي الشاذلي المالكي إلى دمشق في غرة جمادى الأولى، سنة محمد بن 
عبد الرزاق بن  محمد بن خلیل العجلوني، والشیخُ  م، فأخذ عنھ الطریقة الشیخُ 1685ه/ نیسان، سنة  1069

ومن المرادي: " ویقول، 74الجامع الأمويمشاھد الذكر الشاذلي في  نوكانا یقیماعبد الرحمن السفرجلاني، 
 .75ھا والآخذون لھا"ذلك الوقت اشتھرت الطریقة الشاذلیة بدمشق وكثر أتباعُ 

ت لدخول الطریقة وقَّ الذي الدكتور بسام الصباغ خلافا لما ذھب إلیھ  76وھذا الذي أرجحھ ھنا
 .77مع المھاجرین المغاربة ، وزعم أنھا دخلت دمشقَ القرن العشرین ببدایةالشاذلیة إلى سوریا 

أوائل المھاجرین المغاربة لم یكونوا من شیوخ الطریقة الشاذلیة، فقد كان رئیس  مما ینافي ذلك أنو
، والأمیر عبد 78حملة المھاجرین الأولى الشیخ محمد المھدي السكلاوي شیخا للطریقة الرحمانیة الخلوتیة

 القادریةأخذ الطریقة  النقشبندي، ثم البغداديالنقشبندیة عن مولانا خالد  الطریقة قد أخذالقادر الجزائري كان 
ه، وإنما أخذ الطریقة الشاذلیة الفاسیة الدرقاویة 1241عن السید محمود الكیلاني، وذلك في رحلتھ للحج عام 

 . 79ه1280بعد استقراره بدمشق عن الشیخ محمد الفاسي أثناء زیارتھ للحج عام 

                                       
 .2/400. مجتمع مدینة دمشقنعیسة،   70
 .19)، ص 2019(دمشق، دار طیبة ومكتبة الحضارة،  . تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشق،طیبة، مسلم  71
. سمحراني، 343) ص 2016، (إستانبول، دار الأرقم، السلسلة الذھبیة للطریقة النقشبندیةطوباش، عثمان نوري،   72

 .330ص  موسوعة التصوف المیسرة،
لا بد أن الطریقة الشاذلیة كانت قد دخلت دمشق قبل ھذا الوقت عن طریق أفراد، حیث یذكر الدكتور مطیع الحافظ أن   73

الدولة الفاطمیة أنشأت زاویة لعطاء الله السكندري في دمشق، والتي تحولت فیما بعد إلى زاویة الشاذلیة الیشرطیة للشیخ 
  مصدرا لھذه المعلومة، وكذلك تابعھ علیھا الدكتور یوسف المرعشلي.محمود أبو الشامات، ولكن لا یذكر 

)، 2016 ، (بیروت، دار الفكر،. تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريینظر حافظ، مطیع. أباظة، نزار
الربع  اء، وبذیلھ عقد الجوھر في علم. نثر الجواھر والدرر في علماء القرن الرابع عشر، ومرعشلي، یوسف1/430

م تتحول ل. ولكني أظن أن الطریقة الشاذلیة 2/1572)، 2006الأول من القرن الخامس عشر، (بیروت، دار المعرفة، 
درر في . سلك الإلى جماعة وطریقة منتشرة إلا في القرن السابع عشر كما ذكر المرادي، ینظر مرادي، محمد خلیل

 .4/33)، ترجمة محمد المزطاري، 1988الإسلامیة، ، (بیروت، دار البشائر أعیان القرن الثاني عشر
 .1/65: ترجمة أبو الفتح العجلوني، سلك الدرر في أعیان القرن الثاني عشرمرادي،   74
 .4/33ترجمة محمد المزطاري،  سلك الدرر في أعیان القرن الثاني عشرمرادي،   75
 .44، ص الشاذلیةتاریخ الطریقة ویؤید ھذا الترجیح كلام الباحث مسلم طیبة،   76
 .334، ص موسوعة التصوف المیسرةسمحراني،   77
مفتاح، عبد الباقي. أضواء على الطریقة الرحمانیة الخلوتیة، تحقیق محمد المأمون مصطفى القاسمي، (بیروت، دار   78

 .79)، ص 2009الكتب العلمیة، 
)، ص 1994، (دمشق، دار البشائر، عشر. أعیان دمشق في القرن الثالث عشر الھجري ونصف الرابع شطي، جمیل  79

180. 
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ى تراجم كثیرین لكتاب الشیخ عبد الرزاق البیطار توقفنا عل عابرة نظرةً  إنَّ ولتأكید كلام المرادي ف
 ومن ھؤلاء:قبل القرن العشرین، الطریقة الشاذلیة ن أعلام م

 الشیخ تقي الدین بن عبد الله الحنبلي الشھیر بأبي شعر، شیخ مشایخ الطریقة الشاذلیة في دمشق -
 80ه)1207(ت 

ام الحنفیة في الجامع الأموي، (ت الشیخ حسن السفرجلاني شیخ الطریقة الشاذلیة وإم -
 81ه)1220

ه) وأخذ الطریقة 1252ه،  1170الشیخ العلامة أحمد بن محمد أبو الفتح العجلوني الأزھري ( -
 .82الشاذلیة عن والده

 83ه)1255، 1148الشیخ صالح بن محمد السفرجلاني شیخ الطریقة الشاذلیة السفرجلانیة ( -

 دخول الطریقة الدرقاویة إلى دمشق 3-3

 84الطریقة الدرقاویة الیشرطیة 3-3-1
ن ، ومِ الیشرطیة فرعَ  كانفالطریقة الشاذلیة الدرقاویة  فرغ دخل دمشق من فروع أولا وأمَّ 

، 1211( الطریقة الشاذلیة الیشرطیة عن الشیخ علي نور الدین الیشرطي واأخذ الدمشقیین الذین
 عن الشیخ حسن المدني:  الذي تلقاھا بدوره، 85ه)1316

الشیخ سعید بن محمد الغبرة، وكان منكرا على الشیخ علي الیشرطي قبل أن یأخذ الطریقة عنھ  -
  86م)1885ه/  1303(ت

، 1837الشیخ أبو النصر بن عبد القادر الخطیب، القاضي الشرعي وخطیب الجامع الأموي، ( -
 87م)1906

م)، وكان 1922، 1849الشیخ محمود أبو الشامات، شیخ الطریقة الشاذلیة الیشرطیة في دمشق ( -
وكان لھ علاقة قویة بالسلطان عبد الحمید الثاني، ویبدو  88،فینزل في تكیة أرطغرلإستانبول یسافر إلى 

ي حي القنوات ھذا من مراسلاتھ معھ حتى عقب عزلھ عن السلطنة، ولھ تكیة ما زالت قائمة حتى الآن ف
، رضا باشا الحكومة في الدولة العثمانیة، فوقفھا على الطریقة الشاذلیة الیشرطیة الوزیرُ  بدمشق، كانت دارَ 

                                       
 .423 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   80
 .488 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   81
 .167 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   82
 .718 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   83
 .173، ص تاریخ الطریقة الشاذلیةطیبة،   84

85  Kavas, Ahmet, ''Yeşrutî'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV 
Yayınları, 2013.) 43/499. 

الرابع عشر تاریخ علماء دمشق في القرن . حافظ وأباظة، 651 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   86
 .1/60، الھجري

تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر . حافظ وأباظة، 100 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   87
 .1/259، الھجري

 .1/430، تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريحافظ وأباظة،   88
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، "أبو الشامات"جعلت مركزه في زاویة  إستانبولوعندما مدت الحكومة أول سلك للتلغراف بین دمشق و
 .89لمقام شیخھا من السلطان

الرحمن الكزبري الصغیر من شیوخ الطریقة الشاذلیة الیشرطیة في  عبدُ دمشق  محدثُ كان و -
وأجازه العارف  91العارف تقي الدین محمد الشاذلي الملامتي. الشیخُ بھ وقد لقنھ الذكر وأجازه  90دمشق،

ویقول جمیل الشطي عن ذلك: "عبد الرحمن الكزبري  92الشاذلي تقي الدین محمد الشھیر بأبي شعر وشعیَرِّ،
  93ثبتھ الوليَّ الصوفيَّ محمد أبو شعر وشعیر مع أنھ لھ صلوات یعسرُ تأویلھُا".ذكر في 

 : 94الطریقة الدرقاویة الفاسیة 3-3-2
فرع  كاد یكون فرع الطریقة الفاسیة الدرقاویة قد دخل دمشق في الفترة نفسھا التي دخلھایو

في سنة  الفاسي إلى دمشق امحمدً  الیشرطیة الدرقاویة، حیث دعا الأمیر عبد القادر الجزائري الشیخَ 
 : عنھ الطریقة الشاذلیة الدرقاویة الفاسیةأخذ ممن ھـ، و1284

، حیث أخذ الطریقة الشاذلیة عن الشیخ محمد م)1883-1808( الأمیر عبد القادر الجزائري -
  95.ه1280الفاسي في مكة، سنة 

 .96عن نفسھ یذكر ذلككما م)  1916 - 1837/  ھ 1335 - 1253(الشیخ عبد الرزاق البیطار  -

) شیخ الطریقة الفاسیة، حیث أخذ الطریقة عن الشیخ 1895ه/1313الشیخ محمد الطیب (ت -
وكان لھ أتباع كثیرون من الدمشقیین یجتمعون على  ،ھـ1282 عاممحمد الفاسي الشاذلي لما قدم دمشق 

 .97مجالس الذكر في زاویتھ الخیضریة

  .98بالعش الشیخ صالح بن یوسف الحنفي الشھیر -

 .ه)1292، 1252الأدیب محمود بن خلیل العظیم، ( -

وكانت الطریقة الفاسیة الدرقاویة تستقطب أھل العلم وتعتني بدقائق علم التصوف، خلافا للطریقة 
 .99الیشرطیة الدرقاویة التي كانت جماھیریة تستقطب العامة

 100الدرقاویة الكتانیةالطریقة  3-3-3

                                       
 .238)، ص 1996(دمشق، منشورات وزارة الثقافة، ، معالم دمشق التاریخیةشھابي، قتیبة.   89
 .2/434. مجتمع مدینة دمشقنعیسة،   90
 .332)، 2007. (بیروت: دار البشائر، مجموع الأثبات الحدیثیة لآل الكزبرينشوقاتي، عمر.   91
 .451، صتاریخ الشاذلیة في دمشق، وانظر صورة الإجازة في طیبة. 164، أعیان دمشقشطي.   92
 .235، أعیان دمشقشطي.   93
 .84، ص تاریخ الطریقة الشاذلیةینظر طیبة،   94
 .898 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   95
 .718 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   96
دمشق في القرن الرابع عشر تاریخ علماء . حافظ وأباظة، 757 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   97

 1/146، الھجري
 .718 /1، حلیة البشر في تاریخ القرن الثالث عشربیطار،   98
 .46ص  تاریخ الطریقة الشاذلیة،طیبة،   99

 .207، صتاریخ الطریقة الشاذلیةطیبة،  100
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م) وابنھ السید محمد 1926-1857المحدث السید محمد بن جعفر الكتاني (وكان من أشھر أعلامھا 
 .101ء دمشقم) رئیس رابطة علما1973-1894مكي (

 102الطریقة التلمسانیة الدرقاویة 3-3-4
ذلي، كان من شیوخھا الكبار في دمشق الشیخ محمد بن یلس بن شاویش التلمساني المالكي الشاو

ولد بتلمسان في الجزائر، وطلب العلم فیھا على طریقة المغاربة، ثم الذي  م)1927-1847ه/1264-1346(
 مة.تعرف بالشیخ محمد الھبري تلمیذ الشیخ محمد البوزیدي، فأخذ عنھ الطریقة ولازمھ ملازمة تا

، م، بصحبة ابنھ الشیخ أحمد وتلمیذه الشیخ محمد الھاشمي1911ه/1329ھاجر إلى دمشق سنة 
ین الشیخ ومدیر ب(السویقة) ثم انتقل إلى تكیة الشیخ محمود أبو الشامات، وقامت  فنزل أولا في حي المغاربة

لذكر، أوقاف دمشق عزیز الخاني مودة، فعرض علیھ بعض الأماكن لإنشاء زاویة لطلبة العلم وحلقات ا
 فانتقل إلى زاویة الصمادیة الواقعة في حي الشاغور، فعمرھا بحلقات العلم والذكر.

قراع الفرنسیین حین قامت الثورة السوریة ضدھم، بالرغم من كبر سنھ، فكان  وكان باسلا في
بالشام، ألقى الفرنسیون القبض على الشیخ وسجنوه في  ةیقارعھم وقد جاوز الثمانین، وفي حادثة مشھور

دیث، سجن القلعة، فعلم بذلك السید محمد بن جعفر الكتاني، فأسرع إلى الشیخ بدر الدین الحسني في دار الح
فتوجھا إلى الحاكم الفرنسي العسكري الجنرال جونفیل، وعندما علم الناس بخروج الشیخین أغلقوا الأسواق 

عندما رآھا تتوجھ إلى بنائھ، فخرج مسرعا إلى الشیخین،  لحقوا بھم حتى تعاظمت الجموع، فأفزعت الحاكمَ و
 .103محمد بن یلس واستفسر عن حاجتھما، فأمر بإطلاق سراح الشیخ

 .104وقبل وفاتھ استخلف في الطریق ابنھ أحمد التلمساني، وتلمیذه محمد الھاشمي

فرع بر عوكان للشیخ محمد الھاشمي الأثر الأكبر في نشر الطریقة الدرقاویة الشاذلیة في دمشق 
 نا الراھن.تب لھا الانتشار في عموم بلاد الشام حتى وقتالدرقاویة التي كُ  العلویة الطریقة الھاشمیة

-1298(محمد الھاشمي  الطریقة الدرقاویة العلیة الھاشمیة ومؤسسھا الشیخ -4
 105م)1961-1880ه/1381

 الشیخ محمد الھاشمي: 4-1
ھو محمد بن أحمد بن محمد بن محمد بن محمد بن عبد الرحمن بن أبي جمعة الھاشمي الحسني، 

 .106الجزائري، الساحلي، ثم الدمشقي، الأشعري، المالكي

                                       
 .2/1227، تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريحافظ وأباظة،  101
 .255، صالطریقة الشاذلیةتاریخ طیبة،  102
  .2/983، 1/480، تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريینظر حافظ وأباظة،  103

104 Çelebi, İlyas. ''Hâşimî, Muhammed b. Ahmed'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 
(Ankara: TDV Yayınları, 1997), 16/410. 

. حقائق عن ، عیسى، عبد القادر2/982، تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريینظر حافظ وأباظة،  105
، تاریخ الطریقة الشاذلیة، طیبة، 309. وفرفور، أعلام دمشق، ص499)، ص1993، (حلب، دار العرفان، التصوف

 .283ص 
 .2/982، تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريحافظ وأباظة،  106
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في  لتابعة لمدینة تلمسانفي بلدة سبدة ام، 1881تموز  17 /ه 1298شوال  22 ولد یوم السبت
 الجزائر، لوالدین شریفین من نسل سیدنا الحسن رضي الله تعالى عنھ.

سرتھ فقد ولكن بعد وفاة والده اشتغل برعایة أ ،بلدتھ وخاصة والدهعلى علماء مبكرا طلب العلم 
ھ العلم في كان أكبر إخوتھ، فعمل في الزراعة وبیع البھارات والخیاطة، ولم یمنعھ عملھ من متابعة طلب

  حلقات المساجد.

ضاقت الحال بالعلماء في الجزائر ھاجر مع شیخھ محمد بن یلس إلى بلاد الشام، فرارا من حین و
فبقي في دمشق إلى أن قررت الحكومة التركیة إرسالھ مع  107م،1911ه/1329الفرنسي عام الاستعمار 

ھ في مدینة دمشق، لكنھ عاد إلیھ بعد ، بینما بقي شیخُ 108بعض المھاجرین الجزائریین إلى مدینة أضنة
 سنتین ولازمھ حتى وفاتھ.

د محمد ن الحسني، والسیوفي دمشق حضر على كبار علمائھا وأخذ عن أجلتھم، مثل الشیخ بدر الدی
یرھم كثیر وغوالشیخ أبي الخیر المیداني، بن جعفر الكتاني، والشیخ أمین سوید، والشیخ محمود العطار، 

 فأجازوه بالعلوم العقلیة والنقلیة.

وبعد وفاة شیخھ وأذن لھ شیخھ محمد بن یلس بالورد العام لما كان لھ من تقدم على سائر أقرانھ، 
بدمشق في طریقھ للحج غانمي المستالشیخ أحمد بن مصطفى العلوي  ورمر ، وأثناءم1927بن یلس عام 

 109أذن لھ بالورد الخاص والإرشاد العام.ف إلیھانتسب ھـ،  1350سنة 

ویتصل نسب الشیخ محمد الھاشمي بالإمام الدرقاوي في الطریقة، عبر الشیخ أحمد العلوي، وھو 
 یعزىلحبیب البوزیدي، وھو عن الشیخ محمد قدور الوكیلي، وھو عن الشیخ أبو ن اعن الشیخ محمد ب

 .110وھو عن مولانا العربي الدرقاوي المھاجي

من مؤلفاتھ: مفتاح أھل الجنة شرح عقیدة أھل السنة، البحث الجامع والبرق اللامع والغیب الھامع 
دة في معنى كلمتي الشھادة، الدرة البھیة، الحل فیما یتعلق بالصنعة والصانع، الرسالة الموسومة بسبیل السعا

السدید فیما استشكلھ المرید في جواز الأخذ عن مرشدین، القول الفصل القویم في بیان المراد من وصیة 
الحكیم، ودعا في ھذه الرسالة إلى وحدة المسلمین، شرح شطرنج العارفین للشیخ محیي الدین بن عربي، 

 111رسائل أخرىھـ، ولھ 1357طبعت في دمشق 

                                       
  م، ینظر1904الباحث التركي الأستاذ الدكتور إلیاس جلبي یقول أن الشیخ ھاجر سنة لكن  107

Çelebi, ''Hâşimî, Muhammed b. Ahmed'', 16/410 
بحسب الباحث التركي الأستاذ الدكتور إلیاس جلبي، فإن الشیخ نفُي إلى أضنة من قبل الدولة العثمانیة بسبب اعتراضھ  108

  العثمانیة من توزیع المھاجرین المغاربة على مدن الدولة إجباریا، ینظرعلى ما تقوم بھ الحكومة 
  Çelebi, ''Hâşimî, Muhammed b. Ahmed'', 16/410 

109 Kara, Mustafa, ''Ahmed el-Alevî'', Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: 
TDV Yayınları, 1989), 2/42. 

 .518ص حقائق عن التصوف، ینظر شجرة سند الطریقة بتمامھا في عیسى،  110
Çelebi, ''Hâşimî, Muhammed b. Ahmed'', 16/410 
Kara, ''Ahmed el-Alevî'' ,2/42. 

 .298ص  تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشق،طیبة،  111
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یھ م، وصلي عل1961 /كانون الأول /19 ھــ، الموافق لـ1381 /رجب / 12توفي یوم الثلاثاء 
 بالجامع الأموي، ودفن في مقبرة الدحداح في روضة العلماء.

كان متخلقا بأخلاق ھ وسجایاه، لا كراماتھ ومناقبھ، أكثر ما كان یمیز الشیخ محمد الھاشمي أخلاقُ و
وكان كثیر الاھتمام ، 112من أشھر ما میزهوخدمتھ للناس وحلمھ علیھم  كان تواضعھوعملا، والنبوة قولا 

بأحوال المسلمین، یتألم لفرقتھم ویعمل على وحدتھم، ویحرض ضد الاستعمار بكل ما أوتي من قوة، حتى 
 .113ھفكبر سنھ وضع علىإنھ شارك في قوات المقاومة الشعبیة 

 حمد الھاشميالشیخ م في حیاةالشاذلیة  العلیة الھاشمیة الدرقاویةانتشار الطریقة  4-2
للطریقة العلویة الدرقاویة المنسوبة للشیخ أحمد العلوي، ھو في الشرق الأوسط عد أشھر مركز یُ 

أقبل الناس على الشیخ محمد الھاشمي یأخذون عنھ فقد ذلك الذي أسسھ الشیخ محمد الھاشمي في دمشق، 
تستمر ھ في الوعظ والذكر ومجالسیة مارتفع ذكره، وذاع صیتھ، وكانت حلقاتھ العلحتى ویسلكون على یدیھ 

ویحضرھا أھل دمشق من كل المشارب والأفكار، حتى إنھ  من الصباح إلى المساء، في البیوت والمساجد،
وكذلك ربطت مراقب الإخوان العام  114كان من طلابھ أحد أعلام السلفیة الدمشقیة الشیخ شعیب أرناؤوط

بدأ مجالسھ في حي المغاربة الذي كان یعیش ف، 115الدكتور مصطفى السباعي علاقة مودة بالشیخ الھاشمي
مجلس وعظ في المسجد الأموي، وكان لھ دروس في العقیدة والكلام والتصوف في المدرسة فیھ، ثم أقام 

وكان لمجالسھ أثر  النوریة،الشامیة البرانیة، والمدرسة النوریة، وحلقة ذكر بعد صلاة الجمعة في المدرسة 
وكان وتتلمذ علیھ في ھذه الحلقات العلمیة والصوفیة طلاب كثیرون،  ،116كبیر في توبة كثیر من الناس

للشیخ ثلاثة أنواع من الإجازة، إجازة بالعلوم الشرعیة أخذھا عنھ كثیرون منھم محمد یاسین الفاداني، وعبد 
من أجازھم بھا الشیخ عبد مزة بتلقین الورد العام وإقامة الحضرة، والفتاح أبو غدة، وإبراھیم الیعقوبي، وإجا

، وقد سجل الشیخ الرحمن الشاغوري والشیخ محمد صالح الحموي، وإجازة بتلقین الورد العام والخاص
أسماءھم بخط یده في وثیقة مشھور، وأما خلیفتھ في الطریق فھو الشیخ محمد سعید البرھاني، كما ذكر 

                                       
عبد الكریم الرفاعي رئیس المجس الإسلامي ومما سمعتھ عن تواضعھ رحمھ الله، القصة التي سمعتھا من الشیخ أسامة  112

السوري الأعلى، ورئیس رابطة علماء الشام، ففي ذات یوم  علم أن أباه الشیخ عبد الكریم الرفاعي سیذھب لزیارة الشیخ 
مي محمد الھاشمي في بیتھ لیھنئھ بالعید، فألح على أبیھ أن یأذن لھ بمرافقتھ في الزیارة لیتعرف على الشیخ محمد الھاش

لكثرة ما كان یسمع عنھ، فذھب بمعیة والده الشیخ عبد الكریم، ولما وصلوا إلى بیت الشیخ محمد الھاشمي كان المجلس 
یفیض بعلماء الشام، فجلس الشاب أسامة الرفاعي یرقب حدیثھم لعلھ یعرف من الشیخ محمد الھاشمي فیھم، فلما انتھى 

عبد الكریم بادره بالسؤال: أیھم كان الشیخ محمد الھاشمي یا أبي، فأجابھ المجلس وخرج الشیخ أسامة برفقة أبیھ الشیخ 
والده: إنھ ذلك الرجل المنور الذي كان یخدم الضیوف ویرتب أحذیتھم في الخارج. سمعتھا من الشیخ أسامة الرفاعي في 

 .19/5/2019دمشق قبل سنوات، وتثبتُّ منھا مرة ثانیة في إستانبول یوم الأحد 
 .503ص  حقائق عن التصوف،عیسى،  113
نجد وصفا لدرس الشیخ الھاشمي على لسان الشیخ شعیب الأرناؤوط نقلھ عنھ تلمیذه المؤرخ إبراھیم الزیبق: (وبعیدا  114

عن التدریس وھمومھ ومطارحات العلم وشجونھ، كان شعیب یستروح أحیانا في بیت الشیخ محمد الھاشمي في 
تصوف، التي تشد إلیھا العقول والقلوب، ویتملى بسمتھ الوقور الھادئ المتواضع، المھاجرین، یستمع إلى دروسھ في ال

ویأنس بأدبھ الجم وحنوه البالغ...وقد توسم بھ الشیخ الھاشمي خیرا، فكان یقدمھ في آخر درسھ للدعاء) ینظر زیبق، 
، (بیروت، دار البشائر قیق التراث. المحدث العلامة الشیخ شعیب الأرناؤوط سیرتھ في طلب العلم وجھوده في تحإبراھیم

 .111.) ص 2012الإسلامیة، 
 سمعت ذلك من الشیخ ھشام البرھاني في لقاء خاص بجامع التوبة بدمشق. 115
 .504، ص حقائق عن التصوفعیسى،  116
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ارا، وكان في مقدمة خلفائھ الشیخ عبد القادر عیسى في حلب، والشیخ محمد سعید الكردي في الشیخ ذلك مر
  .117الأردن

 بعد الھاشميفي دمشق الھاشمیة الطریقة الدرقاویة  4-3
لشیخ بعد وفاة اقاویة في دمشق رتتمة للفائدة أود أن ألقي نظرة عجلى على واقع الطریقة الد

یرون أذكر كثفي دمشق بعد وفاة الشیخ محمد الھاشمي رحمھ الله تصدر للإرشاد ونشر الطریقة ،  فالھاشمي
 منھم فرعین: 

 :118م) 1967 – 1892ھـ /  1386 -1311( سعید البرھانيالأول الشیخ  -

وأخذ عنھ  اتخذ من جامع التوبة مركزا للطریقة،قد الفقیھ الحنفي وسلیل عائلة العلم العریقة، و
أستاذ الفقھ وأصولھ بكلیة  )م2014-1932( على رأسھم ابنھ الفقیھ الأستاذ ھشام البرھاني كثیرون كان

مھندس یاسر ھ الابنَ مریدیھ  بایع بعضُ  )2014( البرھانيوبعد وفاة الشیخ ھشام  الشریعة في جامعة دمشق،
 دمشق.البرھاني شیخا للطریقة، والذي ما زال خطیبا ومدرسا في جامع التوبة بحي العقیبة ب

 .119م)2004-1910ھـ / 1425 - 1331( عبد الرحمن الشاغوريالثاني: الشیخ  -

الھاشمي وسلك علیھ ولزمھ سنوات، حتى أذن لھ بالورد العام، ثم أذن لھ محمد وقد أخذ عن الشیخ 
وأخذ عن ، الأشراف الشیخ محمد سعید الحمزاوي نقیبُ سعید الكردي و بالإرشاد والورد الخاص الشیخُ 

مصطفى التركماني الذي خلفھ في الطریقة  عبد الرحمن الشاغوري كثیرون منھم في دمشق الشیخُ الشیخ 
وقد كان الشیخ عبد الرحمن الشاغوري والشیخ مصطفى شكري اللحفي، المقرئ  من بعده، وكذلك الشیخُ 

فى التركماني یرسلون بعض المریدین للشیخ شكري اللحفي لیدخلھم الخلوة، وبعد وفاة الشیخ مصط
الشیخ شكري اللحفي لمكانتھ في الطریقة منذ عھد  استخلافاتفق خلفاء الشیخ على م 2006سنة التركماني 

خلف الشیخ استُ م 2015سنة وبعد وفاة الشیخ شكري اللحفي الشیخ الھاشمي إلى الشیخ مصطفى التركماني، 
لعزیز كان مجازا بالورد العام ، والشیخ عبد اعبد العزیز بن سھیل الخطیب الحسني على الطریقة في دمشق

 .120من الشیخ عبد الرحمن الشاغوري

 أسرار انتشار الطریقة الشاذلیة في دمشق 4-4
، فكل 121كان لانسجام الطریقة مع التیار الإسلامي السني العریض دور مھم في سرعة انتشارھا

افین عند الشریعة وقَّ  وفقھاء، منضبطین بضوابطمن ذكرناھم من أعلام الشاذلیة في دمشق كانوا علماء 
الحنفیة دخول أعظم فقھاء على ذلك ولعل أبلغ مثال حدودھا یھتمون بقراءة وإقراء كتبھا للعامة ولطلبة العلم، 

ولا یخفى اھتمام  122دمشق ومفتي الجمھوریة السوریة أبو الیسر عابدین الخلوة على ید الشیخ الھاشمي،ب

                                       
 .303ص  تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشق،طیبة،  117
 .341، ص تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشقطیبة،  118
 .365، ص تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشق طیبة، 119
 .19/05/2019مراسلة خطیة مع الشیخ عبد العزیز الخطیب بتاریخ  120
 194. ص البلاد العربیة في ظل الحكم العثمانيھاثاواي.  121
 322طیبة، تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشق، ص  122
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 ه علامة دمشق أمین سویدلقبھ أستاذُ علم العقیدة خاصة حتى العلوم الإسلامیة عامة والشیخ الھاشمي ب
 .123"أشعري زمانھ"

ق عن علماء دمشق وتتلمذه علیھم وثَّ  -مع كبر سنھ-الشیخ الھاشمي  ذَ خْ أَ  وھنا نلفت النظر إلى أنَّ 
ولقاءات بین السلاسل العلمیة الدمشقیة، فالشیخ الھاشمي كان لھ دروس الصلة بینھ وبینھم، وصار لھ مكانة 

 من أمین سویدالشیخ و خاصة بشیخ دمشق الشیخ بدر الدین الحسني، وكذلك قرأ على الشیخ محمود العطار
ھاشم الشیخ ھم على بعض كتبھ، فیقول وتتضح مكانتھ ھذه بین علماء دمشق من تقریظ، 124أعلام العلماء

 .125...)العلامة النحریر المجیدالخطیب: (مولانا المحقق، علامة الشرع المدقق، 

وتلقي  وكذلك كان خلفاء الشیخ الھاشمي من الدمشقیین، مما ساعد على انتشار الطریقة في دمشق
لفاؤه من خ، على خلاف ما كان علیھ الحال مع الشیخ محمد ظافر المدني حیث كان عن شیوخ الطریقةأھلھا 

 العرب ولم یكونوا من أھل إستانبول.

الھاشمي في أحداث دمشق وعدم نأیھم بأنفسھم مشاركة شیوخ الحركة وخاصة إضافة إلى 
مثل الشیخ عبد وھذا واضح منذ بدایات دخول الشاذلیة إلى دمشق فالأمیر عبد القادر وحلقتھ  ،126عنھا

والشیخ الھاشمي  ،127الرزاق البیطار حموا النصارى من الاعتداء والقتل في طوشة النصارى المشھورة
 یلتحقوكذلك  ،128عندما أراد الفرنسیون دخول دمشقیخرج مع مریدیھ وإخوانھ إلى معركة میسلون 

  .1956.129بالمقاومة الشعبیة عام 

نشروا الطریقة بینھم عبر الخدمة ناھیك عن أن الطریقة وشیوخھا عاشوا بین عامة الناس و
في كل  تنتشر عندما نبھت على أن الطریقة الشاذلیة كانت شیلشر لیندا والتربیة، وھذا ما لاحظتھ الباحثةُ 

ومن  130في أحیاء العامة منھا في أحیاء النخبة. أحیاء المدینة، أحیاء النخبة وأحیاء العامة، ولكنھا أظھرُ 
حتى إن الشیخ الھاشمي كان  ،131العمل في مجال التعلیموأشكال ھذا الانتشار بین العامة إنشاء المدارس 

، وكذلك خلیفتھ الشیخ سعید البرھاني كان لھ درس یومي 132لھ دروس ومجالس ذكر في كل أیام الأسبوع
 .133جامع التوبة بدمشق صباحا وبین العشائین في

                                       
 301، ص تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشقطیبة،  123
 290، ص تاریخ الطریقة الشاذلیة في دمشقطیبة،  124
 71، وكتاب مشروعیة الذكر بالاسم المفرد 261تقریظ ھاشم الخطیب على كتاب مفتاح الجنة ص  125
، فقد شارك الشیخ الھاشمي في تأسیس رابطة علماء دمشق، وكان نائب رئیسھا 294 تاریخ الطریقة الشاذلیة، صطیبة،  126

 الشاذلي الفاسي مكي الكتاني
 .263 /1، ص حلیة البشر في أعیان القرن الثالث عشربیطار،  127
 .295، ص تاریخ الطریقة الشاذلیةطیبة،  128
 .503، ص حقائق عن التصوفعیسى،  129
 .33، ص دمشق في القرنین الثامن عشر والتاسع عشرشیلشر،  130
، فالشیخ شریف الیعقوبي أنشأ 683ص ،تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريانظر مثلا حافظ وأباظة،  131

 عدة مدارس واشتغل بالتعلیم وكان لھ درس في التفسیر في الجامع الأموي بروح صوفیة.
 .296، ص تاریخ الطریقة الشاذلیةطیبة،  132
 سمعتھا من الشیخ ھشام البرھاني في مجالس كثیرة. 133
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، وقراءة كتبھ في دروس واحترامھم لھ يولعلنا نضیف إلى ذلك اھتمام شیوخ الطریقة بابن عرب
وھذا یتناغم مع ثقافة الدمشقیین التي ، أو دروس عامة كالوصایا وشطرنج العارفین، خاصة كالفتوحات

 .134ابن عربي وتجلھ في ثقافتھا الشعبیة تحترم

 ،العلاقة التي ربطت شیوخ الطریقة ومنتسبیھا ببعض أعلام مدرسة الإصلاحتلك ومما یلفت النظر 
وعلاقتھم بمحمد عبده الشاذلیین سعید الكرمي الشیخ عبد الرزاق البیطار والأمیر عبد القادر و الشیخف

وتلمذة جمال الدین القاسمي الشاذلي محمد رشید قزیھا ، و135وطاھر الجزائري والقاسمي والأفغاني
 .136علیھ

ربیة وتوأخیرا لا نغفل ھنا نشاط الشیخ الھاشمي وجلده وصبره في نشر الطریقة وتعلیم الناس 
، وانتشر ھمأكثر من ثلاثین عاما یرشد الناس ویعظھم ویربي المریدین ویسلكالمریدین، فقد استمر الشیخ 

 والأردن ولبنان وتركیا وأمریكا.في سوریا مریدوه في مدن كثیرة 

 لنتائج:ا
 نایة لطریقة الشاذلیة الدرقاویة بفروعھا (المدنیة والیشرطیة) حظ وافر من عكان ل

طان والسلطة، یعود إلى شخصیات شیوخ الطریقة، زھدا في السلالدولة العثمانیة على أعلى المستویات، وھذا 
 صر.وحرصا على خدمة الدعوة الإسلامیة وفكرة الجامعة الإسلامیة، وقدرة على مواكبة تحدیات الع

  حتى تلاشت تقریبا بعد سقوط الدولة في إستانبول لكن الطریقة الشاذلیة ضعفت
، مید الثانيعبد الح السلطان إرثلسلطان عبد الحمید ضد كل العثمانیة، لأسباب كثیرة، منھا وقوف أعداء ا

لحرب على كل وطبیعة الطریقة الشاذلیة (الذكر الجھري والجماعي) التي لا یمكن لھا أن تنتعش في أجواء ا
ریقة الشاذلیة في المظاھر الدینیة التي اتسم بھا عصر الجمھوریة التركیة في بدایاتھ، لذلك لا نرى أثرا للط

 الجمھوریة التركیة الحدیثة.عھد 

  ن عدة طرق، أھمھا المدنیة بفرعیھا مالطریقة الدرقاویة الشاذلیة دخلت دمشق
ماما، فلا یعرف ، وسیطرت على المشھد الصوفي الشاذلي تالبوزیدیةالعلویة، الھاشمیة (الیشرطیة، الفاسیة)، 

لدرقاویة رة لا نعرف فرعا من فروع ان سنة الأخیی، بل في الخمسفي دمشق فرع للشاذلیة غیر الدرقاویة
 .في دمشق غیر الھاشمیة العلویة

 خھا عود قوة الطریقة الدرقاویة الشاذلیة في دمشق إلى ما اتسمت بھ شخصیات شیوتو
 من علم راسخ، وخلق عال، ومشاركة فاعلة في الحیاة الدمشقیة بكل تجلیاتھا.

                                       
، ص حلیة البشر في أعیان القرن الثالث عشردر، بیطار، كان عبد الرزاق البیطار یقرأ الفتوحات مع الأمیر عبد القا 134

، حلیة البشر في أعیان القرن الثالث عشر، وكان عبد الغني البیطار الشاذلي ذا عنایة بكتب ابن عربي، بیطار: 757
 ، 287، ص تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجري ، وكذلك بھاء الدین البیطاء انظر حافظ وأباظة:873

تاریخ علماء دمشق ومحمد عبد الباقي الجزائري كان لھ جلسة في قراءة الفتوحات مع الشیخ أمین سوید، حافظ وأباظة، 
، والطیب بن محمد المبارك قرأ الفتوحات مع الأمیر عبد القادر وأرسلھ إلى 370ص  في القرن الرابع عشر الھجري

 .146، ص ء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريتاریخ علماقونیة لمقارنة المخطوطة، حافظ وأباظة، 
 .543، ص تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريحافظ وأباظة،  135
 .347، ص تاریخ علماء دمشق في القرن الرابع عشر الھجريحافظ وأباظة،  136
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  ِّیخ محمد ي أھل دمشق وعلمائھا للشوتعود قوة فرع الھاشمیة العلویة في دمشق إلى تلق
ما وتعلیما جھ بأھل البلد تعلاالھاشمي بقبول حسن، لما كان علیھ الشیخ من تواضع نادر وعلم جم، وامتز

نشاطھم في وونشاطا، إضافة إلى كثرة خلفائھ الذین تركھم بعده من أھل الشام في عموم مدنھا ومناطقھا، 
 نشر الطریقة على نطاق واسع. 

 خلفاء الشیخ محمد الھاشمي وخاصة الشیخ عبد القادر عیسى عادت الطریقة بنشاط 
شھر شیوخھا من أ دُّ عَ ، حیث یُ الشاذلیة مرة أخرى لتطرق أبواب تركیا، وذلك في تسعینیات القرن العشرین

ي لسوریین ففي تركیا الشیخ أحمد فتح الله الجامي، المعروف في تركیا بفتح الله الموشي، وبسبب ھجرة ا
 ومدن أخرى.إستانبول یات القرن الحادي والعشرین إلى تركیا نشطت الطریقة مجددا في ابد

  ِن خلفاء أمن غیر الأتراك، بینما نرى إستانبول الطریقة الدرقاویة في  كان خلفاء شیخ
من جھة، الطریقة شیوخ الطریقة الدرقاویة كانوا دمشقیین من أھل المدینة، وھذا یظھر لنا عنایة الدمشقیین ب

 ویفسر لنا احتضانھم لھا وانتشارھا بینھم بقوة.

  مشیخة الطریقة على عكس ما كان ساریا في العصور نرى غیاب التوارث في
العلمیة  فقد كان التوارث مرعیا وسائدا في البلاد العربیة إبان الدولة العثمانیة في كل مناحي الحیاة السابقة،

  137والصوفیة.

 ءوعلماء أجلا وع الطریقة الدرقاویة كانوا مفتین مشھوریننرى كثیرا من مریدي فر ،
یشرطي، ال يللشیخ عل نیمرید اوكان والشیخ عبد الله الجزار مفتي عكا كالشیخ مصطفى نجا مفتي بیروت

ام ومفتي رئیس رابطة علماء الشوابنھ السید محمد مكي الكتاني  محمد بن جعفر العلامة المحدث السیدو
نفي محمد سعید ، وكذلك الفقیھ الحكتانیةالطریقة الدرقاویة المدنیة والمن شیوخ  اوكان المالكیة في دمشق

علویة الدرقاویة البرھاني، وابنھ الفقیھ الحنفي الدكتور محمد ھشام البرھاني من شیوخ الطریقة الھاشمیة ال
 .في دمشق

 مثقفة طبقة اللذلك كان أكثر المنتسبین للطریقة الدرقاویة في إستانبول ودمشق من ال
زنھا واعتدالھا، والمتعلمة، ناھیك عن شیوخھا الذین كانوا كبار علماء دمشق، ولعل ھذا ما یفسر لنا سبب توا

 فطرق أخرى انحرفت عن الجادة بسبب تصرفات منتسبیھا الذین كانوا من طبقة العامة.
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 138سند الطریقة الشاذلیة الدرقاویة الھاشمیة في تركیا

 

إجازة الشیخ محمد الھاشمي لأكبر خلفائھ الشیخ عبد القادر عیسى
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Emin Işık Hocam (1934-2019) 

Akademisyen ve Mevlevi Şeyhi 

Hasan Kâmil Yılmaz∗ 

Emin hocamla hocalık-talebelik ilişkilerimizin; dostluk ve 
arkadaşlığımızın başlamasının üzerinden yarım asır geçti. Hocamı, 1970 yılında 
İstanbul Yüksek İslam Enstitüsü’ne ilk başladığım sene, Kur’an-ı Kerim 
dersinde tanıdım. Aslında Kur’an hocamız Beyoğlu Ağa Câmii İmam-Hatibi 
Hafız Rahmi Şenses idi. Emin hocamız Kur’an-ı Kerim asistanı sıfatıyla onun 
yerine zaman zaman dersimize girerdi. 

Rahmi Hoca sinni Kemâle ermiş bir pîr-i fâni idi. Emin hocamız ise 
henüz otuzlu yaşlarda genç, cevvâl, nüktedan, esprili ve sempatik bir muallimdi. 
Ses desen mâşallah, icrâ ve edâ desen muhteşem, zekâ desen çok kıvrak ve 
keskin, hâfıza ise âdeta teyp gibi; vaktiyle okuduğu hususları ve yaşadığı 
olayları en ince teferruatıyla hatırlardı. Onun dersleri çok neşeli ve canlı 
geçtiğinden, aranan ve özlenen bir hoca idi. Konuşunca dinletir, duygulanınca 
ağlatır, Kur’an okuyunca gönülleri titretir, kendi tabiriyle mevlid ve kaside 
asılınca yürekleri hoplatır, ezan okuyunca semâyı inletirdi. 

Memleketi Hatay’ın Karmanca köyünde nüfus kaydına göre 1936, ailenin 
beyanına göre 1934 yılında doğdu. İlk tahsilini ve hafızlığını memleketinde 
tamamladıktan sonra İmam-Hatip Okulu’nun orta kısmını Adana’da, lise 
kısmını İstanbul’da bitirdi. 

Hocamız bir hocazâde olmanın imkânlarını da zorluklarını da birlikte 
yaşadığını hep anlatırdı. Babası Şemseddin Efendi, güzel sesli bir hâfız hoca 
efendiydi. Ancak babasının hafızlığı kadar ehl-i irfan biri olduğu, yaşadığı 
olaylar ve onunla ilgili anlatılan hikâyelerden anlaşılmaktadır. 

  

                                                           
∗  Prof. Dr., İstanbul Sabahattin Zaim Üniversitesi İslami İlimler Fakültesi, 

kamil.yilmaz@izu.edu.tr 
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Rivâyete göre hocamızın babası Şemseddin Efendi altmışlı yılların 
başında cemaatinden bir grupla birlikte hacca gider. Hac farizasının îfâsı 
sırasında özellikle Arafât vakfesi esnâsında; Arafât’ın Arasâtı andıran muhteşem 
kalabalığı ve kıyamet sahnesini hatırlatan duygu yüklü atmosferi hocaefendiyi 
çok duygulandırır ve Arafât duâsı sırasında bir ara nazlı nazlı şöyle ilticâ eder 
Rabbına: 

“Yâ Rabbi, ben buraları; Mekke’yi, Kâbe’yi, Harem’i, Minâ’yı, 
Müzdelife’yi ve Arafât’ı çok sevdim. Burada âdetâ Allah Rasûlü ve ashâbını 
görür gibiyim. Onlarla vedâ haccını îfâ eder gibiyim, Arafât vakfesinde vedâ 
hutbesi irâd eden Rasulullâh’ın sesini duyar gibiyim. Ya Rabbi, ben bu 
topraklarda kalmak ve onlarla burada haşr olmak istiyorum” der. 

Der ve ardından hoca efendide bir karın ağrısı ve ishâl başlar. Arafât’tan 
Müzdelife yolculuğuna kadar hiç kesilmez bu ağrı, sızı ve ishâl. Neticede zar zor 
Müzdelife’ye varır, ama orada iyice fenalaşır. Bu sırada arkadaşları ve sevenleri 
etrafına toplanıp hoca efendiye “geçmiş olsun” derler. Şifâ bulması için duâ ve 
niyazlar ederler. Hoca efendi çok mütevekkil tarzda arkadaşlarına: 

“Kardeşlerim, ben Arafât’ta Yüce Mevlâ’nın katına bir arîza/dilekçe 
sundum. Herhalde o dilekçem kabul olundu, işleme konuldu; siz telâşlanmayın, 
ben gidiciyim, bana hakkınızı helâl edin” der, büyük bir teslimiyet ve beşâşetle. 
Onun duâsından habersiz arkadaşları derler ki: 

“Hocam, sen ne yaptın? Oğlun Emin daha okuyor, okulu bitirecek ve 
evlenecek, kızın Emine kocaya gidecek, onları kime emânet ettin?” bunun 
üzerine der ki hoca efendi: 

“Eyvah ben onları unutmuşum. Beni yeniden Arafât’a; arîzamı sunduğum 
yere geri götürün.” Dostları ve arkadaşları hem alelacele Hoca efendiyi tekrar 
Arafât’a çıkarırlar. 

Hoca orada iki rekât hâcet namazı kılar ve Cenâb-ı Hakk’a ilticâ ile şöyle 
yakarır: 

- Yâ Rabbi, ben bu Mukaddes mekânların heyecânıyla; Sana ve 
Rasûlü’ne kavuşma vecdiyle oğlum Emin’i ve kızım Emine’yi unutmuşum. Ya 
Rabbi Sen bana sağlık ve ömür ver, ben memleketime döneyim. Emin okulunu 
bitirsin evlendireyim, Emine de kocaya varsın, ondan sonra tekrar geleyim bu 
topraklara; yine burada ruhumu teslim edeyim, Sana kavuşayım. 
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Hoca duâsını tamamlar tamamlamaz, ishâl kesilir, karın ağrısı sona erer 
ve hoca ifâkat bulur, sağlıkla memleketine geri döner. Allah’ın bu nazlı kulu 
seneler sonra tekrar gelip ruhunu Rabbine bu mukaddes beldede teslim eder. Ne 
büyük bir mazhariyet ve ne makbul bir duâ! 

Emin hocamız böyle bir babanın oğlu; Küçük çocukluk yıllarından 
itibaren okumaya ve Kur’an okumaya çok düşkün. Bu yüzden genç yaşında 
ilmin, irfânın, kültürün, kırâat ve medeniyetin merkezi İstanbul’a geldi (1957). 
İstanbul’da henüz mezun bile vermemiş İmam-Hatib’in lise kısmına kaydoldu. 
Orada Celâleddin Ökten, Mâhir İz ve Nureddin Topçu gibi büyük üstadlardan 
feyz aldı. İlim, kültür, san’at, edebiyat, mûsikî, tasavvuf ve irfan muhitlerinde 
dolaştı. Bu yönüyle âdetâ her çiçekten bal yapmış bir arı gibiydi Emin hocamız. 

Emin Işık ve Selçuk Eraydın hocalarımız İstanbul İmam-Hatip ve 
İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü’nde sınıf arkadaşı ve çok sıkı iki dost. Benim 
Emin hocamla talebelik yıllarındaki tanışıklık ve yakınlığım Unkapanı İMÇ 
İstanbul Manifaturacılar Çarşısındaki Mûsâ Topbaş firması ve ardından 
Sultanhamam Aşirefendi Topbaş Han’daki Hisar Mensûcât firmasında gelişerek 
devam etti. Çünkü Emin hocamız Hisar Mensûcât firmasının ortakları Abidin 
Topbaş ve Osman Topbaş beylerin sınıf arkadaşıydı. Ben de İstanbul Yüksek 
İslâm Enstitüsü’nde talebelik ve daha sonraki asistanlık yıllarımda Hisar 
Mensucât’ta çalışır ve Selçuk Eraydın hocamız gibi oralara gider gelirdim. Emin 
hocamız hem Selçuk beyle olan yakınlıkları hem de Osman Bey ve Âbidin Bey 
ile arkadaşlıkları sebebiyle oralara gelir giderdi. Ayrıca Emin hocamızın 
imamlık yaptığı yıllardan Sultanhamam muhitlerinde tanıdığı Gülüm Kumaş 
gibi işletme sâhibi dostları da vardı. 

Emin hocamız hayır işlerinde koşturmayı pek severdi. Onun derdi 
milletin ve ümmetin derdiydi. Bu yüzden pek çok vakıfta görev yaptığı gibi 
Marmara İlâhiyat Vakfında da yıllarca hizmetler etmişti. Hocamız, mihrâb, 
minber ve kürsi ile barışıktı. Çünkü din hizmetlerine çocukluktan alışıktı. 
İmâmet, hitâbet, vaaz ve irşâd âdeta onun doğal misyonuydu. Çünkü hepsinin 
hakkını verebilecek bir yetenek ve birikim sâhibiydi. 
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Fakültemiz camisinden kaldırılan önemli şahsiyetlerin ya da üniversite ve 
fakültemiz mensuplarının cenaze namazlarını genelde o kıldırır, muhteşem 
tezkiye konuşmaları yapardı. 

Fakültemiz hocalarından kırk iki yaşında bir kalp krizi sonucu vefat eden 
arkadaşımız Nihat Engin’in cenazesinde söyledikleri, onun insanları ne kadar iyi 
okuyup yorumladığını gösterir mahiyetteydi: “Nihat Engin kardeşimiz çok içli 
ve duygulu bir insandı. Onu dışardan görenler umursamaz, neşeli ve esprili biri 
olarak algılarlardı. Oysa espri ve nükte Nihat’ın yüksek duygularının âdeta 
toprak hattıydı.” Bu sözler Nihat’ımızı çok güzel anlatan ifadelerdi. 

Emin hocamız Selçuk beyle çok samimiydi. Selçuk hocamız, Kadıköy’de 
bir tekstil mağazası açtığında orası Emin hocamız için uğrak mekân ve dostluk 
kıraathanesi gibi olmuştu. İkili birbirlerini görmeden duramazlardı. Bazen bu 
ikiliye Ali Murad Daryal hocamız da katılır, çok yüksek meseleler konuşurlar 
bazen de şakalaşırlardı. 

Selçuk hocamızı 1995 yılında elim bir trafik kazası sonucu Hakk’ın 
katına uğurlarken cenâze namazını yine Emin hocamız kıldırmış ve yaptığı 
tezkiye konuşmasıyla yüreklerimizi titretmiş, duygularımızı coşturmuş; dostu ve 
can yoldaşı Selçuk Eraydın hocamızı o kadar güzel anlatmıştı ki herkesi hicran 
hüznüyle ağlatmıştı. 

Emin Hocamız Unkapanı ve Aşirefendi’de ki mağazaya geldiği zamanlar 
Abidin Bey de Osman Bey de Emin hocamıza sınıf arkadaşı olmalarına rağmen 
hem saygılarından hem de aralarındaki 8-9 yıllık yaş farkından: “Emin Ağabey” 
diye hitâb ederler, saygı gösterirler, nezâheti ve nezaketi içinde şakalaşırlardı. 
Gerek Abidin Bey gerekse Osman Bey, gıyâbında Emin hocanın çok zekî biri 
olduğunu, üretken bir zihnî yapıya sâhip olduğunu söylerlerdi. Emin hocamızda 
onlarla ilgili çok güzel şeyler söylerdi. “Abidin okusa mütefekkir ve ilim adamı 
olacak insandı. Çok zekidir, kafasında her problemle ilgili hazır muhteşem 
çözümler vardır. Konuşurken hemen onları sıralayıverir, çünkü Abidin okumayı 
çok sever” derdi. 

Osman Efendi için de şunları söylerdi: “Osman Bey, çocukluğundan 
itibaren çok temiz ve faziletli bir insandı. Onun ahlâkı, nezâketi, vakar ve 
tevâzuu çok yüksektir. Çok sabırlıdır.” 
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Seksenli yıllardaydı. Osman Efendi hocamızla Marmara İlahiyat girişinde 
Emin hocamızla karşılaşmıştık. Osman Efendi kırklı yaşlarda ve henüz sakal 
bırakmıştı. Onun sakallı hâlini gören Emin hocamız: “Osmancığım, maşâllah 
sakal sana ne kadar güzel yakışmış. Gerçi sana sakal da dervişlik de güzel 
yakışıyor, şeyhlik de pek güzel yakışır.” Osman Efendinin yüzü kızardı. “Emin 
Ağabey bırak şimdi bunları, biz kimiz ki” ifâdelerini kullandı. 

Aradan yıllar geçip Osman Efendiye mânevi vazife verilince Emin 
hocamız onu ziyârete geldi. Selamlaşmadan sonra musâfaha ederlerken eline 
sarıldı ve öpmek için asılıyordu. Osman Efendi çekiyor, Emin Hoca bırakmıyor 
“Öpeceğim, bu işin gerçek sahibisin sen. Bu el öpülür. Şeyhlik bir insana ancak 
bu kadar yakışır” diyordu. Sonraki zamanlarda ders ve özel sohbetlerinde 
Osman Efendi’ye olan sevgi ve takdirlerini ifâde etmekten geri durmazdı Emin 
hocamız. 

Emin hocamız talebelik yıllarında tasavvuf muhitlerinin büyükleri sayılan 
Mithat Bahârî, Muzaffer Özak gibi üstadların ders ve sohbetlerine katılır, 
ziyaretlerine giderdi. Mithat Bahâri Beytur’dan hem Mevlevî sikkesi giymiş, 
şeyhlik ve Mesnevîhanlık icâzeti almıştı. Bu yüzden hocamızın gönül dünyası 
daha çok Mithat Bahâri Bey’in etkisiyle şekillenmiştir. Zaman zaman Mevlevî 
âyinlerinin icrâsı sırasında şeyhlik postuna oturup âyin-i şerîf idâre ettiği de 
olurdu. Ancak onun Mesnevî okuma geleneği vefatına kadar aralıksız sürmüştür. 
Özellikle Şişli Câmii civârında entelektüel bir gruba yıllarca Mesnevî ders ve 
sohbetleri yaptı. 

Emin hocamızın fikir dünyasına şekil veren en büyük üstadı Nureddin 
Topçu ve onun Hareket ekolüdür. Emin hoca Hareket mecmûası ve düşünce 
çevresinden beslenmiş, oralarda makale ve eserler kaleme almış, konferanslar 
vermiştin. Çünkü fikir dünyası bu çerçevede şekillenmişti. Düşünce dünyası 
Milliyetçiler Derneği ve Aydınlar Ocağı ekseninde biraz muhafazakâr milliyetçi 
çizgisindeydi. Milli olanı önemserdi. Tercihlerinin millilikten yana olmasına 
önem verirdi. Ham sofuluğu ve softalığı hiç sevmezdi. Yerine göre gönül ekseni 
ağır basan mesaj değeri yüksek Bektâşî tavrını da tercih ettiği olurdu. 

Emin hocamız Marmara İlâhiyat Fakültesi hocalığı sırasında önceleri 
Nimet Abla Câmiinde, sonraları ise Şişli Câmiinde İmam-Hatiplik ve vâizliğini 
sürdürdü. Kıraat ve okumadaki muhteşem icrâsı sebebiyle Mevlidhanlar Derneği 
Mensupları hocayı hem kıskanırlar hem de aralarında görmek isterlerdi. Çünkü 
onun katıldığı programların coşkusu yüksek olurdu. O profesyonel bir edâ ile 
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mevlid okur, ama bunu amatör bir ruhla yapmayı tercih ederdi. Bu işlerden 
dünyalık beklentisi hiç olmazdı. Zaten dünyaya metelik veren cinsten değildi. 
Derdi ki: “İki şeye ahdim var: Profesör olmayacağım, araba almayacağım.” 
Hocamız profesörlerin profesörüydü. Özgüveni yüksekti. Sâdece unvan için bu 
vâdîde çırpınmanın anlamsız olduğuna inandığı için âleme bir jest yapmıştı. 
Profesör olmayacağım, diye. Araba almayı, onunla uğraşmayı zaid 
addettiğinden lügatinden düşürmüştü. Son yıllara kadar hep toplu taşıma 
araçlarını kullandı. Bazen de taksiye bindiği olurdu. 

Benim Emin hocamızla dostluk ve yakınlığımın zirve yaptığı dönem 
2006-2007 Ramazan aylarındaki sahur programlarıdır. Sahur Bereketi 
Programında birlikte sunuculuk yaptığımız dönemde ilişkilerimiz en güzel 
çağına erişti. TRT Dini Yayınlar Müdürü Âdem Özkan Bey’in dâvetiyle 
programın moderatörlüğü görevi tarafımıza verildiğinde işimin ne kadar zor 
olduğunu farkındaydım. Televizyon yayın tekniğine göre konuşmacıların 
sürelerinin iyi yönetilmesi gerekiyor. Bu durum bazen Emin hocamızın 
heyecanlı ve can alıcı konuşması esnâsında benim fren yapmamı ve hocadan 
sözü almamı gerekli kılıyordu. Tabii bu durum benim için çok zor bir işti. 
Yönetmen bir taraftan kulağıma: “Hocam şunu girin veya diğer konuşmacıya 
söz verin” dediğinde ben hocamın sözünü nasıl kesebilirim? Hocam zâten 
coşmuş, onu kızdırıp küstürmeden bunu yapabilmek benim için zor bir işti. 

Hocamız program öncesi herkesten evvel gemiye ya da Çamlıca’daki ve 
Eyüp’teki yayın alanına gelirdi. Program öncesi stüdyo çalışanlarına espriler 
yapar, fıkralar anlatır, herkesi kırar geçirirdi. Hocanın sohbetlerini dinleyenler 
programdan sonra onun yanından ayrılmazdı. Hoca, program içinde 
programcılar için de âdetâ bir câzibe merkeziydi. Yeri gelir Kur’an okur, yeri 
gelir kaside ve mevlid okur, yeri gelir ezân tilâvet eder, söz sırası gelince de 
sözün en güzelini söylerdi. 

Hocamız din, bayrak, vatan ve millet gibi konularda yüksek bir hamaset 
duygusuna sâhipti, bu konuların koşulduğu ortamlarda bazen celallenirdi. Hoca 
en güzel konuşmalarını kızıp öfkelendiği zamanlarda yapardı. Öfkelenip 
celâllendiğinde biz hemen: “Hoca ne söyleyecek acaba?” diye dikkat kesilirdik. 
Öfkesi genellikle millî ve mânevî konularda olurdu. Sünneti dışlayan, tasavvuf 
ve irfânı küçümseyen, Mevlânâ ve benzeri Allah dostlarına dil uzatanların 
konuşmalarına hiç dayanamazdı. Bu yüzden bir defasında canlı televizyon 
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yayını sırasında Abdülaziz Bayındır’a kendi üslûbuyla haddini bildirmiş ve 
nihâyetinde yayını terk etmişti. 

Hocamız dostluğunda vefakârdı. Diyanet İşleri Başkan Yardımcısı olarak 
atandığımda beni telefonla arayıp tebrik eden hocalarımızın ilklerindendi. 
İstanbul Müftülüğüne atandığım zaman ise muhtelif vesilelerle defaatle 
ziyaretime gelerek büyük nezâket göstermiş ve beni mahcûb etmişti. Hoca 
Mevlevî geleneğine uygun şekilde elini öpenin elini öperdi. 

Vefatına yakın Ekim 2018’de kendisiyle Câmiler Haftası münasebetiyle 
İstanbul Müftülüğünde bir program yapmıştık. Kürsü, Mihrab ve Minber 
Hizmetinde öne çıkan eslâfımız için yapılan bu programda bize hocası Hâfız 
Rahmi Şenses’i ve onun şahsında dönemin Kur’an hizmetlerini anlatmıştı. Fatih 
Ali Emiri Salonu’nda gerçekleştirdiğimiz programa görevlilerimizden ve 
halktan büyük bir katılım gerçekleşmiş ve hocamız bu topluluğa güzel mesajlar 
vermişti. 

Programa katıldığı zaman hastalığı kesinleşmiş ve kendisine kanser 
teşhîsi konulmuştu. Ancak hocamız bu konuda çok mütevekkil ve teslimiyetini 
koruyarak “ben ölüme hazırım” diyerek cerrâhî müdahaleye izin vermemişti. 

1 Ağustos 2019’da vefat ettiğinde ben İstanbul Müftülüğünden yeni 
emekli olmuştum. Şişli Camii’ndeki cenazeye katıldım, camide vaaz, cenâzede 
tezkiye konuşması yaptım. Muhterem Cumhurbaşkanımız da cenazeye 
katılmışlardı. Konuşmanın sonunda mikrofonu kendilerine takdim ederek ondan 
da hocamız ile ilgili duygu ve değerlendirmelerini almıştık. 

Emin hocamız ilim, irfân ve düşünce dünyamızda büyük bir boşluk 
bırakarak yıldız gibi kaydı ve aramızdan ayrıldı. Evet, gönül semamızdan bir 
yıldız kaydı, ama gök kubbede hoş seda ve eda bırakarak gönül dünyamızı 
ışığıyla aydınlatarak ayrıldı. Onu her zaman gönlümüzde yaşatacağız. Tabiî asıl 
duamız onun yerinin boş kalmamasıdır. Çünkü Emin Işık hocamız gibi cins 
kafalar ve orijinal beyinler nâdir gelir bu dünyaya. 

 Makânı cennet olsun, yeri boş kalmasın. 



- 86 - Tasavvuf Dergisi 44 (2019) 86-89 
 

Tasavvuf Psikolojisine Giriş  

Ali Ayten-Sevde Düzgüner, Sûfi Kitap, İstanbul 2017, 237 

sayfa. 

 

Mevhibe Altunkaya* 

 
Allah’ı Allah ile tanıdım. Allah’tan başkasını da Allah’ın nuru ile tanıdım. 

Hz. Ali 
  

                                                             
*  Doktora Öğrencisi, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Tasavvuf Anabilim Dalı, 

mevhibealtunkaya@hotmail.com, ORCID: 0000-0003-0528-0964 



Mevhibe Altunkaya: Tasavvuf Psikolojisine Giriş - 87 - 
 

Eser, tasavvuf ve psikolojinin insan tecrübesinin açıklayıcısı olarak bir 
paydada buluşması üzerinedir. Bireysel arınma ve sosyal katılımı kapsaması 
hasebiyle diğer mistik geleneklerden ayrılması, tasavvufun psikoloji ile 
karşılaştırmalı bir şekilde ele alınmasını kolaylaştırmaktadır. Ancak ön kabul ve 
arka planları ile birlikte yöntem olarak her iki alanın kavramlarının birbiriyle 
aynileştirilmeden ve indirgemeciliğe gidilmeden ele alınması gerektiği, eserde 
özellikle vurgulanmaktadır. Araştırmada kavram ve konular, kendi 
kaynaklarından yararlanılarak ortaya konulmuş ve her iki alanın insana 
yaklaşımında benzeşen ve ayrışan noktaları ele alınmıştır. Konunun seçiminde 
etkili olan husus, meselenin güncelliğinin yanı sıra modern psikolojinin ilgi 
duyduğu bir alan olmasıdır. Modern psikoloji insanın maneviyat katmanlarına 
tasavvuf ilmi ile de ulaşılabildiğini keşfetmiş bulunmaktadır. 

Yazarlara göre sûfî yolu sadece içsel arınma ile sınırlı değildir. İçsel 
yolculuk, arınma ve kemale erip olgunlaşma ancak bu tekâmülde ulaşılan seviyeyi 
başkalarına yansıtarak, hayata taşıyarak başkalarının derdiyle dertlenmekle, 
başkalarına ve topluma güzel örnek olarak, bir anlamda başkalarının da manevi 
gelişim ve olgunlaşma sürecine katkıda bulunarak tamamlanır.  

Yazarlardan Ali Ayten “Prososyal Davranışlarda Dindarlık ve Empatinin 
Rolü” adlı doktora çalışmasını Din Psikolojisi alanında tamamlamış ve halen 
Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi “Din Psikolojisi” bölümünde öğretim 
üyesi olarak çalışmaktadır. Maneviyat Algısı ve Diğerkâmlıkla İlişkisi başlıklı 
teziyle doktor unvanı alan Sevde Düzgüner de aynı fakültede öğretim üyesidir. 

Din psikolojisi alanının Müslüman coğrafyadaki yansıması, İslam’ın insan 
modeli ile psikolojinin insana dair keşiflerini bir arada değerlendirme fırsatı 
vermiştir. Türkiye özelinde ise bu topraklarda köklü bir geçmişe sahip tasavvufun 
insana bakışı ile görece yeni kurulmuş psikolojinin insana dair bulgularını bir 
arada değerlendiren çalışmalar öncü eserler niteliğindedir. Tasavvuf Psikolojisi 
adını taşıyan ilk makalenin (Ülken, 1946) ) Din Psikolojisi ismini taşıyan ilk 
kitaptan (Egemen, 1952) önce yayınlamış olması, ülkemizde tasavvufi öğretinin 
psikolojik açıdan incelenmesi yönündeki ilginin temellerine işaret etmesi 
açısından anlamlıdır. Böylece tasavvufi yaşantının psikolojik yaklaşımla 
incelenmesi şeklinde tanımlanabilen tasavvuf psikolojisi kendine has araştırma 
alanı oluşturma yönünde ilerlemiştir. Elimizdeki eserin bir diğer özelliği de bu 
alana ışık tutma gayretidir.  
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Kitabın kapağı, içeriğiyle uyumlu bir şekilde kesretteki vahdeti 
resmetmektedir. Sûfînin manevi tekâmül süreci, sadece kendinde başlayan ve 
kendinde biten bir içsel farkındalık değildir. Bilakis bu farkındalık kendini aşıp 
ötekine taşan, başkalarının derdiyle hemhâl olan bir bilinçtir. Buna göre tek 
vücud, birbirine bağlı sayısız kesrette tezahür etmektedir.  

 Kitap, giriş ve iki bölümden oluşmaktadır. Giriş kısmında mistisizm ve 
tasavvuf karşılaştırması yapılmaktadır. İnsanın kim olduğu meselesini din, 
felsefe, ideoloji gibi sistemlerin konuyu nasıl ele aldığı, dinin problemleri 
çözümlemekteki etkisi, dinlerin farklı algı ve uygulamaları ele alınmaktadır. 
Tasavvufun insanın kötülüklerden arınarak ruhen yükselmesi üzerine kurulu 
oluşu vurgulanmaktadır.  

Birinci bölümde bir araştırma alanı olarak tasavvuf psikolojisinin psikoloji 
içerisindeki yerine değinilmiştir. Tasavvuf ile psikolojinin insana yaklaşımı 
karşılaştırılmıştır. Sûfinin olgunlaşma süreci olan seyr ü sülûkta yaşadığı içsel 
süreçler, hâl ve makâm konularına yer verilmiştir. Tasavvuf ve psikoloji ışığında 
nefs terbiyesi ele alınmakta, tasavvufun ve psikolojinin insana yaklaşımı, 
psikolojideki mistik unsurların neler olduğu ve tasavvuf psikolojisinin mahiyeti 
analiz edilmektedir. Buna göre tasavvuf psikolojisi; tasavvufun insan tasavvuru, 
insanın davranışlarına yön veren kalp, nefs ve ruh gibi unsurlar, insanın kendisi, 
başkaları ve yaratanıyla olan ilişkilerine dair bakış açılarının psikoloji ilminin 
bakış açısıyla incelenmesini kapsamaktadır. Buna göre tasavvuf psikolojisi, 
nefsin arınma ve ahlaki olgunlaşma sürecinin sûfiler üzerindeki tesirlerinin 
psikolojinin verileriyle anlaşılma çabasından ibarettir. Tasavvuf psikolojisi 
konusunda ilk elde müracaat edilen Muhasibî (ö. 857) ve onun takipçisi 
Gazalî’nin eserleri (ö. 1111), sıkça faydalanılan tasavvuf klasikleridir.  

Tasavvuf psikolojisinin temel kavramları, tasavvufta arınma süreci olarak 
seyr ü sülük eğitimi ve yaşanan tecrübeler, nefsin mertebeleri, şeyh-mürid ilişkisi, 
nefsi arındıran halvet, tefekkür, namaz, oruç, riyazet, zikir gibi uygulamalar yine 
birinci bölümde ele alınan konular arasındadır. Halvet ve tefekkür uygulamasına 
dair şu analiz dikkat çekicidir:  

“Nitekim Şiblî’ye göre Hak ile değil de halk ile ünsiyet kuran kişi iflas 
etmiş kişidir. Bu nedenle benliğin dönüşümünde Hak ile yakınlık kurduran 
uygulamalar önemlidir. Sehl b. Abdullah tevbeyi “kötü huyları iyi huylarla 
değiştirmektir” şeklinde tanımlamıştır ki bunun için halvete çekilmek, sükût 
etmek gereklidir.”( sh. 94.) 
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İkinci bölümde Allah’ın ahlâkı ile ahlaklanmak, manevi gelişim ve 
olgunlaşma, erdemli yaşam ve güzel ahlâk konuları işlenmiştir. Erdemli insan 
olmanın özellikleri sıralanmakta, kendini bilmeye karşı kendine yabancılaşma 
tuzağına dikkat çekilmekte, kendini kontrol, hatayı kabullenme ve tevbe, tevekkül 
ve güven, hastalıklar gibi olumsuzluklarla sabır ve başa çıkma, alçakgönüllülük 
ve tevazu, affetme ve öfke kontrolü, yardımseverlik ve cömertlik, isar, şükür gibi 
başlıklar irdelenmektedir.  

Tasavvuf ve psikolojinin insanın mutluluğu hedef edinmesine rağmen 
bunun gerçekleştirilme düzlemleri arasındaki farka da eserde dikkat çekilmiştir. 
Psikoloji bilimi açısından erdemli yaşamın bu dünyada mutluluk, sağlıklı ve 
uyumlu bir yaşam gibi bu dünyaya yönelik bazı kazanımları vardır. Sûfiler için 
de erdemli yaşamın mutluluk ve gönül huzuru gibi dünyevi anlamda pek çok 
faydası olsa da asıl ödül, ahirette kazanılacak saadettir. Nitekim Wilhelm Schmid 
mutluluğu daimi zevkte aramanın mutsuzluk olduğunu iddia eder. Gazali ise “asıl 
mutluluk olan ahiret mutluluğuna ulaşmanın yolu Allah bilinciyle korunmak 
(takva) ve nefsin kötü arzularına engel olmaktır” derken “gerçek mutluluğa dair 
bir diğer değerlendirmesinde ise Allah’ı bilmenin kendini bilmekle mümkün 
olacağını gerçek mutluluğa ulaşmak için takvanın çıkar yol olduğunu 
söylemektedir (sh. 146).  

Tasavvuf Psikolojisine Giriş, sûfinin olgunlaşma sürecinde ötekiyle 
ilişkisi, sergileyeceği olumlu sosyal tutum ve davranışlar konularına ilgi duyanlar 
için akıcı bir üslupta ele alınmıştır. Günümüz insanının anlam arayışında 
farkındalık sağlayan çalışmasından ötürü Ali Ayten ile Sevde Düzgüner’i, eseri 
okurla buluşturan Sufi Kitab’ı tebrik ederiz.  
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Haris el-Muhâsibî 

Hakk’ı Arayanlara Nasihatler 

Trc. Muhammed Coşkun, İlk Harf Yay., İstanbul 2018, 202 s. 

Yeliz Başar∗ 

 

 

Dünya malı nedir ki! Helâl olanı hesaba, haram olanı azâba sebeptir! (s.142). 

 

Hakk’ı Arayanlara Nasihatlar diye tercüme edilen eserin müellifi, Hâris b. 
Esed el-Muhâsibî’dir (ö. 243/857). Nefis muhasebesinde gösterdiği hassâsiyetten 
ötürü “Muhâsibî” adını almıştır. O, sûfî kimliğiyle ön plana çıksa da kelâm, hadis, 
tefsir ve fıkıh gibi diğer İslâm bilimleriyle de ilgilenmiştir.  

  

                                                           
∗ Doktora Öğrencisi, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 
yelize76@hotmail.com, ORCID: 0000-0001-5562-0635 
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Eser, İslâm ümmetinin birçok fırkaya ayrılacağını ve içlerinden yalnız bir 
grubun kurtulacağını ifâde eden rivâyetle başlar. Muhâsibî Müslümanların itikâdî 
meselelerde ihtilâfa düşmelerini, her grubun sadece kendi müntesiplerini ehl-i 
necât görmesini ve dünyevî menfaatler uğruna insanların ilâhî emirleri ihmâl 
etmelerini mezkûr rivâyetle irtibatlandırır. Bu süreçte kendisi için bir çıkış yolu 
aradığını ve bunun uzun bir zaman aldığını söyler. Neticede bir zâhidler 
topluluğuyla karşılaşır. Onların ortak vasıflarını şöyle sıralar: Kur’an’a ve Sünnet-
i Seniyyeye uymak, takvâ ve verâ sahibi olmak ve âhiret hayatını dünyaya tercih 
etmek… (s.18) 

Muhâsibî eserin geri kalanında Müslümanlar’ı şeytanın tuzaklarına karşı 
uyarır. Bu konularda verdiği nasihatlere bakıldığında zühd ve takvânın onun 
tasavvufî anlayışında önemli bir yere sahip olduğu görülür. Muhâsibî’ye göre 
amelin saflığı ve temizliği ancak kazancın helâl olmasına bağlıdır. Dünya 
sevgisinin kalplere hükmettiği, haram ve helâlin tanınmadığı, dini muhafazanın 
zor olduğu bir zamanda bu pek mümkün gözükmemektedir. Böyle bir zamanda 
öncelikli yapılması gerekenler; haramlardan ve şüpheli şeylerden uzak durmak, 
zarûret ile iktifâ etmek, kanâat etmek, iktisat etmek, nâfile ibadetlerden (sâlih 
amellerden) önce farz ibâdetleri yerine getirmek ve günahlardan tövbedir. Bu 
bakış açısı anlaşılırsa Muhâsibî’yi anlamak kolaylaşır. Örneğin onun zengin 
olmak konusunda menfî düşündüğünü tahmin etmek hiç zor değildir. Onun 
nazarında mal biriktirmek ümmeti ifsâd eden en büyük sebeplerden biridir. Takva 
ehli insanlar –helâl ve haramın birbirinden ayrıldığı İslâm’ın erken dönemlerinde 
dahi- hesaba çekilirim korkusuyla veya “malın helâli bile haramdan berî olmaz” 
kaygısıyla dünya nimetlerinden uzak durmuşlardır (s.46). Muhâsibî nâfile 
ibâdetler konusunda da mezkûr bakış açısına paralel düşünmektedir. Nâfile 
ibâdetler farzlara hizmet etmelidir. Onlar sevâb maksadıyla değil; ancak 
farzlardaki eksiklikleri tamamlamak, kusurları telafi etmek ve günahlardan 
affedilmek niyetiyle yapılmalıdır. Zekât ibâdetindeki noksanlığı sadaka ile 
tamamlamak buna örnektir.  

Muhâsibî’nin zühd anlayışı içtimâî hayatta da kendini gösterir. Ona göre 
insanlar günahlarla karşı karşıya kaldıklarında buna mukâvemet gösteremezler ve 
bu durum daha çok şer’i emirlere dikkat etmeyen insanlarla bir araya gelindiğinde 
yaşanır. Bu yüzden kurtuluş ancak insanlardan uzak kalmakla ve kalplerini 
onlardan uzak tutmakla mümkündür. Öte yandan Muhâsibî’ye göre bu tavır 
(uzlet), hiçbir şekilde Müslümanların birbirlerine selâm vermesine veya birbirleri 
üzerindeki haklarını yerine getirmesine engel olmamalıdır. 
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Ameller ile övünmek, kibirlenmek, gösteriş yapmak veya övüldüğünde 
bundan memnuniyet duymak insanın amellerini boşa çıkaran şeytanın 
oyunlarındandır. Muhâsibî’ye göre bu oyunu bozmak ancak insanın hayâ sâhibi 
olup amellerini yetersiz görmesiyle ve onlarla övünmemesiyle mümkündür. Ona 
göre övgüye layık olan ancak övülecek hasletleri insana verendir. Birçok kusur 
ihtivâ eden ameller, Allah’ın ihsan ettiklerinin şükrünü edaya yetmez. Hayatının 
hangi hâlde son bulacağını bilmeyen bir insan diğerlerini nasıl küçümseyebilir?  

Kitapta “mükellefiyet” konusu değişik başlıklar altında tartışılır. Burada 
Muhâsibî’nin temel iddiası şudur: Sorumluluklar sadece beden ile yapılan ameller 
ile sınırlı değildir. Mânevî her uzvun da sorumlu olduğu ibâdeti (şükrü) vardır. 
Nasıl dilin ibâdeti gıybet etmemek, gözünki haramlara bakmamak ise kalbin 
ibâdeti de gaflet içinde olmamaktır. Aklın mükellefiyeti ise Hakk’ı tanımak ve 
O’na itâat etmektir. Muhâsibî, maddî uzuvlar ile yapılan ibâdetlerin ancak mânevî 
ameller ile ayakta durduğuna inanır. Bu yüzden namazda bedenle birlikte kalbin 
de huzurda bulunması ve huşû içinde olması gerekir. Eğer kalp, günahlarda ısrar 
ederse yapılan ibâdetler insanın kurtuluşu için kâfi gelmez. Şirk, riyâ, nifâk, kibir, 
rahmetten ümit kesmek, günahları küçük görmek, onlarda ısrar etmek ve tevbeyi 
ertelemek söz konusu günahlardandır. 

İlk Harf yayınlarından çıkan bu kitabı bir tür otobiyografi olarak 
değerlendirenler, hatta onun İmam Gazzâlî’nin (ö.505/1111) el-Münkız mine’d-
Dalâl adlı eserine bir örneklik teşkil ettiğini düşünenler vardır; fakat eserin 
mütercimi Muhammed Coşkun bu görüşü iddialı bulmaktadır. Ona göre kitapta 
Muhâsibî’nin hayatına dair çok detay yoktur, ayrıca eserin büyük kısmı 
nasihatlerden oluşmaktadır. Mevcut iki görüşü uzlaştırmak ancak eserin 
mukaddimesi için bir otobiyografi değerlendirmesi yapmakla mümkündür, çünkü 
Muhâsibî’nin girişte verdiği bilgiler -özellikle tasavvufun erken dönemini 
çalışanlar için- onun hayatına dair çok şey anlatmaktadır.  

Eseri tercüme eden Muhammed Coşkun’un çeviride gösterdiği özen 
dikkate şâyândır. O, tasavvufî terimlerin anlam kaybına uğramaması için kitapta 
yer alan kavramlara (murakebe, zühd, vera, takva) ya hiç dokunmamış ya da 
onları –çevirilerinin yanında- parantez içinde vermiştir. Öte yandan titizlikle 
çevrilen bu eserin orijinal adı hiçbir yerde geçmemektedir; en azından bundaki 
sonraki baskılarda zikredilmesi yerinde olacaktır.  
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Sayıların Gizemi ve Tasavvufun Dinamikleri, İhvân-ı 

Sâfâ Modeli 

Bayram Ali Çetinkaya, İnsan Yayınları, İstanbul 2018, 216 s. 

Tuğba Sağıroğlu Arvas∗ 

    

 
İhvân’a göre ideal insan; bilgili, faziletli, basiret sahibi, neseb bakımından İranlı 
(Farisi), dini yönden Arap, mezhep bakımından Hanefi, edebinde Iraklı (Iraki), 
gözlemlerinin isabetli olmasında İbranî, metot bakımından Hristiyan, ibadetinde 
Suriyeli, ilminde Yunanlı (Yunanî), sırları keşfetmede Hintli, ahlâkında ve bütün 
davranışlarında sûfî meşreptir. (s. 163). 

  

                                                           
∗  Doktora Öğrencisi, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

tugbasarvas@gmail.com, ORCID: 0000-0001- 2345- 6789 
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Bayram Ali Çetinkaya tarafından neşredilen kitabın ilk baskısı, 2008 
yılında okuyucuyla buluşmuştur. Eser, daha önce yazar tarafından ele alınan dört 
müstakil makalenin bir araya getirilmesinden ibarettir. Makalelerin sonunda 
değerlendirme yapıldığından, müstakil bir sonuç bölümüne yer verilmemiştir. Her 
bölümün içinde konuyla ilgili alt başlıklar sunulmuş, Risâleler’den verilen 
pasajlarla anlatım güçlendirilmiştir. 

Yazar, Bilimler Ansiklopedisi Klasiği Olarak İhvân-ı Safâ Risâleleri 
başlıklı birinci bölümde Risâleler’in yazar(lar)ı, ne zaman ve nerede ortaya 
çıktıkları, sayıları, muhtevası, yöntemi, Endülüs’e girişi, yakılışı ve baskıları 
hakkında, okuyuculara açıklamalarda bulunmaktadır. İhvân mensuplarının, dinî 
kaynaklara ve bilimsel düşüncelere yaklaşım şekline değinmektedir. Dinî-siyasî 
bir hareket olarak değerlendirilen İhvân’ın, ilim çevrelerinde Gazzâli’den (1058-
1111), İbn Arabî (1165-1240) ve Molla Sadra’ya (1571-1640) kadar geniş bir 
Müslüman entelektüel kesim tarafından okunduğuna dikkat çekilmektedir. 

İkinci bölüm İhvan-ı Safa Felsefesinde Sayıların Gizemi Üzerine Bir 
Çözüm Denemesi başlığını taşmaktadır. Pisagorcularda, Hindularda ve Ortaçağ 
Kabbalistlerinde de görülen sayısal sembolizmin, Risâleler’in ana unsuru 
oluşturmasına dikkat çekilmektedir. Sayılar İhvân-ı Sâfâ doktrininin taşıyıcısıdır. 
(s.58) 

Kitabın üçüncü bölümü İhvân-Safâ’nın Din Söylemi üzerinedir. Burada 
dinin kavramsal analizi, din ve şeriat arasındaki farklar, dinsel kimlik ile inanç 
özgürlüğü ilişkisi, İhvân’ın dine dair bâtıni yorumları, din ve felsefenin 
kaynaştırılması konuları işlenmiştir. Yazarın, “onların gayesi, İslam âleminin her 
tarafına yayılmak ve din felsefesi yaparak bütün dinleri tek bir din halinde 
birleştirmektir. Bu nedenle Risâleler, yaşadıkları çağda mevcut her dinin 
görüşlerinden yararlanmışlardır” (s.99) değerlendirmesi, İhvan’ın düşünce 
yapısını özetler mahiyettedir. 

İhvân-ı Safâ mevcut dinlerden biriyle yetinmez ama bunlardan birini 
seçmesini muhataplarına da önerir. İhvân’a göre kusurlu bir din, dinsizlikten 
iyidir, zira her dinde hakikatin çeşitli unsurları bulunmaktadır. Herkes istediği dini 
seçmekte serbesttir (s.102). Hâl böyleyken mezhep taassubu da Müslümanların 
uzak durmaları gereken davranışlardandır.  
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İhvan-ı Safâ, Kur’an’ı mecazî yorumlamayı esas almaktadır. Tevrat, İncil, 
Kur’an ve diğer peygamberlerin sahifelerinde işlenen ortak konulardan İblis 
kıssası, Hz. Âdem, meleklerin secdesi, kıyamet, cennet, cehennem gibi meseleler 
inanç esası olarak kabul edilmiştir. Kelîle ve Dimne gibi Hint kaynaklı kitaplar ve 
Zerdüştî eserler de yararlandıkları kaynaklar arasındadır. Eserde, İhvân’ın esas 
gayesinin, İslâm’ın ve Grek felsefesinin yardımıyla eklektik ve senkretik bir 
manevi doktrin geliştirmekten ibaret olduğu bilgisi verilmektedir. İhvan-ı Sâfâ 
mensupları açıkça şunu ilan etmektedirler: “Şeriat, sapkınlıklar ve cehaletle 
kirlenmiştir. Bunu temizlemenin tek yolu felsefedir. Çünkü felsefe itikadî hikmeti 
ve ictihadî maslahatı kendi içinde barındırmaktadır. Yunan felsefesiyle, Arap 
şeriatı bir araya geldiğinde kemâl hâsıl olur”(s.116). 

Dördüncü bölüm, İhvân-ı Safâ Düşüncesinde Temel Tasavvufî Kavramlar 
ve Meseleler üzerinedir. Burada ruhun (nefsin) arınması, kalp, zühd, ideal insan, 
aşk, tasavvufî ahlâk, hayr ve mutluluk, İhvân-ı Safâ ile mutasavvıflar arasındaki 
ortak noktalar, vahdet-i vücûd öğretisinin pratik yansımaları gibi konular ele 
alınmıştır. Yazar, tasavvuf terimlerinin önemli bir kısmının İhvân-ı Safâ’dan 
alındığını iddia eder. İbn Arabî ve takipçileri ile Yeni Eflâtuncu fikirlerin 
benzerliklerini Risâleler’e bağlar (s.127). 

Farklı platformlardaki makalelerinin derlemesi mahiyetindeki eserin; sıkça 
karşılaşılan ifade bozuklukları, konu ve dipnot tekrarları açısından tekrar gözden 
geçirilmesinde fayda mülahaza edilmektedir. Risaleler’in dört bölüme ayrıldığı 
belirtilirken beş bölüm ismi zikredilmiş, açıklama kısmında ise sadece üç bölüm 
başlığına yer verilmiştir. Eserde Sünnî İslam anlayışıyla, Şia’nın irfana dair 
görüşlerini benimsemiş, İsmailî karakterli ve siyasî bir telakkî kabul edilen 
İhvân’ın fikirlerine yer verilmektedir. Dolayısıyla başlıkta geçen ‘Tasavvufun 
Dinamikleri’ ifadesinin içeriği pek yansıtmadığı söylenebilir. Sonraki baskılarda 
kitabın sonuna kaynakça ve indeksin eklenmesi konuyla ilgilenen araştırmacılara 
kolaylık sağlayacaktır.  
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Şeyh Bedreddin / Bir Sufî Âlimin Fıkıhçı Olarak 

Portresi  

Ayhan Hira, İz Yayıncılık, İstanbul 2012, 344s. 

Lokman Uzun∗ 

 

 

 

Yaklaştıkça gerçek büyüklüğü ortaya çıkan bir dağa doğru koştuğum hissine 
kapıldım1  

A. Hira 
  

                                                      
∗  Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Tasavvuf Anabilim Dalı, Hacettepe 

Üniversitesi, Fen Fakültesi, Kimya Bölümü, lokman@hacettepe.edu.tr, orcid.org/0000-
0002-3971-7725 

1  İ. Çınar, Şeyh Bedreddin Üzerine Ayhan Hira ile Görüşme, Kafkas Üniversitesi, Eğitim 
Fakültesi, Eğitişim Dergisi, Sayı: 42, 2014.  
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Tanıtımına yer verdiğimiz eser, yazar ve akademisyen Ayhan Hira’nın 
“Şeyh Bedreddin’in Fıkıhçılığı” başlıklı doktora tez çalışmasının bir ürünüdür. 
Şeyh Bedreddin’in hem siyasi görüşü hem de fıkhî çıkarımları ekseninde tartışılan 
bir âlimin nesnel bir değerlendirmesine yer verilmektedir. Şeyh Bedreddin birçok 
kitap2 ve hikâyeye konu olmasına rağmen; onun fıkıhçı yönü ile ilgili eserlerin 
sayısı3 sınırlıdır. Tanıtımı yapılan kitap ile birlikte âlimin hayatı ve eserlerine, 
fıkıh konularını işleyiş ve tercih yöntemlerine ve ictihad-taklit anlayışı ve buna 
yöneltilen tenkitlere ışık tutulmaya çalışılmaktadır. 

Dr. Ayhan Hira, 1972 yılında Görele (Giresun)’da doğmuştur. Lisans 
(1997), yüksek lisans (2000) ve doktora (2006) eğitimini Marmara Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi'nde tamamlamıştır. Yazar, 2003-2011 yılları arasında çeşitli 
illerde ilköğretim ve lise düzeyinde Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmeni 
olarak görev yapmış ve 2011 yılında Kafkas Üniversitesi, Eğitim Fakültesi, Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Eğitimi Bölümü’nde Yrd. Doç. Dr. unvanı ile Öğretim 
Üyeliğine atanmıştır. Dr. Hira, şu an Kocaeli Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, 
Temel İslam Bilimleri, Fıkıh Anabilim Dalı’nda akademik çalışmalarına ve 
özellikle Şeyh Bedreddin’in yazma eserleri üzerindeki incelemelerine devam 
etmektedir. 

Kitap, Osmanlı dönemi kaynaklarında müspet veya menfî mutlaka bir söz 
söylenen âlimlerinden Şeyh Bedreddin’i konu edinmesinin yanı sıra; kapak 
tasarımı ve alt başlığı ile de okuyucuların dikkati çekmektedir. Kapak tasarımında 
siyah zemin üzerine bir âlime (sosyal medyada Şeyh Bedreddin olarak kabul 
gören) ait olduğu izlenimi veren bir resim içermektedir. Âlimin kanlanmış gözleri 
ve yüzündeki izler ile yaşadığı dönemin ve hakkındaki yorumların üzerindeki sis 
perdesine işaret edilmekte ve okuyucunun kitaptan beklentilerini üst düzeye 
çıkarmaktadır. 

                                                      
2  Y. Ş. Anıl, Şeyh Bedreddin, 2009, Kastaş Yayınları, İstanbul, Türkiye; K. Mısıroğlu, 

Kavuklu İhtilalci Şeyh Bedreddin, 2010, Sebil Yayınevi, İstanbul, Türkiye; V. Bardakçı, 
Şeyh Bedreddin Yarin Yanağından Gayrî, 2014, Ozan Yayıncılık, İstanbul, Türkiye; F. 
Babinger (Çeviren İ. Yazgan), Simavna Kadısıoğlu Şeyh Bedreddin, 2015, La Kitap, 
Ankara, Türkiye; Ş. Tümüklü, Yolculuk Felsefe İsyan Şeyh Bedreddin, 2017, Ceylan 
Yayınları, İstanbul, Türkiye; A. G. Sayar, Şeyh Bedreddin, 2018, Ötüken Neşriyat, İstanbul, 
Türkiye; R. İ. Eliaçık, Şeyh Bedreddin / Yenilikçi Müslüman Düşünürler Dizisi 5, 2018, 
Tekin Yayınevi, İstanbul, Türkiye; A. Seyrek, Şeyh Bedreddin, 2019, Dorlion Yayınevi, 
Ankara, Türkiye; B. N. Kaygusuz, Şeyh Bedreddin Simaveni, 2019, La Kitap, Ankara, 
Türkiye. 

3  M. B. Dadaş, Şeyh Bedreddin Bir Osmanlı Fâkihi, 2019, İSAM / İslam Araştırmaları 
Merkezi, İstanbul, Türkiye. 
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Kitabın sunuş bölümü, yazarın doktora tez danışmanı olan Prof. Dr. Vecdi 
Akyüz tarafından kaleme alınmıştır. Dönemin siyasi ve ekonomik koşullarının 
Şeyh Bedreddin üzerindeki tartışmaya işaret edilmekte ve kitap ile bu durumun 
nasıl tahlil edildiği özetlenmektedir. Buna ilaveten yazar, kaleme aldığı Önsöz’de, 
“Hâlbuki ilim zincirinin unutulan ve bu sebeple kayıp muamelesi gören halkasını 
temsil eden Şeyh Bedreddin’i gerçek yerine koyabilmek için bu tür çalışmalara 
çok ihtiyaç vardır” (s.16) ifadesi ile çalışmanın gerekçesini ortaya koymaktadır.   

Yazar, çalışmasını Şeyh Bedreddin’in Letaifü’l-işarat, Camiu’l-fusuleyn 
ve et-Teshil adlı fıkıh eserleri çerçevesinde hazırlamış olup onun fıkıhçı yönünü 
aydınlatmaya odaklanmaktadır. Kitap, giriş bölümüne müteakip üç ana bölümden 
oluşmakta ve sonuç bölümüyle özetlenerek tamamlanmaktadır. Giriş Bölümü’nde 
çalışmanın gerekçesi ve takip edilen yöntem ile bilgiler verilmektedir. Şeyh 
Bedreddin’in yaşadığı dönem, Osmanlı Devleti’nin “Fetret Devri” olarak 
adlandırılan siyasi istikrarsızlık ve ekonomik bunalım zamanına denk 
gelmektedir. Buna ilaveten; Şeyh Bedreddin’in babası ve sonrasında kendisinin 
kamu hizmeti (kadı ve kazasker olarak) sebebiyle sahip olduğu siyasi duruşu, 
hakkındaki aktarımların güvenirliliğini zedelemektedir. Benzer şekilde; fıkhî 
konularda Hanefi mezhebindeki yerleşik usule alternatifler sunması, fakihler 
arasında da tartışılmasına ve müspet/menfi eleştiriler almasına neden olmuştur. 

Kitabın birinci bölümünde Şeyh Bedreddin ile bizzat görüşen ve onun 
hakkındaki temel bilgi kaynağı olarak kabul edilen İbn Arabşah’ın Ukudü’n-
nasıha adlı eseri kullanılmıştır. Birincil kaynaklardan Şeyh Bedreddin üzerindeki 
sis perdesinin aralanmaya, onun ilmi gelişim süreci ortaya konulmaya 
çalışılmıştır. Bu esere bağlı olarak; Şeyh Bedreddin’in hayatı, eserleri, nesebi, 
tahsili, hizmetleri, tasavvuf anlayışı, Şeyh Ahlati’ye intisabı ve postnişinliği ile 
ilgili bilgiler sunulmaktadır. Birinci bölümünün son kısmında ise Şeyh 
Bedreddin’in padişaha isyanı ve idamına giden süreci de farklı kaynaklara4 
istinaden anlatılmış ve şeyh hakkındaki ihtilaflı konuların izahıyla birinci bölüm 
oluşturulmuştur.   

                                                      
4  İbn Arabşah, Ebü’l-Abbas Şihabüddin Ahmed b. Muhammed b. Abdullah b. İbrahim ed-

Dımaşki (ö. 854/1450) Uküdü’n-nasıha (et-Temimi, Takıyyüddin b. Abdilkadir, et-
Tabakatu’s-seniyye fi teracimi’l-fukahai’l-Hanefiyye içinde), Süleymaniye Kütüphanesi, 
Veliyyüddin Efendi bl., nr.1609; Aşıkpaşazade, Derviş Ahmed (ö. 889/1484), Tevarih-i Al-
i Osman (nşr. Nihal Atsız), İstanbul 1949; Solakzade, Mehmet Hemdemi, Solakzade Tarihi, 
İstanbul 1297. 
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Kitabın ikinci bölümünde ise Şeyh Bedreddin’in fıkhî meseleleri işleyiş ve 
tercih yöntemine yer verilmektedir. Öncelikle ilgili dönemde Osmanlı’daki ilmi 
durumun ve fıkıh çalışmalarının genel yapısına, bir fâkih olarak Şeyh 
Bedreddin’in konumuna değinilmektedir. Fıkhî konuların işleyiş tasnif ve 
açıklamaların, döneminden farklı olarak günümüz bilgisayar teknolojisine benzer 
şekilde yapıldığı belirtilmektedir. Bu açıklamaların özgünlüğü ve önemi, “başlık 
altında zikredilecek meselelere uygulanacak genel kuralı veya kuralları, bir 
dereceye kadar ifade etme özelliği bulunmaktadır” ve “bu açıdan konu 
başlıklarının tanımlanmasına dair açıklamalar, mezhep içi fıkıh ıstılahlarının 
açılımında büyük rol oynamaktadır” (s. 182) şeklinde ifade edilmektedir. 
Başlıkların derecelendirilmesi ise Hanefi fıkıh edebiyatındaki ikili tasnif 
sistemine göre “üst başlık-alt başlık (kitap-fasıl)” sıralamasına riayet edilerek 
oluşturulduğu belirtilmektedir. Bu durum, Letaif isimli eserde ve onun şerhi olan 
et-Teshil’de bizzat Şeyh Bedreddin tarafından “fasıllarını Mecmau’l-Bahreyn 
(İbnü’s-Saati Muzafferuddin Ahmed b. Ali, ö. 694/1294)’in tertibine göre 
düzenledim” (s. 170) cümlesiyle ifade edilmektedir. İşleyiş yönteminin bir diğer 
unsuru olarak da hükümlerin delillendirilme yaklaşımları, şekil bakımından ve 
hükümlerin dayandırıldığı deliller açısından iki alt başlıkta sunulmaktadır. Şekil 
bakımından deliller, nass-haber ayrımı ve iktibas şekli bakımından 
gruplandırılırken; hükümlere dayanak olarak deliller, Kur’an, sünnet, icma, kıyas, 
istihsan, ıstılah, örf, sedd-i zerai, sahabe kavli ve istıshab başlıkları altında 
toplanmıştır. Yazar, her alt başlıkta Şeyh Bedreddin’in farklı konu ve 
hükümlerine örnekler sunarak delillendirme metodolojisini ortaya koymaktadır. 
Bu bölümün son başlığı olarak; Şeyh Bedreddin’in tercih yöntemini kaynak (Ebu 
Hanife, talebeleri ve meşayih) ve sebep (nass, istidlal, istihsan, zaruret, maslahat, 
örf ve toplumsal değişim) açısından sınıflandırılmasına yer verilmektedir.  
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Kitabın üçüncü bölümünde ise Şeyh Bedreddin’in ictihad ve taklit anlayışı, 
ictihad-taklid şartları ve hükümleri altında sunulmaktadır. Şeyh Bedreddin’e göre 
ictihad, “amaca ulaşmak için son gayreti sarfetmek” olduğu; ancak son gayreti 
sarfeden herkesin faaliyetine ictihad adı verilemeyeceği belirtilmektedir. Yazar, 
Şeyh Bedreddin’e atfen “bir kimsenin müctehid sayılabilmesi için ictihad edeceği 
konunun hakikatlerini ve konuyla ilgili incelikleri kendisine kapalı olmayacak 
şekilde bilmesi gerekmektedir” ifadesiyle bu durumu açıklamaktadır (s. 296). 
Şeyh Bedreddin’in taklit konusunda; ancak ictihad ehliyetine sahip olmayan 
kimsenin taklit yapabileceği ve kendinden önce verilmiş fetvaları hikâye yoluyla 
aktarabileceği görüşü vurgulanmaktadır. Şeyh Bedreddin’in en çok tenkit edilen 
görüşü ise “aslında mezhep imamlarının görüşüyle amel edilmesine değil, bir 
kimsenin müctehid olsa dahi, onların görüşlerine muhalefet edilemeyeceği 
şeklindeki düşünceye karşı çıkmaktadır” (s. 306) şeklinde ifade edilmektedir. 
Yazar, bu bölümün son kısmında Şeyh Bedreddin’in ictihad-taklit konusundaki 
görüşlerine (Camiu’l-fusuleyn adlı eseri çerçevesinde) Süleyman b. Ali El-
Karamani (el-Es’iletül ve’l-ecvibetü li-Camii’l-fusuleyn), Necmeddin er-Remli 
(el-Lealiü’d-dürriye fi’l-fevaidi’l-hayriyye) ve Zeyneddin b. İbrahim b. Nüceym 
(el-Eşbah ve’n-nezair) tarafından yöneltilen tenkitler özetlenmektedir. el-
Karamani, Sultan II. Beyazıt Han’a ithaf ettiği eserinde “Camiu’l fusuleyn’in eşsiz 
bir eser olduğunu, fürûda benzeri görülmemiş şekilde gönlü ferahlattığını, yüksek 
bir değerinin bulunduğunu ve Şeyh Bedreddin’in ilimde önde gelenler arasında 
yer aldığını” (s. 309-310) belirtmekle birlikte selefe itiraz etmek ve halefin 
sözlerinden yüz çevirmek olarak özetlenebilecek ictihat-taklit görüşüne karşı 
yazdığı seksen üç soru ile tenkit ettiği belirtilmektedir. er-Remli’nin Şeyh 
Bedreddin’in eseriyle (Camiu’l-fusuleyn) ile birlikte basılan şerhinde (el-
Lealiü’d-dürriye fi’l-fevaidi’l-hayriyye) tenkit amacı bulunmamakla birlikte 
ictihat-taklit konusunda özellikle mezhep imamlarının sahabe konumunda kabul 
edilmesi görüşüne dair açıklamalar eklediği ve konuyu müctehid kelimesinin 
kapalılığı ile ilişkilendirdiği belirtilmektedir (s. 315). İbn Nüceym’in de er-
Remli’ye benzer şekilde müctehidin mutlak veya mezhepte müctehid olması 
açısından ele aldığı belirtilmektedir. Buna istinaden; yazar “Hanefi mezhebinde 
kabul edilen fetva-hüküm verme yöntemine ilişkin klasik anlayışı, bir yandan 
tutarlılık bakımından benimserken diğer yandan Şeyh Bedreddin’e yönelik 
eleştirilerin gerekçesi olarak öne sürmüşlerdir” (s. 319) ifadesiyle yöneltilen 
tenkitlerin çıkış noktasına işaret etmektedir.   
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Yazar, kitabın son bölümünde Şeyh Bedreddin hakkındaki genel 
izlenimleri, tarihsel süreç, nesli ve tahsil hayatı, siyasi görüşü ve kamu görevi, 
tasavvuf ile ilişkisi, fıkıhçı yönü ve ileri sürdüğü görüşlerine yapılan tenkitleri 
özetleyerek kitabı tamamlamıştır. Ayrıca, içindekiler bölümünün devamına bir 
kısaltmalar dizini ve sonuç kısmından sonra kaynakça ve kelime indeksi 
ekleyerek kitabın daha kolay takibini sağlamıştır. 

Dr. Hira’nın tez çalışmasının bir ürünü olarak ortaya çıkan bu kitap, 
yaşadığı dönemin siyasi ve ekonomik sorunlarının oluşturduğu bilgi kirliliğinin 
gölgesinde kalan Şeyh Bedreddin’in üzerindeki kalın sis perdesini aralamakta ve 
onun geçmişi ile ilgili birincil kaynaklardan bilgiler sunmaktadır. Ayrıca, 
kadı/kazasker olarak yürüttüğü kamu görevlerinde vermiş olduğu fetvalar, 
yazdığı eserler, siyasi pozisyonu ve klasik Hanefi mezhebine muhalif görüşleriyle 
tenkit edilmesine rağmen; Osmanlı mecelle ve hukuk sistemine büyük katkılar 
yapan Şeyh Bedreddin’in az bilinen fıkıhçı yönü nesnel bir bakışla sunulmaktadır. 
Dini eğitim sürecindeki her öğrenci ve akademisyenin faydalanacağı nitelikte bir 
eser olan çalışma, akıcı yazım dili ve konu ve başlıklar arası yumuşak geçişleriyle 
okuyucuyu sıkmadan keyifle okunacak “muhalif bir sufî âlimin fıkıhçı portresini”  
sunmaktadır. Faydalanılması dileğiyle... 
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Tekkedeki İktidar 

Zekeriya Işık, Çizgi Kitabevi Yayınları, Konya, 2017, 184 S. 

Pembe Betül Fidan∗

 
Tekke ve zaviyeler, hem tarikatların inanç ve zihin dünyasına ev sahipliği yapmaları 
hem de bu düşünce ve pratikleri muhafaza etmek suretiyle çevreye ve zamana 
yayılmasına zemin hazırlamaları yönünden de önemli bir işleve sahiptir. (s.7) 

Tanıtımına yer verdiğimiz eser, yazarın lisans eğitimini Tarih üzerine 
yaptıktan sonra hazırladığı, “Osmanlı Toplumunda Devlet-Tarikat İlişkileri” 
başlıklı doktora tezinden yararlanarak kaleme almıştır. Işık, “Şeyhler ve Şahlar”, 
“Devlet ve Tarikat” ve “Zaman Ayarlı Kaos” kitaplarının da müellifidir.   

Kitabın kapağındaki gravür Kanuni Sultan Süleyman’ın, Şeyh Abdüllatif 
Efendi ile buluşmasını resmetmektedir (s. 13). Osmanlı döneminden bir şeyh ve 
sultanın buluşmasının resminin tercih edilmesi okuyuculara kitabın içeriği 
hakkında ipuçları vermektedir. Yazar kitabında sosyo-politik gücün tekke ve 
zaviyelerde toplanmasından ve bu gücü elde etmek isteyen devlet, bürokratlar, 
yerel güç odakları, tekke içinde oluşan klikler ve aynı tekkenin farklı ekollerinin 
tarikatları arasında mücadelelerden bahsetmektedir.  

  

                                                           
∗  Doktora Öğrencisi, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, btlfdn50@gmail.com, 

0000-0001-5226-9800 
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Işık, çalışmasında tekkenin sosyo-ekonomik ve sosyo-kültürel anlamda 
halkın gözünde ne denli bir öneme sahip olduğunun ve şeyhin bu sebeplerden 
ötürü karizmatik lider konumuna geldiğinin altını çizmektedir. Devlet başta 
olmak üzere yönetim kademesindeki yerel otoriteler ve kimi zaman da diğer tekke 
erbabı, şeyhlerin bu konumunu tehlike olarak da addetmişlerdir. Yazar bu yüzden 
yaşanan çatışmaları iki başlık altında anlatmıştır. Bu başlıklar “Tekke Dışındaki 
Unsurlarla Yaşanan Nüfuz Mücadeleleri” ve “Tekke İçinde Yaşanan Nüfuz 
Mücadeleleri”dir. 

Eserin Giriş bölümünde tekke kelimesinin kökeninden başlanarak zaviye 
kelimesiyle ayrımı ve tasavvuf erbaplarınca kullanılan diğer terimler 
açıklanmıştır. Ardından, doğal bir teşekkül süreci geçiren tarikatların ilkinden- 
Osmanlı döneminin sonuna kadar kurulan tekkelerden ve devletle ilişkilerinden 
bahsedilmiştir.  

Yazar amacını şu cümleyle açıklar: 

… Mücadeleler üzerinden tekke ve tarikat dünyasında yaşanan bir takım değişim ve 
dönüşümler ile yer yer ortaya çıktığı görülen yozlaşma ve bozulmaların izini sürmek; 
Osmanlı devlet ve toplumunda XIX. Yüzyıl modernleşme süreciyle birlikte görülen bir 
takım gelişmelerin tekkede ve tekke postu etrafında dönen nüfuz mücadelelerinin 
mahiyetinde yarattığı değişiklikleri ortaya koymaktır.  

Birinci bölümde, tekkenin yapısal özellikleri üç alt başlıkta ele alınmıştır. 
İlki tarikat erbabı ile şeyh arasındaki kuvvetli bağdır. Işık bu durumu aşağıdaki 
menkıbe ile ifade etmektedir: 

Hoca Ahmed Yesevi ya da geleneğe göre onun dervişlerinden biri ocakta yanan bir 
odun parçasını alarak havaya fırlatmış, odun Hacı Bektaş’ın Diyar-ı Rum’daki görev 
yerine yani Suluca Kara Öyük’e düşmüştür. Bu dut dalı, bugün hala var olan kutsal 
dut ağacı olarak kabul edilir (s. 38). 

  İkincisi alt başlık ise tekkenin sosyo-ekonomik yönü üzerinedir. 
Tekkedeki giderler ve bu giderlerin yöneticilere getirdiği sorumlulukların çözümü 
için oluşturulan vakıf-tekke modelinden söz edilmektedir. Üçüncüsü ise tekkenin 
sosyo-kültürel ve sosyo-psikolojik yapısıdır. Yani halk ile tarikatın inanç 
bakımından paralellik göstermesi aralarındaki bağın niteliğine değinilmektedir. 
Bu üç unsur çeşitli otoritelerin, şeyhliğin karizmatik liderliğine müdahalelerine 
sebebiyet verebilmiştir.  
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Osmanlının kuruluş döneminde tekkelerin devletin genişlemesinde büyük 
yardımı olmuştur. Devletin siyasi düşüncesini gönüllü olarak yaymışlar ve 
toplumun, devletin siyasi görüşlerine itaatini sağlamışlardır. Klasik dönemde de 
siyasi anlamda devletten farklı düşünen tarikatlar birer tehdit unsuru olarak 
görülmüştür. Devlet tehditleri ortadan kaldırmak için tarikatlara müdahalelerde 
bulunarak şeyh atamaları yapmıştır. Şeyhler sivil ve resmi yollarla teftiş 
edilmişlerdir. II. Meşrutiyet’e kadar şeriat yönünden denetlenen şeyhler, 
sonrasında hükümete karşı faaliyet gösterip göstermeme bakımından 
denetlenmiştir. Devletin tekke ve zaviyelere müdahale sebepleri şöyle 
özetlenebilir: Şeyhlerin görevlerini yerine getirmemeleri, modernleşme sürecinde 
tarikatların vakıf gelirlerine el konulması nedeniyle itibar kaybı, tekke ve 
zaviyelerin ulaşım ve yerleşim yeri açma gibi işlevlerini yerine getirmemesi, 
tekke ve zaviyelerde kural konulmasına ihtiyaç duyulması, bürokrasinin farklı 
mertebelerindeki kimselerin mürit olmaları ve vakıf gelirlerindeki sıkıntılar… 

İkinci bölümde, Osmanlı döneminde tekkelerin içinde yaşanan nüfuz 
mücadeleleri Çorum Piri Baba Tekkesi özelinde ele alınmıştır. Öncelikle tekkenin 
tarihi ele alınmış, ardından vârisleri arasında çıkan nüfuz kavgalarına yer 
verilmiştir. Sonuç kısmında, Işık şu sözleri çalışmasını özetler niteliktedir:  

Bütün bu veriler ışığında aslında bu çalışma sadece tekke iktidarı etrafında dönen iş 
ve işlevlere, mücadele ve çatışmalara dikkat çekmemiştir. Aynı zamanda 
araştırmacılara, bir tekkenin veya tekkelerin tarihi seyrini izlemenin aslında Osmanlı 
sosyal ve içtimai hatta yer yer siyasi ve askeri tarihinin bilinmeyen birçok yönüyle 
ortaya konmasına katkı sunacağına dair de önemli ipuçları sunmuştur. (s. 172) 

Eserin hazırlanmasında yararlanılan başvurular, “Arşiv Kaynakları” ve 
“Diğer Kaynaklar” başlıkları altında derlenmiştir. Sayfa altı dipnotlardaki geniş 
izahat, okuyucuya bütünlüklü bir bakış açısı sunmaktadır. Sonraki baskılarda 
“İndeks” ilavesi, kitabın başvuru niteliğine olumlu katkı sağlayacaktır. Latinize 
edilmiş geniş Osmanlıca alıntılar, uzun cümle kuruluşları metnin akıcılığına sekte 
vursa da yazarın çabası tarihe ışık tutacak niteliktedir. Çalışmasından ötürü 
Zekeriya Işık’ı ve eseri okuyucuyla buluşturan Çizgi Yayınevi’ni tebrik ederiz. 
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YAYIN ESASLARI 

• Tasavvuf İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi, hakemli, bilimsel, 
akademik bir dergidir. 

• Nisan ve Ekim aylarında olmak üzere bir yılda iki sayı yayımlanır. 
• Dergide İlahiyat alanında, daha önce yayımlanmamış Türkçe, Arapça ve 

İngilizce telif makaleler; kitap, tez, konferans ve sempozyum 
değerlendirmeleri ile ilmî röportajlar yayımlanır. 

• Dergiye gönderilecek yazılar, 
https://dergipark.org.tr/tr/pub/tasavvufdergisi/writing-rules internet 
adresindeki “Yazım Kuralları”na uygun yazılmış olmalıdır. 

• Dergiye gönderilecek makaleler dipnotlar hariç 10.000 kelimeyi; 
tanıtım ve değerlendirme yazıları 1500 kelimeyi geçmemelidir. 
Makalelerde İngilizce ve Arapça başlıklar, özler ve anahtar kelimeler 
yer almalıdır. Özler 150-200 kelime, anahtar kelimeler en az 5 adet 
olmalıdır. 

• Dergiye yayın kabulü sadece https://dergipark.org.tr/tasavvufdergisi 
sitesi üzerinden yapılmaktadır. Dergipark’ta doldurulması mecburi 
alanlarda gerekli bütün bilgiler tam olarak girilmelidir. 

• Dergiye gönderilen yazılar önce Editörler Kurulu tarafından gaye, konu, 
muhteva, sunuş tarzı ve yazım kurallarına uyum bakımından 
değerlendirilir. Kabul edilen yazılar Yayın Kurulunun belirlediği iki 
hakem tarafından değerlendirilir. Gerek görüldüğü takdirde üçüncü 
hakem tarafından da değerlendirmeye alınabilir. Hakemlerden en az 
ikisinin “Yayınlanabilir” raporu vermesi durumunda yazı Yayın Kurulu 
tarafından tekrar değerlendirmeye alınarak yayına kabul edilir veya 
gerekçesi gösterilerek reddedilir. 

• Dergide yayımlanan yazıların dil, bilimsel içerik ve hukukî sorumluluğu 
yazarlarına aittir. 

• Yazarlardan makale değerlendirme ve yayın süreci için herhangi bir 
ücret talep edilmemekte, hakemlere değerlendirmeleri için ücret 
ödenmektedir. 

• Dergide çift taraflı kör hakemlik uygulaması esas alınmaktadır. 
• Dergide yayımlanan yazıların telif hakkı süresiz olarak Tasavvuf İlmî 

ve Akademik Araştırma Dergisi’ne aittir. 
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EDITORIAL GUIDELINES 

• Tasavvuf Scientific and Academic Research Journal is an international, 
refereed, scientific, and an academic journal. 

• The journal is published biannually in April and October. 
• The publications of the journal include compilations of previously 

unpublished journal articles in Turkish, Arabic, and English; as well as 
reviews of books, journals, conferences, and scientific interviews. 

• The articles that are sent for publication should first be checked to make 
sure they abide by the rules outlined in the “Article Guidelines” which 
can be found via https://dergipark.org.tr/tr/pub/tasavvufdergisi/writing-
rules 

• The articles that are sent for publication must not exceed 10.000 words 
without the footnotes for journal articles and 1500 words for review 
articles. The articles must have English and Arabic titles, abstracts and 
keywords. The abstracts of the article must not exceed 150-200 words 
with up to 5 keywords. 

• The applications for all publications must be made through the 
https://dergipark.org.tr/tasavvufdergisi. All necessary information must 
be provided to the publisher in the application form. 

• The articles turned in for publication will be reviewed for purpose, 
subject, content, presentation style, and grammar by the Editorial Board. 
The articles that are accepted will then be reviewed by two referees that 
are appointed by the Board. If deemed necessary, a third referee will 
also be asked to review the article. So long as at least two referees vote 
in favour of publishing the article, the Board will review the article for 
the second time, either accepting the article to be published, or rejecting 
it on justified grounds. 

• The language, scientific content, and the legal responsibility of the 
published article is the liability of the author(s). 

• Authors are not charged any fee during the review and publication 
process while the referees are paid for their review. 

• The journal uses double-blind review.  
• The copyrights of the published articles belong to Tasavvuf Scientific 

and Academic Research Journal indefinitely. 
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