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ÖZET 

Doğu Türkistan Medreselerinde ĠSLAM DüĢüncesi – Sûfî Allahyar‘ın 

Sebatü‟l Acizin adlı Eseri Ekseninde Ġnceleme  adlı bu tez çalıĢması, giriĢ ve üç 

bölümden oluĢmaktadır. GiriĢ bölümünde, Doğu Türkistan coğrafyası, tarihi ve Doğu 

Türkistanlıların inanç yapısı hakkında kısa bilgi verilmekle beraber, Türkler‘in 

tasavvufla iliĢkisi üzerinde özet bir açıklama yapıldı. Birinci bölümde, 

Karahanlılar‘dan günümüze kadar Doğu Türkistan medreselerinin genel durumu ve 

bölgedeki düĢünce yapısının değiĢimi, bölgenin siyasî tarihi hakkındaki kaynaklar 

ıĢığında değerlendirildi ve Doğu Türkistan bölgesi medrese eğitiminde yer alan 

tasavvufî görüĢlerin bölge halkı üzerinde bıraktığı etkiler hakkında kısa bilgi verildi.  

Ġkinci bölümde, yaklaĢık iki yüzyıldan beri Doğu Türkistan medreselerinde temel 

akaîd ve ahlâk ders kitabı olarak okutulan Sebatü‟l - Acizin adlı eserin müellifi Sûfî 

Allahyar‘ın hayatı ve eserlerinden bilgi verilmekle beraber Sebatü‟l – Acizin‘in 

ayrıntılı tanımı yapıldı. Üçüncü bölümde, eser üzerinde tasavvuf düĢüncesi açısından 

inceleme yapıldı. Bu iki bölüm çalıĢmanın omurgasını oluĢturmaktadır. Ek kısmında 

çalıĢmayla ilgili bazı resim ve eserlerden örnek verildi. Sonuç olarak Ġslam 

Alemi‘nin önemli bir parçası olan Doğu Türkistan bölgesi ve halkı üzerinde son 

yüzyıl içinde görülen ideolojik değiĢkleri açığa çıkarmak ve bölge medrese 

eğitiminde egemenlik konumunu koruyan tasavvuf düĢüncesi ile tanıĢmak ve 

tanıtmak yoluculuğuna ilk adım atmıĢ olduk. 

ABSTRACT 

Our thesis named ―Islamic Thought in East Turkistan Madrasahs - an 

examination in the Sufi Allahyar‘s Sebatü‟l Acizin axis‖ consists of an introduction 

and three chapters. In the introduction, we tried to make a brief statement about 

relationship between Sufism and Turks, and Turkestan‘s geography and history, and 

people‘s belief structure of the Turkestan. And we offer the results of our research 

that about social and ethical impact of the Sufism in the region. In the first part, the 

general situation of the Turkestan Madrasahs until to today from the Karahanlilar 

period, and the change of mindset of the peoples of turkestan were evaluated in the 

light of the political history of the region. In the second part, were given information 

about Sufi Allahyar‘s life and works who the author of the Sebatü‟l - Acizin, that a 

book taught in the Turkistan Madrasah as basic creed and ethics textbook for nearly 

two centuries. In the third chapter, the work has been viewed in terms of philosophy 

and mysticism. In the additional part of the thesis, we have found useful to give as 

examples, what some of the paintings and literary works that related to our work. As 

a result, we have taken the first step on a journey, which explain to  the idealojik 

changes that, was emerged on soils and peoples of Turkestan that an important part 

of the world of Islam, and recognize and promote to the inner face of Sunni Sufism 

that, protected its sovereignty location centuries in the Turkestan Madrasahs. 
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ÖNSÖZ 

 

Orta Asya, iç Asya ve Türkistan gibi adlarla kayıtlara geçen geniĢ coğrafya 

Türklerin ana topraklarındandır. 

Uzak doğudan Macaristan‘a uzanan bipayan (geniĢ, sonsuz) topraklarda 

yaĢayan kavimler, farklı etnik unsurların aynı düĢünce ve dil yapısına dayalı olarak 

birlik kazanması sonucunda varolan bir milleti, yani Türk milletini oluĢturmuĢtur. 

Türk boylarından ortak düĢünce ve dil özelliğini koruyabilenleri kendisinin 

Türklüğünü de koruyabilmiĢ, ortak düĢünce yapısından ayırılmıĢ kitleler ise, dil 

olarak eski Türk dil lehçelerini koruyabilmiĢse de, Türklükten çıkmıĢ, Türk adıyla 

adlandırılmamıĢtır. 

Eski Türk düĢüncesiyle Ġslam dininin geniĢ kapsamlı hakikatı arasında uyum 

sağlayabilen büyük bir Türk kitlesi Ġslam dinini kabul etmiĢ ve kendisine özgü birçok 

özellikler taĢayan islamî bir düĢünce yapısı oluĢturmuĢtur. ―Ġslam sonrası Türk 

düĢüncesi‖ diye adlandırabileceğimiz bu bir Ġslamî düĢünce temelinde birliğini 

koruyabilen Türk boyları, Çin‘in Dün-huang bölgesinden Bosna vadilerine kadar, 

çekik gözlü sıyah saçlı Müslüman Türklerden sarı saçlı mavi gözlü Müslüman 

Türklere kadar bir bütün olarak bugünkü Türk milletini oluĢturmuĢ ve ortak bir dil 

kazanmıĢtır. Bu düĢünce yapısının dıĢında kalan bazı eski Türk boyları ise, 

Türklüğünü kaybetmekle beraber, dil açısından da Türk adının gerçek vârisleri olan 

Müslüman Türklerin dillerinden uzaklaĢmıĢtır. Sonuçta, aynı bozkır kültürü ve Altay 

dil grubunun mensupları olan kavim, Altay dağını sınır yaparak, doğu tarafta kalan 

kısmı Türk adıyla adlandırılmamıĢtır. Buna karĢılık Altay dağının batısından 

Balkanlara uzanan geniĢ coğrafyada yaĢamıĢ insanlar Türk adına sahip olarak Türk 

dünyasını oluĢturmuĢtur. 

Türklerin Ġslam‘ı kabullenmesindeki etkili faktörler hakkında farklı görüĢler 

ortaya konulmuĢ olsa da, söz konusu etkili faktörler içinde ruhun, ilahî aĢk ıĢığında 

aydınlanması için gösterilen çaba olarak bilinen tasavvufun bu noktada oynamıĢ 

olduğu rol paha biçilmez ve yeri alınamazdır. 

Tasavvuf bir mihenk taĢıdır ki, o Ġslam‘daki manevî hayatın ve ahlâkî 

değerlerin ismidir.  
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ÇalıĢmamızda tasavvufun tanımı, menĢei, konusu ve Doğu Türkistan 

bölgesindeki geliĢimi üzerinde duracağız. Özellikle, Rusya ve Çin istilasından sonra 

Türkistan bölgesinde uygulanan ateist siyasî politika ve sosyalizm rejimi altında, 

Doğu Türkistan Türklerinin düĢünce alanında uğradığı değiĢiklikler hakkında bilgi 

vermekle beraber, Tükistanlıların düĢünce ve inançlarını korumak için verdiği 

mücadeleleri, tasavvufun bu mücadeledeki yeri ve rolü hakkında bilgi vermeye 

çalıĢacağız. Sonra, Sûfî Allahyar‘ın Sebatü‟l - Âcizin adlı eseri üzerinde inceleme 

yaparak, son dönemlerde Doğu Türkistan bölgesinde yaygın olan tasavvufî temel 

görüĢ ve anlayıĢları açıklayacağız, bu tasavvufî görüĢ ve anlayıĢların bölge halkı 

üzerinde uyandırdığı etkilerden kısaca bahsedeceğiz. 

AraĢtırma sırasında Batı Türkistan denilen orta Asya Türk cumhuriyetlerine ve 

oralardaki kaynaklara bizzat ulaĢma imkânımız olmadığından, araĢtırmayı konu 

itibarıyla Doğu Türkistan – Çin Halk Cumhuriyeti Xin Jiang Uygur Özerk Bölgesi – 

bölgesi çerçevesinde sınırlama zorunda kaldık. Bu sıralarda çeĢitli engel ve 

kısıtlamalara da uğradık. Dolayısyla konu ile ilgili diğer araĢtırma emeklerinden ve 

bazı kaynaklardan yararlanma imkân alanımız oldukça dar oldu. Ancak böyle ağır 

koĢul ve olumsuzluklara rağmen elimizden geldiği kadarıyla çabaladığımızı da ifade 

etmeliyiz. 

Son olarak, çalıĢmamızda emeği geçen Ömercan NURĠ, Mettursun SĠDDĠK 

gibi arkadaĢlarıma ve tezimizin hazırlanmasında büyük emek veren, bizden desteğini 

esirgemeyen sayın hocam Doç. Dr. Ġbrahim MARAġ‘a teĢekkürü bir borç bilirim. 

Ayrıca bana ilim veren, çalıĢma esnasında yardımlarını esirgemeyen hocalarım Prof. 

Dr. Müfit Selim Saruhan, Prof. Dr. Fehrullah TERKAN, Doç. Dr. Gürbüz DENĠZ ve 

Prof. Dr. Hayrani ALTINTAġ‘a da Ģükranlarımı arzederim. 
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YÖNTEM ÜZERĠNE 

1. TEZĠN AMACI VE ÖNEMĠ: 

Doğu Türkistan Medreselerinde Tasavvuf DüĢüncesi – Sûfî Allahyar‘ın 

Sebatü‟l Acizin Adlı Eseri Ekseninde Ġnceleme  adı altında araĢtırmaya karar 

verdiğimiz bu konu, Türkiye ve Doğu Türkistan bölgesinde henüz ilgi uyandırmamıĢ, 

pek çalıĢılmamıĢ bir konudur. Yüzyıllardır Rusya ve Çin iĢgali altında yaĢayıp, yarım 

asırdan fazla sosyalizm rejimi altında ateist asimilasyon politikasına maruz kalan 

bölge halkının, kendi inanç ve kimlik özelliklerini koruma yolunda verdiği 

mücadelelerde tasavvufun büyük rolü olmuĢtur. Bu bakımdan konumuzun önemi 

açıktır ve aĢikârdır. Üstelik Doğu Türkistan medreselerinde eğitim ve öğretim, 

Osmanlı medreselerinden farklı olarak tasavvufî bir anlayıĢla uygulanmıĢtır. 

Dolayısıyla çalıĢmamızda tasavvufun Doğu Türkistan bölgesi ve medreselerindeki 

yeri ve rolü üzerinde araĢtırma yapmakla beraber, yüzyıllardır Doğu Türkistan 

medreselerinde ve Türk dünyasının diğer medreselerinde temel akaîd ve ahlâk dersi 

olarak tedrisi yapılan Sûfî Allahyar‘ın Sebatü‟l Âcizin adlı eserini inceleyip, Doğu 

Türkistandaki tasavvuf düĢüncesinin temel görüĢleri ve onun bölge halkı üzerinde 

uyandırdığı etkileri araĢtıracağız. 

2. ARAġTIRMA PROBLEMĠ (SORUN): 

Doğu Türkistan bölgesi medreselerinin tarihi ve genel durumu nedir? 

Bölgenin karanlık geçmiĢi diye nitelendirebileceğimiz son iki yüzyılda, bölge 

medreselerinde hangi temel eserler okutulmuĢ ve bunlar arasında Sûfî Allahyar‘ın 

Sebatü‟l Acizin adlı eserinin yeri ne olmuĢtur? Sebatü‟l Acizin‘de ortaya konulan ve 

bölgede yaygın olan temel tasavvufî görüĢler nelerdir? 

3. KAPSAM VE ÇERÇEVE: 

Doğu Türkistan Medreselerinde Tasavvuf DüĢüncesi – Sûfî Allahyar‘ın 

Sebatü‟l Acizin Adlı Eseri Ekseninde Ġnceleme  adlı bu çalıĢmamızda Doğu 

Türkistan Medreselerinde Tasavvuf DüĢüncesi ana konumuz olup, konunun 

anlaĢılması ve geniĢletilmesi için tarihî kaynaklar incelenmiĢ ve Karahanlılardan 
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günümüze kadar mevcut olan tasavvufî anlayıĢ ve onun medrese eğitim-

öğretimindeki yeri belirlenmeye çalıĢılmıĢtır. 

Çok açık ki, konumuz gerçekten geniĢ bir konudur. Dolayısıyla 

açıklamalarımızın kısa, kolay ve anlaĢılır olması hedeflenmiĢ ve konunun ekseninden 

uzaklaĢmamak maksadıyla çalıĢmamızın giriĢ kısmında tasavvuf ile Doğu Türkistan 

ve bölge halkı arasındaki iliĢki ele alınmıĢtır. 

ÇalıĢmamızın Birinci Bölümünde, ―Doğu Türkistan Medreseleri ve Tasavvuf 

DüĢüncesi‖ baĢlığı altında Karahanlılar‘dan günümüze kadar Doğu Türkistan 

medreselerinin genel durumu, bölgedeki düĢünce yapısının değiĢimi ve 

mevcutluğunu devam ettiren tasavvuf anlayıĢı, bölgenin siyasî tarih kaynakları 

ıĢığında değerlendirilmiĢtir. Ayrıca, Doğu Türkistan bölgesi medrese eğitiminde yer 

alan tasavvufî görüĢlerin bölge halkı üzerinde bıraktığı etkiler üzerinde bilgi 

verilmiĢtir. Ġkinci Bölümünde ise, yaklaĢık iki yüzyıldan beri Doğu Türkistan 

medreselerinde temel akaîd ve ahlâk ders kitabı olarak okutulan Sebatü‟l - Âcizin adlı 

eserin müellifi Sûfî Allahyar‘ın hayatı ve eserleri hakkında bilgi verilmiĢ ve Sebatü‟l 

- Acizin üzerinde felsefe ve düĢünce açısından inceleme yapılmıĢtır. ÇalıĢmamızın 

bundan sonraki bölümünde Sonuç, Kaynakça ve Ekler kısmı bulunmaktadır. 

 

4. YÖNTEM: 

Doğu Türkistan bölgesiyle ilgili olan çalıĢmalarda en büyük sıkıntı kaynak 

sıkıntısıdır. Bölge tarihi ile ilgili, özellikle son dönem tarihi ile ilgili araĢtırmalarda 

Çince ve Rusça kaynaklara baĢvurmaktan baĢka çare yoktur. Ayrıca söz konusu 

kaynaklara ulaĢmada bölge yöneticilerinin yarattığı engelleri aĢmak da zor bir iĢdir. 

Üstelik ulaĢılan kaynağın güvenilirliği de ayrı bir meseledir. 

Doğu Türkistan Medreselerinde Tasavvuf DüĢüncesi – Sûfî Allahyar‘ın 

Sebatü‟l Acizin Adlı Eseri Ekseninde Ġnceleme  adlı bu çalıĢmamızda konuyla ilgili 

kaynaklar üzerinde bir ön tarama yapılmıĢtır. Tespit edilen kaynaklardan ulaĢma 

imkanı bulabildiğimiz tüm kaynaklar bir araya getirilmiĢ, toplanan kaynaklar yapmıĢ 

olduğumuz çalıĢma planına göre tasnif edilmiĢtir. Kaynaklar üzerinde inceleme 

yaparak elde edilen bilgiler, plandaki belli baĢlıklar altında gruplandırılmıĢtır. 

Sonraki aĢamada ise, elde edilen veriler doğrultusunda konumuzun ana baĢlıkları ve 

alt baĢlıkları yazılmıĢtır. 
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GĠRĠġ: TÜRKLER’DE TASAVVUF DÜġÜNCESĠ 

 

En eski kıtanın, Asya‘nın toprağı coğrafya bakımından Kuzey-Asya
1
, Doğu-

Asya
2
, Güney-Asya

3
, Ön-Asya

4
 ve Orta-Asya olmak üzre beĢ kocaman parçaya 

ayrılmıĢtır. Bu beĢ parça aynı zamanda beĢ büyük medeniyet birliğini ifade 

etmektedir
5
. 

Ġlmî araĢtırmalarda ―Orta-Asya‖ veya ―Ġç-Asya‖ (Central Asia) kelimesi uzun 

zamanlardır kullanılmaktadır. Ancak ―Orta-Asya‖ denilen bu bölgenin coğrafî 

sınırları Kuzey ve Güney boyutundan belirlenmiĢ olsa bile, Doğu ve Batı sınırı 

hakkında farklı gürüĢler ortaya çıkmıĢtır. XIX. yüzyılın ortalarında Alman coğrafya 

bilgini Alexander Von Humboldt, Orta Asya‘nın coğrafî sınırını ilk kez belirlemeye 

çalıĢmıĢtır. Ona göre, Orta-Asya‘nın doğu sınırı Moğolistan‘ın en doğusundaki 

Büyük Xing-an-ling dağlarına (Greater Khingan Mountains), batı sınırı ise, 

Kazakistan‘ın en batısındaki Üstyurt bozkırına dayanır
6
.  

Genellikle coğrafyacılar, Ġç-Asya denilen bölgenin doğu sınırı hakkında bir 

fikre varmıĢsa da, batı sınırı hakkında tam ve kusursuz bir ayırıcı hat olmadığına, 

bunun batısı ve doğusu arasında coğrafya bakımından önemli bir farkın 

bulunmadığına iĢaret ederler. Tarihçilerin tespitleriyle ortaya çıkan sonuç da aynıdır 

ki, Ġç-Asya coğrafyasında büyük bir medeniyet birliği oluĢturan bölgenin yerleĢik 

kavimi, coğrafya bakımından açık olan sınırı aĢarak bir ayağıyla Avrupa‘da 

bulunmaktadır
7
. Hepimizin bildiği gibi, Avrupa ile Asya‘yı birbirine bağlayan en 

eski yol iĢte bu bölgeden geçmiĢtir. Ve bu yol bahsettiğimiz bölgenin yerleĢik kavimi 

                                                           
1
 Kuzey-Asya: AĢaği yukarı bugünkü Sibirya demektir.  

2
 Doğu-Asya: Siyasi tarihçilerin düĢündüklerinden çok daha dar bir bölgedir. Coğrafya bakımından 

asıl Çin – Çin‘lilerin istilâ ettikleri topraklar hariç - , Japonya ve Japon adaları, Kore, Mançurya 

(Bugünkü Çin‘in kuzey-doğu bölgesi) ve bir de Amur Vâdisiyle Kamçatka buraya girerler. 
3
 Güney-Asya: Hindistan‘ı, Çin Hindi‘ni ve Doğu-Hint (Malezya, Endonezya) adalarını ihtiva eder. 

4
 Ön-Asya: Ġran (Acemistan), Afganistan, Ermenistan, Anadolu, Arabistan, Suriye ve Irak‘ı ihtiva 

eder. 
5
 Louis Ligeti, Bilinmeyen Ġç Asya, Macarcadan çev: Sadrettin KARATAY, TDK Yayınları, Ankara 

1998, 2. Baskı, s. 13. 
6
 《中亚文明史》Zhong-ya Wen-ming-shi (Orta-Asya Medeniyet Tarihi), 联合国教科文组织&中国

对外翻译出版社、Pekin 2002, c.1, s. 366. 
7
 Ligeti, a g e, s.15. 
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tarafından açılmıĢtır. Ġç-Asya‘nın verimli toprakları kendi göğsünde barındırdığı bu 

kavim, batı ve doğu kaynaklarında farklı adlarla kaydedilmiĢtir. Bu alanda büyük 

nüfuz sahibi olarak bilinen eski Çin kaynaklarında da, aynı kabile veya kabileler 

ittifakı kendisinin yerleĢtikleri coğrafyaya veya kurdukları devletlere göre, Xiong-nu 

匈奴 (Hûn), Ding-ling 丁玲 (Tingling), Gao-che 高车, Tie-le 铁勒, Tu-jue 突厥 

(Türk), Hui-he 回纥 (Uygur) vs. gibi farklı adlar ile kaydedilmiĢtir. Ancak bunların 

hepsi aynı kavmi ifade etmektedir
8
. Bölge halkı tarafından kurulan devlet adlarının 

farklı olması, belli bir kabile veya kısmın göç etmesi ve bu göçlerin yarattığı etkilerin 

farklı sonuçlara ulaĢması nedeniyle, tarihî kaynaklarda bu kavim farklı adlarla 

kayıtlara geçmiĢ olabilir. 

Bu durum, ana vatanı Ġç-Asya olan kavmi farklı kısımlara bölüp, onları dağınık, 

birbirine karĢı etnik gruplar olarak göstermeyi isteyenler için tam bir destek 

olmuĢtur
9
. Ġç-Asya bölgesinde yaĢamıĢ olan bu kavmin farklı etnik faktörlerden 

oluĢtuğu tarihî kaytlar ve arkeolojik buluntularla sabittir. Ancak bu, söz konusu 

kavmin dağınık ve birbirine karĢı etnik gruplardan ibaret olduğunu ifade etmez. 

Çünkü, Ġç-Asya bölgesinde yaĢayan farklı etnik faktörlerin aynı düĢünce ve kültür 

temelinde tek bir kavim oluĢturduğu, hatta dünya siyasî sahnesinde birkaç kez tek bir 

devlet olarak ortaya çıktığı kanıtlanmıĢ bir gerçektir. 

Arkeolojik buluntulara dayanarak diyebiliriz ki, Ġç-Asyalılar‘ın Andronovo 

insanı (Aryans, White people) ve Mongoloid insanı (East Asians) olarak iki büyük 

etnik tipe mensup olan boy ve kabilelerden oluĢtuğu çok basit bir hakikattır ki, Altay 

dağını sınır yaparak, doğusunda Mongoloid Tipindeki boylar, batısında ise 

Andronovo Tipindeki boylar yaĢamıĢlardır. Aynı coğrafî koĢulların aynı yaĢam 

tarzını varlığa getirmesi sonucunda Ģekillenen ortak kültür, Altay dağının doğu ve 

batısındaki toplulukları birbirine bağlamıĢ, batıdan doğuya doğudan batıya yönelik 

pek çok göçler görülmüĢ, aralarında etkileĢimler devam etmiĢtir
10

. M.Ö. II. yüzyılda 

Büyük Hun Ġmparatorluğu çatısı altında ilk kez tek bir gövde olarak ortaya çıkmıĢ 

                                                           
8
 林幹 (Lin-gan), 突厥史 (Türk Tarihi), 内蒙古人民出版社 (Ġç moğolistan Halk NeĢriyati), 呼和浩

特 (Hohot) 1988, s. 9. 
9
 AbdüĢkür Muhemmetimin, Kadimi Mekezi Asya, XinJiang Halk NeĢriyati, Urumçi 2002, s. 63.  
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olan bu kavim, büyük ve yakıcı bir güç oluĢturmuĢtur. Asırlardır Hunlarla savaĢlarda 

baĢarılı olamayan Çinliler de Çin Seddi‘ni inĢa etmek zorunda kalmıĢtır. M.Ö. 70-60 

yıllarda baĢlayan taht kavgaları ve Çin devletinin kardeĢler arasını bozan 

politikalarını sürdürmesi sonucunda, M.Ö. 53 yılına gelindiğinde Büyük Hun 

Ġmparatorluğu doğu ve batı olarak ikiye ayırılmıĢtır. Doğu Hunlar yine Kuzey ve 

Güney Hunlar olmak üzre ikiye bölünmüĢtür. Sonraki dönemlerde Güney Hunlar‘ın 

Çinlilere karıĢması dıĢında, geri kalan Hun kabileleri farklı adlarla kayıtlara geçmiĢse 

de, kavim olarak varlığını sürdürmeyi devam ettirmiĢlerdir
11

.  

M.S. 350‘li yıllarda Juan-juan Devletine bağlı Uar ve Hun adlı iki kabile 

Altaylar yöresindeki yerlerinden göç ederek, bugünkü Güney Kazakistan ve Doğu 

Türkistan bölgesine gelmiĢ ve burada yaĢayan Hun kitlelerini Avrupa‘ya sürmüĢtür. 

Ardından yine bir büyük devlet, Akhun (Eftalitler) devletini kurmuĢtur. Bu yeni 

devlet daha sonra Afganistan, Kuzey Hindistan, Mâverâünnehir ve Çu havalisini, 

Semerkand civarını kendi sınırları içine almıĢtır
12

. 

Ġç Asya bölgesinin ikinci kez tek bir gövde olarak ortaya çıkması, M.S. 560‘lı 

yıllarda Kök Türk (Gök Türk) devletinin kurulmasıyla gerçekleĢmiĢtir. Kök Türk 

(Gök Türk) devleti çok kısa bir zaman sonra, yani M.S. 582 yılında doğu ve batı 

olarak ikiye bölünmüĢse de, Kök Türk (Gök Türk) devleti toprakları Büyük Hun 

Ġmparatorluğu sınırlarını daha da aĢarak, doğuda Kore topraklarını içine alırken, 

batıda Karadenizi aĢıp, Avrupa‘ya dayanmıĢtır
13

. 

Birinci ve ikinci Kök Türk (Gök Türk) devleti döneminde tüm Ġç-Asya 

bölgesinin tek bir gövde oluĢturmasından ziyade, Türk adının resmî devlet ismi 

olarak ilk defa kullanılması daha büyük önem arzetmektedir. Çünkü önceden Türk 

adı, Juan-juanlar‘a bağlı olup, Altay dağlarının güney eteklerinde demir üretimi 

yaparak yaĢayan bir kabile veya bir küçük kabileler birliği için kullanılmıĢtır
14

. Bu 

                                                                                                                                                                     
10

 a e, s. 66. 
11

 Renê Grousset, 草原帝国 (Bozkır Ġmparatorluğu), Fransizcadan Çinceye çev: 魏英邦 Wei-ying-

bang, 青海人民出版社 (Qing-hai Halk NeĢriyatı), 西宁 Xi-ning 1991, s. 39-80. 
12

 《中亚文明史》Zhong-ya Wen-ming-shi (Orta-Asya Medeniyet Tarihi), c. 3, s. 107-114. 
13

 林幹 (Lin-gan), a g e, s. 62-70. 
14

 《中亚文明史》Zhong-ya Wen-ming-shi (Orta-Asya Medeniyet Tarihi), c. 3, s. 108. 
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dönemde ise Türk adı, Hun adının yerini almıĢ ve büyük bir devlet ve milletin adı 

olarak kullanıma girmiĢtir. 

Türk adının resmî devlet ismi olarak ortaya çıkmasından sonra, bölgede farklı 

adlarla devletler kurulmuĢsa da, Türk adının kullanımı kesintisiz devam etmiĢtir. 

Farklı etnik unsurların aynı düĢünce ve dile dayalı olarak birlik kazanması sonucunda 

varolup, tek bir gövde haline gelen Altay dilleri grubundaki bölge halkının büyük bir 

kitlesinin Ġslam‘a girmesiyle doğan düĢünce yapısı üzerindeki farklılıklar nedeniyle 

ikiye bölünmüĢtür. Altay dağının doğusunda yaĢayan insanlar Moğol veya Moğol-

Tunguz kavimleri Ģeklinde adlandırılırken, Altay dağının batısından doğu Avrupa‘ya 

giden geniĢ coğrafyada yaĢayan halk, Türk adıyla adlandırılmıĢtır. Büyük Kök Türk 

(Gök Türk) devleti yıkıldıktan sonra, bölgede ard arda aynı Türk soylarından olan 

Uygur ve Kırgız devletleri kurulmuĢ, Ġç-Asya bölgesi tek bir gövde olarak Türk 

adıyla anılmamıĢ olsa da, Türk adı Hun adı gibi kullanımdan kalkma akıbetine 

uğramamıĢ, batıya göç ederek bugünkü Türkistan coğrafyasında Büyük Karahanlılar 

devleti ve büyük Selçuklu devletini kuran Türkler tarafından mevcudiyetini ve 

kullanımını devam ettirmiĢtir
15

. 

Türk adının kalıcı olarak varlığını devam ettirmesinde Türklerin Ġslamı kabul 

ederek, eski Türk düĢüncesinin anahatlarıyla, Ġslam düĢüncesini özdeĢtirebilmesinin 

ve bu sayede yeni bir düĢünce yapısı oluĢturmasının oldukça önemli bir katkısı 

olmuĢtur. Çünkü farklı etnik faktörlerin aynı düĢünce yapısına dayalı olarak birlik 

kazanıp, hâkimiyet baĢına geçen kabile veya kabileler birliğinin adıyla kendilerini 

adlandırıp gelen Ġç-Asya halkı, üçüncü kez tek bir gövde haline geldiği Çengizhan 

dönemi ve sonraki dönemlerde Moğol adıyla adlandırılabilirdi. Gerçekte de Moğol 

istilası dönemindeki çok kısa bir zamana ait Arap ve Batı kaynaklarında tüm Moğol-

Türk toplulukları Tatar adıyla kaydedilmiĢ, sonraki Ġslam kaynaklarında Tatar ifadesi 

daha ziyade Moğollar için kullanılmıĢtır
16

. Çünkü Çengiz ordusunun savaĢcı ön saf 

kısmı Moğol ulusuna mensup bir kabile olan Tatarlardan oluĢmuĢtu. Sonraki 

dönemlerde dil ve etnik bakımından Moğol ulusuna mensup Tatarların TürkleĢmesi, 

                                                           
15

 Muhemmetimin, a g e, s. 550-552. 
16

 Faruk Sümer, Tatar md, DĠA, Ankara 2011, c. 40, s. 168-170. 
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Tuva ve Sarı Uygur gibi Türk boylarının ise MoğollaĢması ve TibetlileĢmesi, bu 

görüĢümüzü kesin olarak kanıtlayabilir
17

. 

Dolayısıyla Türkler Ġslam‘ı kabul ederek, kendisine özgü, Moğol kitlesinden 

farklı olan yeni bir düĢünce yapısı oluĢturmamıĢ olsaydı, Türk adı da aynı Hun adı 

gibi tarihe karıĢıp kullanımdan kalkabilirdi. Buna dayalı olarak diyebiliz ki, bugünkü 

Türk milletinin oluĢumu Ġslam dini ile yakından iliĢkilidir. Yine bir deyiĢle, bugünkü 

Türklerin oluĢumu ve Türk adıyla anılarak mevcutluğunu devam ettirmesinin Ġslam 

dininden ayırt edilerek düĢünülmesi imkansızır. 

Aynı Ģekilde diyebiliriz ki, Ġslam‘ın yayılması, geliĢimi, coğrafyasının 

geniĢlemesi dünya siyasî-kültürel alanında yüksek mertebeye sahip olması da 

Türklerin Ġslamı kabullenmesiyle gerçekleĢmiĢtir. Çünkü X. yüzyılda Ġslam‘ı 

kabullenen Türkler çok kısa bir zaman içerisinde tüm Ġslam dünyasının baĢına 

geçmiĢ, Ġstanbul‘u feth etmiĢ ve bin yıldır Ġslam coğrafyasını kesintisiz geniĢleterek 

önderlik yapmıĢtır. Ġslam dünyasının günümüzdeki periĢan durumunda da, Türkiye 

devleti baĢta olmak üzere Ġslam âlemine sahip çıkarak önderlik rolünü devam 

ettirmiĢ ve bu konumunu hiç kaybetmemiĢtir. 

Eski Türkler bugünkü Moğolistan bozkırlarında yaĢamıĢ, Büyük Kök Türk 

(Gök Türk) devleti de bu coğrafyada doğmuĢsa da, zamanla Ġç Asya‘daki yeni 

yurtlara doğru geniĢlemiĢtir. Türk adının kalıcı olarak yaĢadığı coğrafya, yani, 

Ġran‘ın Horasan bölgesinden baĢlayarak Kuzey Afganistan dâhil Pamir ve HindukuĢ-

Karakorum
18

 dağlarının kuzey eteklerinden Çin‘in Dun-huang bölgesine kadar 

uzanan, batıda Ön-Asya Türk topraklarını içererek doğu Avrupa‘ya giden geniĢ 

coğrafyayı kapsayan Türk toprakları, Arap ve Ġran kaynaklarında Türk yurdu 

anlamındaki ―Türkistan‖ terimi ile batı kaynaklarında ise, aynı anlam taĢıyan 

                                                           
17

 Bkz: AbdureĢit Jelil QARLUQ, Sarı Uygurların Türkiye Türklerine Yönelik Tutumları, Modern 

Türklük AraĢtırmaları Dergisi, 2006/3. 
18

 Türklerin kusal bildiği Tanrı dağı Çince kaynaklarda 天山 Tian-shan Ģeklinde kaydedilmiĢtir. Tanrı 

dağı kelimesinin yerine Tian-shan terimini kullanan Türk araĢtırmacıları benzer bir Ģekilde, Çince 

kaynaklarda 喀喇昆仑山 Ka-la-kun-lun-shan olarak kaydedilen Karakorum -karanlık, kara renkli 

büyük taĢlar anlamında gelmektedir- dağları için de Kun-lun terimini kullanmaktadır. Türk 

topraklarındaki birçok yerlerin Türkçe adları varken, yine de yabancı dil kaynaklarındaki kaytlara 

göre iĢ görmek gerçekten eleĢtire değer büyük bir yanlıĢlıktır. 
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―Turkey‖ kelimesi ile kaydedilmiĢtir. M.S. XIV. yüzyıl baĢlarında Arapça 

kaynaklarda Ön-Asya Türk toprakları ―Berrü‘t-Türkiyye‖ ifadesi ile kayıtlarda 

görülmeye baĢlamıĢtır
19

. Ve Türkistan adıyla ifade edilen toprakların batı sınırı Ural 

dağları ile Volga ırmağının Hazar denizine ulaĢtığı noktada sınırlandırılmıĢtır
20

. 

Günümüzde ―Türkistan‖ kelimesi ile ifade edilen bölgenin coğrafî sınırları 

Karahanlılar (840-1212) devleti döneminde ĢekillenmiĢtir. Türkistan bölgesinin 

Doğu ve Batı Türkistan olarak ikiye ayrılmasında coğrafya bakımından Pamir ve 

Karakorum (Karanlık) dağlarından ibaret tabiî sınır esas faktör olmuĢsa da, 

Karahanlılar devletinin 1042 – 1043 yılları arasında Doğu ve Batı Karahanlılar 

olarak ikiye bölünmesinin bıraktığı siyasî etki de unutulmamalıdır. Tarih sayfalarına 

baktığımız zaman görebiliriz ki, Çengiz istilasından hemen sonraki Çağatay 

döneminde bölgede çok kısa bir zaman birlik olması dıĢında, ta günümüze kadar 

Türkistan bölgesinde siyasî birlik hiç kazanılmamıĢtır
21

. 

Görüldüğü üzere, bugünkü Türklerin oluĢumu ve Ön-Asya ve doğu Avrupa 

bölgelerinin TürkleĢmesinde Ġslam dini hangi derecede önem arzetmiĢse, âlem-i 

Ġslam‘ın geliĢimi ve siyasî-kültürel kazançlarında Türkler aynı Ģekilde yeri alınamaz 

derecede hizmetler etmiĢtir. Çift yönlü bu etkileĢimin baĢlangıç noktası Türklerin 

Ġslamı kabullenmesidir. 

Ġslam dininin Türkler arasında nasıl yayıldığı ile ilgili çalıĢmalarda öncelikle 

Karahanlı sultanı Satuk Buğrahan ve onun evlatlarının sürdürdükleri savaĢlara 

bakılmakta, fakat Ġslam dininin Türklerde derin kökler salmasında büyük rolü olan 

baĢka etkenler, özellikle eski Türk düĢüncesinin tasavvufî boyutu pek göz önünde 

bulundurulmamaktadır. Oysa Türkler, Ġslâm dini ile tanıĢtıkları sırada 

Maveraünnehir ve Horasan dolaylarında bulunuyorlardı. Ġslâm‘ı tasavvufî bir anlayıĢ 

yoluyla tanıyan Müslüman Türkler, sûfilerin telkin ettikleri tebliğ ve cihad 

                                                           
19

 Cevdet Küçük, Türkiye md, DĠA, Ankara 2012, c. 41, s. 566-567. 
20

 Ahmet TaĢağıl, Doğu Türkistan md, DĠA, Ankarak 2012, c. 41, s. 556. 
21《中亚文明史》Zhong-ya Wen-ming-shi (Orta-Asya Medeniyet Tarihi), c. 4 (上), s. 91. 
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anlayıĢıyla, batıya doğru akınlar yaparak, Anadolu topraklarına kadar ulaĢmayı 

amaçlamıĢlardı
22

.  

Türkler Ġslam‘ı kabul ettikleri ilk dönemlerde, düĢünce yapısı üzerinde büyük 

bir değiĢiklik gerçekleĢmiĢ, Türk-Ġslam düĢüncesi eski Türk düĢüncesi temelinde 

vücud bulmuĢtur. Eski Türk düĢüncesinin merkezinde Töre ve Kut kavramları yer 

almaktadır
23

. Eski Türk düĢüncesinde Kut, yani mutluluğa eriĢmek, insan varlığının 

amacıyken, Kut elde etmenin garantisi Töre idi. Adalet ilkesine dayalı Töre kavramı, 

adaletli düzen, iyi kanun anlamına gelmektedir. Bu anlamda Töre kavramının içinde 

devlet hukuku anlamı da söz konusudur. Töre analyıĢı, eski Türk düĢüncesindeki 

devletçilik anlayıĢının temelini oluĢturduğu ve Töre‘nin Tanrısal düzen anlamına da 

geldiği ifade edilmiĢtir
24

. Eski Türk düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine 

dönüĢmesinde, eski Türk düĢüncesinin ana konuları olan Kut  ve Töre kavramı, 

Ġslam dinindeki Saadet ve adalet kavramlarıyla iç içe girmiĢ, islam dinindeki 

Allah‘ın yer yüzündeki halifesi olmak düĢüncesi, eski Türk düĢüncesindeki 

devletçilik anlayıĢının yerini almıĢtır. Yani, eski Türk düĢüncesinin anahatları hiç 

değiĢmemiĢ, sadece Gök Tanrı inancı ve ġamanizm gibi diğer inanç temellerinin 

yerini tevhid inancı ve Ġslam akidesi almıĢtır. 

Eski Türk düĢüncesinde akıl ve sezgi (gönül) mutluluğa eriĢminin birer yolu 

sayılırdı. Eski Türk yazıtlarında akıl ve sezgi melekelerinin insan varlığını 

anlamlandırmada birlikte zikredildiğini görüyoruz. Ġnsan doğuĢtan akıl ve sezgi 

sahibidir. Bu iki meleke aracılığıyla insan, dünya hayatındaki eylemlerini iyi ve 

doğru olana sevkeder. Dolayısıyla eski Türk düĢüncesinde akıl ile sezgi belli bir yere 

kadar iç içedir
25

. Eski Türk düĢüncesindeki gönül veya sezgi kavramı Ġslam 

dinindeki Ġhlas kavramıyla iç içe girmiĢ, Türk-Ġslam düĢüncesinin tasavvufî terkibini 

oluĢturmuĢtur. 

                                                           
22

 Hamdi Kızıler, Cahidi Ahmed Efendi ve Tasavvuf Felsefesi, Tuku Yayınları, Ankara 2006, s. 22. 
23

 Arytıntılı bilgi için bkz: 耿世民 (Geng-shi-min), 古代突厥文碑铭研究 (Türk Eski MengütaĢ 

Yazıtları Üzerinde Ġncelemeler)、中央民族大学出版社、 北京 2005、 s. 92-147 

24
 Aygün Akyol, Kutadgu Bilig‟de Ahlak ve Siyaset, AraĢtırma Yayınları, Ankara 2013, s. 32-33. 

25
 Sülayman Uludağ, Kalb md, DĠA, Ġstanbul 2001, c. 24, s. 230-232. 
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Aslında eski Türk düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢümü Fârâbî‘den 

baĢlamıĢtır. Her ne kadar onun akılcı bir filozof olduğu söylense de, bir Müslüman 

filozof olarak Farabi, gerek akıl anlayıĢındaki sezgici tavrı gerek bütün varlıkların 

tek ve yegâne kaynağının Tanrısal özden kaynaklandığına dair varlık alanındaki 

savunusu ve bu konuda ortaya attığı sudur teorisi gibi görüĢler ve gerekse her ikisi ile 

bağlantılı olarak ortaya koyduğu nübüvvet teorisi onun aslında bütünüyle tasavvufî 

bir yön taĢıyan sezgisel düĢünceyi öne çıkardığının en önemli örnekleridir
26

. Fârâbî 

düĢünce sistemi, eski Türk düĢüncesinin temel özellikleri ile Ġslam hakikatini 

bağdaĢtırmıĢ, sistematik olarak Türk-Ġslam düĢünce yapısı ve Türk tasavvufunun 

teorik temelini oluĢturmuĢtur. Türk-Ġslam düĢüncesinin tasavvufî boyutu, rûhî ve 

vicdanî bir duyuĢun mahsulüdür. Türkün Ġslâmiyeti kabulünden itibaren kurulmuĢ 

olan tüm Müslüman-Türk devletlerinde tasavvufî düĢünce kendi etkisini 

gösteregelmiĢtir. Ayrıca Türk yurdları ve Türklerin hâkim olduğu diğer Ġslam 

memleketlerinde hemen her Ģehirde tekke ve zâviyeler kurulmuĢtur
27

. Dolayısyla 

Müslüman Türk toplumlarındaki tasavvufî anlayıĢ ile Sahabe dönemindeki zahitlik 

ve ondan kaynaklanarak geliĢen genel anlamdaki tasavvufî anlayıĢ arasında bazı 

farklılıkların mevcut olduğunu söylemek mümkündür.  

Genel anlamdaki tasavvufun anlamı, varoluĢu, geliĢimi ve içeriği hakkında pek 

çok ve farklı görüĢler ortaya konulmuĢtur. Türklerin Ġslamiyeti kabul etmesinde 

büyük etkisi görülen ve asırlardır varlığını sürdüren Türk tasavvufu ile mistik ağırlık 

taĢayan Vahdet-i Vucudçu tasavvuf anlayıĢı arasındaki farklılıklar gözönüne alındığı 

zaman, tasavvufu tek bir tanımla ifade etmenin mümkün olamayacağı kesin olarak 

karĢımıza çıkar. Dolayısıyla tasavvufu tanımlamadan önce tasavvufun anlam ve 

içeriğini oluĢturan tarihî geliĢimi üzerinde durmanın faydalı olduğunu düĢünüyoruz
28

. 

Öncelikle tasavvuf sözcüğünün nereden geldiğine hep birlikte bakalım. 

Tasavvuf sözcüğünün nereden geldiği yolunda değiĢik görüĢler ileri sürülmüĢtür. 

Kimilerine göre bu akım taraftarları, Türkçeye sofa olarak geçen suffalarda 

toplandıkları için akıma bu ad verilmiĢtir. Kimileri onların yünden giysi, yani suf 

                                                           
26

 Bkz. Fârâbî, el-Medînetü‟l Fâzıla (önsöz kısmı), çev: Ahmet Arslan, Ankara 1990, s. xx-xxı. Ayrıca 

bkz: Hilim Ziya ÜLKEN, Türk Tefekkürü Tarihi, Yapı Kredi Yayınları, Ġstanbul 2011, s. 117. 
27

 Mâhir Ġz, Tasavvuf, Kitabevi Yayınları, Haz: M. Ertuğrul Düzdağ, Ġstanbul 2012, 4. Baskı, s. 13. 
28

 Selvi Dilaver, Kaynaklarıyla Tasavvuf, Pozitif Yayınları, Ġstanbul 2007, s. 21. 
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giyindiklerinden ötürü böyle anıldıklarını öne sürmektedir. Bir baĢka görüĢ de 

tasavvuf deyiminin Yunanca bilgelik, hikmet demek olan ‗sophia‘dan geldiğidir. 

Tasavvuf kelimesinin nasıl türetildiği konusunu ele alan sûfî müelliflerden Ebu 

Nuaym el-Ġsfahânî (ö. 1038) tasavvufun safâ ve vefâ kelimelerinin birleĢiminden 

geldiğini ifade etmiĢtir. Aynı zamanda zâhidlerin yedikleri bitki ‗sufâne‘den gelmiĢ 

olabileceği, kendisini kâbe hizmetine adayan kabilenin adı ‗sûfe‘den ve Hakk‘a 

boyun eğenlerin kullandıkları sûfetü‘l-kafâ terkibindeki ‗sûfe‘den gelmiĢ 

olabileceğinden bahsetmektedir. Diğerlerine göre ‗tasavvuf‘ kelimesinin Arapça bir 

kökten geldiğini gösteren bir delil bulunmamaktadır. Dolayısıyla câmid bir lakap 

olması daha uygun görülebilecektir. Fakat birçok âlim kimseler tasavvuf kelimesinin 

ucuz bir giyecek sayıldığı için gurura yol açmayan ‗sûf‘tan (yün elbise) türetilmiĢ 

olabileceği görüĢünu hem anlam hem dil bilgisi bakımından uygun bulmuĢtur
29

. 

Yukarıda verdiğimiz bilgilere rağmen, tasavvuf kelimesinin türetilmesi 

konusunda henüz ikna edici bir cevap bulunmamaktadır. Ġlk görüĢ, yani, sûfilerin 

suffalarda toplandıkları için tasavvuf adı verlilmiĢtir görüĢü, Peygamber Efendimiz 

zamanına ait bir rivayete dayanmaktadır. Ancak, sûfî ismi Peygamber Efendimiz 

zamanında yoktu. Bu kelime Tabiîn devrinde söylenmeye baĢlanmıĢtır. Üçüncü 

görüĢ, yani, Yunanca bilgelik, hikmet demek olan ‗sophia‘dan gelmiĢtir görüĢü de 

pek doğru sayılamaz. Çünkü ‗sophia‘ kelimesinden türetilen felsefe ve filozof 

kelimeleri Ġslam literatürüne hiç değiĢmeden geçmiĢtir. Tasavvuf kelimesi eğer 

‗sophia‘ kelimesinden türetilmiĢ olsaydı, sûfi ve tasavvuf kelimeleri filozof ve felsefe 

anlamında gelebilirdi. Günümüzde genel kabul görülen sûfilerin yün elbise giymeleri 

sebebiyle sûf kelimesinden tasavvuf (yün giydi) fiilinin türetildiği, tasavvuf tabirinin 

bu fiilin masdarı olarak kullanıldığı açıklaması da pek mantıklı görülmemektedir. 

Çünkü, sûfi kelimesinin kullanımının tasavvuf kelimesinin kullanımından daha önce 

olduğu bilinmektedir. Bugün mevcut eski tasavvuf kitaplarından sayılan Nefahatü‟l-

Üns‘ün beyanına göre, sûfi ismi verilen ilk zat hicri 150 tarihlerinde vefat etmiĢ olan 

Ebu HaĢim isminde bir kiĢidir. Bu zatın Suriye‘de Remle Ģehrinde bir zaviye 

meydana getirdiği ve saliklerine sûfî ismi verdiği rivayet edilmektedir
30

. Ancak 

sözkonusu zat‘ın sûf, yani yün elbise giydiği hakkında hiçbir belge bulunmamaktadır. 

                                                           
29

 ReĢat Öngören, Tasavvuf md, DĠA, Ankara 2011, c. 40, s. 119. 
30

 Ġz, a g e, s. 40. 
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Dil bilgisi bakımından da, eğer sûfi adı sûf (yün, yün elbise) kelimesinden türetilmiĢ 

olsaydı, sûfiler sûfi değil, mutasavvıf olarak adlandırılması gerekirdi. Ancak ilk önce 

sûfi kelimesi, sonra tasavvuf kelimesi, en sonunda ise mutasavvıf kelimesinin ortaya 

çıktığı bilinmektedir. Biz burada tasavvufun Arapça bir kökten geldiğini gösteren 

açık bir delilin yokluğunu belirtmekle beraber, baĢka kaynak ve köklere yönelik daha 

da derin incelemelerin yapılması gerektiğini düĢünüyoruz. Dolayısıyla tasavvuf 

kelimesinin türetilmesi problemini bir yana bırakıp, tasavvufun menĢei meselesine 

geçeceğiz. 

Tasavvufun menĢei meselesi hakkında farklı görüĢler mevcuttur. Kimileri 

tasavvufu ‗ulûm-i Ġslamiye‘ olarak görürken, kimileri ise ―Tasavvuf, Ġslam fikir 

âlemine öbür medeniyetlerden ithal edilmiĢ olan ‗ulûm-i dahîle‘den olup, 

Ġslâmiyet‘te tasavvuf baĢlangıçta dıĢlanmıĢ sonradan güçlenip yaygınlaĢmıĢ ve 

kültürel hayatı etkileyen bir içerik kazanmıĢtır‖ görüĢünü ileri sürmüĢtür. Bu görüĢ 

sahiplerine göre, tasavvufta üç yönlü iliĢki demeti söz konusudur: Tanrı-insan iliĢkisi, 

insanın öteki insanlarla iliĢkisi ve insanın kendisi ile iliĢkisi. Bu iliĢkileri arama ve 

açıklama çabaları eski Hindistan‘dan baĢlayarak Ġran‘da, Yunanistan‘da da görülür
31

. 

Brahmanizm‘de Tanrı Brahma dünyayı yaratan güç ve eĢyanın baĢlangıcıdır. Aynı 

zamanda sonsuz mutluluk gene ona ulaĢır ve onun vücudunda yok olur. Budizm‘de 

ise, ruhun amacı son aĢamaya, yani Nirvana‘ya kavuĢmaktır. Nirvana, yokluk, yani 

fena aĢamasıdır
32

. Ġslam tasavvufu ise, Tanrı‘nın niteliğini ve kâinatın oluĢunu 

açıklayan dinî ve felsefî bir akımdır. Bu akım tekkelerde tarikat için bir öğretim fikri 

doğurmuĢtur
33

. Bu nevi görüĢte olan kimseler tüm bunlara dayanarak tasavvufun 

tümüyle Ġslâmiyet‘e özgü bir akım olmadığını, daha önceki dönemlerde baĢka 

ülkelerde de bu doğrultuda görüĢlerin ortaya atılmıĢ olduğunu savunmaktadır.  

Ġslâmiyet‘te tasavvufun doğuĢu hakkında farklı görüĢler ileri sürülmüĢtür. 

Kimilerine göre, tasavvuf hareketinin tohumları Hz. Peygamber, sahabe ve tabiûnun 

yaĢayıĢında mevcuttur. Ancak tasavvufun diğer ilim dallarından farklı ve müstakil 

                                                           
31

 Fahrüddin Irakî, Lemaat Parıltılar, Çev: Saffet Yetkin, Milli Eğitim Basımevi, Ġstanbul 1988, s. 4. 
32

 Mehmed Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, SadeleĢtiren: Hüseyin Rahmi Yayanlı, Kitabevi Yayınları, 

Ġstanbul 2000, s. 23. 
33

 Orhan Bayrak, Resimli Osmanlı Tarihi Sözlüğü, Ġnkılap Yayınları, Ġstanbul 1999, s. 401. 
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bir hareket haline gelmesi H. II. asırın ikinci yarısında baĢlamıĢtır
34

. Diğerlerine göre, 

ilk tasavvuf görüĢleri mezheplerin doğuĢu ile baĢlamıĢtır. Ve bu yoldaki ilk 

düĢünceler Ġslâmiyet‘in yayılıĢından iki yüzyıl sonra Arabistan, Ġran ve Horasan gibi 

değiĢik bölgelerde ortaya atılmıĢtır. Ancak Ġslâm bilginleri bunu büyük bir tepki ile 

karĢılamıĢ olmakla birlikte tarihî süreç içerisinde bu anlayıĢ değiĢmiĢ ve etkisini daha 

çok hissettirmeye baĢlamıĢtır
35

. 

Peygamber Efendimiz zamanında bütün Müslümanlar Resulullah (sav)‘ın 

sohbetlerinden feyz aldıklarından kendilerine ‗sahabe‘ ismi verilmiĢtir. Hz. 

Muhammed‘ten sonra sahabe-i kiramdan bu feyzi almıĢ olan insanlara ‗tabiîn‘ 

denmeye baĢlanmıĢtır. Bu sırada Müslümanlar arasında vahdet zayıflamaya baĢlamıĢ, 

birtakım batıl fikirler Müslüman toplumu içerisine sokulmuĢtur. Böyle bir ortamda 

bazı kimseler salih ameller iĢlemekte, doğrulukta dinlerine olan samimi bağlılıkta, 

zühd ve takvada ileri giderek dünya iĢlerinden iliĢkelerini kesmeyi ve vaatleri ihtiyar 

etmiĢlerdir. Kendi nefisleri için birtakım zaviye ve hücreler meydana getirmiĢlerdir. 

Bu Ģekilde hareket edenlere ‗sûfîye‘ denmeye baĢlamıĢtır. Ġslâmiyet‘in ilk 

zamanlarında nefislerini riyazet ve zahidliğe vakfedenlere ‗zahid‘, ‗abid‘ gibi isimler 

verilmiĢtir. Daha sonraları zahidane hayata süluk etmiĢ kimselere ‗sûfî‘ denmeye 

baĢlanmıĢtır. Sonraki dönemlerde KuĢeyri, Sühreverdi ve Ġmam Gazali, sahte 

sûfilerden bahsettiklerinden, bir aralık sûfî kelimesinin de mütekellim kelimesi gibi 

fena manaya çekildiği söylenebilir. Fakat bu büyük zatların eserlerinden sonra sûfî 

kelimesine gerçek anlamı yüklenmiĢtir. Sûfîyyenin ortaya çıkıĢı ile Ģeriat ilmi fıkıh 

ve tasavvuf olmak üzere iki kısma ayrılmıĢtır. Fıkıh ilmi ehl-i fetvaya mahsus olan 

ahkâm-ı âmme olup, ibâdât ve muamelât ile ilgilenmiĢtir. Tasavvuf ise tasavvuf 

ehline ait mücahede, muhasebe-i nefs, bunlardan hasil olan zevk, vecd haletleri, 

bunları ifade için kullanılan ıstılahat ve izahatlar ile uğraĢmıĢtır. Tasavvufun zevken 

anlaĢılabilen hallerle ilgilendiği için, sûfîler ―tatmayan bilmez‖ deyimiyle, zevk 

hallerinin kâl (söylem) ile değil hâl (yaĢam) ile gerçekleĢebilen bir durum olduğunu 

                                                           
34

 Süleyman Uludağ, Ġslam DüĢüncesinin Yapısı, Dergah Yayınları, Ġstanbul 2012, 7. baskı, s. 109. 
35

 ġerafettin Turan, Türk Kültür Tarihi, Bilgi Yayınları, Ġstanbul 2000, s. 139. 
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savunurlar. Nitekim Hz. Mevlâna‘ya ―âĢıklık nedir?‖ diye sordukları vakit: ―benim 

gibi ol da öğrenirsin‖ demiĢtir
36

. 

Tevhid akaîdi temelinde varolan tasavvuf, tamamen Ġslam çerçevesi içerisinde 

doğmuĢtur ve ‗ulûm-i Ġslamiye‘dendir. Ayrıca tasavvuf kelimesi, genellikle ehli-

Sünnet tasavvuf anlayıĢına özel olarak kullanılmaktadır. Tüm diğer mistik ağırlıktaki 

anlayıĢlar kendisine özgü bir isimle anılmakta, hatta mistik ġiâ anlayıĢı için de 

Batınîlik veya benzer terimler kullanılmaktadır. Üstelik akıl ve sezgi insan 

fitratındandır ki, akla ağırlık veren rasyonelist anlayıĢ ile sezgiye ağırlık veren mistik 

anlayıĢ her kavimde mevcut olmuĢtur. BakıĢ açısı, dayandıkları temel bilgiler ve akla 

veya sezgiye ağırlık verme derecesi farklı olduğundan, türlü rasyonel veya mistik 

anlayıĢların muhtevasında farklılıklar görülmüĢtür. Dolayısıyla tasavvufu diğer 

kültür ve medeniyetlerden Ġslam‘a girmiĢ bir düĢünce olarak nitelendirmek oldukça 

yanlıĢtır. Diyebiliriz ki tasavvuf, Ġslamî bir mistik anlayıĢ olarak Ġslam içerisinde 

doğmuĢtur. Fakat, öbür medeniyetlerin, tasavvufun geliĢimi ve muhtevası üzerinde 

az çok etkilerde bulunduğunu da inkar etmek imkansızdır. 

Bir çeĢit nefs, ruh ve zihin hayatı olan tasavvufun tanımı ise, kiĢilere ve 

zamana göre değiĢmektedir
37

. Tasavvufun tanımı sûfînin mertebesinden, mizac ve 

eğiliminden, sosyal durumundan, mistik hayata girmeden önceki yaĢayıĢından 

etkilenir. Dolayısıyla tasavvufun binden fazla tarifi yapılmıĢtır. Her sûfi, içinde 

bulunduğu hale göre tasavvufu tarif etmiĢtir. Belli baĢlı sûfîlerin tasavvuf tanımlarını 

Ģöyle verebiliriz: 

Ma‘rûf el-Kerhî: ―Tasavvuf, gerçekleri anlamak, mahlûkatın elinde olan 

Ģeylere gönül bağlamamaktır.‖ 

Ebû Hafs el-Haddâd: ―Tasavvuf tamamen edebden ibarettir.‖ 

Ebu‘l-Hüseyin Nuri: ―Tasavvuf ne Ģekil, ne de ilimdir; o sadece güzel ahlaktan 

ibarettir ki, Tasavvuf, Hakk‘ın ahlâkıyla mütehallî olmaktır.‖ 

                                                           
36

 Ġz, a g e, s. 39-41. 
37

 Hayranı AltıntaĢ, Tasavvuf Tarihi, A.Ü.Ġ.F. Yayınları, Ankara 1986, s. 5. 
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Cüneyd el-Bağdadi: ―Tasavvuf, Hakk‘ın seni senden gidermesi ve kendisiyle 

ihya etmesidir.‖ ve ―Tasavvuf, Allah‘tan baĢka her Ģeyle ilgiyi kesmek ve yalnız 

Allah‘la olmaktır.‖ 

Ebu Amr ed-DımıĢkî: ―Tasavvuf âlemi noksan gözle görmektir yahut bütün 

noksanlardan münezzeh olanı müĢahede etmek için her noksandan gözü yummaktır.‖ 

Ebu‘l-Hasen Ali el-Müzeyyen: ―Tasavvuf, Hakk‘a boyun eğmektir.‖ 

Ebu‘l- Hasan El-BüĢenci: ―Tasavvuf, emeli ihmal ve emele devam etmektir.‖
38

 

Ġmam-ı Rabbani: ―Tasavvuf, Ģeriatın yardımcısı olup, Ģeriatın üçüncü aĢaması 

olan ihlâsı elde etmeye yarar.‖ 

Ġmam-ı Gazali: ―Tasavvuf, kalbi yalnız Allah‘a bağlayıp masivadan (Allah 

dıĢındakilerden) ilgiyi kesmektir.‖
39

 

Görüldüğü üzere tasavvufun birçok tanımı yapılmıĢ, Muhyiddin Ġbn al-

Arabî‘nin ―Tasavvuf, Tanrı‘nın ahlâkı ile ahlâklanmaktır‖ diye verdiği özet bir 

tanımı genel olarak kabul görülmüĢtür
40

. Ancak tasavvufu tam olarak anlatabilen bir 

tanım veya tarif henüz görülmemektedir. Aslında Ebu‘l-Hüseyin Nuri‘nin verdiği: 

―Tasavvuf ne Ģekil, ne de ilimdir. O sadece güzel ahlaktan ibarettir ki, tasavvuf, 

Hakk‘ın ahlâkıyla mütehallî olmaktır.‖ tanımı oldukça önemlidir. Çünkü yukarıda 

verdiğimiz tanımlardan anlaĢılacağı üzere, bunlardan bir grubu tasavvufun ilim 

yönüne ağırlık vererek filozoflara ait olan bir tasavvuf (mistisizm) tanımı yaparken, 

diğerleri ise Ģekle ağırlık vererek Ģeriata bağlı olan sûfîlere ait bir tasavvuf tanımı 

sergilemektedir. 

Tasavvufun doğuĢu, doğmasında rolü olan etkili faktörler hakkında da farklı 

görüĢler olduğunu daha önce yazmıĢtık. Bu gibi farklılıklar, tasavvuf tanımındaki 

farklılıklardan kaynaklanmaktadır. Filozoflara ait bir tasavvuf (mistisizm) tanımını 

savunanlara göre tasavvuf, Ġslâm dünyasında VIII. yüzyılda ortaya çıkan ve IX. 

yüzyılda eski Yunan, Yahudi, Hint ve eski Ġran düĢüncelerinin etkisiyle sistemleĢen 

                                                           
38

 Ġz, a g e, s. 47-67. 
39

 YaĢar Nuri Öztürk, Kur‟an ve Sünnete Göre Tasavvuf, Yeni Boyut Yayıları, Ġstanbul 1993, s. 22-23. 
40

 Cavit SUNAR, Ana Hatlariyle Ġslam Tasavvuf Tarihi, A.Ü.Ġ.F Yayınları, Ankara 1978, S.71. 
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gizemci, dinî ve felsefî öğretidir. Tasavvuf, Orta Asya ve kısmen Hint ve Ġran 

karıĢımı inançların Ġslâmî unsurlarla yoğruluĢundan vücut bulmuĢ bir akımdır
41

. Bu 

görüĢü savunanlar Tanrı‘yı tek gerçeklilik olarak görür ve var olan her Ģeyi, tüm olay 

ve fenomenleri Tanrı‘nın tecellisi olarak kabul eder. Onlar insan yaĢamının en büyük 

amacının, vecd yoluyla Tanrı‘ya eriĢmek olduğunu kabul eder. Onlara göre, evren 

vacip ya da zorunlu değil de, mümkündür. Yani evren kendi kendine var olmayıp, 

Tanrı‘nın varlığından dolayı tecelli eden, var görünen bir varlıktır. Ġnsan ise bütün 

evreni bir bütünlük içinde yansıtan, Tanrı‘dan gelip yine Tanrı‘ya dönecek olan 

ölümsüz bir özün, bitmeyen bir yaratıcı gücün taĢıyıcısıdır. Filozoflara ait bu 

tasavvuf anlayıĢında, varlığın birliği görüĢü benimsenmiĢtir
42

.  

Sufîlere ait bir tasavvuf tanımı sergileyenler Ġslam dininin akaîd ve inançlarına 

bağlılık göstermekle beraber, tasavvuf tohumlarının Hz. Peygamber, sahabe ve 

tabiûnun yaĢayıĢında mevcut olduğunu, tasavvufun doğuĢu ve diğer islamî ilim 

dallarından farklı ve müstakil bir hareket haline gelmesi Sünnî kelamın doğuĢu ve 

müstakil bir hareket haline gelmesinden çok daha eski ve sahabe zamanına daha 

fazla yakın olduğunu savunmaktadır
43

. Onlara göre tasavvuf, Ġslam‘daki manevî 

hayatın ve ahlâkî değerlerin ismidır
44

 ve tasavvuf, Kur‘an-ı Kerîm‘i Hz. Rasûlullah (s) 

gibi yaĢamaya çalıĢmaktır
45

. Onlar filozoflara ait tasavvuf anlayıĢından farklı olarak, 

varlığın birliği görüĢünü değil, ilahî aĢk ve kalb birliği görüĢünü benimsemiĢtir. 

Demek onlara göre tasavvuf, tam manasıyla ulum-ı Ġslam‘dandır. Dolayısıyla, fıkıh, 

hadis, tefsir ve kelâm gibi ilimlere ait birçok mesele sahabe zamanında bulunmadığı 

gibi, tasavvufa ait bazı meseleler de sahabe ve tabiûn döneminde mevcut olmasa da, 

tasavvufun doğuĢu ve geliĢmesi döneminde ortaya çıkan bazı fikirleri ve hareket 

tarzlarını bid‘at ve netice itibariyle sapıklık saymak oldukça hatalıdır. Çünkü aynı 

husus, diğer Ġslam ilimleri için de söylenebilir
46

. 

                                                           
41

 Sabri Ülgener, Zihniyet ve Din (Ġslam, Tasavvuf ve Çözülme Devri), Der Yayınları, Ġstanbul 1981, s. 

73. 
42

 Ahmet Cevizci, Paradigma Felsefe Sözlüğü, Paradigma Yayınları, Ġstanbul 2002, s. 1010. 
43

 Uludağ, a g e, s. 109. 
44

 a e, s. 109. 
45

 Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri Ve Deyimleri Sözlüğü, Ağaç Kitabevi Yayınları, 5. Basım, 

Ġstanbul 2009, s. 632. 
46

 Uludağ, a g e, s. 110. 
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Burada sûfî ve mutasavvıf ayrımını özellikle yapmak gerekir. Çünkü bu iki 

terimin bazen yanlıĢlıkla birbiri yerine kullanıldığı görülmektedir. Oysa mutasavvıf 

teriminin, daha ziyade kendine mahsus bir tasavvuf nazariyesi ortaya koyup tasavvuf 

hayatını ona göre yaĢayan, bu konuda kendi tasavvuf deneyimini anlatan eserleri 

bulunanları, sufî teriminin ise, tasavvufun yalnızca pratiğini yaĢayan, ama eseri olsa 

dahi kendi tasavvuf nazariyesi bulunmayanları ifade ettiği söylenebilir
47

. Bu ayırıma 

göre örneğin, Sülemi, Mevlâna, Muhyiddin Arabî birer mutasavvıfken, bu çalıĢmada 

ele alınacak Sûfî Allahyar birer sûfîdir. 

Tasavvuf, dünyanın aldatıcı güzelliklerinden sıyrılmayı, insanın nefsi ve fani 

isteklerini kontrol altına almayı ve bunları gerçekleĢtirirken halkla birlikte ilahî aĢka 

yönelmeyi hedeflemiĢtir. Yani ilahî aĢka yönelme bireysellikten çıkartılıp 

toplumsallaĢtırılmak istenmiĢtir ki, böylece çeĢitli tarîkatlar yavaĢ yavaĢ ortaya 

çıkmaya baĢlamıĢtır. Ġslâm‘ın dogmatik ve akılcı yönünü görenler sûfîliğin menĢeini 

onun dıĢında arama eğiliminde bulunmuĢlardır. Ancak Ġslâm dünyasında tasavvuf 

adını alacak olgunun ortaya çıkması, Ġslâm medeniyeti tarihindeki en etkili 

dönüĢümlerden birini baĢlatmıĢtır
48

. 

Tasavvufun amacı ve gayesine gelince, tasavvufun amacı ahlâkı güzelleĢtirmek, 

nefsi terbiye etmek, dini nefs için vicdan kılmak, nefsi dinin hükmü altına sokmak, 

salih ameller ve güzel ameller ile süslemektir. Tasavvufun gayesi ise Hakk‘ın rızasını 

kazanmak için nefisleri temizlemek, güzel ahlâk sahibi olmaktır. Yine bir deyiĢle 

tasavvuf, Allah ve Resül‘ün ahlâkıyle ahlâklanmaktan ibarettir
49

. 

Hazreti Peygamber efendimiz hatemü‘l-enbiya olarak gönderilmelerinin 

sebebini kendileri bizzat Ģöyle buyurmuĢlardır: “Ben mekarim-i ahlâkı tamamlamak 

için gönderildim.”
50

 Bu hadisî Ģerife göre tasavvufun ulaĢmak istediği gâye, ahlâkın 

en üst mertebesine ulaĢmak için her konuda Peygamberimizin gittiği ve gösterdiği 

yoldan yürüyüp iç ve dıĢ olgunluğu itibariyle insanlığın kemaline en güzel örnek 

olan Hz. Muhammed (sav)‘ın varisi olmaktır. 

                                                           
47

 Ahmet YaĢar Ocak, Türkler, Türkiye ve Ġslam, ĠletiĢim Yayınları, Ġstanbul 2005, s. 160. 
48

 Selahattin DöğüĢ, Türk DüĢünce Tarihine Bir BakıĢ, Ukde Kitablığı, KahramanmaraĢ 2009, s. 89. 
49

 Ġz, a g e, s. 28. 
50

  Ahmed b. Hanbel, 2/381. 
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Genel olarak kabul görülen Ģudur ki, ruhun saf, kalbin pak ve nefsin temiz hale 

getirilmesi tasavvufun hem konusu hem de gâyesidir. Bu hususları gerçekleĢtiren bir 

kiĢi kâmil insandır. ġu halde tasavvufun gâyesi insanı olgunlaĢtırmak ve faziletlerle 

donatmaktır. Kısaca insanı insan yapmaktır. Tasavvufta idrak ve ölümün üstünde 

kalan bölüm de çok önemlidir. Gerçek manada sûfîyane bilgi demek olan irfan ve 

marifet bu yolla, yani aĢk, vecd ve istiğrak yoluyla hâsıl olur. Gerçekten de tasavvuf, 

nefsi ıslah etmek, kötü huylardan vazgeçmek, Tanrı‘ya ulaĢmak, onun varlığıyla var 

olmaktır. Tasavvufta bilgiden ziyade duyuĢ, görüĢ ve oluĢ esastır
51

. 

Tasavvuf tarihi hakkında genel bir değerlendirme yapacak olursak, tasavvuf 

tarihinin dönemlerini üç ana kategori adı altında sıralayabiliriz: 

1) Zühd Dönemi: Hicrî ilk iki asırlık zaman içinde Ġslam‘daki ruhanî ve manevî 

hayatın aldığı Ģekle zühd denilmiĢtir. Tasavvufun baĢlangıcını kabul edilen zühd 

konusunda hicri II. yüzyıla kadar çıkarabiliriz. Bu tarihten itibaren, bu akımı bilen 

birçok insan, Basra, Küfe, Hicaz ve Horasan‘da sistemlerini yayabilmek için 

merkezler kurmuĢtur. Bu eğilimi ilk defa uyguladığı bilinen Hasan Basri (ö. 728) 

sûfîlerin bu konuda büyük bir Ģeyhi olmuĢ ve eğilimin tasavvufa dönüĢü onunla 

baĢlamıĢtır. Hemen sonra zikir meclisleri ve tekkeler kurulmuĢtur
52

. Bu dönemin en 

belirgin niteliği marifetten çok amele, ilhamdan çok ibadete, keĢiften çok ahlâka, 

muhabbetullahtan çok haĢyetullaha, kerametten çok istikamete, kısaca teoriden fazla 

pratiğe önem vermiĢ olmasıdır
53

. 

2) Tasavvuf Dönemi: OlgunlaĢan zühd hareketi, IX. asırın baĢlarında tasavvuf 

cereyanını doğurmuĢtur. Bu devirde, zühd döneminde ikinci plânda olan ilim, marifet 

ve vecd halleri ön plâna geçerken, amel, taat ve zûhd arka plâna bırakılmıĢtır
54

.  

3) Tarîkat Dönemi: XIII. asrın baĢları itibariyle bazı mutasavvıfların gayretiyle 

tasavvufta yeni bir dönem açılmıĢ, tarîkat dönemi baĢlamıĢtır. Bu tarîkatlar kısa süre 

içinde Ġslam dünyasının her tarafına yayılmıĢ, büyük bir kısmına nüfuz etmiĢtir
55

. 
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 Abdülbaki Gölpınarlı, Tasavvuf, Milenyum Yayınları, Ġstanbul 2000, s. 19. 
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Görüldüğü üzere kalbin tezkiyesi ve nefsin terbiyesi hali, bütün müminlerin 

ortak hedefidir. Bu hedefte hiçbir ihtilaf yoktur. Ġhtilaf onun nasıl elde edileceği 

konusu üzerindedir. Tasavvuf ve tasavvuf anlayıĢı ve buna dair tasavvuf terimlerinin 

oluĢumu tarihi süreç içerisinde farklı boyutlar kazanarak farklı tarîkatların oluĢmasını 

sağlamıĢtır. Kurucularına nispet edilerek Kadiri, Rüfai, Kübrevi, ġazeli, NakĢibendî, 

Mevlevi, Bayrami adı verilen çeĢitli tarikatlar, Müslümanların dinî duygu ve 

düĢüncelerinde bir bütünlük oluĢturmuĢtur. Bütün bunlar bir terbiye ekolü olup 

oluĢturdukları sisteme ‗tasavvuf‘ diyebiliriz. Bu sistemi kuranların ortak görüĢü 

Ģudur ki: ―Hz. Peygamberimizin sünnetini takip etmekten baĢka Allah‘a giden hiçbir 

yol yoktur. Biz bütün hallerini ve iĢlerini Kur‘an ve sünnetle ölçüp onların emir ve 

iĢaretine göre hareket etmeyeni Allah adamı saymayız.‖ Tasavvuf deyince akla 

gelecek anlayıĢ budur
56

. Bu ölçü ve edepleri kim korursa gerçek mümin, hakikî sûfî 

odur. Tasavvufun hedefe aldığı terbiye her mümin için gerekli terbiyedir. 

Aslında Türk insanı için, Ġslâm‘la tasavvuf eĢ anlamlıdır
57

. Türklerin 

Ġslâmiyet‘i kabulünde ve Türk Müslümanlığının Ģekillenmesinde, Türk-Ġslam 

düĢüncesinin tasavvufî boyutu büyük önem arzetmiĢtir. Aynı zamanda Türklerin 

Ġslâmiyet‘i kabulü, ehlisünnet tasavvufunun geliĢimi ve yaygınlaĢmasında en büyük 

belirleyici unsur olmuĢtur. Türklerin Ġslam‘ı kabullenme süreci ve eski Türk 

düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢme süreci, aslında yeni bir tasavvufun 

doğuĢ ve geliĢme süreci olmuĢtur. Yine bir deyiĢle, Türkler Ġslam‘ı Ġslam‘ın 

tasavvufî yönünden kabullenmiĢ değildir, aksine Türklerin Ġslamı kabullenmesi veya 

eski Türk düĢüncesinin anahatlarıyla Ġslam dininin geniĢ kapsamlı hakıkatını 

birleĢtirerek Türk-islam düĢüncesini oluĢturması sonucu yeni bir tasavvufî düĢünce 

doğmuĢ ve geliĢmiĢtir. Bu bakımdan Türklerdeki tasavvuf genel Ġslam tasavvufunun, 

özellikle ehlisünnet tasavvufunun tüm özelliklerini kendisinde taĢımıĢ olsa da, onun 

doğuĢu ve geliĢimi ayrı bir süreçtir. Türklerin ĠslamlaĢması ve Türk-Ġslam 

düĢüncesinin oluĢumu sürecinde boy gösteren tasavvufî düĢünce, Türk tasavvufunu 

doğurmuĢtur. Türklerin Ġslam‘ı kabul etmesi sonucunda ortaya çıkan tasavvufî 

anlayıĢ, ehlisünnet tasavvufu ile tam bir birlik oluĢturmuĢ, böylece tasavvuf, Ģeriat 
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tarafından kabul edilerek, çok hızlı bir Ģekilde geliĢmiĢ ve geniĢ kapsamda 

yayılmıĢtır
58

. 

Tasavvufun özelliklerine bakıldığı zaman Türklerin tasavvufî yaklaĢımının 

haklı ve yerinde bir davranıĢ olduğunu görülür. Eski Türk inançlarından olan 

ġamanizm‘in mistik bir karakterde olduğu düĢünüldüğünde, Kök Türk (Gök Türk) 

Kağanlarının merasimleri ile Osmanlı padiĢahlarının kılıç kuĢanma merasimlerinin, 

aynı Ģekilde bir BahĢi veya bir tarikat Ģeyhinin elinden kuĢanılarak baĢlatılmasındaki 

benzerliğin nedeni ve Müslüman Türk dindarlığının nasıl bir tasavvufî nitelik taĢıdığı 

anlaĢılabilir
59

. Ancak Türkler, kavim özelliklerini, teĢkilatçılık-devletçilik etkisini 

Türk tasavvufuna taĢımıĢ, genel anlamdaki tasavvufun mahiyetini alarak, gerek 

tarikatlar alanında gerek medrese ve eğitim alanında olsun iĢleyerek dünyanın en 

güçlü imparatorluğunu ortaya çıkarmıĢlardır. Böylece Ġslâm‘ın yayılıĢı ile Türk 

devletinin kuruluĢ ve yükseliĢini özdeĢleĢtirebilmiĢlerdir. Türk tasavvufunda genel 

tasavvuf anlayıĢından farklı halde bağımsızlığı esas alan, savaĢı emreden teavün, 

tesanüt ve yardımlaĢmayı öven (isar), eski Türk düĢüncesine ait birçok değerler ön 

plandadır ve bunlar, Ġslam‘a hiçbir suretle aykırı değildir
60

.  

Aynı Ġslam öncesi Türk kağanları gibi, ilk Müsülman Türk hükümdarları ve 

özellikle Selçuklu Sultanları, tasavvufî düĢünceye sahip ve zahidane hayat yaĢayan 

sufîlere karĢı büyük saygı göstermiĢler, yakın iliĢki kurmuĢlar, onlara büyük değer 

vermiĢlerdir. Sarayları, ulema, Ģuara ve mutasavvıflarla dolup taĢarken, bu insanlara 

tekke, mescit, hangâh ve ribat yaparak bunları zengin vakıflarla desteklemiĢ, 

kendilerine de bol ihsanlarda ve ikramlarda bulunmuĢtur. Sufîlere ayırdığı 

ödeneklerle dikkate çeken ünlü vezir Nizamülmülk, sufî ve âlimleri devletin manevî 

ordusu olarak görmüĢtür. ġurası önemlidir ki, Selçuklu Devleti‘ne on yılı aĢkın 

Alpaslan, yirmi yılı da MelikĢah dönemi olmak üzere toplam otuz yıl hizmet eden bir 

vezirin tasavvufa ve sufîlere bu destekleyici ve samimi yaklaĢımı tüm sultan ve 
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devlet adamlarını etkilemiĢ, söz konusu yaklaĢım biçimi devletin bir siyaseti haline 

gelmiĢtir
61

. 

Türk toplumunda sufîlik cereyanının kuvvetlenmesiyle beraber, sufîler sürekli 

olarak toplanıp ibadet edecekleri bir yere ihtiyaç hissetmiĢlerdir. Bu amaca uygun 

binalar (tekke, zaviye ve ribatlar) yapılarak sufîlerin hizmetine verilmiĢtir. Hem 

barınak hem de sosyal hizmet görevi yapan bu müesseseler, Ġslâm âleminde kısa 

sürede yayılmıĢtır. Ġlk dönemler için askeri mahiyet arz eden ribatlar
62

, Türk-Ġslâm 

devletlerinin sınır boylarında ve müstahkem mevkilerde kurulur, buralarda gaziler 

barınırlar ve düĢman tehlikesine karĢı sınırları korurlardı. Daha sonraları bu yapılar 

tasavvufî bir nitelik kazanarak zaviye haline gelmiĢtir. Ribat inĢa etmek ve buranın 

ihtiyaçlarını karĢılamak hayırlı bir iĢ olarak kabul edilmiĢtir. Böylece sufîler için inĢa 

edilen ve aynı zamanda öğrenim ve telif merkezleri Ģeklinde geliĢen bu müesseseler 

ve onların çevresinde oluĢan sufîlik hareketleri, Türkistan ve Horasan bölgesinde 

büyük etkide bulunmuĢtur
63

. 

Türklerin hâkimiyet kurdukları alanda ve Türk sosyal hayatında bir istisna 

dıĢında ġiîlik hâkim olmamıĢtır. Sünni bir aileden gelen Safevilerin Ġran‘da ġiîliği 

kullanarak siyasî bir devlet kurması belki de konjonktürün bir gereğiydi. Çünkü 

Sünni Ġslâm dünyasının hamiliğini ciddi bir Ģekilde üstlenen Türkler karĢısında 

hâkimiyet mücadelesine karar veren Safeviler, Ġran‘da yaygın olan ġii unsurları 

kullanmaktan kaçınmayacaklardır
64

. Bunun dıĢında Türkler arasında itikadî ve siyasî 

anlamda her zaman için Sünnî mezhep ve fırkalar hâkim olmuĢtur. Fakat Kerbela 

matemi, Ģehadet kültürü, mağduriyet psikolojisi, Ehlibeyt muhabbeti ve daha birçok 

ġii unsurun Türkler arasındaki yerinin çok derin olduğu söylenebilir
65

. 

Orta-Asya‘dan Anadolu‘ya uzanan geniĢ coğrafyada yaĢayan Türklerin tam 

olarak ĠslamlaĢması yüzyıllar almıĢtır. Bu süre içerisinde Türk tasavvufu yeri 

alınamaz bir Ģekilde önem taĢımıĢtır. Türkler herhangi bir coğrafyada siyasî ve askerî 
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faaliyetlerini gerçekleĢtirmeden önce bu sahada dinî-tasavvufî faaliyetlerde 

bulunmuĢtur. Turfan, Kumul ve Çin‘in Gan-su (甘肃), Qing-hai (青海) eyaletlerinde 

Ġslamiyetin yayılması ve Anadolu coğrafyasının ĠslamlaĢma süreci bunun 

örneklerindendir
66

. 

 

 

BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

 

DOĞU TÜRKĠSTAN MEDRESELERĠ ve TASAVVUF DÜġÜNCESĠ 

 

Türkler müslüman olmadan önce ġamanizm, Maniheizm, Budizm ve Nasturilik 

gibi dinlerin yaĢandığı bir ortamda geliĢip ilerleyen ve yükselen bir medeniyet ve 

kültür zenginliğine sahip olmuĢlardır. Türklerin maddî ve manevî hayatının bütün 

alanlarına derin kökler salan bu yüksek medeniyet anlayıĢının kaynağının, yalnız 

silah gücü ile tamamen ortadan kaldırılmıĢ olması olağan bir hadise değildir. Ġslam 

dini sadece bir Ģeklî düzen boyutunda değil, ancak bir çeĢit yeni sosyal yaĢam tarzı 

ile de o devirdeki Türklerin siyasî, ekonomik ve medenî hayatının bütün sahalarına 

yerleĢip eski Türk medeniyetinin muhtevasını değiĢtirerek Türk medeniyetini yeni 

bir sürece –Ġslamiyet sürecine- götürmüĢtür. Bu süreç tam bir tasavvuf yoluyla 

gerçekleĢmiĢ ve tasavvufun geliĢimi ve geniĢ kapsamda yayılması sürecinde Ġslam 

eğitiminin ve özellikle de Ġslam medreselerinin etkinliği büyük olmuĢtur. 

Medrese sözcüğü Arapça bir kelime olup, ders verilen yer ve sınıf anlamına 

gelir. Ortaçağ Ġslam döneminden itibaren genellikle, orta ve yüksek eğitim 

merkezleri ―medrese‖ kavramı ile ifade edilegelmiĢtir.  Medreseler Ġslam dünyasında 

ilk olarak Araplar tarafından oluĢturulmuĢ, mescitlerin yanına dinî okullar inĢa 

edilerek bunlara medrese adı verilmeye baĢlanmıĢtır. 

X. yüzyıldaki Ġslam medreseleri, Ġslamî tebliğin en güçlü müesseselerinden biri 

idi. Bu medreseler vasıtası ile Orta Asya‘da uygulanan Ġslam dinî daveti, Halifeliğin 
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siyasî hudutlarının dıĢına taĢmıĢ, Orta Asya‘da elde edilen baĢarı, Ġslam dünyasının 

diğer bölgelerinde elde edilen baĢarılardan daha da fazla olmuĢtur
67

. 

1065 yılında Selçuklu devletinin meĢhur veziri Nizamülmülk Bağdat‘ta 

―Nizamiye‖ adında bir medrese inĢa etmiĢ, onu camilerden ayırıp devletin denetimi 

altında özel olarak ulema, müderris ve devlet adamları yetiĢtirmek amacıyla sadece 

eğitime tahsis etmiĢ ve böylece Ġslam ülkeleri için yeni bir örnek ortaya koymuĢtur. 

Bu medresenin meĢhur müderrisi -Ġslam dünyasının bu dönemdeki ünlü âlimi, 

filozofu ve eğitimcisi Gazali, Ġhyâu Ulûmi‘d-Dîn adlı eserinde Ġslam eğitimi 

teorisinin beĢ önemli unsurunu ―Öğrencinin fazileti, eğitim ve öğretimin fazileti, akıl 

ve idrak delilleriyle öğretimin değerini kanıtlamak, ilmin türleri ve öğretmenler ile 

öğrencilerin sorumlulukları‖
68 

Ģeklinde ortaya koymuĢtur. Bu zatın konu ile ilgili 

görüĢleri, o dönemdeki Avrupa eğitimcilerinin görüĢlerinden daha ileri seviyede idi
69

. 

X. asrın 30. yıllarında Karahanlılardan Satuk Tigin (Salur Tigin)‘in Ġslamiyeti 

kabul etmesiyle devlet halinde ĠslamlaĢan Doğu Türkistan bölgesinde Ġslam eğitim 

kurumları ve medrese kuruluĢları, Selçuklu devletine kıyasen daha önceden 

baĢlamıĢtır. Bu devirden beri bölgenin çeĢitli Ģehir kentlerinde birçok medrese ve 

mektepler inĢa edilmiĢ, Orta Asya tarihinde önemli yer tutan birçok ilim ve kültür 

merkezleri oluĢmuĢtur. Doğu ve batı ticaret yolları üzerinde yer alan böglenin önemi, 

zaman zaman meydana gelen siyasî kargaĢalara rağmen, ilk Çin istilası gerçekleĢene 

kadar devam etmiĢtir. Tüm bu tarihî geçmiĢ ve Çin istilası sonrası bölge halkının 

verdiği millî mevcudiyetini koruma mücadelelerinde, medrese ve baĢka eğitim 

kuruluĢları ve orada çalıĢan, yetiĢen aydınların oldukça ehemmiyeti ve rolü olmuĢtur.  

Dolayısıyla bu bölümde, Doğu Türkistan‘ın Ġslam sonrası tarihi boyunca 

KaĢgar, Yarkent, Hoten ve Kuça gibi ilim ve kültür merkezlerinin oluĢumunda büyük 

önem arzeden Doğu Türkistan medreseleri, okutulan dersler ve öğretim metodu, ilmî 

çalıĢmalarda bulunan ve medreselerde yetiĢen âlimler ve eserleri hakkında kısa bilgi 
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vereceğiz. Konuyu Karahanlılar Dönemi (840-1212), Çağatay Dönemi (1224-1370), 

Seyidiyye Dönemi (1514-1682), Hocalar Dönemi (1678-1759) ve Çin Ġstilası sonrası 

olmak üzere beĢ dönem çerçevesinde ele alacağız. Ayrıca Doğu Türkistan bölgesi 

sosyo-kültürel anlayıĢı, düĢünce yapısı ve medrese eğitiminde baĢtan beri egemen 

konumu koruyan Türk tasavvuf düĢüncesi hakkında dönemler üzerinde ayrı ayrı 

kısaca değerlendirilir. 

1. KARAHANLILAR DÖNEMĠ (840-1212) 

Tarihî kaynaklara göre, Karlukların yabğusu (komutanı) Bilgeköl Kadirhan 

840 yılında kendisini Kağan ilân ederek Karahalılar devletinin temelini oluĢturmuĢ 

ve onun ilk hükümdarı olmuĢtur
70

. Karahanlılar hükümdarları eski Türk dilinde 

―güçlü‖ ―korkmaz‖ ―ulu‖ ve ―ali‖ gibi anlamlara gelen ―karahan‖ sözcüğünü 

kendileri için Ģerefli ad olarak kullanmıĢtır. Dolayısıyla sonraki dönemlerde bu 

hanedanlık tarihçiler tarafından ―Karahanlılar Sülalesi‖ diye adlandırılmıĢtır
71

. 

X. asrın 30. yıllarında Karahanlılardan Satuk Tigin (Salur Tigin) Ġslamiyeti 

kabul etmiĢ ve amcası Oğulçak elinden hâkimiyeti almıĢtır. Sultan Abdulkerim Satuk 

Buğrahan adıyla tanınan Satuk Tigin, KaĢgar‘ı devletin resmî baĢkenti yapmıĢ ve 

bundan böyle KaĢgar, ―Ordukent‖ olarak tanınmaya baĢlamıĢtır
72

. Böylece Doğu 

Türkistan‘da yeni bir dönem- Müslüman Karahanlılar dönemi baĢlamıĢtır. 

1.1. Karahanlılar Medreseleri 

Samaniler 893 yılında Talas Ģehrini aldıktan sonra oradaki büyük bir Hıristiyan 

mabedini camiye dönüĢtürmüĢtür. Bunun dıĢında Yedi Su bölgesinde Karluk ve 

Oğuz kabilelerinin yerli hanları daha Müslüman olmamıĢken bu bölgedeki Cend ve 

Yenikent gibi Müslüman tüccarların topluca oturdukları Ģehirlerde cami ve dinî 

okullar mevcut idi. Buğrahanlar hakkındaki Tezkire‘den bilindiği üzere Satuk 
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Buğrahan‘ın amcası Oğulçak‘ın hanlık yaptığı dönemlerde ArtuĢ‘ta bir mescit 

mevcut olup, bu mescit esasen Ġslam memleketlerinden gelen tüccarların dinî faaliyet 

merkezi olmuĢtu
73

. 

Ġlk Türk Ġslam devleti olarak nitelendirebileceğimiz Karahanlılar döneminde 

Selçuklu devleti dönemindeki ―Nizamiye‖ medresesinin inĢasından daha önce birçok 

medreseler tesis edilmiĢtir. Ancak Karahanlıların büyük baĢkenti Balasagun‘daki 

medreselerin durumu ile ilgili doğrudan bilgi veren kaynaklar pek azdır ve onlara 

ulaĢmak da son derece zordur.  

Karahanlıların yönettiği geniĢ topraklar doğuda Kumul‘dan batıda Aral 

Gölü‘ne kadar, kuzeyde BalkaĢ gölünden güneyde Hoten‘e kadar uzanmıĢ ve bu 

coğrafya kapsamında Ġslam dini tasavvufî bir Ģekilde hızla yayılmıĢtır. Bu süreçte 

Doğu Türkistan bölgesinde, özellikle KaĢgar‘da birçok medrese ve baĢka kurumlar 

tesis edilmiĢtir. Sadece KaĢgar ve yakın çevresinde ―Medrese-i Saciye‖ , ―Medrese-i 

Hakaniye‖ gibi devlet medreseleri dıĢında, ―Heytgah Medresesi‖, ―Çasa Medresesi‖, 

―LaypeĢtak Medresesi‖, ―Keskenyar Medresesi‖, ―Saç Medresesi‖ gibi vakf 

medreseleri ve ―Erahan Töre Medresesi‖, ―Tacı Hekimbeg Medresesi‖, ―Doğabeg 

Medresesi‖, ―ġahpolatbeg Medresesi‖, ―Sakı Medresesi‖, ―Tokam Medresesi‖ gibi 

özel medreseler olmak üzere 17 büyük medrese bulunduğu, 145 civarında küçük 

medrese, her köy ve mahallede birer mektebin bulunduğu kaynaklarda 

kaydedilmiĢtir
74

. 

Kaydetmek gerekir ki, Karahanılardan gönümüze kadar Doğu Türkistan 

medreselerinin özelliklerine baktığımız zaman, tasavvufun baĢtan sona kadar egemen 

konumda olduğunu, diğer Ġslam coğrafyasında görüldüğü gibi Medrese Tekke 

çekiĢmelerine hiç düĢmeden, hep iç içe olduğunu, her medresenin aynı zamanda birer 

Tekke olarak hizmet verdiğini görüyoruz.  
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Karahanlılar döneminde KaĢgar‘da kurulan medreselerden günümüzde 

bilinenleri Ģunlardır: 

1.1.a. Medrese-i Saciye (Saciye Medresesi): Günümüzde bu medresenin 

hiçbir izi kalmamıĢsa da, onun yerinin bugünkü KaĢgar Ģehri Çasakoça köyü Sakiye 

mahallesinde olduğu tahmin edilmektedir
75

. Bu medresenin ilk müslüman Türk 

Kağanı Sultan Satuk Buğrahan tarafından inĢa edildiği bilinmektedir. Cemal KarıĢî 

(d. 1230, ö. ?), kendisinin Mülhekat es-Surah (Surah Lugatine Ġlave) adlı eserinde bu 

medresenin adını zikretmekte ve Cevherî‘nin Sıhah
76

 adlı lügatini yoğun arama 

sonucunda, Sultan Satuk Buğrahan tarafından inĢa edilen Saciye Medresesi 

kütüphanesinde bulduğunu bildirmektedir
77

. Cemal KarĢî‘nin kaydettiklerine 

bakılırsa bu medreseye dünyanın her yerinden her yıl çok sayıda öğrenci ilim 

öğrenmeye gelirdi. Burada sadece dinî bilimler değil Aristo, Sokrat, Farabî, Ġbn Sina 

ve Harezmî felsefeleri de okutulurdu.
78

 

Saciye Medresesi Karahanlılardan sonra, özellikle Nayman ġehzadesi 

Küçlükhan‘ın hüküm sürdürdüğü dönemlerde bir müddet yıkılmıĢ halde kaldıysa da, 

Çağataylılar dönemindeki Orta Asya valisi Mesud Bey 1260 yılında bu medrese 

harabesinin yerine Mesudiye Medresesi‘ni ve onun yanına Saadet Kütüphanesi‘ni 

yaptırmıĢtır
79

. Bu medrese hakkında ilerleyen sayfalarda bilgi vereceğiz. 

1.1.b. Medrese-i Hamidiye (Hamidiye Medresesi): KaĢgar Devletbağ‘daki 

bu medrese de Karahanlılar döneminden itibaren boy gösterip gelmekte olan önemli 

medreselerden biridir. KaĢgarlı Mahmut‘un meĢhur eseri Dîvânu Lugâti‟t-Türk‟te 

―üstadım‖ diye bahsettiği Hüseyin Ġbn Halef el-KaĢgarî‘nin müderrislik yapmıĢ 
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olduğu bu medrese, Karahanlılar hanedanının yetiĢmesinde etkili olduğu gibi diğer 

sahalarda da birçok âlim yetiĢtirmiĢtir
80

. 

1.1.c. Medrese-i Mahmudiye (Mahmudiye Medresesi): Karahanlılar 

döneminde hanedanın yazlık olarak kullandıkları Opal‘da, yani bugünkü Opal köyü 

Mullambeği mahallesinde, KaĢgarlı Mahmud‘un türbesinin yanında ―Mahmudiye 

Medresesi‖ adıyla bir medrese harabesi mevcuttur. Günümüzde bu medresenin iki 

metre yükseklik, 25 metre uzunlukta olan duvar kalıntılarını görmek mümkündür
81

. 

Mezkûr türbenin kitabesinden anlaĢılacağına göre, bu medrese Karahanlılar 

hanedanı ile doğrudan ilgilidir. KaĢgarlı Mahmud hayatının sonunda Bağdat‘tan 

döndükten sonra bu medresede sekiz sene müderrislik yapmak suretiyle birçok bilgin 

yetiĢtirerek ―Pir-i ilim‖ lakabıyla halk arasında ün kazanmıĢtır
82

. 

Mahmudiye Medresesi Karahanlılardan sonra, Nayman ġehzadesi 

Küçlükhan‘ın hüküm sürdürdüğü dönemlerde zarara uğramıĢ, 1536 yılında Yarkent 

Seyidiyye sülalesinin sultanı AbdulreĢidhan tarafından tamir edilip tekrar kullanıma 

geçmiĢ olsa da, 1678 yılında Seyidiyye sülalesi yıkılmıĢ, Doğu Türkistan bölgesi 

Kalmukların eline geçmiĢ ve bu medrese yeniden harabeye dönüĢmüĢ, ondan sonra 

hiç tamiri yapılmamıĢtır
83

. 

1.1.d. Bübi Meryem Hanım Medresesi: Bu medrese Karahanlılar döneminde 

KaĢgar‘da tesis edilen ünlü medreselerden biridir. Bu medrese Karahanlıların ilk 

müslüman kağanı Sultan Satuk Buğrahan‘ın ikinci kızı Bübi Meyrem hamın 

tarafından inĢa edilmiĢtir. Günümüzde KaĢgar‘daki Hanöy (Han evi) köyüyle 

BeĢtoğrak köyü arasında mezkûr medresenin harabe izlerini görmek mümkündür. 

Bununla beraber, KaĢgarlılar arasında Bübi Meyrem hanım ve onun faziletleri ile 

ilgili çeĢitli rivayet ve hikâyeler yayılmıĢtır
84

. 

Karahanlılar döneminde KaĢgar‘da inĢa edilen bu medreseler, o dönemde Orta 

Asya‘nın her yerinden gelen muhtelif sahalarda uzmanlaĢmıĢ âlimlerin ve Ģairlerin 
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faaliyet merkezi haline gelmiĢtir. O yüzden Cemal KarıĢî o zamanki KaĢgar‘dan 

bahsederken, ―Ġslam diyarı, evliyalar yurdu, meĢhur zatların faaliyet sahnesi, saygı 

değer emirlerin mekânı, büyük âlimlerin doğup büyüdüğü Ģehir KaĢgar, kendi 

döneminde çok geliĢmiĢ, güzel bir Ģehir idi‖ diye yazmaktadır
85

. BaĢka tarihçiler de 

o zamanlar KaĢgar‘ın Orta Asya‘daki büyük medeniyet merkezlerinden biri olduğu 

görüĢünü teyit etmektedirler. 

KaĢgar‘daki medrese binaları genelde hakanlar, meĢhur vezirler ve büyük 

nüfuz sahibi olan kimseler tarafından inĢa edilmiĢtir. Medreseleri yaptıranlar 

medreselerin giderini karĢılamak için özel vakıflar kurmuĢlardır. Bu tür vakıfların 

mülkleri, araziler, kervansaraylar veya yol boyundaki dükkânlar gibi emlaktan 

oluĢmakta idi. Müderrislerin maaĢları, malî durumu iyi olmayan öğrencilere yardım 

gibi masraflar da bu gelirden temin edilirdi ve bu bir adet haline gelmiĢti
86

. 

MeĢhur medreselerin binaları, özellikle sultanlar, vezirler, büyük nüfuz sahibi 

kimseler tarafından yapılanları, çok daha gösteriĢli idi. Medreselerin dershaneleri çok 

geniĢ, kapasitesi yüksek olmakla birlikte, öğretmenlerin dinlenme odaları da bu 

medreselerin müĢtemilatı içinde idi. Öğrencilerin yatak odalarına gelince, her 

medresenin en az 30-40 kadar öğrenci yatak odası olup, her bir odada 8-10 kiĢi 

barınabiliyordu. Bunun dıĢında hamam, yemekhane ve tuvaletleri bulunuyordu.  

Karahanlılar dönemindeki medrese ve mescitler hep mezar çevresinde inĢa 

edilmekle beraber, özel bir mimariye sahip idi. Cengiz Han döneminde bu yerden 

geçen Çin seyyahı Qiu-chu-zhi, medrese binalarının çok muhteĢem, duvarlarının 

kerpiçli, tavanlarının renkli ve süslü olduğunu, pencerelerinin renkli camlardan 

yapıldığını görmüĢtür
87

. Bu binaların kuruluĢ yapısı Ġslam mimarisinin bütün 

özelliklerini kendisinde toplamıĢtır. Medresenin duvar ve pencereleri o zamanki 

―Buda Bin Evleri‖nin süslenmesinde büyük ün kazanan halk nakkaĢlarının ve Ġslam 

hat sanatının en güzel örnekleriyle süslenmiĢtir. Karahanlılar döneminde inĢa edilen 

bu tür medrese tarzı daha sonraki dönemlerde Türkistan‘ın diğer bölgelerindeki 
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inĢaat yapısını da büyük ölçüde etkilemiĢtir. Özellikle Çağatay döneminde Orta Asya 

valisi olan Mesud Bey tarafından KaĢgar‘da yapılan Mesudiye Medresesi en çarpıcı 

örneklerden biridir
88

. 

1.2. Okutulan Dersler ve Öğretim Metodu 

Orta-Asya ve Doğu Türkistan tarihi hakkındaki araĢtırmalarda Karahanlılar 

dönemi pek ele alınmamıĢ bir dönemdir. Çünkü Karahanlılar dönemi üzerindeki 

çalıĢmalar daha sonra kaydedilen kaynaklara dayanmaktadır ki, bu kaynaklarda 

Karahanlıların çevresindeki Gaznevîler, Selçuklular, HarzemĢah ve Karahitaylar gibi 

siyasî güçler arasındaki iliĢkiler hakkında ayrıntılı bilgiler verilmiĢse de, 

Karahanlıların iç durumu hakkında hiçbir bilgi verilmemiĢ, verilse bile yanlıĢ bilgiler 

verilmiĢtir
89

. Aynı Ģekilde Karahanlılar döneminde KaĢgar‘da kurulan medreselerde 

hangi derslerin nasıl tedris edildiğine dair doğrudan bilgi veren güvenilir kaynaklar, 

tarihî vesikalar da çok azdır. Ancak bu medreselerin örneğini teĢkil eden Bağdat ve 

Buhara medreseleri ve daha sonraki zamanlarda KaĢgar medreselerinde tedris 

edilegelen derslere bakılarak o dönemde KaĢgar medreselerinde hangi derslerin 

okunduğunu genel manasıyla anlamak mümkündür
90

. Buna dayalı olarak yapılan 

tahminlere göre, Karahanlılar dönemindeki medreselerde ilk önce tefsir, hadis, fıkıh 

gibi dinî dersler verilmiĢtir. Bu derslerden maksat, Kur‘an ve Ġslam Ģeriatı hakkında 

daha ileri seviyede bilgi vermektir. Bunun dıĢında dil ve edebiyat dersleri
91

, 

matematik, geometri, astronomi, cebir ve müzik ilmi, felsefe, mantık, dinler bilgisi, 

metafizik, kimya, tıp, coğrafya, siyaset, ahlâk vs. derislerin tedris edlimiĢ olduğu ve 
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baytarlık, ziraatçılık gibi dersler ek ders olarak ders programında yer almıĢ olduğu 

iddia edlimektedir
92

. 

Büyük Ģehirlerde medreselerin yanında kütüphaneler, Ģifahaneler ve bazen 

laboratuarlar bulunmakta olup
93

, ders hocaları öğretim faaliyeti dıĢında buralarda 

uygulama ve ilmî çalıĢmalarla meĢgul olduğu da farz edilebilir. 

Medreselerin öğretim metoduna gelince, öğretim metodunun nispeten sade 

olduğu düĢünülmektedir. Genel olarak kabul görülen tahminlere göre, medreselerde 

hocalar kürsüde ders anlatırken öğrenciler onun önünde halka Ģeklinde oturarak ders 

alırlardı. Dersler ezbere dayalı idi. Daha üst sınıflarda dersin devamında bazı 

meseleler üzerinde ilmî tartıĢmalar vuku bulurdu ki, bu da medrese derslerinin bir 

türü idi. Bu tür tartıĢmalara müderris ve öğrencilerin dıĢında isteyen herkes iĢtirak 

edebilmekte ve dıĢardan katılanlar için özel bir yer hazırlanmaktaydı. TartıĢmalar 

bazen çok ciddî seyreder ve bazen de iki taraf görüĢ birliği ile ayrılırlardı. Bazen 

taraflar arasında fizikî müdahale türünden vakalar da gerçekleĢmekteydi. Öğrenciler 

bir hocadan icazet aldıktan sonra diğer hocanın dersine devam etmekteydiler. 

Medreselerde eğitim süresine sınır konulmazdı. Öğrenim iĢi genelde 15-20 sene 

kadar sürerdi. Yetenekli öğrenciler bir medresede belli bir zaman ders aldıktan sonra 

istediği ilim dalına göre tahsilatta bulunmak için baĢka Ģehirlerdeki meĢhur ulemanın 

derslerine devam edip onlardan da icazet alırlardı. Medreselerde öğretmenler, 

muallim, müeddip, müderris, Ģeyh ve imam gibi derecelere ayrılırlardı
94

. 

1.3. Ġlmî ÇalıĢmalarda Bulunan Müderrisler,  YetiĢen Âlimler ve Eserleri 

Karahanlılar dönemi medreselerinde ilk dönem müderrislik yapan âlimler, 

Samaniler döneminde Buhara, Semerkand ve Bağdat gibi yüksek bilim 

merkezlerinde eğitim görmüĢ ulemalardın oluĢmuĢtu. Bunlardan hakkında bilgi 

sahibi olduklarımız Ģunlardır:  
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1.3.a. Ebu Nasır Samanî (ö: 961): Sultan Satuk Buğrahan‘ı Ġslamiyete davet 

eden bu alim adına yazılan tezkirede bildirildiğine göre, KaĢgar‘ın ArtuĢ kasabasında 

ilk medreseyi kurmuĢ ve yedi bin kiĢinin Müslüman olmasına vesile olmuĢtur. 

Ayrıca 70 kiĢiye icazet verdiği söylenmektedir. Bunlar esasen hanın ve devlet 

adamlarının çocuklarından oluĢmaktaydı. Ayrıca elliden fazla âlim yetiĢtirmiĢtir
95

. 

Ebu Nasır Samanî Türkî halklar içinde Ġslam davetiyle meĢgul olmak için Türk dilini 

iyi öğrenmiĢ ve bu sayede dinî davet ve müderrislik iĢinde baĢarılı olmuĢtur. Ancak 

bu zatın medreselerde müderrislik yaptığı hakkında hiçbir bilgi sahibi değiliz. 

1.3.b. Ebu’l-Hasan Said Hatem ve Said Celaleddin el-Bağdadî: Bu iki kiĢi 

950 yılında KaĢgar‘a gelerek Sultan Satuk Buğrahan‘ı Ġslam dinine davet etmiĢtir. 

Daha sonra Saciye medresesinde ilahiyat dersi vermek suretiyle birçok talebe 

yetiĢtirmiĢlerdir
96

. Hakkında daha fazla malumat bulunmamaktadır.  

1.3.c. Ġmamuddin KaĢgarî: XI. Yüzyılda KaĢgar‘daki Saciye medresesinden 

yetiĢen bu alim, tıp sahasında döneminde büyük Ģöhret kazanmıĢtır. O bir yandan 

Ebu Ali Ġbn Sina‘nın tıp ilmindeki metotlarını geliĢtirmeye çalıĢırken, öte yandan 

eski Uygur (Türk) ve Çin tıbbının tedavi usulleri ile zenginleĢtirerek Uygur (Türk)  

Ġslam tıp ilmini yüksek seviyeye ulaĢtırmıĢtır. Ġmamüddin KaĢgarî tarafından yazılan 

ġerhu‟l Kanun adlı eseri, Karahanlılar devleti tarafından devletin sağlık iĢleri tüzüğü 

olarak kullanılmıĢtır.  

Bundan baĢka Ġmamuddin KaĢgarî Ebu Bekir Muhammed er-Razî‘nin 

Dâiretu‟l-Ma„ârifi‟t-Tıbbiye, Kitâbu‟Ģ-ġâhid, Kitâbu‟l-Hâvî, Ġbn Sina‘nın Hikmetü‟l-

A„lâ (DaniĢname-i Alâî), Farabî‘nin Ġhsâ‟u‟l-Ulûm gibi eserlerine Ģerh yazmıĢ ve 

farklı ülkelerden ilim tahsili için KaĢgar‘a gelen talebeleri vasıtasıyla bu eserlerin 

doğu milletlerince tanınmasında büyük rolü olmuĢtur.  
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Ġmamüddin KaĢgarî Saciye Medresesi yanında açılan devlet Ģifahanesinde 

cerrahi ilminde pratik araĢtırmalarda bulunmuĢ ve yetiĢtirdiği talebeleri ile Uygur 

(Türk) tıbbı ve eğitim sahasında büyük geliĢmelerin temelini atmıĢtır
97

. 

1.3.d. Huseyn b. Halef el-KaĢgarî (ö. 1093): KaĢgarlı Mahmut‘un 

―üstadım‖
98

 diye hürmetle andığı eĢ-ġeyh el-Ġmam ez-Zahid Huseyn Ġbn Halef 

KaĢgarî, Hamidiye medresesinde uzun süre müderrislik yapmıĢtır. Cemal KarĢî, bu 

kiĢiyi yaĢadığı dönemin meĢhur ―ilahiyat âlimi ve musannıfı‖ diye yazmakta ve onun 

tefsir ve hadislere yazmıĢ olduğu açıklamaların büyük ilgi ile karĢılandığını 

zikretmektedir. Tacu‘l-Ġslam es-Sem‘anî Kitâbu‟l-Ensâb adlı eserinde bu kiĢiye 

yüksek değer vermektedir. Bu zat 1093 yılında 120 yaĢında vefat etmiĢtir. Birçok 

kağanın ―duacısı‖ olarak hürmet görmüĢtür
99

. KaĢgarlı Mahmut hakkındaki tezkirede 

anlatıldığına göre KaĢgarlı Mahmut ilköğrenimini Opal‘daki medresede gördükten 

sonra yüksek tahsilini, Huseyîn b. Halef ‘ten almıĢtır
100

. KaĢgarlı Mahmut gibi Arap, 

Fars ve Türk dillerini bütün lehçeleri ile bilen, derin bilgi sahibi bir kiĢiyi 

yetiĢtirebilen bu medresede Huseyn b. Halef gibi birçok âlimlerin müderrislik yapmıĢ 

olduğu ve o hocaların ne kadar derin bilgiye sahip olduğunu tahmin etmek o kadar 

zor olmasa gerekir
101

.  

1.3.e. Cemalettin KaĢgarî: X. Yüzyılın ortalarında yaĢayıp müderrislikte ün 

kazanan KaĢgar‘daki meĢhur âlimlerden biridir. Bütün ilimlerde ün kazanmıĢ, derin 

bilgi sahibi olan bu kiĢi, KaĢgar‘da yetiĢen birçok âlimin hocasıdır
102

. 

1.3.f. Ebulkutuh Abdulgaffar b. Huseyn el-KaĢgarî (ö: 1093):  Döneminin 

meĢhur ilahiyatçısı, eğitimcisi ve tarihçisidir. Bu zat bugünkü Ġli (Gulca) vilayeti 

Korgas ilçesinde doğmuĢ, KaĢgar medreselerinde tahsilini tamamladıktan sonra bir 

taraftan öğretim iĢleriyle meĢgul olmuĢ, diğer yandan telifle ilgilenerek KaĢgar 

Tarihi, Üstadların Toplandığı Mekân adlı eserleri yazmıĢtır. Onun bu eserleri, 

döneminde çok ün kazanmıĢtır. Karahanlılar tarihine dair ilk elden malumat veren bu 
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eser, Cemal KarĢî‘nin eserleri vasıtasıyla haberdar olduğumuz bazı parçalar hariç, 

maalesef bize ulaĢamamıĢtır
103

. 

1.3.g. Muhammed b. ReĢid b. Ali el-KaĢgarî (ö: 1083): XI. Yüzyılda 

yaĢamıĢ bulunan bu meĢhur âlim ve tabip, Ġmamuddin KaĢgarî‘nin talebesidir. O 

eserlerinde Uygur (Türk) tıbbının uzak geçmiĢinin tecrübesi sürecinde toplanan bitki, 

hayvan ve madenlerden yapılan çeĢitli ilaçları değerlendirerek Uygur (Türk) tıp 

ilminin revacına büyük katkıda bulunmuĢtur. Özellikle alacalı (vitiligo), cinsiyet, göz 

zafiyeti gibi hastalıklar üzerindeki çalıĢmaları oldukça önemlidir
104

. 

Bunun dıĢında Ebu‘l - Muzaffer Harzemî, Sultan Sencer Kasanî, Ġmam 

Nasreddin, Ġmam Ueyniddin, Ġmam Zuhreddin, Ġmam ġakir ve Ebulhasan 

Muhammad Halmet, Carullah Ebulkasim Mahmud ibn Ömer ZemahĢerî gibi ünlü 

isimlerin de KaĢgar medreselerinde ilmî çalıĢmalarda bulunduğu bilinmektedir
105

. 

Yine Karahanlılar döneminde Orta-Asya, özellikle KaĢgar, Türk-Ġslam 

medeniyetinin geliĢtiği ve büyüdüğü en önemli ilim merkezlerinden biri olmuĢ ve 

burada çok verimli ilim adamları yetiĢmiĢtir. Tüm Türk milletinin iftiharı Dîvânu 

Lugâti‟t-Türk, Kutadgu Bilig ve Atebetü‟l Hakayık gibi eserlerin müellifleri KaĢgarlı 

Mamut, Yusuf Has Hacib, Ahmet Yüknekî‘nin içlerinde bulunduğu birçok ünlü 

isimler iĢte bu dönemdeki medreselerde yetiĢmiĢtir
106

. Bu dönem medreselerinde 

yetiĢen bilginlerden hakkında bilgi sahibi olduklarımız Ģunlardır:  

1.3.h. Meciddin Muhammed ibn Ednanî: XII. asırın ikinci yarısında Batı 

Türkistan bölgesinde yetiĢen bu zatın Türkistan Tarihi (bu eserde Türk toprakları ve 

Türk hükümdarları hakkında bilgi verilmiĢtir) ve Hitay Tarihi (bu eserde Çin 

imparatorları hakkında bilgi verilmiĢtir) adlı eserleri telif ettikleri ve bu eserleri, Batı 

Karahanlıların son dönem sultanlarından Ġbrahim ibn el-Hüseyin‘e (ö: 1201~) takdim 

ettikleri bilinmektedir
107

. 
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1.3.i. Muhammed ibn Ali el-Kâtip es-Semerkandî: Büyük Selçuklular 

sultanı Sencer (1117-1157) döneminde Batı Karahanlılar Selçukluların etkisi altında 

kalmıĢtı. Bu dönemde yaĢayıp yetiĢen bu zat Siyasetin Maksadı ve Riyaset Ġlmi adlı 

bir eser yazmıĢtır. Eserde sultan Sencer ve o dönemki Batı Karahanlılar sultanı 

Mesud ibn Ali‘ye kadar birçok Türk hükümdarlarından bahsedildiği bilinmektedir
108

. 

1.3.j. Nizamî Aruzi Semerkandî: XI. asırın sonlarında Batı Karahanlıların 

baĢkenti Semerkand Ģehrinde doğan bu zatın, o dönem Doğu Türkistan 

medreselerinde yetiĢtiği ve Mecmeü‟n Nevadir adlı ilmî felsefî bir eser yazdığı 

bilinmektedir. Mezkûr eserde o zaman Orta-Asya ve Horasan insanlarının tarihi, 

kültürü ve düĢünce yapısından çok önemli ipuçları verilmiĢtir. Eserde ortaya konulan 

fikirlere göre, devlet iĢleri tedbirle, ġah Ģöhretinin yayılması Ģiir ve Ģairlerle, 

gelecekten haber verme ilm-i nücûm ve müneccimlerle, sağlık ise tıb ilmi ve 

tabiblerle ilintilidir. Bu bakımdan eserin tasavvufa ağırlık verilerek telif edildiği 

açıktır
109

. 

1.3.k. Mevlana HaĢim Yarkendî: Bu zatın bugünkü KaĢgar vilayeti Yeken 

(Yarkent) ilçesinde doğduğu ve KeĢfü‟l Esrar adında astronomi ve takvim ilmine ait 

260 sayfalı bir eser yazdığı bilinmektedir
110

. 

1.3.l. KaĢgarlı Mahmut (ö: 1113~14): Türklerin iftiharı KaĢgarlı Mahmut 

1019-20 yılları civarında KaĢgar Opal‘ın Aziğ (bugünkü Kumbağ) mahallesinde 

doğmuĢ, Karahanlıların baĢkenti KaĢgar‘da büyümüĢ ve oranın medreselerinde 

yetiĢmiĢtir. Sonra Bağdat‘a taĢınmıĢ, 1072 yılı ile 1077 yılı arasında muhteĢem eseri 

Dîvânu Lugâti‟t-Türk‟ü yazmıĢtır. 1105-06 yıllarında kendi memleketi KaĢgar‘a 

dönmüĢ ve orada ―Medrese-i Mahmudiyye‖ adında bir medrese inĢa etmiĢ ve bu 

medresede sekiz sene müderrislik yapıp, 1113-14 yılları civarında kendi doğum yeri 

Opal köyünde ölmüĢtür
111

. Onun muhteĢem eseri Dîvânu Lugâti‟t-Türk ve o eserin 

değeri çok açık bilinmekte olduğu için, burada üzerinde durmamız gerekmemektedir. 
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1.3.m. Yusuf Has Hacib: Türk düĢünce tarihindeki en önemli metinlerin biri 

Kutadgu Bilig adlı eserin müellifi Yusuf‘un hayatıyla ilgili detaylı bilgilere sahip 

değiliz. Yazarın kendi eserinde verdiği ipuçlarına dayanarak, onun 1019 yılları 

civarında doğduğunu tahmin edebiliriz. Doğum yeri ile ilgili yazarın, Çu nehri 

havzasında kadim bir Türk Ģehri olan Balasagun‘da doğduğu hakkında net bilgiye 

sahibiz. Ancak ölümüyle ilgili net bir bilgiye vakıf değiliz. Bazı tahminlere dayalı 

kaynaklarda vefat tarihi olarak 1077 tarihine rastlıyoruz. Bunun yanı sıra 

Karahanlıların KaĢgar‘daki sarayında bir müddet görev yaptığını da biliyoruz
112

. 

Bunun dıĢında bugünkü KaĢgar Ģehri Halk Parkı içerisinde bulunan türbenin 

Yusuf‘un türebesi olduğu iddia edilmektedir. 

Yusuf Has Hacib‘in ölümsüz eseri Kutadgu Bilig, Türklerin Müslüman 

olmaları sonrası yazılan ilk metinlerden biridir. Kaleme alındığı tarihteki kültürel 

dönüĢümlerin ve geçiĢlerin yoğunluğu, eseri dahada önemli hale getirmektedir. Bu 

durum, eserin Ġslam öncesi Türk düĢüncesi alt yapısı ile Ġslam‘la tanıĢtıktan sonraki 

durumu mukayese ederek anlaĢılması açısından dikkat çekici bir metin olmasını 

sağlamıĢtır
113

. Çünkü eserle ilgili yapılacak incelemeler, hem eski Türk düĢüncesinin 

Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢme sürecini, hem de Ġslam öncesi değerlerin hangi 

evrelerden geçtiğini bize gösterecektir. 

Eserin en önemli yanı, kendi dönemindeki düĢünce yapısı ve değiĢimini 

kapsamlı bir Ģekilde bizlere sunmasıdır. Tespitimize göre Fârâbi (ö. 950) düĢünce 

sistemi, eski Türk düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢmesinin felsefî 

boyuttaki göstergesi ise, Kutadgu Bilig ve onunda ifade edilen düĢünce ve görüĢler, 

aynı Ģeyin daha da anlaĢılır bir boyuttaki göstergesidir.  

1.3.n. Ahmed ibn Mahmud Yüknekî: Yazarın hayatıyla ilgili detaylı bilgilere 

vakıf değiliz. Ancak yazarın elimize ulaĢan tek eseri Atabetü‟l Hakayık‘ta verilen 

ipuçları ve XV. asırda yaĢayan Timurluların büyük komtanlarından Aslan Hoca 

Tarkan tarafından mezkûr esere ilave edilen bir Ģiir‘e dayanarak, yazar adının Ahmed, 

baba adının ise Mahmud, memleketinin Yüknek (Yüknek Ģehrinin Samerkand 

civarında bir Ģehir olduğu bilinmektedir) Ģehri olduğunu bilmemiz pek zor olmaması 
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gerekir. Ayrıca kimliği bilinmeyen bir yazarın esere eklediği bir Ģiire göre, yazarın 

doğuĢtan âmâ (kör) olduğu da bilinmektedir
114

. 

Bunun dıĢında yazar ve onun hayatıyla ilgili hiçbir bilgi elimizde 

bulunmamaktadır. Yazarın günümüze kadar gelebilen didaktik eseri Atabetü‟l 

Hakayık‘in dil ve edebî özelliklerine bakarak, yazarın Karahanlıların son 

dönemlerinde, yani XII. asrın sonu XIII. asrın baĢlarında yaĢayıp, mezkûr eserini 

kaleme aldığı tahmin edilmektedir. Eser 14 bölüm 484 satırdan oluĢmuĢ olup, yazar 

kendisinin ahlâkî ve felsefî görüĢlerini Ģiirî bir dille ifade etmiĢtir
115

. 

1.3.h. Hoca Ahmed Yesevî: Hoca Ahmed Yesevî‘nin hayatına dair vesikalar 

çok azdır, mevcut olanları da rivayetlere karıĢmıĢ halindedir ki, güvenilir değildir. 

Dolaysıyla bunlara dayanarak sağlam bir neticeye varmak oldukça güç, hatta 

imkansızdır. Buna rağmen hikmetlerinden ve baĢka tarihî kaynaklardan elde 

edilebilecek sonuçlar, menkıbevî de olsa, yazarın hayatı, Ģahsiyeti, eseri ve tesiri 

hakkında bir fikir vermektedir. Bu ipuçlarına dayanarak, yazarımızın bugünkü Doğu 

Türkistan‘daki Tarım ırmağına dökülen ġâhyar nehrinin küçük bir kolu olan Karasu 

üzerindeki Sayram (bugünkü Doğu Türkistan Aksu vilayeti Bay ilçesi Sayram 

kasabası) kasabasında doğduğu anlaĢılmaktadır. Diğer kaynaklarda ise onun Yesi‘de, 

bugünkü adıyla Doğu Türkistan‘da doğduğu kaydedilmektedir. Onun doğum tarihi 

kesin olarak bilinmemektedir. Ancak Yusuf el-Hemedânî‘ye (ö: 1140-41) intisabı ve 

onun halifelerinden oluĢu dikkate alınırsa XI. asırın ikinci yarısında dünyaya 

geldiğini söylemek mümkündür. Tahsilini Yesi‘de yaptığı bilinen Hoca Ahmed 

Yesevî‘den bize Dîvân-ı Hikmet ismiyle muhteĢem bir eser yadigâr kalmıĢtır. Dîvân-

ı Hikmet, Ahmed Yesevî‘nin hikmetlerini içine alan mecmuanın adıdır
116

. 

Dîvân-ı Hikmet‘in tam bir tasavvuf kitabı olduğu açık bilinmektedir. Hoca 

Ahmed Yesevî‘den baĢlanan Türk tasavvuf tarîkatları ve Sülûkleri günümüze kadar 

varlığını korumakla beraber, Dîvân-ı Hikmet, Doğu Türkistan sûfîlerince Hikmet-i 

ġerf ismiyle saygıyla anılıp gelmektedir. 
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1.4. Karahanlılar Dönemi Tasavvuf DüĢüncesi 

Orta-Asya ve Doğu Türkistan tarihi ile ilgili araĢtırmalarda Karahanlılar 

dönemi pek ele alınmadığını, çünkü Karahanlılar ile ilgili kaynakların çok nadir 

olduğunu ifade etmiĢtik. Bu nedenle Karahanlılar dönemi medreselerinde belli 

derecede etkisi olan tasavvuf unsurları hakkında net delillere dayalı olarak bir Ģey 

söylemek mümkün olmamaktadır. Ancak genel olarak kabul görülen Ģudur ki, 

Karahanlılar ve onunla zamandaĢ olan Selçuklular dönemi, Türklerin kitleler halinde 

MüslümanlaĢmasının gerçekleĢtiği bir dönemdir. Aynı zamanda eski Türk düĢünce 

yapısı ve kültürel anlayıĢının Türk-Ġslam düĢüncesi ve medeniyet anlayıĢına 

dönüĢmesi gerçekleĢen bir dönemdir. Doğu Türkistan bölgesinde, Karahanlılar ve 

Selçukluların son dönemlerine yakın, Batınîlik hareketinin güçlü tesirinin 

bulunmasına rağmen ehlisünnet tasavvuf tarîkat hareketlerinin çoğalması ve Selçuklu 

devletinin, Mısır Fatımî devletinin Batınî ġiî anlayıĢı temelinde kurduğu Ezher 

medresresesine karĢı ehlisünnet inancını korumak amacıyla kurduğu Nizamiye 

medresesinde, mistik özelliği bakımından Batınîlikle benzer, ancak Batınîlikten çok 

farklı olan ehlisünnet Tasavvufunun doğuĢu ve Gâzali (ö. 1111) gibi bilginler 

tarafından itiraf edilerek teorik temelinin oluĢturuluĢu ve kabul görülmüĢ olması
117

 

çok manidardır. 

Bilge Tonyukuk ve Költegin taĢ abideleri gibi Eski Türk yazıtlarında ifade 

edilen Töre ve Kut kavramları
118

 eski Türk düĢüncesinin eksenini teĢkil etmektedir. 

Eski yazıtlardan göründüğü üzere eski Türk düĢüncesinde, Ġnsan varlığının amacı 

Kut, yani mutluluğa eriĢmek ise, Kut elde etmenin garantisi Töre idi. Adalet ilkesine 

dayalı Töre kavramı, adaletli düzen, iyi kanun anlamına gelmektedir. Bu anlamda 

Töre kavramının içinde devlet hukuku anlamı da söz konusudur. Ancak Töre‘nin 

Tanrısal düzen anlamına geldiği de ifade edilmiĢtir
119

. Ġnsan toplumsal bir varlık 

olduğundan, sağlam bir toplumsal yapının oluĢturulması adalete uygun kanun ve 

kuralların ortaya konulmasına bağlıdır. Adaleti sağlayan en temel unsur ise adaletli 

                                                           
117

 Bkz: Seyyid Hüseyin Nasr, Oliver Leaman, Ġslam Felsefe Tarihi, çev: ġamil Öçal, Hasan Tuncay 

BaĢoğlu, AçılımKitap, Ġstanbul 2011, 2. Baskı, c.1, s. 309-310. 

118
 Arytıntılı bilgi için bkz: 耿世民 (Geng-shi-min), 古代突厥文碑铭研究 (Türk Eski MengütaĢ 

Yazıtları Üzerinde Ġncelemeler)、中央民族大学出版社、 北京 2005、 s. 92-147 



36 

 

bir hükümdar, yani devlettir. Devlet amaç olmasa da, adaletli toplumsal yapı 

oluĢturmanın olmazsa olmaz aracıdır. Türklerin devletçilik anlayıĢı iĢte buradan 

doğmuĢtur. 

Költegin abidesindeki ―Tanrı gök ve yeri yaratmıĢ, arasına insanoğlunu 

yerleĢtirmiĢ ve adaletle hükmetsin diye benim baba ecdadımı kağan yapmıĢ. Bundan 

böyle Türklerin devleti kurulmuĢ ve adaletli düzen bina edilmiĢtir‖
120

 ifadelerinden 

görebiliriz ki, Türkler adaletli düzen bina etmek ve onu korumayı kendileri için ilahî 

görev olarak bilirdi. 

Ancak Türklerin devletçilik anlayıĢında bencil bir hükmetme isteği yoktu. 

Hükmetme isteği aslında bir iç-güdü olup her insanda Ģuur-altı bir kuvvet olarak 

yaĢar. Bu iç-güdünün aynı zamanda ilk fırsatta baĢkalarını sömürmek için de bir 

vasıta vasfı taĢıdığını dünya tarihi gösteriyor. Bazı milletleri istismarcılık yoluna 

sürükleyen husus, onlarda ―beylik gururu‖ nun eksikliğidir. Beylik gururu, sadece 

öğünme vesilesi olan basit bir psikoloji değildir. Onun, Gök-Tanrı‘dan kaynaklanan 

üniversel devlet telâkkisinin gereği olarak, asıl özelliği, karĢılık beklemeden 

koruyucu olmasıdır. Bu ise hüküm altına alınmıĢ insanları sevmekte temellenir. Ġnsan 

sevgisinden doğan koruyuculuk, adalet, hürriyet ve eĢitlik düĢüncesini getirmiĢtir. 

Türk devletlerinde görülen töre prensipleri böylece daha açık bir mâna 

kazanmaktadır. Türklerin tarihte çeĢitli kavimleri idare etmekte gösterdiği baĢarıların 

sebebini burada görmek mümkündür ve muhakkak ki, Türkler insan psikolojisini en 

iyi tanıyan, anlayan ve bu sahada Antikçağ medeniyetinin temsilcilerini bile çok 

geride bırakan bir millettir
121

. KaĢgarlı Mahmud‘un ―Tanrı onlara Türk adını verdi, 

onları insanların baĢına geçirdi, devlet güneĢini Türkler burcunda kıldı‖
122

 gibi 

ifadeleri Költegin abidesindeki beyanların aynısıdır ki, Türk-Ġslam düĢüncesinde de 

Türklerin devletçilik anlayıĢı ve onun özelliği hiç değiĢmemiĢtir. 

Kısaca eski Türk düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢmesinde, eski 

Türk düĢüncesinin ana konuları olan Kut ve Töre kavramı, Ġslam dinindeki Saadet ve 
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adalet kavramlarıyla iç içe girmiĢ, islam dinindeki Allah‘ın yeryüzündeki halifesi 

olmak düĢüncesi, eski Türk düĢüncesindeki devletçilik anlayıĢının yerini almıĢtır. 

Yani, eski Türk düĢüncesinin anahatları hiç değiĢmemiĢ, sadece Gök Tanrı inancı ve 

ġamanizm gibi diğer inanç temellerinin yerini tevhid inancı ve Ġslam akidesi almıĢtır. 

Eski Türk düĢüncesinin diğer bir özelliği ise Akıl Sezgi dengesiydi. Bir Ģeyi 

kabul etmek ile ona gönülden bağlı olmak arasındaki fark çok önemlidir. Çünkü 

bunun birisi akla dayalıysa diğeri sezgiye dayalıdır. Eski Türk düĢüncesinde akıl ve 

sezgi (gönül) mutluluğa eriĢminin birer yolu sayılırdı. Eski Türk yazıtlarında akıl ve 

sezgi melekelerinin insan varlığını anlamlandırmada birlikte zikredildiğini görüyoruz. 

Ġnsan doğuĢtan akıl ve sezgi sahibidir. Bu iki meleke aracılığıyla insan, dünya 

hayatındaki eylemlerini iyi ve doğru olana sevkeder. Dolayısıyla eski Türk 

düĢüncesinde akıl ile sezgi belli bir yere kadar iç içedir
123

. Ancak eski Türk 

düĢüncesinde akıl ile sezgi arasında bir denge sağlanırdı. Ahlâk ve insan tekâmülü 

konusunda sezgi esas alınırken, siyaset ve devletçilik anlayıĢında Akıl esas alınırdı. 

Yani, bireysel ve toplumsal eğitim gibi ahlâkî konularda sezgi, devlet ve toplumsal 

yönetim gibi siyasî konularda akıl düĢüncenin kaynağı ve aracı olarak görülürdü. 

Böylece eski Türk düĢüncesindeki gönül veya sezgi kavramı Ġslam dinindeki Ġhlas 

kavramıyla iç içe girmiĢ, Türk-Ġslam düĢüncesindeki tasavvuf terkibini oluĢturmuĢtur. 

Türkler MüslümanlaĢtıkları ilk dönemlerde, yani, Karahanlılar döneminde 

düĢünce yapısı üzerinde büyük bir değiĢiklik gerçekleĢmiĢ, Türk-Ġslam düĢüncesi 

vücud bulmuĢtur. Aynı zamanda akıl ile sezgi arasındaki denge kurulmuĢ, ahlâk ve 

eğitimde sezgi yolu esas alınarak Türk tasavvufu doğmuĢ, siyaset ve yönetimde akıl 

esas alınarak Türk devletçilik geleneği devam ettirilmiĢtir. Burada yine bir kez altını 

çizmek istiyoruz ki, Türklerdeki tasavvuf genel Ġslam tasavvufunun, özellikle 

ehlisünnet tasavvufunun tüm özelliklerini kendisinde taĢımıĢ olsa da, onun doğuĢu ve 

geliĢmi ayrı bir süreçtir. Yani, Türkler‘in MüslümanlaĢması ve eski Türk 

düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢümü sürecinde doğan ve geliĢen Türk 

tasavvufu, Ġslam düĢünce yapısında aslında var olan mistik veya tasavvufî anlayıĢ ile 

birleĢerek ehlisünnet tasavvufunu geliĢtirmiĢ ve Ġslam tasavvuf tarihinde yeni bir 

dönem olan tarîkat dönemini baĢlatmıĢtır. Bu bakımdan Türk tasavvufunun köklerini 
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Ġslam tasavvufunda aramanın yanı sıra eski Türk düĢüncesinde de aramak zaruriyet 

göstermektedir. 

Eski Türk düĢüncesinin felsefî boyutta Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢmüĢ veya 

Türk tasavvufunun doğuĢu ve geliĢimi Fârâbî‘den baĢlamıĢtır. Fârâbî‘nin felsefesi 

aslında bütünüyle tasavvufî bir yön taĢımaktadır. Her ne kadar onun akılcı bir filozof 

olduğu ve sisteminde dine ve tasavvufa pek fazla yer vermediği söylense de, bu 

doğru değildir. Bir Müslüman filozof olarak Farabi, gerek akıl anlayıĢındaki sezgici 

tavrı gerek bütün varlıkların tek ve yegâne kaynağının Tanrısal özden 

kaynaklandığına dair varlık alanındaki savunusu ve bu konuda ortaya attığı sudur 

teorisi gibi görüĢler ve gerekse her ikisi ile bağlantılı olarak ortaya koyduğu 

nübüvvet teorisi onun sezgisel düĢünceyi öne çıkardığının veya tasavvufî yanının en 

önemli örnekleridir
124

. 

Fârâbî düĢünce sistemi, eski Türk düĢüncesinin temel özellikleri ile Ġslam 

hakikatini bağdaĢtırmıĢ, sistematik olarak Türk-Ġslam düĢünce yapısı ve Türk 

tasavvufunun teorik temelini oluĢturmuĢtur. Yine bir deyiĢle, Fârâbî‘nin düĢünce 

sistemi eski Türk düĢüncesinin bilginler ve filozoflara ait olan felsefî boyuttaki 

ĠslamlaĢması sayılabilir. Aynı Ģekilde Yusuf Has Hacib ve Ahmed Yesevî‘nin 

düĢünceleri Türk-Ġslam düĢüncesinin adım adım pratiğe dönüĢme ve avam hayatında 

gerçekleĢme sürecidir. 

Farabi‘ye atfedilen mistik, ya da bizim tabirimizle tasavvufî anlayıĢın aslında 

sadece Farabi‘nin değil aynı zamanda Türk-Ġslam düĢüncesi ve Türk tasavvufunun 

da doğuĢtan itibaren ana çizgisini oluĢturduğunu, Yusuf Has Hacib ve Ahmet 

Yesevî‘nin ortaya koydukları anlayıĢın da bundan baĢka bir Ģeyi amaçlamadığını 

vurgulamamız gereklidir. 

Bütün bunlara dayalı olarak diyebiliriz ki, Türk tasavvufu Karahanlılar 

döneminde eski Türk düĢüncesinin Türk-Ġslam düĢüncesine dönüĢmesiyle doğmuĢ ve 

geliĢmiĢtir. Bu bir büyük sosyo-kültürel değiĢim süreci olduğu için, hiçbir kesim 

veya toplumsal müessese bu sürecin dıĢında kalmamıĢtır. Dolayısıyla Karahanlılar 
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dönemi medreselerinin Türk tasavvufunun oluĢumunda nasıl bir rol oynadığı 

hakkında net bir Ģey söylemek imkânsız olsa da, Karahanlılıar dönemi 

medreselerinde tasavvuf unsurlarının bol olduğunu ve medreselerin Türk 

tasavvufunun oluĢumunda yeri alınmaz rolü bulunduğunu farz etmek mümkündür. 

2. ÇAĞATAYLILAR DÖNEMĠ (1224-1370) 

Ġlk Türk Ġslam devleti Karahanlılar (840-1212)  1041-43 yıllarında Doğu ve 

Batı Karahanlılar olmak üzere ikiye ayrıldıktan sonra giderek zayıflamaya 

baĢlamıĢtır. 1211-12 yıllarında Nayman Devleti Hükümdarı Küçlükhan (Güçlük) 

KaĢgar‘ı ele geçirip Doğu Karahanlılar‘ı sona erdirmiĢtir. Diğer yandan HârizmĢah 

Muhammed, Semerkand‘ı ele geçirip Batı Karahanlılar‘ı da sona erdirmiĢtir. Böylece 

Karahanlılar tarihe karıĢmıĢtır
125

. 

1206-1211 yılları arasında bugünkü Moğolistan bozkırlarında güçlenen bir 

Moğol devleti ortaya çıkmıĢtır. Cengizhan komutanlığındaki Moğol ordusu 1218 

yılında Doğu Türkistan ve Mâverâünnehir bölgesini ele geçirip, buralarda kısa zaman 

egemenliğini sürdüren Karahitay devletini yıkmıĢtır. 1219‘dan 1224‘e kadar yapılan 

istila savaĢların sonucu yaklaĢık tüm Ġslam coğrafyasını ele geçiren Cengizhan, 1225 

yılında Moğolistan‘a dönmüĢtür
126

. Cengizhan Moğolistan‘a dönmeden önce, yani 

1224 yılında ele geçirdiği tüm toprakları Cuçi, Çağatay, Ögede ve Toluy‘dan ibaret 

dört oğlunun yönetmesi için bölüp vermiĢti. KaĢgar, Yedisu ve Mâverâünnehir gibi 

geçmiĢte Karahanlılar Hükümdarlığında olan Türk toprakları ve Türk toplumu, 

Cengizhan‘ın ikinci oğlu Çağatay‘a verilmiĢtir. Böylece Çağatay ulusu ĢekillenmiĢ 

ve Doğu Türkistan‘da yeni bir dönem – Çağataylılar Dönemi baĢlamıĢtır
127

. 

2.1. Çağataylılar Dönemi Medreseleri 

Moğollar askerî olarak çok güçlü olsa bile, siyaset ve yönetimde aciz idi. 

Dolayısyla askerî güçle ele geçirdiği toprakları yönetebilecek kimseleri kendilerine 

temsilci yapmak zorunda kaldılar. Ġlk dönem Çağatay ulusunda da toplum, Mahmud 
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Yalvaç ve onun oğlu Mes‘ud Beg (ö: 1298) gibi Türk temsilciler tarafından 

yönetilmiĢtir
128

. 

Bu dönemde KaĢgar ve çevresi, Karahanlılar dönemindeki gibi tüm Türk 

dünyasının medeniyet merkezi olamamıĢ, KaĢgar dili veya Hakaniyye dili olarak 

Türklerin ortak edebî dili olan KaĢgar Türkçesi kendi pozisyonunu kaybetmiĢse de, 

KaĢgar, kendisinin önemli bir ilim ve medeniyet merkezi olmaktan ibaret özelliğini 

koruyabilmiĢti
129

. 

Çağatay dönemi taht kavgaları hiç bitmeyen, siyasî devrim ve askerî saldırlarla 

dolu bir dönem olduğu için, bu dönem siyasî ve askerî olaylarla ilgili bilgi kaynakları 

yeteri kadar bulunabilse de, bölgenin, özellikle Doğu Türkistan bölgesindeki halkın 

düĢünce yapısı, yaĢam tarzı ve eğitim öğretim halleriyle ilgili bilgi kaynakları yok 

sayılabilir. Ancak tüm bunlara rağmen bazı kaynaklarda verilen ipuçları tespit 

edilerek, o zaman Doğu Türkistan Medreseleri ve eğitim öğretim durumu hakkında 

bazı malumatlara eriĢebiliriz. Bu metodla elde edilen bilgilere göre, KaĢgar ve 

çevresinde Karahanlılardan miras kalan tüm eğitim öğretinin kuruluĢları kendi 

fonksiyonlarını devam ettirmekle birlikte, yeniden birkaç medrese inĢa edildiği 

bilinmektedir. Yeni kurulan medreselerden en önemlisi Mes‘udiye medresesidir: 

2.1.a. Medrese-i Mes’udiye: 1255 yılında Çağataylılar temsilcisi, bölge valisi 

Mes‘ud Beg KaĢgar Saciye Medresesi‘nin yerine büyük bir medrese inĢa ettirmiĢ ve 

kendi ismiyle Mes‘udiye Medresesi diye ad vermiĢtir. Mezkûr medresede ―Saadet‖ 

adında bir büyük kütüphane tesis edildiği ve on binlerce kitap bulunduğu 

bilinmektedir
130

. 

XIV. asrın baĢlarında Çağatay Hanedanlığı aynı Karahanlılar gibi Doğu ve Batı 

olark ikiye ayrılmıĢtır. Bugünkü Özbekistan, Tacikistan, Kırgızistan ve Kazakistan‘ın 

bazı bölgeleri, kuzey Afganistan bölgesi Batı Çağatay, Doğu Türkistan ve Yedisu 

bölgeleri ise Doğu Çağatay Hanedanlığı olmuĢ, Batı Çağatay bölgesi Mâverâünnehir, 

Doğu Çağatay bölgesi ise Moğolistan diye anılmıĢtır
131

. 1360 yılında Tuğluk Timur 
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(1363 yılına kadar tahtta oturmuĢ) Doğu ve Batı Çağatay Hanedanlığını birleĢtirmiĢ, 

çok kısa bir zaman sonra yine ayrılmıĢtır. 1370 yılında Emir Timur Gürganî (ö: 1405) 

tarafından kurulan Timurlular devletinin Doğu Çağatay topraklarına yönelik 

baĢlattığı savaĢlar sırasında, 1388 yılında Mes‘ud Medresesi hasara uğratılmıĢ, hiçbir 

iz bırakılmamıĢtır
132

. 

Vali Mes‘ud Beg, kendisinin inĢa ettirdiği bu medreseyi 1255-1289 tarihlerinde 

bizzat kendisi yönetmiĢtir ve Cemal KarıĢî (d. 1230, ö. ?) gibi bazı âlimlerin de 

burada müderrislik yaptıkları da bilinmektedir. Cemal KarıĢî‘nin kaydettiklerine 

bakılırsa kendisinin Mülhekat es-Surah (Surah Lugatine Ġlave) adlı eserinde 

Cevherî‘nin Sıhah adlı lügatini yoğun arama sonucunda, bu medresenin 

kütüphanesinde bulduğunu ve 1301 yılında Mülhekat es-Surah (Surah Lugatine Ġlave) 

adlı eserini yazdığını bildirmektedir. Ayrıca eserden yine bu medreseye dünyanın her 

yerinden her yıl çok sayıda öğrencinin ilim öğrenmeye geldiği, burada sadece dinî 

bilimler değil Aristo, Sokrat, Farabî, Ġbn Sina ve Harezmî felsefeleri de okutulduğu 

bilinmektedir
133

. Bunun dıĢında ErĢidin Hoca‘nın Kuça ve çevresinde birçok 

medrese ve mektepler inĢa ettiği, XIV. yüzyılın sonlarında hala Budistliği koruyan 

Turfan‘ı feth eden Doğu Çağatay hükümdarı Hıdırhan Hoca‘nın, bölgede Ġslam 

dinini yaymak amacıyla çok sayıda medrse ve okullar tesis ettiği bilinmektedir
134

. 

2.2. Okutulan Dersler ve Öğretim Metodu 

Çağataylılar dönemi medreselerinde okutulan dersler ve eğitim, öğretim 

metodu hakkında net bir bilgiye sahip değiliz. Ancak kayıtlarda bulunan ipuçları 

üzerinden kıyas edilerek, okutulan derslerin Karahanlılar dönemindekine nazaran pek 

değiĢmediği, öğretim metodunun ise nispeten sade olduğu, ezbere dayalı olarak 

devam ettiği düĢünülmektedir. Bunun dıĢında öğretim süresine sınır konulduğu, 

mekteplerde 3-4 yıl, medreselerde 4-6 yıl okunulduğu bilinmektedir
135

. 

2.3. Ġlmi ÇalıĢmalarda Bulunan Müderrisler, YetiĢen Âlimler ve Eserleri 
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Zikrettiğimiz gibi, Çağatay dönemi taht kavgaları hiç bitmeyen, siyasî devrim 

ve askerî saldırılarla dolu bir dönem olmuĢtur. Bugünkü Doğu Türkistan sınırlarında 

hüküm süren Doğu Çağatay Hanedanlığı da birkaç kez baĢkent değiĢtirmek zorunda 

kalmıĢ, önce Kuça, sonra KaraĢehir, sonra BeĢbalık, sonunda Ġlibalık (Gulca) illerini 

baĢkent yapmıĢtır. 

Bu dönemdeki siyasî istikrarsızlık, sürekli savaĢ gibi tüm olumsuzluklara 

rağmen, Çağatay ulusu temelinde muhteĢem bir edebiyat -Çağatay Edebiyatı- vücud 

bulmuĢ, sayısız ölümsüz eserler yaratılmıĢtır
136

. Moğol istilası genel anlamda 

olumsuz sonuçlar yaratımıĢ olsa da, Çağatay edebî dilinin Ģekillenmesinde çok 

önemli rol oynamıĢtır. Büyük âlim Barthold‘un dediği gibi, Moğol istilası olmasaydı 

Çağatay edebî dili Ģekillenemeyecekti
137

. 

Bu dönem edebiyatı dil bakımından Hakaniyye Türkçesi temelinde geliĢen 

Çağatay Türkçesiyle yazılmıĢ, hitaplarını kalb üzerine yoğunlaĢtırmıĢ, teĢbih, temsil, 

mecaz, istiâre ve kinâye gibi edebi sanatlarla dolu, islamî düĢünce ekseninde geliĢen 

bir edebiyattır. Çağatay edebiyatı, Karahanlılar edebiyatındaki hikemî, ahlâkî, eğitici 

ve öğretici (ditaktik) konuları devam ettirmekle beraber aĢk konusuna ağırlık 

vermiĢtir
138

. Bu bakımdan Çağatay edebiyatını tam bir tasavvuf edebiyatı, Çağatay 

dönemini de Türk tasavvufunun en geliĢtiği bir dönem diyebiliriz. Zira bu dönemde 

ilim ve teknikten ziyade, edebiyat ve sanat daha da geliĢtiği, âlim ve fen bilimlerinde 

üstad olan bilim adamlarından ziyade, sûfîler, Ģairler, edipler ve sanatkârların daha 

da fazla yetiĢtiği bilinmektedir. 

Yaratıldığı eserlerin sayısı bakımından çok verimli bir dönem sayılan Çağatay 

döneminde, bilindiği kadarıyla pek çok sûfîler, Ģairler, edipler ve sanatkârlar 

yetiĢmiĢtir. Biz burada sadece çok ün kazanan birkaç yazar ile eserlerinden 

bahsetmekle yetineceğiz. 
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2.3.a. Nâsreddin ibn Burhaneddin Rabgûzî: Yazarın doğum tarihi ile ilgili 

net bir bilgiye sahip değiliz. Ancak 1279-81 yıllarında doğduğu farz edilmektedir. 

Rabgûzî‘nın ünlü eseri Kısasü‟l-Enbiyâ‘nın (Yazar kendisi Kısas-i Rabgûzî adını 

vermiĢtir) giriĢ kısmında verilen ipuçları esasında onun, Harzem‘in Ribât Oğuz 

Ģehrinde doğduğu, dil, edebiyat, tarih ve fıkıh sahesinde yüksek bilgi sahibiliği, 

kadılık görevinde bulunduğu bilinmektedir
139

. Ancak yazarın memleketi olarak 

kaydedilen Ribât Oğuz Ģehri‘nin yeri henüz tesbit edilmiĢ değildir. 

Eserde verilen bilgilere göre, eser 1309-10 yıllarında kimliği henüz belli 

olmayan Nâsreddin Tokbuga isimli bir amirin emriyle yazılmaya baĢlamıĢ, 1310-11 

yıllarında tamamlanmıĢtır. Hacimli nesirî eser Kısasü‟l-Enbiyâ, Hz.Adem‘den raĢit 

halifelere kadar 72 Ģahısın hayatı ile ilgili rivayetlerden oluĢmuĢtur. Zebur, Tevrat, 

Ġncil ve Kur‘an gibi semavî kitapları kaynak edilen bu eser, kendisinin büyüleyici 

edebî gücüyle Doğu Türkistan bölgesinde derin tesirini günümüze kadar 

sürdüregelmiĢtir
140

. 

2.3.b. Abdurrahim Hafiz Harzemî: Yazarın hayatıyla ilgili net bilgi sahibi 

değiliz. Ancak yazarın ünlü eseri Dîvân-ı Hafız-ı Türkî adlı eserinde verilen bilgilere 

bakıldığında, kendisinin Harzem Ģehrinde doğduğu, sonra ġiraz Ģehrine taĢındığı ve 

orada yaĢayıp vefat ettiği bilinmektedir. Yazarın Harzem‘den ġiraz‘a neden ve ne 

zaman taĢındığı pek bilinmemektedir. Bazı araĢtırmacıların tahminlerine göre, Timur 

ve onun çocuklarının Ġran‘a yönelik askerî seferleri, yazarın taĢınmasında belirliyici 

etken olabilir. Bunlara dayalı olarak yazarın XIV. yüzyılın sonları XV. yüzyılın 

baĢları civarında yaĢamıĢ olduğu muhtemeldir
141

. 

Yazarın Dîvân-ı Hafız-ı Türkî adlı eseri Çağatay Türk edebiyatının en 

mükemmel ve hacimli dîvânı olup büyük bir değer taĢır. Tek nüshası, Hindistan‘ın 

Haydarabad Ģehrindeki Salarçang müzesinde 4298 numarada kayıtlıdır. Bu eser uzun 

zamandır Klasik Fars ġairi Hoca ġemseddin Muhammed Hafiz ġirazî (ö: 1390?) 
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Ģiirlerinin Türkçe tercümesi zannedilmiĢ, ancak 1975 yılında Hamit Süleymanov bu 

yanlıĢlığı düzeltmiĢ ve eseri iki cilt halinde Özbekistan‘da yayımlamıĢtır
142

. 

Dîvân-ı Hafız-ı Türkî, 18612 beyitten oluĢan, NakĢbendiyye tarîkatının 

görüĢleri temelinde Mansûr Hallac gibi klasik sûfîler övülerek, Vahdet-i Vücud 

anlayıĢı temelinde yazılmıĢ tasavvufî bir eser olduğu bilinmektedir
143

. 

2.3.c. Mevlânâ Ubeydullah Lutfî (ö: 1465): XV. yüzyılın ilk yarısında 

Çağatayca Ģiirleriyle Ģöhret bulan Mevlânâ Lutfî‘nın doğum yeri ve tarihi belli 

olmadığı gibi ölüm tarihi de belli değildir. Bazı araĢtırmacıların ele geçirdiği 

kayıtlara dayalı olarak yaptığı tahminlere göre Mevlânâ Lutfî, 1366 yılında doğmuĢ, 

1465 yılında 99 yaĢında ölmüĢ ve o zamanın önemli medeniyet merkezlerinden Herat 

ġehrinde yaĢamıĢtır
144

. 

Çağatay edebiyatının zirvesi olan ünlü Ģair Ali ġîr Nevâî, Mecâlisü‟n-Nefâis ve 

Nesâyimü‟l-Mahabbe adlı eserlerinde, Mevlânâ Lutfî‘yi saygıyla anmıĢ ve ―Bu 

kavmin üstadı ve söz melikidir‖ ifadesini kullanmıĢtır
145

. Türkî ve Farsî dilde eserler 

icad eden Mevlânâ Lutfî‘nin birçok lirik nazım eserleriyle birlikte Gül ve Nevruz adlı 

bir destanı elimizde bulunmaktadır. Mevlânâ Lutfî‘nin 1411 yılında kaleme aldığı 

iddia edilen Gül ve Nevruz adlı eserinde aĢk konusu temel alınmıĢ olsa da, aĢk 

hikayesi aracılığıyla Türk düĢüncesinin eksenini oluĢturan devletçilik anlayıĢı ortaya 

konulmuĢ, adalete, barıĢa ve mutlu hayata yönelik arzu ve istekler ifade edilmiĢtir
146

.  

Bunun dıĢında Kutubî (XIV. yüzyılın ilk yarısı) ve onun Husrav ve ġirin adlı 

eseri, Haydar Harzemî (XIV. yüzyılın sonlar) ve onun Mahzenü‟l-Esrar adlı eseri, 

Durbik (XIV. yüzyılın sonu XV. yüzlının baĢları) ve onun Yusuf ve Zileyha adlı eseri, 

Yusuf Emrî (XIV. yüzyılın ilk yarısı) ve onun Dehname ile Beng ve Çağır adlı 

eserleri, Said Ahmed Mirza (XIV. yüzyılın ilk yarısı) ve onun TeâĢĢukname adlı 

eseri, Ahmedî (XV. yüzyıl) ve onun Sazlar Münazarası adlı eser, Yekinî (XV. yüzyıl) 

ve onun Ok ve Yay Münazarası adlı eseri, Mir Haydar Meczup (XV. yüzyılın) ve 
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onun Mehzenî Mir Haydar adlı eseri, Mevlânâ Sekkakî (XIV. yüzyılın sonu XV. 

yüzyılın baĢları) ve onun Dîvânî Sekkakî adlı eseri, Mevlânâ Ataî (XV. yüzyıl) ve 

onun Dîvân‟ı, Mevlânâ Gedaî (XIV. yüzyıl) ve onun Dîvân‟ı, Hüseynî (ö: 1506) ve 

onun Dîvân‟ı vs. gibi yazarların isimleri ve eserleri günümüze ulaĢmıĢtır. Burada 

Çağatay edebiyatının zirvesinde yer alan Ali ġir Nevâî (ö: 1501) hakkında tekrar 

bilgi vermek gereksizdir. Ayrıca Çağatay döneminde ortaya çıkan eserlerden Tahir 

ve Zühre, Ferhad ve ġirin, Leyli ve Mecnun, Garib ve Senem, Hörülka ve Hemracan, 

Seneber, Melike Mihrilika, Melike DaniĢman, ġah Adilhan, Delle ve Muhtar vs. Gibi 

eserler günümüze ulaĢmakla beraber, Doğu Türkistan bölgesinde derin etki ve 

tesirlerini bırakmıĢlardır
147

. 

2.4. Çağataylılar Dönemi Tasavvuf DüĢüncesi 

Çağataylılar dönemi ile ilgili Ģunu unutmamak gerekir ki, günümüzde 

kullanılmaya devam edilen Çağatay dili ve edebiyatı gibi terimler XIX. yüzyıldan 

itibaren araĢtırmacılar tarafından ortaya konulan kelimelerdir. Çağatay ulusu, yani 

Çağatay evladları hükümdarlığı altında yaĢayan Türkistanlılar o zamandaki dilleri ve 

edebiyatlarını sözkonusu kelimelerle adlandırmamıĢlardı. Aynı KaĢgarlı Mahmut‘un 

Dîvânında Karahanlılar dönemi Türkçesini Hakaniyye Türkçesi diye andığı, Yusuf 

Has Hacib‘in Türkî dili kelimesiyle kaydettiği gibi, Çağatay ulusu ve o dönemde 

yetiĢen ünlü isimler hep birlikte döneminin dili ve edebiyatını Türk dili ve Türk 

edebiyatı olarak isimlendirmiĢtir. Buna delil olarak Ali ġîr Nevâî‘nın Muhakemetü‟l-

Lugateyin adlı eseri gibi o zamanın ünlü isimleri ve onların eserlerinden pekçok 

örnekler göstermek mümkündür. Aynı Ģekilde, o dönem Osmanlı yazarları da kendi 

dillerini Oğuzca demeden, Türkçe demiĢti. Moğol istilasından sonraki 

Mâverâünnehir, Harzem, Altın Ordu, Horasan, KaĢgar ve batı Ġran bölgelerinde de 

aynı gelenek devam etmiĢti
148

. 

Ayrıca Çağatay torunlarından TarmaĢirin‘in (taht dönem: 1326-1334) 

Moğolların geleneksel dini Budist Lama dininden vazgeçerek Ġslam‘a girmesiyle 

baĢlayan ĠslamlaĢma süreci, aynı zamanda TürkleĢme süreci olmuĢtur. Ġslam‘ı kabul 
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eden Çağatay hükümdarları kendilerini diğer Moğollardan ayrıt ederek, Budist 

Moğollara Kalmuk, kendisine Moğol demiĢ ve kendilerini Türk saymıĢlardı
149

. 

Bu noktalar dikkate alınırsa Çağatay döneminin de Orta-Asya insanlarının yine 

bir kez kitleler halinde ĠslamlaĢma ve TürkleĢme süreci dönemi olduğunu ve bu 

dönemin Türk medeniyet ve düĢünce tarihindeki önemini genel manasıyla anlamak 

pek zor olmamalıdır. Bu dönemde ĠslamlaĢan Turfan, Kumul bölgesindeki Uygur 

Türkleri tam bir Türklük kazanmıĢ, bunun aksine eski inançlarını koruyan Sarı 

Uygurlar, kendilerinin açık bir Türk soyundan olmaları, Orhun Uygur devletinin 

kurucuları ve hükümdar kabilenin torunları olmalarına rağmen, sadece dil 

bakımından Türkî dilli halk sayılsa bile, kültür anlayıĢı ve düĢünce yapısı 

bakımından TibetlileĢmiĢ bir durumda günümüze ulaĢmıĢ olması
150

, Türklük ile 

Müslümanlığın iç içe olduğu görüĢümüzün yine bir kanıtı olabilir. 

Belirttiğimiz gibi, Çağatay dönemi taht kavgaları hiç bitmeyen, siyasî devrim 

ve askerî saldırılarla dolu bir dönem olduğu için, siyasî olay ve askerî seferler 

hakkında bol kaynakların bulunmasına rağmen o zamanın düĢünce değiĢikliği, eğitim 

ve maârif müesseseleri ile ilgili vesikalar pek azdır. Dolayısıyla o dönem 

medreselerinde okutulan dersler eğitim-öğretim metodu hakkında net bir Ģey 

söylemek mümkün olmamaktadır. Ancak yukarda sözü geçen, Çağatay döneminden 

bize yadigar kalan muhteĢem metinler dikkate alınırsa, o zaman tasavvufunun 

geliĢimlerinin genel manalarıyla anlaĢılması zor olmayacaktır. 

Bu dönemde sürekli devam eden savaĢ ve siyasî istikrarsızlıktan bıkmıĢ halk, 

tasavvuf tarîkatlarına yönelmiĢ, çeĢitli tarîkatlar ortaya çıkmıĢ ve tüm Doğu 

Türkistan bölgesini kapsamıĢtır. Tarîkat Ģeyhleri ve hocaların sosyal pozisyonu 

yükselmiĢ ve hükümdarları büyük çapta etkilemiĢlerdir. Mesela; Doğu Çağatay 

Hanedanlığı hükümdarı Tuğluk Timurhan, ErĢidin Hoca isimli bir tarîkat Ģeyhinin 

irĢadıyla Müslüman olmuĢ ve mezkûr hocaya çok saygı göstermekle beraber yüksek 

mertebelerde bulundurmuĢtur. ErĢidin Hoca, Tuğluk Timur‘un desteğiyle Kuça ve 

çevresinde birçok medrese ve mektepler inĢa etmiĢ, mürit toplamıĢ, çevresini 
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bayındırmıĢ, onun torunları hatta devlet iĢlerine de karıĢmıĢ ve belirleyici konumuna 

eriĢmiĢtir
151

. 

Dönemin örnek olabilecek bazı eserlerine bakıldığında, düĢünce yapısı 

bakımından bu devirde akıl sezgi arasındaki denge biraz bozulmuĢ, toplumsal eğitim 

misyonuna sahip tasavvuf ve tarîkatlar toplumsal yönetim iĢlerine, yani devlet 

iĢlerine karıĢmaya baĢlamıĢtır. Türk tasavvufunda mistik ağırlık daha da artmıĢ, 

batınî Ġslam düĢüncelerinin etkileri görülmeye baĢlamıĢ ve zahitlik, yani terk-i dünya 

etmek önplana çıkmıĢtır. Tasavvuf alanına vahdet-i vücud anlaıyıĢı sokulmuĢ, aĢk 

konusuna yönelerek, çeĢitli siyasî-kültürel ve sosyal yaĢamdaki pratik problemler 

dikkate alınmamıĢ, üzerinde çözüm bulma çabaları gösterilmemiĢtir. Türk 

düĢüncesinde önem taĢıyan unsurlardan adalet Ģuûru ve devletçilik anlayıĢı 

zayıflamıĢtır
152

. Aynı zamanda sûfilik ve tasavvuf bir yaĢam tarzı ve mânevi arınma 

geliĢimi olmaktan birer imtiyaz ve imtiyaz kazanma aracına dönmeye baĢlamıĢtır. 

Genel olarak Çağatay dönemi medreselerinde tasavvuf ve tasavvufî anlayıĢ 

egemenliğini korumuĢtur. Ancak birer araca dönüĢtürülen tasavvufun etkisi altındaki 

medreseler, ilim ve fikir üretme ocağı olmaktan çıkmaya, garazlı insan ve camiaların 

kendileri için eleman yetiĢtirmesinde bir aracı olma konumuna düĢmeye 

baĢlamıĢtır
153

. 

3. SEYĠDĠYYE DÖNEMĠ (1514-1678) 

Timur 1365‘te Batı Türkistan‘da hâkimiyet kurup, 1370‘te Çağatay 

hanedanlığı‘na son verince Doğu Türkistan‘daki Çağatay hânedanından gelen küçük 

hanları himayesi altına almıĢtır. Timur Devleti‘nin zayıflaması üzerine Çağataylılar 

yeniden mücadeleye baĢlamıĢ, Doğu Türkistan bölgesi II. Isen Buka‘dan sonra tahta 

geçen Yunus ve oğlu Ahmet tarafından idare edilmiĢtir. Ahmethan (t. d: 1487-1514), 
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o sırada Bâbür‘ü yenilgiye uğratıp Batı Türkistan‘a hâkim olan ġeybanhan‘ın 

üstünlüğünü kabul etmiĢtir
154

. 

Ahmethan‘ın ölümüyle 1514‘te tahta geçen Seyidhan
155

 (t. d: 1514-1533) 

ġeybanhan‘ın hükümranlığından kurtulup Doğu Türkistan bölgesinde Seyidiyye 

hânedanlığını (1514-1682) kurmuĢtur. Yarkent Ģehri baĢkent yapıldığı için bu 

henâdanlık, Yarkent Henadanlığı adıyla da tanınmaktadır. Böylece uzun süre devam 

eden karĢıklığa sona verilip bölge siyasî istikrara kavuĢmuĢtur. O zamanda, Seyidhan 

gibi baĢarlı bir devlet yöneticisi tüm Doğu Türkistan bölgesinde çok az olup, halkın 

genel durumuna önem veren sultan Seyidhan, barıĢçı bir tavırla devletin bütünlüğünü 

sağlamıĢ, uzun süre devam eden karıĢık durumu sonlandırıp çökmüĢ durumdaki 

bölge ekonomisini yeniden canlandırmıĢtır. Neticede Doğu Türkistan bölgesinde 

yeni bir dönem –Seyidiyye Dönemi baĢlamıĢtır
156

. 

3.1. Seyidiyye Dönemi Medreseleri 

  Seyidiyye (Yarkent) Hanlığı kurulduktan sonra, sultan Seyidhan, devleti 

büyütmek ve geliĢtirmek amacıyla siyasî, sosyo-kültürel, ekonomik ve askerî 

islahatlar yapmıĢtır. Mirza Muhammed Haydar‘ın Tarih-i RaĢidî adlı eserindeki 

beyanlarına göre sultan Seyidhan, devlete huzur, millete barıĢ götürmüĢ, devlet 

adamlarından avam ve fukaraya kadar tüm vatandaĢın davranıĢları adab ve ahlâk 

çerçevesinde çözülmüĢ, milletin baĢındaki sıkıntılar kaldırılmıĢ, huzur ve refah 

egemen olmuĢtur
157

. 

Böyle bir ortamda eğitim-öğretim iĢleri yeniden canlanma fırsatına kavuĢmuĢ, 

bölgede yeni medrese ve mektepler inĢa edilmiĢtir. Bilindiği kadarıyla sadece 

baĢkent Yarkent‘te Seyidiyye Medresesi, ErĢidin Medresesi, ReĢidi Medresesi, YeĢil 

Medrese, Medrese-i Ġklimat, Cihan Medresesi, Hanlık Medresesi, Mahmudiyye 

Medresesi, Sakiye Medresesi, Veliyye Medresesi gibi birçok medreseler inĢa 

edilmiĢtir. KaĢgar‘da ise Hanlık Medresesi, Ak Medrese, Mirza Haydar Medresesi ve 
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Sakiyye Medresesi gibi birçok ün kazanan medreseler olmuĢtur. Bunun yanı sıra 

Sifahiyye (Askerî eğitim okulu), ġifâiyye (Tıbbî eğitim okulu), Mûzik okulu gibi 

eğitim kurumlarının tesis edildiği, KaĢgar‘ın yeniden ün kazanıp Sanî Buhara (ikinci 

Buhara) diye anılmaya baĢladığı bilinmektedir
158

. 

Seyidiyye Hanlığı döneminde ün kazanan medreselerden günümüzde 

bilinenleri Ģunlardır: 

3.1.a. KaĢgar Hanlık Medresesi: Seyidiyye Hanlığının 8. Hükümdarı sultan 

Abdullahhan (t. d: 1639-1652) tarafından inĢa edilen bu medrese, bugünkü KaĢgar 

Ģehrinin Yavağ (Yarbağ) kasabası Orda ĠĢiki (Saray Kapısı) mahallesindedir. Mezkur 

medrese binası 1787 metre kare büyüklükte olup, 53 odadan oluĢmuĢtur. Her bir 

öğrenci odasında 6-7 talib (öğrenci) kalırdı. Medrese günümüze kadar ilk kez 1805-

06 yıllarında KaĢgarlı ilim sever zat Albdulkadir ibn Abdulbars tarafından, ikinci kez 

1844‘te o zaman KaĢgar‘da baĢ kadı görevinde bulunan Muhammed Sadık Elem 

Ahunum tarafından, üçüncü defa 1905-06‘da Uygur yeni maarif iĢleri için büyük 

katkılarda bulunan, zamanının zenginlerinden Musabayev kardeĢler tarafından, son 

kez 1936-37‘de 1930‘lardaki tüm Doğu Türkistan‘ı kapsayan halk ayaklanmasının 

ünlü komutanlarından biri olan Mahmut Muhitî tarafından tamiri yapılmıĢtır
159

. 

1959‘da medrese kapatılmıĢ, 13 metre yükseklikteki medrese minaresi ve onun 

üzerindeki ay yıldız kaldırılmıĢ ve medrese, ilerleyen bölümlerde açıklayacağımız 

Komünist rejimin açtığı Siyasî Okul‟a devredilmiĢtir. 

3.1.b. Kazançı Medresesi: Mezkûr medrese KaĢgar Hanlık Medresesine yakın, 

bugünkü Orda ĠĢiki Ġlk Okulunun güneyinde inĢa edilmiĢ, sonraki dönemlerde Hanlık 

medresesiyle birleĢtirilmiĢ ve son olarak aynı kadere maruz kalmıĢtır
160

. 

3.1.c. Sakiye Medresesi: Bu medrese bugünkü KaĢgar‘ın Çasa kasabası 

Sakiye mahallesine inĢa edilmiĢtir. Bilindiği kadarıyla bu medrese, Seyidiyye 

Hanlığının Kılıçhan lakabıyla anılan sultanı Mahmudhan tarafından kurulmuĢtur. 

1630‘da o zamanın muteberlerinden Bahâêddin Mahdum isimli kiĢinin oğlu Hacı 
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Abdulkadir tarafından tamiri yapılmıĢ ve geniĢletilmiĢtir. YaklaĢık dört asırlık tarihi 

olan bu medrese 1996‘da KaĢgar ġehri Halk Hükümeti tarafından Medenî Miras 

(Kültürel Miras) olarak belirlenip koruma altına alınmıĢtır
161

. 

3.1.d. ReĢidiye Medresesi: Seyidiyye Hanlığının ikinci sultanı AbdulreĢidhan 

(T. d: 1533-1559) tarafından 1553 yılında baĢkent Yarkent‘te inĢa edilen bu medrese, 

döneminin en ün kazanan medreselerinden olmuĢ, fakat Seyidiyye Hanlığından 

sonraki karıĢık dönemlerde yıkılmıĢ, maalesef günümüze hiçbir iz bırakılmamıĢtır
162

. 

3.1.e. Yarkent Hanlık Medresesi: mezkûr medrese Seyidiyye Hanlığı 

Hükümdarlarından sultan Muhammedhan tarafından 1610 yılında inĢa edilmiĢtir. Bu 

medresenin binası 2600 metre kare olup, 30‘dan fazla oda ve iki büyük ders 

salonundan oluĢmuĢtur. Bu medresenin sonu aynı KaĢgar Hanlık Medresesi gibi 

olmuĢ, Siyasî Okul‘a dönüĢtürülmüĢtür
163

. 

3.1.f. Mirza Haydar Medresesi: 1522‘de Tarihi- ReĢidî‘nin müellifi Mirza 

Haydar tarafından inĢa edilmiĢ olan bu medrese, o dönem mimar ustaları tarafından 

yapılmıĢ ve o dönem mimarisinin en parlak niĢanı olmuĢtur. Bu medrese beraberinde 

bir rasathane tesis edildiği de bilinmektedir. Ancak sonraki dönemlerde tüm değerli 

miraslar yıkılmıĢ yakılmıĢ, günümüze bazı tarihî kayıtlarda isimlerinin geçmesi 

dıĢında hiçbir iz bırakılmamıĢtır
164

. 

3.1.g. Hoten Hanlık Mesdresesi: Seyidiyye Hanlığının ikinci sultanı 

AbdulreĢid Han (T. d: 1533-1559) Hoten Ģehrinde büyük bir medrese inĢa etmiĢtir. 

Bu medrese yaklaĢık 3000 metre kare büyüklükte, müderrisler için aileleriyle beraber 

kalabilecekleri beĢ adet ev, 40‘tan fazla öğrenci odası, beĢ tane büyük ders 
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salonundan oluĢmuĢtu. Sultan Abdullahhan (T.d:1638-1667) tarafından bir kez tamiri 

yapılmıĢ, 1958‘de kentsel dönüĢüm ihtiyacıyla yıkılmıĢ, üzerinde yol yapılmıĢtır
165

. 

Bashettiğimiz bu medreselerin tüm giderleri devlet tarafından karĢılanmıĢtır. 

Bunun dıĢında pek çok özel medrese ve mekteplerin kurulduğu bilinmektedir. Özel 

medreselerin giderleri vakıf kuruluĢları aracılığıyla halledilmiĢtir. Ayrıca, Seyidiyye 

Hanlığı döneminde Kuça, KaraĢehir, Turfan, Kumul gibi Türk Ģehirlerinde devlet 

tarafından çok sayıda medrese ve mekteplerin inĢa edildiği bilinmektedir
166

. Bazı 

kayıtlara göre, Seyidiyye Hanlığı döneminde Hanlık sınırı içerisinde 2263 tane 

medrese ve mektep inĢa edilmiĢ ve eğitim-öğretimde kullanılmıĢtır
167

. 

Seyidiyye dönemindeki medrese ve mescitler özel bir mimariye sahip idi. Bu 

binaların kuruluĢ yapısı Ġslam mimarisinin bütün özelliklerini kendisinde toplamıĢtır. 

Medresenin duvar ve pencereleri, zamanında büyük ün kazanan halk nakkaĢlarının 

ve Ġslam hat sanatının en güzel örnekleriyle süslenmiĢtir. Ve bu medrese ve mescitler 

o dönem mimarisinin en çarpıcı örneklerini oluĢturmuĢtur.
168

. 

3.2. Okutulan Dersler ve Öğretim Metodu 

Seyidiyye Hanlığı döneminde Doğu Türkistan‘da kurulan medreselerde hangi 

derslerin nasıl tedris edildiğine dair doğrudan bilgi veren güvenilir kaynaklar, tarihî 

vesikalar çok değildir. Ancak bu medreselerin devamı sayılan sonraki dönem 

medreselerinde hangi derslerin nasıl tedris edildiği hakkında bazı net bilgilere sahibiz. 

Bu vesikalara dayalı olarak, o dönem medreselerinde hangi derslerin okunduğunu 

tahmin etmek mümkündür. AraĢtırmalara göre, Seyidiyye Hanlığı dönemindeki 

medreselerde tefsir, hadis, fıkıh gibi dinî dersler dıĢında dil ve edebiyat dersleri, 

matematik, geometri, astronomi, cebir ve müzik ilmi, felsefe, mantık, dinler bilgisi, 

metafizik, kimya, tıp, coğrafya, siyaset, ahlâk vs. gibi derslerin tedris edilmiĢ olduğu, 

Ali ġir Nevâî, Mevlana Celalettin Rumî gibi doğu klassiklerinin eserlerinin 
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okunulduğu açık bilinmekte ve Fârâbî, Ġbn Sînâ eserleri ve Ģerhlerinin de tedris 

edildiği iddia edilmektedir
169

. 

Bilindiği kadarıyla o zaman medreselerinde dinî dersler için ġerh-i Vikaye, 

Muhtasar-ı Vikaye, Hidaye, Tefsir-i Celaleyn, Kadı Beydavî, Sahihü‟l Muslim, 

Mesnevî-ġerif gibi kitaplar okutulmuĢtur. Dersler Arap, Fars, Urdu ve Türk dillerinde 

tedris edilmiĢ, Türkçe öğrenci ve müderrislerin ana dili olduğundan açıklamalarda 

Türkçe esas alınmıĢtır
170

. 

Seyidiyye Medreselerinin eğitim öğretim metoduna gelince, öğretim 

metodunun nispeten sade olduğu, okuma yazmada harf metodunun uygulanıldığı 

düĢünülmektedir. Genel olarak kabul görülen tahminlere göre, medreselerde hocalar 

kürsüde ders anlatırken öğrenciler onun önünde halka Ģeklinde oturarak ders alırlar, 

sadece dinlerlerdi. Ödevler verilir ve az sayıdaki yazılı ödevler dıĢında çoğunluğu 

ezbere dayalı ödevlerdi. Ezbere dayalı ödevler müderris ve taliblerce dinlenip kontrol 

edilir, yılda bir kez yazılı imtihan (sınav) yapılırdı. Mekteplerde 2-6 yıl, 

medreselerde 4-6 yıl okuyorlardı. Yetenekli öğrenciler bir medresede belli bir zaman 

ders aldıktan sonra istediği ilim dalına göre tahsilatta bulunmak için baĢka 

Ģehirlerdeki meĢhur ulemanın derslerine devam edip onlardan da icazet alırlardı. 

Tahsilini baĢarıyla tamamlayan öğrencilere senedler verilir, bölgenin çeĢitli 

yerlerindeki camilerde imam veya hatiplik yaparlar, mahkeme-i Ģeriâlar ve baĢka 

devlet kurumlarında kadı, müfti, mirza (kâtip) gibi görevlere atanırlardı. BaĢarsız 

öğrenciler ya evlerine döner, ya isteklerine göre tekrar okurlardı, bazılarının tahsili 

hatta 15-20 seneye kadar sürerdi
171

.  

Aynı Karahanlılar dönemindeki gibi, büyük Ģehirlerde medreselerin yanında 

kütüphaneler, Ģifahaneler, rasathaneler ve bazen laboratuarlar bulunmakta olduğu, 

ders hocalarının öğretim faaliyeti dıĢında buralarda uygulama ve ilmî çalıĢmalarla 

meĢgul olduğu da bilinmektedir
172

. 
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3.3. Ġlmi ÇalıĢmalarda Bulunan Müserrisler, YetiĢen Âlimler ve Eserleri 

Seyidiyye medreselerinde müderrislik yapan âlimler, bölgede yetiĢen 

ulemalardan baĢka, Buhara, Semerkand ve Bağdat gibi yüksek bilim merkezlerinde 

eğitim görmüĢ ulemalardan oluĢmuĢtu. Yeniden canlanan ve istikrarla ilerleyen 

eğitim öğretim faaliyetleri birçok ünlü isimler yetiĢtirmiĢtir. Her hangi bir dönemden 

daha da verimli olan bu dönemde pek çok eserler yazılmıĢ, tercüme faaliyeti 

canlanmıĢ, eski eserler tertip edilmiĢ ve istinsah edilmiĢtir
173

. Biz burada birkaç ünlü 

isim ve onların eserlerinden bahsetmekle yetineceğiz. 

3.3.a. Mirza Muhammed Haydar Köregan (ö: 1551): Ünlü tarihçi ve Ģair 

Mirza Muhammed Köregan 1499-1500 senesinde TaĢkent‘te doğmuĢ, 1512‘de 

Endican‘a gelerek Seyidiyye Hanlığı‘nın kurucusu sultan Seyidhan‘ın emrine 

girmiĢtir. 1513‘te henüz küçük yaĢındayken sultan Seyidhan‘ın küçük kızıyla evlenip 

Köregan (damat) mertebesine yükselmiĢtir
174

. 1522‘de sultan Seyidhan‘ın desteğiyle 

KaĢgar‘da kendi adıyla bir medrese tesis etmiĢ, medresenin tüm giderlerini 

karĢılamıĢ ve kısa bir zaman kendisi bizzat yönetmiĢtir. 1524‘te askerî göreve atanan 

Mirza Haydar henüz 24 yaĢındayken kendisinin dehasını göstermiĢ, kuzey Tibet ve 

KeĢmir bölgesini feth ederek baĢarılar kazanmıĢtır. 1532‘de sultan Seyidhan Tibet‘e 

askerî yürüyüĢ yaptığı dönemlerde, tüm ordunun komutanlığıyla görevlendirilen 

Mirza Haydar‘a Orsang (Lihasa) ‘a dek feth etmek emri verilmiĢtir. Mirza Haydar 

baĢarıyla ilerlediği sıralarda sultan Seyidhan ölmüĢ, rakiplerinin husumet tohumu 

atmasıyla veliahd sultan AbdulreĢidhan‘la arası bozulmuĢtur. Sultan AbdulreĢidhan 

mektup gönderip onun tüm görevlerini iptal etmiĢ, o da askerî eylemi yarı yolda 

bırakıp Babürlü devletine yönelmiĢtir. Orada da baĢarılar kazanan Mirza Haydar 

1551‘de suikastla öldürülmüĢtür
175

. 

Mirza Haydar‘ın iki önemli eseri elimizde bulunmaktadır. Biri Tarih-i ReĢidi 

adlı tarih eserdir ki, bu eser Seyidiyye Hanlığı dönemindeki tüm Orta-Asya 

bölgesindeki devletlerin tarihi ve o zamandaki sosyo-kültürel ortamı hakkındaki 
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incelemelerde en değerli birinci el kaynak sayılmaktadır
176

. Diğer bir muhteĢem eseri 

ise, 1329 beyitten oluĢan Cihanname destanıdır. Mezkûr eserde Çağatay edebiyatı 

geleneği esasında aĢk konusu ele alınmıĢ olsa da, eserde ifade edilen adalet anlayıĢı, 

devlet anlayıĢı, siyaset ve ahlâkî konularda ortaya konulan felsefî görüĢlerin derinliği 

bakımından Türk düĢünce tarihi incelemelerinde ele alınmaya değer bir eser 

olduğunu söyleyebiliriz
177

. Mirza Haydar‘ın bu eserinde tasavvufî görüĢler ağırlık 

kazanmıĢsa da, eserde, o zaman toplumsal hayata geniĢ yayılan mezarları tavaf 

etmek, keramet göstermek gibi batıl amel ve akaidler açık bir Ģekilde tenkit 

edilmiĢtir
178

. 

3.3.b. ġah Mahmud Mirza Fazil Curas Oğlu (ö: 1700?): Bu dönemin yine 

bir ünlü ismi, ġah Mahmud Curas‘dır. O 1620‘lerde Seyidiyye Hanlığı baĢkenti 

Yarkent‘te doğmuĢ, 1700‘lerde ölmüĢtür. ġah Mahmud KaĢgar ve Yarkent 

medreselerinde yetiĢmiĢ tarihçi ve Ģairdir. Yazarın pek çok eser yazdığı bilinmektedir. 

Ancak elimizde bulunan sadece birkaçıdır. ġah Mahmud‘un ilk eseri Tarih-i ġah 

Mahmud Curas ve Tarih-i ġah isimleriyle anılagelen tarih kitabıdır. Bu eser 1672-

1676 arasında Fars diliyle kaleme alınmıĢ, XVIII. yüzyılın sonlarında Altı ġehir 

Hanları‟nın Tarihi ismiyle KaĢgar Türkçesi‘ne tercüme edilmiĢtir. 1914-1915‘lerde 

Doğu Türkistan‘da ziyaretlerde bulunan Tatar cedidçilerinden NuĢirvan YavuĢev, 

Hoten‘in KarakaĢ kasabasından bu eserin Fars dilindeki bir nüshasını bulmuĢ ve 

Tatarca‘ya çevirip ġura dergisinin 1916‘daki 19-23 sayılarında yayımlamıĢtır
179

. 

Yazarın 1682‘lerde kaleme aldığı Tarih-i ReĢidî Zeyli adlı yine bir tarih kitabı 

elimizde bulunmaktadır. Bu eser Mirza Haydar‘ın Tarih-i ReĢidî‘sinin devamı ve 

Tarih-i ġah Mahmud Curas‘ın daha da zenginleĢtirilmiĢ bir nüshasıdır. Bu iki eser de 

Doğu Türkistan Tarihi araĢtırmalarında eĢsiz değere sahiptirler. Bunun dıĢında 

yazarın 1696‘larda
 
kaleme aldığı diğer bir eseri Enisü‟t - Talibîn elimizdedir. Bu eser 

bir neseb kitabı olup, Hilafetü‘l RaĢidin dönemindeki Ġslam tarihiyle ilgili beyanlarla 
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baĢlayıp, 12 imam, NakĢibendî tarîkatındaki Ģeyh hocaların ve o zaman Ġshakiye iĢan 

Ģeyhlerinin neseb tezkiresi beyan edilmiĢtir
180

. 

3.3.c. Yusuf Kidirhan Yarkendî (ö: 1561?): Seyidiyye Hanlığı döneminin 

her yönden geliĢmiĢ bir dönem olduğunu belirtmiĢtik. Bu dönemde bölgede müzik 

ilmi de çok geliĢmiĢ, muhteĢem müzik eserleri yaratılmıĢ, hatta medreselerde de 

müzik dersleri öğretilmiĢtir. Yusuf Kidirî, Kidirhan Yarkendî ve Mevlana Yusuf 

KaĢgarî gibi isimlerle kayıtlara geçen bu zat, zamanında en büyük ün kazanan Ģair ve 

müzik üstadı idi. O, Ali ġir Nevâî‘nin metinleri üzerine besteler yapmıĢtır. O, 

medreseler ve Han saray‘larında müzik eğitimiyle meĢgul olmuĢ, Irak, Ġran, Tebriz, 

Harzem, Semerkand, Endican, Ġstanbul, KeĢmir, Belh ve ġiraz gibi uzak Ģehirlerden 

gelen öğrenciler onun dersine katılmıĢtır. Sultan AbdulreĢid Han döneminde büyük 

saygı ve mertebeye eriĢen Yusuf Kidirhan, AbdulreĢid Han‘ın ölümünden iki yıl 

sonra 1661‘de ölmüĢtür
181

. Yazarın Dîvânî Kidirî adlı bir eseri ve müzik ilmiyle ilgili 

bir çok risaleleri olduğu bilinmektedir. Ancak Dîvânî Kidirî adlı eserin eksik bir 

nüshası 1985‘de Yarkent‘ten bulunmuĢ, 1986‘de KaĢgar Uygur NeĢriyatı tarafından 

Dîvânî Kidirî‟nin Mukaddimesi ismiyle yayımlanmıĢ olsa da, diğer eserleri maalesef 

elimizde değildir
182

. 

3.3.d. Amannisa Hanım (ö: 1550?): Bu dönem müzik ilmi alanında değerli 

katkılarda bulunan yine bir ünlü isim Melike Amannisa Hanımıdır. Büyük müzik 

üstadı Amannisa Hanım sultan AbdulreĢidhan‘ın hanımıdır. O müzikte çok yetenekli 

olmakla beraber çok güzel Ģiirleri bulunan bir Ģairedir. Onun Dîvân-i Nefise adlı bir 

eseri kaleme aldığı, hanım kızları muhatap alan Ahlâkî Cemile (Güzel Ahlâk) adlı bir 

eseri ve ġuruhul-Kulûb (Kalbler ġerhi) adlı bir risalesinin daha olduğu 

bilinmektedir
183

. Bunun dıĢında kendisi ĠĢret Engiz adlı bir mukam da icad etmiĢ ve 

üstadı Yusuf Kidirhan Yarkendî ile beraber halk müzikleri üzerinde tertip ve tasnif 
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yaparak, günümüzde Uygur 12 Mukamı
184

 olarak bilinen muhteĢem müzik eserinin 

oluĢumu ve Ģekillenmesinde çok değerli katkılarda bulunmuĢtur
185

. 

3.3.e. Molla Arif Hotenî (ö: 1655): Seyidiyye Hanlığı dönemi medreselerinde 

önem verilen bir diğer ilim ise Tıb ilmidir. Molla Arif 1564‘de Hoten‘in Laskuy 

kasabasında doğmuĢ, ilk tahsilini kendi mahalle medreselerinde aldıktan sonra, 

Hoten Hanlık Medresesinde din, mantık ve tıb ilimleri üzerine tahsilde bulunmuĢtur. 

Molla Arif, 28 yaĢındayken dedesi Molla Âlim onun tıb ilminde daha da yetenekli 

olmasını istemiĢ ve bu istekle ikinci üstad Fârâbî ve tıb üstadı Ġbn Sînâ‘nın o 

zamandaki varisi olarak tanınan ünlü tıb âlimi Uluğ Beg Yarkendî‘ye göndermiĢtir. 

Molla Arif üstadı Uluğ Beg‘den ders aldığı dönemlerde Ġbn Sînâ‘nın El-Kanunu-fit-

Tıb adlı eserini ayrıntılı bir Ģekilde öğrenmiĢ ve Yarkent‘teki tahsilinden sonra 

Hindistan‘ın Serhindi Ģehrinde Haydar Ali Han Sahib isimli üstadtan ders almıĢ, 

sonra kendi memleketi Hoten‘e dönüp, medreselerde müderrislik yapmakla birlikte 

tıbbî çalıĢmalarla meĢgul olmuĢtur. Onun Farsça yazdığı Güldeste-i Afiyet (Sağlık 

Güldemeti), Mucerrabati Arif (Arif‟in Denetimden Geçen Reçeteleri), Risale-i Fesed 

ve Hacamat (Kan çıkarma ve Ģehek koyma risalesi), Mualecatü‟l Fukara ve Ehli 

Sehra (Fakirler ve köylülerin tedavisi), Türkçe yazdığı Türkî Desturü‟l Ġlac (Türkî 

Tedavi Usülleri) ve Arabça yazdığı Esrarü‟n-Nebzi vel-Bevli vel-Biraz (Damarlar ve 

Metabolizima‟nın Sırları) gibi birçok değerli eserleri bize ulaĢmıĢtır
186

. 

Bunun dıĢında Seyidiyye hanlığı döneminde, Seyidî, ReĢidî (Seyidî sultan 

Seyidhan‘ın, ReĢidî sultan AbdulreĢid Han‘ın mahlasıdır. Kendileri yetenekli 

siyasetçi olmakla birlikte birer Ģairlerdi), Ayazî, Meclisî, Muhammed Emin Hirketi, 

Abid, Mirza Mirek ÇalıĢî, Ahun Hoca, Mevlana Hûlkî, Melikü‘l ġüêrâ adıyla anılan 

Ahund Molla Reidî, Hoca Abdurrazak, Dostî Yarkendî, Zileyha Bigim (kadın)  gibi 

pek çok ünlü isimler ve Gezeliyat-i ġah Hoca Abdurrazzak, Risale-i Müsikî, Kisse-i 
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Seyfü‟l Mulk, Muhabbetname-Mihnetkam, Dîvânî Gümnam gibi ölümsüz eserler 

ortaya çıkmıĢ ve yazılmıĢtır
187

. 

3.4. Seyidiyye Dönemi Tasavvuf DüĢüncesi 

Seyidiyye Hanlığı dönemi, Çağataylılar neslinin son parlak dönemini teĢkil 

etmiĢtir. Kaydettiğimiz üzere Çağataylılar dönemi Moğolların kitleler halinde 

MüslümanlaĢma ve TürkleĢme dönemi olmuĢtur. Uzun zaman süren siyasî 

istikrarsızlık ve askerî kavgalara son verilip huzurlu bir refah ortamı getirilen 

Seyidiyye Hanlığı‘nın ilk dönemleri, yani sultan Seyidhan, sultan AbdulreĢidhan, 

Abdulkerimhan ve sultan Mahmud (T. d: 1591-92—1609-10) dönemleri 

Türkistan‘da, özellikle Doğu Türkistan bölgesinde asıl anane devam ettirilmiĢ, 

gelecek için yeni yollar açılmıĢ, devlet güçlenmiĢ, ilim geliĢmiĢ, her hangi bir 

dönemdekinden fazla medrese ve mekteplerin inĢa edildiği bir dönem olmuĢtur. Bu 

dönemde Mâverâünnehir, Harzem ve baĢka Türk bölgelerinde de aynı geleneğin 

devam ettiği, ayni Ģekilde geliĢmelerin ortaya çıktığı bilinmektedir
188

. 

Bilindiği Kadarıyla Çağataylılar döneminde Hanların Ġslam‘a girmesine vesile 

olan hocalar yüksek imtiyaza sahip olmuĢtur. Üstelik o hocalar kendi etkilerini daha 

da büyütmek amacıyla kendilerini Hz. Muhammed (sav)‘e bağlayarak nesebnameler 

uydurmuĢtur. Dolayısıyla Hanlık üzerinde kuruluĢundan itibaren hocaların etkisi 

büyük olmuĢtur. Zira bölgenin mânevî havasına tasavvuf hâkim olmakla beraber, bu 

tasavvuf anlayıĢına da kendilerini Hz. Muhammed (s a v)‘e bağlayan hocalar hâkim 

olduğundan hanların ve devlet adamlarının askerî ve siyasî fikirleri sınırlı kalmıĢtır. 

Siyasî geliĢmeleri takip edemedikleri için Seyidiyye Hanlığı, komĢuları ile rekabet 

edememiĢtir. 

Seyidhan‘ın yerini alan oğlu AbdulreĢidhan huzur dönemini devam ettirmiĢse 

de, ülkenin Turfan, Kumul gibi doğu vilâyetleriyle AltıĢehir olarak bilinen batı 

vilayetleri arasındaki rekabet büyümüĢ ve Moğolistan‘da hâkimiyeti eline geçirerek 

hem Çin hem Doğu Türkistan yönünde ilerlemek isteyen Jungar Kalmukları sık sık 
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Doğu Türkistan‘ın doğu vilâyetlerine akınlar yapmaya baĢlamıĢtır. 1560‘daki bir 

askerî sefer sırasında AbdulreĢidhan Hoten‘de ölmüĢ, Hoten valisi AbdulreĢidhan‘ın 

yerine geçen Abdulkerimhan‘a karĢı isyan etmiĢ ve Turfan merkezli doğu 

vilâyetlerle iĢ birliğine girmiĢtir. 1570‘de Abdulkerimhan isyancılardan üstün gelerek 

doğu batı rekabetini sona erdirmiĢtir. Böylece bölge üzerindeki Doğu Çağataylıların 

kalıntı hükümranlığı tamamen silinmiĢtir. Ancak, ülkenin yeniden Ģehir devletleri 

haline dönme tehlikesi varlığını korumuĢtur. Üstelik Doğu Çağataylılar sultanı 

Tugluk Timur‘un Müslüman olmasına vesile olan ErĢidin Hoca ve onun neslinden 

gelen hocaların, ülkenin doğu vilâyetlerinde etkisi hâlâ büyüktü. Sultan 

Abdulkerimhan tüm bunları nazara alarak ülkenin bütünlüğünü sağlamak ve halkı 

zarara uğratmamak umuduyla Batı Türkistan‘da yetiĢen büyük din âlimlerinden 

Mahdûm-ı A‘zam‘ın oğullarından Hoca Ġshak Velî‘yi Doğu Türkistan‘a davet etmiĢ, 

Hoca Ġshak Velî, Doğu Türkistan‘ı Ģehir Ģehir, kasaba kasaba dolaĢıp Müslümanların 

birlik olması gerektiğini anlatmaya çalıĢıp, bunda baĢarı göstermiĢtir. Neticede 

ErĢidin Hoca taraftarlarının etkisi sadece Kuça bölgesinde zayıf bir Ģekilde varlığını 

sürdürebilmiĢtir
189

.  

Seyidiyye Hanlığı‘nın altıncı sultanı Abduletifhan (T. d: 1618-19—1630-31)‘ın 

Mahdûm-ı A‘zam‘ın diğer bir oğlu Hoca Muhammed Emin Kalan‘ı bölgeye davet 

etmesi, Doğu Türkistan‘ın kaderine etki edecek olayların geliĢmesine yol açmıĢ ve 

sonunda Seyidiyye Hanlığının bütünüyle çökmesine neden olmuĢtur
190

. 

 Elimizde bulunan tarihî kaynaklar ve o zamanda yazılmıĢ edebî metinlere 

dayalı olarak yaptığımız tesbitlere göre, tüm Seyidiyye Hanlığı döneminde tasavvuf 

ve tasavvufî anlayıĢ sadece medreselerde hâkim konumunu korumakla kalmayıp, 

hâkimiyet anlayıĢında da egemen olmuĢtur. Zira Seyidiyye Hanlığının yaklaĢık tüm 

hanları birer sûfi idi veya birer sûfiye biat vermiĢti
191

. 
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Seyidiyye Hanlığının ilk dönemlerinde, özellikle ilk üç nesil hanların 

hâkimiyet sürdürdüğü zamanlarda, Türk-Ġslam düĢüncesi akıl sezgi arasındaki 

dengeyi biraz bulmuĢ olsa da, sonraki dönemlerde denge tamamıyla bozulmuĢ, 

düĢünceler sınırlanmıĢ, sûfilik ve tasavvuf gerçek anlamlarını kaybederek bazı kötü 

niyetli hocaların imtiyaz ve egemenlik kazanmasının aleti konumuna düĢmüĢ, birçok 

batıl akide ve hurafî düĢünceler tasavvuf teorilerine sokulmuĢtur. Ancak, o 

zamanlarda varlığını mânevî temizliğiyle beraber koruyabilen gerçek sûfiler ve 

mutasavvıflar da az değildi. Onlar eserler üretmiĢ ve eserlerinde sahte sûfileri, ĢaĢkın 

hocaları Ģiddetle tenkit etmiĢtir. Bu dönem edebiyatı da tam bir tasavvuf edebiyatıdır. 

Bu dönemde icad edilen eserlere bakılırken görebileceğimiz üzere, tasavvufî 

düĢüncelerde aĢk konusu yerini korumayı devam ettirmiĢ, Vahdet-i Vücut görüĢü, 

Mecazî AĢk anlayıĢı aracılığıyla kabul görülmüĢ ve geniĢ kapsamda yayılmıĢ, Türk 

düĢüncesinin önemli unsurlarından adalet Ģuûru ve devletçilik anlayıĢı son derece 

zayıflayıp, hocalara mutlak itaat etmekten ibaret kölece bir düĢünce ve anlayıĢ, 

gerçek Türk tasavvufunun yerini almaya baĢlamıĢtır
192

. 

4. HOCALAR DÖNEMĠ (1678-1759) 

Daha önce bahsettiğimiz gibi, Seyidiyye Hanlığı‘nın üçüncü nesil hanı sultan 

Abdulkerimhan, 1570‘lerde Batı Türkistan‘da yetiĢen büyük din âlimlerinden 

Mahdûm-ı A‘zam‘ın dördüncü oğlu Hoca Ġshak Velî‘yi Doğu Türkistan‘a davet 

etmiĢ ve ona saygıyla davranarak, yüksek mertebe ve imtiyaz vermiĢtir. Hoca Ġshak 

Velî de Doğu Türkistan‘ı Ģehir Ģehir dolaĢıp müslümanların birlik olması gerektiğini 

anlatmaya çalıĢmıĢ ve bunda baĢarı gösterip, çevresinde büyük bir mürit kitlesi 

toplamıĢtır. Buna karĢı o zaman ülkenin doğu vilâyetlerinin hâkimi olan Abulletifhan, 

Mahdûm-ı A‘zam‘ın büyük oğlu Hoca Muhammed Emin Kalan‘ı Doğu Türkistan‘a 

davet etmiĢ, böylece bu iki kardeĢ ayrı ayrı mürit toplamaya baĢlamıĢ, kendi etki 

alanını geniĢletme mücadelesi vermiĢ, neticede aralarında üstünlük kazanma 

kavgaları çıkmıĢtır. 1609-10‘larda sultan Mahmud‘un ölümüyle sarayda taht 

kavgaları baĢ göstermeye baĢlamıĢ, bu sıralarda tahta oturmak isteyen herkes 

hocaların desteğine eriĢmek için çabalamıĢ, bu da hocalar arasındaki çekiĢmeleri 
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daha da ĢiddetlendirmiĢtir. 1618-19‘da Abdulletifhan Seyidiyye Hanlığı‘nın sultanlık 

tahtına oturduktan sonra kendisinin davet ettiği Hoca Kalan ve onun çevresindekilere 

büyük çapta önem vermiĢ, Ġhsak Hoca taraftarlarını ise dıĢlamaya baĢlamıĢtır. 

Abdullahhan (T. d: 1638-39--1668) döneminde devlet yeniden siyasî istikrara 

kavuĢmuĢ, hocaların devlet iĢleri üzerindeki etkisi zayıflamıĢtır
193

.   

Ġshak Hoca‘nın müritleri siyah renkli takkeler taktığı için tarîkatına 

Karatağlıklar veya Ġshakiye denilmiĢ, Kalan Hoca taraftarları ise beyaz takke 

taktığından tarîkatına Aktağlıklar veya ĠĢkiye denilmiĢtir. Bu iki fırka aynı Ģekilde 

NakĢibendiye sülûkuna aittir. Aralarında nasıl bir görüĢ farkının ve aralarındaki 

çekiĢmeye neden olabilecek birer düĢünce ve bakıĢ açısı cihetindeki karıĢıtlığın 

bulunduğu hakkında herhangi bir bilgiye sahip değiliz. Bilindiği kadarıyla, bu iki 

grup arasındaki kavga ve yarıĢ, mânevî arınma ve Allah katındaki derecelerinin üstün 

olmasını amaçlayan bir kavga ve yarıĢ olmadığı, açıkçası, tasavvuf ve sûfilik elbisesi 

giymiĢ insafsız hocaların siyasî çıkarları ve etki alanının geniĢlemesini amaçlayan 

dünyevî bir kavga ve yarıĢ olduğu bellidir. 

Seyidiyye Hanlığı‘nın son dönemlerinde hocalar arasındaki çekiĢme daha da 

Ģiddet göstermeye baĢlamıĢtır. 1668‘de Sultan Abdullahhan‘ın birinci oğlu 

Yolbarishan (T. d: 1668-1670) Aktağlıklar ve Jungar Kalmuklarının desteğiyle han 

ilân edilmiĢ ve Karatağlıklara yönelik acımasız dıĢlayıcı politika uygulamıĢtır. 

Böylece hocalar arasındaki çekiĢme epeyce bir siyasî kavgaya dönüĢmüĢtür. 1670‘de 

Sultan Ġsmaîlhan (T. d: 1670-1678) Karatağlıkların desteğiyle hanlık tahtına 

oturduktan hemen sonra Aktağlıkların o zamandaki büyüğü Hidayetulla Afâk 

Hoca‘yı (ö: 1694) bölgeden kovmuĢtur. Afâk Hoca önce KeĢmir‘e sonra Tibet‘e 

geçmiĢ ve orada Budist Lama dininin lideri V. Dalay Lama‘ya baĢvurmuĢtur. V. 

Dalay, Afâk Hoca‘yı dinî açıdan kendi emri altında olan Jungar Kalmuk lider 

Galdan‘a yönlendirmiĢtir. Afâk Hoca‘nın teklifiyle on iki bin kiĢilik orduyla 

Yarkent‘e saldıran Jungarlar, 1678‘de Seyidiyye Hanlığı baĢkenti Yarkent‘i ele 

geçirmiĢ, sultan Ġslamîlhan ve tüm saraylıları esir alarak Ġli bölgesine sürgün etmiĢtir. 

Bu Ģekilde üstünlük kazanan Aktağlıklar çok kısa bir zaman iktidarda kalmıĢ, sonraki 

durumlardan memnun olmayan Afâk Hoca idareyi bıraktıysa da çok geçmeden tekrar 
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iĢ baĢına geçmiĢtir ve 1694‘de zehirlenerek öldürülmüĢtür. Seyidiyye Hanlığını 

kolayca ele geçiren Galdan, 1688‘de gururlanarak Çin Mançur devletine savaĢ açmıĢ, 

1696‘da tüm ordusuyla mağlubiyete uğrayan Galdan, 1697‘de intihar etmiĢtir. 

Galdan‘ın ölümünden sonra Jungar devleti çökmeye baĢlamıĢ, Doğu Türkistan 

bölgesindeki etkisi de epeyce zayıflamıĢtır. Böylece bölgede yeni bir dönem-Hocalar 

Dönemi baĢlamıĢtır
194

. 

4.1. Hocalar Dönemi Medreselerinin Genel Durumu 

Hocalar dönemi yarı bağımsız bir iktidar dönemi olduğundan, devlet ekonomisi 

zayıflamıĢ, iktidar eğitim öğretim iĢleriyle pek ilgilenmemiĢtir. Bu dönemde bazı 

medreselerin tamırı yapıldığı ve Hoca Cahan Yakub‘un Ak Medrese isminde bir 

medrese inĢası dıĢında yeniden medreseler inĢa edilmemiĢ, devlet aslında devlete ait 

olan medreselerin giderlerini karĢılayamamıĢ, tüm medrese ve mekteplerin giderleri 

vakıf veya bağıĢlara bağlı kalmıĢtır. Ancak, böyle ağır olumsuz koĢullara rağmen, 

bölgenin bazı ilim sever insanları mevcut imkânları iyiyce değerlendirmiĢ, 

medreselerde eğitim-öğretim faâliyetleri devam ettirilmiĢtir. Neticede Muhammed 

Siddik Zelilî (ö: 1755?) ve onun Sefername, Tezkire-i Çilten, Tezkire-i Hoca 

Muhammed ġerif Büzürük, Küçük Dîvân adlı eserleri, Muhammed Ġbn Abdullah 

Harabatî (ö: 1730?) ve onun Külliyat-i Harabatî‘si, Ġsmaîl Mehzun Hotenî ve onun 

Dîvânî Mehzun‘u, Molla Fazik Küçük ve onun Leyli ve Mecnun‘u, Selahî KaĢgarî ve 

onun Gül ve Bülbül‘ü, Nevbetî ve onun Dîvânî Nevbetî‘si, Ġbrahim MeĢhurî ve onun 

Dîvânî MeĢhurî‘si, Mir Haliddin Kâtip Molla Küçük Yarkendî ve onun Hidayetname 

adlı eseri, ġaîr Ahun ve onun Ġslamname‘si gibi pek çok ünlü isimler yetiĢmiĢ ve 

onlardan muhteĢem eserler yadigâr kalmıĢtır. Bunun dıĢında yukarıda bahsi geçen 

Hoca Cahan Yakub ve onun oğlu Hoca Siddik gibi bölge yönetmleri de, ayrı ayrı 
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ErĢi ve Futuhî mahlasıyla icadlarda bulunmuĢ, Dîvânî ErĢî ve Dîvânî Futuhî 

isimlerinde eserler yazıp bırakmıĢtır
195

. 

Bu dönem medrese eğitimi ve onun ortaya çıkardığı olumlu sonuçlardan 

zikretmek gerekli olan bir diğer husus ise, tercüme hareketidir. Bu tercüme 

hareketiyle birçok Farsca meĢhur eserler Türkçe‘ye çevirilmiĢtir. Örneğin, 1697‘de 

Kısasü‟l-Enbiyâ kimliği bilinmeyen bir Ģahıs tarafından tercüme edilmiĢ, 1697‘de 

Mecmu‟atü‟l Mühakikin (hocalar babası Mahdum Âzem tezkiresi), Muhammed 

Sadik Yenisarî tarafından çevirilmiĢ, 1706‘de Revzetü‟s-sülbab Fi Tevarihî vel-ensab 

(Tarihî Binakitî), Tarihî Hezenacı ismiyle tercüme edilmiĢtir
196

. 

Bunun dıĢında Molla Muhammed Timur KaĢgarî 1709‘da, Ahlâkü‟l Müsinin ve 

Yûsûf Zileyha adli eserleri, 1717‘de ise Kelile ve Dimnê adlı eseri Asârî Ġmamiyye 

adıyla Farsça‘dan Türkçe‘ye çevirimiĢtir. 1737‘de Ravzatü‟s-safâ adlı eser Mir Fazil 

Küçük Sakî tarafından Tarihî HevendĢah ismiyle çevirilmiĢ, 1750‘lerde meĢhur Fars 

Ģairi Ebulkasim Firdevs‘in ġahname adlı eseri, ġah Muhammed Emin Ġbni Hoca 

Nizameddin Hicranî tarafından Türkçe‘ye çevirilmiĢtir. Ayrıca Arapların Binbir 

Gece‘si ve benzer klasik eserlerin de bu dönemde Türkçe‘ye çevirildiği 

bilinmektedir
197

. 

Medreselerde okutulan dersler ve eğitim metoduna gelince, bu dönemde 

Seyidiyye döneminde sabitleĢen dersler ve kitablar okutulmaya devam etmiĢ, ancak 

öğretim metodu üzerinde hiçbir yenileĢme olmamakla beraber, ezbere dayalı bir 

sistem mutlak hâkim olmuĢ, yazma ve düĢünme konusunda hiçbir Ģey 

öğretilmemiĢtir. Seyidiyye döneminde sistemleĢtirilen eğitim süresi de bozulmuĢ, 

belli bir eğitim süresi belirlenmemiĢtir
198

. 

                                                           
195

 Ayrıntı bilgi için bkz: Uygur Edebiyatı Tarihi, Milletler NeĢriyatı, Pekin 2006, c.2, s. 569-703. 
196

 Enver Baytur, Hernisa Sidik, a g e, s. 1058-1059. 
197

 Abukayyum Hoca, Garibî Yurt ve Kadimki Medeniyet, Xin-jiang Halk NeĢriyatı, Urumçi 1995, s. 

377-378. 
198

 Ayrıntılı bigi sahibi olmak için bkz: 《中亚文明史》 Zhong-ya Wen-ming-shi (Orta-Asya 

Medeniyet Tarihi), c. 5, s. 139-147. 中国新疆地区伊斯兰教史、新疆人民出版社、Urumçi 2000, c. 

1 s. 208-333.  Muhammed Siddik KaĢgarî, Tezkire-i Ezizan, KaĢgar Uygur NeĢriyatı, KaĢkar 1988. 

Tohti Muzart, 中世纪维吾尔社会(Ortaçağ Uygur Cemiyeti), Halk NeĢriyatı, Pekin 2013, s. 177-200.  

Molla Musa Sayramî, Tarih-i Eminiyye, Xin-jiang Halk NeĢriyatı, Urumçi 2012. Molla Musa 



63 

 

4.2. Hocalar Dönemi Tasavvuf DüĢüncesi 

Genel olarak Hocalar dönemi, Doğu Türkistan tarihindeki bir gerileme ve 

çökme dönemi olarak nitelendirilmektedir. Ancak dönem hakkındaki böyle 

değerlendirmeleri tamamen objektif saymak pek doğru değildir. Zira bu dönemde 

Hoca Cahan Yakub (t. d: 1735-1756) gibi dehakar, terakkiperver, ilim sever, adil 

yöneticiler de olmuĢ,  geliĢme ve kalkınmalar görülmüĢtür
199

. Muhammed Siddik 

KaĢgarî Tezkire-i Ezizan adlı eserinde hatta Hoca Cahan dönemini Horasan 

bölgesinin altın dönemi sayılan Hüseyin Baykara dönemine benzeterek övmüĢtür
200

. 

Günümüzde Uygurca yapılan tüm araĢtırmalarda Hocalar dönemi, Doğu 

Türkistan‘ın tüm yönden gerilemiĢ ve çökmüĢ en karanlık bir tarihî dönemi olarak 

nitelendirilmekte ve bu gerileme ve çöküĢün tüm sorumluluğunun tasavvuf ve 

tasavvuf ehli üzerinde olduğu genel kanaât haline gelmektedir. Tasavvuf ile hurafe 

ve cehalet eĢ anlamda ifade edilmekte, ehli tasavvuf ise karanılık ve cehaletin hamisi, 

aydınlık, ilim ve terakki düĢmanı olarak gösterilmektedir. 

Hocalar döneminin bir karanlık dönem olduğu görüĢüne bizim hiç itirazımız 

yoktur. Zira bu dönemde gerçekten ülkede istikrarsızlık hüküm sürmüĢ, devlet gücü 

son derecede zayıflamıĢ, Jungarlara gönderilecek vergi, halkın tahammülünü aĢmıĢ, 

gece gündüz demeden çalıĢan halk bir ekmek için bile oldukça zorlanmıĢtır. Türk-

Ġslam düĢüncesindeki adalet Ģuûru yerine zalim hükümdarlara mutlak itaat 

göstermekten ibaret kölece anlayıĢ, devletçilik düĢüncesi yerine hizipçilik geçmiĢtir. 

Ve bölgede toplumsal bir gerileme görüldüğünü açıkça göstermektedir. Ancak 

Hocalar hükümdarlığının aslında Jungar Kalmuklarının etkisi altındaki yarı bağımsız 

bir hâkimiyet olduğu, gerek Aktağlık gerekse Karatağlık Hocalar olsun, hepsinin 

Jungar Kalmuk hükümdarları tarafından tayin edildiği ve koruması altında tutulduğu 

unutulmamalıdır. Bu dönemde AltıĢehir‘den Jungarlar‘ın her yıl için aldığı vergi 

miktarı 100 000 madeni para olup, bir madeni para 35 gram gümüĢe eĢit olduğuna 

göre, yıllık vergi 3,5 ton gümüĢe bedeldir. Bu her bir ailenin yıllık gelirinin 55% den 
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fazlasının Jungarlar‘a vergi olalark harcanması manasına gelmektedir
201

. Böyle bir 

durumda devlet ekonomisinin ne durumda olabileceği bellidir ki, devlet olarak eğitim 

öğretim kurulĢlarına yatırım yapabilsin. Üstelik Hocalar döneminde bazı akıl gözü 

açık Hocalar‘ın fırsat bulunduğu zaman Jungarlardan kurtulmak için çalıĢması, 

mücadeleler vermesi de dikkat çekici bir noktadır. 

Ayrıca Aktağlık ve Karatağlık gruplar arasında herhangi bir inanç ve görüĢ 

farkı olmamasına rağmen, aralarında kavgaların hiç bitmemiĢ olması onların birer 

tasavvuf tarîkatı olmaktan ziyade iktidar yarıĢına giren siyasî nitelikteki gruplar 

olduğunu açık bir Ģekilde göstermektedir. Bu nedenle bu karanlık dönemin 

sorumlusu olarak tasavvuf ve onun ehlini göstermek doğru değildir ve bu eleĢtiriye 

değer bir yanlıĢlıktır. 

Gerçek Ģudur ki, Hocalar döneminde en büyük zarara maruz kalan aslında, 

tasavvuf ve onun ehli olmuĢtur. Zira bu dönemde tasavvuf tam manasıyla çarpıtılmıĢ, 

insafsızların aleti yapılmıĢtır. Ġnsanı maddiyattan arındırıp kalb temizliğiyle Hakk‘a 

döndürmek ve ilahî sıfatlarla ahlâklandırmak isteyen gerçek tasavvuf aradan kalkmıĢ, 

bu dönemde iktidar sevdasına boğulan kimseler, hatta Hoca adlıların tümü değilse de 

çoğunluğu tarafından kendi amacları için merdiven olarak kullanılan sahte tasavvuf 

yaygınaĢmıĢtır. Temiz kalpli müritler ve sûfîler aldatılmıĢ, onların saf duyguları, 

Hakk‘a âĢık kalbleri acımasız bir Ģekilde siyaset sermayesi yapılmıĢtır. Dolayısıyla 

Hocalar döneminde egemen olan düĢünce yapısına tasavvuf adını vererek, tek 

sorumlusu ve suçlusu olarak tasavvuf ve onun ehlini göstermek asla doğru değildir. 

Aksine tasavvufu yüzsüzlerce kullanan, üzerini tasavvuf cübbesiyle örtüp kendisini 

tasavvuf ehli olarak gösteren, pisliğe bulaĢan Ģeytan sıfatlı insanlar ve bu insanları 

kullanarak halk üzerinde sümürgecilik yapan Jongarlar sorumlu tutulmalıdır. Ayrıca 

Allah‘ın ilim ve akıl verdiği, ancak döneminin toplumsal durumu ve siyasî askerî 

olaylarında Ģuûrulu davranamayan aydınlar da sorumlu tutulmalıdır. Tasavvufun 

çarpıtılması, bir irĢad yolu olmaktan, makam sevadalı insanların avam ve fukarayı 

aldatmak ve yönetmek aracı yapılması, tasavvufun gerçek temsilceleri olmasına 

rağmen, tasavvufu koruyamayan, gerçek manasıyla sahip çıkamayan sûfî 

mutasavvıfları da belli ölçüde suçlayabiliriz. 
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Tüm bu tarihî kayıtlar dikkate alındığında görüldüğü üzere, Hocalar döneminde 

eğitim öğretim iĢlerinde gerileme görülmüĢ olsa bile, anane devam ettirilmiĢ, 

medreselerde tasavvufî atmosfer egemenliğini korumuĢtur. Ancak bu dönemde 

egemen olan tasavvuf düĢüncesi, Türk tasavvufunun ekseninden kaymıĢ, hurafeyle 

karıĢıp, sözde tasavvuf, gerçekte bir batıl düĢünceye dünüĢmüntür. Böyle bir sapkın 

düĢünce sadece medreselerde değil, tüm bölgenin manêvî havasında mutlak hâkim 

konumuna çıkmakla beraber, bölgenin siyasî havası da bu tasavvuf anlayıĢı 

tarafından istila edilmiĢ, bölge sözde mutasavvıflar tarafından bizzat yönetilmiĢtir. 

Bu dönemde Türk düĢüncesindeki akıl sezgi dengesi tamamen yıkılmıĢ, Türk-Ġslam 

düĢüncesinin tasavvufî boyutu gerçek içergisini tamamen kaybetmiĢtir. Devlet, 

toplumsal eğitim misyonundaki tasavvuf ve onun temsilceri sayılan Hocalar 

tarafından yönetilmiĢtir. Ancak bunların hepsi gürüntü olarak tasavvufî bir Ģekil 

almıĢtır ki, gerçekte Türk tasavvufu kendi yolundan saptırılmıĢ, epeyce gerilemiĢ, 

hurafeyle karıĢtırılıp, sözde Hoca ve mutasavvıf, gerçekte siyasî imtiyaz sevdasına 

boğulan insafsız siyasetçilerin sermayesi olarak kullanılmıĢtır
202

. 

5. ÇĠN ĠSTĠLASINDAN SONRASI (1759-  ) 

Doğu Türkistan, eski çağlardan itibaren Orta Asya tarihinde önemli yer tutan 

ilim ve kültür merkezlerinden biri olmuĢtur. Doğu ve batı ticaret yolları üzerinde yer 

alan bölgenin önemi, zaman zaman meydana gelen siyasî kargaĢalara rağmen 18. 

yüzyıldaki Çin istilâsına kadar devam etmiĢtir. 

Hocalar dönemindeki iç kavgalar, hocaların koruyucusu sayılan Jungar 

Kalmuklarının arasındaki iç kavgalar ile ilintilidir ki, Kalmuklarda hâkimiyet 

devrilince Hocalar hâkimiyeti de değiĢikliğe uğramıĢtır. Bir Kalmuk hükümdar 

Aktağlık hocaları destekleyip KaĢgar ve çevresindeki bölgelere hâkim tayin eder ve 

Karatağlık hocaları esir tutarak Ġli‘ye götürdüğünde, diğer bir Kalmuk hükümdar iĢ 
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baĢına geçtiği zaman Karatağlık hocaları esirlikten kurtarıp hâkim yapıp, Aktağlık 

hocaları esir tutarak Ġli‘ye götürürlerdi
203

. 

Hocalar devrinin son dönemlerinde hocaların koruyucusu olan Jongar 

Kalmukları arasındaki iç kavgalar daha da Ģiddetlenmeye baĢlamıĢtır. ―BaĢkalarını 

birbirine karĢı kıĢkırt ve parçala yut‖ anlayıĢını devlet geleneği yapan Çin devleti 

için bu kaçırlamaz bir fırsat yaratmıĢtır. 1745‘de Jungar Kalmuklarına Davaçı Han 

olmuĢ ve onun iktidarı, dıĢarıdan Çin baskısının arttığı, içeriden Jungar beyleri 

arasında çatıĢmaların çoğaldığı devreye rast gelmiĢtir. Kalmuk hanı Davaçı ile diğer 

bir bey Amursana arasında çatıĢma büyüyünce, Amursana Çin‘e sığınarak yardım 

isteğinde bulunmuĢtur. Bu olayı kendi isteğine göre değerlendiren Çin, 1755‘de 

Doğu Türkistan bölgesine asker göndermiĢtir. Çin ordusu, Jungar Hanlığı‘nı yok 

edip Davaçı‘yi yakaladıktan sonra,  AltıĢehir bölgesini, yani Doğu Türkistan‘ın 

güney kısımını ele geçirmek isteğinde bulunmuĢtur. O sıralarda AltiĢehir bölgesine 

Karatağlık hocalardan Hoca Cahan Yakub hükümdardı. Çinliler hocalar arasındaki 

husumeti öğrendikten sonra, Ġli‘de tutuklu olan Aktağlık hocalardan Burhaneddin 

Hoca (Büyük hoca) ve Hoca Cahan (Küçük hoca) kardeĢleri tutukluluktan boĢaltıp, 

Çinli ve Kalmuklardan oluĢan bir orduyla AltıĢehir bölgesine göndermiĢtir. 

Bölgedeki Aktağlık taraftarlarının içeriden iĢbirliğinde bulunması sonucu Karatağlık 

taraftarları yenilgiye uğramıĢ, Hoca Cahan Yakub ailesini alıp Batı Türkistan‘a doğru 

kaçmıĢ, ancak yolda yakalanıp tüm ailesiyle beraber katledilmiĢtir
204

. 

Burhaneddin Hoca‘nın AltıĢehir bölgesini ele geçirip hükümdar olması, Çin 

hükümetince kabul edilmiĢtir. Fakat bunun karĢılığı için Çin hükümeti bütün 

müslümanların ödemek zorunda olduğu vergi miktarının açıklanmasını istemiĢtir
205

. 

Bu demektir ki, Doğu Türkistan eskiden Jungarlar‘a nasıl bağlıysa ve vergi ödüyorsa, 

bundan sonra Çin‘e de öyle bağlı kalacaktır ve vergi ödeyecektir. Burhaneddin Hoca 

böyle bir açık haydutluğa, yani Çinlilerin tüm isteklerine evet demiĢtir. 

Bu sıralarda Doğu Türkistan‘ın Turfan Kumul gibi doğu vilayetleri tamamen 

Çinlilerin elindeydi. Hocalar sadece bölgenin AltıĢehir olarak bilinen güney batı 
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kısmını yönetiyordu. Sonraki dönemlerde Amursana‘nın Çin‘e karĢı isyanı hocaları 

da etkilemiĢ, büyük hoca Burhaneddin Çin‘e bağlı kalmayı tercih ederken, kardeĢi 

Hoca Cahan, bağımsız devlet kurmayı düĢünmüĢtür. Burhaneddin Hoca‘nın 

kararsızlığından dolayı, Hoca Cahan taraftarları üstünlük kazanarak, 1757‘de ―Batur 

Han Devleti‖ ni kurduklarını ilân etmiĢ ve Çin ile tüm iliĢkisini kesmiĢtir. Çin 

imparatoru Qian-long, AltıĢehir‘i hocalar aracılığıyla idare etmeyi uygun bulmuĢ ve 

hocalara bir elçiler heyeti göndermiĢtir. Fakat gönderilen elçiler öldürüldükten sonra, 

1758‘de Zhao-hui komutanlığında bir ordu gönderip, yaklaĢık bir buçuk sene süren 

kanlı savaĢlar sonucu büyük-küçük hocalar yenilgiye uğratılmıĢtır. BedahĢan‘a kaçan 

hoca kardeĢler, Çinlilerin isteğine uyan BedahĢan Ģahı tarafından yakalanıp 

katledilmiĢ ve kelleleri Çinlilere gönderilmiĢtir
206

. Böylece Doğu Türkistan‘da yeni 

bir siyasî dönem, Çin istilası altındaki bir dönem baĢlamıĢtır. 

5.1. Çin Ġstilası Sonrası Doğu Türkistan’ın Kısa Tarihi 

1757‘deki Birinci Çin Ġstilası, Doğu Türkistan‘da 1865‘e kadar süren isyanlar 

yüzyılını baĢlatmıĢtır. Bu yaklaĢık 110 yıllık süre içinde 400 kezden fazla isyan 

olayları gerçekleĢmiĢtir. Bunun içinde Büyük-Küçük Hocalar Ġsyanı (1757-1759), 

Üçturfan Ġsyanı (1765), Ziyavdin Hoca Ġsyanı (1815), Cihangir Hoca Ġsyanı (1824-

1828), Yusuf Hoca Ġsyanı (1830), Yedi Hoca Ġsyanı (1847), Velihan Töre Ġsyanı 

(1857), Kuçar ve Döngenler
207

 (Çinli Müslümanlar) Ġsyanı (1864) gibi isyanların 

etkisi büyük olmuĢtur. 1826‘da Sâlih Hoca‘nın oğlu Cihangir Hoca isyan ederek 

KaĢgar‘ı Çinlilerin elinden geri aldıysa da iki yıl sonra esir düĢüp Pekin‘e 

götürülerek idam edilmiĢtir. Çin istilasına karĢı 1829-30‘larda bazı baĢarılı hareketler 

gerçekleĢtirilmiĢ, 1831‘de Madali diye tanınan Mehdum Alihan KaĢgar, Yarkent, 

Hoten ve Aksu‘yu, 1846 ve 1854‘te Muhammed Emin (Katta Töre) KaĢgar‘ı iki defa 

kurtardıysa da Çinliler tamamen uzaklaĢtırılamamıĢtır. 1862‘de patlak veren Kuçar 

ve Döngen isyanı Jungarya‘ya yayılınca KaĢgar için bir fırsat doğmuĢ, bu fırsatı iyi 
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değerlendiren Sadik Bey KaĢgar‘a girmiĢ ve Ģehri Cihangir Hoca‘nın oğlu Büzürk 

Hoca‘ya teslim etmiĢtir
208

. 

Bu sıralarda Çimkent‘i Ruslar‘a karĢı savunan Muhammed Yakub Bey 

KaĢgar‘a gelince durum değiĢmiĢ, Büzürk Hoca ile birlikte Çin kuvvetlerini yenerek 

KaĢgar ve Yarkend‘i ve ardından bütün Ģehirleri almıĢtır. 1865‘de AltıĢehir devleti, 

diğer bir adıyla KaĢgarya devleti kurulmuĢtur. Kendisini han ilân eden Yakub Bey 

1868‘de Turfan‘ı ele geçirmeyi baĢarmıĢ, ancak Rusların duruma müdahale etmesi 

üzerine Çin ve Yakub Bey her iki taraf elçi teâtisinde bulunmak zorunda kalmıĢtır. 

Ġngilizler de Doğu Türkistan‘a elçiler yollamıĢ, yeni kurulan KaĢgarya devleti 

Ruslarla 1872‘de, Ġngilizler‘le 1873‘te antlaĢmalar imzalamıĢtır. Ġstanbul‘a da Yakub 

Han Töre isimli bir elçi gönderilerek biat ifade edilmiĢ, Osmanlı Devleti toplardan ve 

tüfeklerden oluĢan askerî yardımla beraber bazı subayları ve bir heyeti Murad Efendi 

baĢkanlığında Doğu Türkistan bölgesine göndermiĢtir. Heyet KaĢgar‘a varınca 100 

pare top atıĢıyla karĢılanmıĢ ve hutbe Sultan Albulaziz adına okutulmaya 

baĢlamıĢtır
209

. 

Ağır yenilgiye uğrayan Çinliler, intikam almak ve Doğu Türkistan‘ı yeniden 

iĢgal etmek için Ruslar‘ın da yardımıyla harekete geçmiĢler. Ağustos 1876‘da 

Urumçi züerine ilerlemeye baĢlamıĢlardır. Yakub Han‘ın ölümünden sonra oğulları 

ve ileri gelen beyler arasındaki çekiĢme Çinliler‘in iĢine yaramıĢ, Yakub Han‘ın oğlu 

Beg Kulu kısa bir zaman iç sükûneti sağlamıĢsa da, çaresizlik içinde Ruslar‘a 

sığınmıĢtır. Sonuçta Çinliler 1877‘de KaĢgar dâhil tüm Doğu Türkistan‘ı iĢgal 

etmiĢler. 1882‘de ―BaĢkalarını birbirine karĢı kıĢkırt ve parçala yut‖ anlayıĢını devlet 

geleneği yapan Çin devleti, Müslüman Türkleri parçalayarak yönetmek isteyen 

Ruslarla iĢ birliğine girmiĢ ve ezelden beri Doğu Türkistan adıyla tanınan bölgeye 

Xin-jiang (新疆)
210

 adını vermekle beraber Doğu Türkistan kelimesinin devamlı 
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kullanılmasını yasaklamıĢlar. Ve 1884‘de Doğu Türkistan‘ın yeni adıyla bir eyalet- 

Xin-jıang-Shen- tesis etmiĢlerdir
211

. 

Ancak bütün bunlar Doğu Türkistanlıların Çinlilere karĢı vereceği mücadele 

ateĢlerini söndürmüĢ değildi. 1912‘de bölgenin Kumul vilayetinde Timur Halife 

liderliğinde bir ayaklanma gerçekleĢmiĢtir. Çin Mançur devleti yıkılıp, yerini Zhong-

hua-Min-guo adındaki bir cumhuriyet aldığı, Çin devletinde hâkimiyet tümüyle 

değiĢtiği bir sırada patlak veren bu ayaklanma çok manidardır. 1932‘de Hoca Niyaz 

Hacı ve Sâlih Dorga liderliğindeki Kumul ayaklanması Musul Muhiti, Mahsut 

Muhiti ve Mahmud Muhiti kardeĢler Hâfız Beg, Mehmed Emin Buğra, Sabit 

Damolla, Osman Beg, ġirifhan Töre gibi liderlerin de katılımıyla bütün Doğu 

Türkistan‘a yayılmıĢ, Ġli vilayeti ve Urumçi‘ye bağlı birkaç kaza dıĢında bütün Doğu 

Türkistan kurtarılıp, 12 Kasım 1933‘de KaĢgar‘da ġarkî Türkistan Ġslam 

Cumhuriyeti ilân edilmiĢtir. CumhurbaĢkanlığına Hoca Niyaz Hacı seçilmiĢ, 

hükümet Sabit Damolla tarafından kurulmuĢtur. Henüz 21 yaĢındaki Çinli Müslüman 

General Ma-zhong-ying, Çin‘in Ning-xia bölgesinden Mekke‘ye uzanan bir Ġslam 

devleti kurmak isteğiyle
212

 Doğu Türkistan üzerine yürüyünce Sovyetler Birliği 

duruma müdahale etmiĢ, Sovyetler‘le çarpıĢmalarda yenik düĢen Ma-Zhong-ying 21 

Mart 1934‘te KaĢgar‘a girmiĢtir. Böylece Doğu Türkistan hükümeti KaĢgar‘dan 

çekilmek zorunda kalmıĢ, Hoten‘i Çinliler‘den kurtaran Mehmed Emin Buğra da 

Sovyetler karĢısında tutunamamıĢ ve Hoten‘i bırakıp kaçmak zorunda kalmıĢtır. 

Sonunda ömrü çok kısa olsa da, Doğu Türkistanlıların kesintisiz mücadelesinin birer 

meyvesi sayılan bu cumhuriyet yıkılmıĢ, tüm bağımsızlık taraftarları idam 

edilmiĢtir
213

. 

1944‘te bölgenin Kuzey kısmındaki Ġli, Altay, Tarbağatay vilayetlerinde patlak 

veren ayaklanma sonucu, 12 Kasım 1944‘te ġarkî Türkistan Cumhuriyeti yeniden 

                                                                                                                                                                     

Ģerh edilirse de, çoğunluk ilim adamları tarafından reddedilmiĢtir. Zira Doğu Türkistan topraklarının 

ezelden Çin topraklarından olduğunu kanıtlayabilecek hiçbir belge bulunmamaktadır. 
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kurulmuĢ, Ali Han Töre cumhurbaĢkanı seçilmiĢtir. Fakat bir süre sonra Ahmetcan 

Kasımî duruma hâkim olmuĢ, Urumçi‘ye doğru ilerleyen Doğu Türkistan millî 

ordusu, Çin ordusu ile Manas nehiri yakınlarında karĢı karĢıya gelmiĢ, KarĢılık 

vermeye güçü yetmeyen Çinliler Sovyetler‘e baĢvurunca, Ali Han Töre, Sovyetler 

Birliği‘ne kaçırılmıĢtır. 1946‘de Sovyetler‘in baskısıyla ġarkî Türkistan Cumhuriyeti 

hükümeti kaldırılmıĢ, yerine Üç Vilayet Geçici Hükümeti kurulmuĢtur. Bu hükümet, 

yine Sovyetler‘in baskısıyla o zamandaki Xin-jiang eyaleti Guo-min-dang 

hükümetiyle uzlaĢmak zorunda kalmıĢ ve Urumçi‘de birleĢik hükümet kurulmuĢtur. 

BirleĢik hükümet BaĢkanlığına Zhang-zhi-zhong getirilirken, Ahmedcan Kasımî 

yardımcısı olmuĢtur. Ancak bu durum uzun sürmemiĢ, durumdan memnun olmayan 

Ahmedcan Kasımî kendi bölgesine dönünce, birleĢik hükümet sona ermiĢtir. 

GeliĢmelerin kötüye gittiğini hisseden Çinli yöneticiler, bölgeyi yerliler eliyle 

yönetmek ve araya husumet tohumları atmak amacıyla 1947‘de Xin-jiang eyaletinde 

Mesut Sabri Baykozı‘nı baĢkan, Ġsa Yusuf Alptekin‘i genel sekreter yaparak yeni bir 

hükümet kurmuĢ, fakat bu hükümet de uzun ömürlü olamamıĢtır. Çünkü Çin 

devletinin iç savaĢındaki yeni geliĢmelerde Çin Komünist Partisi, iktidardaki Guo-

min-dang Partisin‘den üstün gelmiĢ, Doğu Türkistan‘da etkisini kaybeden Guo-min-

dang hükümeti Çin‘i de bırakıp Tai-wan (Tayvan)‘a taĢınmak zorunda kalmıĢtır
214

. 

27 Ağustos 1949 tarihinde Almata‘dan Pekin‘e gitmek üzere yola çıkan uçak, 

içinde Ahmedcan Kasımî, Abdülkerim Abbasov, Delilkan Sugurbayov, Ġshakbeg 

Mononov gibi cumhuriyetin önderleri olduğu halde bilinmeyen bir sebeple düĢmüĢ 

ve 20 Ekim 1949‘da Üç Vilayet Geçici Hükümeti de sona erdirilmiĢtir. Aralık 

1949‘da tüm Doğu Türkistan, Çin Komünist Kızılordusu tarafından son defa iĢgal 

edilmiĢ, böylece Doğu Türkistan halkının millî faciâ yaĢadığı en karanlık ve en zor 

dönem baĢlamıĢtır. 1950‘de ikinci Doğu Türkistan Ġslam Cumhuriyeti‘nin millî 

ordusu, Çin Kızılordusunun 5. askerî birliği olarak değiĢtirilmiĢtir. 1952-53‘de Çin 

Komünist hükümeti ―Yer Ġnkılabı‖ adıyla yürüttüğü devrim hareketinde bölgedeki 

tüm zenginlerin servetlerine el koyulmuĢ, kendileri uzak köylere sürgün edilmiĢtir. 

Bu sıralarda bölge liderlerinden Mesud Sabri Baykozi hapiste ölürken, Osman Batur 

yakalanarak idam edilmiĢtir. 1 Ekim 1955‘te Xin-jiang Uygur Otonom Rayuni (ġin-
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can Uygur Özerk Bölgesi) kurulmuĢtur. 1954‘te 5. askerî birlik Ġli askerî birliği 

olarak değiĢtirilmiĢ, 1958‘de Doğu Türkistan‘ın bu millî ordusu tamamen kaldırılmıĢ 

ve çarpıĢmadan yok edilmiĢtir. Bu senede ―Pantürkist‖, ―Panislamist‖ sözde 

ideolojilerine karĢı baĢlatılan hareketlerde binlerce aydın idam edilmiĢ, on binlerce 

insan hapse atılmıĢtır
215

. 

1966‘da bütün Çin‘de baĢlatılan ―Medeniyet Ġnkılabı‖ (Kültür Ġnkılabı) on yıl 

sürmüĢtür. Bu dönem, sadece Doğu Türkistan aydınları için değil, tüm Çin aydınları 

için inanılmaz vahĢetlere maruz kaldığı karanlık bir dönem olmuĢtur
216

. 

1980‘lerden sonra bölgenin siyasî havası biraz berraklaĢmaya baĢlamıĢtır. 

Ancak Çin hükümetinin bölgede sürdürdüğü asimilasyon politikasında hiçbir 

değiĢiklik olmamıĢtır. 1990‘daki Barin isyanı, 1997‘deki Golca olayı ve 5 Temmuz 

2009 tarihindeki protesto olayı, bölge halkının Çin baskısı ve asimilasyon 

politikasına karĢı gösterdiği birer tepkisidir.  

5.2. Çin Ġstilası Sonrası Bölge Eğitim KuruluĢları Üzerindeki GeliĢmeler 

1678‘den 1759‘a kadar süren Hocalar döneminde bölgenin Jungarlar‘ın etkisi 

ve sömürgesi altında olduğu, AltıĢehir halkının gelirinin 55% den fazlasının 

Jungarlar‘a vergi olarak ödendiğini daha önce yazmıĢtık. Bu nedenle 1759‘da 

gerçekleĢen Birinci Çin istilası sırasında, Doğu Türkistan, özellikle AltıĢehir adıyle 

anılan KaĢgar ve çevresindeki bölgede eskiden var olan medreselerin varlığı 

korunmuĢ, eğitim öğretim iĢleri devam ettirilmĢ olsa da, durum pek iyi değildi. Uzun 

süredir eğitim öğretim kuruluĢlarına yatırım yapma imkânının bulunmaması 

nedeniyle pek çok medrese ve mekteplerin binaları yıpranmıĢ, harabeye dönüĢmüĢ 

durmundaydı. Devlet, müderris ve baĢka elemanların maaĢlarını karĢılayamadığı için 

halkın ekonomik yükü daha da artmıĢ, talibler (öğrenciler), kendi masraflarını 

kendileri karĢılamak zorunda kalmıĢtır. Böyle zor Ģartlara maruz kalan halk, 

çocuklarını medreselere gönderme gücüne sahip olamamıĢ, medreselerde öğrenci 
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sayısı epeyce azalmıĢtır. Uzun süredir dıĢ dünyadan kapalı tutulan bölgede ilmin 

geliĢmesinden söz açmak mümkün olmamıĢtır
217

. 

Bölge, Çin devleti tarafından istila edildikten sonra, durumda hiç bir değiĢiklik 

olmamıĢtır. Jungarlar hocalar aracılığıyla bölgeyi idare etmiĢse de, Çin hükümeti 

kendi rahatına düĢkün zengin ve hükümdar tabaka insanlarını kullanarak bölge 

idaresini devam ettirmiĢtir. Jungarlar, böyle insanlara hocalık ünvanını verirken, 

Çinliler Wang (王), Gong (公)
218

 gibi ünvanları vermiĢ, yönetim tarzında hiçbir 

değiĢiklik olmamıĢtır. AltıĢehir halkının ödemesi gereken vergi daha da artmıĢ, asla 

azalmamıĢtır. Böylece bölge ve bölge halkının ekonomik durumu giderek zorlaĢmıĢ, 

gece gündüz demeden çalıĢan halk, kendilerinin yiyecek içecek gibi temel 

ihtıyaclarını da karĢılayamayacak hale düĢmüĢtür. Böyle zor Ģartlara maruz kalan 

bölgenin eğitim öğretim iĢleri daha da gerilemiĢ, 1759‘da sadece Yarkent Ģehrinde 

62 medrese varken, 1884‘te sadece 29 medrese harabe halinde varlığını 

sürdürebilmiĢtir
219

. Kaynaklardan görüldüğü üzere, Hocalar dönemi ne derece bir 

karanlık dönem olursa olsun, Çin istilasından sonraki döneme kıyasen çok aydınlık 

bir dönem sayılabilir. 

Çinliler, 1760‘lardan sonra AltıĢehir bölgesinin dinî havası ve durumu ile 

tanıĢmaya baĢlamıĢtır. 1750-1780 arası Çin kaynaklarında Doğu Türkistanlıların 

kültürel hayatı ile ilgili pek çok kayıtlar bulunmaktadır. Bu kayıtlar Çinlilerin yeni 

tanıĢtığı halk ve yeniden ele geçirdiği toprakları kendi sömürgesi altında sağlam 

tutmak amacıyla çok derin sosyal araĢtırmalarda bulunduğunun kanıtıdır
220

. 

AraĢtırmalar sonucu Çin hükümeti, Doğu Türkistan bölgesini mevcut sosyal düzen 

ve idare iĢlerine hiç karıĢmadan, askerî idareyi kendi elinde tutup vergiyi artırmaktan 

ibaret sömürge politikası yürütmeye karar vermiĢtir. Böylece Çin hükümeti bölgenin 

                                                                                                                                                                     

çoğunluğu aynı kaynağa dayalı olduğundan birbirinden pek farklı değildirler. Bu nedenle kısa ve 

kolay anlaĢılır bulduğumuz ve kendimiz yararlandığımız bu iki kitab‘ı iĢaret ettik. 
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ġeria-i Kadı mahkemeleri, Müftülük gibi idarî boyutlarına karıĢmadığı gibi, medrese 

ve eğitim öğretim iĢlerine de hiç karıĢmamıĢtır
221

. 

Bahsettiğimiz gibi, Büyük-Küçük hocalar isyanı ve Ġsyan Yüzyılı dönemindeki 

çoğunluk isyanlar hep hocaların önderliğinde gerçekleĢmiĢtir. Bu nedenle Çin 

hükümeti, hocaların bölgedeki etkisini kısıtlama ve itibarını düĢürme politikası 

yürütmeye baĢlamıĢtır. Ancak, bölgenin manevî havasına tasavvuf hâkim olduğu ve 

her hoca birer Ģeyh olduğundan, halk onlara çok saygılıydı. Bu nedenle Çin hükümeti 

önce hocaların etkisi pek derin olmayan Turfan, Kumul ve Kuçar bölgelerinde Wang 

tayin ederken, KaĢgar ve çevresindeki bölgelerde Gong‘lar tayin edip Wang‘ların 

emri altında tutmuĢtur. Bu Wang ve Gong‘lar da hocaları itibarsızlaĢtırıp, kendi 

itibarını arttırmak için Çin hükümetinin desteğiyle etrafında bazı kendi rahatına 

düĢkün, ―ilmi var,  fakat fazileti yok‖ din adamlarını toplamıĢtır. Böylece bölgede 

hocaların yerini yavaĢ yavaĢ Wang ve Gong‘lar almaya baĢlamıĢtır
222

. 

Bu sıralarda KaĢgar ve çevresindeki bölgelerde yeniden medrese yapıldığıyla 

ilgili hiçbir kayıt bulunmamaktadır. Ancak Ġli, Turfan ve Kumul bölgelerinde Wang 

tayin edilen bazı gözü açık insanlar medrese inĢa etmiĢ, eğitim öğretim iĢleriyle 

elinden geldiği kadarıyla ilgilenmiĢtir. 1750‘lerde Ġli zenginlerinin bağıĢlarıyla inĢa 

edilen Beytullah Medresesi, 1762‘de Emin Wang (Bey) tarafından Turfan Lükçün‘de 

kurulan Wanglık Medresesi, 1831‘de Kumul Wang‘ı Muhammed BiĢir‘in inĢa 

ettirdiği Kumul Kona (eski) Medresesi, 1854‘te Bay ilçesi Sayram kasabasında inĢa 

edilen Sayram Medresesi ve Kumul Wang‘ı ġah Mahsut‘un 1905‘de inĢa ettirdiği 

Kumul Yeni Medresesi örnek olarak söylenebilir
223

. 

Ayrıca Yakub Bey KaĢgarya devletini kurduktan sonra eğitim öğretim iĢleriyle 

ilgilenmiĢ, birçok medreseleri tamir yaptırmakla beraber, eğitim üzerine yeni 

yatırımlar yapmıĢtır. Bu yıllarda çok kısa olsa da medreseler ve eğitim alanı biraz 

daha canlanmıĢtır
224

. 
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1878‘de Yakub Bey‘in kurduğu KaĢgarya devletini zapteden Çinliler, 

kendilerinin tayin ettiği Wang ve Gong‘ların da Yakub Bey‘e yandaĢ olduklarını 

görünce, 1882‘de Çin hükümetine sadakat gösteren az sayıdaki Wang ve Gonglar 

dıĢında tüm idarî kurumları kaldırmıĢ ve 1884‘de Doğu Türkistan‘da Xin-jiang 

eyaletini tesis etmiĢtir. Bölgede vilayet, nahiye, il ve benzer idarî kurumlar tesis 

ederek, kendilerinden vali, kaymakam ve il baĢkanları tayin etmiĢtir. Bunun yanı sıra 

Çinli elemanların çocuklarını eğitmek ve Doğu Türkistanlılardan kendileri için daha 

da sadık insanlar yetiĢtirmek amacıyla belli bölgelerde Çince okul Xue-tang (学

堂 )lar kurmuĢlardır. Ancak dinî havanın çok etkili olduğu Doğu Türkistan 

bölgesinde Kadıhane, Müftülük gibi kurumlara yine de yer verilmiĢ, cinayet suçu 

dıĢında tüm sosyal davalarda Kadıhanelerin hükmü geçerli sayılmıĢtır. Aynı 

zamanda medrese eğitim iĢlerine de karıĢılmamıĢ
225

, fakat yeni açılan Xue-tang‘lar 

tamamen masrafsız olduğu ve devlet gücüyle desteklendiği için, sadece vakıf gelirine 

dayalı kalan medreseler bir güçlü rakiple karĢı karĢıya kalmıĢtır. 

1906‘dan sonra Çin hükümeti Doğu Türkistan‘ın Urumçi, Bariköl, Ġli, 

Tarbağatay, Aksu, KaĢgar bölgelerinde pek çok sayıda Çince okutulacak ilkokul ve 

meslek eğitim kursları tesis etmiĢ, çok sayıda öğrenci eğitmiĢtir. Kayıtlara göre bu 

sırada kurulan okul sayısı 662‘ye, öğrenci toplam sayısı 15,963‘e ulaĢmıĢtır. Buna 

karĢılık medreseler boĢ kalmıĢ harabeye dönüĢmüĢtür
226

. 

1911‘de Çinde cumhuriyet kurulmuĢ olsa da Doğu Türkistanda durum hiç 

değiĢmemiĢ, Mançur Ġmparatorluğu döneminde bölgeye vali tayin edilen Yang-zeng-

xin (杨增新) kendi hükümdarlığını devam ettirmiĢtir
227

. 

Bu yıllarda Ġngilizler, Rus ve Çinliler tarafından iĢgal edilen Ġslam coğrafyası 

ve Türkistan bölgesindeki âlimler harekete geçmiĢ, bazıları bu iĢgal ve geri 

kalmıĢlıktan kurtulmak üzere, eskiden sahip oldukları ilim ve medeniyeti geri elde 

etmek için bazı giriĢimlerde bulunmuĢlar, böylece Ceditçilik hareketini ortaya 

                                                           
225
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çıkarmıĢlardır. Bu giriĢime Tatar ıslahatçısı ġehâbeddin Mercânî, Ġsmail Bey 

Gaspıralı ve Musa Carullah gibi aydınların ceditçi reformculuğunu örnek 

verebiliriz
228

. 

Bu dönemde Doğu Türkistan, zalim Yang-zeng-xin elinde dıĢ dünyadan kapalı 

tutulmuĢsa da, Ceditçilik harektinden belli ölçüde etkilenmiĢtir. Musabayev
229

 

kardeĢler gibi birçok Doğu Türkistanlı zenginler Avrupa üzerinde ticarî faaliyetlerde 

bulunurken oralardaki uygarlıktan etkilenmiĢ ve bölgesine yenilikler getirmiĢ, 

hükümetin çeĢitli engelleyici politikalarına rağmen yeni mektep ve medreseler inĢa 

etme giriĢiminde bulunmuĢlardır. 1917 BolĢevik ihtilâli ile ceditçilik hareketleri 

âdeta bıçak gibi kesilmiĢtir
230

. Ancak bu durum Doğu Türkistan bölgesini pek 

etkilememiĢ, yeni okul ve medreselerde eğitim kendi imkânlarına göre devam 

ettirilmiĢtir. 

 1934‘te birinci ġarkî Türkistan Ġslam Cumhuriyeti yıkıldıktan sonra bölgeye 

hâkim olan Sheng-shi-cai (盛世才 Ģın Ģi say) Sovyetler Birliğiyle iĢbirliğine girmiĢ, 

çok sayıda Doğu Türkistanlı öğrencileri Sovyetler‘e göndermiĢtir. Bu dönemde 

Sovyetler‘den örnek alarak bölge Türkleri Uygur, Kazak, Kırgız, Özbek diye birçok 

millet olarak ayırt etmiĢ, her milletin millî geliĢmesine destek vermek için millî 

dernek (Millî AkartıĢ UyuĢması) ve kurumlar oluĢturulmuĢtur. Bu dernek ve 

kurumlar hükümetle el ele çok sayıda yeni okul inĢa etmiĢtir. 1935‘te bölgedeki ilk 

üniversite -Xin-jiang Üniversitesi-, Ruslar tarafından 1924 yılında kurulan ―Kanun 

ve Siyaset Özel Mektebi‖ temelinde resmî olarak kurulmuĢtur. Elimizde 

bulunduruğumuz kaynaklara göre, 1944‘e kadar kurulan okullar sayısı 2464‘te 

ulaĢmıĢ, 1944‘teki yıllık öğrenci sayısı toplam 271,100‘ü aĢmıĢtır. Ancak bu 

okullarda dinî dersler tam yasaklanmamıĢ
231

, haftada bir saat dinî ders tesis edilmiĢ 

olsa da, bu okullar kurucularının iradelerine karĢı halde, öğrenciler dinden 
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uzaklaĢtırılmıĢ ve bölge halkını kendi özünden ve geleneğinden koparmak için 

çalıĢtırılmıĢtır. Buna karĢılık Doğu Türkistan medrese eğitiminin giderlerini 

karĢılayacak vakıf arazilerine el koyulmuĢ, medreselerin ekonomik can damarı 

kesilmiĢtir. Böylece bölgede medrese eğitimi giderek etkisini kaybetmeye 

baĢlamıĢ
232

, aydınlar Türk düĢüncesindeki adalet Ģuuru ve devletçilik anlayıĢına aynı 

Ģekilde sahip olmasına rağmen, inanç ve ideoloji açısından ayrılmıĢ, fenî (Pozitif 

bilimlerdeki) aydın ve dinî aydın olarak bölünmüĢtür. Dinî aydınlar dıĢlanmıĢ, 

komünist ideolojisindek aydınlar aktif duruma geçmıĢtır. 

1949‘da Çin Halk Cumhuriyeti kurulmuĢ, Doğu Türkistan medreseleri de 

sonuna yaklaĢmıĢtır. 1952‘de gerçekleĢtirilen Yer Islahatı Hareketi sırasında 

medreselerin tüm vakıf arazileri geri alınmıĢ, millî dernekler tarafından kurulan tüm 

eğitim kurumları devlet yönetimi altına alınmakla, okullar kurucularının elinden 

alınmıĢ ve dinî ders tamamen kaldırılmıĢtır. 1958‘e geldiğinde pek çok medresenin 

izi bile kalmamıĢ, bölgenin büyük Ģehirlerinde harabe durumunda olsa bile varlığını 

sürdüren Hanlık medreseler, önce firmalara dönüĢtürülerek din adamları burada 

çalıĢtırılmıĢ, sonra Siyasi Mektep‘lere dönüĢtürülüp, din adamları komünist ideloji ve 

hükümetin politikaları üzerinde eğitilmiĢtir
233

. Buna itirazda bulunan dindar müderris 

alimler hapse atılmıĢ veya katledilmiĢtir. Böylece Doğu Türkistan medreseleri sona 

erdirilmiĢtir. 

1966‘da baĢlayan Medeniyet Ġnkılabı sırasında pek çok klasik eserler yakılmıĢ, 

medrese eğitimi gören pek çok insan hapse atılmıĢtır. 1980‘lerde Çin hükümeti biraz 

yumuĢak politika uygulamaya baĢlamıĢ, birçok din adamı hapıstan çıkarılmıĢtır. Bu 

yıllarda dinî eğitim yeniden hareketlenmeye baĢlamıĢ, bazı dindar kimseler kendi 

evinde dinî eğitim vermeye baĢlamıĢtır. Hatta 1987‘de devlet desteğiyle Xin-jiang 

Ġslam Enstitüsü kurulmuĢtur. 1990‘lara kadar bölgenin hemen her köyünde bir 

mektep adı verebileceğimiz evler bulunurdu. Okul tatili sıralarında bu evler 

öğrencilerle dolup taĢardı, her evde 50-400 kadar öğrenci okuyordu. Ancak bu 

evlerde yürütülen eğitim esasen Kur‘an okumayı öğrenmek amacıyla yürütülürdü. 

Bunun dıĢında bazı ünlü âlimler tarafından idare edilen eğitim evlerinde medrese 
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seviyesinde dersler verilmiĢ ve bazı öğrenciler çok ileri giden seviyede 

yetiĢtirilmiĢtir. Ancak 1990‘daki Barin Ġsyanı Çin hükümeti için çok acil bir uyarı 

olmuĢ ve dinî eğitim üzerindeki yasaklamalar yeniden uygulanmaya baĢlanmıĢ, tüm 

memurlar, öğretmenler, devlet firmalarında çalıĢan iĢçiler ve 18 yaĢın altındaki tüm 

gençlerin camilere girmesi yasaklanmıĢtır. Xin-jiang Ġslam Enstitüsü‘nde Çin 

Komünist Partisi‘nin Ģubesi tesis edilerek, eğitim öğretim iĢleri denetim altına 

alınmıĢtır. Bunun dıĢında hiç kimsenin dinî eğitimle meĢgul olmasına izin vermemiĢ, 

hatta bir babanın kendi çocuğuna dinî eğitim verdiği tespit edilirse suç sayılmıĢtır
234

. 

Bundan böyle bölgede dinî eğitim günümüze kadar tamamen gizli halde yürütülmeye 

mecbûr kalmıĢtır. 

Çin istilası sonrası Doğu Türkistan medreselerinde okutulan dersler ve eğitim 

metoduna gelince, üst düzeydeki medreselerde Seyidiyye Hanlığı döneminde 

sabitleĢen, Hocalar döneminde devam ettirilen dersler okutulmuĢtur, fazla değiĢiklik 

olmamıĢtır. Alman oryantalist Martin Hartman (1851-1918)‘ ın verdiği bilgilere göre, 

XIX. yüzyıl Doğu Türkistan medreselerinde Tefsirü‟l Beydavî, Tefsirü‟l Celaleyin, 

Sahihü‟l Buharî, Ġlmî Fıkıh, Sarf, Hidaye (Arap dil grammar), Mesnevî ġerif 

(Celaleddin Rumî), Mektubatî ġerif (Muhammed Mesum)
235

, MiĢkât-ı ġerif (Molla 

Celal), Hidaye (Ebu Hanife Fıkıhı), Usul-ı Fıkıh, Muhtasar-ı Vikaye, ġerh-i Vikaye, 

ġemsiye-i Ġtabü‟l Mantık, Tefsirü‟l Kebir, Mektubat (Ġmamî Rabbanî), Nefahat 

(Abdurrahman Camî), Bustan, Gülistan (ġeyh Sa‘dî) gibi birçok kitaplar 

okutulmuĢtur. Mektep niteliğindeki alt düzey medreselerde ise, Hocalar dönemindeki 

dersler devam etmekle beraber, bazı kitaplar eklenmiĢtir. Bu medreselerde okutulan 

dersler, Kaide-i Bağdad, Zencanî, Avamil, Tasrrüfat, Mühimmetün-Li-Evladi-

Müslimin, Mübeyyen-i Ġslam (Babur Han), Sebâtü‟l-Âcizin (Sûfi Allahyar), Nevâî 

(Ali ġir Nevâî‘nın Ģiirlerinden alıntılar) gibi kitaplar Türkçe öğretildikten sonra,  bazı 

öğrenciler evine dönerken, bazıları Arap ve Fars dili eğitimine geçerek, üst düzey 

medreselerde tahsilini devam ettirmiĢtir
236

.  Öğretim metodunda ise, 1900‘lara kadar 

hiçbir yenilik görülmemiĢ, fakat bu sıralarda Ġdil-Ural bölgesinde baĢ gösteren 

Ceditçilik hareketinin etkileri Doğu Türkistan‘a da yetiĢmiĢtir. Böylece bölge 
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medreselerinde öğretim usûlünde Tatar Ceditçileri‘nin Usûl-i Cedit yöntemi örnek 

alınmıĢ ve çok kısa bir zaman devam etmiĢ olsa da eğitimde canlanma ortamı 

oluĢturabilmiĢlerdir
237

. 

1934‘ten sonra bölge çağdaĢ eğitim sistemine adım atmıĢ, ilk üniversite 

kurulmuĢ ve eğitim öğretimde Uygurca (Türkçe) kullanılmıĢsa da, eğitim giderek 

millîlikten çıkmıĢ, bölge halkını cehaletten kurtarmak değil, dinden uzaklaĢtırmayı 

amaçlayan bir eğitim süreci baĢlamıĢtır. Bu dönemde bölgede yaklaĢık yedi asır 

sürekli olarak kullanılan Çağatay alfabesi yerine Latin alfabesine geçiĢ istenmiĢtir, 

fakat baĢarlı olamamıĢtır. 1949‘dan sonra Çin Komünist hükümeti asimilasyon 

politikasını devam ettirmiĢ, beyin yıkama temelli eğitim sistemini geliĢtirmeye 

baĢlamıĢtır. Ve Sovyetler‘den örnek alarak ilk iĢi yazı ıslahatından baĢlamıĢ, 1951‘de 

Çağatay alfabesini biraz çağdaĢlaĢtırmak bahanesiyle değiĢtirmiĢtir. Bu, bundan 

sonra yetiĢenlerin Çağatayca metinleri okuyamayacağı anlamına gelmekteydi. 

1958‘de bölgedeki tüm medreselere son verilince, bölgede dinî eğitim tam gizlenmek 

zorunda kalmıĢ, yazı üzerinde yine bir kez değiĢiklik yapılmıĢtır, 1960‘larda ise 

Latin alfabesine geçiĢ gerçekleĢtirilmiĢtir. 1970‘lere gelince bölgeye bazı Türkçe 

kitaplar girmeye baĢlamıĢ, ezelden Türk-Müslüman kimliğini birer Pantürk ve 

Panislam ideolojisi olarak nitelendiren ve kendisine düĢman bilen, Türkiye‘yi bu 

ideolojinin önderi bilen
238

 Çin hükümeti, 1982‘de Latin alfabesini kullanımdan 

kaldırarak, Çağatay alfabesini ıslah ederek değiĢtirilen eski alfabeyi uygulamaya 

baĢlamıĢtır. 1930‘dan günümüze kadar üç kez alfabe değiĢimi, sekiz kez yazım kuralı 

değiĢimi uygulanmıĢ, millî yazı üzerinde oynanan bu oyunlar bölge halkının eğitim 

öğretim iĢlerini pek olumsuz bir Ģekilde etkilemiĢtir
239

. 

2004‘e kadar bölgede eğitim dinden uzaklaĢtırmak amacıyla uygulanmıĢ olsa 

da eğitim dili Türkçe (Uygurca) olmuĢtu. Ancak bu senede bölgede çift dilli eğitim 

politikası uygulanmaya baĢlanmıĢ ve bu maske altında bölge halkını dininden 
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uzaklaĢtırabilen eğitim sistemi dilinden de uzaklaĢtırmak misyonunu baĢlatmıĢtır. 

2008‘deki bilgilere göre, Doğu Türkistan bölgesinde 32 üniversite, 180 enstitü, 444 

lise, 1315 ortaokul, 4159 ilkokul, 1915 anaokul bulunmaktadır. Toplam öğrenci 

sayısı 4.332.777‘yi bulmuĢ, bunun içinde yaklaĢık iki buçuk milyon Doğu Türkistan 

Türklerinin çocukları bulunmaktadır
240

. Çin hükümetinin uygulamakta olduğu 9 

Senelik Zorunlu Eğitim Kanunu çerçevesinde devlet okullarında bulunan Türk 

çocukları kendi tarihi, dini, medeniyeti ve kültüründen habersiz kalmakta, beyin 

yıkama eğitiminin kurbanları olmaktadır. 

5.3. Çin Ġstilası Sonrası Doğu Türkistan Ünlüleri ve Eserleri 

Çin istilası bayağı bir karanlık dönem baĢlatmıĢsa da, Doğu Türkistan 

medreselerinde tahsil durmamıĢ, sürekli olarak ünlü isimler yetiĢmiĢ ve eserler 

yazılmıĢtır. Bu dönemde bölge, dıĢ dünyadan hep ayrı tutulduğu için, medreselerde 

yetiĢen baĢarılı öğrenciler tahsili bittikten sonra kendi medreselerinde müderrislik 

yapmıĢtır. Bu dönemde yazılan eserler her hangi bir döneme kıyasen sayı 

bakımından çok, ele alınan konu bakımından geniĢ, muhtevası bakımından çok iyi 

durumdadır
241

. 

Bu dönemde tahsilini KaĢgar ve çevresindeki Doğu Türkistan medreselerinde 

yaparak ün kazanan ve müderrislik yapan ünlü isimler ve onların yazdığı eserler 

hakkında Ġbrahim Hotenî ve onun Mantıku‟t-Tayır adlı eseri
242

, Muhammed Sıddık 

ReĢidî ve onun Sıddıkname adlı eseri, Molla Yunus Yarkendî ve onun Yusuf Züleyha 

adlı destanı, Muhammed Sıddık KaĢgarî
243

 ve onun Tezkire-i Azizan adlı eseri, 

Kalender ve onun Dîvân-i Kalender adlı eseri, Mir Hasan Sedaî ve onun Dîvân-ı 

Sedaî adlı eseri, Abdurrahim Nizarî ve onun Hamse‘si ve Zâdün-Necat adlı eseri, 

Nevruz Ahun Ziyaî ve onun Muhsinü‟l Vâizin adlı eseri, Ġmir Hüseyin Seburî ve 
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 Muhemmet, a g e, s. 107.  
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 Uygur Edebiyatı Tarihi, Milletler NeĢriyatı, Pekin 2006, c.3, s. 5. 
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 Bu eserin el yazı nüshası 1980‘lerde bulunmuĢ, önce AbdureĢit Ġslam‘ın hazırlamasıyla Tarim 
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son olrak 1995‘te Xin-jiang Halk NeĢriyatı Tarafından Mantıkü‟t-Tayır adıyla yayımlanmıĢtır. 
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 Yazarın ömründe Tezkire-i Ezizan (hocaları tezkiresi), Zübbetü‘l Mesâil (didaktik eser), Tezkire-i 

Hocekan, Tezkire-i Eshabü‟l Ke‟f, Tarihî Ġskenderiye ve Tacname-i ġahî, Adabü‟s-salihin, Kiyafetü‟l 

BeĢer, Risale-i Kesibdar, Keifü‟l Kulub, Ġslam Esasları gibi bir çok eserler yazmıĢ olduğu, ve 

Tercüme-i Tarihî Tebarî gibi tercüme eserlerinin de bulunduğu bilinmektedir. 
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onun Dîvân-ı Seburî ve Makalat
244

 adlı eserleri, Molla Bilal Ġbn Molla Yusuf Nazimî 

ve onun Gazat Der Mülki Çin, Çanmoza Yusuf Han, Nuzugum adlı destanları, Molla 

Musa Sayramî ve onun Tarihî Eminiye ve Tarihi Hamdiye adlı eserleri gibi pek çok 

örnekleri verebiliriz
245

. 

Bunun dıĢında 1884 ile 1949‘lı yılları arasında ve günümüze kadar bölgede pek 

çok sayıda yenilikçi, islahatçı ve inkılabcıları çıkmıĢ, çok farklı yollarla aynı hedef 

için çabalar harcamıĢtır. Bu dönem yoğun değiĢimlerle dolu bir dönem olduğundan, 

bu döneme ait ünlüler ve onların faaliyetleri ayrı bir tez konusu oluĢturmaktadır. 

Dolayısıyla biz burada o dönem ünlülerinden bahsetmeyeceğiz
246

. 

5.4. Çin Ġstilası Sonrası DüĢüncede GeliĢmeler 

Asırlar boyunca ilim ve medeniyet beĢiği konumunda olan Doğu Türkistan, 

Timurlular döneminden sonra bu konumunu kaybetmiĢ, yükselen batı medeniyetine 

karĢı yenilmekle karĢı karĢıya kalmıĢtır. Ürettikleriyle, fikirleriyle dünyaya ıĢık tutan 

Fârâbî, Ġbn Sînâ, Ali ġir Nevâî gibi büyük zatların diyarı Türkistan, daha sonra Rus 

ve Çinlilerin iĢgaline uğramıĢ, bu zatları yetiĢtiren ilim yuvaları olan medreseler ilim 

yuvası olmaktan çıkmıĢ, bilgi ve düĢünce üreten bu medreselerin yerini, sözde hoca, 

iĢan ve sûfi, gerçekte sömürgücülerin aleti olan tembel ve aptal kimselere bırakmıĢ, 

gün geçirme, inzivaya çekilme dünya hayatından umudunu kesme temel özellik 

haline gelmiĢtir. 

Türklerin ve Türkistan‘ın Müslüman olması Ġslam tarihi açısından ne kadar 

önemliyse, bu toprakların gayrimüslimler tarafından iĢgal edilmesi, Müslüman 

Türkistan halkının buna karĢı millî din, millî dil, millî kimliklerini korumak için 

mücadele vermeleri Ģu kadar önemlidir. 
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 Yazarın Makalat adlı eseri Ali ġir Nevâî‘nın Lisanü‟t-Tayır adlı eserinden örnek alarak yazdığı 

felsefî eserdir. Yazarın Nevaî‟nın Adaletseverliği Hakkında adlı eseri de Türk düĢüncesi adalet 

anlayıĢı hakkındaki önemli erser sayılabilir. 
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 Yazdığımız gibi bu dönemde yetiĢen ünlüler ve icad edilen eserler sayı bakımından gerçekten pek 

çoktur. Dolayısıyla tezimizde bunları teker teker sayamak mümkün olmayacaktır. Acnak bu eserlerin 

çoğunluk bir kısımının henüz kapısı açılmamıĢ birer hazine olduğunu ifade etmekle birlikte, bu 

eserlerin Türk düĢüncesi ve onun tarihi üzerindeki araĢtırmalarda paha biçilmes değere sahip 

olduğunu da belirtmek istiyoruz.  
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Ġstanbul Ekolü ve Onun Bazı Temsilcileri Üzerine, Türk Kültürü 2009/2: 290-328. AbdureĢit Jelil 
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XIX. yüzyılın sonuna doğru tüm Türkistan bölgesi, Rus ve Çinlilerin iĢgali 

altında kalmıĢtır. Bu sıralarda Türkleri uzun süre idare altında tutmanın tek 

seçeneğinin,  Türk topluluklarını parçalayarak yönetmek olduğunu anlayan Ruslar, 

ezelden Türkistan diye adlandırılagelen bölge ismini, önce Kazakistan ve Orta-Asya, 

sonra sadece Orta-Asya‘dan ibaret bir coğrafî isimle adlandırmaya baĢlamıĢtır
247

. 

Bundan örnek alan Çinliler 1884‘te Doğu Türkistan bölgesine Xin-jiang adını vermiĢ, 

Doğu Türkistan kelimesinin kullanımını yasaklamıĢ ve kendilerinden elemanlar tayin 

etmiĢlerdir. Bundan önce bölge, Çin iĢgali altında tutulmasına rağmen, hep Türk 

temsilciler aracılığıyla yönetilmiĢtir. Kendi vatanını kendi diliyle değil yabancı bir 

dille anmaya mecbur kalan bölge halkı, iĢte bu esnada kendilerinin tam bir sömürge 

altında kaldıklarını anlamaya baĢlamıĢtır
248

. 

Bu sıralarda tüm Türk topraklarında bir düĢünce canlanması yaĢanıyordu. Ġdil-

Ural Türkleri önderliğinde ortaya çıkan Ceditçilik hareketi bu canlanmanın en çarpıcı 

örneğidir. Ceditçilik hareketinin, hurafecilikten kurtulup Ġslam‘ın özüne dönme, 

Ġslam coğrafyasının büyük bir bölümünü oluĢturan ve iĢgal altında bulunan Türkistan 

topraklarına sahip çıkmak, dinî ve millî değerlerini yaĢatmak için ortaya çıkmıĢ 

kültürel ve siyasal bir ıslahat hareketi olduğu bellidir
249

. Ancak Doğu Türkistan 

bölgesinde ortaya çıkan düĢüncede yenileĢme hareketleri Ceditçilikten farklı 

nitelikteydi. Ceditçilik konusu geniĢ hem ayrı bir konu olsa da, biz burada 

Ceditçilerin genel anlayıĢlarıyla Doğu Türkistan bölgesindeki genel yenilikçi anlayıĢ 

arasındaki farklılığı açmak amacıyla bu konuya biraz değineceğiz. 

Bize göre Ceditçilik hareketi ne kadar olumlu bir ıslahat hareketi olsa da, 

eleĢtiriye değer bazı olumsuz noktaları da vardır. Ġlk olarak Ġdil-Ural Türk ceditçileri 

Türk kimliğini inkâr etmemiĢ ve sonraları fikirde birlik, dilde birlik ve harekette 

birlik görüĢlerini ortaya atmıĢ olsa da, kendilerini isimlendirme meselesinde Tatar 

ismini tercih etmiĢtir
250

. ĠĢte bu eleĢtiriye değer bir noktadır. Çünkü bu yanlıĢlık 
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sonraları Rusların iĢine yaramıĢ, 1920‘li yıllarda tüm Türk boylarını Kazak, Kırgız, 

Özbek, Uygur gibi isimlerle isimlendirip yeni milletler ortaya çıkarmıĢ ve bu iĢte 

baĢarı gösterip, Türk kimliği altındaki birliği, Türkî milletler kimliği temelindeki 

kardeĢliğe indirgemiĢtir. Buna karĢılık Doğu Türkistan millî uyanıĢ hareketi 

liderlerinden Mehmet Emin Buğra, Çinlilerin verdiği Hui Hui ismini redderek, o 

zaman Çin dergilerinde Hui-hui değil Türktür gibi birçok makale yayımlayıp, Çin 

aydınlarıyla münazaralaĢmıĢ ve 1920‘de Ruslar tarafından zorla verilen Uygur ismini 

hayatının sonuna kadar kabul etmemiĢtir
251

. 

Ġkinci olarak Ceditçilik hareketi, hurafecilikten kurtulup Ġslam‘ın özüne 

dönmeyi, dinî ve millî değerlerini yaĢatmayı amaçladığı için, kendi karĢısına hep 

hurafeciliği, kadimciliği almıĢtır. Ceditçiler esasen Kadimcilerle ideolojik 

mücadelelerde bulunmuĢtur. Doğu Türkistan bölgesine ziyarette bulunan ve o 

döneme ait bazı bilgiler veren Ceditçiler de, yazdığı eserlerinde hep bölgedeki 

cehalet durumundan, sûfi mollaların ilimsizliği, yenilik taraftarlarının 

cesaretsizliğinden Ģikâyet etmiĢ, sömürgeci hükümet hakkında sessiz kalmıĢtır
252

. Bu 

nokta da Ceditçilik hareketindeki bir eksiklik sayılabilir. Buna karĢılık Doğu 

Türkistan millî uyanıĢ hareketi önderlerinden Abdulkadir Damolla, Mehmet Emin 

Buğra, Sabit Damolla gibi pek çok aydın, meselenin kökünü devletsizlikte aramıĢ, 

Türk-Ġslam düĢüncesindeki devletçilik anlayıĢından ilham alarak sömürgeci Çin 

devletine karĢı mücadeleye atılmıĢ, 1933‘te uzun ömürlü olmamıĢ olsa da, ilk Ġslam 

Cumhuriyeti, yani ġerkî Türkistan Ġslam Cumhuriyeti‘ni kurmayı baĢarımıĢtır
253

. 

Bu bakımdan diyebiliriz ki, Ceditçilik hareketi dinî ıslahat niteliğindeki bir 

hareket ise, Doğu Türkistan bölgesindeki düĢüncede yenileĢme hareketi bir inkılap 

niteliğindeki millî uyanıĢ hareketi ve Türk-Ġslam düĢüncesindeki devletçilik 

anlayıĢının yeniden canlanmasıdır. XIX. yüzyılın ikinci yarısından 1920‘lere kadar 

giderek egemen konuma doğru yükselen bu düĢünce, Sovyetler Birliği‘nin Türkleri 

baĢarılı bir Ģekilde Türkî milletlere parçalaması ve Abdullah Rozibakiyev gibi bir 
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kısım aydınların Ġslam dinini milletin geri kalmasının sorumlusu bilip, komünist 

ideoloji ve sosyalizm rejimini beğenmesiyle, yeniden canlanmaya baĢlamıĢ ve Doğu 

Türkistan halkı büyük bir tehlikeyle karĢı karĢıya kalmıĢtır. 1924‘te Sovyetler birliği 

bölgede komünist ideolojisini daha da yaymak amacıyla Urumçi‘de Siyasî Kanun 

Mektebi açmıĢ ve Xin-jiang eyaleti hükümetiyle iĢ birliği yaparak Rusya‘ya birçok 

öğrenci gönderip okutmuĢtur. Bölgede Türklük kimliği dıĢlanıp, Uygur kimliği 

önplana çıkarılmıĢ, Uygur ile Türk‘ün hiç alakasının bulunmadığını ileri sürülmuĢ, 

Türk-Ġslam düĢüncesini ―Pantürkist‖, ―Panislamist‖ isimleriyle suçlayıcı bir Ģekilde 

adlandırmıĢtır. Böylece komünist ideoloji ve sosyalizm rejimi sevdası ve Türk-Ġslam 

düĢüncesi düĢmanlığıyla yetiĢen yeni bir nesil aydın zümresi, 1930‘lu yılların 

ortalarında etkisini göstermeye baĢlamıĢtır. Bu ideolojiyi benimseyenler 1944‘teki 

ikinci Cumhuriyetin yok edilmesinde ve bölgenin komünist Çin‘e bağlı kılınmasında 

büyük rol oynamıĢtır. 1949‘dan sonra komünist Çin, bölgeyi hep bunları kullanarak 

yönetmiĢ ve tüm eğitim kurumlarını bu ideolojinin yayılması, tüm Doğu 

Türkistanlıları Türk-Ġslam düĢüncesinden vazgeçirip, ateist asimilâsyon politikalarını 

rahatlıkla uygulayabilmek amacı için çalıĢtırmıĢtır. Bölge halkını bu yöntemle Türk 

millî kimliğinden ayırabilen komünist Çin, ancak kendi çıkarları ve rahatını düĢünen 

birçok insanı Türk-Ġslam düĢüncesi düĢmanlığıyla yetiĢtirebilmiĢ ve onların 

vasıtasıyla 1958‘de bölgede tüm medreseleri kapatarak temel dinî eğitimi de 

yasaklayabilmiĢtir. Günümüzde Çin devletinin Doğu Türkistan bölgesinde 

uygulamakta olduğu tüm adaletsiz politikaları iĢte o kimselerin yandaĢlığıyla 

gerçekleĢmektedir. 1980‘li yıllarda bölgede dinî eğitim yeniden harekete geçmiĢse de, 

aĢırı selefilik ve Vehhabizm düĢüncesinin etkisi bölgede görülmeye baĢladıkça, dinî 

kesim de aynı Ceditçi-Kadimçi ayrımı gibi, Vehhabî-Sûfî olarak ikiye ayırılmıĢ ve 

onlar arasındaki kavga bir süre çok ĢiddetlenmiĢtir. 1990‘daki Barın isyanı, Çin 

devletini uyandırmıĢ ve daha sert tedbirler almaya baĢlamıĢtır. Aynı olay Türk 

aydınlarında da olumlu etkide bulunmuĢ ve kimlik ve birlik konusunda tartıĢmalar 

baĢlamıĢtır. Bundan böyle kendi kökeni üzerinde düĢünmeye baĢlayan bölge 

aydınları kimliklerini yeniden bulmak çabalarını göstermeye baĢlamıĢtır. Umuyoruz 

ki, bölge aydınları Türk-Ġslam düĢüncesi üzerinde birleĢecek, bölge halkı ödediği 

bedel ve verdiği mücadelelerin meyvesini görecektir
254

. 
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6. DOĞU TÜRKĠSTAN’DA TASAVVUF DÜġÜNCESĠNĠN ETKĠSĠ 

Âlem-i Ġslam‘da, sözgelimi Doğu Türkistan bölgesinde toplumsal hayatın 

‗olmazsa olmaz‘ manzaralarından biri de tasavvuf kültürü ve anlayıĢıdır. Daha önce 

bahsettiğimiz gibi, tasavvuf ve ona benzer mistik anlayıĢ sadece Ġslâm toplumuna has 

bir Ģey olmadığı gibi, sezgiye ağırlık verilen mistik düĢünme tarzı her hangi bir Ģahıs 

veya toplum tarafından baĢlatılmıĢ bir Ģey de değildir. Bütün insanoğulları aynı 

zamanda akıl ve sezgiye sahiptir. Onlardan kimileri akla ağırlık verir, kimileri ise 

sezgiye. Bu nedenle tasavvufun, özellikle Türk Tasavvufunun oluĢumu ve 

geliĢiminde rolü olan iç faktörlere önem verlilmelidir. Hangi döneme, hangi devire 

bakılırsa bakılsın, Türk düĢünce tarihinde içli-dıĢlı olan anlayıĢlardan birinin de 

mistik anlayıĢ olduğu, Türklerin Ġslam‘ı kabullenmesinden sonra dahi Ġslamî bir 

mistik anlayıĢ olan tasavvufun egemenlik konumunda bulunduğu görülür. 

Biz burada Doğu Türkistan bölgesinde nüfûzunu giderek kaybetmeye baĢlayan 

tasavvufun topluma bıraktığı bazı etkiler üzerinde duracağız. 

6.1. Tasavvufun Toplumsal Eğitim Üzerindeki Etkisi 

Eğitim, toplumsal bir süreçtir. Eğitimin temel iĢlevi toplumsal yaĢamın ürünü 

olan kültürü yeni kuĢaklara aktarmaktır. Öyle ise, eğitim hem kökeni, hem de iĢlevi 

bakımından toplumsal bir olgudur. Eğitimin içeriğinin toplumdan topluma farklılık 

ve çeĢitlilik göstermesi, her toplumun kendi coğrafyasında ürettiği sosyal, siyasal ve 

ekonomik değerlerinin yani kültürünün farklılığından ileri gelmektedir. Dolayısyla 

Ġslam coğrafyasında yaĢayan müslüman toplumlar da kendilerine özgü bir eğitim 

anlayıĢı ve farklı bir eğitim içeriği oluĢturmuĢtur. Genel olarak eğitim, insanın bütün 

kuvvet ve kabiliyetlerini, kendisinin, toplumun ve insanlığın mutluluğuna yansıyacak 

Ģekilde, mümkün olduğu kadar en iyiye doğru geliĢtirmektir. Hem içinde bulunduğu 

Ģartların tesiri hem de fıtratındaki özellikleri açısından, her geçen gün yeni bir Ģeyler 

öğrenen ve aynı zamanda öğreten insan,  eğitim meselesinin merkez noktasını 

oluĢturur. Bununla birlikte insanın hayatı, ―öğreten ve eğiten‖den çok, ―öğrenen ve 
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eğitilen‖ bir süreçten geçer. Bu açıdan bakılınca insan, âdeta dünyaya eğitilmek için 

gelmiĢtir, diye düĢünülebilir
255

. 

Ġslam eğitim anlayıĢına göre, insanlar eğitilmek sûretiyle iyi haslet ve 

davranıĢlar kazanabilirler. Ancak insanın yaratılıĢtan gelen özelliklerinin tamamen 

yok edilmesi yahut insanların fıtratında bulunmayan kabiliyetlerin sonradan 

kazandırılması mümkün değildir. Ġslâm eğitimine göre insanda mevcut olan 

kabiliyetlerin üzerine iyilerini inĢa etmek ve kötü hasletleri iyiye dönüĢtürmek 

esastır
256

. Ġslam eğitiminin en önemli parçası olan tasavvufî eğitimde ise, 

yetiĢtirilmek istenen insan tipi vasat değil, ideal bir ―dindar‖ kiĢiliğidir. Bu sebeple 

tasavvufî eğitimden geçmiĢ ve bu eğitimi baĢarıyla tamamlamıĢ bir Ģahsa ―insan-ı 

kâmil‖ denmektedir. Ġnsan-ı kâmil, din adına Ģahısta aranan bütün ideal vasıflara 

sahip olmak mânâsındadır. O halde tasavvufî eğitimin yetiĢtirdiği insan tipi, dinin de 

yetiĢmesini arzu ettiği tiptir
257

. Eğitim bakımından tasavvuf, insan gönlünün ilahi 

tecellilere mazhar olmasını hedefler, bu sebeple de talimden (öğretim) çok terbiyeyi 

(eğitim) benimser
258

. 

Yüzyıllardır tasavvufî atmosferin egemenliğini koruduğu Doğu Türkistan 

bölgesinde eğitim-öğretim faâliyetleri tamamıyla tasavvufî bir anlayıĢ üzerinde 

yürütülmüĢtür. Komünist Çin istilâsından önceki Doğu Türkistan bölgesine eğitim 

penceresinden bakıldığı zaman, ailenin dıĢında üç temel müessese görülmektedir: 

cami, medrese, Halka-MeĢrep
259

 meclisleri. Her üç müessesenin kendilerine mahsus 

özellikleri olmakla birlikte, topluma ortak bir din kültürü aktardıkları söylenebilir. 

Fakat hiçbiri diğerinin yerini almak iddiasında değildir ve olmamıĢtır. 

Komünist Çin istilâsı sonrası Doğu Türkistan bölgesinde medrese eğitimi sona 

erdirilmiĢ ve gizli bir Ģekilde sürdürülmek zorunda kalmıĢtır. Camiler sadece 

namazgâh olup, eğitim fonksiyonunu kaybetmiĢ, tüm çalıĢan ve 18 yaĢ altı gençlerin 
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camilerde bulunması yasaklanıp, camiler okuma yazmayı bilmeyen çiftçiler ve 

yaĢlılara bırakılmıĢtır. OluĢturulan modern eğitim sisteminde din tümüyle dıĢlanarak, 

din ve tasavvuf‘un eğitim üzerindeki etkisi engellenmiĢtir. Ancak yalnız Halka-

MeĢrep meclisleri halk üzerinde derin etkisini koruduğundan, Komünist Çin‘in 

çeĢitli engellemelerine rağmen, 2000‘lere kadar (1960‘lardan 1980‘lere kadar 

gizlenmek zorunda kalmıĢ) serbest bir Ģekilde varlığını devam ettirmiĢtir, 

günümüzde de yarı serbest bir tarzda varlığını sürdürmektedir. 

Halka-MeĢrep meclislerinin eğitim faaliyetlerini açacak olursak, ilk önce Ģunu 

söylememiz gerekir: Halka-MeĢrep‘ler birer tasavvufî faaliyet olarak gönül eğitimini, 

ahlâk eğitimini esas almıĢlardır. Nitekim ilk sufilerin ―tasavvuf nedir?‖ sorusuna 

verdikleri cevaplardan birinin de, ―tasavvuf ahlâktır‖ cümlesi konumuzla ilgilidir. 

Ġnsan zihnini sadece bilgi ile doldurmak meseleyi çözmemekte, insanların 

ihtiyaçlarına cevap vermemektedir. 

Bir baĢka ifadeyle, bilginin yanında duygu boyutu tamamlanmadan insan 

eğitimi gerçekleĢmemektedir. Bilgi ve duyguya dengeli davranıĢ eĢlik etmeyince de, 

kemâli yakalamak mümkün olmamaktadır. Gönül eğitimi için tasavvuf dünyasının 

bulduğu veya geliĢtirdiği usûl ve teknikler, insan psikolojisi açısından dikkat çekici 

tespitleri de barındırmaktadır. Halka-MeĢrep‘lerin eğitim yolu ile kiĢi kendini 

bilmekte, ―kendini bilen rabbini bilmek‖tedir. Yeni ifadelerle, kiĢi kendisiyle ve 

toplumuyla barıĢık hale gelebilmektedir. 

Komünist Çin‘in 1990‘da baĢlattığı ―Dinî ideloji‟nin eğitim kurumlarına 

sızmasını engellemek‖ ve 1997‘de baĢlattığı ―Toplumda dinî atmosferi zayıflatıp 

toplumu dinden uzaklaĢtırmak‖ asimilâsyon politikalarını açık bir Ģekilde ilân ederek 

uygulamasına rağmen varlığını devam ettirebilen Halka-MeĢrep meclisleri, Doğu 

Türkistan bölgesinde toplumsal eğitim üzerindeki etkisini devam ettirmiĢtir. Örneğin: 

Halka-MeĢrep meclislerinin toplumsal eğitimdeki baĢarılarından güç alan bazı Uygur 

aydınlarının önermesi ve büyük emek sarfetmesiyle, 2002‘de ―MeĢrep‖ adında bir 

televizyon programı baĢlatılmıĢtır. Bu program gerçi Komünist Çin hükümetinin sıkı 

denetimi altında her hangi bir dinî unsurdan uzak tululmuĢ olsa da, ahlâk açısından 

bölge geleneğini yansıtmıĢ ve toplumsal ahlâk eğitiminde müspet etkide bulunmuĢtur. 

Ancak 2009‘daki 5 Temmuz olayından sonra program birkaç ay yayımdan 
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kaldırılmıĢ ve daha da sık denetimden geçirilerek, gelenekten kopuk bir çağdaĢ sanat 

programına dönüĢtürülüp tekrar yayımı baĢlatılmıĢtır. 

Kısaca, yüzyıllardır Doğu Türkistan bölgesinde egemenliğini koruyan 

tasavvufî atmosfer ve onun bölge halkı üzerindeki etkisi, son dönemlerde Komünist 

Çin‘in asimilâsyon politikası temelinde geliĢtirilen modern eğitim sistemi tarafından 

büyük çapta zayıflatılmıĢ ve bunun üzerinde baĢarı göstermeye baĢlamıĢtır. 

Ekonomik kalkınma yoluyla bu baĢarıları daha da ileri götürmek isteyen Çin devleti, 

Doğu Türkistan‘ın geleneksel değerlerini yok etmeye çalıĢmıĢ ve bölge geleneğinin 

tasavvuftan ibaret olduğu, tasavvufun ise tümüyle hurafe olduğu, dolayısıyla Doğu 

Türkistan geleneğinin çağdıĢı olduğu söylenmiĢ, bölge insanları tüketim ekonomisi 

ve kültürüne alıĢtırılmıĢtır. Tüm bunlara rağmen tasavvufun, kendinde geliĢtirdiği 

eğitim usûlü ve teknikleriyle bölge toplumsal eğitimi üzerindeki etkisini belli ölçütte 

devam ettirmekte olduğunu bilinmektedir. 

6.2.Tasavvufun Dinî Hayat Üzerindeki Etkisi 

Ġslâm, iman ve yaĢantı bütünlüğünü gerektirir. Müslümanlığı sadece bir kimlik, 

bir etiket olarak taĢımak, Ġslâm‘ın insan üzerindeki gayesini gerçekleĢtirmeye yetmez. 

Ġman, temenni ve süs değil, kalbe yerleĢmiĢ ve yapıp edilenlerle doğrulanmıĢ olandır. 

Dolayısıyla müslüman imanını ispat edebilen bir yaĢama biçimine sahip olmalıdır. 

Dine bağlı bu biçim hayat tarzı dinî hayatı oluĢturur. Ġslâm‘da dinî hayat tarzı, 

herkesin kendi düĢünce ve yorumuna göre Ģekillenen soyut, anlaĢılması ve 

uygulanması uzmanlık isteyen bir tarz değildir. Aksine son derece net, açık ve 

kolaydır. Çünkü Ġslâm din-i mübin‘dir, yani apaçık, gizlisi saklısı olmayan, herkesin 

kolayca yürüyebileceği bir yoldur
260

. 

Ġslam‘da dinî hayat namaz kılmak, oruç tutmak, zekât sadaka vermek, Hac 

yapmak gibi âmel ve ibâdetleri yerine getirmekle gerçekleĢir. Ancak tasavvufun 

gönül ve maneviyet merkezli bir faaliyet olması Türkistan toplumunu derinden 

etkilemiĢ, ruhani bir hava içinde yaĢayan sufiler, bozkırlı kitleler üzerinde etkili 

olmuĢlardır. Böylece Doğu Türkistan halkı giderek, Ġslam‘ı sırf bir âhiret düĢüncesi, 

bir mâbet ve mezarlık dini, vicdâna hitap eden bir Allah-kul iliĢkisi olarak algı-
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lamaya baĢlamıĢtır. Sonuçta toplum namaz ve oruç gibi Ġslam‘ın genel ibadetlerini 

önemsememiĢ, aksine birer zikir sayılan sema (tasavvufî dans), halka-meĢrep gibi 

tasavvuf faâliyetlerine zamanını vermiĢtir. Bölgede mezar merkezli ziyaret kültürü 

oluĢmuĢ, insanlar normal camilerde kıldığı namaz ibâdetlerinden, mezarlarda 

katıldığı halka-meĢreplerini üstün görmüĢtür. 

Doğu Türkistan‘da Turfan vilayeti Piçan kasabasında bulunan Ashâb-ı Kehf 
261

 

mağarası ve türbesi, Hoten bölgesinin çeĢitli ilçe ve kasabalarında bulunan yedi 

imam
262

 türbeleri, günümüzde de önemli ziyaretgâhlardan sayılmaktadır. Hatta halk 

içinde Mekke‘ye gidip Hac yapmaktan, bölgede bulunan türbeleri ziyaret etmek daha 

fazîletli âmel olarak sayılmaktadır. 

Doğu Türkistan‘da mevcut dinî hayat tarzına bakılırsa, görüldüğü üzere çok 

farklı bir manzara göz önüne çıkacaktır. Doğu Türkistan‘lıların bazıları normal 

Ġslamî dinî hayat yaĢarken, bazıları bahsettiğimiz gibi islam dinini sırf bir vicdan iĢi 

Ģeklinde algılayarak amel ve ibâdetten uzak bir dinî hayat yaĢamaktadır. Kimileri 

sadece sabah namazı ve Ramazan ayında birkaç gün oruç tutmakla yetinip, diğer 

ibadetleri terk eder, kimileri sadece iki bayram namazıyla yetinmektedir. Kimileri 

hatta tüm ibadetleri terk ederek yaĢayıp, öldükten sonra camide cenazesi kaldırılarak 

müslüman sayılmaktadır. Komünst ideoloji nedeniyle Ġslam‘ı inkâr ederek ateist bir 

yaĢam tarzını izleyenler de vardır. Ancak net bir istatistik araĢtırma sonucu olmadığı 

için, onların oranları hakkında bir Ģey söylemek imkânsızdır. Fakat gözlemlemeye 

dayanarak çoğunluk kesimin Ġslam dinini bir mâbet ve mezarlık dini olarak bildiğini 

ve ona uygun bir tarzda dinî hayat yaĢamakta olduğu söyleyenebilir. 

6.3. Tasavvufun Millî Mücadele Sürecindeki Etkisi 

Çinlilerin,  kanlı savaĢlar neticesinde Doğu Türkistan bölgesini hâkimiyetleri 

altına almıĢ olduğunu, artık Doğu Türkistan halkı için düĢman kuvvetlerinin 

hâkimiyeti altında bağımsızlık mücadelesi günleri baĢladığını daha önce ifade 
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edilmiĢti. Müslüman Türkler ilk dönemlerde bütün gayri müslimlere olduğu gibi, 

Çinlilere de ―kâfir‖ gözüyle bakıyorlardı.  Kâfirlerin hâkimiyeti onlar için bir nevi  

―Allah‘ın cezası‖ olarak kabul ediliyordu. Çin hâkimiyetini reddetmelerinin ana 

sebeplerinden biri de buydu. Ġslamî kültür merkezleri, okullar önceleri olduğu gibi 

çok zor olsa da faaliyetlerine devam ediyordu. Burada devamlı surette Çinlilerin 

Ġslam akidelerine karĢı oldukları öğretilirdi. Ġslam‘ı savunmak için her Müslüman, 

Çinlilere karĢı kendini savunmaya mecburdu. Çin makamları Ġslam‘ın Doğu 

Türkistan‘daki geleneğini kırmayı düĢünürlerdi ama yapamıyordu. Çünkü Ġslam‘a 

karĢı köklü bir siyaset takibi, Müslümanlar karĢı köklü bir surette harekete 

geçmelerine sebep olabilirdi. Bu nedenle Çinliler medreselerin varlığına ses 

çıkarmamıĢtı. Medreselerden baĢka çeĢitli tarikatlara mensup derviĢler de, Ġslam‘ın 

propagandasını yapmak, halkın dikkatini bir Müslüman‘ın görevleri üzerine çekmek 

için diyar diyar dolaĢıyor ve bu arada Müslümanların Çinlilerle iĢbirliği etmemeleri 

için nasihat ediyorlardı
263

. 

O devirde, din adamlarının halk üzerindeki nüfuzu o derece kuvvetliydi ki, 

Çinlilerin, din adamları ve Müslümanlara karĢı almıĢ oldukları sıkı tedbirleri 

sertleĢtirmeleri halinde, her an için halkı Çinlilere karĢı ayaklandırabilirlerdi. Ġsyan 

yüzyılındaki 400‘den fazla ayaklanma hareketleriyle XX. yüzyılın ilk yarısında 

kurulmuĢ olan iki cumhuriyet bunun kanıtıdır
264

. 

ġüphesiz ki, bu dönemlerde Türklük Ģuuru ve tasavvuf, Çin istilası altındaki 

Doğu Türkistan Türklerinin millî ve dinî kimliğini koruma ve muhafaza etme 

açısından büyük etkilerde bulunan en önemli faktör olmuĢtur. Aynı zamanda bölgede 

dinî hayatın bugüne kadar devam edebilmesini sağlamıĢ ve bölge halkının Çin 

asimilâsyonuna karĢı mücadele dayanağı olmuĢtur. Ancak Doğu Türkistan‘ın 

iĢgalinden sonra Çinliler, Müslümanların din iĢlerine karıĢmaz gibi görünmekle 

beraber, kendi rahatına düĢkün din adamlarını el altından desteklemek suretiyle, halk  

arasında  yenileĢme ve uyanıĢ hareketlerini önlemeye ve Doğu Türkistan halkını 

cehalet ve gerilik içinde manen çürütmeye ve böylece halkı asimile etmek için zemin 
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hazırlamaya çalıĢmıĢlardır. Bu maksatla Çin yönetimi dinin, gerçek din adamları 

tarafından merkezden yönetilmesine müsaade etmemiĢtir
265

. 

Diğer taraftan Doğu Türkistan bölgesinde asırlardır sona ermeyi hiç bilmeyen 

iç savaĢ ve kavgalar bölgede büyük bir gerileme ortamı yaratımıĢ, bu gerileme aynı 

zamanda din ve tasavvuf üzerinde olumsuz etkilerde bulunmuĢtur. Çin istilasından 

sonra, özellikle Yakub Bey‘in KaĢgariye devleti yıkıldıktan sonra, dinî Ģuur 

zayıflamıĢ, tasavvuf kendi yolundan epeyce sapıp, çeĢitli batıl inanç ve hurafelerle 

karıĢmıĢtır. Ruslar ile Çinlilerin iĢbirliği içinde bulunması sonucu yaratılan yeni 

Türkî milletler ve bunun doğurduğu aĢiretçi milletçilik Ģuuru, bölge halkının Türklük 

Ģuurunu zayıflatmıĢtır. ĠĢte bu nedenle Doğu Türkistan halkı Türk kimliği çatısı 

altından çıkmıĢ ve aynı zamanda tarîkat ehli kesimler, sapmıĢ tasavvufun etkisiyle 

büyük ölçüde ―laik‖leĢmiĢtir. Ġslâm‘ı, aynen laikler gibi sırf bir âhiret düĢüncesi, bir 

mâbet ve mezarlık dini, vicdâna hitap eden bir Allah-kul iliĢkisi olarak algılamaya 

baĢlamıĢtır. Bazı kimselerin, eski dönem mutasavvıflardan farklı bir çizgi izleyerek, 

iĢgalci Çinlilerle, özellikle son yıllarda ―Vatanperver dinî zat‖
266

 adı altında hem laik 

hem materyalist olan komünist Çin hükümetiyle her alanda iĢbirliği ve dayanıĢma 

içinde bulunmaları, onlarla böyle bir ortak noktaya sahip bulunduklarını 

kanıtlamaktadır. Nitekim sapkın tasavvuf çizgisini izleyen dindarların desteği 

sayesinde, Çin devleti Doğu Türkistan bölgesinde varlığını sağlam bir Ģekilde devam 

ettirmektedir. Temelde karĢıt, hatta düĢman olan bu iki kutup arasındaki yakınlaĢma 

ortamını hazırlayan faktör ise sapkın tasavvuf anlayıĢıdır
267

. 

Sonraki dönemlerde Doğu Türkistan Türkleri küçük etnik guruplara ayırılmıĢ, 

düĢünce ve anlayıĢ bakımından bölünmeye baĢlamıĢtır. Bu bölünme ve dağılma 

sürecinde Komünist ideolojisinin bölgeye sızması gibi dıĢ faktörlerin yanısıra, 

hurafeyle karıĢan sapkın tasavvufun egemen olduğu ortam belirleyici etken olmuĢtur. 

Bu bölünme ve dağılma sonucu ortaya çıkan ĢaĢırtıcı bir gerçek Ģudur ki, XX. 

yüzyılın baĢlarından itibaren Doğu Türkistan bölgesinde büyük çoğunluk 

kesim, Ġslâm‘ın hiç bir ölçüsüne uymayan, fakat Ġslâm‘dan sanılan çeĢitli inanç ve 
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düĢünceleri benimseyerek, akıl almaz bir «dindarlık» yarıĢı içine girmiĢlerdir. O 

kadar tuhaftır ki, bu insanlar, aynı zamanda Çin iĢgalci hükümeti ve sosyalizm 

rejimine bağlı olmalarına rağmen inanç biçimlerinin Ġslâm‘a uyup uymadığını hiç 

değilse kendileri gibi Çin devletine bağlı olan din adamlarına sorma ihtiyacını bile 

duymamaktadırlar
268

. Bölgede egemen olan bu ortam, endiĢe verici sancılar 

taĢımaktadır. Çünkü toplumun, en büyük ortak moral değerleri Ġslâm‘a aittir. 

Ġslâm‘ın ve Türklüğün tertemiz vücudu üzerinde Ģuursuz ve sapkın tasavvuf 

anlayıĢının, Komünist Çin ve diğer Çin yandaĢı bazı akımların -özellikle iĢbirliği 

yaparak- toplumun sosyal, kültürel ve ahlâkî yapısı üzerinde yürüttüğü yıkım büyük 

yaralar açmıĢtır. Yakın gelecekte bu yaraların, tahmin edilemeyecek 

komplikasyonlara yol açmasında hiç kuĢkusuz bu sapkın tasavvuf anlayıĢı ve ancak 

kendi çıkarlarına düĢkün kimselerin çok büyük sorumluluğu bulunacaktır. 

Bütün bu bilgiler ıĢığında Doğu Türkistan kültürü ve medeniyeti tarihi 

yelpazesine bir bütün olarak bakıldığı zaman farklı renk ve tonuyla dikkat çeken 

manzaralardan birinin de tasavvuf olduğu görülür. Ġslami esasların ahlâk ve ruh 

eğitimi dalını ihtisas alanı olarak seçen bu faaliyet ilk zahid ve sufilerle kuruluĢunu 

tamamlamıĢ, tekkesini kurmuĢ, klasiklerini vermeye baĢlamıĢtır. Karahanlılar 

devrinden itibaren tarikatlar adıyla tanınan müesseseler ortaya çıkmıĢ, günümüze 

kadar bu düĢünme ve yaĢama biçimi Doğu Türkistan toplumuna mal olmuĢtur. 

Tasavvufun gönül ve maneviyat merkezli bir faaliyet olması toplumu derinden 

etkilemiĢ, sufilerin gösterdiği hedefler toplumda yaygınlaĢtıkça dünya ve eĢyaya 

bakıĢ insan-madde iliĢkileri yani zihniyetler de değiĢmiĢtir. Ġslami kaideleri toplumda 

canlı tutmayı sağlayan ve toplumların en sıkıntılı anlarında sığındığı bir yapı olarak 

tasavvuf ve tarikatlar,  Birinci Çin istilası sonucu Doğu Türkistan bölgesinin tam bir 

sömürge toprağı olmasıyla farklı bir misyon üstlenmek durumunda kalmıĢlardır. 

KarĢılarında Ġslami değerleri kabul etmeyen ve dinsizlik politikalarını yerleĢtirmeye 

çalıĢan komünist bir düĢünce ile karĢılaĢan Doğu Türkistan halkı yine uzun yıllar 

sürecek sıkıntılı günlerinde tarikatlara sığınmıĢlardır. Tarikat ileri gelenleri,  

Çinlilerin yaklaĢık iki asır (1759-1949) süren dinsizleĢtirme faaliyetlerine ve 

baskılarına boyun eğmemiĢ, silahlı mücadele imkânının kalmadığı dönemlerde bile 
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her fırsattan istifade ederek, mevcut Ģartlar dâhilinde, Müslümanların dini ve kültürel 

kimliklerini muhafaza edebilmek için ellerinden geleni yapmıĢlardır. Bu maksatla, 

Ġslamın temel ilkelerinin ve Arapça‘nın öğretildiği gizli okullar açmıĢlar, evler tahsis 

etmiĢler, müslümanların sünnet, nikâh ve defin iĢleri gibi dini vazifelerini yerine 

getirmiĢlerdir. Tarikatların bu faaliyetleri sonucunda, Komünist Çin dönemine kadar 

yürütülen Müslümanları yok etme ve ateizm politikaları nihaî baĢarıya ulaĢamamıĢtır. 

Ancak, Türk tasavvufunun giderek ana hedeflerinden kayması bölgede sapkın bir 

tasavvuf anlayıĢı doğurmuĢ ve bu anlayıĢ tasavvuf adıyla Karahanlılar döneminden 

beri bölgede egemenliğini koruyan gerçek Türk tasavvufunun yerine geçmiĢtir. 

Asırlarca böyle bir sapkın tasavvufî anlayıĢın egemenliği altında bulunan toplum, 

tasavvuf Ģeyhlerine sürekli olarak itâat göstererek,  kölelik psikolojisine alıĢmıĢtır. 

Durumun farkına varan Komünist Çin, son dönemlerde kendi çıkarına düĢkün, yalnız 

sûfî cübbesini giyen din adamlarını el altından desteklemek suretiyle tasavvufu, 

Doğu Türkistanlıların Çinlilere karĢı vereceği mücadele ateĢlerini söndürmek için bir 

alet konumuna indirgemiĢtir. 
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ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

 SÛFÎ ALLAHYAR ve SEBATÜ’L - ÂCİZİN ADLI ESERĠ 

ÇalıĢmanın birinci bölümünde Doğu Türkistan tarihi, medreseleri, ilmî 

çalıĢmalarda bulunan müderrisler, yetiĢen âlimler ve eserleri, bölgedeki tasavvuf 

düĢüncesi üzerindeki geliĢmeler ve bölge halkı üzerinde bıraktığı etkiler hakkında 

kısa bilgi verilmiĢti. Ayrıca Doğu Türkistan bölgesinde medrese-tekke çekiĢmesinin 

bulunmadığı, yaklaĢık tüm medreselerin birer mezar civarında inĢa edilmiĢ olduğunu, 

medreselerin aynı zamanda birer tekke sayılabileceğini ifade etmiĢtik. Bununla 

beraber tüm Doğu Türkistan medreselerinde baĢtan sonuna kadar Tasavvufî anlayıĢın 

egemenlik konumunu koruduğunun altını çizmiĢtik. 

ÇalıĢmanın konusu itibariyle aslında her bir dönem Doğu Türkistan 

medreselerindeki genel tasavvuf anlayıĢı üzerinde teker teker durmamız gerekirdi. 

Ancak, her dönemin tasavvuf düĢüncesi ayrı ayrı bir tez konusu oluĢturacaktır. Bu 

nedenle biz Karahanlılar döneminden Çin istilası sonrasına kadar her dönemdeki 

tasavvuf düĢüncesi üzerinde genel bir değerlendirme yapmakla yetindik ve tezimizde 

bölgenin önemli düĢünürlerinden Sûfî Allahyar‘ın, yaklaĢık iki yüzyıldır Doğu 

Türkistan medreselerinde temel ahlâk ve akâid ders kitabı olarak okutulan Sebatü‟l 

Âcizin adlı eserini eksen alarak, günümüze kadar varlığını koruyan ve belli derecede 

etkisini sürdüren son dönem tasavvuf düĢüncesi üzerinde ayrıntılı durmayı daha da 

uygun bulduk. 

Sebatü‟l-Âcizin, Sufi Allahyar‘ın dinî tasavvufî bir mesnevisidir. Doğu Türk 

yazı dilinin XVIII. yüzyıl ürünü olan Sebatü‟l-Âcizin, Çağataycanın klasik sonrası 

dönemi içerisinde değerlendirilir. Bilindiği kadarıyla mezkûr eser yaklaĢık iki 

yüzyıldır Doğu Türkistan medreselerinin tümünde temel akaid ve ahlâk ders kitabı 

olarak okutulmaktadır. Sebatü‟l-Acizin‘in sadece Türkistan‘da değil, Ġdil-Ural 

bölgesinde de geniĢ çapta tanınmıĢ bir eser olması, Sûfî Allahyar‘ın kendisinin, 
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doğum yeri itibariyle olduğu gibi Ģiirlerinin özellikleri bakımından tam bir Türkistan 

Ģairi olmasına rağmen, eserlerinin Tatar Ģiirinin geliĢme seyri ile de yakından 

alâkalı
269

 olmasını sağlamıĢtır. Bu bakımdan, Türkistan bölgesinin düĢünce yapısı ve 

kültürel oluĢumu üzerindeki araĢtırmalarda Sebatü‟l-Acizin‘de ifade edilen dinî 

tasavvufî akide görüĢ ve anlayıĢlar büyük önem arzetmektedir.  

1. SÛFÎ ALLAHYAR’IN HAYATI VE ESERLERĠ  

1.1. Hayatı 

BaĢkurtların Sufi Allahyar ve Sopı Allahyar, Uygurların Sopi Allahyar, 

Tatarların Sufi Allahyar, Kazakların Sofi Aldıyar, Allayar Sopi, Özbeklerin Sufi 

Olloyor olarak andıkları Sûfî Allahyâr‘ın, Buhara Hanlığı topraklarında doğmuĢ 

olmasına rağmen yukarıda belirttiğimiz gibi Ġdil-Ural bölgesinde Tataristan ve 

BaĢkurdistan‘da, tüm Türkistan‘da,  Ġran‘da, Anadolu‘da, Pakistan‘da eserlerinin 

yazma ve basmalarıyla karĢılaĢmamız, onun etkinlik alanının geniĢliğini 

göstermektedir
270

. 

Farsî ve Çağatay Türkçesiyle yazmıĢ olduğu harika Ģiirî eserleriyle ün kazanan 

Türkistan mutasavvıf Ģairi Sufi Allahyar‘ın eserleriyle geniĢ kapsamda tanıĢıklığımız 

olmasına rağmen, onun hayat geçmiĢiyle ilgili bilgiler daha çok menkıbevî 

anlatımlardan ibarettir. Üstelik bu bilgiler çok farklı içeriğe sahip olup, hangisinin 

doğru olduğunu belirtmek de imkânsızdır. Dolayısıyla Sûfî Allahyâr‘ın hayatı 

hakkında sağlam bir malumata sahip olduğumuz pek söylenemz. Bize yazarın 

hayatıyla ilgili en çok bilgi veren Ģahıs ise, onun Sebâtü‟l-Âcizin adlı eserini Tatar 

Türkçesinde Ģerh eden Taceddin Yalçığul (ö:1838) ve ondan iktibasla bazı Tatar 

âlimleridir. 

Onların verdiği bilgilere göre Sûfî Allahyar, Semerkand Ģehrinde Mınglan adlı 

bir köyde aslen Noğay (Tatar) olan Timuryar adlı bir kiĢinin oğludur. Allahyar, ilk 

tahsilini kendi memleketinde yapmıĢ, on yaĢlarında babası onu Buhara‘ya götürüp 

medreseye yerleĢtirmiĢtir. Yirmi beĢ yaĢlarında birçok ilim tahsil eden Allahyar 
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 Bkz: Tatar Poeziyasi Antologiyesi, Kazan 1992, s. 176-177. 



95 

 

Buhara‘da vergi memuru olarak çalıĢmaya baĢlamıĢtır. Bu sıralarda Allahyar‘ın, 

halkı çok rencide ettiği, zulüm ettiği idda edilir. Bu arada döneminin ünlü Ģeyhi (îĢân) 

Habibullah‘ın bir müridi pazarda alıĢveriĢ yapıp dönerken vergi memuru Allahyar‘a 

rastlar. Allahyar, onu kaçak mal almakla suçlayıp, baĢını kamçıyla yarıp çok eziyet 

eder. Mürid, Ģeyhi huzuruna gelip sızlanır ve ağlayarak Allahyar için bedduâ ister. 

ġeyh müridinin isteğine karĢı, Allahyar için hidayet dileginde bulunur. Bundan sonra 

Allahyar, Habibullah Ģeyhin huzuruna gelir ve önünde diz çökerek icazet diler. ġeyh 

Habibullah, Allahyar‘ın sınır tanımayan nefsini kırmak maksadıyla bazı Ģartlarla 

imtihan yapar, nihayetinde onu müridliğe kabul eder. Bundan böyle Allahyar, Ģeyh 

Habibullah‘ın hizmetinde on iki yıl geçirir. Tasavvufta yüksek makamlara eriĢip Sûfî 

lakabını alır. Bu kaynaklarda Sûfî Allahyar‘ın 1616‘da doğup, 1713 yılında 

Buhara‘da vefât ettiği, ömrünün bir kısmını Kazan‘da geçirerek, burada Tatar 

aydınları ile yakın münasebetlerde bulunduğu, etrafına pek çok mürit topladığı 

belirtilmektedir
271

. 

Bunun dıĢında, yazarın Sebâtü‟l-Âcizin adlı eserini yayına hazırlayan ReĢid 

Zâhid Ģu bilgiyi verir: ―Sofi Allahyar, Özbeklerin Otarçı kabilesinden olup 

Kettekorgan‘da doğmuĢtur‖, ġark Yulduzu dergisinde ise ―Minglen adlı köyde 

doğmuĢtur‖ denilmiĢtir. 

TanınmıĢ Özbek edebiyat tarihçisi V.A. Abdullayev ise Sûfî Allahyar hakkında 

tam bir Sovyet rejimi anlayıĢıyla Ģu bilgileri verir: 

―Allahyar, Ģimdiki Semerkand çevresinde Yeni Kurgan yakınındaki bir 

zamanlar Mingler denilen kıĢlakta yaĢayan Özbeklerden Temiryar (Allahkulı) 

ailesinde dünyaya gelmiĢtir. Ġlk tahsilini kendi memleketinde yapan Allahyar, sonra 

Buhara‘ya varıp Cuybâr Ģeyhleri dergâhında eğitim görmüĢtür. Ve burada üç kez 

evlenmiĢ, bir süre vergi memuru olarak çalıĢmıĢ, sonunda Ģeyhlik mertebesine ulaĢıp, 

                                                                                                                                                                     
270

 Türk Dünyası Edebiyatçıları Ansiklopedisi, Atatürk Kültür Merkezi BaĢkanlığıYayınları, Ankara  

2002, c. 1, s. 356-357.  

271
 Ayrıntılı bilgi için bkz: Taceddin Yalçıgul, Risale-i Azize, Huzur NeĢriyatı, Kazan 2014, s. 37-42. 

Tatar Poeziyasi Antologiyesi, Kazan 1992, s. 176-177. 
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etrafında birçok mürit yetiĢtirmiĢtır. Dinî bilgi ve anlayıĢını yaymak için çeĢitli 

kitaplar yazmıĢtır‖
272

. 

Sûfî Allahyar‘ın Sebâtü‟l-Âcizin adlı eserini 1967‘de Arap alfabesiyle yayına 

hazırlayan ġeyh Muhammed Mûsa Türkistanî yazarın hayatı hakkında Ģu bilgileri 

vermektedir:  

―Sûfî Allahyar Semerkand çevresindeki Mingye denilen yerde H. 1133 yılında 

(M.S 1720-21) doğmuĢtur ve Özbek kabilesindendir. Babası Temiryar isimli salih, 

takva bir zattır. Bu kiĢinin Özbek zade Özbek (Türkoğlu Türk) olduğu isminden 

açıkça bilinmektedir. Ancak yazar Muradü‟l Arifin adlı eserinde baba adının 

Allahkulu olduğunu yazmıĢtır. Ġlk tahsilini kendi memleketinde yapan Allahyar, on 

yaĢında Buhara‘ya gelir ve burada on beĢ yıl çeĢitli bilim dalları üzerinde tahsilde 

bulunur. Tahsili bittikten sonra Buhara‘da vergi memuru tayin edilir. Allahyar, vergi 

memurluğu görevindeyken halkı çok rencide eder, zulüm eder. Bu arada döneminin 

ünlü Ģeyhi (îĢân) Habibullah‘ın bir mürdi pazarda alıĢveriĢ yapıp dönerken vergi 

memürü Allahyar‘a rastlar
273

.‖  

ġeyh Muhammed Mûsa Türkistanî‘nin verdiği bilgilere göre, Sûfî Allahyar 

hayatının büyük bir kısmını Buhara‘da geçirmiĢ, sonra hac maksadıyla Buhara‘dan 

ayırılıp, Erzurum bölgesinde bir müddet kalmıĢ ve oradan Bulgaristan‘a geçmiĢtir. 

Sûfî Allahyar, Bulgaristan‘da söz ve fiileriyle kendisinin kim olduğunu isbat etmiĢ, 

etrafında pek çok mürid toplamıĢtır. Sonra Ġskenderiye Ģehrine geçmiĢ ve orada H. 

1223 (M.S 1813-14) yılında vefat etmiĢtir
274

. 

Bize göre Sûfî Allahyar‘ın hayatı hakkındaki bilgilerden, zaman bakımından 

Sûfî Allayar‘a en yakın olan Taceddin Yalçigul‘un verdiği bilgiler daha güvenilir 

sayılabilir. Ancak doğum ölüm yeri ve tarihiyle ilgili bilgileri kesinleĢtirmek 
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 V.A. Abdullayev, Özbek Edebiyatı Tarihi, Okuvtuvçı NeĢriyatı, TaĢkent 1967, s. 31-32. 
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 Bundan sonraki durum hakkındaki bigiler Taceddin Yalçıgul‘un verdiği bilgilerin aynısıdır. Bkz: 

Sebâtü‟l-Âcizin, haz: ġeyh Muhammed Mûsa Türkistanî, ġam 1967, s.1-2. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, ġam 1967, s. 25. Edward A. Allworth‘a göre, Sûfî Allahyar, Özbeklerin Hıtay 

boyunun Utarçi kabilesinden olup, hayatının çoğunu Buhara‘da geçirmiĢtir. Semerkand yakınındaki 

Kette-Kurgan Ģehrinde doğmuĢ, ġeyh Nevrûz adlı bir NakĢibendî derviĢine mürit olarak yetiĢmiĢtir. 

Ve yaygın bir rivayete göre 1721-1724 aralarında, bugünkü Güneydoğu Özbekistan‘ın Tacikistan 

sınırına yakın Denaw (Denav) dağları arasında bulunan Vakhsivor kasabasında ölmüĢtür. Bkz: 

Edward A. Allworth, The Modern Uzbeks, Stanfor University, California 1990, s. 72-73. 
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imkânsızdır. Çünkü elimizde bulundurduğumuz bilgilerde yazarın doğum ve ölüm 

tarihi üzerinde tam yüz senelik bir farklılık görülmektedir. Ölüm yeri hakkında ise 

doğuda Vakhsivor gösterilirken batıda Ġskenderiye iĢaret edilmektedir. 

Ġshak Bağıstanî (ö: ?) tarafından yazılan Tezkire-i Kalenderan adlı eserde Sûfî 

Allahyar‘ın Babarehim MeĢreb (Uygurlar arasında ġah MeĢreb ismi yaygındır) ile 

zamandaĢ olduğu ve Babarehim MeĢreb‘in H. 1123 (M.S. 1711) yılında vefât ettiği 

kaydedilmiĢtir. Bütün bu bilgiler ıĢığında bir hülasa yapacak olursak, Sûfî Allahyar 

1650‘li yıllar civarında Semerkand yakınındaki bir kasabada doğmuĢtur. Onun 1662-

1670‘li yıllar arası Buhara‘da tahsilde bulunmuĢ olduğu, 1670‘lerde vergi memuru 

olarak göreve baĢlamıĢ olduğu, 1690‘lı yıllar cıvarında Ģeyh Habibullah‘a mürit 

olduğu tahmin edilebilir. Yazarın eser verdiği dönemin Habibullah Ģeyhe mürit 

olduktan sonra baĢlamıĢ olduğunu da ifade etmek mümkündür. Ölüm tarihi ve 

yeriyle ilgili Edward A. Allworth‘ın verdiği bilgiler, Ġshak Bağıstanî‘nin Tezkire-i 

Kalenderan‘da verdiği bilgilere uymaktadır. Dolayısıyla Sûfî Allahyar‘ın büyük 

ihtimalle, 1721-1724 yıllar arasında, bugünkü Güneydoğu Özbekistan‘ın Tacikistan 

sınırına yakın Denaw (Denav) dağları arasında bulunan Vakhsivor kasabasında 

ölmüĢ ve oraya gömülmüĢ olduğu düĢünülmektedir. 

Ayrıca farklı kaynaklarda Sûfî Allahyar‘ın doğduğu coğrafya ve eserlerinin dil 

özelliğine dayalı olarak onun, Nogay (Tatar), Özbek, Uygur asıllı Türk olduğu 

tartıĢılmaktadır. Fakat onun Türk asıllı bir mutasavvıf Ģair olduğu, Temiryar
275

 adlı 

bir babanın çocuğu olduğu kesindir. 

1.2. Sûfî Allahyar’ın Tasavvufî ġahsiyeti  

Sûfî Allahyar‘ın tasavvufî kiĢiliğinin oluĢmasında etkili olan ilk Ģahıs açık ki 

onun üstadı Habullah ġeyhdir. Ancak bir NakĢibendî Ģeyhi olan Sûfî Allahyâr‘ın 

tasavvuf anlayıĢı üzerinde Hace Ahmed Yesevî‘den baĢlayan Türk tasavvufunun 

etkisi de büyük olmuĢtur. Nitekim yazar Siracü‟l-Âcizin (Fevzü‟n-Necat) adlı 

eserinde: 
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 Yazar Muradü‟l Arifin adlı eserinde baba adını Allahkulu olarak kaydetmiĢse de, bunun mecazî 

anlamda kullanılmıĢ bir isim olması muhtemeldir. Çünkü Türk insanlarında takva salih kiĢiler‘e 

Allahkulu denilmesi çok yaygın bir durumdur. 

Hace Ahmed yesevî zahirî ve batınî 

ilimlerde kemala eren mürĢidlerden biridir. 

 

Gaibî (batınî) ilme meraklı kimse Hace 

Ahmed Yesevî‘ye sığınsın. 
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Birisidur Ĥâce Ahmed Yesevî, 

 Zahir u bâtınîda ol erdi ķevî
276

. 

Her kiĢiniŋ ğayibî bolsa iĢit, 

Ĥâce Ahmedge sığınsun ey yigit
277

. 

gibi beyitleriyle Hoca Ahmed Yesevî‘yi saygıyla anmaktadır. 

Bilindiği kadarıyla Türk dünyasında Yesevîlikten doğmuĢ iki tarikat varlığını 

devam ettiregelmiĢtir. Bunlar NakĢibendiyye ile BektaĢiyye
278

 olup, NakĢibendiyye 

tarikatı ise tüm Türkistan bölgesinde pek çok kiĢi tarafından kabul görmüĢ bir 

tasavvuf meĢrebidir. Hoca Ahmed Yesevî‘nin Türkistan‘da yaktığı ateĢ, tüm Türk 

dünyasına kadar ulaĢtığı gibi daha çok kollara ve dallara ayrılmıĢtır. 

NakĢibendiyye Tarikatı da Yesevîlik temelinde ortaya çıkmıĢ bir yoldur. Bu 

tarikat Orta Asya, Horasan, Ġran ve Hindistan Türkleri tarafından benimsenmiĢ, hatta 

Irak ve Suriye‘ye kadar nüfûz ederek yeni kolları teĢekkül etmiĢtir. NakĢibendiyye 

tarikatı ġiiliğe, tarikat kisvesi altında ehl-i Sünnet inancına muhalefet eden fırkalara, 

Ġran kaynaklı Bâtînî akımlara, Moğol paganizminin tesirlerine karĢı Sünnî Ġslam 

itikadını müdafaa ve muhafaza etmesiyle öne çıkmıĢ bir tarikattır
279

. Bu 

özellikleriyle Sünnî inancına bağlı Müslüman Türklerin fazlasıyla rağbet ettiği bir 

yol olmuĢtur. 

Sûfî Allahyâr da bu tarikatın bir mensubu olarak Sünnî inancına bağlı kalmıĢ 

ve bütün halka açılıp herkese hitap etmiĢtir. Sûfî Allahyâr eserlerindeki öğreticilik 

amacı ve kullandığı basit, yalın ifadeler bunun bir göstergesidir. Sûfî Allahyâr‘ın 

tasavvuf anlayıĢı hakkında Ģu iki noktayı belirtmede fayda vardır. O,  her Ģeyden 

önce bilgiye çok değer veren âlim bir Ģahsiyet olmuĢtur.  Asla zâhirî bilgiye karĢı 

olanlardan olmamıĢtır. Sûfî Allahyâr‘a göre, Ġlâhî ilmin tahsiline istekli olan sâdık 

mürît, temiz bir kalple beraber naklî ve aklî ilimlerde olgun ve yetiĢmiĢ ise erdemli 
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mürĢide yakın ve sohbet ehli olduğunda yaratılıĢındaki ameline güvenme özelliği ile 

alçaklık, rezillik ile nefsinde kibir, enâniyet ve hasislik olmadan güzel hasletli ve 

ahlâkli olur ve ilm-i zâhirisi onun ilm-i bâtınına ve sülûkuna engel olmaz.  Hatta bu 

yolda onun destekçisi hâline gelerek onun sâyesinde yağı bala katmıĢ ve iki kanatlı 

olmuĢ olur. Sûfî Allahyâr zâhirî ilmin bâtınî ilme karĢıt olmayacağı ve zâhirî ilmin 

bâtınî ilim tahsiline perde teĢkil etmeyeceğini Ģu dizeleriyle ifade eder: 

... Alip ķoliğa çirağı ilmî zahir, 

Ulûm-i batînde bolsa mahir...
280

. 

Ġlmin irfanla değer bulacağını belirten Sûfî Allahyâr, irfânı da ancak kâmil 

insanın verebileceğini ifade ederek Ģöyle demiĢtir: 

Ecep yoldur tamamı mihnet ü renc, 

Ve lakin her ķarĢida bir nihan genc. 

... ... 

Eger bolmasa yol baĢlağuçi Pir, 

Salur Ģeytan boynuŋğa dem-i tezvir. 

Eger bolmasa bir sahib-i kerâmet, 

Emes mümkin kiĢi yetgey selâmet.
281

 

Diğer bir nokta ise, Sûfî Allahyâr tarikatın Ģerîata uymasının öneminden 

bahseder ve tarîkat konusunda elden geldiğince dinin Ģartlarına uymak gerektiğini 

ifade eder. Sûfî Allahyâr‘a göre mürĢid, bütün iĢlerinde Ģerîat hükümlerine uymalı, 

keĢif ve kerâmeti mükemmel, ilm-i ledün sahibi bir sultân olmalı, zâhirî görüntüsü 

sırrını belli etmeyen katre gibi değersiz, ama bâtınî yönü umman gibi uçsuz bucaksız 

olmalıdır. Ruhlarında ve gönüllerinde ilâhi cezbeyi hisseden tâlibler, eksik, yetersiz 

ve ne oldukları bilinmeyen insanların yanlarına gitmemelidir. Çünkü eksik mürĢid, 

mürîdini de eksik bırakır. Allah‘ın feyzi ile kâmil olmak isteyen bir mürîd, mazhar-ı 

rahmanî olan bir mürĢid-i kâmilden feyz almalıdır. Sâdık, doğru yol ehli, âlim ve 

gayretli olan bir mürîd, kâmil bir mürĢid ve ilmiyle amel eden bir Allah dostuyla 
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 Sebâtü‟l-Acizin, s. 38/13. Beyit. 
281

 Sebâtü‟l-Acizin, s. 38/6, 8, 9. Beyitler. 

... Ġlm-i zahirin çırağını elinde tutup, 

ilm-i batınde mahir olsa ... 

O zorluk ve azapla dolu acaip bir yoldur, 

fakat her adımda bir kapalı hazineyle 

karĢılaĢacaksın. 

... ... 

 

Eger bu yolda kâmil bir rehber olmazsa, 

Ģeytan yolcunun yoluna tuzak kurar. 

 

Bir kerâmet sahibi rehber olmadıkça, yolun 

sonuna selamet yetiĢmek mümkün değildir. 
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irĢâd olsa, iç ve dıĢ dünyası kurtulur ve balı yağa katıp nur üstüne nur haliyle olgun 

insanlar arasına girer. DıĢ ve iç, zâhir ve bâtın iki ilimle ârif ve âlim olup, iki kanatlı 

olarak yüksek makamlara kanat açıp güneĢ gibi her Ģeye faydası ve ıĢığı dokunur
282

. 

Sûfî Allahyâr, halkın dînî duygularının istismâr edilmesine Ģiddetle karĢı 

çıkmıĢtır. Kendini Ģeyh olarak tanıtan herkesin hakîkatte kâmil kimseler 

olmadıklarını belirten Sûfî Allahyâr, tâliblere gerçek mürĢidleri aramaları gerektiğini 

sık sık hatırlatmıĢtır
283

. Onun kendisi bir tasavvuf mensubu olduğu hâlde, döneminde 

mevcut bulunan tarîkat ortamı ve sahtekâr Ģeyhleri Ģiddetle kınaması
284

, bir yönüyle 

Mûsa Carullah gibi birçok cedidçi aydının tasavvuf hakkındaki görüĢlerini 

hatırlatmaktadır
285

.  

 Sûfî Allahyâr, sevgiliye yani Allah‘a ulaĢmak, vuslata ermek için nefisten, 

benlikten sıyrılmak gerektiğine dikkat çekmiĢtir. Ona göre, derviĢ gönlü elemden 

uzak olamaz.  Yusuf‘u kaybeden Yakub‘un evi nasıl hüzünlü ise Hakk yolunda 

yürüyenlerin gönlünde de Hakk‘tan uzak olmanın hüznü ve kederi vardır. Tasavvufî 

görüĢlerini açıklama noktasında Ģiirî bir üslûb kullanan Sûfî Allahyâr, tarîkata giren 

kiĢilerin seyr u sülûk yolundaki engelleri Pîr-i Kâmil istemek, dünyadan tecerrüd 

olmak sabretmek yoluyla aĢabileceğini savunmaktadır
286

. Sûfî Allahyâr, kendi 

hayatında da benzeri bir dönem geçirmiĢ, ruhunu saran dertlere derman olacak bir 

mürĢid aramıĢtır. Günlerce, aylarca süren sıkıntılı bir bekleyiĢ devresinden sonra 

Mevlânâ‘nın ġems‘i, Yunus‘un Tapduk Emre‘yi buluĢu gibi o da Habibullah ġeyh‘i 

bulmuĢ ve ona intisab ederek huzura ermiĢtir
287

. 

Sûfî Allahyâr nazarında tarîkata giren her kimse, sırf göstermiĢ olduğu 

kerâmetleriyle evliyâullah ve ehlullâh olamaz. Gerçek velînin üç özelliği vardır. Her 

konuda meĢguliyeti Allah ile olur, her durumda varacağı nokta Allah Teâlâ‘dır, 

yapacağı her iĢteki niyeti gayreti, yöneliĢi, istikâmeti ve hareket noktası sadece 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Talib Oldur ki Pir-i Kamil Tapip Ķol Berse, ġeyh-i Kâmil istemekniŋ Beyani, 

ġerab-i Mûhebbetni Pir-i Kâmilden Ġçmek Gerek babina, s. 41-72. 
283

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, ġeyh-i Kâmil Ġstemekniŋ Beyani babına, s. 57-61. 
284

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Talib Oldur ki Pir-i Kamil Tapip Ķol Berse, ġeyh-i Kâmil istemekniŋ Beyani, 

DerviĢlik Beyani bablarına, s.38-41,  57-61, 70-72. 
285

 Carullah‘ın tasavvufa bakıĢıyla ilgili ayrıntı bilgi için bkz: MaraĢ, a g e, s. 166-176. 
286

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Hûdanıŋ Ni‟metleriğe Fikir Eylemekniŋ Beyani, Bende Devam Hevf ve 

Ricade Bolmaķniŋ Beyani bablarına, s. 80-81, 83-85. 
287

 Taceddin Yalçıgul, Risâle-i Azîze, Kazan 1850, s. 8-10. 

Hilaf-ı nefs ve taâtta kâmil olmaktan ziyade 

harik-i adet (kerâmet, mucize) mi var. 
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Allah‘ın rızasıdır. Bu özellikleri taĢıyan kimseler kerâmet göstermeseler de gerçek 

velidirler. Olgun insanda en büyük kerâmet, daîma nefsî emmare‘ye karĢı olmak ve 

taât-i kâmil olmaktır. Sûfi Allahyâr tüm bunları Ģu kısa beytiyle ifade etmiĢtir: 

Hîlâfî nefsü, istikmal-i taêt, 

Bolurmu andin artuk harik-i adet.
288

 

Tarîkata yeni baĢlayanların hâline ve Ģânına lâyık olan, onların sülûklerinde ve 

yükselmelerinde zerre kadar kerâmet ortaya koymaktan sakınmasıdır. Sûfî 

Allahyâr‘a göre keĢif ve kerâmetin dünya muhabbeti kadar zararı vardır. Dünya 

sevgisi, olgunları noksana düĢürüp, isteklilerin yolunu çevirip Hakk yolunda 

olgunluğa ve murâda eriĢmekten mahrum bırakır. Dünya sevgisi ve dünyalık 

toplamak kadar fitne ve günah sebebi olan baĢka bir Ģey yoktur
289

. 

1.3. Eserleri: 

Sûfî Allahyar‘ın yazdığı eserler hakkında kesin bir sayı vermek mümkün 

değildir. Türkî halklar arasında onun Ģöhreti daha çok Sebatü‟l-Âcizin adlı eseri 

etrafında toplanmıĢ olduğundan diğer eserleri hakkında güvenilir bilgi pek azdır.  

AraĢtırmacılar Sûfî Allahyar‘ın eserleri hakkında farklı bilgiler vermektedir. 

Hofmann‘ın verdiği biliglere göre, Sûfî Allahyâr‘ın Murâdü‟l-Ârifîn ve Meslekü‟l-

Muttakin adlı Farsça mesnevileri ve Türkçe Sebâtü‟l-Âcizîn‘inin yanısıra Farsça‘dan 

Fevzü‟n-Necât veya Sirâcü‟l-Âcizîn adlı bir tercümesi vardır
290

. Ancak elimizde 

bulunan bilgilere göre Fevzü‟n-Necat Farsça değil temiz bir Türkçeyle yazılmıĢ telif 

bir eserdir. 

Sebâtü‟l-Âcizîn‘in geçen yüzyılımızdaki matbu metinleri üzerine bir yüksek 

lisans çalıĢması hazırlayan Abid Nazar Mahdum‘un verdiği bilgilere göre, Sûfî 

Allahyâr sadece Ģair değil aynı zamanda fakih ve mutasavvıfdır. Meslekül-Müttekin 

onun fıkıh ilmindeki hâkimiyetini gösterirken Murâdü‟l-Ârifîn de tasavvuftaki 

derinliğini ortaya koyar. Farsça, bir divanı ile Mahzenü‟l-Mutiin isminde ayrıca iki 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 19/9. Beyit. 
289

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Dünyadin Tecerrüd Hakkında, ĠĢan Sûfî Yaranlerğe Va‟de Kılğanları babına, 

s. 53-56, 104-106. 
290

 Bkz: Köprülü Mehmed Fuad, Çağatay Edebiyatı md, DĠA, 1988, C. 3, s.320. 
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kitabı daha vardır. Mahdûm Abid Nazar‘a göre, Sûfî Allahyâr‘ın Türkçe olarak 

yazdığı tek eser olan Sebâtü‟l-Âcizîn‘den baĢka rubai, gazel ve müstezatlardan oluĢan 

birkaç müteferrik Türkçe Ģiirleri de vardır
291

. Ancak elimizde bulunan delillere göre 

Sebatü‟l-Âcizîn yazarın tek bir Tükçe eseri değildir. Fevzü‟n-Necat yazarın Türkçe 

yazdığı diğer bir eseridir. 

Fevzü‟n-Necat (Siracü‟l-Âcizin)‘in metinleri üzerine bir doktora çalıĢması 

hazırlayan Bedri Saruca, Sûfî Allahyar‘ın, Aziz Rahim‘in verdiği Murâdü‟l-Ârifîn, 

Sebatü‟l-Âcizin, Meslekü‟l-Muttakin ve Mahzenü‟l-Mutî‟în eserleriyle, Abullayev‘ın 

verdiği Murâdü‟l-Ârifîn, Sebatü‟l-Âcizin, Meslekü‟l-Muttakin ve Tuhfetü‟l-Tâlibîn 

adlı eserlerinden bahseder
292

. 

Uygur araĢtırmacı Cappar Emet‘in verdiği bilgilere göre, Sûfî Allahyâr‘ın 

Sebatü‟l-Âcizin, EĢ‟ari Sûfî Allahyar, Rubaîyat gibi Ģiirî eserleriyle beraber, 

Murâdü‟l-Ârifîn, Meslekü‟l-Muttakin ve Mahzenü‟l-Mutî‟în gibi felsefî eserleri de 

bulunmaktadır
293

. 

Sebatü‟l-Âcizin adlı eseri 1967‘de hazırlayıp yayımlayan ġeyh Muhammed 

Mûsa Türkistanî, Sûfî Âllahyar‘ın Sebatü‟l-Âcizin, Meslekü‟l-Muttakin,  Siracü‟l-

Âcizin, Murâdü‟l-Ârifîn, Mahzenü‟l-Mutî‟în ve Necatü‟l-Tâlibîn adlı altı eserinin 

bulunduğundan bahseder.  Sebatü‟l-Âcizin, Meslekü‟l-Muttakin,  Siracü‟l-Âcizin 

(Fevzü‟n-Necat), Murâdü‟l-Ârifîn‘den ibaret dört eserin ibtida ve intihasından haber 

vererek, bu eserlerin kendi elinde bulunduğunu ifade eder. Mahzenü‟l-Mutî‟în adlı 

eserin sadece ismini verirken, Necatü‟l-Tâlibîn adlı eserin çok güzel bir el yazı 

nüshasının Semerkandlı Damolla Vaslî‘nin kütüphanesinde bulunduğunu ve bunu 

Endicanlı üstad muhterem Ġbn Yemin Kari (Hafiz) Damolla‘nın bizzat gördüğünü 

belirtir
294

. 
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 Mahdûm Abid Nazar, Sûfî Allâyâr ve Sebatü‟l-Âcizîn‟i, Ġstanbul Üniversitesi Fen- Edebiyat 

Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Bölümü Eski Türk Edebiyatı Anabilim Dalı Yüksek Lisans Tezi 

(DanıĢman Prof.Dr. Kemal Yavuz, 1993), Ġstanbul (BasılmamıĢYüksek Lisans Tezi), s. 2. 
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 Bedri Saruca, Allâyâr Sûfî‟nin Fevzü‟n-Necat‟ı, Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Enstitüsü Türk Dili ve Edebiyatı Anabilim Dalı Doktora Tezi (DanıĢman Prof.Dr. Efrasiyap 

Gemalmaz, 1996), Van (BasılmamıĢ Doktora Tezi), s. 20-21. 
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 Cappar Emet, Sûfi Âllahyar Hikmetlerinden (makale), Bulak Dergisi, 1993/4, s. 122. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, ġam 1967, s. 3-4. 



103 

 

AraĢtırma sırasında Sûfî Allahyar‘ın Sebatü‟l-Âcizin ve Siracü‟l-Âcizin 

(Fevzü‟n-Necat) adlı Türkçe yazılmıĢ iki eseri ve Meslekü‟l-Muttakin ve Murâdü‟l-

Ârifîn adlı Farsça yazılmıĢ iki eserine bizzat ulaĢabildik. Fakat Mahdum ve diğerlerin 

belirttiği Farsça Divan, Farsça Mahzenü‟l-Mutiin, EĢ‟ari Sûfî Allahyar ve Rubaîyat 

gibi eserleri üzerine baĢka kaynaklarda herhangi kayda rastlayamadık. 

 

2. SEBATÜ’L – ACİZÎN’ĠN TANITIMI 

2.1. Eserin Adı, YazılıĢ Sebebi ve Nüshaları 

Hace Ahmed Yesevî‘den baĢlayan Türk tasavvufunun 17. yüzyıldaki ciddi bir 

temsilcisi olan Sûfî Allahyâr, Türkistan‘da yaĢayan bütün Türk toplulukları arasında 

tanınmıĢ ve sevilmiĢ bir mutasavvıftır. Eserleri arasında en çok rağbet kazanan 

Sebatü‟l-Âcizin, Sûfî Âllahyar‘ın akaid, ahlâk, âdâb ve erkânı dile getirdiği dinî 

tasavvufî bir mesnevisidir. 

Eserin adı ve yazılıĢ sebebiyle ilgili yazar Ģöyle demektedir: 

―Yazıldı Fârisî til birle mektûb 

Aķîdâtü fürû‘ ķurb-i maĥbûb 

Anıkim kördiler Türkî yârenler 

Didiler ger du‘â ķılsa erenler 

Bitilse Türkî til birle ‗aķîde 

Köŋüller bolsa andın âramîde
295

 

... ... ... 

Aķîde sözleridin ķıldım isbat 

Aŋa koydum Sebâtü‟l-Âcizîn at 

Özümdek ĥastalar bolğaymu dep Ģâd 

Nesâyıhdın hem endek eyledim yâd‖
296
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 Sebâtü‟l-Acizin, TaĢkent 1912, s. 5/11,12,13. beyitler. 

Akide, fürû ve kurb-i mahbûb hakkında 

Farsça bir eser yazmıĢtım. 

 

Onu gören Türk arkadaĢlarım dedi ki: 

Erenler senin için duâ eder. 

 

Türkçe bir akaid kitabı yazılsa idi 

Ondan gönüller Ģad olurdu. 

 

Bu eserde akaid konusunu isbat ettim, 

eser adını Sebâtûl-Âcizîn koydum. 

 

Kendim gibi kalb hastalarının Ģad 

olması için yine bazı nasihatlarda 

bulundum. 
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Beyitlerden anlaĢılmaktadır ki, yazar önce akaid, fürû meseleleri ve ilahî aĢkla ilgili 

Farsça bir eser yazmıĢ, bu eserden haberdar olan bazı arkadaĢları bölge halkı 

Türklerden oluĢtuğu için Türk dilinde böyle bir eserin bulunması gerektiğini ısrar 

etmiĢtir. Bunun üzerine yazar bu eseri kaleme almıĢtır. Yazar mezkûr eserinde akâid 

meselelerini isbat etmiĢ ve esere Sebâtü‟l-Âcizîn adını vermiĢtir. Yazar yine kendisi 

gibi kalb hastalarının gönüllerini Ģad etmek için eserinde bazı nasihatlarda 

bulunduğunu ifade etmiĢtir. Burada bahsi geçen ve daha önce Farsça yazılmıĢ olan o 

eserin yazarımızın Meslekü‟l-Muttakin adlı eseri olduğu hakkında birçok araĢtırmacı 

hemfikirdir
297

. Ancak bizim tesbitimize göre, bahsi geçen o Farsça eser, bir sâlikin 

yapacağı iĢ ve davranıĢları, tasavvufta izleyeceği yolu ve merhaleleri, murakabe, 

mücahede, sabır, rıza gibi birçok tasavvufî kavramların izah edildiği ve ġeriat-

Tarikat-Mârifet-Hakikat silsilesi hakkında geniĢ bilgi verilen Murâdü‟l-Ârifîn adlı 

eserdir. Hâlbuki Meslekü‟l-Muttakin daha çok fıkıhla ilgili bir eserdir, akaid ve 

düĢünce konuları yer almamaktadır. 

Daha önce bahsedildiği gibi, Türkistan edebiyatı tam bir tasavvuf edebiyatı 

oluĢturmuĢtur. Ayrıca farklı dönemlerde yaĢamıĢ ve eserler yazmıĢ Türk 

mutasavvıfların çoğunluğu, aynı yazarımız gibi Türkçe, Farsça ve arasıra Arapça 

olmak üzere üç dilde eserler yazmıĢlardır. Tespitimize göre, Türk mutasavvıflar 

avamı muhatap aldıkları eserlerini Türkçe yazmıĢ ve kelimeler üzerine mecazî 

anlamlar yükleyerek derin tasavvufî görüĢlerini kapalı bir Ģekilde ifade etmiĢtir. 

Farsça yazdığı eserlerinde ise görüĢlerini açık bir Ģekilde ortaya koymuĢlardır. 

Örneğin, Çağatay edebiyatının zirvesinde yer alan Ali ġîr Nevaî, Lisanü‟t-Tayır adlı 

eserinde, Türkçe eserlerinde nazim gevherleri saçtığı için ―Nevaî‖  mahlasını 

kullandığını, Farsça eserlerinde ise aldığı feyz ve ilhamlardan söz ettiği için ―Fanî‖  

mahlasını kullandığını bizzat kendisi ifade etmiĢtir
298

. ĠĢte bu gelenek nedeniyle Sûfî 

Allahyar‘ın yaĢadığı dönemde de Türkistan bölgesinde Türkçe eserlere fazla alaka 

gösterilmemiĢ, Türkçe ilim dili olmaktan ziyade eğitim dili olarak kullanılmıĢtır. 

Dolayısıyla Sûfî Allahyar daha önce yazdığı Murâdü‟l-Ârifîi adlı eserini Farsça 

yazarak, derin tasavvufî görüĢlerini açıkça ortaya koyup, arîflere hitap kılmıĢ, ―Bazı 
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 Sebâtü‟l-Acizin, TaĢkent 1912, s. 6/5,6. beyitler. 
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 Bkz: Taceddin Yalçıgul, Risâle-i Azîze, Kazan 1850, s. 37. ġükür Yalkun, Sûfî Allahyar ve Tecnis 

(makale), Bulak Jurnili, 1997/3, s. 130. 
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 Ali ġîr Nevaî, Lisanü‟t-tayır, Bulak Dergisi, 1993/4, s. 88. 
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Türkî yarenler‖in teklifiyle Sebâtü‟l-Âcizîn adlı eseri Türkçe kaleme alarak, avama 

hitap etmiĢtir. 

Sebâtü‟l-Âcizîn‘de Allahyar‘ın tasavvufî görüĢleri Murâdü‟l-Ârifîn‘deki gibi 

açık bir Ģekilde ifade edilmemiĢ olsa da, açık ve temiz bir Türkçe ile yazılmıĢ 

Sebâtü‟l-Âcizîn, Türkistan bölgesinde günümüze kadar varlığını sürdüren genel 

tasavvuf anlayıĢı üzerindeki incelemelerde büyük önem arzetmekte ve birinci el 

kaynak teĢkil etmektedir. 

Tüm Doğu Türkistan medreselerinde temel akaid ve ahlâk kitabı olarak 

okutulan ve büyük bir rağbet kazanan Sebatü‟l-Âcizin, çeĢitli ülkelerde defalarca 

basılmıĢ, Osmanlı Devletinin son dönemlerinde Ġstanbul‘da da baskısı yapılmıĢtır
299

. 

Dolayısıyla eserin pek çok baskı nüshaları ve bazı el yazı nüshaları bulunmaktadır
300

. 

AraĢtırma sırasında bizim ulaĢabildiğimiz ve esas aldığımız nüshalar Ģunlardır: 

1. H. 1331‘de TaĢkent‘te basılmıĢ taĢ matbaâ nüshası, 

2. H. 1409‘da Çin‘in Gan-su eyaletinde ofset olarak basılan nüsha, 

3. 1967‘de ġeyh Muhammed Mûsa Türkistanî tarafından ġam‘da matbu olarak 

bastırılan nüsha, 

4. 1806, 1807 ve 1820 yıllarında Yusuf Ġsmailoğlu tarafından Kazan‘da 

bastırılmıĢ farklı baskı nüshaları. 

Elimizde bulundurduğumuz tüm nüshaları mukayese ederek yaptığımız tespite 

göre, eserin çeĢitli nüshalarında bazı beyitlerin birazcık yer değiĢtirilmesi ve bazı 

kelimelerin sadeleĢtirilmesi dıĢında farklılık bulunmamaktadır. Ancak, eserin son 

sayfalarında yer alan “Derbeyanu Kavaidu Hacc” (Hacc Kaidelerinin Beyanı) 

bölümü, sadece birinci nüshada Türkçe verilirken, baĢkalarında ise Farsça verilmiĢtir. 

Hatta dördüncü nüsha olarak bahsettiğimiz Kazan nüshalarında bu bölüm hiç 

verilmemiĢtir. Ayrıca “Menasîk-i Hacc” (Hacc Ritüelleri) adlı son bölüm, birinci 
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 Bkz: Allahyar es-Sûfî, Sebâtü‟l-Âcizîn, Ġstanbul H. 1299. 
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 Sebatü‘l-Âcizîn üzerinde bir yüksek lisans tezi hazırlayan Mahdûm Abid Nazar tezinde eserin 

birkaç yazma nüshası ve beĢ tane basılmıĢ nüshasından bahsetmektedir. 
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nüsha dıĢında hiç bir nüshada bulunmamaktadır. Birinci nüshanın sahip olduğu bu 

özellikleri nedeniyle, araĢtırmamızda iĢte bu nüsha esas alınmıĢtır. 

2.2. Eserin Kaynakları 

Sûfî Allahyar, önemli bir bilim adamı ve son dönemlerde Türkistan‘da yetiĢen 

bir mutasavvıf olarak, yazdığı Meslekü‟l – Muttakîn baĢlıklı bir fıkıh ve ilmihal 

niteliğindeki kitabı ile kendi seviyesini ortaya koymuĢtur. Onun tasavvuf ve ahlakî 

erdemler konusunda yazdığı Sebâtü‟l – Acizîn ve Murâdu‟l – Arifin baĢlıklı eserleri 

de Türkistan Türkleri tarafından takdir edilmiĢtir. Ancak Sûfî Allahyar‘ın hayatı ve 

tahsili ile ilgili net bir bilgiye sahip olmadığımız için, onun bahsi geçen eserlerinde 

ortaya konulan fikir ve görüĢleri üzerinde ondan önce yaĢamıĢ bilginlerin ne kadar 

etkisi ve te‘siri bulunduğu hakkında açık bir Ģey söylemek mümkün olmamaktadır. 

Bundan dolayı Sebâtü‟l – Âcizîn‘in kaynakları hakkında söz etmek de pek kolay 

olmayacaktır. Tüm bu olumsuzluklara rağmen yapılan tespitlere göre, dinî 

konulardaki tüm eserlerde olduğu gibi, Sebâtü‟l – Âcizîn‘in ilk kaynağı da Kur‘an ve 

Hadis olmuĢtur. Sûfî Allahyar, bazı beyitlerinde Kur‘an ve hadis‘ten aynen 

naklederek nasihatlarda bulunurken, bazı ayetlerin içerdiği derin anlamları çok gözel 

bir Ģiirî dil ile kısa ve kolay anlaĢılır bir Ģekilde ifade etmiĢtir, Ģöyle ki:   

―Niçükkim tutdı tûfan deĢt ü tağı, 

Velîkin bolmadı höl Nûh ayağı.  

Ĥalîlullâh üçün yandurdılar nâr, 

Ķadem ķoymay oĢul ot boldı gülzar...
301

 

gibi birçok beyitlerde Kur‘an‘da bahsi geçen peygamber kıssalarından aynen 

naklederek vaaz yapılırken, 

Bolur bir birige düĢmen dost digenler, 

Meger taķvâ yolıda ğem yigenler.
302

  

beytiyle,  (O gün, takva sahipleri dıĢında yakın 

dostlar birbirlerine düĢmandırlar
303

.) ayetî kerimesi çok güzel bir Ģekilde tefsir 

                                                           
301

 Sebâtü‟l-Âcizin, TaĢkent 1912,  s. 1/9.10 beyitler. 
302

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 28/11. beyit. 

Tufan çöl ve dağları yuttu, ancak Hz. Nuh‘un 

ayağı bile hiç ıslanmadı. 

Takva yolunda olmadan birbirine dost 

diyenler, o gün birbirine düĢman olur. 

Cenab-i Hakk çırağını kendisi yaktı, 

onu kim üflese sakalı yanıyor. 

Hz. Ġbrahim‘i yakmak için ateĢ yaktılar, 

o adım atar atmaz ateĢ bahçeye dönüĢtü. 
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edilmiĢtir.  (Allah nûrunu, 

ağızlarıyla üfleyip söndürmek isterler ve Allah ise nûrunu tamamlayacak, 

kuvvetlendirecektir ve isterse kâfirlerin zoruna gitsin, istemesinler
304

) ayetini ise, 

Çirağini ki Ĥaķ yandurdı ķoydı, 

Anı kim püf didi saķķalı köydi.
305

 

 gibi çok kısa bir beytle kolay anlaĢılır bir Ģekilde ifade etmiĢtir. 

Ötülmes cürm-i Ģirk ey merd-i sâlik, 

Öter lutf eylese mâ dûne zâlik.
306

  

beytiyle de  (Allah, kendisine ortak 

koĢulmasını asla bağıĢlamaz; bundan baĢkasını, (günahları) dilediği kimse için 

bağıĢlar
307

.) ayetini tefsir etmiĢtir. Aynı zamanda, 

Cemâatdın özüŋni ķılma mümtaz, 

Çapar köp topdın ayrılğan ķuĢa baz.
308

  

beytiyle 

 (Allah ümmetimin iĢini dalalet üzerine asla toplamaz. Siz büyük çoğunluğa 

uyun. Allah‘ın (yardım ve inayet) eli cemaatle beraberdir. Kim cemaatten ayrılırsa, 

cehenneme ayrılır
309

) hadisini anlatığı gibi, pek çok hadislerden söz etmiĢtir.  

Kur‘an ve hadislerden yeterince istifade eden yazar, eserinde yine bazı 

kitablardan bahsetmektedir: 

1. Yazar Sebâtü‟l – Âcizîn adlı eserinin Derbeyanu Elķabil Çaharyar 

bölümünde Mecmaü‟l – EĢya adlı bir eserden söz etmektedir. Bu eser üzerinde çok 

uğraĢtık, fakat bu eser ile ilgili tek bir bilgiye dahi ulaĢamadık. Ancak sadece 

                                                                                                                                                                     
303

 Kur‟anî Kerim 43/67. 
304

 Kur‟anî Kerim 61/8. 
305

 Sebâtü‟l-Acizin,  s. 48/13. beyit. 
306

 Sebâtü‟l-Acizin, s. 95/9. beyit. 
307

 Kur‟anî Kerim 4/48. 
308

 Sebâtü‟l-Acizin, s. 53/3. beyit. 
309

 Kenzül Ummal, c.1. Hn. 1030 

Ey salik, Allah Ģirk‘i af etmez, bundan 

baĢkasını dilediği kimse için bağıĢlar. 

Camiadan uzak kalma, çünkü kartal 

ayrı kalan kuĢu çarpar. 
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Sebâtü‟l – Âcizîn‟de verilen ipuçları esasında bu eserin Ġslam Tarihi ve Fıkıh ile 

alakalı bir eser olduğunu tahmin edebildik. 

2. Yazar eserinin “BihiĢt ve Devzeĥniŋ Beyanı” ve “Közni Haramdın 

Yummaķnıŋ Beyanı” bölümlerinde “ġerh-i Evrad” adlı bir eserden bahsetmektedir. 

Elde ettiğimiz ipuçlarına dayalı olarak yaptığımız tespite göre, bahsi geçen bu eserin, 

Mevlâna Celaleddin Rumî (ö. 1273)‘nin “ġerhu'l Evrad el-Musemmâ bi Hakaik-i 

Ezkâr-ı Mevlana” adlı eseri olduğu anlaĢılmaktadır. 

3. Sebâtü‟l – Âcizîn‟in Tamadın Ķaçmaķnıŋ Beyanı ve Hikayetu Bedbaht 

bölümlerinde MiĢkât adlı bir eserden söz edilmektedir. Elde ettiğimiz bilgilere 

dayanarak bu eserin, Hicretin sekizinci asrının ulemâ ve Muhaddislerinden 

Veliyyüddin Ebû Abdillâh Muhammed bin AbdilĠah El-Hatîbi Tehrizî (ö. H 737)‘nin 

MiĢkât-eI Mesâbîh adlı eseri olduğu sonucuna varabildik. 

4. Sebâtü‟l – Âcizîn‘in Dünyadın Tecerrüd Hakkında bölümünde Ebul-Hasan 

adlı bir Ģahîsin Tenbihüz-Dâllîn adlı bir eserinden bahsedilmektedir. Bu eserin bir 

tasavvufî eser olduğunu tahmin edebilmiĢsek de, onun dıĢında hiçbir bilgiye 

ulaĢamadık. 

5. Yine Sebâtü‟l – Âcizîn‟in DerviĢlik Beyanı bölümünde Kifâye-i ġa‟bî‟ den 

söz edilmiĢtir. Ġnceleme sonucunda o eserin Hadis âlimi Ebû Amr Âmir b. ġerâhîl b. 

Abdillâh el-Hemdânî eĢ-ġa‗bî (ö. 722)‘nın el-Kifâye fi‟l-ibâde ve‟t-Tâ‟a adlı eseri 

olduğunu belirleyebildik. 

6. Aynı bölümde yine Ebülleys Semerkandî (ö. 983)‘nın Risale-i Ebülleys adlı 

eserinden bahsedilmektedir. 

7. Sebâtü‟l – Âcizîn in Közni Haramdın Yummaķnıŋ Beyanı bölümünde yine 

Nihâye adlı bir eserden söz edilmektedir. Bu eserin hangi eser olduğu hakkında kesin 

bir sonuca varamamıĢ olsak da, Büyük Ġslâm âlimi müfessir, muhaddis ve müverrih 

(tarihçi) ünvanları ile tanınan Ġbn Kesîr‘in el-Bidâye ven-Nihâye isimli eserinden söz 

edilmiĢ olması muhtemeldir diyebiliriz. Ayrıca Sebâtü‟l – Âcizîn‘de yazarın daha 

önce yazdığı Meslekü‟l – Muttakîn ve Murâdu‟l – Arifin isimli iki eserinden 

bahsedilmekte olduğuna göre, Sebâtü‟l – âcizîn yazarın en olgunlaĢtığı dönemlerde 
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kaleme aldığı son eseri olabilir. Tüm bunlara dayalı olarak Sûfî Allahyar‘ın Mevlâna 

Celaleddin Rumî, El-Hatîbi Tehrizî, eĢ-ġa‗bî, Ebülleys Semerkandî ve Ġbn Kesîr gibi 

bilginlerden ve bu bilginler aracılığıyla Fârâbî, Ġbn Sînâ ve Ġbn Arâbî gibi 

filozoflardan etkilenmiĢ olduğu ve onların eserlerinden istifade ettiğini söyleyebiliriz. 

Böylece Sebâtü‟l – Âcizîn‘in kaynakları hakkında bazı ipuçlarını elde etmiĢ oluruz.  

2.3. Eserin Üslûbu 

Sûfî Allahyar bir halk Ģâiridir. Buna paralel olarak da eserde basit Türkçe ile 

yazdığı ifadeler kullanır. Cümleleri uzatmadan anlatmak istediklerini kısa ve icazlı 

bir üslûpla beyit Ģeklinde ifade etmiĢtir. Ġfâdelerindeki akıcı ve yalın söyleyiĢ,  ķaçan 

(ne zaman),  kim,  ķani (hani),  ķandaķ (nasıl)  vb. mahallî söylemler, deyimler, 

atasözleri ve veciz sözler, Sûfî Allahyar‘ın kiĢiliğinin halkla bütünleĢmesi noktasında 

önemlidir. Dolayısyla fasih bir Türkçeyle yazılan bu eserin dilini genel itibariyle 

sade ve anlaĢılır olarak nitelemek doğru olacaktır.  

Eser dilinin sade ve anlaĢılır olması, eserin farklı Türk bölgelerinde aynı 

Ģekilde geniĢ çapta yaygınlaĢması ve saygıyla okunmasına neden olmuĢtur. Nitekim 

müĢterek Türk lehçeleri ile birçok ülkede defalarca basılıp, neĢredilen Sebâtü‟l-

Âcizîn ismindeki bu eserin, sadece Türksitan bölgesinde değil, Ön Asya,  Ġran, 

Afganistan, hatta Ġdil-Ural Türkleri arasında da çok yaygın olarak sevilip okunmakta 

olduğunu, ayrıca Arapça ve Türkçe Ģerhlerinin yapılmıĢ olduğu bilinmektedir. 

Doğu Türk yazı dilinin XVIII. yüzyıl ürünü olan Sebatü‟l-Âcizin, dil özelliği 

bakımından Çağataycanın Klasik sonrası dönemi içerisinde değerlendirilebilir. 

Çağataycanın bu dönemdeki temel özelliği mahallîleĢmesidir. Sebatü‟l-Acizin‘de 

mahallîleĢmenin ölçütleri tespit edildiği oranda, eser dilinin hangi lehçelerle 

bağlantılı olabileceği henüz sonuç bulamayan bir tartıĢma konusudur ki, Arap harfli 

yazıların okunuĢtaki esnekliğinin de tesiri ile ayrı lehçeler konuĢan Türkler hepsi 

belki de Sebâtü‟l-Âcizîn‘in kendi Ģivelerinde yazılmıĢ olduğunu zannetmektedirler
310

. 

Müellif eserinde kendisine has bir üslûb kullanarak, konuyu iĢlerken muhtevâ 

ve Ģekil yönünden standart bir yöntem izlememiĢtir. Eserin geneline baktığımız 

                                                           
310

 Nazar, a g e, s. 3. 
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zaman, bir konu bütünlüğünden söz edemeyiz. Yazar bir konudan diğerine geçerek, 

aynı anda değiĢik konuları ele almıĢtır. DeğiĢik konuları ―Derbeyan-i...‖ baĢlıkları 

altında incelerken, yapacağı farklı yorumlar için de ―Mevize‖, ―Munacat‖ veya 

―Hikayet‖ Ģeklinde tasnifler yapmıĢtır.  ―Ey Ârif,  ey Veli,  ey Sâlik ve ey Tâlib ...‖ 

gibi ifâdeler kullanarak muhatabın dikkatini çekerken, aynı zamanda onlarla sohbet 

ediyor izlenimini vermektedir. Müellif aynı zamanda, kitabında değiĢik eserlerden 

bahsederek bazı nakillere yer vermektedir. Ve bu yolla kendi görüĢlerini belirttikten 

sonra değiĢik kaynaklardan görüĢünü destekleyebilecek ifâdelere baĢvurarak konuları 

ayrıntılı bir Ģekilde iĢleme çabası göstermektedir. Aktarılan Arapça ifâdeler hiç 

tercüme edilmemiĢ ve meâli okuyucuların imkânına bırakılmıĢtır. 

Eserin ilgi çekici yönlerinden bir tanesi de yazarın güzel ve uyumlu örneklerle 

konuları anlatmasıdır. Eserde bu türden benzetmelere rastlanmakta ve bunlar ilgili 

konunun akıllara ve gönüllere yerleĢmesine katkıda bulunmaktadır. 

2.4. Eserin Muhtevâsı 

Sebatü‟l-Âcizin muhteva açısından oldukça zengin bir eserdir. Tasavvufî bir 

eser olmasına rağmen eserde fıkhî,  itikâdî,  sosyal konular da ele alınmaktadır.  

Yazar konulardan bir kısmını ayrıntılı olarak açıklarken, bazılarına yüzeysel olarak 

değinmektedir. 

Eser klasik dînî kaynaklarda olduğu gibi besmele, hamdele ve Rasullâh‘a (sav) 

salât u selâmla baĢlamaktadır. Daha sonra yazar eserin telif sebebini anlatarak izah 

etmek istediği konulara yavaĢ yavaĢ giriĢ yapmaktadır. Eserde ilgili konular farklı 

baĢlıklar altında ele alınmıĢ olsa da, sistematik olarak konulara ayrılmıĢ değildir. 

Farklı konular farklı baĢlıklar ile birbirinden ayrılmıĢ bazen bir konu içerisinde diğer 

konulara değinilmiĢtir. 

Müellifimiz eserinde Allah‘a, Meleklere, Kitaplara, Peygamberlere, Ahirete ve 

Kadere imân gibi akaid konularını teker teker ele almıĢtır. Aynı zamanda 

mâ‘rifetullah, tevhid, sabır, tecerrüd-i dünya, fenâ, bekâ, zikir, havf, reca, tevekkül, 

istiğrak, ubûdiyet, mucize, kerâmet, Ģefaât, zevk, iyilik, kötülük, irĢad-murĢid, akıl-

nefs, ruh-kalb ve birbirleriyle olan iliĢkileri vs. birçok tasavvufî konular üzerinde 
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detaylı bir Ģekilde durmuĢtur. Ayrıca, Allah‘ın zat-sıfat iliĢkisi, kıdem-hûdus 

problemi ve Tanrı-Âlem iliĢkisi gibi bazı felsefî konulara da belli ölçüde 

değinmektedir. 

Eserinde akaid ve amel, iman ve ahlâk, Ģeriât ve tarîkat konuları ve 

birbiriyleriyle olan iliĢkisi üzerine ağırlık veren yazar, Ģerîat-tarîkat uyumundan 

bahseder, tarîkatın Ģeriattan doğduğunu ve sûfîlerin zâhirî ilim tahsiliyle beraber 

Bâtınî ilme yöneldiklerini, hallerinin ve yollarının sağlamlığını da yaptığı nakiller ve 

verdiği örneklerle anlatmaktadır. 

Eserin ―Hâtemetü‟l-Kitab‖ baĢlığından sonra ―Rûba‟iyat-i bi-Tarêķ-î Münacat‖, 

―Ğezâliyâtî ĠĢan Sûfî Allahyar‖ ve ―Öz Nefslerige Ĥitab Ķılğanları‖ olarak üç baĢlık 

daha vardır. Eser ―Derbeyanu Ķavaidu Hacc‖ baĢlığıyla sona ermiĢtir. Eserin son 

baĢlığı tüm nüshalarında Farsçayken, sadece çalıĢmamızda esas aldığımız nüshasında 

ise Türkçe verilmektedir. Bu baĢlığın bizzat yazar tarafından Türkçe yazıldığı 

veyahut yazar tarafından Farsça yazılıp, sonraki dönem kâtipleri tarafından tercüme 

edilerek eklenmiĢ olduğu hakkında kesin bir Ģey söylemek imkânsız olsa bile, dil 

özelliği bakımından yaptığımız karĢılaĢtırma sonucu bu baĢlığın Türkçe metninin de 

yazarımıza ait olduğu anlaĢılmaktadır. 

2.5. Eser Üzerinde Yapılan ÇalıĢmalar 

Tezimiz için kaynak aradığımız sıralarda, Sûfî Allahyâr‘ın 17. yüzyılın 

sonunda Çağatay Türkçesiyle yazdığı Sebâtü‟l Âcizîn adlı eseri üzerinde bir kaç 

Ģerhin bulunduğu ile ilgili ipuçlarına eriĢmiĢtik
311

. Doğu Türkistan bölgesi Gulca 

ilçesindeki Nurmuhammed TürkeĢ adlı bir adamda dört farklı Ģerhin bulunduğunu 

öğrenmiĢ ve o kiĢiyle telefon görüĢmesi yapma Ģansını da bulmuĢtuk. Maalesef o 

sıralarda bölge durumu çok sıkıntılı olduğu için, adam ile yüzyüze görüĢme ve o 

Ģerhlerin her hangi birini ele geçirme imkânımız olmadı. 

Sebâtü‟l Âcizîn üzerine yazılan Ģerhlerden, Taceddin Yalçıgul‘un 1797‘de 

yazdığı Risâle-i Azîze adlı eser çok değerlidir. Risâle-i Azîze‘nin ilk basılıĢı 

Petersburg‘da 1817‘de yapılmıĢtır. Bu basımdan sonra Kazan‘da değiĢik yıllarda 
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 Zhong-guo Musulmanlırı jurnili (Çin Müslümanları Dergisi), 2014/1, s.  
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baskıları olmuĢtur. ÇalıĢmamızda Risâle-i Azîze‘nin 1850 Kazan baskısından 

yararlandık. 

Sûfî Allahyar‘ın çoktan bilinen bir Türk âlimi olması ve onun Sebâtü‟l Âcizîn 

adlı eserinin tüm Türk dünyasının çeĢitli bölgelerinde defalarca basılmıĢ, 

medreselerde okutulmuĢ olmasına rağmen, tesbit edebildiğimiz kadarıyla Ģimdiye 

kadar Sûfî Allahyar ve eserleri üzerinde ilmî ve kapsamlı çalıĢmalar pek 

bulunmamaktadır. Türkiye genelinde tesbit edebildiğimiz çalıĢmalar Ģunlardır: 

1. Abid Nazar MAHDÛM‘un ―Sûfî Allahyar ve Sebâtü‟l Âcizîn‟i‖ adlı yüksek 

lisans tez çalıĢması. Bu çalıĢma, Ġstanbul Üniversitesi Fen-Edebiyat Fakültesi Türk 

Dili ve Edebiyatı Bölümü Eski Türk Edebiyatı Ana Bilim Dalı Prof. Dr Kemal 

YAVUZ‘un danıĢmanlığı ile 1993‘de hazırlanmıĢ, fakat yayınlanmamıĢtır. 

2. AyĢehan Deniz ABĠK, ―Sûfî Allahyâr ve Sebâtü‟l-Âcizîn‟i: 18. Yüzyıl Doğu 

Türk Edebî Dilinde MahallîleĢme Eğilimleri Üzerine”, International Journal of 

Central Asian Studies dergisi, Volume 11-1 2007. 

3. AyĢehan Deniz ABĠK, “Sebâtü‟l – Âcizîn‟in Kazan Sahasında bir ġerhi: 

Risâle – i Âzîze”, Modern Türklük AraĢtırmaları Dergisi 2007/4. 

4. Bedri SARICA‘ın ―Allahyâr Sûfî‟nin Fevzü‟n-Necât‟ı‖ adlı doktora tez 

çalıĢmasıdır. Bu çalıĢma, Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Türk 

Dili ve Edebiyatı Ana Bilim Dalı Prof. Dr Efrasiyap GEMALMAZ‘ın danıĢmanlığı 

ile 1996‘de hazırlanmıĢ, fakat yayınlanmamıĢtır
312

. 

2.6. Eserin Türkistan Medreselerindeki Yeri ve Etkisi 

Önceki sayfalarda bahsettiğimiz gibi, Doğu Türkistan medreselerinde yaklaĢık 

iki yüzyıldır Ģu sistem uygulanmiĢtir: Mektep niteliğindeki alt düzey medreselerde 

Kaide-i Bağdad (Arap alfabesi), Zencanî (Temel Tecvid Kaidesi), Avamil (Temel 

Ġbadetler), Kur‟an, Teserrüfat (Kısa Süreler), Mühimmetül-li-Evladi-Müslimin (Hacî 

Muhammed Kasim Ġbn Muhammed Siddik KarakaĢî). Orta düzey medreselerde 

                                                           
312

 Bu çalıĢma Sebâtü‟l Âcizîn üzerinde değil, Fevzü‟n-Necât üzerinde yapılmıĢtır. Ancak bu tez 

çalıĢması konumuzla belli ölçüde alakalı olduğu için burada kaydedilmiĢtir. 
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Mübeyyen-i Ġslam (Babur Han), Sebâtü‟l-Âcizin (Sûfi Allahyar), Nevâî (Ali ġir 

Nevâî‘nın Ģiirlerinden alıntılar) ve üst düzey medreselerde ise Tefsirü‟l Beydavî, 

Tefsirü‟l Celaleyin, Sahihü‟l Buharî, Ġlmî Fıkıh, Sarf, Hidaye (Arap dili gramer), 

Mesnevî ġerif (Celaleddin Rumî), Mektubatî ġerif (Muhammed Masum), MiĢkât-ı 

ġerif (Molla Celal), Hidaye (Ebu Hanife Fıkısı), Usulî Fıkıh, Muhtasar-ı Vikaye, 

ġerh-i Vikaye (Ubeydullah b. Mes‘ud el-Mahbubi el-Hanefî), ġemsiye-i Kitabi‟l 

Mantık, Tefsirü‟l Kebir (Fahruddin Razi), Mektubat (Ġmamî Rabbanî), Nefahat 

(Abdurrahman Camî), Bustan, Gülistan (ġeyh Sa‘dî)  gibi birçok kitaplar okutula 

gelmiĢtir
313

.  

Görüldüğü üzere, Doğu Türkistan‘da son dönemlere kadar varlığını sürdüren 

medrese eğitim sisteminde Sebâtü‟l Âcizîn,  Mübeyyen-i Ġslam ve Nevâî ile birlikte 

orta düzey ders kitabı olarak yer almaktadır. Sebâtü‟l Âcizîn, seviye bakımından 

Kur‘an okumayı tecvid kaideleriyle öğrenip, birçok kısa sûreleri ezbere bilen, genel 

ibadetler kendilerine farz hükmünde olan ve o ibadetleri Ģart ve rükünlerine uygun 

bir Ģekilde yapabilen, temel Ġslam akaidleriyle ezbere dayalı olarak olsa da tanıĢıp, 

daha derin fikirler yürütmeye baĢlayan, yaĢ bakımından on iki ve yirmi yaĢ 

arasındaki taliblere okutulmuĢtur. Taliblerin olgunlaĢmaya ve fikirde yeni ufuklara 

yönelmeye baĢladığı bir döneme rastgelen Sebâtü‟l Âcizîn, Türkistan medrese eğitim 

sisteminde aldığı yer itibariyle oldukça önem arzetmiĢtir. Talibleri daha derin ve 

daha hür bir Ģekilde düĢünmeye sevkeden Sebâtü‟l Âcizîn, tevhid ve iman gibi 

önemli akaid konularına değinmekle beraber, ġeriat-Tarikat-Marifet zinciri ve onlar 

arasındaki iliĢki hakkında da bilgi vererek, taliblere Doğu Türkistan medreselerinde 

egemenliğini koruyagelen tasavvuf anlayıĢı hakkında bilgi vermiĢtir. 

Doğu Türkistan medreseleri orta düzey eğitiminde yer alan Sebâtü‟l Âcizîn, 

Doğu Türkistan bölgesinde sadece din ve düĢünce alanında değil, edebiyat sahasında 

da geniĢ çapta etkide bulunmuĢtur. Mesela, 20. yüzyıl baĢları Doğu Türkistan 

cedidçiliğinin temsilcisi sayılan Albdulkadir Damolla (ö. 1924), 1912‘de yazıp 

yayımladığı Akaid-i Zaruriyye ve Ġbadet-i Ġslamiyye adlı eserini Sebâtü‟l Âcizîn‘in 

Aķide bilmegen Ģeytana eldur, 
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Eger miŋ yıl ‗amel‘ dep ķılsa yeldur
314

. 

beytiyle baĢlatmıĢtır. Ayrıca eserin muhtevasına bakıldığı zaman, Sebâtü‟l Âcizîn‘in 

nesirleĢtirilmiĢ bir nüshasından ibaret olduğu görülmektedir
315

. 

Aynı zamanda birinci ġarkî Türkistan Ġslam Cumhuriyetinde baĢbakanlık 

görevinde bulunan Sabit Damolla‘nın Akaid-i Cevahir ve ġirin Kelam gibi 

eserlerinde Sebâtü‟l Âcizîn‘de ortaya konulan görüĢlerin izini bulmak mümkündür. 

ÇağdaĢ Uygur Ģairi Abdurrehim Ötkür‘ün Hidayetname ve KarĢılaĢkanda gibi 

Ģiirlerinde de Sebâtü‟l Âcizîn beyitleri nakledilmektedir. Ayrıca Sûfî Allahyar, 

kendisinin bir Türkistan mutasavvıfı olmasına rağmen, eserlerinin sadece Türkistan 

bölgesinde değil, Ġdil-Ural bölgesindeki Tatar Türk Ģiirinin geliĢme seyri ile de 

yakından alakalı olduğu, Abdurrahim Otuz Ġmeni ve Taceddin Yalçıgul gibi meĢhur 

Tatar âlimlerini de derinden etkilemiĢ olduğu iddia edilmektedir. Bazı rivayetlere 

göre, ömrünün bir kısmını Kazan‘da geçiren Sûfî Allahyar, burada Tatar aydınları ile 

yakın münasebetlerde bulunmuĢ, etrafına pek çok mürit toplamıĢtır
316

. 

Sebâtü‟l-Âcizîn için yazılan Risale-i Gazize (Risale-i Azize) adlı bir Ģerhin 

olması, yine eserin sadece Türkistan bölgesinde değil, tüm Türk dünyasındaki Ġslâmî 

eğitimin parçası olarak önemini göstermekte, Ġslamî, dinî eğitim vesilesi ile kültürel 

birliğin temel öğesi olan dil öğesinin korunmasına da ayrıca iĢaret etmektedir
317

. 

Kısaca, Sûfî Allahyâr, XVII. yüzyılda dönemin önemli bir kültür ve medeniyet 

merkezi olarak bilinen Semerkand civarındaki bir kasabada doğmuĢ, büyümüĢ, orta 

ve ilerleyen tahsilini Buhara‘da tamamlayıp yetiĢen bir Türk mutasavvıf Ģâirdir. 

Yazarımızın hayatı ve tahsil ayrıntılarıyla ilgili pek net bir bilgiye sahip değilsek de, 

onun Mevlâna Celaleddin Rumî, El-Hatîbi Tehrizi, eĢ-ġa‘bî ve Ebülleys Semerkandî 

gibi kendisinden önceki sanat, düĢünce ve mâneviyat önderlerinden feyiz almıĢ 

olduğunu söyleyebilmekteyiz. Ayrıca onun bıraktığı değerli eserleri ve yaklaĢık tüm 

Türk dünyasında uyandırdığı etkileri, onun yüksek ilmî ve edebî salâhiyeti ve 

Ģahsiyetini göstermektedir. 
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 Sebâtü‟l-Acizin, s. 6/13. beyit. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

SEBÂTÜ’L-ÂCİZÎN’DE FELSEFÎ, TASAVVUFÎ GÖRÜġLER 

1. SEBÂTÜ’L-ÂCİZÎN’DE AKAĠD ve FELSEFÎ GÖRÜġLER 

Elimizde yazarımızın dört eseri bulunmaktadır. Bunlardan onun fıkıh 

sahasındaki dehasını gösteren muhteĢem eseri Meslekü‟l-Muttakîn‘de fıkıh konusu 

ele alınırken, geri kalan üç eserin konusu hep tasavvuftur. Sûfî Allahyar‘ın bu dört 

eseri, tasavvuftaki ġeriat-Tarîkat-Marifet-Hakikat silsilesini ifade etmektedir. 

Meslekü‟l-Muttakîn‘de fıkıh konusu ele alınarak Ģeriat hükümleri açıklanırken, 

Fevzü‟n-Necat (Siracü‟l-Acizîn)‘da tarîkat meselesi anlatılmıĢtır. Aynı Ģekilde 

Sebatü‟l-Acizîn marifetten bahsederken, Murâdül-Ârifîn‘de hakikat ifade edilmiĢtir. 

Türkistan mutasavvıf Ģâirlerinin keĢfedebildiğimiz ortak bir özelliği, tasavvuftaki 

hakikat konusunu Türkçe olarak kaleme almamasıdır. Onlar aynı Ali ġir Nevâi‘nin 

ifade ettiği gibi tasavvuftaki hakikat üzerindeki görüĢlerini hep Farsça yazdığını 

eserlerinde açık bir Ģekilde ifade etmiĢtir. Tespitimize göre, onlar Türkistan Türk 

topluluklarının bilginleri olarak, Türkçe‘yi eğitim dili yerine koymuĢ ve halkın 

bozulmasından ve yanlıĢ anlamasından çekinerek, derin tasavvufî, felsefî görüĢlerini 

avamdan gizlemiĢ olabilir. Bu nedenle yazarımız da, Sebatü‟l-Acizîn‟de bazı felsefî 

konulara değinmiĢse de, ayrıntılı açıklamalarda bulunmamıĢtır. Dolayısıyla burada, 
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 A. Deniz Abik, Sebâtü‟l-Âcizîn‟in Kazan Sahasında Bir ġerhi: Risâle-i „Azîze (makale), Modern 

Türklük AraĢtırmaları Dergisi Cilt 4, Sayı4 (Aralık 2007), s. 29. 
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sadece Sebâtü‟l-Âcizîn‘den çıkarabilenecek bazı ipuçlar üzerinde analiz yaparak, 

yazarımızın felsefî konulardaki yaklaĢım tarzı ve görüĢlerini açıklanıcaktır. 

1.1. Allah (c.c) 

Daha önce bahsedildiği gibi Sebâtü‟l-Âcizîn Doğu Türkistan medreselerinde 

orta düzey akaid ve ahlâk kitabı olarak okutulmuĢtur. Eserde akaid ve ulûhiyet 

konularına ağırlık verilmiĢtir. Ulûhiyet, Ġslam dîni baĢta olmak üzere bütün dinlerin 

ana konusudur. Bu meseledeki bütün fikir yöneliĢlerin odaklandığı temel mevzû 

Allah kavramıdır. Bu kavram aynı zamanda gerek felsefenin, gerekse dinlerin temel 

ilgi alanı olmuĢtur
318

. 

Allah (c.c), lâfza-i celâl, ism-i âzâm, yüce yaratıcının en büyük ve en muazzam 

ismidir. Gerek ilim ve hakikat mertebesinde, gerekse fiiler ve eserler mertebesinde 

tüm zât sıfatlarını ve kemâl vasıflarını kendinde toplayan, varlığı zarurî olan zâtın 

ismidir. Haklı ve meĢrû sûrette sadece O‘na kulluk edilen mutlak ilâhtır
319

. Allah 

Ġsm-i Celâl‘i bütün esmâya mukâbildir. Bu isim bütün isimleri kapsadığı için Allah 

(c.c) diğer isimlerinin arasından bu ismi seçmiĢtir
320

. 

Sûfî Allahyâr, Allah (c.c) mevzûsunu ele alırken Allah‘ın zâtı, sıfatları ve 

fiileri noktasındaki tasavvufî, kelâmî ve felsefî tartıĢmalara çok az girer. Mevcûd 

tartıĢmalardan istifade ederek belli bir sonuca varmaktan ziyâde Kur‘an ve hadislerde 

belirtilen ehl-i sünnet inancı çerçevesindeki bir Allah (c.c) inancının esaslarıyla Allah 

(c.c)‘ı tanıtmaya çalıĢır
321

.   

1.1.a. Allah’ın Zâtı ve Sıfatı Meselesi 

Ġnsanların Tanrı tasavvurundaki farklılıklardan kaynaklan Tanrı‘ın zatı ve sıfatı 

problemi, düĢünce sahasında, özellikle de Ġslam düĢüncesinde en önemli tartıĢma 

konularından biri olmuĢtur. Bu konu, Ġslam düĢünce tarihinde kelamcılar ile 

filozoflar arasında çok tartıĢılmıĢtır. Filozoflara göre, insan için zâtından ayrı sıfatlar 

câiz olabilir. Ancak Tanrı için, ilim, kudret ve irâde gibi sıfatların zâtından ayrı 
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 Suad Yıldırım, Kur‟an‟da Ulûhiyet, Kayıhan Yayınları, Ġstanbul 1987, s. 41. 
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olması câiz olamaz. Çünkü bunu kabul etmek kesreti gerektirir. Kısaca filozoflar, 

Tanrı zâtının sıfatlarıyla aynı olduğu kanaitindedir
322

. Kelâmcılar tasavvurundaki 

Tanrı ise, varlığından ayrı bir mahiyete sahip olan, sıfatlarından ayrı bir zatı olan, tek, 

bir, mükemmel, tüm varlıkları önceleyen ve koĢatandır
323

. Allah‘ın sıfatları hakkında 

kelâmcılar, filozoflara yönelik acımasız ithamlarda bulunmuĢtur
324

. Zira hiçbir 

Müsluman filozof Allah‘ın sıfatlarını inkâr etmemiĢtir. Sadece zat-sıfat ayırımı 

yapmamıĢtır. Filozoflara göre, Allah‘ın zatı ile sıfatı aynıdır ki, tek Allah‘a iĢaret 

eder. Allah‘ın sıfatları bilfiildir ve zatıyla aynıdır. Kelamcılara göre ise, Allah‘ın zatı 

ayrıdır. Sıfatları bilkuvvedir ve bilfiile dönüĢmesi mekânsal ve zamansaldır
325

. 

Sûfî Allahyâr, Allah‘ın zâtı ve sıfatı problemini ele alırken,  

Sûbutidur aniŋ sekiz sıfatı, 

Sıfat zâtı emes ne ğayrî zâtı.
326

 

beytinde ifade ettiği gibi, EĢ‘ari kelâmcılarıyle benzer bir üslûbta konuya yaklaĢmıĢ 

gibi görünse de, Allah‘ın Hayy ve Âlim sıfatlarından bahsederken 

Öziniŋ zatıdın Haydur oĢul Ģeh, 

Ve lekin cisim ile candin münezzeh
327

. 

Ada bolmas ikki menzil sıfatı, 

Anı yahĢı bilur Taŋrımnıŋ zâtı
328

. 

gibi beyitleriyle sonuç olarak Allah‘ın tüm sıfatlarının zâtından olduğuna dikkat 

çeker
329

, O‘nun kemâlâtını ortaya koyar. Ayrıca Sûfî Allahyâr, Allah‘ı anlatırken, 

tenzîh yoluna baĢvurmuĢ, teĢbihten kaçınmıĢtır. Bu konu ile ilgili Sûfî Allahyâr Ģöyle 

demiĢtir: 

―Irur ol barçe âlemniŋ Ĥudası, 
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O‘nun sûbutî sıfatları sekizdir. O‘nun sıfatı 

ne zâtıdır ne gayrî zatı. 

O zâtından Hayydır ki, cisim ile candan 

münezzehtir. 

 

O iki menzilin (cennet ve cehennem) tam 

sıfatlarını Tanrımın zâtı çok iyi bilir. 

O âlemlerin rabbidir, O‘nun iptidâsı ve 

intihâsı yoktur (ezeldir ve kadimdir). 

 

O vardır ki, varlığı mekanla değildir. 

Zaman O‘ndan önce değildir. 

 

O‘nun benzeri yoktur. O‘nu öyle midir 

böyle midir diye düĢünmek doğru değildir. 

 

O, göz görebilen, akıl idrak edebilen her 

Ģeyden münezzehtir. (O akıl ile idrak 

edilemez.) 
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Aniŋ yoķ ibtidâsı, intihâsı. 

Irur hazîr hemiĢe yoķ mekani, 

Aŋa ķılğan emes sebķat zamâni. 

Özi bi Ģibihtur hem bi nemûne, 

Revâ ermes aŋa çün u çigûne. 

Köŋüldin keçse, közge tüĢse her Ģey, 

Irur andın münezzeh Halîķ u Heyy‖
330

 

Sûfî Allahyâr‘a göre Allah, zâtı kemâlâtla mevsûftur. Tenzîhini akıl idrak, dil 

Ģerh edemez. Takdîsini halk lâyıkıyla yapamaz. Tüm evren, dönen felek ve seyyâr 

yıldızlar Allah‘ın azameti ve kudreti önünde küçücük bir fasulye gibidir. Allah 

dıĢında hiçbir varlığın bekâsı yoktur. Allah dıĢında tüm varlıklar birisine muhtaçtır ki, 

ulûhiyet ikliminden uzaktır. Hakk Teâla kendisi dıĢında hiçbir varlığa benzemez, 

O‘na ne zaman ve ne mekân ihtimali vardır. Evvelde O‘na baĢlangıç olmamıĢtır. 

Âhirde O‘na son yoktur. Evvel ve Âhir olan O‘dur
331

. 

Bütün bu verilere göre Sûfî Allahyâr, Allah‘ın sıfatları ile zâtının ayrı olduğunu 

kabul etmenin kesreti gerektireceğinin farkındadır ve bu yönüyle Ġbn Sîna baĢta 

olmak üzere Ġslam filozoflarının çizgisini takip etmiĢtir. Fakat daha önce 

bahsettiğimiz gibi, muhatap kitlesinin gerektirdiği Ģartlar nedeniyle, görüĢlerini açık 

bir Ģekilde ifade etmekten kaçınmıĢ olabilir. 

1.1.b. Allah’ın Bilgisi Meselesi 

Ġnsanların Tanrı tasavvurundaki farklılıklardan kaynaklan Tanrı bilgisi 

problemi, düĢünce sahasını meĢğul edip gelen diğer bir önemli tartıĢma konusudır. 

Ġslam düĢüncesinde, Tanrı‘nın her Ģeyi bilen olması ve bilgisinin ezelî olmasıyla, 

hûdusî Ģeylerin sürekli değiĢmesi nedeniyle meydana gelen bilgi üzerindeki 

değiĢiklik arasında bir sürü çeliĢkeli sorunlar doğmuĢtur. 
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Tanrı bilgisi nasıl bir bilgidir? Tanrı varlıkları nasıl bilir? Hûdusî Ģeylerin 

değiĢimi nedeniyle Tanrının onlar hakkındaki bilgisinde herhangı bir değiĢiklik söz 

konusu olabilirmi? Gibi sorular üzerinde, pek çok kelamcı ve filozof tartıĢımıĢlardır 

ve genel olarak, hûdusî Ģeylerin değiĢmesi nedeniyle Tanrının onlar hakkındaki 

bilgisinde herhangı bir değiĢiklik söz konusu olamaycağından ibaret aynı sonuca 

varmıĢsa da, aralarındaki görüĢ farkı devamlılığını sağlayagelmiĢtir. 

Tanrı bilgisi problemi, Tanrı tasavvurundaki farklılıklardan kaynaklanmaktadır. 

Zatıyla sıfatı ayrı olan Tanrı tasavvuruna sahip kelâmcılara göre Tanrı bilgisi, kendi 

zatı ve kendisi dıĢındaki tüm varlıkları bilmesini gösterir. Onun bilgisi kâmil ve 

değiĢmez bilgidir. Tanrı kendi zatını biliyor ve Ģeyileri var olmazdan önce, var 

olacağı ve var olduğu zaman, var olanın var oluĢuna özgü mekân ve baĢka tüm 

sıfatlarıyla birlikte ve bir anda bilir. Zatıyla sıfatları aynı Tanrı tasavvuruna sahip 

islam filozofları, konuya daha geniĢ bir bakıĢ açısından bakmıĢtır. Filozoflara göre, 

Tanrı‘nın hudûsî Ģeylere dair bilgisi onların var olmasının tek sebebi ve Ģartıdır. Var 

olan her Ģey, Tanrı‘nın onu var bildiği için ve Tanrı‘nın onu var bildiği tarzda ve 

Ģartlarda vardır. Diğer bir deyiĢle, Tanrı‘nın zatı, bilgisi ve tüm sıfatları aynıdır. 

Dolayısyla onun bilgisi bilmek ve öğrenmek ile ilgili bilgi değil, yaratıcı bilgidir, 

neden niteliğindeki bilgidir, Ģart bilgidir
332

. O her Ģeyi bilir, her Ģeye vâkıftır. Gerek 

basît gerekse mürekkep ne varsa her Ģey O‘nun ilmindedir. O‘nun irâdesi olmadan ve 

O‘nun ilmi dıĢında insan bir nefes bile alamaz. Allah‘ın ilminde Ģüphe yoktur. O 

ilmiyle gaybı bilir. O‘nun sonsuz ilmi yanında bütün bilgi sâhibleri câhil kalır
333

. 

Sûfî Allahyâr, Allah‘ın bilgisi konusuda yine filozofların çizgisinden gitmiĢtir. 

O bu konuda Ģöyle demiĢtir: 

Sıfatınıŋ biridur Âlim ey yar,  

Irur danâî gayb u aĢikâr.
334

 

... 

Köŋülge tüĢse ķaysı hal piĢe, 

Emes puĢide ilmidin hemiĢe.
335
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Sûfî Allahyâr, bu dizelerinde Allah‘in bilgisi için kullandığı ―danâi‖ ve ―puĢ‖ 

kelimeler çok manidardır. Bu kelimelerin anlamına göre Allah‘ın bilgisi, ayni 

filozofların belirttiği gibi, bilmek ve öğrenmek ile ilgili bir bilgi değil, her Ģeyi 

koĢatan, yaratıcı bir bilgidir, nedensel bir bilgidir. 

1.1.c. Allah’ın Fiili ve Kıdem-Hûdus Meselesi 

Ġslam felsefesinin diğer bir önemli tartıĢma konusu, Allah‘ın fiili ve ondan 

kaynaklanan kıdam-hûdus meselesidir. Çünkü bu problem, Tanrı-Âlem iliĢkisinde 

oldukça büyük önem arzetmektedir. 

Allah‘ın bir sıfatı olarak bilinen kıdem (kadâme) kelimesi, Sözlükte ―varlığının 

üzerinden uzun zaman geçmek‖ anlamına gelerken, terim olarak ―Allah‘ın varlığının 

baĢlangıcı bulunmaması ve baĢkasına ihtiyaç duymaksızın mevcut olması‖ diye 

tanımlanır
336

. 

Evrenin yaratılmıĢlığı öncülüne dayanarak Allah‘ın varlığını ispat etmek için 

baĢvurulan delillerden biri olarak bilinen hûdus kelimesi ise, Sözlükte ―sonradan 

meydana gelmek‖ anlamına gelirken, terim olarak bir varlığın, olayın, hatta 

bütünüyle evrenin mevcudiyetine yokluğun tekaddüm etmesi, bunların bir zamanlar 

yokken sonradan var olması olgusunu ifade eder
337

. 

Sûfî Allahyâr, bu konuya çok dikkatlı bir Ģekilde yaklaĢmıĢtır. Yukarıda 

bahsettiğimiz gibi, Allah‘ın zatıyla sıfatının aynı olduğunu savunan Sûfî Allahyâr, 

Bilur her ademniŋ bolsa isi, 

Kelam imiĢ Allah‘ıŋ bir sıfatı. 

Kelam‘ı hûdus emes, ķıdem bil, 

Anıŋ ayğan sözi bikam u bitil. 

Bitilse ya oķulsa, alsa el yad, 

Bular hûdus bolur ey ademizad. 

                                                                                                                                                                     
335

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 8/6. Beyit. 
336

 Yusuf ġevki Yavuz, Kıdam md, DĠA, c. 25, Ankara 2002. 
337

 Bekir Topaloğlu, Hûdus md, DĠA, c. 18, Ġstanbul 1998. 

Aklı var her insan bilmelidir ki, Kelam 

Allah‘ın bir sıfatıdır. 

 

Kelam sıfatını hûdus değil, kıdem olark bil, 

O ağız ve dile asla muhtaç değildir. 

 

YazılmıĢ, okunmuĢ, ezberlenmiĢlerin hepsi 

hûdustur ey insanoğlu! 

 

Ey akil! Allah‘ın kelamını öyle bil ki, O‘nun 

kelamının zatında harf ve ses yoktur. 
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Hudayımnıŋ kelamini yahĢi bil baz, 

Söziniŋ zatıda yoķ harf u avaz.
338

 

gibi dizeleriyle, kıdem-hûdus kavramlarının zamansal değil, nedensel kavramlar 

oludğunu ifade etmektedir. Aynı zamanda Ġslam felsefesi ve kelaminin diğer bir 

önemli konusu -Kur‘an‘nın mahlûk olup olmadığı problemi- na değinmiĢ ve 

Matürîdî çizgisini izleyen bir çözümü savunmuĢtur. Ayrıca, 

Hudanıŋ fiili ol mahluķ emestur, 

KiĢi hergiz ani mahluķ demestur. 

Niçükkim bendeni halķ etti Mevli, 

Taķi mahluķtur fiili u ķevli.
339

 

gibi beyitleriyle, Kıdem ile Hâlık, hudûs ile mahlûk kavramını adeta birbiri ile 

bağdaĢtırarak, Tanrı-Âlem iliĢkisi hakkındaki görüĢlerinin filozofların çizgisinden 

gittiğini göstermektedir. 

Sûfî Allahyâr, eserinde yukarıda bahsi geçen tüm konulara yakından uzaktan 

değinmiĢ ve insanları bu konular üzerinde düĢünmeye teĢvik etmiĢse de, bir yandan 

Irur hakîmkin hökmin özge etmes, 

Anıŋ zâtığe hiç kim aklı yetmes. 

FeriĢteler, nebiler yetmediler, 

Boyun sundular, fikir etmediler. 

Veli fikir et hudanıŋ ķudretiğe, 

Acaip iĢleriğe sanatiğe.
340

 

gibi beyitleriyle insan aklıyla Allah‘ın zatının asla idrak edilemeyeeceği, dolayısıyla 

O‘nun kudreti, nimeti ve sanatı üzerinde düĢünmek gerektiğini açık bir Ģekilde ifade 

etmekle beraber, yine bir yandan 

                                                           
338

 Sebâtü‟l-Acizin, s. 9/8,9,11,12. Beyitler. 
339

 Sebâtü‟l-Acizin, s. 12/12,14. Beyitler. 

340
 Sebâtü‟l-Acizin, s. 7/7,8,9. Beyitler. 

Allah‘ın fiili mahlûk değildir, kimse ona 

mahluk deyemez. 

O her Ģeye hükmedendir. Onun zatını 

akletmek mümkün değildir. 

 

Melekler ve nebiler de idrak edemedi ve 

kulluk gösterip üzerinde hiç düĢünmediler. 

 

Ey veli! Allah‘ın zatı üzerinde değil, 

kudreti, nimet ve sanatları hakkında düĢün. 

Biz gibi avamlar için sıkı sarılıp kulluk 

gösterebilmemiz için bu kadarı yeterlidir.  

 

  

 Mevla kulu halk etti, kulun sözü ve 

fiillerinin hepsi mahlûktur. 
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Yeter biz amîlerğe munçe bilsek, 

Tutub mehkem boyun sunsaķ, igilsek.
341

 

gibi dizelerle, eserinin birçok yerinde insanları daha derin düĢünmekten meneder. Bu, 

daha önce bahsettiğimiz gibi, Sûfî Allahyâr da aynı Türkistanlı diğer mutasavvıflar 

gibi halkın bozulmasından ve yanlıĢ anlaĢılmalara sebep olma endiĢesinde 

kaynaklanmıĢ olabilir.  

Sûfî Allahyâr, diğer mutasavvıflar gibi, Allah‘ın lutf ve ihsânı, bahĢ ve 

nimetlerine dikkat çeker. Ona göre, Allah‘ın lutfu ve nimetleri sayıyla ifâde edilemez, 

vasfı her neyle anlatılmaya çalıĢılsa yeterli olamaz, hatta bütün akıllar dahi Allah 

lütfunun tavsifine âciz kalacaktır
342

. Sûfî Allahyâr yine, bütün kemâlât ve tecellîlerin 

O‘nun olduğuna inanmaktadır. Tenzîh ve takdîs edici ruh hâliyle kurbiyet isteyen 

gönülle Allah‘a teveccüh etmektedir. Sûfî Allahyâr‘ı bu tarz yaklaĢıma götüren 

Allah‘ın yüceliği karĢısında kendi acziyetinin ve kulluğunun farkına varmasıdır. 

Allah‘ın bir taraftan tüm insanlar ve bütün mahlûkâta ihsânları, diğer taraftan da 

sonsuz yaratıcılığıyla kâinâtı kuĢatan cemâl tecellîsi, aklî ve vicdanî bir sonuçla O‘nu 

sevmeyi, Rubûbiyetine hamd ve kudretine karĢı boyun eğmeyi netice verecektir. 

1.2. Tevhid 

Tevhîdin kelime mânâsı birleme, bir kılmadır. Terim olarak, Allah‘ın gerçek 

bir olup her türlü ortak ve benzerden münezzeh olduğuna inanmak, birliğini tasdîk 

etmektir. Allah‘ın zâtını, aklen tasavvur edilen ve zihnen tahayyül edilen her Ģeyden 

tecrîd etmek, Allah‘tan baĢka hiçbir müessir-i hakikî kabul etmeyip, bütün sebepleri 

reddetmektir
343

. 

Mutasavvıfların üzerinde en çok durdukları mesele tevhîd meselesi olmuĢtur. 

Sûfîler tevhîdin akıl yolu ile değil, vahiy ve ilhâm yoluyla, duyu ve sezgi gücüyle 

bulunacağına inanıyorlardı
344

. Sûfilere göre tevhîd, kadîm olanı hâdis olandan ayırt 

                                                           
341

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 10/16. beyit. 

342
 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, s. 1-10. 

343
 Mustafa Uzun, Tevhîd md, DĠA, c. 41, Ankara 2012. 

344
 Osman Türer, Ana Hatlarıyla Tasavvuf Tarihi, Seha NeĢriyatı, Ġstanbul 1998, s. 211. 
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etmek, vatandan çıkmak, nefsin arzu ettikleri Ģeylerden alâkayı kesmek, malûmu ve 

meçhûlu terk etmek, bunların hepsinin yerine Hakk Teâla‘yı ikâme etmektir
345

. 

Sûfî Allahyâr, Sebatü‟l-Âcizin adlı eserinde, tevhîd konusunda daha çok 

tasavvufî bakıĢ açısına bağlı kalmıĢ, mutasavvıfların tevhîd hakkındaki ortak 

kanâatlerini yansıtmıĢtır. Ancak bu dikkat çekici ayrıntılar ortaya koymasına engel 

oluĢturmamıĢtır. Nitekim Sûfî Allahyâr‘ın tevhid anlayıĢı açık bir Ģekilde tasavvufî 

ağrılık taĢımıĢ olsa bile, filozofların çizgisine yakın bazı görüĢlerin de bulunuduğu 

yukarıda ifade edilmiĢti. Esere bakıldığında Sûfî Allahyâr‘ın tevhîdi, rûhen yaĢanan 

bir hâl ve zevk meselesi olarak kabul ettiği, yaĢayan kiĢinin durumu ve bulunduğu 

makâma göre farklılık arzedeceği kanâatinde olduğu görülür. O tevhîd konusunu ele 

alırken, 

Aķîde bilmigen Ģeytan‘e eldur, 

Eger miŋ yıl âmel dep ķılsa yeldur.
346

 

beytinde ifade ettiği gibi, tevhîdin Ġslam inancının temeli olduğuna dikkat çekmiĢ ve 

Kur‘an‘ın tevhîd konusuna verdiği önceliğini hatırlatmıĢtır.  Aynı zamanda baĢka 

mutassavıflar gibi tevhîdi zikir olarak ele almıĢ, seyr u sülûkte ise bir makam olarak 

bakmıĢtır. Ona göre bütün varlıklar Allah‘ın vahdet tecellileridir ve tevhîd aynasıdır 

ki, tevhîd de benlikten uzaklaĢmak ve kendinde fenâ, Hakk‘ta bâkî olmaktır. Aynı 

zamanda Sûfî Allahyâr‘a göre tevhîd,  zikirdir ve ayrıca seyr u sülûkte bir makamdır. 

Tevhitten daha ileri bir merhale ise vahdet-i vücûttur. Ancak ona göre bu 

merhaledeki tevhîd, vücûtta birlik değil kalpte birliktir. Yine bir deyiĢle Allah ile tek 

vücûd olmak değil, aksine Hakk‘ın varlığı mülâhaza edilince kâinât varlıklarının 

kalpten silinip yok olması, insanın benlikten tamâmen uzaklaĢmasıdır
347

.  

1.3. Nübüvvet 

Ġnsan ulvî âlemden süflî âleme kemâle ulaĢmak için gönderilmiĢtir. Ancak 

kemâlin vâsıtasız elde edilmesine imkân yoktur. Onun için insanın hakikatı olan rûha 

                                                           
345

 KuĢeyrî Abdülkerim b. Hevâzin, er-Risâletü‟l-KuĢeyriyye, çev: ġeyhülislam Hoca Sâdedin Efendi, 

Haz: M. Günyüzlü, Ġstanbul 2003, s. 260. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 6/13. Beyit. 
347

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 1-10. 

Akaid bilmeyen kimse ġeytan‘a 

mahkûmdur, bin yıl amel etse bile hepsi 

boĢınadır. 
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bu süflî âlemden bir vâsıta verilmiĢtir. O da insanın bedenidir. Ġnsan, cismi 

vasıtasıyla dünya ile ilgili Ģeyleri, rûhuyla da âhiretle ilgili kemâlleri elde etmektedir. 

Fakat insan Allah‘ı ancak Allah vâsıtasıyla tanıyabilir. Yalnız direkt olarak herkes 

O‘ndan ilhâm ve vahiy alamaz. Dolayısıyla Allah‘ın emirlerini bildiren ve mâsûm 

olan peygamberler seçilip göderilmiĢtir
348

. 

Nübüvvet haber vermek demektir. Bazı mutasavvıfların tarifiyle nübüvvet, 

perdenin kaldırılması, gaybın sırlarına vâkıf olarak Allah‘ı bilmek, eĢyânın 

mâhiyetine basîret gözüyle nüfüz etmektir
349

. Ayrıca nübüvvet, özellikle Hz. 

Muhammed (sav)‘in nübüvveti, farklı tasavvufî-felsefî ifâdelerle izah edilmiĢtir. 

Sûfî Allahyâr‘ın nübüvvet konusu üzerinde dururken aynı diğer mutasavvıflar 

gibi Nûr-i Muhammedî ve Rûh-i Azam telâkkisine katıldığını görmekteyiz. Ancak o 

felsefe, kelâm ve tasavvufun tartıĢma konuları içinde yer alan ―nübüvvet mi, yoksa 

velâyet mi üstün?‖ tartıĢmasına hiç girmemiĢse de, nübüvvetin görev, velâyetin ise 

mâkâm olduğunu ifade ederek, ikisi arasında karĢılaĢtırma yapmanın anlamsız 

olduğunu ifade etmektedir. Ayrıca her nebinin aynı zamnda birer velî olduğunu, 

dolayısıyla hiçbir velînin nebilerin mertebesinde olamayacağını söyler: 

YetiĢmes hiç veliler caleriğe, 

YetiĢmes belki ĥaki paleriğe.
350

 

Sûfî Allahyâr, aynı zamanda nübüvvetin gerekliliğini savunmaktadır. Çünkü 

insanlar her ne kadar mükerrem olarak yaratılmıĢ olsalar da, içlerinde onları kötülüğe 

sürekleyecek unsurların varlığı onları irĢâda mecbûr kılmıĢtır. Bu nedenle Allah 

peygamberleri nübüvvetle görevlendirmiĢtir. 

Sebatü‟l-Acizin‘de açık bir Ģekilde nebî-resül ayırımı yapan Sûfî Allahyâr, 

nübüvvet babında tüm peygamberlere aynı derecede hürmet gösterirken, 

Hz.Muhammed (sav)‘e olan hürmet ve muhabbetini fazlasıyla dile getirmiĢ ve bu 

                                                           
348

 Ġbrahim Düzen, Aziz Nesefî‟ye Göre Allah, Kâinat ve Ġnsan, 

tirme Vakfı yayınlar, Ankara 1991, s. 176. 
349

 Mehmed Demirci, Nûr-i Muhammed (makale), Dokuz Eylül Üniversitesi Ġlahiyet Fakültesi Dergisi, 

Manisa 1983/1. 
350

 Sebâtü‟l-Âcizin,  s. 14/1. Beyit. 

Herhangi bir veli hiçbir Nebinin mertebesinde 

değildir. Hatta ayak tozuna bile eĢleĢemezdir. 
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vesile ile nübüvvet hakkındaki fikirlerinin ana noktalarını vermiĢtir
351

. Ona göre tüm 

peygamberler Allah tarafından görevlendirilen ıslahçı ve doğru yolu göstericilerdir. 

Hz. Muhammed (sav) ise enbiyânın reisidir, resûllerin sultânıdır. Cüz ve kül ne varsa 

varlığı ona borçludur. Onun gibi izzet ve nâza kimse eriĢmemiĢ, Hakk‘ın mâĢûku 

olmuĢ, Hakk da ona habibim demiĢtir. Âlem ve âdem varlığından maksad onun 

varlığıdır. Allah kudretiyle bu âlemi yaratmıĢtır, âlemin yaratılıĢından maksad insan, 

insanın yaratılmasından maksad da Hz. Muhammed (sav) tir: 

 

Emes mevcût aniŋden gevher-i pak, 

Delil oldur ki keydi tac-i lev lak.
352

 

Sûfî Allahyâr, Hz. Muhammed (sav)‘in mucizelerine de iĢaret ederek, onu 

medheder, mi‘râc vesilesiyle senâ eder. Bu vesile ile mi‘racın Hz. Muhammed (sav) 

için bir mucize olduğu gibi, aynı zamanda onun velâyetinin de bir sonucu olduğuna 

dikkat çeker
353

. Ancak Sûfî Allahyâr, günahlarının affı için Hz. Muhammed (sav)‘in 

Ģefâatine sığınırken, Ģefâatin ancak Allah‘ın izniyle gerçekleĢeceğini vurgulayarak, 

Hz. Muhammed‘e olan hürmet ve muhabbetin, Allah sevgisi için bir arac olduğunu 

ifade etmiĢ
354

 ve bu görüĢüyle diğer mutasavvıflardan farklı bir tarz sergilemiĢtir. 

1.4. Âhiret 

Âhiret, ölümden sonra gidilecek sonsuz âlemdir. Bekâ yurdudur ki, son değil, 

dünya hayatı sonrası bir menzildir
355

. Öldükten sonra dirilme konusunda ehl-i Ģeriât, 

ehl-i vahdet ve ehl-i tenâsüh farklı değerlendirmeler yapmıĢlardır
356

. Sûfî Allahyâr 

bir mutasavvıf olmasına rağmen, bu gibi değerlendirmeler hakkında bilgi vermek ve 

onları kıyaslamak gibi tartıĢmalara girmeden, diğer mutasavvıflardan farklı olarak 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Acizin, Derbeyan u Ġman-i Peygamber, s. 13-15. 
352

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 5/1. Beyit. 
353

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Derbeyan u Tesdiķ-i Mi‟râc, s. 15.  
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Derbeyan u ġefâetü Enbiya-i Eleyhisselâm, s. 28-30. 
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 Hasan Akay, Ġslamî Terimler Sözlüğü, ĠĢaret Yayınları, Ġstanbul 2005, s. 20. 
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 Keklik, a g e, s. 451. 

Onun gibi bir pak gevher yoktur. Bunun delili 

onun ―lev lak‖ tacını takmıĢ olmasıdır. 



126 

 

doğrudan ehl-i Ģeriâtın görüĢlerini aktarmıĢ ve kendi anlayıĢının da farklı olmadığını 

göstermiĢtir
357

.  

Dünya hayatı sonrası cennet- cehennem gibi âhiretle ilgili konular üzerinde 

mutasavvıflar için asıl önemli olan sûrî amel cenneti değil, onun ötesindeki rûhânî 

mârifet ve müĢâhede cennetidir. Bu nedenle onlar, ibadet ve tâatlerini sırf Allah‘ın 

rızâsına nâil olmak için yaparlar. Sadece cennete girmek arzûsuyla ibâdet ve tâat 

yapmak onlarca aĢağı bir derecedir. Bu sebeple onlar Hakk‘ı müĢâhede etmek, Onun 

rızâsını kazanmak için dünyâyı ve âhireti terk etmek gerektiğine inanır
358

. 

Sûfî Allahyâr da âhiret saâdetinin kalbin mâsivâyı terk etmesine bağlı 

olduğunu ifade eder. Ona göre eğer âhiret mutluluğu arzu edilirse dünya murâdı terk 

edilmelidir. Dünya murâdından kurtulan kalbi murâdsız bırakmamak gerekir ki, kalbi 

asıl murâd olan muhabbetullah ve mârifetullâh ile doldurmak gerekir
359

. Âhiretin 

ceza ve ikab yönüne değinen Sûfî Allahyâr, hesap gününde insanın irâdesinin 

ortadan kalkacağını, herkesin kendilerine hükmedilecek emirleri beklemekten baĢka 

bir Ģeye güçlerinin yetmeyeceğini, 

Odur hakîm niçükkim höküm ķıldı, 

 ―Tiril‖ digeç hemme âlem tirildi.
360

 

diyerek tek hüküm sâhibi Allah‘ın hâkimiyetinin bütün azametiyle hissedileceğini 

hatırlatır. Sûfî Allahyâr‘ın dikkat çektiği diğer bir konu ise âhiretin dehĢetidir. O 

O künniŋ heybetidin bi Ģek u reyb, 

Bolur kök pare pare, tağ u yüz ğeyb.
361

  

beyitleriyle mahĢerin zorluğunu ve Allah‘ın affi ve Peygamberin Ģefâatine duyulacak 

ihtiyâcın büyüklüğünü belirtmiĢtir. Ayrıca Sûfî Allahyâr, âhiret ile ilgili olan diğer 

bir konu cesedlerin haĢrı problemine de değinmiĢtir. Bu problem, âlemin ezelî ve ya 

kadîmiliği problemi ve Allah‘ın cüziyâtı cüziyat olması itibariyle bilip bilmemesi 

problemleriyle birlikte, Ġslam felsefesinde yüzyıllardır tartıĢılıp gelmektedir. Bu konu 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, s. 21-32. 
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 Süleyman AteĢ, a g e, s. 543. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, Dünyadin Tecerrüd Hakkında babına, s. 53-56. 
360

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 24/6. Beyit. 

O Hakîmdir, her Ģeye hükmeder. ―Diril‖ diye 

emretmesiyle tüm âlemler yeniden dirildi. 

O günün heybetinde Ģüphe yoktur. O gün 

gök paramparça olurken, dağlar dümdüz 

olacaktır. 

ġüphesiz, Allah‘ın kudretiyle topraklar 

beden olacak ve yeniden can giricektir. 
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hakkında Ġbn Sina baĢta olmak üzere filozoflar haĢrın, bedensel değil, rûhanî olarak 

cismanî bir Ģekilde gerçekleĢeceğini savunurken, Ġmam Gâzâli baĢta olmak üzere 

kelamcılar ve diğer akımdakiler haĢrın, hep Kur‘an ve diğer dinî metinlerde açık bir 

Ģekilde ifade edildiği gibi bedensel olarak gerçekleĢeceğine inanmaktadır
362

. Sûfî 

Allahyâr, 

Bolur ķudret bilen tufrağımız ten, 

Kirer can ķaytıdın biĢüphe u zen. 

Teniŋ her türlü bolğan bolsa berhem, 

ķılur burnağindek ĥallaķı âlem.
 363

 

dizeleriyle haĢrın, Kur‘an ve diğer dinî metinlerde ifade edildiği gibi bedensel olarak 

gerçekleĢeceğine inandığını göstermekle beraber, 

Ĥuda hiç yerde yoķni eyledi bar, 

Yaratsa ķaytıdın emes bu diĢvar.
364

 

... ... 

Tirilseŋ âhirette ey ĥeridar, 

Hudayım körsetur dostlarğa didar. 

Veli, körmekni biçün u çunan bil, 

Cihetsiz, mislisiz, bimekan bil.
365

 

gibi beyitleriyle bedensel haĢrı anlayıĢının akla aykırı bazı yönlerine dikkat 

çekmektedir. Ve 

O Ģul kim bildürür biĢekligini, 

Bilur ol yahĢi körsetmegini.
366
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 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 28/7. Beyit. Ayrıca bkz: s. 21- 38. 
362

 Türker, a g e, s. 107-111. 
363

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 24/3, 4. Beyitler. 
364

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 24/5. Beyit. 
365

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 9/5, 6. Beyitler. 
366

 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 9/7. Beyit. 

Hiç yokken yaratan Allah için, yeniden 

yaratmak da asla zor değildir. 

... ... 

Âhirette dirildiğinde ey insanoğlu, 

Allah dostlarına kendisini gösterecektir. 

 

Ey veli! bil ki, o günkü görmek Ģöyle olacak 

ki, cihet ve mekandan münezzeh, benzersiz 

bir Ģekilde gerçekleĢecektir. 

 

ġüphesiz ki O, Allah‘tır ve göstermeyi en 

iyi bilendir. 
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dizesiyle bu konuyu tartıĢmaktan kaçınarak, haĢrın nasıl bir Ģekilde gerçekleĢeceği 

hakkında insan aklının kesin bir sonuca varamayacağını ifade etmiĢtir. 

Görüldüğü üzere Sûfî Allahyâr, ölüm sonrası ve âhiret hakkında ehl-i sünnet 

inancında belirtilen yönüyle ilgilenmiĢ, azab ve mükâfatın Ģekli ve keyfiyeti 

konusunda, yani rûhanî mi yoksa bedensel mi olacağı ve rûhların öldükten sonraki 

keyfiyetleri hakkındaki tartıĢmaların dıĢında kalmıĢtır. 

1.5. Kader 

Kader konusu, ehl-i sünnet inancında Allah‘a, Melekler‘e, Nebiler‘e, Kitaplar‘a, 

Âhiret‘e ve Kader‘e iman olmak üzere altı imanın biri olarak kabul görülmüĢ olsa 

bile, bu konu ile ilgili birçok problem hâla tartıĢılmaktadır. Bu tür tartıĢmalar, kâinat, 

ilâhî kâide ve kanunlara bağlı olarak mı kalır veya bizzat Tanrı müdahalesi altında mı 

olur? Ġnsan fiileri nasıl gerçekleĢir ve sorumluluğu kime ait olur?  gibi Tanrı-âlem 

iliĢkisini yansıtan sorular üzerinde odaklanmıĢtır. 

Mutasavvıflar insanın hakikatı ve mâhiyetinin esâsı olan rûhun hürriyetinden 

bahsederler. Allah irâdesinde hür olduğuna göre onun tecellisinin de hür olması 

gerekir. Fakat bütün mutasavvıflar bu görüĢte değildir
367

. 

Sûfî Allahyâr, Allah‘tan baĢlayarak kader çizgisine kadar uzanan inanç 

esaslarında ehl-i sünnet inancına zıt bir Ģey söylememiĢtir. Ona göre, her ne olursa 

gaybın gizliliğinden kazâ olur, iyi ve kötü ezelde yazılmıĢtır. Hakk Teâlâ, kulun 

kısmetini ezel dîvanında bizâtihî yazmıĢtır, insan kadere karĢı itirâz etme hakkına 

sahip değildir ve kadere mutlaka teslîmiyet göstermelidir. Kader‘in değiĢtirilmesine 

imkân yoktur. Kim ondan fazla veya eksik isterse, bu onun cehâletinin ziyâde, 

aklının kıtlığını gösterir. Akıl her iĢte yüz bin tedbîr kılsa, eğer takdîre muvâfık 

değilse faydası olmaz. Sonuçlar Hakk‘ın irâdesine bağlıdır, insanın elindeki imkânlar 

sonucu belirleyen gerçek birer sebep olamaz
368

. Ancak, bütün bunlara rağmen, kader 

sayılan her Ģey dâhil bütün Ģeylerin Allah‘ın ilminden zûhur bulacağını ve Allah‘ın 

insana cüzî hürriyet bahĢettiğini iĢaret eden Sûfî Allahyar, insanın yaptığı âmellere 

karĢı kalbinde güven ve övgü uyandırmadan, elindeki tüm imkânları iyice 
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değerlendirerek, sonucunu tam bir teslîmiyetle Allah‘a hâvale etmesi gerektiğini 

göstermiĢtir
369

. 

Görüldüğü üzere Sûfî Allahyar, kader problemini Allah‘ın ilmi ve insan‘a 

bahĢedilen cüzî ihtiyar ile açıklayıp, onları kendi duygu ve düĢüncelerinin 

terennümüne vesîle kılmıĢtır. Teferruâtla ilgilenmemiĢtir. Bütünüyle menfîye kapalı 

kalıp, dâimâ müspete yönelmiĢ, ana gayeden uzaklaĢtırıcı tartıĢmalardan kendisini 

dâimâ korumuĢtur. 

2. SEBATÜ’L – ACİZÎN’DE AHLÂK VE TASAVVUFÎ GÖRÜġLER 

Sebâtü‟l-Acizin‘de ahlâk konuları tamamen tasavvuf ahlâkı çerçevesinde ele 

alınmıĢtır. Tasavvufta söz konusu olan Tanrı-insan iliĢkisi, insanın öteki insanlarla 

iliĢkisi ve insanın kendisi ile iliĢkisinden ibaret üç yönlü iliĢki üzerinde ayrıntılı bir 

Ģekilde açıklama yapan Sûfî Allahyar, özet olarak Tanrı-insan iliĢkisinde itaâtı, 

insanın öteki insanlarla iliĢkisinde samimiyet ve sadakatı iĢaret ederken, insanın 

kendisi ile iliĢkisinde daima kendi nefsinin muhalifi olmanın altını çizmiĢtir. 

Marifetullah, zikir, tevekkül, tamah, sabır ve tasavvuf ehlinin adâbı gibi konular 

üzerinde duran Sûfî Allahyar, Allah‘a yönelik itaat, insanlara yönelik sadakat 

göstermek ve kendi nefsinin daimî muhalifi olabilmek için yapılabilecek iĢler 

hakkında, Türkistan mutasavvıflarına has bir Ģekilde çözüm üretmiĢ ve önemli 

önerlerde bulunmuĢmtur. 

2.1. Sebâtü’l-Âcizîn’de ġerîat-Tarîkat ĠliĢkisi 

Tasavvufun en büyük özelliklerinden birisi, nazarî kalmayıp, tarîkatlar yoluyla 

pratiğe geçirilmiĢ olmasıdır. Nazariyatta tasavvuf diye adlandırılan bu akımın pratik 

hayatta aldığı isim tarîkattir.  

Lugat mânâsıyla gidilecek yol, izlenecek usûl, hâl ve durum gibi anlamlar ifâde 

eden tarîkat kavramı insanların mânevî kâbiliyetlerini geliĢtirmek için kurulan 

mânevî yol, Hakk‘a ermek için bir takım kuralları bulunan geçittir. Tarîkatın amacı 

insan rûhunu terbiye etmek, insanları dıĢ dünyanın tesirlerinden kurtarmak, iç 
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dünyalarına yönlendirerek içlerindeki mutlak hakikate ulaĢtırmaktır. Bir bakıma 

tarîkat, Ģerîatın zâhirinden özüne doğru giden yoldur. ġerîatın dıĢında değil, Ģerîatın 

içinde bir seyirdir. Esasları kitap ve sünnetten alınmıĢ olup Ģer‘i yükümlülüklerle 

birlikte icrâ olunur
370

. 

ġerîat, zâhirî hükümler, fıkıh kaideleri, hukukî kurallar, insanın kendi bedeni 

ve dünyasıyla ilgili dinî hususlardır. Kulluğun gereğini yerine getirmektir. Hakikatın 

dıĢ yüzüdür. Hz. Muhammed (sav)‘in sözü Ģerîat, davranıĢları tarîkat, yaĢantısı 

hakikattır. 

Hakîkat, kalbin dâimî sûrette Allah‘ın huzurunda bulunması, Ġlahî âlemde 

müĢâhede edilen, fakat ifâde edilmeyen, ancak keĢf ve ilhâm yoluyla bilinen 

gerçeklerdir. Gerek Ģerîat, gerek tarîkat ve gerekse hakîkat‘ın umumî gâyesi, 

insanları doğru sözlü, doğru davranıĢlı, doğru bilgili ve güzel ahlâklı kılmaktır
371

. Ġlk 

sûfîlerin hemen hemen tamamı, sonraki mutasavvıfların ise büyük ekseriyeti Ģerîata 

ve zâhirî ahkâmlara yakından bağlılık göstermiĢler, her Ģeyden önce Ģerîata uymak 

gerektiğini ifâde etmiĢlerdir
372

. 

Sûfî Allahyar da, aynı ilk sûfîler gibi, Ģerîata güçlü bir Ģekilde bağlılık 

göstermiĢtir. Ona göre, tarîkat Ģerîatın dıĢında bir Ģey değildir. ġerîat içinde bir seyir 

vâsıtasıdır. Salik, Ģerîat dâiresi içinde amel ederek, ihlâs ve takvâ ile sülûke mazhar 

olabilir. ġerîatsız sülûk mümkün değildir. Allah bütün itâat Ģekillerini Hz. 

Muhammed (sav)‘in Ģerîatı içerisinde mukarrer kılmıĢtır. Herkes Ģerîattan iyice 

haberdar olmalı, Allah ve Rasulüne sonsuz itâat göstermelidir
373

. 

Sûfî Allahyar, Ģerîata istikâmet dâiresinde uymanın zarureti hakkında Ģöyle 

demiĢtir: 

Deme tuttum fîlan büzrük iĢini, 

Ķoye körme nebiniŋ ķılmıĢını. 

... ... 
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Falan velinin yolundayım diye, sakın 

Nebinin sünnetini terk etme. 

... ... 

ġeriât hükmüne muhalif riyâzet taât değil, 

aksine kabahattır kabahat. 
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ġerîat hökmiden taĢķı riyâzet, 

Emes tâet, ķabahettür ķabahet.
374

 

Sûfi Allahyar‘a göre tarîkat, Ģerîat içinde bir yoldur. Bu yol çok zorlu ve 

periĢândır. Olumsuzluklar ve sıkıntılar pek fazladır. Ancak insan irĢâd bulmak için 

kesin bir tarîkat pîrine biât vermeli ve tarîkat yolunda zorluklara katlanmalıdır
375

. 

Görüldüğü üzere, Sûfi Allahyar Ģerîat ve tarîkati birbirine alternatif unsurlar 

olmaktan ziyâde birbirini tamamlayan unsurlar olarak görmektedir. Ona göre, tarîkat 

muhakkak gereklidir. Çünkü mânevî seyrin erkân ve âdabı tarîkat hakikati içindedir. 

BaĢka bir ifadeyle tarîkat Ģerîattaki hakikate eriĢmek için bir seyir yoludur. 

Dolayısıyal her hangi bir ehl-i tarîkat mensubu mânevî seyir için ilk önce Ģerîatın 

gösterdiği umdelere uymalıdır ki, aksi durumda izlediği tarîkat onu hakîkata ulaĢtıran 

yol olmayıp, sapıklık yolu olacaktır. Ancak Ģerîat ile tarîkat arasındaki münasebeti 

epeyce anlatan Sûfi Allahyar, Sebatü‟l-Acizin‘in muhatap kitlesi gereği hakîkat 

konusuna sadece ima yoluyla değinmiĢ, açık bir görüĢ ortaya koymamıĢtır. 

2.2. Sebâtü’l-Âcizîn’de Ġman-Amel ĠliĢkisi 

Ġman-amel iliĢkisi konusunda itikadî mezhepler farklı kananatlere sahip 

olmuĢlardır. Ehl-i sünnet bilginlerine göre amel, genel olarak imandan bir cüz 

sayılmamıĢtır. Ancak iman soyut bir inançtan ibaret de kabul edilmemiĢtir. Ehl-i 

sünnet inancında amel, imanın aslı için Ģart değilse de kemali için bir Ģart olarak 

görülmüĢ, amelsiz imanın, zayıflayacağı belki de yok olabileceği ifade edilmiĢ ve 

imanın salih amellerle beslenmesinin gerektiği vurgulanmıĢtır
376

. 

Sebatü‟l-Acizin‘de Sûfi Allahyar, iman-amel iliĢkisine de değinmiĢtir:  

Yaķîn bil ki iman bolmağay kem, 

Irur birdek ziyade bolmağay hem. 

Bu sözdur Ehl-i sünnetin tarķi, 
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Kesin olarak bil ki, Ġman daim aynıdır, 

azalmak ve ya çoğalmak gibi değiĢiklik 

olmaz. 

 

Bu Ehl-i sünnetin görüĢüdür, bu konuda 

her fırka farklı görüĢtedir. 
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Cedel etti bu sözde agr firķi.
377

 

beyitleriyle ifade ettiğine göre o, imanın soyut bir inançtan ibaret oldup, ya var ya da 

yok olacağı, asla çoğalıp ve ya azalmayacağına inanmaktadır. Ayrıca Sûfi Allahyar, 

Bolur amma amelde zaid u noķsan, 

Tapar yaĥĢi amelden ücre insan. 

Amel eyle ve lakin aymağaysız, 

Amel ile dâhili cennet bolurmız. 

Amelniŋ nef‘i hem iman bilendur, 

ķaçan yalğuz amel ķılğan bilendur.
378

 

dizeleriyle aynı diğer mutasavvıflar gibi ameli, imandan bir cüz saymamıĢtır. Aynı 

zamanda o, ―önemli olan kalp temizliğidir, ibadetler önemli değildir‖ gibi görüĢleri 

savunan bazı sözde mutasavvıf kimselerden farklı olark, salih amellerin, gerçek 

imanın bir göstergesi olduğunu, imanın güçlenmesi ve insanların ahlâken 

olgunlaĢmasını sağlayabileceğini ifade etmiĢtir. Sûfi Allahyar‘a göre, salih emeller 

ile beslenen iman ağacının meyvesi güzel ahlâktır. Salih amelde devam eden 

kimsenin kalbinde iman nuru parlar, Allah korkusu ve sorumluluk duygusu geliĢir. 

Salih emellerin hakikî yararı, var olan imanı koruması ve geliĢtirmesidir. 

2.3. Sebatü’l – Acizîn’de Tasavvufî Kavramlar 

Daha önce bahsettiğimiz gibi Sûfî Allahyâr NakĢibendiyye tarikatının bir 

mensubu olarak Sünnî inancına bağlı kalmıĢ ve bütün halka açılıp, eserlerinde basit 

ve yalın ifadeler kullanarak herkese hitap etmiĢtir. Dolayısıyla Sebâtü‟l-Âcizîn‘de ele 

alınan konular açık ifadelerle îzah edilmemiĢ, kavramsal anlamı okuyucuların 

imkânına bırakılmıĢtır. Bu nedenle eserden sistemâtik bir tasavvuf anlayıĢı çıkarmak 

oldukça zordur. Dolayısıyla bu çalıĢmada Sebâtü‟l-Âcizîn‘de ele alınan birkaç 

kavram üzerinde açıklama yaparak, Sûfî Allahyar‘ın tasavvuf anlayıĢını düzenli bir 

Ģekilde ifade etmeye çalıĢılacaktır. 
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Fakat amelde zaid ve noksan gibi 

değiĢiklik olabilir, insan salih amelinin 

ücretini alır. 

 

Salih amellerde bulun, fakat amelim ile 

cennete gireceğim deme. 

 

Amel ancak imanla faydalı olur ki, imana 

dayalı olmayan amel değersizdir. 
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2.3.a. Vahdet-i Vücûd 

Vahdet-i vücud düĢüncesinin esas meĢgul olduğu mesele, Allah‘ın âleme, 

varlıklara ve maddeye nasıl tesir ettiği meselesidir. Dolayısıyla madde ve ruh 

münasebeti gibi madde-suret, Allah‘ın maddeye nasıl suret verdiği meselesinin de 

cevabını aramaktadır. 

Sözlükte varlığın birliği, zorunlu ve mümkün olarak bölünmemesi
379

 anlamına 

gelen Vahdet-i vücûd anlayıĢına göre bütün mertebelerde zuhûr eden Hakk‘ın bir 

olan vücûdudur ki, var olan bütün varlıkların hakîkatı ve bâtını bu vücûddur. Bütün 

mevcûdat bir olan ―mutlak vücûd‖un mertebe mertebe tenezzül etmesiyle meydana 

gelmiĢtir
380

. Vahdet-i Vücud anlayıĢı akıl ve istidlâl yoluyla elde edilen bir bilgi 

değil, keĢf ve Ģuhûd neticesinde idrâk edilen mânevî bir haldir ve bu yönüyle de 

felsefî doktrinlerden ayrılmaktadır
381

. 

Ayrıca vahdet-i vücud terimi, ―varlığın birliği‖ manasına kullanılan hem dinî, 

hem felsefî bir tabirdir. Burada Allah ve âlemin münasebeti esas alınmıĢtır. Allah; 

tek, müstakil, ebedî bir varlıktır. Âlem ise onun sıfatlarının tecellisinden meydana 

gelen, geçici ve gölge varlıktır. Birisi sonsuz varlık olan Allah, diğeri sonlu olan 

kâinat. Sonlu dediğimiz Ģeyler zaman, mekân (yer kaplama), hareket, illet (neden) ve 

çeĢitli varlıklar, yani tabiattır. Sonsuz varlıkta ezelilik, mutlak sebep, mutlak öz (zat) 

ve mutlak varlık yani Allah‘tır. Vahdet-i vücud denince akla gelen Ġbn Arabî, bir tek 

vücud fikrini ve bu vücûdun varlıklar ile çokluğa bürünmesini açıklama konusunda 

Nûr isminden faydalanmaktadır: Hakîki vücud birdir, mümkün varlıkların 

sûretlerinde çoğalmıĢtır. Bir olan ıĢık gölgelerde, renksiz olan ıĢık renkli camlarda 

nasıl değiĢik renklerle çoğalıyorsa, bir tek vücûd olan Hak Teâlâ, Ģehâdet âlemindeki 

sûretlerde çok görünmüĢtür
382

. 

Vahdet-i vücûd doktrininin anlaĢılmasında halk-ı cedid anlayıĢı önemli bir yere 

sahiptir. Varlıkların her an yeniden bir yaratılıĢ hâlinde olduğunu ifâde eden bu 
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kavram, Kur‘ân-ı Kerim‘de ―Ġlk yaratmada âcizlik gösterdik mi ki (yeniden 

yaratmayalım)? Doğrusu onlar yeniden yaratılıĢ konusunda Ģüphe içindedirler‖
383

 

âyetinde ifâde edilmektedir
384

. 

Bu anlayıĢ Ġbn Arâbi ile baĢlatılmasına rağmen Bayezıd el-Bistâmî (ö: 848), 

Hallâc ve Râbi‘a el-Adeviyye gibi önceki sûfîlerde de Vahdet-i vücud anlayıĢının 

izlerine rastlamak mümkündür
385

. Vahdet-i vücud, kalbin mânevî seyri sırasında, çok 

ibâdet edilmesi sebebiyle meydana gelen bir hâldir. Mücâhede, dünyâya rağbet 

etmeme, zikre devam etme gibi sebeplerle kalbde sevgi ve aĢk meydana gelir. Bu 

sûretle kalb, mâsivâdan arınır, Hakk‘ın esmâ ve sıfat nurlarına ayna olur. Bu hâlde 

kiĢi Ģiddetli aĢk sebebiyle akis ve gölgeleri Hakk‘ın kendisi zannetmeye baĢlar
386

. 

Sûfî Allahyar, vahdet-i vücûd konusunu ele alırken, ontoloji ve epistemoloji 

bakımından konu hakkında Ġbn Arabî ve ġeyh Bedreddin gibi açık görüĢlü olmamıĢ 

ve aynı diğer Türkistan mutasavvıfları gibi kendi görüĢlerini açık bir Ģekilde ortaya 

koymaktan kaçınmıĢtır. Dolayısıyla yazarımız tasavvuf remizlerinden geniĢ ölçüde 

faydalanıp, diğer mutasavvıf Ģairler gibi bunları duygu ve düĢüncelerini ifade etmede 

bir araç olarak kullanmıĢtır. 

Sûfî Allahyar‘a göre, varlığın esası ―zât-ı mutlak, vücûd-u mutlak, hüsn-ü 

mutlak‖ diye nitelendirilen Allah‘tır. Diğer bütün varlıklar geçici sûretlerdir ve 

Allah‘ın bir yansımasıdır. Seyr u sülûk ile mânevî açıdan geliĢen insan kendi 

varlığındaki ilâhî sırrı keĢfedip nefsini eğiterek ölmeden önce ölüp Allah‘a ulaĢmayı 

hedeflemelidir. Güzel ameller iĢleyen, ibadet ve zikirle meĢgul olan kiĢinin gönlünde 

ilâhî tecelliler zuhur etmeye baĢlar. Görüldüğü üzere, Sûfî Allahyâr‘ın Vahdet-i 
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belirlenmiĢ olan tek bir varlıktan ibarettir. Bu karıĢtırma iĢi ilk defa müsteĢrikler tarafından 

baĢlatılmıĢtır. Oysa Vahdet-i vücud, fenâ fillâh hâlinden meydana gelen Ģuhûdî bir ilimdir. Panteizm 

gibi uydurulmuĢ ve ihtilaflı bir konu değildir. Panteizm, Vahdet-i vücud anlayıĢında olduğu gibi 

teĢbih ve tenzihi bir arada vermeyip, bütünüyle teĢbihçi bir yol izleyerek, Tanrı‘yı âlemdeki 

varlıkların seviyesine indirgemektedir. Bkz: Küçük, a g e, s. 92. 
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Vücûd anlayıĢı baĢta Ġbn Arabî olmak üzere aynı çizgide düĢünen diğer filozofların 

görüĢünden farklıdır. O, ontolojik ve epistemolojik çözümlemelerden ziyade aĢk 

kavramı etrafında döner. Belki bu yönüyle Ġbn Sînâ‘ya benzer. Sûfî Allahyâr‘a göre 

vahdet, varlığın birliği değil, âĢık kalbin sırf ilahî aĢkla doldurulmasıdır. Bunu ancak 

fenâ bulmak ve müĢahade etmekle elde etmek mümkündür. Onun vahdet anlayıĢı 

genel Vahdet-i Vücûd anlayıĢından farklı olduğu için, fenâ ve müĢahade gibi 

tasavvuf kavramlarını da farklı Ģekilde açıklamıĢtır
387

. 

Sûfî Allahyar‘a göre, veliler fenâ bulduğu vakit, çoğu zaman o halden çıkmak 

istemezler, orada kalırlar ve burada ulaĢtıkları mertebeyi en münteha mertebe 

zannetmeye baĢlar. Ancak onların ulaĢtığı o halin Rabbanî veya ġeytanî kaynaklı 

olduğunu belirleyecek açık bir ölçüt bulunmamaktadır. Dolayısıyla Sûfî Allahyar 

burada çok önemli bir noktaya parmak basar. Yani fenâ yolunda ilerleyen 

mutasavvıfların dünya ve araçlardan tecerrüt ederek, tüm Ģuhud ettiklerini sır tutması, 

kimseye açık vermemesi gerektiğini Ģart koĢar
388

. 

Ona göre, Rabbanî kaynaklı bir Ģuhûda mazhar olan kimse, Allah katında bir 

kemal, bir makama eriĢmiĢ olur. Bu makama ulaĢan gerçek bir salik, sırları hiçbir 

zaman hiçkimseye açık etmez: 

Özi aysa ‗fenâ boldum‘ emesdur, 

Fenâ bolğan kiĢi hergiz demesdur. 

Demes her kimge esrar-ı heķayiķ, 

Eger tapılsa genc iĥfâsi layiķ.
389

 

Sûfî Allahyar, Allah-Âlem münasebeti açısından âlemi yahut evreni, simasında 

Allah‘ın Ģûalarından tecelli eden ilahî sıfatların göründüğü bir yer olarak görse de, 

evrenin gerçek bir varlığının bulunduğunu ifade eder. Yani evreni gerçek bir varlık 

olarak tasavvur eder. Çünkü  Sûfî Allahyar, Vahdet-i Vücud‘u, her Ģeyde Allah 

önünde daimi huzur arayan bir tasavvuf tarikî, tarikatın en mühim meĢrebi ve bir hal, 

bir nakıs mertebe olarak görüyor. Vahdet-i Vücud konusu hakkında Ġbn Arâbî gibi 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Derbeyan-ü Tevhid-i Vâcîbu Teâla, Vâcib Teâla‟nıŋ Sıfatı Beyani bablarına, 

s. 7-11. 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Hikayet-i Ġmam ġeyh Besrî babına, s. 61-62. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, s. 39/4, 15. Beyitler. 

Kendisi ben fenâ buldum diyen yalancıdır, 

gerçek fenâ bulan kimse kesinlikle söylemez. 

 

Eger gerçekten kapalı hazineyi bulmuĢsa,  

hakikat sırlarını kimseye söylemez. 
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birçok filozofların Allah sevgisini, O‘nun varlığı üzerine yoğunlaĢtırması neticesinde 

Allah‘ın yarattıkları tüm varlıkları birer hayal veya gölge olarak nitelemesine karĢı 

çıkar
390

. Bu onun realist bir bakıĢ açısına sahip olduğunu bir göstergisidir. 

Sûfî Allahyar‘a göre vahdet, ilahî bilgi elde etmek, gerçek bilgi sahibi olmak 

demektir. Dolayısıyla o gerçek bilgi elde etmenin en önemli yolu olarak mârifet 

yolunu göstermektedir. 

2.3.b. Mârifet 

Ġslâm âleminde doğan fikir cereyanlarının, üzerinde en çok tartıĢılıp fikir 

teâtisinde bulundukları meselelerden birisi mârifet konusudur. Allah hangi metodla 

tanınacaktır sorusunun cevabı, gerek mutassavıflar, gerek kelâmcılar, gerekse 

filozoflar arasında farklı mütâlaaların ortaya çıkmasına neden olmuĢtur
391

. 

Üzerinde böylesi tartıĢmaların odaklandığı mârifet, lugatte, bilme, anlama, 

tanıma, irfân mânâlarına gelmektedir. Tasavvufta ise Allah Teâlâ‘nın sıfat, isim ve 

fiillerinin müĢâhade edilmesi ve bu müĢâhede ve temâĢâyla elde edilen bilgidir. Ġlim 

bilmek, mârifet tanımaktır. Ġlim yolunda olanlara âlim, mârifet ve irfân yolunda 

olanlara ârif denir. Ġrfân, keĢif, ilhâm, ilm-i ledün, sezgi gibi daha baĢka terimlerle de 

isimlendirilen mârifet, kalp kaynaklı vasıtasız bir bilgidir. Kısaca mârifeti vecd ve 

ilhâm yoluyla Allah, onun sıfatları, isimleri ve gayb âlemi hakkında elde edilen 

bilgidir
392

. 

Mârifet, tasavvufta nefisle mücâdele ederek kötü sıfatlardan kurtulmakla, 

mâsivâ bağlarını keserek Allah Teâlâ‘ya tam bir yöneliĢle elde edilir. Ġnsan ne zaman 

bunu yapsa Allah da onun kalbine teveccüh eder ve ilminin nurlarıyla aydınlatır. 

Kalbe rahmetini saçar. Orada nûru parlar. Böylece göğüs geniĢler, melekûtun sırları 

kula âĢikâr olur. Ġlâhî rahmetin zuhûruyla kalbin önünden perdeler kalkar, böylece 

ilâhî hakîkatler onda tecelli etmeye baĢlar
393

. 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Ġmanniŋ Beyanı babına, s. 11-12. 
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 Düzen, a g e, s. 66. 
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 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, Dergâh Yayınları, Ġstanbul 1995, s. 131. 
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 GeniĢ bilgi için bkz: Kelâbâzî, DoğuĢ Devrinde Tasavvuf (Ta‟arruf), haz: Süleyman Uludağ, 

Dergah Yanınları, Ġstanbul 1992, s. 154; Keklik, a g e, s. 392; Düzen, a g e, s. 65. 
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Sûfî Allahyâr‘a göre mârifet, ilâhî sırlara vâkıf olmak, Allah‘ın vasıflarından 

haberdar olmaktır. Onun mârifetinden uzak kalmak ise, gaflet ve cehâlet içinde 

periĢan olmaktır. Çünkü Allah insanı kendini tanıtmak için yaratmıĢtır. Ġnsanın Hakk 

katındaki değeri Hakk‘ı hakkıyla bilip tanıdığı içindir. Allah, mahlûkât içinde 

insanlardan daha Ģerefli ve daha kâbiliyetli mahlûk yaratmamıĢtır. Mârifetullâh 

hazînesinin emîni ve mahremi insandır
394

. 

Sûfî Allahyâr‘ın ifadesiyle Hakk‘ın hakiki mârifetine kolayca eriĢilemez. Onun 

mârifetine eriĢme yolundaki gayretlerin hepsi noksandır. Mârifet yoluyla Allah‘ı 

tanımak için sarf edilen sözler onu anlatmaya yetmez. Mahlûk olan kâinatı bile 

gerçeğiyle tanıyamayan insan, onun yaratıcısı olan Allah ve gâib âlemin sırlarını asla 

bilemez.
395

 

Görüldüğü gibi, Sûfî Allahyâr, mârifet konusunu ele alırken onun 

problemlerini tartıĢmak yerine, doğrudan mârifetin önemi ve sâlikin ruh 

dünyasındaki etkilerini îzah ederek, insan değerini mârifetle değerlendirmiĢtir. 

Mârifetle varılacak son noktanın tevhid olduğunu, mârifet sırlarının son hududunun 

tevhid üzerinde düğümlenmekte olduğunu ifade etmiĢtir
396

.  

Sûfî Allahyâr‘ın nezdinde âriflerin kalbleri muhabbet ve tevfik feyzine mazhar 

olmuĢtur. Onlar, Rasûlullah‘ın fakr ve irfânına tâlipdirler. Samimî niyâzlarıyla 

istediği mârifet mertebesine yetiĢmek için aĢk Ģarttır. Ona göre insan, kalbinde aĢk 

olmadan maĢukun mârifetine varamaz. Salik kimsenin kalbi ilahî aĢkla 

doldurulmadan Allah‘ın mârifetine eriĢemez. Dolayısıyla mârifete aĢktan sonra 

yetiĢilir. 

2.3.c. AĢk 

Arapça, aĢırı derecedeki sevgi anlamına gelen aĢk kelimesi, fart-ı muhabbet 

(aĢırı sevgi) demektir. Muhabbet, bilmenin ve tanımanın veyahut mutlak kemale 

muttali olmanın karĢı tarafta da kemal, cemal - mecazi aĢk açısından- melahet, 

müĢakele gibi hususların bulunmasıyla bazen meydana gelen insandaki fıtrî bir haldir. 
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 Sebâtü‟l-Âcizin, Derbeyan-ü Tevhid-i Vâcîbu Teâla, Vâcib Teâla‟nıŋ Sıfatı Beyani, s. 7-12. 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Talib Oldur ki Pir-i Kamil Tapip Ķol Berse, s.38-41. 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Vâcib Teâla‟nıŋ Sıfatı Beyani, s. 9-10. 
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Mutasavvıflara göre insan, tanımadığını ve bilmediğini sevmez. Sevebileceğini 

tanıyıp bilirse sever. Kâfirlerin Allah‘ı sevmemesi ve Rasulü Ekrem‘e karĢı saygısız 

olmaları tanımama ve bilmemeden kaynaklanmaktadır
397

. 

AĢk aslında bir sarmâĢık türünün adıdır. Nereye sarılacak olursa orayı kurutur. 

Nitekim his olarak aĢk kime musallat olursa onu çevresiyle her türlü bağlantılardan 

kopararak tecrîd eder
398

. 

Ġbn Arabî (ö: 1240) aĢka önem veren sûfîlerin baĢında gelmektedir. Ġslam‘da 

Hz. Muhammed‘e ―Habîbullah‖ denildiği için Ġslam‘ı özellikle bir aĢk dinî olarak 

nitelendiren Ġbn Arabî‘nin görüĢleri, hemen hemen bütün mutasavvıf Ģâirlerin 

eserlerinde, onun konuya yaklaĢım biçimine uygun olarak ele alınmıĢtır
399

. 

AĢk maddî ve manevî Ģekillerde olur. Bir kadın gözönünde bulundurularak 

zevkî ve cinsî cazibe ön planda tutulmak suretiyle oluĢan aĢk maddîdir. Bunun 

platonik, hayali olanı da vardır. ġairlerin aĢkı böyledir. Bu aĢk genelde mecazidir. 

Hakiki aĢk ise, Allah aĢkıdır. Cenab-ı Hak bir kudsi hadiste, ―Ben gizli bir 

hazineydim, bilinmeyi arzu ettim, âlemi yarattım‖ buyurmaktadır ki ilâhî aĢkın 

kaynağı budur. Çünkü Allah‘ı bilmek, tanımak ancak aĢk ile olur. Allah‘ı gerçekten 

seven kiĢi O‘nun yarattıklarını da aynı Ģekilde sever. Yaratandan ötürü yaratılanı 

sever. Bu aĢk güzele değil, güzelliğedir. Herkesi, herĢeyi sevmektir. Varlıklarda 

tezahür eden Allah‘ın sanatını, kudretini, rahmetini, lutfunu ibretle temaĢa etmektir. 

Bu aĢka bazen ‗mecazi aĢk‘la ulaĢılır. Bundan dolayı ―mecazi aĢk, gerçek aĢkın 

köprüsüdür‖ denilmiĢtir. Gerçek aĢka ulaĢmak da ilimle olmaz
400

. 

Mecazi aĢk ile hakiki aĢk arasında kuvvetli bağlar kuran Sûfî Allahyar, 

Ģiirlerinde tasavvufî konuları mecazi aĢkla birlikte ele almıĢ ve tasavvuf 

remizlerinden geniĢ ölçüde faydalanıp, diğer mutasavvıf Ģairler gibi bunları duygu ve 

düĢüncelerini ifade etmede bir araç olarak kullanmıĢtır. Mecazi aĢk denilen beĢerî 

aĢkın, insan tekâmülü sürecinde bir köprü sayılarak hakiki aĢka, ilâhî-tasavvufî aĢka 

ulaĢtırabileceğini ifade eden Sûfî Allahyâr, baĢka Türkistan mutasavvıflarından farklı 
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olarak,  mecazî aĢktan geçip doğrudan ilahî aĢk konusuna değinmiĢtir. Sûfî 

Allahyâr‘a göre, Allah‘tan baĢkasına -ne olursa olsun- gönül vermek, onu sevmek, 

aĢık ve müptela olmak, Mabud-ı Mutlak‘tan gayrıya gönlünü kaptırmak, sevip aĢk ve 

alaka göstermek mecazi aĢktır. Hakiki aĢk ise gönlün Allah‘a verilmesi ve Allah‘ın 

deli gibi sevilmesidir. Ruhun, Cenab-ı Hakk‘ı yakinen bilmesinden doğan bir zat 

sevgisidir. Bu sevgide kulun kendinden geçmesi vardır. Bu aĢk Cenab-ı Hakk‘tan 

gelen bir lütuf ve Hakk‘ın kulu seçmesiyle gerçekleĢir. Özel manadaki hakikî aĢk 

manevî hallerden bir haldir. Zira bu tür aĢk yalnızca ilahî bir mevhibedir. Kulun bunu 

kazanmasında bir rolü olmaz
401

.  

Sûfî Allahyâr nezdinde ilahî aĢk, bir pâye meselesidir. Allah sevgisi hiçbir 

sevgiye benzemez ve benzetilmez. Örneğin, Müminler, Rasulü Ekrem‘i severlerse, 

müminlik mertebesinde, daha doğrusu müminlikteki muhabbet mertebesinde önemli 

bir noktaya ulaĢmıĢ olacaktır. Fakat bu, en kâmil mertebe değildir. Hala bu 

mertebede sevginin maddî yönü bulunmaktadır. Bu yönünden de Sûfî Allahyâr, 

Rasulü Ekrem‘i andığınız zaman istikrarlı bir sevginin, yani soyut bir sevginin 

bulunmayacağını, ama bu zirvenin ötesinde bir de Ģâhika olduğunu iddia etmektedir. 

Rasulü Ekrem‘i, ona ait hatıraları ve Ashab-ı Kiram‘ı sevme mertebesi, muhabbetin 

ilk mertebelerindendir. Zira bunlar beĢerî kıstaslarla anlaĢılan, duyulan, takdir edilen 

ve ölçülen Ģeylerdendir. Ġnsan kalbi hissedilen Ģeyleri ölçüp değerlendirerek insana 

bir fikir verebilir. Ġnsan bu fikirle o mahbubu gönülden sever. Onun halkasına tam 

girip ve onun gözüyle ötelere, ötelerin de ötesine bakınca, aĢk u muhabbetinde daha 

derin ilahî bir buuda ulaĢır, iĢte bu ilahî aĢk mertebesidir
402

. 

Bahsedildiği gibi Sûfî Allahyâr‘a göre kulun ilahî aĢkı kazanmasında bir rolü 

yoktur. Dolayısyla Hakk‘ın seçmesiyle kulun kalbine atılan ilahî aĢkı daha da 

alevlendirip, mârifet bahçesine ulaĢabilmek için, kulun yapabileceği en önemli Ģey 

sürekli talepte bulunmaktır.  

2.3.d. Taleb 
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 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, s. 52-53, 80-81, 
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Ġstek, heves, aday olmak mânâsına gelen taleb kavramı, tasavvufta matlubu 

bulmak ve murâda nâil olmak için onu araĢtırmaktır. Çünkü Hakk‘ı arayan bulur. 

Talebi olmayanın matlûbu yoktur demektir. Tâlibden maksad Hak tâlibi veya Hak 

yolunun tâlibidir. Tarîkate intisâb eden derviĢin bir adı da tâlibdir. BaĢka bir tasnifte, 

tarîkata intisab etmek isteyen kiĢiye de tâlib denmektedir
403

. 

Tasavvufta insan tabakaları, vâsıllar, kemâle sülûk edenler ve nâkıs olanlar 

Ģeklinde derecelendirilmiĢtir. Ġkinci tabakayı teĢkil eden sâliklere ve bu tabakadan 

vâsıllar mertebesinde yükselmeye çalıĢanlara tâlib adı verilmiĢtir. Tâlibler, sülûku 

dâimî olan ehl-i hakikattir. Mürîdin bir adı da tâlibdir
404

. 

Sûfî Allahyâr talebi, fenâ fillâha sülûk etme olarak görmüĢtür. Bu yolda olan 

sâlik de tâlibdir. Sûfî Allahyâr‘a göre taleb, Hak yolunda derd ile tozlanmak, o toz ile 

kibrin gözünü kör etmektir. Riyâzet ve gözyaĢıyla hevânın yakıcı ateĢinden 

uzaklaĢmak ve ruhsatı terk edip, azîmete yönelmektir. Gayrete sarılıp, hırs ve 

tamahdan uzaklaĢmaktır. Kısaca taleb, kendini ilahî aĢk yoluna adamak ve bu yolda 

karĢılaĢılabilecek tüm zorluklara katlanmaktır. Ona göre tâlib, taleb yoluna girince, 

binlerce elem ve zorlukla karĢılaĢır. Bu yolda talebin dıĢında kalanı terk etmek 

gerekir. Mal ve mülk ne varsa sâlik için benddir. Âlem metâından bir Ģey kalmazsa, 

sâlik özge hallere mazhar olur, Hakk‘ın hazînesinden sâlikin gönlüne feyizler akar. 

Zâtının nûrundan canına parlaklık eriĢir
405

. 

Sûfî Allahyâr‘a göre Ģartların ağır olmasına rağmen sâlik, taleb yolunda bin 

türlü zorlukla karĢılaĢsa da talebden vazgeçmemelidir. Vuslat yolunda maksada 

ulaĢmak kesin değildir. Tâlib bu yolda can verse, ebedî hayattan yüz kat iyidir. 

BaĢına bin türlü belâ gelse, her belâdan binlerce zillet yağsa, taleb yolundan 

dönmemelidir. Bu yolda tâlibe sıkıntı, gam ve Ģiddet vardır. Sabretmezse yolundan 

ĢaĢar, talebde maksad sona ermez. Maksada varılmakla taleb bitmez
406

. 
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Sûfî Allahyâr, talebinde Allah‘tan kemal ister, gafil kalmamayı, Allah‘ın 

kendisine yoldaĢ olmasını ister ve Ģöyle niyaz eder: 

Hacetim oldur Ĥudâya pa iĢim baĢ eyleseŋ, 

Munde tevfiķ anda imanimni yoldaĢ eyleseŋ. 

... ... 

Gerçi Allahyar ırur naķabil ve namüsteķim, 

Lutf etip bir mürĢîd-i kâmilğa yoldaĢ eyleseŋ.
407

 

Hakiki aĢıkın kesintisiz olarak Allah‘a yönelik talebde bulunması gerektiğini 

ifade eden Sûfî Allahyâr, talebin zikir ile gerçekleĢebileceğini ifade etmektedir. 

2.3.e. Zikir 

Tasavvufun önemli kavramlarından birisi olan zikir, riyâzetin en önemli esası 

ve kulu Allah‘a yaklaĢtıran en büyük ibâdetlerden bir tanesidir
408

. Çünkü tasavvufun 

gayesi kiĢiye sürekli Allah‘la olduğunu bilme Ģuuru kazandırmaktır. ―Ġhsan‖ 

mertebesi olarak nitelenen bu makama çıkabilmek için zikrin önemi ve etkisi 

büyüktür. 

Zikir, ilmin ortaya koyduğu Allah‘ın seni gözetlediği gerçeğini anlaman, senin 

de kalbinde O‘nu kendine yakın olarak görüp O‘ndan hayâ etmen, sonra O‘nu gerçek 

manada nefsine tercih etmendir
409

. Zikir, zikreden zâkire ait bir sıfattır. Eğer kiĢi 

zikrinden gâib olursa, kendisinden ve sıfatlarından da gâib olmuĢ olur. Kulun sıfatları, 

Allah‘ı müĢâhede etmesine mâni olan bir perdedir
410

. Bu sebeple gerçek zikir, 

yaptığın zikri görmemektir. KiĢi kendi zikrini görmediği an Allah‘ın zikri, kulun 

zikrinin sultanı ve hâkimi durumuna girer. Bu suretle onun zikrindeki beĢeriyet yönü 

giderek, kulun zikri Allah‘ın zikri olmuĢ olur
411

. 

Tasavvufta zikir, pasif bir amel olmadığı gibi, dilin ilâhî esmâyı gayr-ı ihtiyârî 

ve refleksvâri bir Ģekilde icrâ ettiği bir eylem de değildir. Tam aksine zikir aktif bir 
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Allahyar bir noksanlı ve doğru yolda 

olmayan kimsedir, ona lutfedip bir 

kamil mürĢide ahbab eyle. 
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amel olup kiĢiyi Allah‘a götürür. Sûfilerin hedefledikleri zikir ―fenâfillâh‖ın 

aynısıdır veya fenâfillâha götüren yoldur
412

. Bu nedenle zikrin hayatın her alanında 

yaptığımız her iĢe sirâyet etmesi gerekir. Yolda elde tesbih sadece onu çekip durmak 

Ģeklindeki zikir anlayıĢı eksik ve yanlıĢtır
413

. Yine bazı âlimlerce eleĢtirilen bir zikir 

anlayıĢı da son dönem mutasavvıflarının, halkalı meclislerle bunlara eĢlik eden 

ritimli, mûsikili ve oyunlu hareketler çerçevesinde gerçekleĢtirdikleri zikirdir. Bu tür 

zikrin tasavvufî anlamdaki zikirle hiçbir iliĢkisi yoktur. Bunlar gerçek sûfilerin 

Allah‘a sığındıkları yozlaĢtırılmıĢ tasavvufa ait görüntülerdir
414

. 

Zikir konusu Sûfî Allahyâr‘ın ayrıntılı olarak ele aldığı konulardan biridir. Ona 

göre zikir, kalb ve dil ile Allah‘ı anmak, gaflet halinde olmamak, belli zamanlarda, 

belli duâları belli miktarda ve belli Ģekillerde okumak gibi en faziletli bir ibadet 

tarzıdır. Ayrıca Sûfî Allahyâr zikrin mânevî azık oluĢuna, insanı yücelten husûsiyet 

taĢımasına dikkat çeker. Ona göre, zikr-i ilahî meleklerin ruh gıdâsı, Hakk yoluna 

girenlerin azığıdır. KiĢi ancak zikirle üstünlük kazanır
415

. 

Sûfî Allahyâr, zikri dâimâ Allah‘la beraber olma, Allah‘ı her ne halde olursa 

olsun unutmama olarak değerlendirir. Ona göre gamlı, kederli vakitlerde, neĢeli 

olunduğu vakitlerde, yeme içme zamanlarında dahi Allah yâd edilmelidir. Salik 

yolunda tesbîh ve tehlîl‘i eksik etmemeli, Allah‘ın zikri yol tedâriki, O‘nu anmak 

azığı olmalıdır. Böylece zikir ve fikirden bir nefes ayrı kalmamalıdır. Gerçek salik 

Hakk‘ın gayrısında ne varsa onu hatırından çıkarır, gönlüne gelse bile ona îtimâd 

etmez
416

. Sûfî Allahyâr‘a göre, Allah‘ın adının anılması sıradan bir iĢ değildir. 

Ondan söz etmek için maddî mânevî temiz olmak gerekir. Ona göre ilahî aĢk yoluna 

adım atmıĢ olan kimse, vuslat bulmak için sürekli talepte bulunmalıdır. Süreklilik 

ancak Allah‘ı dâimâ anmakla, zikretmekle gerçekleĢir. Bu bakımdan Sûfî Allahyâr 

için talep ile zikir tam bir birlik oluĢturur. Dolayısıyla Allah insana ne kadar ömür 

verdiyse, verdiği ömür müddetince insan, Allah‘ı anmaktan gâfil olmamalıdır. 
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Hakk‘a vuslat gerçekleĢmese de O‘nun yâdında olmak gerekir. Onu anarak can veren 

kimse ebedî bir hayata kavuĢmuĢ demektir: 

Közüŋ hem bolmasa bolsun köŋülde, 

Bu mâtlab birle can çıķsa bu yolde. 

Eger mundağ talebde çıķsa caniŋ, 

Ulansa bâķîğe cism u caniŋ
417

. 

Sûfî Allahyâr, yine bütün varlıkların zikirde olduğunu belirtir. Ona göre 

mahlûkat zikirdedir. Zerreler zikirdedir. Yağmur damlalarının hepsi Allah‘a hamd 

etmektedir. Mahlûkatın zikirlerini gören ise gönüldür. Sûfî Allahyâr, seyr ü sülûkun 

tüm faâliyetlerinde zikri bir Ģart olarak görür. Ona göre zikrin nihâyet mertebesi, 

zâkirin mezkûrda yok olmasıdır. Fenâ fillah mertebesinde zikir dil ile olmaz. Söz ve 

beyâna gerek kalmaz
418

. 

Zikrin insan rûhu üzerindeki etkisini söz konusu eden Sûfî Allahyâr, bütün 

varlıkların zikrine dikkat çekerek, zikrin en büyük mertebesi olarak fenâya iĢaret 

eder ve bu nihaî mertebeye ulaĢma yolunda tevekkül, rıza, kanâatın gerektiğini 

gösterir. Ayrıca bu yolda tamahnın en büyük engel oluĢturduğunu, tevekkül 

vadisinde sağlam yürüyebilmek için rıza ve kanâata yakın, tamahtan uzak olmak 

gerektiğine iĢaret eder. 

2.3.f. Tevekkül 

Tevekkül, sözlükte güvenme, bel bağlama, vekîl tâyin etme, havâle etme 

mânâsına gelmektedir. Tasavvufta ise, iĢi Allah‘a bırakmak, sebeplere tevessül 

ettikten sonra sonucu Allah‘a ısmarlamak, Allah‘tan gelene râzı olmak, Allah‘a 

güvenmek, insanların elindekinden umudunu kesmektir
419

. 

Allah (c.c), insanlara herhangi bir iĢ konusunda: ―önce insanlara danıĢ, 

istiĢâreden sonra karar verip azmedince Allah‘a tevekkül et‖
420

 ayetiyle tevekkülün 
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Eger böyle bir durumda can verirsen, 
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usûlünü öğrettiği gibi, Hz. Peygamber (sav) de: ―Allah‘a gerçek manasıyla tevekkül 

etseniz, Allah kuĢları rızıklandırdığı gibi sizi de rızıklandırır. Nitekim kuĢlar 

sabahları kursağı boĢ çıkar, akĢamları ise kursağı tok dönerler
421

‖ hadîsi ile 

tevekküldeki ince sırrı bildirir. 

Tasavvuf düĢüncesinde tevekkülün ilim boyutu kalb ile tasdik, dil ile ikrâr, hâl 

boyutu teslîmiyet ve tevekküldür. Dinin yarısı tevekkül, yarısı ise tevbedir. Tevekkül, 

Allah‘tan yardım dilemek, tevbe ise ibâdettir. Hasan Basri bu konuda: ―Kim tevekkül 

ve kanâatla rızâ gösterirse kendisi istemeden eĢya onun ayağına gelir‖ demektedir. 

Ancak tevekkül, sebepleri bütünüyle terk değildir. Bilakis sebeplere riâyetten sonra 

neticeyi Allah‘tan beklemek ve Allah‘ın verdiğine de râzı olmaktır. Sebeplere 

yapıĢmadan oturmakla tevekkül olmaz, bu tembelliktir. Tevekkül, Hz. Peygamber‘in 

hâli, çalıĢmak da sünnetidir
422

. 

Tevekkülü mutasavvıfların değiĢik Ģekilde yorumladıklarını görmekteyiz. 

Hastalığın tedâvisini tevekküle aykırı sayanlar bulunduğu gibi, rızık için çalıĢmayı da 

tevekküle aykırı görenler olmuĢtur. Ancak buradaki tedbiri terk, tedbire güvenmeyi 

terk mânâsıyla anlaĢılmıĢ ve öylece de tedbir terk edilmiĢtir
423

. 

Tevekkül için birtakım dereceler de tespit edilmiĢtir. Bunlardan birincisi 

Allah‘a, kendi vekîline güvendiği gibi îtimad, ikincisi, çocuğun annesine îtimâdı gibi 

Allah‘a yönelme, üçüncüsü ise, kulun Allah‘a, ölünün yıkayıcıya teslimi gibi teslim 

olmasıdır
424

. 

Tevekkül, Sûfî Allahyâr‘ın en ayrıntılı iĢlediği konularından biridir. Ona göre 

tevekkül, Hak yolunda vâsıta olan sebepleri ortadan kaldırmak, vesîle hicâbını def 

etmek ve sebepleri aracılıktan reddetmektir. Hakk‘ın kudreti karĢısında sebeplerin 

hiçbir değeri yoktur. Kazâ güneĢi yanında sebepler yıldız gibi sönük kalır. Tevekkül 

ehli, kazâ kaleminin coĢkuyla yazdığını geri çevirmek için boĢuna çaba göstermez. 

Bütün sebep ve vâsıtalardan göz yumup, Allah‘a tevekkül ederler. Çünkü her Ģey 

Hak‘tandır ve kimse kimsenin nasîbini yemez. Ġnsan istemese de Allah ona nasîbini 
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yetiĢtirir. Bunu anlayanlar rızık için sıkıntı çekmekten kurtulur. Tevekkül yoluna 

adım atanların azık dertleri olmaz. Onlar Hakk‘ın ihsân sofrasından nîmetlenirler. 

Ĥudağa her iĢi ķılsan havale, 

Bolur cennet bu olturğan ķevale.
425

 

Onlar varlığa sevinmez, yokluğa üzülmezler. Tevekkül yolunda gezenler, 

maksûd kâbesine vâsıtasız varırlar. Onlar tereddütten uzaktırlar. Dolayısıyla insan 

rızık yetiĢtirici Hakk‘ı bilmeli, rızık verici olarak O‘na inanmalıdır
426

. 

Niçük bolğay diban endiĢe ķılma, 

Tevekkül eyle özge piĢe ķılma. 

Tevekkül bendenin yoldaĢı bolsa, 

Ecep emes ķara taĢ aĢı bolsa. 

Yeter aĥir tevekkül eylegen ķul, 

Tevekkül ķıl, tevekkül ķıl, tevekkül. 

Irur bir iĥtiyar-i cüz-i sendin, 

Taleb ķılğanına yetküzmek andın. 

... ... 

Tevekküldin kiĢikim alsa behre, 

Ķaçan zehre urar ğerķ olsa zehre‖
427

  

Kısaca Sûfî Allahyâr‘a göre tevekkül, mahlûktan bir Ģey ümit etmemek, yalnız 

Allah‘a güvenmek ve dayanmaktır. Burada Ģunu belirtmek gerekir ki, Sûfî 

Allahyâr‘ın ifadesindeki sebepleri tamâmen ortadan kaldırmak, insanları terk-i 

dünyalığa sevketmek değil, aksine cüzî iradeyi kabul etmekle birlikte, sebeplerin 

müessiriyetini nazardan ve kalpten silip, sebeplere güvenmemek anlamına 

gelmektedir
428

. Tevekkülü, sebeplere tevessül ettikten sonra sonucu Allah‘a 
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Nasıl olur diye endiĢe etmeden sadece 
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Ancak tevekkül eden kul maksuduna ulaĢır, 

dolayısıyla sen tevekkül kıl tevekkül. 

 

Sende sadece cüz‘i ihtiyar vardır, taleb ve 

umudun gerçekleĢmesi Allah‘tandır. 

... ... 

Tevekkülden behre alabilen kimse zehir 

içine gark olsa bile hiç zarar görmez. 
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bırakmak olarak tanımlayan Sûfî Allahyâr‘a göre, hakikî tevekkül, ancak Allah‘ın 

hükmüne tam teslimiyet ve mutlak bir rıza göstermekle tamamlanır. 

2.3.g. Rıza 

Memnuniyet, hoĢnutluk, beğenmek, izin anlamlarına gelen rızâ, tasavvufta 

Allah‘ın hükmüne îtirazsız boyun eğmek, her konuda kaderin hükmüne teslim olmak, 

her hâli güzel ve hoĢ karĢılayıp baĢkasına Ģikâyetten vazgeçmek olarak anlaĢılmıĢtır. 

Rıza, tevekkül ve sabrı tamamlayan rûhî bir yükseliĢtir. Tasavvuf makamlarının en 

üstünü olarak kabul edilmiĢtir. Rızânın Allah‘ın kulundan râzı olması, kulun da 

Allah‘tan râzı olması boyutları vardır. Rızâ makamında olan salik, Hakk‘ın hiçbir 

tecellîsinden Ģikâyetçi olmaz, hatta kendisine isâbet eden belâlardan dolayı haz duyar. 

Rıza, irâdeyi terk, küllî irâdeye teslîm olmak, kâr ve zarar endiĢesini terk edip 

mâsivâya bağlanmamaktır
429

. 

Rıza makamına, kalp bütün arzulardan temizlenirse ulaĢılır. Bu makama 

yükselen, dünyalıkların kaybından veya kazanılmasından dolayı elem ve sevinci terk 

eder, sadece Allah‘ın hoĢnutluğunu kazanmaya çalıĢır
430

. 

Kur‘an‘da rıza hakkında bir emir gelmemiĢ, yalnız rıza sâhipleri Ģöyle 

övülmüĢtür: ―Allah onlardan râzı olmuĢtur, onlar da Allah‘tan râzı olmuĢlardır.‖
431

 

―Âdemoğlunun saadet sebeplerinden biri de Allah Teâla‘nın hükmettiğine rıza 

göstermesidir. ġekavet sebeplerinden biri de Allah Teâla‘ya istihareyi terketmesidir. 

Keza Ģekavet sebeplerinden bir diğeri de Allah‘ın hükmettiğine razı olmamasıdır.‖
432

 

Hadisi de rızanın ehemmiyetini vurgulamaktadır. 

Sûfî Allahyâr‘ın rızâ hakkında söyledikleri yukarıda hulâsa edilen çerçevenin 

dıĢında değildir. Ona göre rızâ, Allah‘ın kul için takdir ettiği Ģeyleri, kalbin sükûnetle 

karĢılamasıdır. Çünkü Allah, onun için, en iyi olanı seçmiĢtir. Böylece kul, takdire 

rıza göstermiĢ ve hoĢnûtsuzluktan kurtulmuĢ olur. Rızâ, kalblere vasıl olan ilmin, 

sağlam ve sahih olmasıdır. Kalb, ilmin hakikati ile yüz yüze gelince, ilim onu rızaya 
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yönlendirir. Rıza ve muhabbet, havf ve reca gibi değildir. Bunlar, dünyada ve 

âhirette kuldan ayrılmayan iki hâldir. Çünkü cennetde de, rıza ve muhabbetten 

müstağni kalınamaz
433

. 

Sûfî Allahyâr nezdinde rıza, kavgalar, çekiĢmeler ve didiĢmeler sonunda 

dünyalığa nâil olmaktan daha güzeldir. Rızâ‘nın sıddîklerin kalplerinde husûle 

getirdiği tatlılık, nefsânî arzularla zevklere nâiliyetin verdiği tatdan çok daha 

büyüktür. Allah dostlarının nazarında rızâ, dünyadan ve bütün dünyadakilerden çok 

daha tatlıdır. Zira Allah‘ın tüm hükümlerine rızâ göstermek, her hal u kârda hayatı 

güzelleĢtirir, tatlılaĢtırır, huzurlu kılarlar: 

KiĢikim râzılıķ namında bolsa, 

Ķılur Ģükri ecderha kaminda bolsa.
434

 

Sûfî Allahyâr‘ın tespitine göre, insan kazaya razı olmalı. Kaderden emin 

olmalıdır. Hayırlısından da, Ģerlisinden de, tatlısından da acısından da insana isabet 

edecek olan mutlaka isabet eder. Ġnsan sakınmakla ondan korunamaz ve kurtulamaz. 

Ġsabet etmiyecek olan da isabet etmez. Ġnsan kendi gayret ve çalıĢmasıyla onu 

kendisine getiremez. Velînin alâmeti her hâl ve hareketinde Allah‘a muvafakat 

etmekdir. Onun her hâli Allah‘a teslimiyettir. Veliler Allah‘ın fiilerine ―Niçin, 

nasıl?‖ gibi sorular sormadan, bütün emirleri eda eder ve bütün yasaklardan kaçınır. 

Ancak buradaki rızayı yine yanlıĢ değerlendirmemek gereklidir. Burada anlatılmak 

istenen rıza, daha metafizik anlamda bir bakıĢ sergilemek, yani ilahî adalet ve mutlak 

hayrı düĢünerek, genel anlamda O‘ndan Ģer sadır olmayacağını bilmekle baĢına gelen 

her ne olursa razı olmak demektir. Yoksa bunlarla mücadele etmemek demek 

değildir: 

Niçük hükmeylese ķadîr hûdadur, 

Çare u çün demek ķuldin hatadur.
435

 

Rıza‘yı kendi hevâ ve rızâsından geçerek, kalbi Allah rızâsıyla doldurmak, 

gönüldeki heveslerin ölümündeki mâtemi farz bilmek ve Hakk‘ın rızâsıyla dirilmek 
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olarak özetle değerlendiren Sûfî Allahyâr, rıza göstermenin ilk Ģartı olarak kanâatı 

iĢaret etmektedir.   

2.3.h. Kanâat 

Sûfî Allahyâr üzerinde detaylı durduğu diğer bir konu da kanâattır. Kanâat, 

elde bulunanla yetinmek, Allah‘ın verdiğine sabredip râzı olmaktır. Bir baĢka deyiĢle 

çalıĢıp çabalayarak bütün gayretini sarf ettikten sonra ele geçene râzı olmaktır. Hırs 

göstermemek, kısmetinden fazlasını istememek, helâl ve elde olanla yetinmek, 

harama teveccüh etmemek, alıĢılan Ģeyleri kaybetme hâlinde bile sızlanmamak, 

huzûr içinde olmaktır. Hakk‘tan neye mazhar olunursa ona Ģükretmektir. Çoğa 

sevinip aza üzülmek kanâat değildir
436

. 

Kanâat kavramı, Kur‘an‘da lafzen değil mânâ olarak vardır. ―Erkek ve 

kadından her kim inanmıĢ olarak iyi bir iĢ yaparsa, onu hoĢ bir hayatla yaĢatırız, 

onların ücretini yaptıklarının en güzeliyle veririz.‖
437

 ayetindeki ―güzel hayât‖ tâbiri 

―kanâat‖ olarak açıklanabilir. Ayrıca ―Ġslam‘a iletilip kendine yetecek bir rızık ile 

yetinen kiĢiye ne mutlu.‖
438

 gibi hadîsler de kanâatten kast edilen mânâya açıklık 

getirmektedir. 

Sûfî Allahyâr‘a göre kanâat, ibâdet kuvveti hâsıl oluncaya kadar gıdâlanmak, 

ondan fazlasının hevesini hayaldan gidermek, yoksulluk ile nefsi incitmek, 

mahrumluk ile kuvve-i Ģeheviyyeyi zayıf tutmaktır. Gönül kanâatla refahlanır, göz 

ondan parlaklık alır. Kanâatkar velinin kuru ekmeği, tamâhkâr sultanın muhteĢem 

sofrasından daha tatlı ve hayırlıdır. ġah odur ki, almadan verir. Kanâat eden her 

hangi bir tereddütten âzâd olur
439

. 

Kanâat, kendisine sığındığında insanı nefsin Ģerrinden kurtarır. Kanâatte gönül 

hoĢnutluğu, tamahta ise sıkıntı ve rezâlet vardır. Kanâat bir tükenmez hazînedir. 

Kanâat sahibi tamâhkardan üstündür. Ġzzet mesnedi kanâat üzerindedir. Ġzzet isteyen 

kanâatkar olmalıdır ki, Ģah baĢına taç koyan değil, ihtiyaç hissetmeyendir: 
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Egerçendeki bolsaŋ bî bîzâet, 

Süleymansen eger ķılsaŋ ķanâet. 

Ķanâettür köŋülleriniŋ sefâsi, 

Ķanâet o barçe illetniŋ devâsi.
440

 

Sûfî Allahyâr, gerçek salîkin insanların ihsân ve ikramlarından da uzak 

durması gerektiğini ifade eder. Çünkü insan ihsân ve ikrama karĢı minnetini çekmek 

zorunda kalacaktır. Sûfî Allahyâr, insanları kanâata teĢvîk eder ve tamahın insanı hor 

kılacağını, kanâatın ise dâima bir izzet verici olduğunu ifade eder. Ona göre, kula 

yakıĢan Hakk‘a itâat, aza kanâattır. Kanâatkar kul halk içinde izzet ve tevâzusu ile 

tanınır, tamah ve hırslı kul ise iyi kötü herkesin içinde zillet ve horlukla horlanır
441

. 

Kanâatı Allah‘a rıza göstermenin sermâyesi, Ģeref ve izzet kaynağı olarak 

nitelendiren Sûfî Allahyâr, tüm zillet ve horluğun kaynağı olarak tamaha iĢaret 

etmektedir. 

2.3.i. Tamah 

Tamah, lugat mânâsıyla hırsla istemek, doymazlık, aç gözlülük, çok isteme, bir 

Ģeyin kendisine verilmesini veya yapılmasını beklemek, dilemek, istek duymak, 

arzulamaktır
442

. Kaynaklarımızda tamahın zıddına tevfîz adı verilmektedir. Tevfîz ise, 

helâl ve fâideli Ģeyleri kazanmaya çalıĢıp da, bunlara kavuĢmağı Allah‘tan 

beklemektir
443

. Sûfî Allahyâr‘a göre tamah, hem tevfîz hem kanâatın zıddıdır. 

Sûfî Allahyâr, tüm kötülüğün kaynağı olarak tamaha iĢaret etmektedir. Ona 

göre tamahın nihay sonucu Ģirktir. Çünkü tamah Allah‘ın gayrından istemektir, 

mahlûktan beklemektir: 

Kel ey âzâd! Bol himmet bilen yar, 

Tamah zindaniğa bolma giriftar. 
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Kimsesiz ve malsız bir yoksul olsan dahi, 

kanaâtkar olduğun zaman Süleymansın. 

 

Kanaât, gönüllerin huzurudur, kanaât tüm 

hastalığın ilacıdır. 

Gel ey hür insan! Himmete yar ol, tamah 

hapishanesine mahkûm olma. 

 

Dünya iĢlerine kapanma ve uzak ol, 

kiĢiden hiç tamahta bulunma. 

 

Allah neyi hükmetse kanaât kıl ve rıza 

göster. Tamah ile kalbi zedileme. 
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Birge bolmase dünya iĢidin, 

Ķıl istiğna, tamah ķılma kiĢidin. 

Ĥûdayıŋ her ne berse ķıl ķanâet, 

Yürekni ķılma tamah ile cerâhet.
444

 

Sûfî Allahyâr‘a göre kibre, kendini beğenmeye sebeb olan da tamahtır. Âhireti 

unutturan mübâhları yapmak da tamah sayılır. ġeytan, riyâyı ihlâs olarak ve tamahyı 

da tevfîz olarak göstererek insanı aldatmaya çalıĢır
445

. 

Tamahın mekânı olarak nefs-i emmare‘yi iĢaret eden Sûfî Allahyâr‘a göre, 

Allah herkesin kalbine bir melek vazîfelendirmiĢtir. Bu melek, insana iyi düĢünceler 

ilhâm eder. ġeytan da, insanın kalbine kötü düĢünceler, yani vesveseler getirir. Helâl 

yiyen kimse, ilhâm ile vesveseyi birbirinden ayırır. Haram yiyenler ayıramaz. Ġnsanın 

nefsi de kalbine kötü düĢünceler getirir. Bu düĢüncelere ve arzulara hevâ denir. 

Ġlhâm ve vesvese devamlı olmaz. Nefsin hevâsı ise devamlıdır ve gittikçe artar. 

Vesvese, duâ ederek, zikrederek azalır ve yok olur. Hevâ ise, ancak 

kuvvetli mücâhede ile azalır, yok olur. Hevâ tamahtan doğar, hevâyı yok etmenin tek 

yolu tamahtan uzak olmaktır
446

. Sûfî Allahyâr tamahtan uzak kalmanın tek yolu 

olarak sabrı iĢaret etmektedir.  

2.3.j. Sabır 

Sabır kavramı Sûfî Allahyâr‘ın Sebatü‟l-Âcizin adlı eserinde ele aldığı 

konuların merkezinde yer almaktadır. Nitekim tüm eserde en çok teĢvik edilen de 

sabır ve sebattır. ―s-b-r‖ kökünden mastar olan sabır kelimesi sözlükte hapsetmek, 

tutmak, birini bir Ģeyden alıkoymak, dayanmak, kefil olmak, cüret ve Ģecaat
447

 

anlamlarına gelmektedir. Bunun yanında gelecek olan bir Ģey için acele ve telaĢ 

etmeyip beklemek, sükûnet, huzur, dinginlik, sebat, metanet, kendine hâkim olma, 

kendini tutma, birini bir Ģeyden alıkoyma, hapsetme, bir yere hapsederek öldürme, 
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baĢa gelen acıya karĢı telaĢ ve üzüntü göstermeyip dayanma
448

, dayanıklılık, 

sızlanmamak,  yakınmamak, kendine acındırmamak
449

, itidali muhafaza etmek, 

kolayca vazgeçmemek, tahammül, ağrı ve acıya diĢini sıkmak, edebi bozmamak, her 

Ģeye rağmen yaĢamak, sıkıntı ve belalara sızlanmayı terk etmek
450

 anlamlarında da 

kullanılmaktadır. 

Sabır, acılara katlanmak, elem veren belâlara karĢı sızlanmayı terk etmektir. 

Üzücü bir olay karĢısında kendine hâkim olmak, kızgın davranıĢlara girmemek, dili 

Ģikâyetten, uzuvları yanlıĢ hareketten korumaktır. BaĢa gelen sıkıntı ve belâlara karĢı 

yakınmamak, Allah‘tan baĢka kimseye Ģikâyetçi olmamaktır. Nefse haz veren 

Ģeylerden uzuklaĢma, haramlardan sakınma ve dinî emirleri yerine getirmede sebat 

göstermektir
451

. 

Bundan baĢka sabır kavramı, Allah‘a güvenip yine O‘na dayanmak, Allah‘tan 

ummak, razı olunacak haller ile acı gerektiren durumları aralarında fark 

gözetmeksizin aynı karĢılamak, nefis ve toplumdan gelen zararlara göğüs gererek 

tahammül göstermek, nefse haz veren Ģeylerden ve özellikle Ģehevî duygulardan 

uzaklaĢmak, Allah‘ın razı olmadığı Ģeyleri yapmamak, nefsi telaĢtan men etmek, 

nefsin hazlarından mücadele ile sıyrılıp uzaklaĢmak, nefis perhizine devam edip 

orada sabit kalmak olarak
452

 da tarif edilmektedir. Kur‘an‘da sabır ehli övülmüĢ, 

âhirette sayısız ve hesapsız karĢılık görecekleri haber verilmiĢtir
453

. ―Mümin kula 

isâbet eden hiçbir hastalık, üzüntü ya da daha küçük bir olay yoktur ki, Allah o 

musîbet ile kulun günahlarından bir kısmını silmesin.‖
454

 gibi hadîslerde de Hak‘tan 

gelen musîbetlere sabırlı olmanın mümin için ehemmiyetli olduğu ifade edilmektedir. 

Mutasavvıflara göre sabır, Allah Teâlâ‘dan bir çıkıĢ kapısı açmasını 

beklemektir. Sabır, sabırda sabretmektir. Sabır bir temizleyicidir ki, eĢyâ onunla 
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temizlenir. Belâ ve musîbete sabreden insan, günah kirinden temizlenir. Allah 

evliyâsına belâ ile değil, belâya evliyâ ile eza eder
455

. 

Sûfî Allahyâr‘ın sabır tanımı mutasavvıfların genel kabul gördüğü tanım 

çerçevesinin dıĢında değildir. Ona göre sabır, kızgın davranıĢlara girmemek, dili 

Ģikâyetten, uzuvları yanlıĢ hareketlerden korumak, kader ve kazaya teslimiyet 

göstermek, benliğin zorluklara tahammülü, iĢin sonunu gözlemek, dili korumak, 

öfkeyi yenmek ve kanaat etmektir
456

. 

Sûfî Allahyâr, tahammül edilmesi güç ve katlanılması zor olaylara karĢı 

sabretmeyi, bağlayıcı ve farz kabul etmiĢ, Ģükür ve rızâ ile birlikte değerlendirip, 

imanın diğer yarısı saymıĢtır. Sabırlı olmayı, peygamberlerin özelliği ve ahlakı 

olarak nitelendiren Sûfî Allahyâr, sabrın büyük irade sahibi peygamberlerin yaptığı 

önemli bir iĢ olduğunu açıklamaktadır
457

. 

Yazar, insanlara sabrı teĢvik etmekle beraber, sabredenleri ve sebat gösterenleri 

övmüĢtür. Sabretmekten ibaret bu davranıĢın insanın tek baĢına gerçekleĢtirebileceği 

bir durum olmadığını ifade eden Sûfî Allahyâr, bunun ancak Allah‘ın yardımı ile 

olabileceğini vurgulamıĢ ve baĢı ne olursa olsun sabır ile sonuçlanan her fiilin hayır 

ve iyilik getireceğini belirtmiĢtir. Ayrıca sıkıntı ve musibete en çok maruz kalan bir 

kaç peygamberlerden örnek vererek bu peygamberlerin Ģahsında bütün 

peygamberlerin güzel sabır örnekleri sergilediklerini ifade etmiĢtir
458

. 

Sûfî Allahyâr‘a göre, salikin fiillerindeki kusurları görmesi kulun Hakk‘a 

dönüĢ ve teslimiyetinin sıhhatı için zaruri bir durumdur. Bu, aynı zamanda tevbe 

makamının gerçekleĢmesi hususunda da elde edilecek önemli bir haldir. Tevbe ise 

ancak mücahededeki sadakatle düzgün olur ve kul, mücahedesinde sabrın 

bulunmasıyla sadık olabilir. Nefisle mücahede, ancak sabırla mümkündür. Çünkü 

sabrın en faziletlisi bütün düĢünceyi Allah Teâla‘ya vererek onunla beraber olmak, 

kalbî murakabeye devam etmek ve kalpten dünyevî ve süflî düĢünceleri tevbe ile 
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temizleme gayreti içinde olmaktır. Ayrıca sabır, insanın kaderinin ortaya çıktığı kaza 

anına rızada da gereklidir. Kulun elinde olanla yetinmesi, baĢına gelen olaylar 

karĢısında Allah‘ın kaderine razı olması, ancak sabırla mümkün olacaktır. Zira 

zorluk anında sabırdan daha güzel bir arkadaĢın olması düĢünülemez. Kul, sabır 

arkadaĢı ile birlikte rıza ahlâkına da sahip olmayı baĢardığında, burası salik için bir 

makam olmaktadır. Kaderin tecellisi sırasında sabır ve rıza ahlâkının birlikte 

bulunması esastır. Sabır olmadan rıza gerçekleĢmeyeceği gibi, sonu rıza olmayan 

sabrın da bir kıymeti yoktur. Bu sebeple kuldan belâ anında sabır, kaza anında da 

rıza erdemini göstermesi beklenir. Fakat bu erdemler birbirinden ayrı olarak ortaya 

çıkmazlar. Binaenaleyh kulun, sabır konusunda göstermiĢ olduğu bütün gayreti, 

sadece Allah‘ın rızasını kazanmak için olmalıdır
459

. 

Görülüyor ki, Sûfî Allahyâr‘a göre sabrın iliĢkili olmadığı ahlakî bir eylem 

hemen hemen yok gibidir. Ancak bu noktada Ģunu da ifade etmek gerekir ki, sabırlı 

olmak, bela ve musibetleri olduğu gibi karĢılamak, her konuda kayıtsız Ģartsız 

Allah‘a güvenip dayanmak tedbirsizlik demek değildir. Ġnsan bazen öyle olaylarla 

karĢı karĢıya kalır ki, sonucu daha yaĢanmadan tahmin edilebilir. ĠĢte bu gibi 

durumlarda kiĢinin her an tedbirli olması, yani tedbiri elden bırakmaması, onun bu 

konuda sabrına yardımcı bir davranıĢ olacaktır. Zaten tevekkül anlayıĢının içerisinde 

de tedbir var olduğundan, tevekkülün yakından iliĢkili olduğu sabır konusunda 

tedbirli olmak kaçınılmaz bir tutumdur
460

. 

2.3.k. Fenâ 

Fenâ, lugat mânâsıyla yok olma, yokluk, geçip gitme, tasavvufî mânâda ise,  

fenâ nefsin tüm itiraz ve arzuları ile kötü sıfatların yok olmasıdır. Zihnin Allah 

düĢüncesi üzerine teksîfi, bütün düĢünce, fiil ve duygulardan sıyrılması veya fenâ 

bulmasıdır
461

. Buna karĢılık beka, her türlü iyi huy ve davranıĢların kulda kalması, 

beĢerî sıfatlardan arınıp, Allah‘ın sıfat ve vasıflarıyla mücehhez olma hâlidir. 

Sûfîlerden bir tanesi ―Bekâ nebîlerin makâmıdır. Allah onlara vakar ve sekînet 
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elbisesini giydirmiĢtir. Bu sebeple içinde bulundukları hâl, farzları yapmalarına ve 

faziletlerine engel olmaz‖ demiĢtir
462

. 

KiĢide fenâ ya da bekâ özelliklerinden bir tanesi mutlaka bulunmaktadır. Bir 

kimse yerilmiĢ huylardan fâni olursa, onun üzerinde güzel ahlâklar belirir. ġayet 

kiĢide yerilen huylar gâlip olursa, onda sevilen huylar saklı kalır. Kim Ģerîat diliyle 

yerilen fiillerini terk ederse onun için ―Ģehevî arzularından fâni oldu‖ denilir. ġehevî 

arzularından fâni olunca, kulluğundaki niyeti ve ihlası ile bâki olur. Kim kalbiyle 

dünyadan yüz çevirirse, onun için ―dünyayı istemekten fâni oldu‖ denilir. Dünyayı 

istemekten fâni olunca, Allah‘a yöneliĢindeki sıdkı ve samimiyeti ile bâki olmuĢ 

olur
463

. 

Sûfî Allahyâr‘a göre, tamamıyla kendinden geçme olan fenânın son mertebesi, 

Allah‘ta bâkî olma anlamına gelen bekanın evvelidir. Salik önce kendisinden fânî 

olur, sonra Hakk‘ı gördüğü için Hakk‘ın sıfatından fânî olur. Nefsinden fânî olan 

Hakk ile bâkî olduğu gibi Allah‘ta fânî olan da Allah ile bâkî olur: 

Nedür ķulluķ anıŋ müĢtâķi olmaķ, 

Özidin fâni Hakk‘a bâki olmaķ.
464

 

Daha önce bahsedildiği gibi, Sûfî Allahyâr Allah‘ın yarattıkları tüm varlıkları 

birer hayal veya gölge saymaz ve onların gerçek varlığını kabul eder. Dolayısıyla ona 

göre fenâ bulmak ve Allah ile bir olmak, kalbi bir tek kalp yapmaktır. Yani hem arzu, 

hem irâde, hem de bilgi ve mârifet yönünden kalbi Allah‘tan baĢkasıyla olan 

alâkalarından sıyırmaktır. Ona göre sûfî, arzû ve irâdesini, murâd edilen her Ģeyden 

kesmelidir. Bilinen ve kavranan tüm Ģeyleri zihninden uzaklaĢtırmalı, düĢüncesi 

sadece Allah‘a yönelmeli ve ondan baĢkasını bilmemelidir
465

. 

Sûfî Allahyâr, yine fenânın bazı yanlıĢ anlaĢılmalarına karĢı bahislerde 

bulunmuĢtur. Ona göre fenâ durumu hem ilahî kaynaklı, hem de Ģeytanî kaynaklı 

olabilir. Fenâ bulan kiĢide Ģeriâte ters düĢen her hangi bir hâlin bulunması, Ģeytanî 
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kaynaklı olduğunun kanıtıdır. Ġlahî kaynaklı zevk hâllerinde de Hakk‘ın vasıflarını 

Hakk sanmak gibi bazı yalnıĢ anlaĢılmalar olabilir
466

. 

Kısaca Sûfî Allahyâr‘a göre bekâya ermek isteyenler kendilerini fenâya 

vermelidir. Fenâ, Hakk talibi için en büyük maksattır. Maksûduna eriĢmek isteyen 

maksûdu için kendini yok bilmelidir. Ancak kendinde fenâ, Hakk‘ta bâki olmak, 

Allah ile vucuden bir olmak değil, kalbi bir tek kalp yapmaktır. Yani kalbi tün 

yönüyle Allah‘tan baĢkalarından sıyırmaktır. 

Fenâ bulan veliden bazı olağanüstü hâllerin zûhur olacağını iĢaret eden Sûfî 

Allahyâr, Allah‘ın bir lütfu ve ikrâmı olarak evlîyaların kerâmetinden bahsetmektedir. 

2.3.l. Kerâmet 

Kerâme, ikrâm, kerem, lütf ve ihsân demektir. Allah‘ın velî kullarından sudûr 

eden hârikulâde hallere kerâmet denir. Peygambelere mûcize, velîlere kerâmet 

verilmiĢtir
467

. 

Kerâmet mevzusu Sûfî Allahyar‘ın ele aldığı önemli konulardan biridir. O aynı 

diğer sûfîler gibi kerâmeti kevnî ve hakikî olmak üzere ikiye ayırır. Kevnî kerâmet, 

bazı olağanüstü haller göstermektir. Sûfî Allahyar, olağanüstü hallerin birkaç türlü 

olduğunu, öyle bir hal eğer nebilerde görülse ona ―muzice‖, nübüvvetten önce 

görülse ―irhas‖, avam bir muminde görülse ―meunet‖ denileceğini, ―keramet‖ ancak 

veli kimselerde görülen olağanüstü hallere denileceğini ifade etmekle beraber, 

havada uçmak, denizde yürümek, gönülden geçeni bilmek gibi haller bir kâfirde 

görülse, ona  ―istidraç‖ denileceğini de detaylı bir Ģekilde açıklamıĢtır
468

. 

Ona göre hakikî kerâmet, ilim, mârifet ve ahlâkla kazanılan, Allah‘ın inayetiyle 

gerçekleĢen olağanüstü mazhariyettir: 

Irur berheķ! Kerâmet evlîyadın, 

                                                           
466

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizin, Hikayet-i Ġmam ġeyh Besrî babına, s. 61-62. 
467

 Yılmaz, a g e, s. 311 
468

 Bkz: Sebâtü‟l-Âcizi. s.18/5-10. Beyitler. 

Velilerin kerâmetleri gerçektir, o Allah‘ın 

inayetindendir.  
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Ġnayettür velîlerğe ĥudadın.
469

 

Sûfî Allahyar‘a göre, Peygamberler için mûcize Ģart, velâyet için kerâmet Ģart 

değildir, olsa da gizlenmesi gerekir. Ayrıca kerâmet, ehli sâlih amelli, inançlı bir 

mümin üzerinde olmalıdır. Ġnancı olmayan insanlarda görülen olağanüstü hallere 

kerâmet değil, istidrâc, sihir veya mekr adı verilir
470

. 

SONUÇ 

Doğu Türkistan,  Türk-Ġslam uygarlığının en önemli merkezlerinden biridir. 

Karahanlılar‘ın ilk dönemlerinde tüm Türkistan coğrafyasında Ġslam, kısa süre içinde 

halkın hayat tarzına,  kültürüne,  sanatına,  bilim hayatına hâkim olmuĢtur.  Bölgede 

halk tarafından yeterince benimsenmemiĢ olan Yahudilik, Hıristiyanlık, Budizm ve 

Maniheizm gibi eski dinler Ġslam karĢısında bir varlık gösterememiĢlerdir.  

Türklerin Ġslam‘ı kabullenmesindeki etkili faktörler hakkında farklı görüĢler 

ortaya konulmuĢ olsa da, söz konusu etkili faktörler içinde ruhun, ilahî aĢk ıĢığında 

aydınlanması için gösterilen çaba olarak bilinen tasavvufun oynamıĢ olduğu rol, paha 

biçilmez ve yeri alınamazdır. Tasavvuf, geniĢ anlam itibariyle ilahi aĢka ulaĢılırken, 

kâmil beĢeri özellikleri taĢıma manasına da gelmektedir. Özel anlamda ise tasavvuf, 

irĢad yolunda dini öğretimin gerçekleĢtirilmesi yolunda gösterilen çabadır. 

Türk insanı için Ġslamın özü diyebileceğimiz tasavvuf, ilk dönemlerde daha 

çok zühde dayanmaktaydı. Daha sonra değiĢik aĢamalar geçiren tasavvuf cereyanı, 

tarîkatların kurulmasıyla birlikte yeni bir ivme kazanarak etkinliğini artırma fırsatı 

buldu. Ruhani bir hava içinde yaĢayan sufiler, bozkırlı kitleler üzerinde etkili 

olmuĢlardı. Bu etkisiyle yayılmaya baĢlayan tasavvuf düĢüncesi, Ahmed Yesevi ile 

beraber teĢkilatlı bir yapıya dönüĢmüĢ, önceleri Ġslami kaideleri yayma amacı güden 

bu yapılanma, zamanla devrin siyasi, sosyal ve ekonomik yapısı üzerinde de 

etkilerini göstermiĢtir. Sonraki dönemlerde tasavvuf ve tarikatlar öyle yoğunlaĢmıĢtır 

ki, artık kırsal bölgede yaĢayan en sade Türk insanından, en üst kademedeki devlet 

yöneticisine kadar pek çok kimse tasavvuf büyüklerinin manevi tesir sahasına girmiĢ 

                                                           
469
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olup, tarîkatların etkisi hem halk hem de devlet ricâli arasında büyük oranda 

hissediliyordu. Tarihî süreç içerisinde tasavvuf, Doğu Türkistan bölgesinde bir 

kurum haline gelirken, yazılan kitaplar yoluyla da ilke ve kuralları belirlenmiĢti. 

Türk tasavvuf öğretileri aynı anlayıĢ içerisinde farklı zatlar ve bu zatların 

izledikleri yollar olarak kendini göstermiĢtir. Ġslâm dini çerçevesinde tasavvuf, farklı 

biçimlere bürünerek, halk içerisine karıĢmıĢtır. Bu karıĢımlar, sufîler, mutasavvıflar, 

tekkeler ve tarikatlarla birlikte medreseler ve müderrisler yoluyla daha keskin 

kurallar üzerine oturtulmuĢtur. Doğu Türkistan medreselerinde baĢtan beri egemenlik 

konumunu koruyan ve bağlayıcı durumda olan Türk tasavvufu, daha sonraki 

dönemlerde değiĢen zaman ve kavramlar altında ezilmeye mahkûm kalmıĢtır. 

Seyidiyye Hanlığı sonrası baĢlayan Hocalar dönemindeki karıĢık durum Çin 

iĢgali için uygun bir ortam hazırlamıĢtır. Dolayısıyla Çinliler kısa bir sürede Doğu 

Türkistan coğrafyasını istila etmiĢ, böylece Doğu Türkistan coğrafyası, günümüze 

kadar devam eden baskı ve sömürgü politikasının etkisi altında kalmıĢtır. Doğu 

Türkistan‘ın iĢgalinden sonra Çinliler,  Müslümanların din iĢlerine karıĢmaz gibi 

görünmekle beraber, mutaassıp din adamlarını el altından desteklemek suretiyle, halk 

arasında yenileĢme ve uyanıĢ hareketlerini önlemeye ve Doğu Türkistan halkını 

cehalet ve gerilik içinde manen çürütmeye ve böylece Doğu Türkistan coğrafyasını 

ebedî kendi eli altında tutmak için zemin hazırlamaya çalıĢmıĢlardır. Bu maksatla 

Çinliler dinin, gerçek din adamları tarafından merkezden yönetilmesine müsaade 

etmemiĢtir. 

XX. yüzyılın ilk yarısında Doğu Türkistan‘da millî uyanıĢ ve yenileĢme 

hareketleri geniĢ çapta görülmeye baĢlamıĢ, halk Çin hâkimiyetine karĢı dirençli 

mücadelelerde bulunumuĢ, ileri görüĢlü din âlimleri ve aydınların liderliğinde iki kez 

Cumhuriyet kurma Ģansı yakalamıĢsa da, Çinliler, Ruslarla iĢbirliği yaparak bu iki 

Cumhuriyeti yok etmiĢtir. 

1949‘da Doğu Türkistan‘ı son kez iĢgal eden Komünist Çin rejimi, ilk hedef 

olarak Ġslamiyet‘i ele almıĢ ve dinsizleĢtirme politikasını tüm Doğu Türkistan 

bölgesinde uygulamaya baĢlamıĢtır. Müslüman Türkler Komünist Çin‘in 
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dinsizleĢtirme siyasetine ve baskılarına karĢı koymuĢlardır. Ancak hiçbir hareketi 

baĢarıya ulaĢamamıĢ ve Çinliler daha sert tedbirlerle politikalarına devam etmiĢlerdir. 

Çinlilerin dinsizleĢtirme politikası uygulamalarında Müslüman Türklerin inanç 

sistemine her anlamda müdahale etmiĢ, camiler kapatılmıĢ, din adamları tutuklanmıĢ, 

medreseler kapatılmıĢ, Müslümanların her türlü yayın hakları yasaklanmıĢ ve 

insanların her türlü ibadet hakkı ellerinden alınmıĢtır. Çinliler kimi zaman da 

siyasetleri icabı Müslümanlara bir takım ödünler vermek zorunda kalmıĢlar ve bazı 

camilerin açılmasına müsaade etmiĢlerse de, dinsizleĢtirme politikalarını dönem 

dönem devam ettirmiĢlerdir. 

Uzun bihr tarih sürecinde Türk tasavvufunun öğretileri ve anlayıĢı aynı çizgiyi 

izleyerek bazı farklılıklar göstermiĢtir. Önceleri ehl-i sünnet Ġslam inancına bağlı 

kalarak geliĢen ve yaygınlaĢan tasavvuf anlayıĢı, sonraki dönemlerde giderek 

hurafelerle karıĢmıĢ, saf ve pak hedefinden sapmaya baĢlamıĢtır. 

Tüm bu tarih süreç içinde, gerek bağımsız Hanlıklar dönemi, gerekse Çin 

istilası sonrası olsun tasavvuf, Doğu Türkistan‘da en etkin ve bağlayıcı durumda 

olmuĢtur. Bölgede tasavvufun geliĢimi ve yaygınlaĢması tekke ile değil, diğer Ġslam 

coğrafyalarından farklı olarak medreseler ve müderrisler yoluyla gerçekleĢmiĢtir. Ve 

tasavvuf, medrese eğitim sisteminde baĢtan sonuna kadar egemenlik konumunu 

korumuĢtur. 

XVII. yüzyıl Türkistan NakĢibendiye tarikatı Ģeyhlerinden olan Sûfî 

Allahyâr‘ın son iki yüzyıldır Doğu Türkistan medreselerinde okutulagelen Sebatü‟l-

Âcizin adlı eserinde de NakĢiliğin genel anlayıĢ çizgisi izlenmiĢtir. Yazar, tasavvuf 

sisteminin içinde yetiĢmiĢ bir kimse olarak, Sebatü‟l-Acizin‘de pek çok tasavvufi 

konuyu ustalıkla ele almıĢtır. Seyr u sulük,  zevk,  Ģeriat-tarikat, vahdet-i vücud, 

tevhid, aĢk, taleb, tamah, tevekkül, sabır, Ģeyh ve Ģeyhe hizmet, vird ve zikir âdâbları, 

fena-beka bu konulardan bazılarıdır. Yazar, bunlar içerisinde özellikle marifetullah, 

zikir, tevekkül, tamah, sabır ve tasavvuf ehlinin adâbı gibi konularda ayrıntılı 

açıklamalar yapmıĢtır. 

Sûfî Allahyâr‘ın tasavvuf düĢüncesini tamamıyla açığa çıkarmak için aslında 

onun tüm eserlerinin ayrıntılı bir Ģekilde incelenmesi gerekirdi. Ancak konu Doğu 
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Türkistan medreseleri ve medrese eğtiminde yaygın olan tasavvuf düĢüncesi üzerinde 

olduğu için, çalıĢmada sadece Sebatü‟l-Acizîn adlı eser incelenmiĢtir. 

Bahsedildiği gibi Sebatü‟l-Acizîn‘de ġeriât-Tarikat-Marifet silsilesi ele 

alınmıĢtır. Sûfî Allahyar, akaid ve felsefî konularda, Mâtürîdî genel çizgisini izlemiĢ 

ve Ġbn Sînâ çizgisine benzer bir Ģekilde konulara yaklaĢması dıĢında, hep ehl-i sünnet 

inacında benimsenen umumî kanaâtlere bağlı kalmıĢ, yanlıĢ anlaĢılabilecek bazı 

mevzûlardan kaçınmıĢtır. 

Sûfî Allahyar, ahlâk ve tasavvuf konularını ele alırken, tevhîd konusunu tecelli, 

seyr u sülûk makamı, fenâ fillâh, benlikten uzaklaĢmak ve vahdet-i vücud Ģeklinde 

açıklamıĢtır. Ancak Ġbn Arabî‘nin ortaya koyduğu vahdet-i vücûd görüĢü 

tasavvuftaki hakikat konusuna ait olduğu için, Sûfî Allahyar, Hallâci Mansûr‘un 

―ene‖ demesini tenkîd etmiĢ, vahdet-i vücudu sadece tevhîdde halî bir mertebe veya 

makam olarak açıklamıĢtır. Evreni birer gölge olarak görmemiĢ, gerçek varlığını 

kabul etmiĢtir. 

Marifet konusuna gelince Sûfi Allahyar, Sebatü‟l-Acizîn‘de konunun 

problemlerini tartıĢmak yerine, doğrudan mârifetin önemini ileri sürmüĢ, mârifetin 

insan rûhundaki etkilerini îzâh etmiĢtir ve bütün eser boyunca mârifet yolunun 

haritasını çizmiĢtir. 

Sûfi Allhyar‘a göre, ancak marifet insanı kemale ulaĢtırır. Marifet için aĢk 

Ģarttır. Hakikî âĢık kalbinde talebi eksik etmez. Sürekli talepte bulunmak bir nevî 

zikirdir. Gerçek tâlip matlûba tam bağlanınca, rehber aradan büsbütün kalkar. 

Böylece tâlibi matlûba aracı olmadan kavuĢturur. Bu, tevekkülü gerektirir. Tevekkül 

ancak mutlak rıza göstermekle tamlığını kazanır. Rıza da kanâattan doğar. Kanâat 

Allah‘a rıza göstermenin sermâyesidir, Ģeref ve izzet kayanğıdır. Kanâatın ezelî ve 

ebedî düĢmanı tamahtır. Tamah tüm zillet ve horluğun annesidir. Heva ve hevesi yok 

etmek tamahtan kurtulmak ancak sabırla olur. Sabır aynı zamanda bir taleptir ki, 

Allah Teâla‘dan bir çıkıĢ kapısı açmasını beklemek ve istemektir. Sabırla iliĢkisi 

olmayan ahlâkî bir eylem hiçe sayılır. Sabır ve sebat, marifet yolunun tevekkül 

vadisinin en güvenilir direğidir. Sabırla sebat gösterip, tamahtan kaçınıp kanâatla 

yoldaĢ olan salik, mutlak rıza gösterip tevekkülü bütünleyebilir. Onun zikirle andığı 
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talebi gerçekleĢip, talib mâtluba kavuĢur ve fenâ bulup kendisini mârifet hazinesinde 

bulur. 

Sebatü‟l-Acizîn‘de Ģerîat tarîkat iliĢkisine değinen Sûfî Allahyar, Ģerîat ve 

tarîkati birbirine alternatif unsurlar olmaktan ziyâde birbirini tamamlayan unsurlar 

olarak görmüĢtür. Ona göre, tarîkat muhakkak gereklidir. Çünkü mânevî seyrin erkân 

ve âdabı tarîkat hakikati içindedir. BaĢka bir ifadeyle tarîkat Ģerîattaki hakikata 

eriĢmek için bir seyir yoludur. Dolayısıyla her hangi bir ehl-i tarîkat mensubu, 

mânevî seyir için ilk önce Ģerîatın gösterdiği umdelere uymalıdır, aksine izlediği 

tarîkat onu hakîkata ulaĢtıran yol olmayıp, sapıklık yolu olacaktır. 

Sebatü‟l-Acizin‘de anlaĢılır bir dil kullanılmıĢtır. Sûfî Allahyâr, eseri Çağatay 

Edebiyatı‘na has bir Ģiirî üslupta yazarak, Ģekil ve muhteva yönünden belirli bir 

yöntem izlememiĢtir. Konuları sistemli bir Ģekilde ele almak yerine, yeri geldikçe 

tekrar etmiĢtir. DeğiĢik konuları ―Beyan-ı  ...‖ baĢlıkları altında incelerken, farklı 

yorumlar için de ―Hikayet‖ veya ―Müvezze‟ ‖ Ģeklinde tasnifler yapmıĢtır. 

Sebatü‟l-Âcizin, Doğu Türkistan medreslerinde orta düzey akaid ve ahlâk ders 

kitabı olarak okutulan bir kitap olmuĢsa da, eserde kullanılan akıcı dil ve kendisine 

has ifade üslûbu, okuyucusuna geniĢ bir fikir etme imkânı sağlamıĢtır. Eseri okuyan 

herkes kendi kapasitesi ve seviyesine göre zevk ve fikir alabilirler. ĠĢte bu nedenle 

Sebatü‟l-Âcizin, bütün Türkistan bölgesinde havas ve avâm herkesi derinden 

etkilemekle kalmayıp, Ġdli-Ural bölgelerine kadar nüfûz etmiĢ ve Abdurrahim Otuz 

Ġmeni ve Taceddin Yalçıgul gibi Cedidçiliğin kökleri sayılan meĢhur Tatar Ģairlerini 

de derinden etkilemiĢtir. Bu bakımdan eser büyük önem arzetmektedir. 

Doğu Türkistan bölgesinde yaĢayan Türk Müslumanların dinî anlayıĢı ve hayat 

tarzının teorik temellerini oluĢturan düĢünce ve görüĢlerin anlaĢılıp, aktarılabilmesi 

amacıyla, zengin muhtevası, akıcı üslubu, okunaklı bir yazı ile kaleme alınan, 

özellikle de tüm Türkistan‘ın manevî mimarlarından bir tanesi olan Sûfî Allahyâr ve 

Sebatü‟l-Âcizin adli eseri üzerinde çalıĢılması gerekli görülmüĢtür. Bu çalıĢmanın 

Türk düĢüncesi ve Tütk tasavvufuna gönül veren ve bu sahada çalıĢma yapanlar ve 

yapmak isteyenler için faydalı olmasını umuyoruz. 
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EKLER: 

1. Harâbe’ye DönüĢen Doğu Türkistan Medreseleri: 

KAPAKLA MEDRESESĠ 

(Tive Kasabası/KarakaĢ/Hoten ) 

http://www.amazon.cn/s/ref=dp_byline_sr_book_1?ie=UTF8&field-author=%E4%BD%90%E5%8F%A3%E9%80%8F&search-alias=books
http://www.amazon.cn/s/ref=dp_byline_sr_book_2?ie=UTF8&field-author=%E7%AB%A0%E8%8E%B9&search-alias=books
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                          Dersliği ve Cami                                                  Talib (Öğrenci) Odası 

 

Müdderis Evi 

(Ailesiyle beraber 

kalıyorlarmıĢ) 

 

 

 

 

Havuz 

(Medrese Avlusun 

Tam Ortasında) 

 

ġahlîk ĠĢan Hoca Medresesi (Mekteb) 1936 

(KarakaĢ/Hoten ) 
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Halise Hanım Kızlar Medresesi (Mekteb) 1936 

(KarakaĢ/Hoten ) 

 

2. Doğu Türkistan Medreselerinde 
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Okutulan Kitablardan Bazıları: 

           Mühimmetü’n Li Evladi Müslimin                                         Mübeyyen-i Ġslam 

              (Muhammed Kasîm KarakaĢî)                           (Sultan Zûhîrddin Muhammed Babur) 

                                       Nevâî                                                                   

Gülîstân 

                                  Ali ġir Nevâî                                                          ġeyh Seîdî 

 

3. Sûfî Allahyâr’ın Eserleri: 
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                           Sebatü’l-Acizin                                                Fevzü’n-Necat (Siracü’l-Acizin) 

                             TaĢkent 1912                                                                  Kazan 1802 

                             Murâdü’l-Ârifîn                                                   Meslekü’l-Muttakin 

                                Tehran 2008                                                          Hoten ? (El Yazı) 

4. Doğu Türkistan Vesikâlarından Bazılaır: 
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1933’deki ġerki Doğu Türkistan Ġslam Cumhuriyti Cumhurreîsi Hoca Niyaz Hacı’nın Ġngiltere 

ve Türkiye Devletleri’ne gönderdiği yazı 

XX. yüzyıl‘ın baĢlarında Çinliler Doğu Türkistanın farklı bölgelerinde Xue-tang (Çince olkul) açmaya 

baĢlamıĢ ve yerli Müslüman Türklere yönelik baskı uygulayark çocuklarını Xue-tang‘lara göndermeye 

zorlamıĢlar. Bu yazı çocuğunu Xue-tang‘a göndermek zorunda kalan bir baba‘nın, mecburî değil 

kendi arzusuyla gönderdiği söylenen bir senettir. 

5.Doğu Türkistan Mezarlarından Bazıları: 

                Afâk Hoca Türbesi (1) (KaĢgar)                            Afâk Hoca Türbesi (2) (KaĢgar)                             

      Ġmamî Ceferî Sadik Türbesi (Hoten)                        Tuğluk Tımürhan Türbesi (Gulca) 

               Hâzretî Beg Türbesi (KaĢgar)                                Ġmamî Epteh Türbesi (Hoten) 
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          Turfan Tuyuk Mezarı (Eshabü’l Kehf)                        Maza Tağ Mezarliği (Hoten) 


