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BABA İLYAS VE TAKİPÇiLERİNİN ANADOLU KÜLTÜR 
TA.RİliİNDEKİ YERİ VE İSLAM ANLAYlŞLARI, 

Aş IK PAŞA VE GARİBNAME'NİN LiTERATÜRDEKi YERİ 
- . 

Yunus ÖZTÜRK* 

GİRİŞ 

Bu bÖlümde, Aşık Paşa'nın (ö. 733/1332) ait olduğu aile ve süfi gelenek 

haklanda Köprü~ü'den (ö. 1966) itibaren geliştirilen yorumlarm bir tahlili 

gerçekleştirilmektir. Aşık Paşa 'nın hayatına dair yeni veriler siı.nulmamaktadır. 
Aşık Paşa_'nın ait olduğu tasavvufi çevre olan Veiailik hakkında kısa bir giriş 
yapılmış; Aşık Paşa'nın dedesi Baba İlyas (ö. 637/1240) hakkında literatürdeki 

ihtilaflara yer verilmiştir. Babai isyanının liçleri Baba İlyas'ın ve çevresinin 

İslam anlayışı haklandaki yorumlar ve bu yorumların güncel araştırmalarda nasıl 
incelendiği analiz edilmiştir. 

Anadolu' da Baba İlyas çevresinde şaman inanç ve kültür öğeleri ile 

ilişkili olarak geliştirilen İslam'ın heterodoks temelli yorumların dayanakları 
tespit edilmiştir. Tespit edilen unsurların Anadolu' da şaman kültürünün bir varisi 

olma yeya Sünnilik'ten ayrışma için yeter s~bep kılınma imkarn tartışılmıştır. 
İslamiaşma olgusu üzerinden Sünniliğin bir kültür öğesi olarak düşünülebileceği 
önerisinde bulunulmuş ve Baba İlyas ile çevresi haklanda bu önerinin tutarlılığı 

sorgulanmıştır. 

Alt başlıklarda Sünni kitabi ve Sünni ananevlihalk kültür şeklinde bir 

ayrım tercih edilmiştir. Konargöçerliğin Sünnilik dışında tanımlanma için gerekçe 

kılınması yerine konargöçer toplumlarda da Sünniliğin özellikle halkın bir kültürü 

olarak taşınabilirliği savunulmuştur. Bu sebeple Baba İlyas ve çevresinin tam 

anlamıyla konargöçer olmadıkları, şehirleşme dışında kabul edilenlerin Sünni · 

olmama nitelikleri yerine Sünni ananevi/halk boyutu açısından Sünni kültür 

· içinde tanımlanabilece~ üzerinde durulmuştur. 

Araştırmacıların" Sünnilik'ten farklılık" şeklindeki tanımlarında belirleyici 

olan "Şaman" inanç ve kültürün doğrudan Baba İlyas ve ilk iki nesil açısından 

Arş. Gör. Dr. Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Temel İslam Bilimleri, Kelam Anabilim Dalı. 
ozturkyunus52@hotmail.com. 



14 SüNNl-lRFANI GELENECIN 14. YÜZ\'IL TEMSILCISi AŞlK PAŞA VE 
TÜRKÇE MESNEV1St GARİBNAME ÜZERİNE İNCELEMELER 

geçerli olamayacağı ileri sürülmüştür. Buna ilaveten ilgili dönem açısından 

özellikle üçüncü nesilde şaman inanç öğelerinin Baba İlyas çevtesine dahil 

olabileceğine dair kanaatler kısmen kabul edilmiş; ama bunun geriye dönük bir 

tarih yazımı ile doğrudan Baba İlyas ve çevresine teşmil edilmesinin doğruluğu 
tartışılmıştır. Tarihsel ~larak Baba İlyas takipçiteri arasın.da 13. yüzyıl ve 14. 

yüzyıl ilk yarısı ile 14. yüzyıl ikinci yarısı sonrası arasında brr ayrımın yapılması 
gerektiği önerişinde bulunulmuş; Sünni olmama anlamındaki unsurların 14. 

yüzyılın ikinci yarısından itibaren Baba İlyas taldpçileri arasında bulunabileceğine 
yönelik tezler kabul edilmiştir. Ancak bu unsurların Baba İlyas'tan tevarüs edilen 

bir inanç veya ~ltür öğesi şeklinde devam ettirilmediği; bilakis Ve:failik'te 

özellikle halifeler çevresinde gerçekleşen geç dönem İslamiaşma olgusuyla 

yüzleşen yeni Müslüman olan Moğollar'dan itibaren ·şekillenmiş olabileceği 

ihtimaline yer ve~lmiştir. 

Babıı İlyas hakkındaki çalışmaların bir şekilde değinı:nek durumunda 

kaldığİ beterodoks, senkreti.k, heterojen kavramlan altında incelenen Alevilik, 

Bektaşilik; Hacı Bektaş-ı Veli (ö. 669/1271 [?]), Ve:failiğin Bektaşi kültürle olan 

ilişkisi bu çalışmanın kapsamı dışındadır. Son olarak Aşık Paşa'nın bayatı ve 

literattir?eki yeri hakkında kısa bir değerlendirme yapılmıştır. Böylece bölüm 

içindeki yazılarm kendi özgün değerlerinin görülmesi amaçlanmıştır. 

Baba İlyas el-Horasaru'nin Vefıii Şeyhi olan Dede Garkın'ın halifesi 

olarak kendisine bağlı halifel~rle Anadolu'ya gelmesi,' Mublis Paşa'nın kendi 

döneminde babası İlyas'ın halifeleri ile yakın temasta bulunması, çevrelerinde 

gerçekleşen İslamiaşma hareketleri, Osmanlı Devl~ti'nin kurucusu Osman 

Bey'in (ö. 724/1324) kayınpederi Edebali'nin (ö. 726/1326), Hacı Bektaş-ı 

Veli ve kardeŞinin Baba İlyas'ın birer müridi olduklarına dair bilgiler, konunun 

Anadolu siyasi ve kültürel tarihi açısından önemini artırmaktadır Araştırmacilann 

Baba İlyas'a yönelik ilgisi de büyük oranda iki konu üzerinden şekillenmiş 
görünmektedir. Birincisi Anadolu Selçuklu ·nevleti'ne karşı başlatılan siyasi 

ayaklanma olarak Babai İsyam ile bu isyanın faillerinin dini-tasavvufi arka plam 

Dede Garlan ile Baba İlyas'ın göriişıııesinin isyan jizerinden· olrunroası, Bab:ı 1lyas ile daha sonra ortaya 
çıkan Babailer isyanının geriye dönük ·Dede O arkın 'a hamledilmesi ile ilgilidir. Bu ise dogrudan Dede 
Garlan'ın Baba lıyas'ı Anadolu'daki bir isyana liderlik etmesi için gönderdi~ izleoiıni uyandırmaktadır. 
Doğrudan konumuz olmasa da Dede Garkın ve çevresinin kimlikleri, bulunduklan bölgeler, o dönem 
açısından bütün bölgeyi etkisine alan Moğolların bölgesel hareketlilikleri göz önünde tutuldugUoıla Dede 
Garkın'ın Baba İlyas'a "Anadolu Selçuklu Devleti'ne isyan için bir önderlikten öte" bölgeyi sarsacak 
"Moğol saldınsı neticesinde çevresindeki Türkmenlerin uç bölgelerde yiırt tuımalannı ve bu sebeple 
I. Alaeddin Keykubad gibi Tnrlcı:ııenlere ve şeyhlere hürmetkar davranan bir Sultruı'ın topraklannı 
işaret etmiş olıiıası dilşOnülebilir. Zira Baba llyas Anadolu'ya geldiğinde doğnıdan isyan etmemiş, I. 
Alaeddin Keykubad ile olumlu temasta bulunmuş; isy:ın ise daha sonra Mogollar'ın etkisini hissettirdi~ 
ll. Gıyaseddin döneminde ortaya çıkmıştır. Bu açıdan Dede G:ırkın'ın Anadolu'nun lslamJaşması ve 
şekillenmesinde Moğol saldınlan öncesinde bir siyasi deha olarak ön görüde bulunup "askeri, küliütel, 
siyasi ve cJ.iııj" anlamda ön hazırlık yapına amacında olduğu da düşünilimeye degerdir. . . . 
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ve Vefliilik; diğeri ise Hacı Bektaş Veli, Alevilik, Bektaşilik ve Kızılbaşlık ile 

aralarındaki ilişkidir. 

1. VEFAİLİK VE ANADOLU İSLAM KÜLTÜR TA.RİIIİNDEKİ YERİ 

Türk-İslam ve tasavvuf tarihi açısından son zamanlarda yapılan 

çalışmaların ortaya koyduğu üzere Vefliilik, özellikle Anadolu'nun İsl~aşma 

sürecinde, Anadolu Selçuklu'nun son döneı;nleri ile Osmanlı Devleti'fi:in kuruluş 

dönemlerinde dini ve siyasi açıdan etkili olmuş tarikatların başında gelmektedir. 
Vefliiliğin Ebü'l-Vefli el-HareZı:nl tarafından kurulduğu belirtiise del asıl 

kurucusunun, çoğu araştırmacının kabul ettiği. ~ere, Irak merkezli Tacü'l-Arifin 

Seyyid Ebü'l-Vefli el-Bağdadi {ö. 50111107) olduğu anlaşılmaktadır. Hakkındaki 
bilgiler 14. yüzyıldaki bir Veflii ş~yhi olan Ş~abü'd-din Ebü'l-Hüda A:Inned b. 
Abdi'l-Mün'im el-Vasiti tarafınd~n yazılan Tezkiretü'l-M_üttakfn ve Tabsıratü'!­
Muktedfn isimli menakıbnameye ve bu men~bname~ Zeyniyye Şey hi Seyyid 
Yelayet'in isteği üzerine yapılan Menalab-ı Seyyid Ebü'l-Veja isimli muhtasar 
Tür~çe çevirisine dayanmaktadır. 3 

Mısır, Suriye ve Mağrib bölgesinde de yaygın oldugu biiinen Velailik 

isimli bir tarikat daha bulunmaktadır. Özellikle Şazeliyye'nin alt kolu olarak . ı 

anılan adı geçen Ve!ailik, Ahmet Yaşar Ocak' m da işaret ettiği üzere Ebü'l-Vefa 
el-Bağdadi'ye nispet edilen Vefliilik değildir.4 

Baba İlyas soyundan gelen Osmanlı tarihçisi Aşıkpaşazade (ö. 
889/1484'ten sonra), Baba İlyas'ın Ebü'l-Vefli el-Bağdadi'nin halifesi olduğunu 

2 Alırnet Yaşar Ocak, Selçuklular. Osmanlılar ve İslam Tespit/er; Problemler. Öneriler, 1. Bs (İstanbul: 
Timaş Yayınlan, 2017), SS. 

3 Ocak, Selçuklular. Osmanlılar, S3-61; Ayfer Karakaya-Stump, Vefailik. Bektaşilik. Kızılbaşlık: Alevi 
Kaynaklarını, Tarihini ~ Tarihyazımını Yenidf!n Düşıinmek, 2. Bs (İstanbul: İstanbul Bilgi Üniver-Sitesi 
Yayınlan, 2016), 189; Haşim Şahin, "Selçuklu Ve Erken Osmanlı Döneminde Vefiiiyye Tarikatı", Türk 
Külhini Ve Hacı Bektaş ~li Araştınna Dergisi, 2014, 41; Sadullah Gülten, "Osmanlı ve Velii Tarikatı 
İlişkilerine Bir Katkı: Yörükan-ı Seyyid Ebu'l-Vefii Cemaati, Aşıkpaşazade ve Seyyid Velii.yet", ed. Orhan 
Kurtoğlu -Ayşe Çarnkara Ergin er (IV. Uluslararası Alevilik Ve Bektaşilik Sempozyumu Bildiriler Kitabı, 
Ankara: Ankara Hacı Bayram Veli Üniversitesi Türk Kültürü Açısından Hacı Bektaş-ı Veli Araştırmalan 
Uygulama ve Araştırma Merkezi, 2018}, 1: S64-564; Sadullah GOiten, "Bir Heterodoks Derviş Kimliğinin 
İnşası Yahut Vefailikten Aleviliğe: Şeyh Çoban Ve Eviadına Dair'', Alevilik-Be!.:1aşilik Araştımıaları 
Dergisi, 10 (2014): 9S-96. 

4 Ocak, Selçuklular. Osmanlı/ar, 61. Mısır merkezli Veliilik hakkında biyografik bilgiler incelendiğinde 
de Velii şeyhleri ve tercümeleri arasında "EbO'i-Veli ei-Bağdadi'nin ve 9na nispet edilen halifelerin yer 
almadığı" özeUikle de Mağrib bölgesi açısından yaygın bir Veliilik olduğu anlaşılmaktadır. Şii.zeliyye'nin 
bir kolu olduğu belirtilen bu Veliiliğin kendisine nispet edildi~ ismin Kutbu'i-Arifin ve Burbanu's­
Sıilikin Hüccetüllah el-Üstıid el-Kutb Seydi Ebi'I-Hasan Ali b. Muhammed b. Muhammed en-Necm 
olduğu ve silsilesinin Cafer-j Sadık, Muhammed el-Bakır, Ali Zeynelabidin, İmam Hüseyin vasıtasıyla Hz. 
Ali'ye dayandığı Zebidi'nin naklinden çıkanlmaktadır. Seyyid Muhammed TeVfik el-Belai Sadiki, Kitlibıi 
beytis-slidliti'J- Vefliiyye, Osman Ergin Yazınalan, nr. OE Arp 0672, 7, S7-S8. Eserde Şeyh EbO'i-Hasan 
eş-Şiizeli'nin yoluna yönelen el-Üstıid el-Kutb el-Kebir Seydi Muhammed Veli'nın İskenderiyye'de 702 
yılında doğduğu kaydedilmekle birlikte Seydi Muhammed eo-Necm ve oğlunun doğum· ve ölüm tarihi 
zikredilmemektedir. Sadiki; Kitlibü beytis-slidôti'I-Vefiiiyye, 43-4S. 
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zikretmektedir.5 Elvan Çelebi (ö. 760/1358-59'dan sonra) de dedesi Baba İlyas'ın 

Dede Garkın'm bir halifesi olduğunu bel4tmektedir.6 Haşim Şahin'in belirttiği 

üzere silsilenamede Dede Garkın'm Vefiiiyye'ye nispeti de Aşıkpaşazade ve 

Elvan Çelebi'nin naklinin doğrulunu teyit etmektedir.' Hacı Bektaş-ı Veli'nin de 

Baba D yas ve Dede Garkın ile olan irtibatı, 8 konunun Anadolu Selçuklu dönemi, 

Be)ctaşilik, Alevilik ve Kızılbaşlık açısından önemini artırmaktadır. 
Benzer bir durum Osmanlı Devleti 'nin kuruluşu için de söz konusudur. 

Osman Bey'in kaympederi Şeyh· Edebali'nin Baba İlyas ile yakınlığı,9 Orhan 

Gazi'nin (ö. _763/1362) kendisine ·iltifatta bulunduğu bilinen Geyikli Baba'nın da 

Ve!ai tarikatından olup Baba İlyas'ın müridi olduğuna clııir bilgiler,10 Vefiiiliğin 
Anadolu 'nun siyasi ve dini arka planında ciddi bir etkisi olduğunu göstermektedir. 

Anadolu' daki Vefailik hakkında burada zilcredilmesi gereken iki önemli 

husus bulunmaktadır. Birincisi Hasan Yüksel'in yayınladığı iki vaiafuame; diğeri 
ise Ayfer K.arakaya-Sturnp 'm yayınladığı Vefiii icazetnameleridii. 

Yüksel'in yayınladığı vakıfuarnelerden birisi oldukça önemlidir. Sultan 

III. Gıyaseddin Keyhüsrev (ö. 682/1283-84) tarafindan 672/1274 tarihinde Baba 

İlyas dönemi Ve!ai şeyhlerinden biri olduğu anlaşılan Şeyh Marzuban için kurulan 

zaviyenin vakıfnamesidir. Vakıfuamenin önemi, Şeyh Marzuban'm künyesinin 

"el-Ve!ai el-Hanefi" şeklinde iki nisbeye sahip olmasından kaynaklanmaktadır. 

Ancak bu vakıfuamenin 943/1536 tarihli olması, Osmanlı-Safevi ilişkileri 

açısından Sivas/Zara'daki zaviyenin "vakıfnamedeki el-Hanefi" nisbesinin, 

Osmanlı tarafından Safevi propagandasına karşı siyasi bir içerik amacıyla 

eklenmiş olabileceği ihtimali gündeme getirilmiştir. 11 

5 Ahmet Yaşar Ocak, "EJ:>ü'I-Vefil el-Bağdadi", Tıirkiye Diyanet Vakfı islam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 
. Yayınlan, ı994), 10: 347-348; Karakaya-Stump, Vefailik. Be/..1aşi/ik. Kızılbaşlık, ı89; Şahin, "Veiaiyye 
Tarikatı", 63-67. 

6 El van Çelebi, N time-i Kudsi (Kutsal Kitap) Menakıbu '1-Kudsiyye (Kutsal Menkobe/er) haz. Mertol Tu! um, 
(Konya: Çizgi Kill!bevi, 20ı7), 72-8ı; Elvan Çelebi, Mena/..1bu'/-Kudsiyyeji Meniisıbi'l-Ünsiyye (Baba 
llyas-ı Horasıinf ve SaM/esinin Menkabevi Tarihi), nşr. İsmail E. Erünsal ve Ahmet Yaşar Ocak (İstanbul: 
İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayın lan, 1984); 16-20; Ocak. Selçuklular; Osmanlı/ar, 64-65. 

7 Haşim Şahin, "Vefiiiyye", Türkiye Diyanet Va~ji ls lam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 20ı2), 42: 
600-603; Haşim Şahin, Dervişler ve Sufi Çevreler Klasik Çağ Osmanlı Toplumunda Tasavvırfi Şahsiyetler 
(İstanbul: Kitap Yayınevi, 20ı 7), 68-69. 

8 Elvan Çelebi, Menal..ıbu'l-Kudsiyye, 483-486; Elvan Çelebi, MenaA1bu'I-Kudsiyye, 169-ı71; Ocak, 
Selçuklular; Osmanlı/ar, 66-67; Şahin, Dervişler ve Sır/i Çevreler, 12. 

9 Elvan Çelebi, Menakıbu'l-Kudsiyye, 483-484; Elvan Çelebi, Menakıbu'l-Kudsiyye, 169; Cemal Kafadar, 
lki Cilıan Aresinde: Osmanlı Devleti'nin Kuroluşu, 'tre. A. Tunç Şen, 2. Bs (İstanbul: Metis Yayınlan, 
20ı9), ı42. 

1 O Ocak, Selçuklular; Osmanlı/ar, 12-73; Şahin, Derv'.şler ve Sufi Çevreler, 74-75; Şahin, "Vefiliyye Tarikatı", 
48; Mustafa Kara, Tiirk TasavvufTarilıi Araştırmaları Tarikotlar/Fekke/er/Şeylıler, 2. Bs (İstanbul: Deıgab 
Yayınlan, 20 ı 0), 38, 381. 

ı 1 Hasan Yüksel, "Selçuklular Döneminden Kalma Bir vefai Zaviyesi (Şeyh Manuban Zaviyesi)", Vakıflar 
Dergisi, 25 (ı995): 231-245. 
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Yüksel'in bu konuyla ilgili kanaati "Şeyh Marzuban'ın Hanefi olup 

olmadığı konusunda kesiiı bir şey söylemenin imkan gab.ilinde olmadığı"12 

şeklinde ihtiyat içermektedir. Ayfer Karakaya'nın "Osmanlı Devleti tarafından 
. Sünni kimliğin tabkimi amaçlı politikaların ve Kızılbaşiara yönelik takibatın 
yoğun olarak yürütüldügü .bir döneme rastlaması bir tesadüf olmasa gerektir."13 

cümleleri ile bir anlamda Ve:ffiilik içinde ve Şeyh Marzuban hakkında Hanefiliği 

ihtimal dahilinde dahi kabul etmemesi dikkat çekicidir. 

İlgili eklemenin dönemin siyasi tablosu ile yakından ilgili olması imkan 
dahilindedir ancak bu imkanın mutlak şekilde ifade edilmesi ve Ve:ffiilik içindeki 

Sünni veya Hanefi bir etkinin ihtimalinin. dahi yok sııyılması genel bir hüküm 
ifade etmektedir. Bu durum, Karakaya 'nın, Ebü:' 1-Ve :ta 'nın Menalab' da Sünniliğe, 
Ehl-i Hadis, Şafi'i, Hanbeli ve dört mezhebe uygun bir tavır içerisinde olduğuna 
dair verileri 14 ve Şü karşıtlığına delalet eden ifadeleri, "Sünnilik içinde resmetme 
gayretiyle" açıklayıp15 Ebü'l-Ve:ffi 'nın yaşadığı bölge açısından "korunma amaçlı" 

bir ihtimali gündeme getirı:pesi, bizce eserindeki hakim akademik yaklaşımı ile 

örtüşmemektedir. 

Sünniliğe delalet eden ve Şiilik'ten uzak durduğuna işaret eden yerlerin 

böyle bir korunma amacı gibi tespiti güç bir dı:ıruı:na bağlanarak değerlendirmesi, 
Köprülü ve Ocak'ın "heterodoks" tezlerine itiraz etseler de16 Ve:ffiiliğin kökenini 
Ocak'ın Sünnilik dışında konuı:nlandırması gibi kendilerini kısmen AY Ocak 
ile ayıii zeminde buluşturı:naktadır . . Bu yaklaşım,. araştırınacıların Ebü'l-Ve:ffi el­

Bağdadi, Dede Gar~, Baba İlyas ve çevresirıi Sünnilik ile ilişkileıidirı:nekten 
uzak durma noktasında birleştilderini gösterirken, bun411 arka planında ise bu 
geleneklerin Sünni bir karakter arz etmelerine ihtimal verilmeyen bir düşüneeye 

dayandıklan izlenimi uyanmaktadır. 
Bizce burada bir ihtimal olarak Hanefiliğin kaydedilmesi ve dönemin diğer 

Ve:ffii şeyhleri hakkındaki bilgilerin de dikkate alınarak bir cevaba ulaşılması daha 

sağlıklı bir yöntem görünüı:nündedir. ZiraVe:ffii şeyhleri ve Türkmenler arasında 
"Hanefiliğin" etkisine dair izierin bulunması uzak bir ihtimal değildir. Nitekim 
burada Baba İlyas ile yakınlığı olup Ve:ffii şeyhi olduğu bilinen Edebali~nin, 17 

Harezm'den Bağdat ve Anadolu'ya geçip Karaimin'da bulunan önemli bir 

12 Yüksel, "Şeyh Maizuban Zaviyesi", 234. 

13 Karakaya-Stuınp, Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 203. 

14 Menolab-ı Seyyid Ebü'l-Vefô Tôcü'l-Arifin Tercümesi, Kütahya Vahid Paşa Kütüphanesi, 43 Va 1542; vr. 
ll b; Şahin, Dervişler ve Sufi Çevreler, 77. · 

15 Karakaya-Stuınp, Veft;ıilik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 200. 

16 K.arakaya-Stuınp, Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 185-187. 

17 Kafadar, İki Cilıan Aresinde, 142; Şahin, Dervişler ve Sufi Çevreler,. 74, 81; Rıza Yıldırim, Hacı Bektaş 
Veli'den Balım Sultan 'a Bektaşiliğin Doğuşu, 1. Bs (İstanbul: İletişim Yayınlan, 2019), 82, 83, 93. 
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Hanefi fakihi ez-Zahidi'den (ö. 658/1260) ve Şam'da Cemalüddin el-Hasiri'nin 

(ö. 636/1238) öğrencileriiiden Süleyman b. Ebi'l-İzz'qen (ö. 677/1278) ders 

aldığına dair bilgilere ve sonraki süreçlerde döneminin Hanefi bir alimi olarak 

tanımliınmasına dikkat çekmek uygun olacaktır. 18 Zira araştırmacılann .Edebali . . 

hakkındaki bu bilgiye referans vermedikleri dikkat çekmektedir. Baba İlyas ve . 

Aşık Paşa ile muasır olan Edebeili'nin eğitim süreci hak.lq.ndaki bu bilgiyi dikkate 

aldığımızda Şeyh Marzuban'ın el-Hanefi künyesinin gerçekliği ifade ettiği daha 

güçlü dile getirilebilir. 19 · 

18 Mahmud b. Süleyman ei-Kefevi, Keta'ibu 'atami'/-alıyar minjiıkôluii mezhebi'n-Nu'mani'l-muhtar, Milli 
Kütüphane-Ankara, Samsun il Halk Kütüphanesi, SS Hk 1061, vr. 270a; Şükrü Özen, "Za!ıidi", Türf..iye 
Diyanet Vakfı İslam Ansik/opedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 2013), 44: 81-85; Kamil Şahio,. ''Edebali", 
Türkiye Diyanel Val.fı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan; 1994), 10: 393-394. 

19 Ahmet Yaşar Ocak, kaynaklann baklanda fikıh eğitimi aldığını belirtmesine rağmen kendisinden bir 
eserin bize ulaşmamış olmasını ve Edebiili'nin fakihllği hakkında Şakayık'ın verdiği malumatın doğruluk 
derecesinden emin olmadığını· belirterek, Vefiii şey hi oldu~ bilinen Edebiili'nin Hanefi ve fakililiğin i 
kabule yanaşmamaktadır. Ahmet Yaşar Ocak, Babailer /syanı Aleviliğin Tarihsel Altyapısı Yahut 
Anadolu'da İstam-Türk Heterodoksisinin Teşekkıi/ti, ~-Bs (İstanbul: Deqıab Yayınlan, 1996), 169-170; 
Hasan Aksoy, "Dursun Fakih", Tiirkiye Diyanet Vakfı lslamAnsik/opedisi (Istanbul: TDVYayınlan, 1994), 
10: 7. Eserinin olmam.ası veya bize ulaşmaması muhtemel olsa da bu durum, fıkıh eğitimi alılığına değinen 
eserlerin bilgilerinden kuşku duymayı gerektirecek yeterli bir sebep gibi görüıımemektedir. Bunıi ilaveten 
Edebiili'nin diger damadı olan Dursun Fakili' in kadılık yapbğı ve eğitimini Edebiili'den alılığına dair 
bilgiler göz önünde bulundurulduğunda ilgili eserlerin kaydından kuşku duymayı gerektirecek bir hususun 
bulunmadığı ifade edilebilir. Kaşif Harndi Okur, "Bir Osmaolı . Fakibinin Gözilyle Osmanlı Fukahiisı : 
Kefevi'nin Ketiiib'i Üzerine Bir Değerlendirme", Tür!.iye Araştırmalan Literatür Dergisi 12/23 (2014): 
366 (27. dpt). Necip Asım ve Mehmed Arif, Edebiili'nin ilgili egitim süreçlerinden bahseden kaynaklardan 
biri olarak aynı zamanda Suriye'deki eğitimden sonra Rum bölgesine başka Jcitaplarla birlikte Menalab-ı 
Ebti/-Vefti Tercı7mesi'nin Anadolu'ya gelirilişinin Edebiili ile olduğuna yer vermektedirler. Necip Asım­
MehmedArif, Osmanlı Tarihi (İstanbul: Matbaa-i Orhaniyye, 1335), 1: 572 (4. dpt). Ocak'ın, Edebali'nin 
"üst düzey hul..-uk tabsili yapnıı~ bir alim" olmadığına dair kanaatinin asıl sebebini ise "Çüııkil o, bpkı 
Hacı Bektaş-ı Veli gibi Baba Jlyas ei-Horasiini'nin halifelerinden biriydi." şeklindeki ciimlelerinden 
aolamaktayız. Bu noktada "hukuk egitimi almamanın" Baba ~yas el-Horasiini'oin" halifeliğine bağlaması 
oldukça dikkat çekicidir. Böyle bir gerekçe de aslında Baba llyas çevresinin "eğitimden" tamamen uzak 
kabul edildiği "konar-göçer ve şehirli" şeklindeki kategocik yaklaşiiDlD bir neticesi olup bizce tek başına 
yeter bir sebep kabul edilemez. Ocak, Selçuklular, Osmanlı/ar, 1 IS. Oysa Ocak, İbo Bibi'nin nakline 
binaen en azından Baba nyas•ın "muska y:ızd.ığını" kabul ediyor görünmektedir. Muska yazmanın 
beterodaksi için bir gerekçe kılındığı dikkale alındığında aslında diğer Vefiii şeyhlerinin de en azından 
muska yazabilecek kadar okuma-yaZnıa noktasında bir yetkinliğe sahip olduğu doŞııııülebilir. Ocak, 
Babailer lsyam, 9S. Ayrıca Edebiili'nin gerçek adı hakkında H. Hılsameddin'in .naklinin doğruluğu teyit 
edilebilirse (Abdiz.ade Hüseyin Hılsameddin, Anıasya Tarihi {Istanbul: Necmi-i Istikbal Matbaası, 1330), 
2: 428.) İmadüddin Mı,ıstafa b. İbr3bim b. İıııic el-Kırşehri isimli zata nispet edilen, birkaç oılshası olmakla 
birlikte, istinsab taribi 747 olan el-Mı7bteğiji'/jurfı (Hanejiyye) adında kapsamlı bir eserin kataloglarda 
yer aldığı görülmektedir. Eserin ve müellifin isimlerinde küçük farldılık ve yanlışlıklar buluninakla birlikte 
. şu kataloglara bakılabilir: İmiidüddin Mustafa b. İbriihim b. İniic el-Kırşehri, Mübteği .fi '/furü, İstanbul 
Millet Kütüphanesi, Feyzullab Efendi Koleksiyonu, 34 Fe 982; lmadüddin Mustafa b. İbrô.him b. ioac 
el-Kırşehri, Mübteğiji'/-jiırfı, Milli Kütüphane-~ Adana 11 Halk Kütüphanesi, Ol Hk 242. Amasya 
Beyazıt lı Halk Kiitüpbanesi, Amasya Beyazıt ll Halk Kütüphanesi, OS Ba S11, 92 vr.; Manisa tl Halk 
Kütüphanesi, Manisa il Halk KOtüpbanesi, 4S Hk 7S7, ISO vr.; (747 istinsab tarihli) Milli Kütüphane­
Ankara, Afyon Gedik Ahmet Paşa İl Halk Kütüphanesi, 03 Gedik 17324, ISO vr.; Murtaza Bedir, 
"Osmanlı Öncesi Türk Hukuk Tarihi Yazıcılığı", Trirkiyc Araştırmalan Literatür Dergisi 3/S (200S): 82. 
Bu noktada Türklerin Anadolu'ya giriş merkezlerinden bir olan Ahlat'ta 13. yüzyılda istinsab edilen bir 
mecmuanın içindeki eserlerin, bunun dışında yine !3. ve 14. asırlarda. An3dolu'da istinsab edilen Hanefi 
metinlecin dönem ve bölge açısından hareketliliği ve çeşitliliği hakkında bk. Mehmet Kalaycı, "7./13. 
Yüzyıl Anadolu'sunda Yaşamış Bir Hanefi Alimin Ferağ Kayıtlannda Saklı Otobiyografisi: 'Alii-i Ahiiili 
Ve Mecmü 'ası", Dilli Araştırmalar 20152 (2017): 9-28,29-30 (ll. dpt). - · 
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Buna ilaveten Elvan Çelebi'nin Menakzb'ta Eb~ Hanife'ye (ö. 1501767) 

dönük bir atfı da oldukça önemlidir. Menakzb'ta; 
"Ma~ala ol zamanda bir şöfi 

Şanasın Bü J:lanüa-ı Küfi 

'İlın ü zühd ü riyazat u rüza 
Bir.Çalap'tan }9lurdı daryüza"20 

şeklinde Ebfi Hanife'ye yer verilmektedjr. Bu riıısralann olduğu b~lümde Baba 

İlyas'ın, "fakih· ve sufilik aiı.lamında Ebu Hanife" edasıyla gezen bir sofunun 

gerçek kimliğini teşhis ettiği bir keramet anlatılmaktadır. Elvan Çelebi'nin Ebu 

Hanife'ye yönelik atfı, alim ve zahid klınıikıeri üzerinden olduğu için arka 

planda Hanefi fıkıh ve· menakıb literatürüne bir Mkimiyete işaret etİnektedir. 21 

Da.4a dikkat çekici olan Elvan Çelebi'nin "Şöyle kim var sama'umuz Ulu'dan, 

Difile bir sen uşlu ben delüden"22 dizeleriyle, Mertol Tulum 'un da belirttiği 

·gibi benzetmeyi babası Aşık Paşa' dan nakletmesi dir. Bu noktada Baba İlyas 
dönemindeki bir olayı Aşık Paşa'nın kendisinin aletarması mümkün olmayacağı 
için "Ebfı Hanife'yi ya kendisi ekiemiş ya da kendisine anlatan kişinin ifadesi" 

olma dışında bir ihtimal zor görünmektedir. · . 
Benzetmenin Aşık Paşa ile iletişimde; bulunan Baba İlyas çevresinden 

birinden geleceği muhakkaktır. Bu açıdan öne çıkan en önemli isim, Şeyh 

Osman olabilir.23 Aşık Paşa'nın kendisinin ekiemiş olduğıınu var saydığımızda 
dahi Ebfı. Hanife'ye derin bir saygı taşıyan bu benzetmenin Aşık'ın eğitiminde 
en etkili isim olması gereken Şeyh Osman'ı.İı bu etkinin dışında olmasi uzak 

bir ihtimaldir. Edebali, Aşık Paşa, Şeyh Osman, Elvan Çelebi ve diğer bilgiler 

dikkate alındığında 13. ve 14. yüzyıl Ve!ai şeyhleri arasında Hanefiliğin bir etki 

alanına sahip oldugunu, dolayısıyla ilgili vakfiyedeki el-Hanefi nisbesinin bir 

gerçekliğe delillet ettiğini var saymak imkansız değildir. · 

Konuya yönelen akademisyenler çalışmalarında yukardaki isim 

ve gefenekler arasındaki bağlantı üzerinde durdukları gibi Baba İlyas ve 

halifelerinin İslam algısı üzerinde de durmakta, böylece Vefailik'ten başlayarak 

Türk-İslam kültürü açısından nasıl bir İslam yorumuna sahip olduklarını 

sorunsallaştırmaktadır. Ebü'l-Veta'İııiı taşıdığı İslam anlayışının nasıllığı bu 

çalışmanın bir problemi değildir; bu sebeple konuyu burada sonlandırıp,. Sünnilik 

20 El van Çelebi, Menôkıbu'l-Kudsiyye, 93-94; Elvan Çelebi, Menôkıbp '1-Kudsiyye, 24. 

21 Huzeyfe Çeker, "Ebü Hanife MenaJablannın Yazma Nüshalan", Talıkik Islami İlimler Araştırma ve Neşir 
Dergisi lll (2018): 269-300. 

22 El van Çelebi, Menôkıbu'l-Kudsiyye, 83-84; Elvan Çelebi, Menô~ıbu'l-Kudsiyye, 20. 

23 ~ık Paşa 'nın bu nakli dedesinin başka bir halifesinden alabileceği de ihtimaller arasındadır. Bu ihtimal, 
Vefiiilik'tek:i Hanefiliğin alanın.ı daha da genişletebilir. 
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dışı yorumların Anadolu'da merkezini oluşturan, p·eygamberlik iddia ettiği ifade 

edilen, Babai isyanının lideri Baba İlyas el-Horasam üzerindeki yorumlara 

· eğileceğiz. 

1.1. Baba İlyas el-Horasani'nin Hayatına Dair Yaklaşımlar 

Baba İlyas'ın Amasya'dan önceki hayatı hakkında detaylı bilginin 

bulunmaması, ne zaman doğduğu, nasıl Müslüman olduğu, ailesi vb. soruları 

cevapsız bırakmaktadır. Amasya'ya yerleştikten sonraki hayatına dair bilgi 

veren kaynaklar incelendiğinde, Baba İlyas ve Babailer hakkıoda Baba İlyas'tan 

başlayan ciddi ihtilaflann olduğu dikkat çekmektedir. Bu ihtilafl.arın başıoda Baba 

İlyas'ın Babai isyanı ile ilişkisi, isyanda gündeme gelen peygamberlik iddiasının 
sahibinin kim olduğu, ·isyan sonrası Baba İlyas'ın aifedilip aifedilmediği ve buna 

bağlı olarak Baba İlyas'ın ne zaman öldüğü konuları gelmektedir. 

Müneccimbaşı, NecipAsım, Mehmed Arif, FuadKöprülü ve H. Hüsameddin 

peygamberlik iddiası altıoda Baba Resul ruspetinin Baba İlyas'a değil Baba 

İshak'a ait ol~uğu kanaatindedirler.24 Melikof da Baba Resul nitelemesinin Baba 

İshak olduğu kanaatinde Köprülll'ye yakın durmaktadır.25 Şakir Paşa v_e Ahmet 

Yaşar Ocak ise peygamberlik iddiasındaki Baba Resul'ün Baba İlyas olduğunu 
düşünmektedir. 26 · 

Sultan II. Gıyaseddin (ö. 643/1246) dönemindeki isyan ile ilgili olarak 

Fuad Köprülü ve H. Hüsameddin, Baba İshak'ın görünüşte Baba İlyas adına 

gerçekte ise kendi hesabına hareket ettiğini, isyanın bastırılmasından sonra Baba 

İlyas'ın aifedilmiş olduğuna yer vermektedir.27 H. Hüsameddin, Baba İlyas'ın 
uzun s~edir Amasya'da bulunduğuna, Şeyhi Taceddin Ebü'l-Ve!a Mahmud 

el-Havarizm.i'oin yerine 628/1230 yılından isyana kadar Hankah-ı Mes'fidi'oin 

ş_eyhliğini yürüttüğüne değinmekte;18 Sultan II. Gıyaseddin Keyhüsrev tarafından 

öldürtildüğüne değinen tarih kaynaklarına rağmen gördüğünü iddia ettiği 656 

24 Dede Derviş Ahmed Müneccimbaşı, Salıôifti'I-Ahbô:r Tercıimesi, tre. Ahmed Nedim (İstanbul, 1285), 2: 
568; N ec ip As un- Mehmed Arif, Osmanlı Tarihi (İstanbul: Matbaa-i Orhaniyye, 1335), 1: 444; M. Fuad 
Köprülü, Tıirk Edebiyatında İlk Mııtasawıjlar, 3. Bs (İstanbul: Alfa Basım Yayım Dağıtun, 2017), 300; 
Abdizade Hüseyin Hüsamedd.in, Amasya Tarihi (İstanbul: Necmi-i İstikbal Matbaası, 1330), 2: 374. 

25 Iren~ Melikoff, Uyur İdik Uyardılar Alevilik-Bet..1aiilik Araştımıa/arı, tre. Turnn Alptekin (İstanbul: 
Demos Yayınlan, 2019), 157. 

26 Muhammed Şil.kir, Yeni Osmanlı Tarihi (İstanbul: Matbaa-i Hayriyye ve Şürekası, 1330), 1: 139; İsmail 
E. Erünsal -Ahmet Yaşar Ocak, "Birinci Kısım (İnceleme)", Menôkıbıı'I-Kıulsiyye fi Meuôsıbi '1-0nisyye 
(İstanbul: Edebiyat Fakültesi Matbaası, 1984), XI..Vll-LIV. 

27 Köprülü, Ilk Mutasawıftor, 299-301 ; Hüsameddin, Amasya Tarihi, 1330, 2: 354-380. 

28 Abdizade Hüseyin Hüsamedd.in, Amasya Tarihi (İstanbul: Matbaa-i fsl§miyye, 1328), 1: 235; Hüsaıneddin, 
Amasya Tarihi, 1330, 2: 358, 362, 374. · 
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tarihli bir vesikaya göre ise Baba İlyas 'ın bu isyandan sonra bir süre daha hayatta 

olduğunu ileri sürmektedir:29 
_ 

Ocak, Sultan ile Baba İlyas'ın görüşmesine atıfiaBaba İlyas'ınAmasya'ya 
Sultan I. AHieddin Keykubad (ö. 634/ı237) zamanında yerleştiğini kaydeder. 

Buna ilaveten H. Hüsamedddin 'in kaynak göstermeden zilcrettiği 628/1230 yılının 

doğru kabul edilerneyeceği gibi bu tarihlendirmenin·Elvan Çelebi'nin ifadesiyle 

de uyuşmadığını düşünmektedir. Ancak 616-634 (ı220-ı237) gibi·uzun bir süre 

hüküm süren SultanAlaeddin döneminde yerleşmenin pekala daha erken tarihlerde 

olma ihtimali bulunmasına karşın, Ocak'ın H. Hüsameddin'in tarihlendirmesinin 

Elvan Çelebi'nin nakli ile uyuşmadiğını ifade etmesi, muhtemelen Elvan 

Çelebi'nin naklindeki Sultan ve Baba İl:yas görüşmesinin ardından Sultan'ın 634 

yılında vefat ettiği bilgisine dayanmasından kaynaklanmaktadır.30 634 yılında 

vefat eden Sultan ile kısa süre önce görüşen Baba İlyas'ınAmasya'ya daha erken 

tarihte yerleşmesine ihtimal vermemek için ise bizce bir sebep görünmemektedir. 

Buna ilaveten Elvan Çelebi'nin, Sqltan ile görüşmenin ve Sultan'ın ölümünün 

aynı yıl (634) olduğunu düşündüğümüzde de Baba İlyas'ın ve çevresindekilerin 

en azından üç yıl daha· önce-(63ı) Amasya'ya-yerleşmiş olduklarına işaret eden 

bir ifadesi bulunmaktadır. 
Dede Garkın ile görüşme ve hareket tarihine daireserde bilgi olmasa31 'da 

Amasya'ya yerleştikten sonra32 ve Sultan L Alaeddin ile görüşmesinden önce,33 

Baba İlyas 'ın yerleşmelerinin ardından üç yıl geçmesine rağmen çevresindekilere 

neden hala herhangi bir doğum olayının yaşanmadığını sorduğunu görmekteyiz.34 

Elvan Çelebi'nin bu nakli, Sultan ile görüşme ve Sultan'ın ölümünün aynı yıl 

oldu~u kabul. edersek, 63 ı yılında veya görüşme ile ölüm hadisesi arasında 

zama11:geçtiğini var sayarsak, Baba İlyas' ın H. Hüsmaeddin 'in işaret ettiği tarihlere 

yakın bir tarihte Amasya 'ya yerleşmiş olması uzak bir ihtimal olmayacaktır. Bu 

noktada kesin bir şey söylemek mümkün olmadığı için Baba İlyas'ın daha erken 

yerleşme ihtimali bulunmakla birlikte en azından en geç 63 ı yılında Amasya'ya 

yerleşmiş olduğu ifade edilebilir. 

Ölüm tarihi konusunda Baba İlyas'ın bir süre daha yaşadığını düşünen H. 

Hüsameddin'in, bazı vesikalara dayandığ:ı:anlaşılmaktadır. H. Hüsameddin, Baba 

İlyas'ın 656 tarihli bir vesikada "her-hayat", 658 tarihli ·vesikada ise "merhum" 

29 Hfisameddin, Amasya Tari/ı i, I 330, 2: 379. 

30 Ocak, Babailer İsyanı, 94 . . 

3 1 El van Çelebi, Menôkıbıı '1-Kud~j)!)% 79-80. 

32 Elvıuı Çelebi, Menôkıbıı'I-Kııdsiyye, 83-84. 

33 Elvan Çelebi, Menôkıbıı'/-Kudsiyye, 107-108. 

34 El van Çelebi, Menôlı.ıbu '1-Kıtdsiyye, 89-90. 
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şeklinde arnlmasından hareketle 6"57 tarihinde vefat etı:niş olabileceğini ileri 
sürpıektedir. Bu ihtilaf· salt bir vefat tarihi ihtilafından daha büyük bir anlam 
taşımaktadır. Zira H. Hüsiimeddin'in tarihl~ndirmesi kabu1 edilirse, Baba İlyas'ın 
isyandan sonra affedildiği ve yirmi yıl gibi uzun.bir süre daha hayatta kaldığı 
ihtimali güçlenmektedir. Bizim için burada önemli olan husus Baba İlyas 'ın ölüm 
tarihi değil, H. Hüsaıneddin'in nakline görevesikada Baba İlyas'ın "Mevlana 
Şücaüddllı Ebu' 1-B eka İlyas b. Ali b. Ahmed el-Horasiini" şeklinde künyesine yer 
verilmesi; bu künyede İslam kültür tarihi açısından geriye dönük sosyolojik bir 
çıkarım yapmanuza imkan tanıyan Ali ve Ahmed isimlerinirı geçmesidir.35 Ocak, 
muhtemelen Hüsaıneddin'in bu vesikaya atfım görmemiş veya itibar etmemiş 
olmalı ki, Baba İlyas'ın ailesi hakkında herhangi bir kayda sahip olunmadığım 
ifade eder.36 Kendileri ölüm tarihi olarak bu tarihlendirmenin doğru olmadığım 
ve Baba İlyas'ın, isyanın hastınlmasından ardından 637/~240 yılında öldüğünü 
kaydeder.37 

Baba İlyas bakkındaki en önemli tartışma konu1annın başınçla Baba 
Rasulullab şeklinde kendisine nispet edil~n peygamberlik iddiası gelmektedir. · 
Nübüvvet iddialarını aktaran kaynakların başında İbn Bibi (ö. 684/1285'ten sonra) 
gelmektedir. Onun Anadolu Selçuklu'nun resmi tarihçisi olmasının aniatılarda 
kısmen de olsa yanlı bir tarafın bulunduğu ·ibtimaline değinen Ocak, aslında 
Baba İshak'a nispet edilen keramet adı altındaki sibirleri nakleden tarihçilerin 
nakillerini de Baba İlyas'a bamletmektedir.38 Bu noktada İbn Bibi'nin resmi 
bir tarihçi olarak Baba İsbak'a, Ocak'a göre İlyas'a, nispet ettiği sibir ve büyü 
iddialarında Yıldırım'ın da haklı olarak temas ettiği gibi "isyaw ve i~yanın maddi 
ve manevi liderliğini taşıdığı düşünülenleri sapkın ve kötü ilan etme amacı"39 

uzak görülemez. Bu sebeple nüpüvvet iddialan hakkındaki kaynaklann Baba 
İlyas ve Baba İshak'a nispet ettiklerinin de resmi tarihçilerio siyasi bir bamlesi 
olma ihtimali de bulunmaktadır. . 

Anadolu Selçuklular'ın resmi tarih yazı~da kendilerine karşı bir'bareket 
yürüten Baba İlyas'a ya da İshak'abazı ithamlar atfetmesi veya tarunu Elvan 
Çelebi'nin dedesi bakkındaki iddialan reddetmesi kı\dar doğal bir durum olmasa 

35 Hasameddiıı, Amasya Tarihi, 1330, 2: 396 (1. dpt). 

36 Ocak, Babailer İsyanı, 95. 

37 Ahmet Yaşar Ocak, "Baba İlyas", Türkiye Diyaneı Vakfı islam Aıısiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 
1991), 4: 368; Erünsal- Ocak, "Birinci Kıs':ID (İnceleme)", XLVID. 

38 el-Hüseyin b. Muhammed b. Ali ei-Ca'feri er-Rugadi İbn B ibi, e/-Evomirü'/-ala'iyyefi'l-umuri'/-ala'iyye 
(Selçuk Name), tre. Mürsel Öztürk (Ankara: T.C. Kültiir Bakanlığı Yayınlan, 1996), 2: 49-54; İbn Bibi, 
Selçulaıôme, nşr. Refet Yınanç ve Ömer Özkan, tre. Mükriınin Halil Yınanç, 3. Bs (İstanbul: Kitabevi, 
2015), 169-1 70; Ebü'I-Ferec .Cemaleddin İboü'l-İbıi, Tt1rihu'z-zamôn (Beyıut: Daru'l-Meşrik, 1986), 
?85-286; Ocak, Babaffer lsyanı, 95-96. 

39 Yıldınm, Bektaşiliğin Doğuşu, 40. 
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gerektir. Bu açıdan saray _tarihçisinin siyasi hareketi elini" meşruiyet içeriği ile 
nakletme çabası ve El van Çelebi 'nin de dedesini aklama çabasının olması 
birbirinden daha düşük bir ihtimal değildir. 

Bu· noktada M. Rami Ayas ve Mikail Bayram'ın, dönemin tarihçilerinin 

ve diğer s~erinin Türkmenlere ve Babailere menfi tutum sahibi . olduğuna 
dair rivayetler üzerinde durması, Anadolu Selçukluları dönemindeki Moğol 

hakimiyetine · yönelik· başlatılan diğer ayaklanmalarla birlikte, özellikle Ahi 
Evren ve çevredeki ~ğer Türkınenlere yönelik baskı ve zulüm içerikli merkezi 
yönetimin uygulamalarını gerekçe göstererek isyanın siyasi içeriğini öne 
·çıkardıkları müşahede edilmektedir.40 Elvan Çelebi'nin Baba llyas'a karşı 
girişilen hareket hakkında Baba llyas'ın bir kerameti olarak çevresindekilere 
söylediği şeklinde aktardığı "Hutbadan sultan adını yuyalar, Hutbayı han adına 
okıyalar"41 mısralarının, Ayas ve Bayram'ın dönemin olaylarını Moğol odaklı 

yorumlayan tezlerini destekiernekte ve Baba llyas'ın Moğol istilasıhakkında bir 
kaygı taşıdığına delalet etmektedir. Bu noktada Ahmet Yaşar Ocak da teoıelde 
Baba) isyanının siyasi bir isyan olduğu kanaatindedir.42 Ancak onun ayrıldığı 

nokta i syanın lideri ve çevresi hakkında heterodoksi ·yorumu yapmasıdır. 
Anadolu Selçuklu Devleti'nin VeiaMi.ge olan yaklaşım tarzında Sultanlar 

arasında farklılıklann bulunması da Baba İlyas çevresinin dini içerikli bir 

takibattan ziyade siyasi takibat içerisinde olduklarını destekleyici niteliktedir. 
Özellikle Sultan'ın Dede Garkın'a on yedi köy vakfettiği43 ve Sultan I. Alaeddin 
Keykubad'ın da (1220-1237) Baba İlyas"'a teveccüh göstermesi,44 buna karşın n. 
Gıyaseddin Keyhüsrev (1237-1245) ile isyan neticesinde karşı karşıya gelmeleri, 

Ebü'l-Ferec'in II. Gıyaseddln Keyhüsrev' e atfettiği -binlerce tutuklunun serbest 
bırakılması,45 m. Gıyaseddin Keyhüsrev (1266-1284) döneminde (Baba İlyas 
sonrası) 1274 yılında Vefiü şeyhi el-Marzuban'ın zaviyesi için Sivas-Zara'da 

40 Mehmet R3mi Ayas, Tiirkiye 'de İlk Tarikat Ziimrele.şmeleri Ozerine Din Sosyo/ojisi Açısmdan Bir 
Araş/ırma (Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, !99 1 ), 39-46; Mikail Bayram, "Baba İs bak Harekatının 
Gerçek Sebebi Ve Ahi Evren İle ilgisi", Diyanet Dergisi 18/2 (1979): 71; Mikail Bayram, "Danişmend 
Ogullan'oın Dini ve Milli Siyaseti", Tıirl.iyal Araşllmıaları Dergisi, 18 (2005): 142-143. 

41 El van Çelebi, Menôkıbu '1-Kudsiyye, 149-150; El van Çelebi, Menakıbu'I-Kudsfyye, 45. 

42 Ocak, Babailer lsyam, 147-152. 
. . 

43 Dede Garkın'a on yedi köy vak:fedeo Sultan'ın I. Alaeddio Keykubad olduğu araştırınacıların kanaati 
olsa da Elvan Çeiebi Menô!..ıbı'nda I. Alaeddin Keykubad olduğunu belirtilmeksizin "Sultan" şeklinde 
anmakta; I. Alaeddin .Keykubad'ın Baba İlyas ile görüşmesinde ise Sultan'ın I. Alaeddin Keykubad 
olduğunu belir1mektedir. El van Çelebi, Menôkıbu'/-Kudsiyye, 49-50; Mertol Tulum, Birinci Kitap Tarihi 
Me/in Çalışmalarmda Usul Nôme-i Kıu/Si (Menô!..ıbu'I-Kudsiyye) 'nin Yaym/anmış Metninden Derlenen 
Verilerle (İstanbul: Çizgi Kitabevi, ~017), 210-2ll; Ocak, Babailer lsyam, 99; Ocak, Selçuklular. 
Osmanlı/ar, 14; Şahin, Dervişleı; ve Sufi Çevreler, 68. 

44 Elvan Çelebi, Menakıbu '1-Kudsiyye, 1 07-112; Elvan Çelebi, Menô!..ıbu '1-Kudsiyye, 30-3 1. 

45 Bayram, "Baba İshak", 77.· 
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vakıf kurulması46 dikkate alındığında Anadolu Selçuklu'nun Veiailiğe karşı 

tutumunun "dini-mistik" içeriğinden öte siyasi olduğu ifade edilebilir. 

Selçuklu tarihçilerinin ve Elvan Çelebi'nin veli şeklinde nitelemekle 

hakkında ittifak ettiğiAnadolu Selçuklular'ın devlet adamı Celaleddin Karatay'ın 

(ö. 65211254) isyan sonrası tutuklanan esirleri serbest bıraktırması da dikkate 

değer bir bilgidir. Elv an Çelebi 'nin (pişmanlıkla 'olduğunu işlese de) ifadelerinden 

serbest bırakanın II. Gıyaseddin olduğu anlaşılmaktadır.47 Bu noktada Amasya' da 

kendisinin peygamberlik iddiasındaki Baba ve öğrencisi Baba İshak'dan 
bahseden Ebü'l-Ferec'in konuya dair bilgilerinin ve kaynıüdarmın do~yu ne 

derece yansıttığı noktasında bir kuşkunun doğması olağandır. Zira Ebü'l-Ferec 

peygamberlik iddiasındaki Baba/Şeyh'in oldukça yaşlı/nilisen olduğunu ileri 

sürmekte, isyan sonrasında Baba'nın çevresinin kılıçtan geçirildikten sonra 

"ne bir erkek, kadın, çocuk ve ne de canlı bir hayvanın" geride kaldığını, 

(peygamberlik iddiası gibi) bidatin de tamamen yok edildiğini söylemektedir.48 

Oysa Baba İlyas'ın gerek aile, gerekse kendisine bağlı halifeterin birçoğunun 
hayatta olduğu; buna ilaveten II. Gıyaseddin döneminde yüzlercesinin aifedildiği 

bilinmektedir. Bu noktada Ebü'l-Ferec'in konuya dair bilgilerinin, salal;ıiyetli bir 

şekilde meseleye vukufiyetten uzak genel geçer bir çerçeve çizen tarzda olduğu 

düşünülebilir. 

Netice itibanyla Baba İlyas'ın Amasya öncesi hayatı ile ilgili neredeyse 

hiçbir bilgi bulunmamaktadır. Sadece H. Hüsameddin'in
1 
bizim tüm çabalanmıza 

rağmen tespit edeınediğimiz, kendisinin gördüğünü ileri sürdüğü vesikalara 

binaen baba ve dedesinin "Ali ve Ahmed" isimlerini taşıyor olabileceği ihtiınali 

söz konusudur. Buna ilaveten kendisiİıinAmasya'ya en geç 631 yılında yerleşıniş 
olduğu bu çalışmanın tespit ettiği bir nokta olup oradan herhangi bir yere göç 

etmediği bilinınektedir. 

1.2. Baba İlyas ve Çevresi Üzerinden Anadolu'daki İsHim 
Anlayışında Köken Arayışlan 

Tartışmalarm yoğunlaştığı noktalardan birisi Baba İlyas ve çevresinin 

taşıdığı dini-tasavvufi kimliktir. Baba İlyas'ın bir Şeyh ve Dede Garkın'ın halifesi 

olması, Baba İshak'ın da Baba İlyas'ın bir müridi olması, isyanla ilişkitendirilen 

nübüvvet iddiası, Baba İlyas ve Veffiiliğin ~acı Bektaş Veli ve Betctaşilikle 

46 Yüksel, "Şeyh Manuban Zaviyesi", 235-250; Karakaya-Sıump, Vefailik, BeJ..taşilik, Kızılbaşlık, 202; 
Şahin, Dervişler ve Sufi Çevreler, 71. 

47 İbn Bibi, el-E~anıin'i'l-ala'iyyefi'l-umuri'l-ala'iyye (Selçuk Name), 1996,2: 103; Kerimüddin Mahmud-i 
Aksarayi, Müsômeretıi 'l-alıbôr, tre. Mürsel Öztürk (Ankara: Türk Tarih Kuromu Yayınlan, 2000), 28; 
Elvan Çelebi, Menôkıbu'I-Kudsiyye, 175-180. 

48 İbnü'I-İbri, Tôrilm'z-zamôn, 285-286. 
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ilişkisi, Baba İlyas sonrası. aile ve tasavvufi geleneğinin dinl-tasavvufi kimliği, 

"halk islamı", "Yüksekİslam", "medr.ese İsliinıı", Sünni, gayr-i sünni, Ortodoks, 

heterodoks, metadoks şeklinde geliştirilen çeşitli yorumların doğmasında etkili 

olmuştur. 

Bu yorumlarm tamamı açısından Babai isyam ve Baba İlyas önemli bir 

başlangıç noktasıdır. Anadolu'daki sUfi hareketler içerisinde görülen inanç ve 

uygulamalara dini köken arayışı, ilgili sfifi hareketlerin geleneksel mezhebi 
kimlikler açısından nasıl bir değer taşıdığı, Anadolu'daki Hurfifi, Kalender!, 

Bektaşi, Alevi, Verai grupların heterodoks veya Şi 'i karakterde olup olmadığı, Şii 

karakter taşıyorsa bunun hangi Şii fırka ile yakınlık arz ettiği, klasik anlamda Şii 

gelenek olmadığı takdirde Anadolu' daki Sünni gelenekle örtüşmeyen inançların 

İslam yorum ve tatbiklerinin heterodoks, metadoks, heterojen şeklinde· mi ifade 

edileceği" gibi sorular, araştırmacılarm cevabımaradığı temel problemlerdir.49 

Şii akidenin Anadolu'ya girişi hakkında Köprülü, Babinger, Cahen, 

Melikoff, Gölpınarlı ve Ahmet Yaşar Ocak'ın yorumlarını kronolojik olarak analiz 

eden Yıldırım, Anadolu Selçuklulım ile başlatriıa ve 15. yüzyıl sonu ile 16. yüzyıl 

başlanna götüren iki tezin bulunduğunu belirtmektedir.50 Yine Yıldırım'ın tespit 

ettiği üzere temel tartışma ve uzlaşınırı olmadığı alan ise "16. yüzyıl öncesinde 

Anadolu'da Şii etkinin var olup olmadığı, eğer varsa bu etkinin İmamiyye mi 
İsmaililik mi" ile ilgili olduğudurY 

Anadolu'daki Şii etkilerin 15. yüzyıl sonrası başlatılmaı;ı, Baba İlyas ve 

çevresinin dilli düşüncesininkökenini Sünnilikle de açıkla(ya )mamış olmaları veya 

Ocak'da karşımıza çıktığı üzere "Sünni ve heterodoks Türk İslam tasavvurunu" 

tarihsel ve bölge·sel açıdan birbirine paralel aramanın gerekliliği gibi tümel bir ön 

kabulden hareket etme ihtiyacı,52 Baba İly?s ve çevresinin İslam kültürü hakkıncİa 
farklı bir kaynağin öne çıkanlmasında etkili olmuş görünmektedir. · 

Babailerin din anlayışım heterodoks anlamda gündeme taşıyan ilk isim, 

merhum Köprülü' dür. Baballerin inanç açısından Orta Asya kökenli eski ş aman 

inançlanna yönelikKöprülü 'n ün tezi, yeni veriler ve bulgularla sürdürülmektedir. 53 

Ancak Dede Garkın ve Baba İlyas'ın Ve:ffii geleneğe bağlılıklan ortaya 

çıktığından "Orta Asya süfiliği olarak Yesevi" geleneğe işaret eden Köprülü'nün 

49 Köprülü, İlk Mutasavvıflar, 299 (34. dpt), 301-302 (36. dpt.); Yıldırun, Bektaşiliğin Doğuşu, 17-18. 

50 Yıldının, Be/..1oşiliğin Doğı~şu, 17-29. 

51 Yıldınm, Be/..taşiliğin Doğı1şu, 28-29. 

52 Alımet Yaşar Ocak, Tiirkler, Tür/..iye ve lslôm Yaklaşım, Yölllem ve Yarımı Denemeleri, 13. Bs (İstanbul: 
İletişim Yayınlan, 2013), 40. 

53 Ocak, Türkler; Tiir/..iye ve lslôm, 54. 



26 SONNi-lRFANİ GELENEGtN 14. YOlYIL TEMSİLCİSİ AŞlK PAŞA VE 
TüRKÇE MESNEVISt GARIBNAME ÜZERİNE iNCELEMELER 

tezi, yerini büyük oranda Bağdat merkezli Vefiiiliğe bırakmıştır.54 Bu sebeple 

mevcut tartışmalar, Vefailiğin ve Anadol':l' daki Vefiii şeyh ve halifelerinin dini 

düşüncelerinin kökeni üzerinde şekillenmektedir. . 

Baba İlyas çevresi ile ilgili Fuad Köprülü'nün Türklerin ana yurduna ve 

özellikle de Şamanist geleneğe bağlı olarak geliştirdiği "senkretik ve heterodoks" 

İsHim tezi, büyük oranda Melikof ve Ahmet . Yaşar Ocak tarafından devam 

ettirilmektedir. Buna karşın Türklerin İslam anlayışlannı çift kutuplu ve Çizellikle 

İslam öncesi dönemle bağlantı kurma şeklinde ilerleyen bu tezlerin coğrafi olarak 

Orta Asya, kavramsal olarak da "heterodoks" nitelemesine dönük eleştiriler 

bulunmaktadır.55 Araştırmacıların Köprülü'nün tezine karşı durmalan, büyük 

oranda Anadolu sı1filiğini Orta Asya merkezli eski Türk inançlarına ve Yeseviliğe 

bağlaması üzerindedir. Anadolu'daki Alevili.k, Bektaşi~ ve Kızılbaşlığı Orta 

Asya ve Şamanist kültüre dayandıran yorumlara karşın Anadolu sı1fıliğinde 

Veiailik üzerinden Irak merkezli bir etkiyi56 öne çıkarma ve Köprülü'nün tezinin 

İslam anlayışı açısından "doğru İslam" gibi bir olguyu hissettirdiği gerekçelerinin 

etkisi de söz konusudurY 
Köprülü, Türkmen Babalannın şehirlerde yaşayan Arapça ve Farsça'ya 

hakimiyeti olup şiirler ve eserler ·yazan diğer sı1filerden ayn olarak eski Baksı­

Karniann İslami şekil almış hali olduğıınu düşünmektedir.58 Kendi dönerİıinde 
nübüvvet iddialannın Baba İlyas hakkında olduğu kesin olarak biliniDediği için 

Köprülü, Baballer'in inanç tasavvurlanna Baba İshak üzerinden yer vermiştir. 
O, Baba İshak'ın taşıdığı İslam anlayışına dair mevcut herhangi bir belgenin 

bulunmadığına yer vermesine59 ra~en Baba İshak'ın gerek kendisinin, gerekse 

mürltierinin İslam anlayışlan hakkında daha kesin kanaatin, Hacı Bektaş'ın onun 

halifesi olmasından çıkarılabileceğini düşünmüştür.60 

Melikoff da Babailer' in inançlan hakkında çok az şey bilindiğini belirttikten 

sonra61 Hacı Bektaş'ın Baba İlyas. ile yakınlığına dayanarak onun da heterodoks 

bir derviş olduğıınu dile getirmektedir.62 Bektaş!liğin Şii anlamda heterodoksiye 

54 Ahmet T. Karanıustafa, "Yesevilik, Melametilik, Kalenderilik, Vefii'ilik ve Anadolu TasavVtıfunun 
Kökenieri Sorunu", Osmanlı Toplımıımda Tasavvufve Sufiler, ed. Ahmet Yaşar Ocak, 2. Bs (Ankara: Türk 
Tarih Kurumu Yayınlan, 2014), 89, 93. 

55 Karakaya-Stump, Vefailik, Be~1aşilik, Kızılbaşlık, 6-16; Yıldınm, Bektaşiliğin Doğuşu, 39. 

56 Karakaya-Stump, Vefailik, Be~1aşilik, Kızılbaşlık, 189. 
57 Karakaya-Stump, Vefailik, Be~1aşilik, Kızılbaşlık, 8; y;ıdı..-ım, Bektaşiliğin Doğuşu, 39. 

58 M. Fuad Köprülü, Anadolu 'da Jslamiyet, 1. Bs (İstanbul: Alfa Basım Yayım Dağıtım, 2017), 32-33. 

59 Köprülü, Anadolu'da İslamiyet, 45. 
60 Köprülü, Anadolu 'da lslamiyet, 45-46. 

61 Mc!likoff, Uyur İ dik Uyardılar, 22. 

62 Melikotr, Uyur İdik Uyardılar, 167. 
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evrilişinin 15. yy sonu ile 16. yüZyıl başında olduğunu düşündüğü için kendisi 
de XIII. ve XIV. yüzyıldaki beterodaksi için Şaman _inancı ile açıklanan 

metafizik inanışları öne çıkarmaktadır. 63 Bu noktada Köprülü çizgisinde bulunan 

Melikoff'un, Baba İlyas'tan asırlar sonra yaşayan Şeyh Cüneyd (ö. 864/1460) 
ile Şeyh Haydar'ın inançlan arasında paralellik kurması bu sebepledir.64 Bu 
yaklaşımın temelinde B~ba İlyas'ın kam-ozan profiline sahip olduğu an.iayışı 
yer almaktadır. Cüneyd ve Haydar'ın inançlarından geriye dönük Baba İlyas'ın 

inançlan hakkında da bir kanaate ulaşılnuş görünmektedir. 65 

Hakkında nübüvvet iddiası dile. getirilen Baba Resul'ün Baba İlyas 
olduğunu, Elvan Çelebi'nin şehadeti ortaya. koyduğu için Ahmet .Yaşar Ocak, 

Köprülü 'n ün tezini Baba İlyas'a taşımaktadır. Bu açıdan· haklı olarak Ocak, İbn 
Bibi'nin ve diğer kaynaklann anlatılanndaki Baba Resul'ün Elvan Çelebi'nin 
nakilleri dolayısıyla Baba İshak'a değil Baba İlyas'a delalet ettiği kanaatindedir. 
Nübüvvet iddialarının "Baba İlyas" üzerinde olduğuna dair Ocak'ın tespitine 
katıldığımızı ·belirtmeliyiz. Çünkü El van Çelebi 'nin açıklamaları, kaynaklarda 

hakkında nübüvvet iddiasında · bulunulan kişinin Baba İlyas olduğunu 

belirgi.ı:ıieştirmektedir. Bu sebeple dönemin diğer. kaynaklarında Baba Resul 

ve nübüvvet iddiası ile ilgili isimsiz anlatılan, Elvan Çelebi'nin ifadeleri 
doğrultusunda taslıilı edip dalaylı ve zorunlu bir sonuç olarak nübüvvet iddiasına 
mulıatabın Baba İshak değil Baba İlyas olduğu tespitinde Ocak'ın haklı olduğu 

ifade edilmelidir .66 

Ocak, Köprülü ve Melikoff'un · ''Orta Asya, Türkmen, Baksı-Kam" 

yorumlarını: 

"Türkmen babalarının eskiden beri tanıdıkları tipik bir şahsiyet çizgileri göz önüne 

alınarak hiç tereddüt etmeden Baba iryas'ın islami kimliği .altında çok derinlerde 

kalmış tipik bir şam an olma hüviyetini henüz kaybetmemiş bir Türkmen babası ol-

duğunu söyleyebiliriz."67 
• 

63 Melikoff, Uyur İdik Uyardılar, 188. 

64 Melikoff, Uyur İdik Uyardılar, 142. 
65 Melikoff, Uyur İdik Uyardılar, 143. 

66 Ocak, Babailer İsyam, .88-94. Bununla birlikte Ocak, Elvan Çelebi'nin Baba İlyas'a "yeşil" 'renk 
nispetinden hareketle İranlı Şii Seyyid sülalesinin ve Şah İsmail ile Bektaşilerio yeşil bayrak k:ullanması 
arasıoda bir bağ kunnakta; (Ocak, Babailer İsyanı, 97-98.) "Kendü pir, atı boz, don u yeşil. Şol kim halil itdi 
anı Celil" (Eivan Çelebi, Menôkıbu '1-Kudsiyye, 250; Elvan Çelebi, Mentikıbu '1-Kudsiyye, 84.) ınısralannı 
eserin ilk baskısıoda Baba İlyas'ın Şii eğilimli bir seyyid olabilecegi yorumuna sebep kıldığıoı ancak daha 
sonra Hızır. hakkındaki araştırmalannın bu kanaalinden vazgeçmesinde etkili olduğunu belirtmektedir. 
Ocak, Babçıiler İsyanı, 97 (35. dpt.). Ocak'ın bu kaydı, bilimsel etik konusunda gösterdiği hııssasiyete, 
görüşlerinde tam bir taassup barıodınnayıp yeni bilgiler ışığıoda kanaatlerinin degişebildiğioe işaret 
ettiği gibi El van Çelebi'nin ifadelerinden küçük benzerlikleri köken arayışı anlamında tahlil edip sonuca . 
ıılaşabildiğini gündeme getirmektedir. 

67 Ocak, Babaf/er İsyam, 96. 
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şeklindeki cümleleri ile heterodoks yorumunun alanını Baba İlyas olarak 

belirginleştirmektedir. Böylece Ocak, Köprülü'nün "Baksı-Karnlari" üzerinde 
geliştirdiği tezi, Baba İlyas'a nispet ederek köklü bir şaman geleneği olarak din 
adamı kimliği anlamında Türklerin eski dinleri ile ilişkili tezi takip etmektedir. Bu 
sebeple kendileri Baba İ!yas'ı Şamanist geleneğin tabii bir varisi kabul etmekte; 
nübüvvet iddiası ile de bunun perçinlendiğini düşünmektedir.68 

Rıza Yıldırım, Köprülüve AhmetYaşar Ocak'ın "heterodoks" nitelemesi 
yerine '~heterojen" kavramını önermektedir.69 Yıld~;m, Alevi kültürün taşıyıcı 
metinleri olduğunu düşündüğü eserlerde "dört halife, Sünnilik, 73 fırka vb." 
Sünniliğe delalet eden verileri saptamış olmasının, bu önerisinde etkili olduğu 

anlaşılmaktadır.70 Ne var ki kendileri Baba İlyas soyu ve geleneği içerisinde iki 
yönde farklılaşma ön görüp aile ve ailesine yakın olanlarm şehirleşmeye bağlı 
olarak "din ve tasavvuf anlayışlarmm", Aşık Paşa'da olduğu gibi, dönüştüğünü; 
bun~ karşın Baba İlyas ile isyan edip yaşam biçimini ona· uygun bir İslam tatbiki 
içerisinde sürdüren diğer kolun Baba İlyas'ı takip ettiğini belirterek bu ikinci 
kolu Hacı Bektaş Veli'ye hamletmektedir.71 

Rıza Yıldırım, "heterojen" önerisi ile "heterodoks" tanımlamasma 

kavramsal olarak karşı dursa da Baba İlyas çevresind~ Sünni olmama 
şeklindeki tasavvuru devam ettirmekte; bunu da "şehirleşme ve konargöçerlik" 
üzerinden sürdürmektedir. Bunun temel sebebi ise Aşık. Paşa'nın şehirleşmiş 
ve Garibname 'nin Sünni tonda bir metin olmasıdır. Bu açıdan kitabi anlamda 

dönüşümü takip edilemeyecek olan konargöçerlikte Baba İlyas'ın din anlayışının 
"Sünniliğe evrilmeyen" bir ton şeklinde devam ettiği öngörülmekte~ir. Böylece 
"şehirleşme ve konargöçerlik" şeklinde Köprülü'nün yaklaşımını, Yıldınm'm 
da sürdürdüğü ifade edilebilir. Konuya değinen akademisyenlerden Haşim 
Şahin' in, kırsal ve şehir ayrımına · dayanaiı tezi, "gayri sünnilheterodoks ve 

sünnilik" tasnifinde içkin kılarak Köprülü, Ocak ve Yıldırım ile aynı kanaatte 

68 Ocak, Babaf/er İsjımıı, 96-97. Ocak, kaynaklann nübüvvet iddiası hakkındaki bilgilerin Baba İlyas ile 
örtüştü~ü dile getirirken El van Çelebi'nin ifadelerine dikkat çekerek El van Çelebi'nin dedesini ne kadar 
yücelttiAini belirtmektedir. Oysa Elvan Çelebi'nin birkaç ınısra lineesinden itibaren bakıldığında ilgili 
naklinin bunların dedesi hakkında kendisinin yüceitici kanaatleri olmadığı bilalcis Baba İlyas hakkında 
Kiidi'nın iddialanru dile getirdiği aiılaşılmaktadır. Y'ıne Ocak'ın burada verdiği :'Tıihtuma taeuma nazar 
kılmış, Kendüyi hem resul-i Hakk bitmiş" Çelebi, Menôkıbu'l-Kudsiyye, 2017, 136; Çelebi; Menôl.ıbu'l­
Kudsiyye, 1984, 41; Ocak, Babailer İsyam, 88 (4. dpt.) şeklinde Elvan Çelebi'nin ifadelerinin de. bağlaını 
dikkate alındığında Sultan 'ın, çevresindekilere yönelik "siyasi ve dini" içerikli serzenişini ifade ettiği 
fark edilmektedir. Elvan Çelebi, Menôkıbu'l-Kudsiyye, 139-144; Elvan Çelebi, Menakıbu'l-Kudsiyye, 
39-44. Buna karşın Ocak her iki ifadeyi Elvan Çelebi'nin dedesi hakkında yüceitici ifadeleri olarak 
_yorumlamaktadır. Ocak, Babailer İsyam, 88. · 

69 Yıldınm, Bektaşiliğin Doğuşu, 40. 
70 Yıldırım, Bektaşiliğin Doğuşu, 32-58. 

71 Yıldmm, Be/..1aşiliğin Doğuşu, 84-85. 
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olduğu; buna karşın şehirleşmeye bağlİ Sünniliğe evrilme için Aşık Paşa 'ya değil 
Aşıkpaşazade'y~ işaret etmesi ise ilginçtir.72 

Zahide Ay; Kam-Ozan Türkmen Babalan'nın bir çeşit "dailik" yaptığını 

iddia ederek73 konu üzerinde İsmaillizienim uyandıran kavramı öne çıkatmıştır.74 

Anlaşılan o ki, .Ocak'.ın "ku w etle muhtemel" Şeklinde daha önce nitelediği75 bu 

hususu, Zahide Ay devam ettirmektedir. Bu sebeple olsa gerek konuyla ilgili 

müstakil bir makale kaleme alıp Anadolu'daki İsmaili etkiyi; 

"Alamut Nizari devletinin 1256'da Moğollıir tarafından yıkılması 

sonucu, İran içlerinden Anadolu 'ya gelen bahsi geçen bu gı;upların 
başında İran Nizarilerinin bulunması -bugün kesin olarak ispat 

edilemese bile- çok da uzak bir ihtimal değildir."76 

cümleleri ile kesin olmayan bir durumdan, Baba İlyas ve Babai isyanlarından 
yıllar sonra gerçekleşen Alarout'un düşmesinden hareketle Anadolu'da 1256 

sonrası Verailik içerisinde Nizari İsmaili etki çıkarmaya çalışmaktadır. Ancak 

bu tarih sonrasında :aaba İlyas ailesinin ve Veraili@.n en önemli ismi olan Aşık 
Paşa'nın Sünni oluşunu hiç dikkate almamaktadır. Bu noktadaAlevilik için köken . . . 
arayışında Nizari İsmaililiğe yönelme amacı olduğu göze çaıpmaktadır.17 Oysa 

. . ' 
konuyu daha derinlikli ve kapsamlı ele alan araştırmacıların başında gelen Rıza 

Yıldırım, 78 bazı kaynaklarda (bugünkü anlamıyla olmasa da) Alevilerin kendilerini 

Sünni şeklinde isimlendirdiğine, ~u açıdan Anadolu 'da 16. yüzyıl sonrasının bir 

neticesi olan, bizim de kendisine katıldığımız Üzere, Sünni-Şii ayrışmasından 
dahi bahsedilemeyeceğini somut şekilde ispat etmiş görünmektedir.79 

Cemai Kafadar, buraya kadar değerlendirmeye çalıştığımız yaklaşımların 
meseleye yaklaşİm tarzlannın bir portresini başarılı şekilde verme~edir. Önemine 

binaen ilgili satırlan burada aynen aktarmakta yarar görüyorum: 

72 Şahin, Dervişler ve Sufi Çevreler, 78-79. 

73 Nasıruddin Tiisi gibi Şii alimden çeviriler yapan Alımed-i Dai (ö. 824/1421 'den sonra) isimli şair ve 
mütercimin eserlerinin incelenmesi halinde adındaki "dai" nitelemesine ragmen "Hanefi bir Sünııi" ile 
karşılaşılması, Ebu Leys es-Semerkandi gibi kültür coğrafyasının Hanefi fakihi bir muıasavvıfın eserini 
Anadolu'ya taşıdığına dair bilgiler burada özellikle zikredilebilir. 

74 lahide Ay, Alamut Sonrası Nizari lsmaililiği Ve Tasavvıif(Yüksek Lisans Tezi, Hacettepe Üniversitesi, 
2005), 57. 

75 Ocak, Selçuklıılar. Osmanlı/ar, 123. 

76 lahide Ay, "13. Yiizyılda Anadolu'nun Islamiaşma Siirecindeki İsmaili Etkiler ve Bu Etkilerdeki Velailik 
Boyutu", Akademik İncelemeler Dergisi 1112 (2016): 7. 

77 Ay, "İsmaili Etkiler", 7-8; Ali Avcu, "Zahide Ay. Ortaçağ İranı'nda ve Anadolusu'nda Şiilik İzlerinin Arka 
Planı: Alarout Sonrası Nizari İsmaililiği (13-15. Yiizyıllar). İstanbul: Önsöz Yayınlan, 2012. 183 s. ISBN: 
9 786058 704640.", Ankara Oniversitesi llalıiyat Fakültesi Dergisi 54/1 (2013): 169-181.. 

78 Y ıldırun, Bektaşiliğin Doğuşu, 17-58. 

79 Yıldının, Bektaşiliğin Doğuşu, 51. 
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"Birçok araştırmaq, on altıncı yüzyılda Safevi dalgasının sarstığı Anadolu'daki Türk­

men aşiretlerinin ve Babailer sonrasında kendisi de Baba ilyas'ın bir müridi olan 
Hacı Bektaş kültü etrafında teşekkül etmiş muazzam büyüklükteki Bektaşiye tari­

katının temsil ettiği mukarrer ve militan Şiilik anlayışının muhtemel nüfuzu sonu­
cunda, böylesi müfrit Şii görüŞleri Babilere ve o~: üç ila on dördüncü yüzyılla_rdaki 
beylikler arasında dolaşan diğer dervişlerle onların takipçilerine izafe etti. On altın­
cı yüzyıldaki Osmanlı merkezi otoritesi ·açısından bakıldığında, ilhamını Safevlier­

den almış Şiilik anlayışı, Türkmen aşiretleri ve Bektaşi tarikatıyla bir noktada buluş­

muştu ama teleolojik eğil_imli tarihyazımı, bunun dini tarihini de on altıncı yüzyıl ve 
sonrası~daki gelişmelerden hareketle geriye doğru yazdı: Önceki devirlerin kabile 
inançlannda mevcut olan çeşitli unsurlar- ki bunlar, ister sözde Şamanizm kalıntı ­
ları, ister ezoterik Batıniliğin tesirleri, isterse de Hz. Ali'ye duyul_an sempati olarak 
adlandınlsın - heterodoks olarak nitelendi ve bu heterodoksi, müfrit Şiilik etiketi 
altında tedav.üle sokuldu."80 

Cemal Kafadar konuya değindiği yerlerde özellikle Köprülü ve Ocak'ı 
zikretınektedir. Buraya kadar özetle~eye çalıştığımız yaklaşımların genel bir 
şablonu olan bu ifadeler, 16. yüzyıl sonrası yaşanan büylik kınlıİıal~nn açıkça 
geriye dönük birtarih yazımı ile 13. ve 14. asra da uyarlandığını dile getirriiektedir. 
Ahmet Yaşar Ocak'ın, isyanın sosyal tabanını ele aldığı yerler;81 Hülul, Tenasüh 
ve Don değiştirme üzerinden BektaŞi ve Aleviler'e· atıfyaptığı isyanın ideolojisini 
ele aldığı satırlar incelendiğinde82 Kafadar'ın hal_dılığını teslim etmek gerekir. 

Nitekim Ocak, Babailer dediği kenargöçer heterodoks dervişterin eser 
yazmalannın imkiinsıza yakın kabu1 e~ekte; bu sebeple onların din yorunilarımn 
"heterodoks" niteliğinin Kafadar'ın işaret ettiği 15. ve 16. yüzyıldan geriye dönük 
"teleolojik" bir -tarih yazımı içerisinde olduğunu şu cümleleri ile doğrulamaktadır: 

"Bir farkla ki, bu kaynaklar belki o zaman yazılmadılar ama, daha sonra Rum Ab­
dalları, Kalenderiler (sonraki isimleriyle Bektaşiler), Babailer arasında mevcut 
inançların menkabeler halinde dönüşmüş biçimlerini toplayıp kaleme aldılar ve 
bize ulaştırdılar. Ama bugün Alevi-Bektaşi mu hitlerinde itibar gördüğü için Bektaşi 
menakıbnameleri diye adlandırdığımız bu eseriere biz "Baba i şeyhlerinin post mor­
tem eserleri" diyebiliriz. Çünkü sözü geçen menkabele ri toplamak suretiyle mena­
kıbname veya velayetname denilen kombinasyonlann çoğu anonim olan yazarları, 
bu inançlan XV. yüzyılda birden·yaratıvermediler, kökleri uiun bir geleneğin kendi­
lerine intikal etmiş ürünleri olarak yazıya geçirdiler ... işte bunları analiz etmek su­
retiyle, Babailer isyanına katılan Türkmen zümrelerinin ve onları yöneten şeyhlerin 

inançlarını, dolayısıyla heterodoks Türkmen inançlarını gerçeğe oldukça yakın bir 
biçimde ortaya koyabilmenin mümkün olduğunu düşünüyoruz."83 

80 Kafadai, Iki Ciltan Aresi11de, 143-144 .. 

81 Ocak, Babailer İsyam, 55-83. 

82 Ocak, Babaffer İsyam, 82. 

83 Ocak, Babailer İS)iam, 78. 
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Ocak, bu satırlarda büyük ihtimalle dediği noktayı ilerleyen sayfalarda 

isimlerindeki "Baba" benZerliği üzeri.J:ıden bir özdeşlik lgırup, Baba İlyas ve 

hareketi ile bağlantısının tespit edilemediğini belirtmesine rağmen San Saltuk 

(Saltuk Baba) ile başlatmakta, 84 San Saltuk'un ha lifesi Barak Baba, Baba Merendi, 

üç farklı kişinin de a~ kişiyi niteleme ihtimalini düşünerek Şeyh Süleyman-ı 

Türkmam, kaynak olarak kendisine ikincil olarak başvurduğu H. Hilsameddin' e · 

dayanarakAybek Baba gibi isimler üzerinden ele almaktadır.85 

Bizim kanaatimize göre, Muhlis Paşa ve Baba İlyas'ın halifelerinin 

anlatıldığı yerlerdeki bilgiler86 ile diğer şeyhler olarak yukarıdakilere nispet 

edilenler arasında "dini düşünce" anlamında bir benzerliğin ve örtüşmenin 

görüldüğünü söylemek zordur. Bu da aslında daha önce· dikkat çektiğimiz 

"Türkmen babalarının eskiden beri tanınma"87 şeldindeki ilkenin fiili olarak 

"dönemin diğer Türkmen Babalarına" da tatbik edilmesini ifade etmektedir. 

A. Y. Ocak, Kafadar'ın "metadoksi" önerisinin· gerekçeleriiıi inceleyip 

kendi tercihleri olan beterodaksi açısından tutarlılığını kavramsal olarak 

tartışmaktadır. Buna rağmen Kafadar tarafından birkaç sayfa öncesinde dile 

getirilen "geriye dönük bir .tarih yazımı" şeklindeki açıklamalarına kendilerinin 

. herhangi bir eleştiri getirmemiş olması dikkat ç,ekicidir. Ocak'ın konuyu ele aldığı 

yazısının özellikle ilk dönemlerden itibaren kendisine yöneltilen bir kısmına hak 

verdiği, bir kısmını ise kabul etmediği ve eleştirdiği, farklı eleştirileri dört ayrı 

alt başlıkta ele aldığı, 30 yıl sonrasında konuya yeniden baktığı bir çalışmasında, 

Kafadar'ın tanımlamasını görmesine rağmen yer vermemiş olması, Kafadar'ın 

"geriye dönük bir tarih yazımı" ile nitelemesinin büyük oranda haklılığının Ocak 

tarafından da zunneo kabul edildiği izlenimi uyandırm.aktadır. 8~ 

Buna rağmen biz Kafadar'ın ilgili yorumuniın. tarihsel boyutunda ve geriye 

dönük· tarih yazımı hakkındaki "genel" eleştirisinde bir tahsis yapılması gerektiği 

kanaatindeyiz. Baba İlyas ve yakın çevresi anlamında ilk nesle yönelik Ocak'ın 
heterodoks nitelemesine katılmasak da doğrudan Baba İlyas ile ilişkisi olmayan 

ve Aşık Paşa, El van Çelebi, Edebalİ vb. sonrası ona bağlılığı tespit edilmeyen geç 

dönem kuşaklarda, kavramsal olarak nasıl ifade edileceği bir tarafa, en azından 

84 Ocak, Babailer lsyanı, 183-188. 

85 Ocak, Babailer lsyanı, 182-200. 

86 Ocak, Babailer lsyanı, 161-182. 

87 Ocak, Babailer lsyanı, 96._ 

88 Ocak, Selçuklular; Osmanlı/ar, 123.0cak'm dini düşünce tarihi tahlili, Haşim Şahin tarafından da referans 
almarak devam ettirilmektedir. Şahin Oıellikle " ... günümüıde bu 'geleneğe mensup Alevi ocaklaruiın 
mevcudiyeti tarikatın kırsal kesimde gayri sünni bir nitelik taşıdığını somut bir şekilde ortaya koymaktadır." 
şeklinde dile getirmektedir. Şa!ıiıı. Dervişler ve Sufi Çevreler, 78. 
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Sünni olmayan bir tavrı ve bunun için de Şaman inanç ve kültür öğelerini öne 
çıkarması noktasında Ocak'ın tespitlerine katılmak gerektiğini düşünmekteyiz . . 

Bizim konumuz, "heterodoks" veya farklı şetdlde ifade edilsin, Baba İlyas 
takipçiteri arasında Şaman inanç ve kültür unsurlarının ne zaman dahil olduğunu 
incelemek olmadığından, Ocak'a katıldığımızı söylediğimiz yere dair ayrı bir 

başlık açmadık. Ocak'ın, ·:şamanist vb." İslam öncesi unsurlann geriye dönük 
Baba İlyas'a ve yakın çevresine şamil kıldığı yorumlarına katılmamaktayız. Buna 
karşın "örnek olarak getirdiği isimler hakkında özel olarak bir detayiandırmaya 

girmeksizin" ilgili isimler olsun veya başka isimler olsun, daha geç bir dönem 
açısından Şamanist inançların Baba İlyas takipçiled (ya da takipçisi olduğUnu 
iddia edenler) arasında yer aldığına dair Ocak'ın kanaatlerine Elvan Çelebi'nin 
de şahitlik etmiş olması bizim açımızdan oldukça önemlidir. Bu durum aslında 
Ocak'ın tezinin Baba İlyas'ın uzak bir torunu olan Elvan Çelebi tarafından dile 

getirildiğini. göstermektedir. Çünkü El van Çelebi, kendi geleneğini · ve tarihsel 
olaylan en ince ayrıntılarına kadar bilen birisi olarak ''Baba İlyas sonrası gel~nek 
içinde" böyle bir değişimden/dönüşümden açıkça hayıflanarak bahsetmektedir. 89 

Elvan Çelebi 'nin, Baba İlyas takipçileri etrafında yaşanan, Moğollann 
müslümanlaşması hakkında aletardıklan çokkıymetlidir, Bunlann ilki, babası Aşık 
Paşa'nıri yakınından hiç ayrılmadığını söylediği halife Sanmuddün Sanca'dır. 
Elvan Çelebi daha önce "terk-i iman" halde iken kendisi Müslüman olduktan 
sonra sayesinde "ekser-i Mogol"un imana kavuştuğundan bahsetmektedir.90 

Çevresindeki birçok Moğol 'un Müslüman olduğu diğer halife ise Şeyh Alay' dır. 

Özellikle bu ikisi ile sınırlı olarak El van Çelebi yüz yıl gibi bir süre takip ettikleri 
yola Moğollar'ın sadakatle bağlı olduklarını belirtir.91 

Bunun ardından ise Moğollarda da ''Kalmadı i'tikad u sıdk u yasak, Ba'd 
ez-in bunları dakı yoga say" dizeleri ile Alay ve Sanmuddin sonrası Moğollann 

Baba İlyas ve halifeleri arasında geçirdiği dönüşümü dile getirmektedir. Elvan 
Çelebi'nin dedelerinin ve babasının ·çevresindeki diğer halifelerle . bunlar 
arasındaki farkı mukayese edebilecek en önercli isim olduğunu düşündüğümüzde, 
mevcut tablo hakkında onun kanaatleri oldukça· önemlidir. Dedelerinin yolunda 
inanç, sadakat ve doğrulukla yürüyen Moğollan takdirle andığı gibi dönüşümün 

faili olan . Moğollann yüzlerinin yılan ve akrep gibi olduğunu söylemesi, 
Allah'tan bunları sıkıntı içinde bırakıp yok etmesini niyaz etmesi ve ancak bu 
şekilde mevcut tablonun değişebileceğini düşündüğüne bakılırsa, açıkçası Baba 

89 El van Çelebi·, Menıikıbu'l-Kudsiyye, 443-452; El van Çelebi, Menıikrbu'l-Kudsiyye, ı 56- ı 58. 

90 Elvan Çelebi, Menıikrbu'I-Kudsiyye, 445-446; Elvan Çe.lebi, Meırıikrbu'l-Kudsiyye, 155-ı56. 

91 El van Çelebi, Menıil.ıbu'I-Kı(dsiyye, 44 7 -450; E1van Çelebi, Menıit..ıbu'l-Kudsiyye, 156-157. 
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İlyas aile ve tasavvufi çevresindeki bilim çoğunluğun ve erkin, Baba İlyas'ın 
çevresindeki ve yakınındaki kişilerden çıkıp Moğollara geçtiğini göstermektedir. 

Zira Elvan Çelebi'nin mevcut niyazlan aslında ailesinin mirası içerisinde 
karşılaştığı ve kendisinin dahi etki edemediği bir dönüşümün yaşandığını gözler 
önüne sermektedir.92 

Bu ifadeler aslında Baba İlyas çizgisindeki dönüşümün hangi alanlarda 

yaşandığına dair de bir açılım kazandırmaktadır. Bunlann birincisi itikat diğeri 

ise yasaklardır. Ocak' ın heterodoks şeklinde Ş aman inançlarını burada araması 
bu anlamda bizce anlamlı ve isabetlidir. Ancak yeni Müslüman olanların eski 
Şanıanist inançlardan bir an önce kurtulduğunu var saymak, daha eski ve 

köklü olarak Müslüman kimliğin taşıyıcısı aile ve sftfi oluşumun "Anadolu' da 
şamanlığın varisi kabul etmekten" bizce daha makul görünmektedir. ·Buna 
ilaveten Baba İlyas takipçileri arasında "şer'i emir ve yasaklann" olmadığına 

dair kanaatlerin, Müslüman Türkınenlere genelleştirilmesi yerine, Moğol etkisi 
ile yaşanan değişim dolayısıyla buraya yönlendirilmesinin daha doğru olacağı 
kanaatindeyiz. Nitekim Elvan Çelebi'nin "sıdkın" da olmadığını söylemesi 

aslında "itikad ve sıdk"93 arasındaki ilişkinin bir "inanç" meselesine gönderme 
yaptığını d .. üşündüğümüzde bir anlamda Qnların '~üslüman görünümü altında" 
hareket ettiklerini ima etmektedir. Bu itibarta yasak vb. şer'i kurallara ittibanın 

Moğollarda yer almaması ile konuya dahil edilen Müslüman Türkmenlerde 
olmaması (buna tam olarak katılmasak da) arasında kategorik bir. fark ortaya 
çıkacaktır. 94 

Baba İlyas sonrası halifeler etrafındaki Moğollar ile bu tarz inançların kök 

salmaya başlamasının mümkün olduğuna işaret eden başka bir veri yine Elvan 
Çelebi'de karşımıza çıkmaktadır. O, dedesi Muhlis Paşa'nın halifelerinden Ş~yh 
Affan'ın Moğol saldırılan karşısında geri çekilmesini anlattıktan sonra bölgede 

oldukça etkili olduğunu belirttiği, bir Karncı yani şamandan bahsetmektedir. 
Elvan Çelebi, Moğol askerlerinin insanlan öldürürken yanlarında bulunan bu 
Kamcılşaman din adamının beraberind'ekilerle, Şeyh Affan vesilesi ile Müslüman 
olduğundan bahsetmektedir. 95 

92 Elvan Çelebi, Men6!.7bu'I-Kudsiyye, 443-452; Elvan Çelebi, Menôkıbu'I-Kudsiyye, 156-158. 

93 Sıdk kavramını Elvan Çelebi'nin babası Aşık Paşa, Ebu Hanife'deki tasdik anlamında kullanmaktadır. 
Diğer bölüm yazılannda bu husus ele alınmışhr. 

94 Bu noktada Türkmen kelimesinin kökeni haklandaki Türkü'l-İman yaklaşımı önem arz etmektedir. XI. 
yüzyıl sonrasında kuUanılmaya başlayan bu terimin özellilde Anadolu'daki kuUanım içeriginiıı diğer iki 
köken ihtimali yerine diğer Türklerden iman eden Türkleri birbirinden ayırmaya matufkullanılıruş olması 
kuvvetle muhtemeldir. Türkinen teriminin kökeni haklanda bk. Faruk Sümer, "Türkmenler'!, Türkiye 
Diyanel Vakji İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayıni an, 2012), 41: 607-61 ı. 

95 Elvan Çelebi, Menôkıbu'I-Kudsiyye, 463-464. 
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Baba İlyas halifeleri etrafında oldukça fazla sayıda Moğolun Müslüman 

olması, doğal olarak dahaetkili ve baskın bir grup olaraksonraki süreçteMoğolların 

ön plana çılanasını etkilemiş olabilir. Bu durum ilgili dönem açısından Şamanist 

öğelerin Ve!ai ve Baba İlyas . çevrelerinde yer edinmesini açıklamaktadır. Zira 

kaydedildiği üzere bölgeye gelen Moğolların yüzde otuz civarında bir oranının 

Müslüman olduğu,96 yukarıdaki Karncı örneği gibi bazılarının da Ş aman din adamı 

olduğu düşünüldüğünde, Anadolu'nun İslam kültüründe ciddi bir dönüşüme 
etki edebileceklerini kabul etmemek zor görünmektedir. Bu noktada biz ilgili 

dönemde İslamiaşan Moğolların İslamlaş~arı gelenek içinde zaman içerisinde 

böyle bir dönüşüme etki etmelerinin akla daha yatkın geldiği kanaatindeyiz. 

Ahmet Yaşar Ocak, ibtida hareketlerini ele aldığı müstakil çalışmasında, 

Elvan Çelebi'nin Memikıbı'nı heterodoks menakıbname şeklinde tanımladığı 

için yukarıda bahsettiğimiz ve bunun dışındaki Moğol, Hıristiyan vb. 

gruplarda yaşanan İslamiaşmalan, heterodoks dervişler eliyle gerçekleşen bir 

İslamiaşma olarak değerlendirmektedir. Bu sebeple bizim yukarıdaki önerimize 

yöneltilebilecek muhtemel bir eleştiri veya soruyu burada sormak duruınundayız. 

"Şeyh Affan vb. halifeler, Baba İlyas'ın çizgisini takip ettikleri için 

(Ocak'ın tezi açısından Moğollar'ın çok da yabancı olmadığı bir içe_~ği taşıyan 

İslam yorum ve pratiği) zaten Şamanist kültürilıı Anadolu'daki varisieri bulunan 

Türkmen babaları olarak "eski atalar kültü ve Şamaııist inançla yoğrulmuş bir 

İslam anlayışı" yaymaktaydılar; bu anlamda Moğollar'ıu bu sayede rahatlıkla 
Müslüman olabildikleri neden düşünülmesin?" Aslında bu sorumuzun gerekçesi, 

Ocak'ın ilgili çalışmasında bu tarz bir öneille dayanıyor olmasıdır. Böyle 

olduğunun kabul edilebilmesi için öncelikle bütün Moğolların sadece adı geçen 

Türkmen babaları etrafında Müslümaniaşmış olması gerekir ki Ocak, Mevlevilik 

eliyle yaşanan İslamiaşma hadiselerinden bahsederken aslında bu noktada 

Moğolların . sadece bu yolla (Ocak'ın teorisi açısından kendilerine uygun bir 

İslam yorumu ~nlatan ·dervişler sayesinde de) . Müslüman olmadıklannı kabul 

etmektedir. İkinCisi Muhlis Paşa ve Şeyh Affan'ın heterodoks derviş olduklan, 

Baba İlyas takipçileri olmasına binaen varılmış bir yargıdır ki doğrudan onların 
iddia edildiği gibi Şaman inançlarıyla yoğrul.muş anlamda bir heterodoks İslam 

yaydıkları kesin değildir. Üçüncüsü, kendileri ihtida ile ilgili çalışmalarında Aşık 
Paşa etrafındaki Moğolların müslümanlaşmasını heterodoks derviş çevresindeki 

bir ibtida kapsamında ele almıştır. Ancak Aşık Paşa'yı başka çalışmalarında 
Sünniliğe evrilme olarak değerlendirdiklerini göz önünde bulundurursak,97 

96 Ay, "İsmaili Etkiler", 6. 
97 Erünsal- Ocak, "Birinci Kısım (İnceleme)"; LXIX; Ocak, Selçuklular. Osmanlı/ar, 16. 
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ihtida çalışmasında beterodoks derviş çevresindeki bir ih!ida hareketi olarak 
değerlendirmesine karşın artık bu Moğolların Siinrll çevrede Müslüman olduğunu 
kabul ettiğini söylemek mümkündür. Bu durum Siinrll bir mutasavvıf olan Aşık 
Paşa'Illll: Şamanist inanca uygun bir din yorumu anlattığı için mi Moğolların 

Müslüman olduğu sorusiınu gündeme getirebilir. Dördüncüsü Baba İlyas ve 
çevresinde yaşanan müslümanlaşma badisesi sadece Moğollarla sınırlı değildi 

ki Şamanist iiıanç gibi kendilerine yakın buldukları İçin Moğollar tara~dan 
rahat kabul etmiş olduklan düşünülsün. Zira bu çevredeki Müslüman olan diğer 

din mensuplan arasında Hristiyan ve Yahudilerin bulunduğunu Elvan Çelebi 
aktarırken Ocak da bunları zilcretmektedir. Bu noktada son olarak söylenecek 
husus çevrelerindeki İsl~rnlaşma olgusunu öğrendiğimiz satırıann sahibi Elvan 

Çelebi'nin analizleri olacaktır. Bu çevredeki Moğol ve diğer din mensuplarından 

Müslüman olanların böyle bir gerekçe ile Müslüman olduğuna ima etmediği gibi 
örneğin ŞeyhAffan 'ın yıllar sonra Aşık Paşa ile bir araya geldiğine yer vermektedir. 

Bu durumda Aşık Paşa'nın Süıırll olup Şamanist inançlardan bağımsız bir İslam 
yorumu, Şeyh Affan'ın ise sözde Baba İlyas geleneğini takiben Şaman mirası 

üzerinde İsHim'ı yaydığı gibi kabulü oldukça zo~ bir tablo ile karşılaş_ılacaktır.98 

Heterodoks yorumların geriye dönük tarih yazımı ile ~asının arkasında 
öyle görünüyor ki, Türklerin İslam yorumunu birbiriyle eşzamanlı ve paralel 
şekilde ilerleyen "Sünnl ve gayr-i Süıırll yani beteçodoks" şeklinde iki kutuplu 
incelemenin tari.h:sel bir_ zorunluluk şeklinde telakki edilmesi yer almaktadır. 99 

Ocak, tarihsel zorunlul u~ doğal olarak Amtdolu' da da baştan itibaren 
bulunması gerekti~ gibi bir düşünceden hareketle Anadolu' daki Babai isyanını 
ve Bab~ İlyas'ı merkeze alarak inşa etmeye ça~şmaktadır. Bu noktada kendisi 

de Köprülü gibi okuma yazma bilmeyen, bayvan sürüleri peş~de yer değiştiren 
göçebe Türkmen topluluklar arasında beterodoks adıyla Sünni İslam' dan ayrı bir 
İslam yorumunun yer aldığını düşünmektedir. Bu sebeple eski .kültür ve dinlerin 
kalıntılanyla açıklanan heterodoks İslam yorumu için konargöçerlik, şer'i emir 
ve yasakların yer almaması gibi gerekçeler önemli bir yer teşkil etmektedir. 100 

Buna ilaveten sayısız evliya türbelerinin evliya kültüne dayalı beterodoks İslam 
yorumunun somut kanıtları olduğu da düşünülmektedir. 101 

98 Elvan Çelebi, Menôkıbu'/-Kudsiyye, 443-452,465-466. İhtida hareketleri baklaoda Ocak'ın tahlilleri için 
b k. Ahmet Yaşar Ocak, "Bazı Meoaloboamelere Göre Xlll-XV. Yiizyıllardııki İhtiıJalarda Heterodoks Şeyh 
ve Dervişlerio Rolü", OsmanlıAraştırmaları212 (I 98 I): 3 1 -42; Ahmet Yaşar Oc~ "Bazı Meoalopnamelere 
Göre 13.-15. Yüzyıllardaki İhtidalarda Heterodoks Şeyh Ve Dervişlerio Rolü", Ortaçağlar Anadolusu'nda 
Islam'ın Ayak İz/eri: Selçuklu Dönemi Maka/eler-Araştınnalar, 4. Bs (İstanbul: IGtap Yayınevi, 2016), 
128-138. 

99 Ocak, Tı7rkler. Türkiye ve ls/tim, 40. 

100 Ocak, Ttirkler. Ttirkiye ve /slôm, 48-49. 

1 O 1 Ocak, Türkler. Tıirldye ve lslôm, 5 1. 
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Netice itibanyla Sünni olduğu olumlar:ıamayan gruplann din anlayışianna 

"köken" arama çabalannın, tikel bir örneği olarak Baba İlyas ve çevresinin din 

anlayışına dair yaklaşımiann temel benzerliklerinin ve farklılıklannın ayırdına 
ulaşmış bulunmaktayız. Bunlan şöyle ifade edebiliriz: 

ı. Türklerin Sünni olabildiği gibi Sünni olmayan bir İslam anlayışına da 

sahip olabileceği bir ilke olarak kabul edilın~kte, 

. 2. Böyle bir din anlayışının tarihsel ve bölgesel anlamda "eş zamanlı ve 

paralel" olması gerektiği düşünülıuekte, 

3. 16. yüzyıl sonrası görülen tenasüh, buliii ve don değiştirme gibi Şaman 

inancına ait motiflerin taşıyıcısı geleneklerle 13. yüzyıl şeyhlerinden Baba İlyas 

arasında organik bağ kurulmakta, 

4. Şehirleşme Sünnileşmeye, konargöçerlik ve ok:uma yazma bilmemek, 

Sünni~ik'ten uzaklaşma ve beterodaksiye yakınlaşma şekl~de değerlendirilmekte, 

5. Şer'i emir ve yasaklara riayet etmeme de Sünni olmama ile 

ilişkilendirilmekte, 

6. Evliya kültünün kalıntılan olan türbeler, heterodoks İslam tasavvuru 
için somut kanıt olarak sunulmaktadır. 

1.2.1. Eş Zamanlı ve Paralel Tarili Tahlili: Sünnilik ve Gayr-i 
Sünnilik 

Ocak, özellikle ilahiyat kökenli araştırmacilann beterodaksi hakkında 

sadece kavramsal boyutta eleştiri getirmelerini, içerik açısından ise ta~sel olguyu 

tartışmaınalannı eleştirmektedir. Kendisi bu noktada "Türk tarihine Sünnilik dışı 

yapılanmalann mümkün olamayacağı düşüncesiyle hareket ediyor gibi bir izienim 

yaratmaktad.ırlar."102 cümleleriyle ilgili araştınnacılann eleştirilerinin kendisinde 

uyandırdığı izlenimi dile getirmektedir. Bu noktada biz konunun salt kavramsal 

boyuttan ziyade "tarihsel olgu açısından" ele alınmasını önemsiyoruz. Aksi halde 

konunun anlaşıln:iası, anlatılması ve aydınlatılmasının gölgeleneceği, konunun 
çerçevesicin farklı boyutlann hakimiyeti altında kalacağı kan?atindeyiz. 

Türk tarihinde Sünnilik dışı yapılanmanın olmadığını düşünmek, tarihsel 

gerçeklikten kopuk bir iddia olacaktır. Buria ilaveten Türk tarihinde Sünnilik 

dışı yapılanmanın olamayacağını düşünmek ise ütopyadan başka bir şey olmasa 

gerek. 103 Buna karşın düşünce, inanç ve kültür tarihini geriye dönük yazarken 

Türk tarihindeki Sünnilik ve Sünnilik dışılığı "eş zamanlı ve paralel şekilde 

102 Ocak, Selçuklula1; Osmanlı/ar, 122. 

103 Bu noktada Anadolu'ya gelen Türklerin bir kısmının müşrik oldu~a dair Merhum Köprülü'nün Huda 
Ten:ıimesi'nden aktardığı bilgiyi hatırlamak önemli olabilir: Köprülü, Anadolu'da lslamiyet, 44 {25. dpt.). 
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ilerleyen" iki kutuplu tarihsel bir zorunluluk şeklinde incelemenin de104 tarihsel 
açıdan her zaman doğrulanabilir olmadığını düşünmekteyiz .. 

Bunun detaylan konumuz olmasa da en azından konu içerisinden ilgisi 
olması dolayısıyla bir örnek vermemiz mümkündür. Osmanlı-Safevi ilişkileri 
neticesinde Osmanlı coğrafyasındaki Alevi, Bektaşi, Ve:fiii veya diğer gruplardaki 
evrilmenin acaba Sünni tarikat veya mezhepler eliyle Safevi bölgesinde de olduğu 

düşünülebilir mi? Eğer Türk tarihi açısından eşzamanlı ve paralel ilerleyen iki 
kutuplu anlayışın her bölge ve coğrafyada bu şekilde olduğunu düşünmek tarihsel 
bir zorunluluk ise . Safevi coğrafyasında ve topraklannda da Anadolu' dakine 

benzer şekilde Sünniliğin yayılmasından bahsetmek gerekmektedir. Oysa bölgede 
Safeviierin Şiileştirme politikalarına maruz kalıp zulümlerden kaçan isimleı:den 
Hanefi alimler arasında öne çıkan Ali el-Kari'nin (ö. 1014/1605) ve Hüseyin 1;>. 

Abdullah eş-Şirvani'nin (ö. 94711540) hayatına105 dahi bakmak böyle bir "paralel 

ve eş zamanlı ilerlemenin" olmadığını göstermek için yeterli olacaktır. 
Ali el-Kan Safeviierin Şiileştirme politikalan ve halka yapılan zulümler 

sebebiyle doğup büyüdüğü Herat şehrinden kaçarak Osmanlı topraklanna 

sığınınakla kurtulan dönemin en önemli Hanefi alimlerindendir. Türk tarihi 
açısından o bölgede bir Sünnileştirme yapabilecek dönernin en önemli 
isimlerinin dahi o bölgeden kaÇmak durumunda kaldığı bir tablo karşısında 106 din, 
düşünce, kültür ve geleneksel gelişimi, tarihsel açıdan "paralel ye eş zamanlı" 

değerlendirmenin doğrulanması bizce mümkün değildir. Bu açıdan ilgili gelişim 
veya değişimierin her dönemde olma ihtimali olsa da bu ihtimalin her bölge ve 
merkezde aynı mahiyette olmasını zorunlu kabul etmenin makul bir gerekçesinin 

bulunmadığı kanaatindeyiz. 
Gelenek veya kültürün eş zamanlı ve paralel gelişiminden bahsedilememesi, 

Anadolu'da Safevi etkisi ile yaşanan evrilmenin Safevi bölgesinde Osmanlı 

etkisiyle Sünnilik üZerinden yaşanmadığına dikkat edildiğinde görülecektir. 
Bu sebeple burada önemli olan bizce Kafadar'ın da işaret ettiği ve· metadoksi 
tanımında üzerinde durduğu gibi "itici bir gücün var olup olmadığı veya itici 

gücün ne kadar etki edebildiği" ile doğrudan ilgilidir. Safevller'in Anadolu'daki 
etkisi Osmanlı 'nın Safevi bölgesindeki etkisinden fazla ve güçlü olması veya 

104 Ocak, Türkler. Tiirk~ve ve İslônı, 40. 

105 Osmanlı bölgesine geldikten sonra Şirvani'nin Safevi aleybtan tutumlan hakkında bk. Hiiseyiıi Yıldız, 
"İran'dan Siinni Kaçış ve Osmanlı Devleti'nde Safevi Karşıtı Propagandanın Yaygınlaşması: Hilseyin b. 
Abdullah el-Şirvıini'nin Mesiyanik Çağnsı", Osmanlı'da ilim ve Fi/..ir Dünyası İstanbul'ım Fethinden 
Sı71eymaniye Medreselerinin Kuruluşıma Kadar, ed. Ömer M ahir Alper - M ustakim Ane ı (İstanbul: Klasik 
Yayınlan, 2015), 299-309. 

106 Ali b. Sultan el-Kiiri, Şemmii '1- 'avariz ji zemmi 'r-Revôfiz, thk. M ec id Halef (Kalıire: Merkezli '1-Furkıin 
li'd-Dirıisati'l-İslıimiyye, 2004), 49-50. 
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tersi de mümkünd~. Bu sebeple kınlma ve dönüşümlerin yaşandığı bilinmesine 

rağmen geleneklerin düşünce tarihini geriye dönük, eşzamanlı 'Ve paralel şeklinde 

takip etmek doğruya değil yanlışa isabet etmemizi etkileyecek görünmektedir. 

Bu noktada Anadolu'daki Sünni olmama anlamınd~ bir düşüncenin 

gelişinıinin ·bir anlamda itici bir güç olarak güçlü ve kalabalık bir kitle olan, 

Müslüman olan veya olmayan Moğollar eliyle gerçekleşmesinin i.mkan.ı 

daha güçlü ifade edilebilir. Moğollara etki edecek kültürel ve siyasi bir erkin 

olmamasının, bölgedeki Moğol etkisinin kınlmasıw zorlaştıra~ağı aşikardır. 

B_u anlamda Anadolu'daki Şaman inanç ve pratiklerle örülü bir heterodoksiyi, 

Baba İlyas ve çeVı-esinin AJ:ıadolu'ya taşıdığı bir miras şeklinde değerl~ndirmek 
yerine, bizatihi o mirasın taşıyıcılan olarak bölgeye geldiği bilinen, bu kimlikleri 

~erinden İslfunlaşan ve bu kimliklerini ne derece değiştirdiğinin saptanması 
m'Qmkün olmayan büyük bir kitle olan Moğollar aracılıyla Anadolu' da bir gelenek 

oluşturmaya başladığını düşünmek, daha savunulabilir bir teori görünümündedir. 

Bu noktadan hareketle ilk maddedeki ilkeye katıldığımızı, ikinci maddeye 

katılmadığımızı, üçüncü maddede de Şamanist unsurların Anadolu' da . zemin 

bulma imkanı noktasında Baba İlyas geleneğinin öne çıkanlmasına ise kısmen 
ve şartlı olarak katıldığımızı ifade etmeliyiz. Kısmen ve şartlı dememizin sebebi, · 

şaman inançlarının Baba İlyas'ın bir geleneğinin takip edilmesi anlamında değil, 
şaman inancı içerisindeyken yeni Müslüman olan Moğolların ve Karnlar'ın 

Anadolu' da bir gelenek haline gelmesinin "bu çevrede" gerçekleşmesidir. 

1.2.Z. Coğrafi Aynından Düşünsel Aynma Ulaşma: Şehirleşme/ 

Sünnileşme-Kırsal 1 Sünni Olmama 

Sünni olma ve olmama noktasında kendisine dayanılan önemli bir ilke ise 

şehir ve krrsal gibi coğrafi aynından hareketle düşünsel anlamda keskin bir aynının 

yapılmasıdır. · Coğrafi şartlara bağlı gerçekleştirilen tahlillerde, okuma yazma 

bilme ile bilm~me gibi ikincil bir gerekçenin de paralel şekilde kullanıldığı dikkat 

çekmektedir. Bu yaklaşım modeli, Baba İlyas ve onun çizgisini sürdürenlerin, 

Türkmenlerin konargöçerliği ve okuma yazma bilmemeleri üzerinde durmalarını 

da etkilemiş durumdadır. 

Şehir ve konargöçerler arasındaki İslam'ın bilgi, tatbik vb. açıdan mutlak 

bir örtüşme ve paralellik arz etmemesi olağaniiır. Ancak "yorum farklıhğı."nın, 

"bilgiye bağlı bir eylem olmasından" kaynaklandığını göz-önünde bulundurmak 

durumundayız. Bu açıdan hakkında tartışmanın olduğu alana dair "bilgi" 

boyutlannı takip edemediğimiz bir topluluğun, yorum farkıw tam olarak tespit 

etmenin de imkanı tarihsel olarak güçtür. Sünniliğe evrilme olarak değerlendirilen · 
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Aşık Paşa'nın eserinin buhın,ması, din anlayışını takipedebilmemizeve "S~ 
veya gayri Sünni" anlamda mukayese yapabilme~e imkan tanımaktadır. 

Böylece "yorum" açısından farklılığın veya benzerliğin sürecini takip 

edebilmekteyiz. Ancak Baba İlyas ve çevresine ait eserlerin bulunmaması, Sünni 

kitabi gelenekten farklılaşan "bir yorum" içerisinde olduklanm söylememize tam 

anlamıyla imkan tanımaz. Bu sebeple araştırmacılar "teorik" açıdan takibi söz 

konusu olmayan bir noktada; hakkında kitabi gelenekle örtüşmeyecek şekilde 

kendisine nispet edilen iddiaların ve bu iddiaların sonraki dönem din tasavvurlan 

ile aralanndaki paralelliği üzerinden·pratik açıdan. bir sonuca ulaşmaktadır. 

Kenargöçerliğin hakim olduğu topluluklarda okuma yazma eyleminin 

nispeten düşük olması sosyolojik- açıdan inkar edilemez. Ancak bu durumun 

Baba İlyas ve halifeleri açısından da geçerli olabileceğini imkansıza yakın dile 

getirmek bizce pek makul değildir.107 Zira , Baba İlyas 'ın Amasya' dan önceki 

hayatında konargöçerliği bir yaşam modeli olarak sürdürdüğünü doğrulayacak 

kesin bir veri söz konusu değildir. Buna ilaveten, yukanda dikkat çektiğimiz üzere, 

Baba İlyas'ınAmasya'ya en azından 630'1u yıllarda gelip yerleştiği, çevresindeki 

nüfus yoğunluğunu gözlemlediği, Amasya' dan başk~ bir yere göç ettiğine dair de 

bilginin olmadığını dikkate aldığımızda, Baba İlyas'ınAnadolu'da dakonargöçer 

bir modeli sürdürdüğünü söylemek de zordur. Bu sebeple hayatı hakkında büyük 

oranda zorunlu bir göç sebebiyle Amasya'ya yerleştiğine ve burada yerleşik 

bir yaşam sürdüğüne (zaviye kunnanın da bir anlamda yerleşik düzene delalet 

ettiğini dikkate alabiliriz) dair bilgilerimiz, konargöçer bir yaşam modelini değil, 

bilindiği dönemler itibanyla yerleşik bir hayat sürdürdüğünü göstermektedir. 

Bu durumu destekleyen birkaç veriyi de yine Elvan Çelebi'den elde 

edebilmekteyiz. Baba İlyas Amasya'ya yerleştikten sonra bölgeye gelen 

bir derviş ile ilgili aniatı oldukça dikkat çekicidir. Bu nakil, Baba İlyas'ın 

gerek yerleşik bir durumda bulunduğunda, gerekse nasıl bir vell/şeyh kimliği 

107 Burada bir hususa dikkat çelanek yerinde olacaktır. Ocak, iınkiinsıza yakın olarak değerlendirdiği yazı 
kültüriine rağmen; bir yerde İbn Bibi'den referansla Baba Üyas'ın ·'muska yazınasından" bahsetmektedir. 
Bu durum aslında Ocak'ın "irnkiinsıza yakın kabul etmesine" rağmen Şeyh'in bizzat kendisinin "muska 
yazabileceği" kanaatine sıcak bakıp bu. imkansız yorumunu, İbo Bibi'ye referansla tahsis edip mümkün 
kabul ettiğini düşiindilrmektedir. Ocak, Babailer lsyam, 95. Mikail Bayram, Baba İlyas Horasiini'ye 
Ci/ıad-Nôme isimli bir eser nispet etmektedir. Ancak nispet gerekçeleri incelendiğinde bunun Baba İlyas'a 
nispet için yeterli bulmadığımızı belirtmeliyiz. Mikail Bayram, "Baba İlyas-ı Horasani ve Cihiid-N:imesi", 
CEM, 65 (1997): 50-52. Kemal Eraslan da Baba İlyas'a nispetle halvet ile ilgili bir risale yayınlamıştır. 
Kemal Eraslan, "Baba İlyas-i Horiisaoi'ye Ait Halvetle İlgili Manziim Bir Risiile", Tiir/..iyat Mecmuası 
20 (1997): 131- 194. Baba İlyas'ın "Yağı Hasan Bey" tarafından Kayseri Kadısı olarak görevlendirildiği; 
bunun ardından Sultan 1. Alaeildin Keykubad tarafından Mc:s'udiye Dergiibına getirildiği belirtilmektedir. 
Kadir Özköse, "Anadolu'nun Türkleşmesi ve İslamiaşmasında Tasavvufi Zümre ve Akımiann Rolü", 
Cımılwriyet Üniversitesi llalıiyat Fakültesi Dergisi 711 (2003): 274 (126. dpt.). İncelediğinıiz kaynaklar 
arasında Baba İlyas'ın kadılığına ve Kayseri'de bulunduğuna dair bii bilgiye rasthimadık: Ancak Yağı 
Hasan şeklindeki ifadede kastedilen Yağıbasan ise onun 1164 yılında vefat ettiğini düşiinilrsek Baba İlyas 
ile görüşmelerinin tarihsel olarak mümkiln olmadığını ifade edilebiliriz. 
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taşıdığına dair çıktılar sunmaktadır. Baba İlyas tekkede bulunduğu sırada onlann 

bulunduğu yere beraberindekilerle Hıristiyan bir sofu gelmektedir: Bu sofu, ilim 
ve riyazet açısından Ebu H~nife edası taşıyan bir tavır içerisindedir. Bu anlatı, 

açıkçası yerleş~ bir dÜZen altındaki Baba İlyas ve çevresinin·"sahte dervişlerin" 
propagandasına maruz kaldığını göstermektedir. Baba İlyas, bu sofunun hakikatte 

Müslüman bir derviş ve şeyh olmadığını bilakis böyle görünen bir Hıristiyan 

olduğunu, kendisine bağlanmasına vesile olan bir keramet ile teşhir ve tespit 
etmiştir. ı os 

Velileri, kerameti vb. evliya kültünün temel unsurlannı olumlayan109 

ancak özel olarak "p~ygamberlik, şeylik, velilik, keramet" adı altında gündeme 

getirilen sahtekar lıklan ele alan el-Muhtiir isimli eser, 110 bu tarz va izierin hareket 

metoduna dair oldukça farklı ve çeşitli açıklamalar ya~maktadır. · Bu kitabın, 

sahtekar vaizleri özellikle Hristiyan ve Yahudiler ÜZerinden anlatmış olması da 

dikkat çekicidir.''' Birbirinden bağımsız bu iki metnin verilerinin Hristiyan bir 

gezgin derviş ÜZerinde ittifak etmesi anlamlıdır. 

Bu tablo, Baba İlyas ve çevresinin konargöçer ve gezgin dervişler olara!( 

kendi din anlayışlannın propagandasını yaptıl_d_arına değil, yerleşik halde 

yaşadıkları sırada böyle bir propagandaya maruz kaldıklarına işaret etmektedir. 

Baba İlyas'ın bu tarz gezgin dervişin kimliğini teşhis ettiğini böylece bölgede 

yaygın olan gezgin derviş ve vaizlerin dini ve dini düşünceyi istismar eden şeyh/ 

derviş/vaiz kimliklerine yabancı olmadığını göstermektedir. 

Elvan Çelebi'nin Baba İlyas ve Muhlis Paşa halifeleri hakkında verdiği 
bilgiler de pu anlamdakenargöçer olduklarına değil, halifelerin kendi bölgelerinde 

yerleşik olduklanna gönderme yapmaktadır. Bunlardan ilki, Dede Gaİkın'ın 

işareti ÜZerine Baba İlyas ile birlikteAnadolu'ya gelen Şeyh Osman'ın anlatıldığı 
bölümlerdir. Bu anlatılar, Şeyh Osman'ın hayatının büyük bir bölümünü 

Kırşehir'de geçirdiğine, kendisinin veya çevresindekilerin yaygın bir göç veya 

propaganda anlamında bir hareketlilik içinde olmadığına işaret etmektedir.112 

Buna ilaveten, Muhlis Paşa 'nın vasiyeti dolayısıyla Aşık Paşa 'nın Arap kir' den 1 O 
yıl dolduktan sonra getirilmesini de dikkate almak durumundayız. Aşık Paşa 'nın 

Arapkir'de kimlerin yanında kaldığını bilmesek de Muhlis Paşa'nın Aşık Paşa'yı 

lOS Elvan Çelebi, Menôl.ıbu'l-Kudsiyye, 91-98. 

109 Abdiirrahiııı b. Ömer b. Ebi Bekir ed-Dımeşki el-Cevberi, el-Mulıtar fi keşfi '1-asrôr ve lıetld '1-estôr, İBB 
Atatürk Kitaplığı, Muallim Cevdet Yazmalan, or. 540 CEV 1, vr. 16b. 

ll O Cevberi, ei-Mulıtôr ji keşfi '1-esrôr ı•e lıetH '1-estôr, vr. ı b-205a. 

ı ı ı Cevberi, e/-Mulıtôrji keşfi '1-esrôr ve lıetl.i 'l·estôr, vr. 35a-49b. 

ı ı2 Eıvan Çelebi, Menôl.ıbu'I-Kudsiyye, 73-74; 27ı-306. 
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kendilerine emanet etmiş olması, bölgede kendileri ile yakınlığı bulunan ve 
yıllarca o bölgede yer tutan-birileri olduğunu ima etmektediF:113 

İskilip 'ten zaviyeye gelenAlişir isimli bir halife de oldukça önemlidir. Elv an 
Çelebi, bu halifenin iskilip'ten zaviyesi arasında 23. yıl boyunca bir hareketlilik 
içinde olduğunu dile getirir.ıı4 Baycu 'nun Anadolu' daki katliamını müşahed_e eden 

Şeyh Affan'ın da 44 yıl sonraArguma'dan Aşık Paşa tarafından alınıp K.ırşehir'e 
getirilmiş olması, Şeyh Affan'ın da uzun yıllar Arguma'da meskfuı olduğunu 

gösterir. 115 Buna ilave olarak Baba İlyas'ın halifesi olduğu bilinen Edebali 'nin 
da Osmanlılar ile birlikte . büyük oranda yerleşik bir hayat sürdürdüğünü 
söylememiz mümkündür. 116 Konya'nın Ken'an iline benzetilmesinin, Şeyh Eşref 
isimli halifenin Konya'da bulunmasına bağlanması ve Konya'nın en önemli 

. şehir/merkez olduğu dikkate alınırsa, 117 Baba İlyas çevresinin konargö·çerlikle, 
okuma yazma bilmeme, şehirleşmeme ile ilintilendirilınesinin güç olduğu ifade 

edilmelidir. 
Karakaya'nın yayınladığı Ve:ffil icazetnamelerinin ait olduğu kültür 

coğrafyası da yukandaki durum ile ilgili benzer kanaatıere ulaşmamıza olanak 
tanımaktadır .. Sayın Karakaya 'nın da tespit ettiği üzere, aynı icazetnamenin farklı 

iki tarihli nüshasının içeriklerinde "Dört Halife'den On İki İmam'a" doğru bir 
evrilme açıktır. 118 Bu icazetnamelerin ait olduğu kültür coğrafyası, Yıldırım'ın 
Sünni tonun devam ettiğini söylediği Aşık Paşa ve çevresi olmadığı gibi, tam 
anlamıyla şehirleşmiş bir muhite de işaret etmez. İcazetnamelerin ait olduğu 

dönem ve kültürün "okuma yazma· bilmeme ve göçebe Türkmenlere" uzaiıımı 
olması da aynca dikkat edilmesi gereken bir husustur. Bu anlamda Aşık Paşa, 
aile ve çevresi dışında da on iki imamcı bir çizgiye eVIilmediği bir dönemde 

kitabi ve ananevi anlamda Sünni kültürün bir öğesi olan dört halife tasavvuru 

113 El van Çelebi, Menôhbu'l-Kudsiyye, 301-302. 

114 Elvan Çelebi, Menôkıbu'l-Kudsiyye, 458-460. Alişir'in ölüm tarihi hakkında bir kayıt yoktur. Alişir Baba 
İlyas'ın bir halifesi ise buradaki 23 yıl kaydı oldukça önemli olabilir. 23 yıl gibi bir sürenin gerçekliğe 
işaret ettiği, geliş gidişlerinin Baba İlyas dönemi olduğu ve ölümilDün Baba İlyas öncesinde olduğu 
düşünülürse, Baba İlyas' ın Anadolu'ya geliş ve ölüm tarihi hakkındaki ihtilaflara bir açılım kazandınnası 
mümkiindür. Ocak,Alişir'in Muh1is Paşa'nın bir halifesi olduğu kanaatindeyken; Tulum, Baba İlyasolduğu 
kanaatindedir. Ocak, Babailer İsyam, 181; Elvan Çelebi, Menôlabu'l-Kudsiyye, 459. Eğer Baba İlyas'ın 
bir halifesi ise kendisi ölmeden önce 23 yıl gibi bir süre Baba İlyas'ın bulunduğu yere geldiği ihtimali 
gündeme gelir. Bu durumda Baba İlyas'ın gerek 637 taıihinde isyan sonrası ölmediği; H. Hüsameddin'in 
belirttiği üzere 657 veya isyan sonrası daha geç bir tarihte vefat ettiği ve yine Hüsameddin'in işaret ·ettiği 
üzere Sultan Aliieddin dönemi içerisinde daha erken tarihlerde Baba İlyas'ın Amasya 'ya yerleşmiş olduğu 
daha güçlü bir ihtimal olarak belirir. Baba İlyas'ın 637 yılında öldüğü ve Alişii'in Baba İlyas halifesi 
olması balinde 23 yıl boyunca Amasya'ya gelmesi I. Alaeddin dönemi (617) öncesine (614) tekabül 
etmektedir. 

I 15 Elvan Çelebi, Menô!..'lbu'l-Kudsiyye, 461-468. 

116 Elvan Çelebi, Menôkıbu '1-Kudsiyye, 479-484; Menô!..'lb-ı Seyyid, vr. 3a. 

117 Elvan Çelebi, Menôkıbu "1-Kudsiyye, 451-454. 

I I 8 Karakaya-Stump, Vefailik. Bektaşilik, Kızılbaşlık, 172, 188, 192-193. 
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şeklinde "Sünni tonun" bulunduğu anlaşılmaktad~. Heterodoks yorumların 

dayandınldığı "konargöçer Türlanenlerin" bir kısmının Dede Garkın ocağına 

bağlı olması, konargöçer Türlanen ve okuma yazma bilmemeye bağlı bir 

heterodoksi yoru~unun bölgesel ve .tarihsel eş zamanlı şekilde her zaman 
doğrulanamayacağını söylememize imkan vermektedir. 

Yıldınm'ın, "içi Alevi dışı Sünni" şeklinde nitelediği Şadi'nin-Makte/i'ni 

Alevi içeriğe yakın değerlendirmesini119 kabul ettiğimizde, Maktel'in diğer 

kısımlarında karşımıza çıkan namaz, Cuma, ezari, kamet, vb. daha çok namaz 

ibadeti özelindeki vurguları da düşünerek120 Makterin yazıldığı yer ve dönem 

oldukça önem arz eder. Eserin özellikle Aşık Paşa'nın vefat tarihinden kısa süre 

sonra 7 63/1361 yılında Çandaroğlu bölgesinde telif edildiği bilgisi, 121 Yıldırım 'ın 

ilgili eseri "Alevi içerik olarak tahsisi" ister kabul edils~ isterse edilm~sin,. 

bu durum özellikle Aşık Paşa çevresi dışııidaki kültürün taşıyıcılarının, kılıp 
kılmadıkları bir tarafa, "namaz vb. ibadetlere" yönelik hassasiyetlerini metne 

içkin kıldıklarını gösterir. 

Yıldırım'ın, şehrin bir ürünü olan Maktel'in içeriğini Aşık Paşa'nın 
şehirleşmeye bağlr olarak Baba İlyas geleneğini sürdürmeyip Sünnileşfiği 
yönündeki tezin ikinci kolu olan Hacı Bektaş geleneğinin bir kültür öğesi 

olarak Alevi olarak tanımlamasının da açıklanması beklenebilir. Zira bu 

eser de bir merkezde dahası bir beyliğin sarayında okunınaya matuf kaleme 

alınması dolayısıyla, Yıldırım'ın tezi açısından birinci kol olarak şehirleşme ve 

merkezileşmeye bağlı bir Sün.nileşme içinde değerlendirilm eye daha uygundur. 122 

Bu sebeple Sünnileşme'nin şehirleşme ve konargöçer Türkmenliği ayrımının 

dayandığı "şehir-kırsal" şeklindeki kategocik yaklaşımın, konunun boyutlarını 
ta~amada yeterli olmadığı ifade edilmelidir. Zira bu husus, Sünniliğin tarihsel 

anlamda daima "şehir" merkezli temsil edildiği; kırsal bölgelere Sünniliğin 

uzanmasına ihtimal verilmediği gibi bir düşü~sel arka plana işaret etmektedir. 123 

119 Yıldınm, Be~1aşiÜğin Doğuşu, 53. 

120 Şiidi Meddiih, Mohel-i Hılseyn Kerbela Hadisesi, ed. Alemdar Yalçın- Gıyaseıtin Aytaş {İslanbul: Türkiye 
Yazma Eserler Kurumu Başkanlı~ Yayınlan, 2015), 456, 460. · 

121 Yıldınm, Bektaşiliğin Do_ğıışu, 46. 

122 Yıldınm, Be~1aşiliği11 Doğuşu, 46. 

123 Nüfusunun büyük ço&'UDlugunu Türkmenlerin oluşturduğu Candaroğlu Beyliği dönemi müellifve eserlerin 
konuya dahil edilmesi mümkündür. Bunlardan Ahmed-i Dai'nin (ö. 824/1421 'den sonra) özellikle Ebü'l­
Leys es-Semerkandl gibi asırlara elki elmiş kendi kültür coğrafyalannın Hanefi bir aliminin tefsirini 
çevi.rıııesini, Candaroğlu İsmail Bey'in (O. 884/1479) Hulviyyat-ı Ştilıi adlı eserinin Silnıii ve Hanefi bir 
tonda olduğunu dikkate aldığımızda, Makrel'in, bugünkü anlamı bir tarafa, geleneksel ve kendi dönemi 
açısından Vllıgu yaptığı Sünni külıüriin ne olabileceğine dair daha bütüncül bir tabloya ulaşınamıza kalkısı 
açıktır. Yaşar Yücel, "Cıındaroğullan", Tıirldye Diyanet Va~fı islam A11siklopedisi (lslanbul: TDVYayınlan, 
1993); Günay Kurt, "Aluned-i Dai", Tiirkiye Diyanet Va~fı islam Ausiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 
1989); Nail Karagöz, "Candaroğlu !smail Bey Ve Hulviyyiit Adlı Eserindeki Fıhr Sadakası Babı", Islam 
Hu~ıı~ııAraştmnaları Dergisi, 20 (2012): 271 {18. dpt.). Babai isyanı sonrası harekata katılanlann uğrak 
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Bu veriler, öncelikle Baba İlyas ve çevresini tam anlamıyla Türkmen bir 

baba profili üzerinden yaşam modellerini "göçebelik, kırsallı!Ç' üzerinden telakki 

etmenin mümkün olmadığını ortaya koymaktadır. Kırsal veya şehir gibi bölgesel 

a)'I11Ildan hareketle İslam kültürü içerisinde Sünni olan ve olmayan şeklinde bir 

ayrımın ~atbik edilebilir- olmadığını da belirtmeliyiz. Bu noktada İslam'ın Sünni 

olan ve olmayan şeklindeki düşünce ve kültür yapısının hem şehirlerde hem.de 

kırsalda görülebileceği kabul edilmelidir. 

1.2.3. Şer'i Emir ve Yasaklara İttiba/İttibasızlık Üzerinden Din 
Anlayışında Bir Ayrıma Ulaşmanın İmkaiıı 

Şer'i emirlere riayet konusu, Baba İlyas ve çevresi hakkıİıda köken 

arayışlarının Sünıll olmama noktasında önem verdiği · gere.kçelerden pmdir. 

Aslında Elvan Çelebi'nin Menalab'ta halifeler hakklndaki a~atılan dikkate 

alındığında şeriata bağlı bir geleneğin resmedildiği rahatlıkla müşahede edilebilir. 

Ancak Elvan Çelebi'nin Aşık Paşa gibi Baba İlyas sonrası Sünni tona evrilen 

kuşağın temsilcisi olduğuna, dedesi ve çevresi hıikkında Sünni olmayan bir 

oluşumu aniatmama ihtimaliı?ffi bulunduğuna dair kanaat ya da dedesi ve .çevresi 

hakkında olumsuz bir portre çizmeyeceğine ~air düşünsel bir ihtiyat, o~un 
anlatılannın bu noktada merkezileştirilmesini engellemiş görünmekt~dir. 

Şer'i emir ve yasaklann alanının genişliği sebebiyle böyle bir toplumda 

hangisinin ne kadar tatbik edilip edilmediğini t(fspit etmek ta~ anlamıyla 
· olası değildir. Bu açıdan konargöçer hayatla Uyuşmadığı belirtilen şer'i emir 

ve yasaklarla kastedilenin124
. neier olduğunun . öncelikle soniut olar~ ifade 

edilmesi gerekmektedir. Söz gelimi şer'i emrin kapsamında yer alması açısından 

''yalan konuşmama ve ·namaz" arasında bir farklılık yoktur. Buna karş!ll, ilgili . 
. . 

yaklaşımlarm şer'! emirlere uymama noktasında "yalan konuşmama, hırsızlık 

noktası (Faruk Sümer, "Karamanoğullan", Tiir/..iye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 
Yayınlan, 2001) ve Baba İlyas'a bağlı olduğu ifade edilen Nüre Süfi'ye (Şemseddin Sami, "Kamüsü'l­
'Alfun" (İstanbul: Mihrfuı Matbaası, 1314), 5: 3645; Ocak, Babailer İsyam, 164) dayanan Karaınanoğlu 
beyliğinde, Mustafa b. Zekeriya b. Aydoğınuş Karamani'nin (ö. 809/1406) Ebü'I-Leys es-Semerkandi'nin 
Anadolu, Ha1ep, Suriye vb. bölgelerde Türklerin ıağbet edip ezberledikleri ve medreselerde okunan 
Mukaddime fi's-saltit adındaki mubtasar bir eserini, et-Tavzilı adıyla şerh ettiği bilinmektedir. Ebü'l­
Leys ve eseri haklanda b k. Esıa Atmaca, Menı/iık Dönemi "nde H alep ~e Eğitim-6ğretillı Müesseseleri ve 
Ulemô (Doktora Tezi, Marmara Üniversitesi, 2014), 136; Esıa Atmaca, "Memlükler Döneminde.Halep 
ilmi Hayatında Ders Halakalıın ve Ulema Tarafından Okutulan Ders Kitaplarının Tespiti", Pamukkale 
Üniversitesi İlalıiyat Fakültesi Dergisi II/3 (2015):· 67; İshak Yazıcı, "Ebü'l-Leys es-Semerkandi", 
Tür/..iye Diyanet Va/..fı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 2009); Muslihuddin Mustafa 
b.Zekeriyya b.Aydoğmuş e1-Karamani, et-Taiailı 'ata Mukaddimetis-Sa/at li Ebi'l-Leys es-Semerkandi,. 
Marmara Üniversitesi İlahiyat .Fakültesi Kütüphanesi, Yazmalar Koleksiyonu, YZ0467. Ebü'I-Leys es­
Semerkandi'nin Konya halkı iizerindeki etkisini halkın Kadı Tirmizi'yi Ebü Leys es-Semerkan~i'ye 
benzetmesinden de çıkarmak mümkündür. el-Hüseyin b. Muhammed b. Ali ei-Ca'feri er"Rugadi İbn 
B ibi, el-Evami11"i '!-ala "iyye fi '1-umuri '!-ala 'iyye (Selçuk Name), tre. Mürsel Öztürk (Ankara: T.C. Kültür 
Bakanlığı Yayınlan, 1996), 1: 115. · · 

124 Ocak, Türkler, Tiir/..iye ve İslôm, 49. 
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yapınama vb." ahiili içerikli emirleri kastetmedikleri ·açıktır. Bu· sebeple daha 

çok ritüel anlamında şer'i emirler üzerinde durmaktadırlar. Ancak bu anlamda 

da şer' i emrin alanı yine oldukça geniştir ve belirginleştirilmesi gerekmektedir.· 

"Şer'i emirlerden bazılannın tatbik edilmesine karşın bazılannın tatbik 

edilmediği" ·gibi bir tablo söz konusu ise bunun nasıl değerlendirileceği de 

cevaplanması gereken bir sorudur. Zira yorumlar şer' i emirlere riayet edilmediği 

şeklinde genel bir formatta inşa edilmektedir. Bunun hiçbir şer'i emre riayet 

etmedİkleri anlamında mı yoksa bir kısmına riayet edilip bir Iasmına riayet 

edilmediği anlamında mı olduğu somutlaştırmayı bekleyen bir noktadır. Bir 

kısmına riayet etşeler de bir Iasmına riayet etmedikleri üzerinden hareket 

ediliyorsa, riayet edilen !asma rağmen riayet edilmediği düşünülen kısmın 

neden daha ön planda tutularak "Sünni olma ve olmama" konusunda belirleyici 

kılındığının da açıklaiıması gerekmektedir." 

Bizim temel iddiamız şer'i emirlere riayetin veya riayet etmemenin 

doğrudan "Siinni olma ve olmama" anlamında belirleyici ·bir unsur olarak 

kullanılmasının mümkün· olmadiğı yönündedir: Zira klasik mezhepler tasnifi 

açısından Sünni çatı altında zikredilmeyen birçok geleneğin {örneğin Mu'tezile 

ve Hariciler) şer'i emirlere riayet etmediklerini iddia etmek mümkün değildir. 

Hatta Sünni olmayan bir alimin ve çevresinin ya da mezhebin, Sünni bir alimin 
. . 

veya Sünni geleneğin takipçisi birçok kişi veya gruptan şer'i emirlere riayet 

konusunda daha lıassasiyetli ve devamldığının olması her zaman mümkündür. 

Bu ilkesel girişten sonra Türlauen çevrelerde şer'i emirlerin tatbik 

edilmediğine dair yorumun aksine, "namaz" gibi günlük en fazla tatbik edilen 

bir ibadetin Türkmenler arasında uygulandığına, 14. yüzyıla ait bir fıkıh kitabı 

olan Ki ttib-ı Gımya şahitlik etmektedir. m Eserin Türkmenlere yaptığı atıf, ilgili 

dönem açısından somut olarak şer'i emir anlamında tatbik edilen namaz gil:ıi bir 

emre, Türkmenler arasında ittiba edildiğini ve bunun bilindiğini göstermektedir. 

Kittib-ı Gunyti'nın 14. yüzyılın ikinci yarısına ait olması (781/1379), 

bu tarihlendirınenin istinsah tarihi olup çevirinin muhtemelen daha önce 

olabileceğin~ dair Tezcan'ın katlasını126 ve eserin Türkmenlerde olduğu gibi 

namaz kılmak için Arapça'yı tam olarak telaffuz ederneme durumuna127 yönelik 

yaptığı işaret, eserin Hanefi fıklıını merkez alması, üzerinde düşünülmesi 

125 Muzaffer Akkuş, Killib-ı Gımya, Inceleme - Metin -Indeks- Tıpkı Basım (Ankara: Türk Dil Kuıuınu 
Yayınlan, 1995}, 294. · 

126 Semib Tezcan (Bamberg), "Kitiibu'I-Gunya Harezm Türkçesinden Anadolu Türkçesine Alctanlmış Bir 
Ilmihal Kitabı", Türk Dilleri Araştımıaları S (1995): 171. 

127 Ana dilde ibadet ve Arapça'yı telaffuz edemem durumunun Hanefi fıkhındaki yeri hakkında kapsamlı bir 
inceleme için bk. KaşifHamdi Okur, "Ebu Hanife ve Ana Dilde İbadr!t",/slônıi Araştımıalar Dergisi 1511-
2 (2002): 83-90. 



BABA İLYAS VE TAKİPÇILERİNİN ANADOLU KÜU'ÜR TARİHİNDEK1 YERİ VE 45 
ISLAM ANLAYIŞLARJ, AŞlK PAŞA VE GARlBNAME'NlN L1TERATÜRDEK1 YERİ 

gereken bir veridir. 128 Semih Tezcan'ın, eserin Harezm Türkçesi'nden çevrilmiş 

olduğuna dair kanaatleri de eserin dil ve_ kültür coğrafyası açısından . önemini 

artırmaktadır. 129 Eserin dil özelliklerinden hareketle mütercimin küçük yaşlarda 

Harezm'den gelip Anadolu'da yetişmiş iki dili bazen birbirine kanştırabilen biri 

olduğuna dair tespit, eserdeki Türkmenlere yönelik atfın tarihsel olarak daha geç 

bir döneme işaret ettiğini, bu atfın sahibinin de bu kültürün içinden biri olduğunu 

söylememize imkan vermektedir.130 

Türkmenlerin namaz kıldıklarına, bu namaz kılışlannın ise yaygın olarak 

bilindiğine, çevirenin Harezm ve Anadolu Türkçesi 'ne vukufiyeti hakkındaki 

Tezcan'ın yorumları dikkate alındığında, yeni Müslüman olup Arapça telaffuzu . . 
yansıtamadığına dair daha önceki bir örnek olarak mütercirnin kendi içinden 

geldiği ve müşahede ettiği bir topluluk olan Türlanenleri sunduğu anlaşılır. 

Bu noktada Gunya' daki atfin kapsamına giren bir gruptan bahsetmek konunun 

aydınlatılması anlamında oldukça önemlidir. Şer'i emirlere uymanın şebirleşmeye 

bağlı Sünnileşme ile paralel okunınası halinde, Sünni olduğu kabul edilen Aşık 
Paşa etrafında Müslümanlaşan ~oğolların hemen İslamiaşıp, Sünnileştiği ve 

şer'i emirlere mutlak ittiba ettiğini düşünmek gerekir. Onların, şer'i emirleri 

yerine getirme ve Arapça'yı telaffuz konus~da yıllar önce Müslüman olan 

Türlanenlerden daha yetkin olduklarını düşünmek de gerekir. Bu da Aşık Paşa 
çevresinde Müslüman olan Moğolların, namaz ibadeti için yeteri derecede doğru 

bir o~yuşa derbal kavuşmuş ~lmalan gibi oldukça zor bir sosyolojik durumu 

kabul etmek anlamını taşır. Bu tabloda olağan durum; kırsal olsun, şehir olsun 

Müslüman olduğu h.alde okuma zorluğu çeken, telaffuz anlamında henüz tam 

bir formasyonu saplayamayan Moğolların131 da Gunya'da zikredilen fetvanın 

kapsamında olacağıdır. 

Baba İlyas çevresindeki halifelerden biri olan Mübarizce'nin bununla ilgili . 

bir durumunu Menôkıb'tan öğren.mekteyiz. Elvan Çelebi bu halife sayesinde 

bİİçok putperestİn putlarını ( asnam) kırıp iman ettiğinden övgüyle bahseder. Buna 

rağmen bu halifenin namazını "İhlas;' süresi ile başlayıp onunla bitirdiğinden 
bahsetmesi oldukça dikkat çekicidir. Zira bu süre bilindiği üzere Kur'an'da yer 

alan en kısa ve kolay ezberlenebilen dört ayetten oluşmaktadır. Bu durum adı 

geÇen halifenin de henüz Kur'an okuma ve ezberleme konusunda bir alı~kanlık 

kesbetmediğini; bilakis kolay olanı okuma ilkesince aınel ettiğini göstermektedir. 

128 Akkuş, Gunya, 13-15, 294; Yıldınm, Bektaşiliğin Doğuşu, 43-44. 

129 Tezcan (Bamberg), "Kiıabu'1-Gunya", 173, 209. 

130 Tezcan (Bamberg), ''Kit.abu'l-Gunya", 209. 

131 Elvan Çelebi, MenôJ."''bu '1-Kudsiyye, 443-450. 
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Bu durum, arkasında kendisine bu fehvaca bir modeli sunabilecek Kur'an 
kültürüne sahip birinin varlığına doğrudan işaret etmektedir. 132 . 

Halifenin, Baba İlyas' ın halifeleri etrafındaki kişiler arasında anlatılması, 133 

Mübarizce'nin de onun bir ha lifesi olduğunu gösterir. Bu durumda Mübarizce'nin 
ya Baba İlyas'ın ya da onun çevresinde sahip olunan Kur'an kültürünün etkisi ile 
"Kur 'an 'dan kolayımza geleni olatyun. "134 ayetinin kolaylığına yönlendirildiği 
anlaşılır. Bu durum Baba İlyas çevresinde yeni Müslüman olan ve yola sadakatle 
bağli olanlann şeriatın emirlerine riayet ettiklerine, dinin ritüelleri sırasında da 
kendi bilgileri çerçevesinde kolay bir yöntemi takip ettiklerine delalet etme~edir. 

Heterodoks veya Sünni olmama anlamında şer' ile ilişkilendirilip kendisine 
dayanılan unsurların başında, kadın-erkek kanşık zikir konusu ve şarap ile ilgili 
aniatılar gelmektedir. Ahmet Yaşar Ocak, Elvan Çelebi'nin mısralarında bir 
keramet içinde geçen "inas u Zillcür, er Ü 'avrat birbirin bilmez, bu ne sırdur bu 
sına 'akl irmez" vb. ifadelere dayanarak olsa gerek, "Baba İlyas'ın kadın erkek 
kanşık zikir meclisleri tertip · ettiğine" dair bir . ima şeklinde değerlendirmiş; 

buradan hareketle de Vefliilik ve Yesevilik ile benzerliğe ulaştnıştır.135 · 

Yukandaki mısralann ait olduğu bölüm incelendiğinde Elvan Çelebi'nin 
bizzat kadınlı-erkekli bir ayinden bahsetmediği müşahede edilebilir. Aynca 
El van Çelebi 'nin bu ifadelerinin bir zikir hakkında olmadığını da belirtelim. 
Bu mısraiar, Baba İlyas'ın bölgeye yerleşmelerinin üzerinden Üç yıl geçmesine 
rağmen herhangi bir doğum hadisesinin yaşaı;ımadığına dair Baba İlyas'ın 
gözleminin ardından Oban ve Düden'den durumu sormasının akabinde, Oban 
ve Düden'in dile getirdiği gerekçeleri ifade etmektedir. Anlaşılan o ki, Oban ve 
Düden, Şeyb'e olan sevgi ve hürmetin çevrelerindeki "er ve ·avrat'' arasındaki eş 
olma ilişkilerinin önüne geçtiğini dile getirmiş (ya da El van Çelebi bunu keramet 

. olarak anlatmakta); bunun ardından da Şeyh'in müdahalesi/kerameti ile gece 
yolcusunun yola revan olduğunu, dolayısıyla bundan sonra doğuni olaylarının 
yaşanınaya başlarlığına vurgu yap~ştır.136 

Karakaya da Şeyh Ebü '1-Vera'nın kadınlı-erkekli ayinleri sebebiyle aslında 
bir keramet olarak öne çıkanlan aniatıdan takibata uğradığını ve "din dışı sayılan 
ritüel pratikleri" anlamını öne çıkarmıştır. 137 Bu konu ayrıntılı olarak incelenmesi 
gereken bir husus olsa da burada küçük bir noktaya işaret etmekle yetinebiliriz. 

132 Elvan Çelebi, Meniikıbu '1-Kudsiyye, 479-480. 

133 El van Çelebi, Meniikıbu'I-Kudsiyye, 475-486. 

134 MÜZZemmil, 73/20. 

135 Ocak, Selçuklular. Osmanlı/ar, 62. 

136 El van Çelebi, Menii!.ıbu'/-Kudsiyye, 89-92; Elvan Çelebi, Meniikıbu'/-Kudsiyye, 22-23. 

137 Karakaya-Stump, Vefailik. Be~1aşilik, Kızılbaşlık, 201. 
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Anlaşılan o ki kadın ve erkeklerin dini qir ritüel için bir arada bulunmalan, 
Sünni olmama şeklinde · telakki edilmektedir. Bizce . bwada önemli olan bir 

arada bulunmanın keyfiyetinin detaylı şekilde bilinmesi gerekmektedir. Mevcut 
araştırmalar, kadın hocalardan hadis icazeti. alan erkek alimlerden ve öğrenci 
silsilelerinden bahsetmektedir. Bu noktada hadis icazeti alabilmek için uygulanan 
yöntemin karşılıklı bir eğitim süreci olduğunun dikkate alınması önemlidir. Aynca 

bazı vaiz ve fakihlerin kadınlara qzel dersler yaptığı da bilinen bir uygulama<4r. 138 

Yine Ezher'deki Cami-i Keb!r'de 623 yılında kadın ve erkeklerin b.ir arada 
bulunduğıı dönemlerden "Qahseden nakil de dikkate alınabilir. Bu nak.lin özellikle 

peygamberlik iddiasındaki kişileri, insanları aldatan şeyhleri, sihirbazları ve 
insanları kandırmak için kullandıkları argümanları tek tek inceleyen dönemin bir 
müellifinin kaleminde, kadın ve erkeklerin bir arada bulunmalarının plumsuz bir 
içeriği bulunmadan aktanlması önemlidir. 139 

Ocak, Ebü'l-Vefii'l).l.Il "~adınlı-erkekli ayinler" yaptığından ş!iphe etme­
meıni?: gerektiğini dile getirirken de Ebü'l-Vefii'nın Anadolu'daki ·en önemli 
temsilcisi Baba İlyas'ın bu tarz ayinler yaptığını "bizzat torunu Elvan Çelebi 

nakl etmektedir." cümle~i ile gerekçelendirmekte; böylece yukarıdaki yargıs~ 
yazdığı ansiklopedisi maddesinde daha kesin şekilde dile getirmektedir. 140 Buna 
paralel olarak Ocak, Halife tarafından imtihan amaçlı gönderilen "mektııp ve 
şarap" olayına önce Ebü'l-Vefii'nın heterodoks bir. derviş . olduğıı ihtimalini 
güçlendiren bir veri olarak yak.laşmış;141 daha sonraki yayınlannda ise bu 
"heterodoks" yorumunu sürdürmemiştir. 142 

Ocak'ın bu küçük veri ile Ebü'l-Vefii'nın heterodoks kimliğine ulaşmış 
olması, aslında kendi tanımları olan heterodoks ile özellikle Baba İlyas 

çevresi ve sonrası üzerinde inşa ettiği heterodoks tanımları için uygulanabilir 

görünmemektedir. Bu sebeple sonraki yayınlannda h.eterodoks nitelemesiniıi 
terk edilmiş c;>lduğıı düşünülebilir. Ancak bunun hakkında bir açıklamaya 
rastlamadığımızı belirtmek isteriz. Zira Baba İlyas çevresi ile ilişkilendirilen 
heterodoks kimlikte "Şamanist inanç ve buna uygun bir İslam yorum ve pratiği" 

gibi nitelikler daha belirgindir. Oysa Ebü '1-Vefii için böyle bir heterodoksiden 
bahsedilmesi ise söz konusu değildir. Bu durum Ocak'ın heterodoks ta.ıwnında 
erken dönemde daha çok "şer'i eınirlere riayet eksenli" yaklaştığı izlenimi 
uyandırmaktadır. 

138 Atmaca, Ha/ep ~e Eğitim-Öğretim, 329. 

139 Cevberi, el-Mulıtôr fi keşfi'l-esrôr ve lıetki'l-estôr, vr. 38a. 

140 Ocak, "Ebü'I-Vefii ei-Bağdadi", 10: 347: 

141 Ocak, Babailer İsyam, 103. 

142 Ocak, Selçuklular. Osmanlı/ar, 59. 
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Sonraki yayınındaki kanaat değişikliği, böyle b_ir arka plandan hareketle 

bilinçli olarak tercih edilmiş ise salt şer'i emirlere riayet etmeme gibi bir ilkeden 

heterodoks İslam anlayışına ulaşma tarzındaki ilkelerinde bizatihi kendilerinin bir 

daraltmaya gittikleri çıkarsanabilir. Eğer böyle bir kanaat söz konusu değilse ve 

şarap olayının Ebü' 1-Ve ra' nın heterodoks derviş kimliğini güçlendiren bir gerekçe 

olduğu düşünülüyorsa bu durumda da Baba İlyas ve sonraki kuşak hakkında 
söz konusu edilen "Anadolu'da Şaman inançlarının bir varisi" olma anlammda 

heterodoks niteliğin, Ebü'l-Vera hakkında geçerli olmadığı için Baba İlyas'ı 

Ebü'l-Vera'nın takipçisi arilamında bir beterodaksi ile tanımlamak, çözülmesi 

gereken bir sorun görünümündedir. Buna karşın "şarap" olayının anlatıldığı 

pasajların sonraki kısmı keramet gerekçesi ile reddedilse bile ilk kısmın Ebü'l­

Vera'nın şarap içtiğine delalet eder bir yönünün bulunmadığını da hatırlatmak 

isteriz. Kerametin üzerine bina edildiği ön kısmın da tarihsel gerçekliğinden şüphe 
duymamak için bir sebep yoktur. Zira yazarın diğer menkıbelerde olduğu gibi bu 

menkıbede de sonunda bir keramet ile Ebü'l-Vera'yı müdafaa etmek amacıyla 
bir sonuca ulaşmak istemesi makul olduğu gibi bu sonuca gidecek alanı "şeriata 

bağlı keramet sahib.i bir veli" kimliğini yansıtacak şekilde baştan kurgulaması 

daha makuldür. 143 

Elvan Çelebi'nin Moğollar arasında itikat, sıdk ve yasağın kalmarlığına 

yönelik serzenişi hakkında yukarıda verdiğimiz satırlarcW<.i kavramsal tercihler, 

burada kayda değer bir anlam taşımaktadır. Bu durum öncelikle Baba İlyas sonrası 

onun yolunda olanları daima şeriata bağlı bir şekilde sunma gibi bir kaygı ile 

hareket etmediğini gösterecek derecede Elvan Çelebi'nin objektifliğini yansıtır. 

Belki de çoğunluğu teşkil eden Moğolların inanç hususlarını terk ettiklerini, bu 

ögeleri tasdik etmediklerini, Elvan Çelebi'nin bu sebeple emir ve yasak gibi 

hassasiyeti de taşımadıklarına vurgu yaptığı düşünülebilir. Bu ise aslında bir Sünni 

olma veya olmama sorunu değil, bilakis inanmadığı için yerine getiriİmediğine, 
bu sebeple "inanç" meselesi olduğuna işaret eder. Türkmenlerin Müslüman 

olduğunu düşündüğümüzde ise şer'i emir ve yasaklan yerine getirmemeleri, bir 

inanç meselesi olarak ele alınmaz. 

inanan bireyin şeriatın emir ve yasaklarına uymaması Hanefi, Matürldi, 

Eş'an ve büyük oranda Ehl-i ·sünnet paradigması açısından bir inanç problemi 

olarak ele alınmadığı gibi, "Sünni olma veya olmama" anlammda da belirleyici 

bir öge olarak kullanılmaz. Örneğin Ebu Hanife mürnin bir kulun şer'i emirlere 

karşı olan duyarsızlığı veya bazen günah işlemesinin sebeplerini açıklarken 

bunu bir iman ya da Sünnilik veya Sünnilik dışı açıdan ele almaz. O, mürnin 

143 Meıuikıb-ı Seyyid, vr. 71a-72b. 
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insanlarm şer'i emirlere itaat etmeyeceğini ve etmediği gerçeğini; "affedilmeyi 
umma, ölmeden önce tövbe ederek affedileceğini düşÜDWe" gibi gerekçelere 
bağlamaktadır lar. 144 İmam Ma türidi (ö. 333/944) de beİızer bir perspektiften 
hareketle "cehiilet, şehevi ve nefsarn arzulara yenik düşme, Allah 'ın affediciliğine 
dayanma veya tövbe edeceğini düşünme" gibi gerekçelerle açıklamıştır. 14s 

Bu noktada bir hususun da altı çizilmelidir. EbU Hallife ve Matüridi'den 
getirdiğimiz açıklamalar, salt konargöçer topluluklar açısından değil, ilkesel 

anlamda kırsal olsun şehir olsun tüm insanlarm şer' i emir ve yasaklar karşısındaki 

tutuınlarına şamiidir. Bu itibarla böyle bir perspektif, haddi zatında konargöçer 
toplulukların şer'i emirlere riayet etmeme durumlarını da içermekte; dolayısıyla 
onları Sünni olma v.eya olmama anlamında değerlendirmemektedir . . 

. Klasik tasnifte mezhepler arasındaki ayrımlarm hangi konulara 

hamledildiği hakkında yapılacak basit bir inceleme dahi, iman ettiği halde şer'i 
emirleri yerine getirmeyenler veya bir kısmını yerine getirdiği halde bazılarını 
yerine getirmeyenierin Sünni teoloji ve fıkıh metinlerinin tanım teorisi açısından 

"Sünni olan veya olmayan değil", "günahkiir mümin" şeklinde tanımlandığını 
göstermeye yeterli olacaktır. Şer'i emirleri yerine getirmeyen Sünni kimlik 
taşıyıcısı, günahkar mürnin tanımı dışına çıkmaz, aynı oranda bu tanım içerisinde 

yerini alır. Bu sebeple boyutları ve keyfiyeti tam olarak izah edilmediği halde 
bütün emirlerin yerine getirilmediği izlenimi uyandıran şer'i emirlere riayet 
edilmediği gerekçesinden hareketle, Sünni olma ve olmama şeklinde bir tasnifin, 

mezheplerin tasni:fi açısından kullanılır olmaqtğını ve tutarlılığının sorunlu 
olduğunu açık bir şekilde ifade edebiliriz. 

· ı.2.4. Kimliği Belirsiz Bir Sünnilik Tasavvuru Ya Da Araştırmacıl~rın 
Yazar Olarak SünniJik İçi Ortodoksi İnşa Sorunu 

Ehl-i sünnet, İslam düşüncesinin ilk dönemlerinden itibaren oluşmaya · 

başlayıp birçok fırkayı içinde barındıran mezhepler konsensüsünü ifade 
etmektedir. Ehl-i sünnet içinde tek bir !llezhep veya grup bütünün temsil 
yetkisine sahip değildir. H. 3./ M. 9. asırda bu terim, büyük oranda Ehl-i hadis 
geleneğindeki müelliflerin kendileri için kullandığı bir kavram 146 olsa da h. 4/ 

m. 1 O yüzyıldan itibaren fıkhi ve kelami anlamda birçok farklı mezhebi içinde 
barındıran bir hüviyete kavuşmuştur. Bu sebeple Abdülkiihir el-Bağdadi · (ö. 

144 Ebu Hanife, el-Alim ve '1-miiteallim (ei-Akide ve 'ilm u '1-kelôm içinde), nşr. Z3hid Kevseri (Beyrut: Daru'1-
Kütübi'1-İlmiyye, 2009), 5S3. 

145 Ebu Mansilr Mutıammed b. Muhammed es-Semerkandi el-Matüridi, Te'vilôtii'I-Kur'ôn, thk. Muhammed 
Boyııukalın (İstanbul: Mizan Yayınevi, 2006), 5: 78. 

146 Ahmed b. Haııbel, er-Red 'ale'I-Cehmiyye ve'z-Zentidıka, thk. Sabri Selame Şahiıı (Riyad: Daru's-Sebiit 
li'n-Neşri ve't-Tevzi', 1424), 156. 
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429/1037-38) el-Fark beyne'l-firak isimli eserinde Ehl-i sünnet içerisinde birçok 

fukaya yer verirken Eş'ari'nin (ö. 324/935-36) Mürcie içinde zilcrettiği Ebü 

Hanife'yil47 (150/767); Evzai (ö. 157/774), Süfyan es-Sevri (ö. 161/778),Ahmed 

b. Hanbel (ö. 241/855) gibi hadis alimleri ile birlikte Ehl-i sünnet'in sekiz grubu 

çatısında anmaktadır.148 

Matüridi geleneğin müellifierinin de kendilerini uzun zamandır Ehl-i 

sünnet'e nispet ettikleri bilinmektedir. Bu sebeple olsa gerek Bağdadi'nin 

tasnifi Matürid1 geleneğin en önemli isimlerinden biri olan Ömer en-Nesefi (ö. 

537/1142) tarafından sürdürülmekte;149 birçok Matürtdi kelamcı da kendilerini 

Ehl-i sünnet'e nispet etmektedir.15° Fıkıh ve kelam gelenekleri Ehl-i sünnet 

çatısında buluşurken, Ebü '1-Yüsr el-Pezdevi'nin (ö. 493/11 00) Usfilü 'd-Dfn' dem 

ve ömer e~-Nesefi'nin Ehl-i sünnet'i tasnif ederken152 mutasavvıflan anınası 

Ehl-i sünnet'in herhangi bir fıkhi, kelami ve sı1fi grubu değilbirçok fıkhi, kelclmi 

ve sı1fi oluşumu çatısı altında barındıran konsensüsü temsil ettiğini açıkça 

göstermektedir. . 
Böyle bir alt başlık açma gerekliliği hissetmemizin sebebi, "Sünni 

geleneğin kendi içinde bir mezhepler konsensüsünü ifade etmesine karşın, Sünni 

olmama anlamında yapılan tanımlamalarda bu durumun t;am anlamıyla dikkate 

alınmadığına yönelik bir izienim almış olmamızdır. 
Mezhepler tarihi kaynakları ile kelam metinleri incelendiğinde hangi 

konuların Sünni çatının temel özellikleri olduğu rahatlıkla görülebilir. Detayları 

uzun açıklamaları gerektirdiği için burada vermeye gerek duymadığunız bu 

bilgilere· Abdül.kahir el-Bağdadi'nin el-Fark beyne '1-.firak isimli eserinden 

ulaşılması mümkündür. Bağdadi'nin yer verdiği Ehl-i sünnet'in icma ettiği 

konulara kısa bir ~akış, iman ettiği halde herhangi bii Şer'i emre uymayanıara 

147 Ebü'1-Hasan Ali b. !smail e1-Eş'ari, Makôlatu'l-lslômiyyin ve ihtilôjiı'l-musallin, thk. Muhammed 
Muhyiddin Abdülhamid (K!hire: Mektebetü'n-Nııhdati'1-Mtsriyye, I 950), 202-203'. 

148 Ebü Mansur Abdullcıihir b. Tahir b. Muhammed el-Bağdadi, el-Fark beyne'l-jirak ve beyanu'l-jirkoti'n: 
nôciye minhum, thk. Muhammed Osman (Kıihire: Mcktebetü lbn Sina, 1988), 273. . 

149 Necmeddin Ebü Ha fs Ömer b. Muhammed b. Ahmed en-Neseli, "Tesmiyetü'ş-Şi'i min ehli'l-~bva ve'1-
bida'", Matfa'tı'n-mıciim ve mecnıe'ıı'l-'ıılüm, nşr. Seyyid Ekber Muhammed Eıninof (Taşkent: Daru 
Camiali Taşkent el-İslamiyye li'n-Neşri ve't-Tıba'a, 2015), 17-18. 

150 Ebü Muhammed Nurudd~ ~ed b Maliınüd b Ebi Bekr SM>wrl, ei-Bidôyeji ıısiili'd-Din Môtıiridiye 
Akaidi (Ankara: Diynnet Işlen Başkanlığı Yayınlan, 2000), 25; Ekıneleddin Muhammed b. Muhammed 
el-Haneli el-Baberti, Şerhıı vasi):yeti'l-lmôm Ebi Hanife, thk. Muhammed Subbi el-Aydi ve Hamza 
Muhammed el-Bekrl, 2. Bs (Ürdün: Daru'I-Feıh, 2015), 79, 109. 

15 ı Ebü'l· Yüsr Muhammed b Muhammed b. Hüseyin el-Pezdevi, 'Usiilıi 'd-din, tbk. Haııs Peter Linss (Kahire: 
e1-Mektebetü'l-Ezberiyyetü li't-Tüıis, 2003), 249-250, 263. · 

152 ömerNesefi, "K.itabü'n li Mezahibi'l-Mutasawıfa", Diyanet Dergisi, tre. Süleyman Uludağ 18/3 (1979): 
167-173; Abdullah Dinç, Beyônıi'I-Mezôlıib Adlı Eseri Bağlammda Ömer en-Neseji'nin Mezhepleri 
Tasnfji (Yüksek Lisans Tezi, Kahramanmaraş Üniversitesi, 2012), 25-29,73-74,76. 
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Sünni olma veya olmama. anlamında değinmediğinj göstermektedir. 1s3 Buna 
ilaveten herhangi bir Sünni alimin kelam alanına dair bir eserinin incelenmesi de 

·bu anlamda yeterli olacaktır. Teolojik anlamda daha çok "bazı konularda Ehl-i 
sünnet'in kabul ettiği şeyleri kabul etmeme", fıkhl anlamda ise büyük oranda 
"Ehl-i sünnet'in uygulamayı ön gördüğü emirleri/pratik hususlan kabul etme 
veya reddetme anlamında değil, Ehl-i sünnet'in sunduğu formatta değil başka 

bir formatta uygulamasını" önermek, ilkesel anlamda Sün.ni olma ve olmamayı 
Kelami ve Fıkhi anlamda açık.lamaktadır. Bu noktada Sünni çatı altındaki 

fıkıh mezhepleri arasında da "amellerin uygulanmasının keyfiyeti" açısından 

farklılıklann bulunduğu izahtan varestedir. 
Cemal Kafadar'ın verdiği bir örneği analiz ederek yukandaki yargımızı 

somut olarak ifade edebiliriz: 

" ... Baba ilyas'ın da silsilesinden geldiği Ebü'I-Vefa' (Tacü'I-'Arifin, ö. 1101 ya da 

1107}, hakkında yazılmış menakıbnameye göre Sünni idi, fakat Alevilere karşı iyi 

niyetli olmayacak ya da dini veeibelerini ihmal eden Kürtlere müsamaha gösterme­

yecek kadar katı değildi."154 

Buradaki "Sünni idi fakat Alevii ere, dini veeibelerini ihmal eden Kürtlere 
müsamaha göstermeyecek kadar katı değildi" ifadeleri, Sünniliğin ve. Sünnilerin 
dini ritüelleri hiç terk etmediği gibi bir algıya işaret etmekte; bumeyanda tarihsel 
ve teolojik açıdan Sünniliğin nasıl anlaşıldığı ·konusunda üzerinde kapsamlı bir 

şekilde durmayı gerektirmektedir. Ancak konunl.ın menzilinden uzaklaşmama 
adına buraya özellikle "dini veeibeleri yerine getirmeyeniere ~şı Ehl-i sünnet'in 
fıkhi ve kelami anlamda" kuruculanndan Ebu Hanife' den atıf vermenin yeterli 

olacağı kanaatindeyim. 
el-Fıkhu '1-Ebsiit isimli eserinde "İman ettiği halde namaz kılmayan, oruç 

tutmayan, bu arnellerden herhangi birini yerine getirmeyen kişinin durumu 
hakkında" kendisine sorulan soruya Ebu Hanife, "Böyle bir kişinin durumu 

Allah'ın dilernesine (meşietine) bağlıdır. Allah dilerse ona azap eder; dilerse de 
ona rahmet eder. Allah 'ın kitabından hiçbir şeyi inkar etmeyen kişi mümindir. "ı ss 
şeklinde cevap vermiştir. Yine el- 'Alim ve 'l-Müte 'al/im adlı eserinde Ebii Hanife, 

"Mümin bütün günahları işlese de tevhidi terk etmediği müddetçe Allah'ın düş­

manı olmaz. Düşman düşmanına kötü duygular besler ve ona noksanlık atfeder. 

Mürnin günahların en büyüğünü de işlese, Allah'a yemin olsun ki, buna rağmen 

Allah'ı her şeyden çok sever. Mürnin ateşte yakılmak ve kalbinden Allah'a iftirada 

153 Bağdadi, el-Fark beyne '1-jirak ve beyan u '1-jirkati'n-nôciye .minlıum, 279-309. 

154 Kafadar, İki Cihan Ares inde, 146 (44. dpt.). 

155 Ebll Hanife, e/-Fıklw'l-ebsat (ei-Akide ve 'i/mu'l-kelôm içinde), nşr. Zıi.hid Kevseri (Beyrut: Daru'l· 
KOtObi'l-İlmiyye, 2009), 606. 
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bulunmak arasında muhayyer bırakıldığında ateşte yakılmayı iftirada bulunmaya 

tercih eder:'156 

demektedir. 
Konuya yer veren araştumacılardan oldukça başarılı bir tespite"yer veren 

Karakaya, "Sünnilik dahilinde tarih boyunca istikrarlı şekilde ortodoksiyi 

temsil etmiş tek bir grup ve _ekol tespitinin güçlüğün"den157 bahsederek aslında 

konunun incelenmesi esnasında "Hangi Sünnilik?" sorusuna_dair net bir cevabın 

verilmesini.n güçlüğülle dikkat çekınektedir. Karakaya bunun akabinde Sünni 

grupların kendi aralarındaki aynınından bahsettikten sonra: 

" ... tarihsel olarak ana akım Sünni sentez içinde makbul bir yer edinmeyi başarmış 

tasawufi akımlafı tevhidi daha katı yorumlayan ve şeriatın ötesinde dinde farklı 

merhaleler olabileceği düşüncesini reddeden Selefilik türü cereyanlarca şirk ve kü­

für addedilip din dışı görülebilmiştir."158 

ifadeleriyle konuyu tarihteki bir konsensüs olarak Sünnilik ile modern çağda 

Sünnilik iddiası altındaki Selefilik gibi modern bir çerçeve üzerinden ele alı:ı;ıası 

dikkat çekicidir. Bu ifadelerinde Karakaya'nın haklılığını teslim etmekle birlikte 

"Selefiliğin" Sünnilik içinde değerlendirilmesinin klasik bir tasnif değil modern 

bir algı olduğunun altını çizmek gerekmektedir. Zira Selefiyye şeklinde klasik 

mezhep geleneğinde bir Sünni mezhep bulunmadığı gibi, "Sele:fiyye'ye bir 

mezhep olarak atıf yapan eserlerden Eş'ari kelamcıları Adüdüddin el-'İct (ö. 

756/1355) ve Seyyid ŞerifCürcW!'nin (ö. 816/1 413) bu oiuşumu kendi dönemleri 

açısından büyük İslam fı.rkalarının ikincisi Şi'a alt başlığında Şi'a'dan bağımsız 

şekilde Ahbariyye'nin içinde "Müşebbihe, Selefiyye ve fırak-i dalle" ile birlikte 

zikrettiğine dikkat çekebiliriz. 1 ~9 

Karakaya 'nın en eski Ve:tai icazetnamesini ele aldığı bölümlerdeki 

"bilhassa Şiiler ve Aleviler için önemli figürler olan İmam Hüseyin, İmam Hasan 

ve peygamberin amcalan Hamza'ya ve Abbas'a salat ve selam okunmaktadır"160 

cümleleri ile mezhepsel bir eklektizmden bııhsederek "Sünnilikten mezhebi 

anlamda sınırlaİın grileştiği bir metadoksiye ... evrilişin"161 yansıması şeklindeki 

kanaatleri, icazetnamedeki ilgili öğeleri Sünnilik anlamında değerlendirmekten 

uzak durma kaygısı dolayısıyla "bir grileşme" olarak kabul edildiğini 

hissettirmektedir. Bu grileşmenin gerekçelerinin ise Hz. Peygamber'in Ehl-i 
156 Ebü Hanife, el-Alim ve'l-müteal/im, 582: 

157 Karakaya-Stuınp, Vefai/ik, BeJ.taşilik, Kızılbaşlık, 8. 

158 Karakaya-Stuınp, Vefailik, BeJ.taşilik. Kızılbaşlık, 8-9. 
159 Seyyid Şerif el-Cil_rcaru, Şerh u '1-mevôkıf: mevôkıf şer/ı i (metin-çeviri), tre. ÖmerTürker(İstanbul: Türkiye 

Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı Yayınlan, 20 15), 3; 788-789. 

160 Karakaya-Stuınp, Vefailik, Bektaşilik, Kızılbaşlık, 192. 
161 Karakaya-Stuınp, Vefailik, Bel..taşi/ik, Kızılbaşlık, 192-193. 
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Beyti'ndeki isimlerin bilhassa Şii ve Alevi gelenek açısından değerini öne 

çıkarmalan yine temel bir sorun olarak Sünni kültür açısından Ehl-i Beyt'in 
öneminin nasıl olduğu veya konuya yer veren araştırınacıların nasıl algıladığı 
gibi bir sorunun cevabını aramayı gerektirmektedir. 

Bu noktada Rıza. Yıldırım'ın Ahi Şerafettin'nin şeceresinden hareketle 

yaptığı "Onlar bir· yandan Hz. Ali'ye ve (12 İmam dahil olmak üzere) Ehl-i 
Beyt' e karşı güçlü bir sevgi ve bağlılık duyarken, diğer yandan kendilerini Şii 

olarak görmeyip Sünıll addediyorlardı. "162 tespitlerini konuya dahil etmek gerekli 
görülebilir. Yıldırım'ın üzerinde durduğu konulardan biri maktel literatürüdür. 

Maktel'in dönemin dini ve kültürel hayatı hakkında önemli bir kaynak olduğuna 
değinen Yıldırım,ı63 muharrem ayınıri ilk on gününde okunması,ı64 Yezit'in Hz. 
Hüseyin'in kesik başı üzerinden İsHim dinine karşı alınan intikamın siı:ı:igesi 
haline getirilmesi, 165 Hz. Hüseyin ve bağlıları için Sünniler kullanımı, 166 karşı 

grubun Harici, kafir, Yeztdi vb. şekilde tanımlanmasındanı67 hareketle Sünnlliğin 
çekirdeğini Hz. Peygamber, Hz. Fatıma ve Hz. Ali'den gelen yakın akrabalan 
yani Ehl-i Beyti üzerinden şekillendiği tespitine yer vermiştir. 168 Bunun akabinde 

de Maktel'deki "Sünni" portrenin bugünkü kullanımda Sünni'den çok Alevi'ye 
yakın olduğuna yer vermesi, konu çerçevesindeki Sünnilik ile ilgili "Sünnilik'ten 
bugün anlaşılanın ne olduğu" sorununun devam ettiğini göstermektedir. 

Maktel'de halifeler sıralamasına, İmamiyye Şi ası şeklinde bir kutuplaşman.ın 
olmadığına, Hz. Ebu Bekir, Ömer ve Osman'ın dışianınayıp Sünniler içerisinde 

· zikredilmiş olmasına, bazılannın övüldüğüne . dair ifadelere, bu . halifelerin 

meşruiyeti hakkında herhangi bir çekincenin dahi hissedilmediğine, Şia'n.ın 

dokt:riplerinden imamların masumiyeti, nas ile seçilme vb. unsurlan taşımamasma 
tek tek yer veren ve oldukça önemli tespitierin altını çizen Yıldırım'ın169 şu 

tahlilleri ise bizi Karakaya'nın analizleri ardından "cevaplanması gereken bir 

soru olarak işaret ettiğimiz" yere yönlendirmektedir: 

'~islam' ın aslını Hz. Peygamber ve Ehl-i Beyti'yle özdeşleştirmesi Makte/'deki islam 

algısına belirgin bir Alevi ton kazandırmaktadır. Makte/'i Sünni İslam anlayışından 
uzaklaştırıp Şia'ya yaklaştıran bir diğer husus ise esere hükmeden "lanet" vurgusu-

162 Yıldının, Bektaşiliğin Doğuşu, 34. 
163 Yıldınm, Be/..1aşiliğin Doğuşu, 45. 

164 Yıldınm, Be/..1çışiliğin Doğuşu, 46. 

165 Yıldınm, Be/..1aşiliğin Doğuşu, 48. 

166 Yıldınm, Be/..1aşiliğin Doğuşu, 50. 
167 Yıldınııı, Bel.1aşiliğin Doğuşu, 50-52. 

168 Yıldınm, Bektaşiliğin Doğuşu, 50·5 1. 
169 Yıldınm, Bel.1aşiliğin Doğuşu, 54-55. 
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dur. Trajedinin ana sorumlusu Yezit başta olmak üzere, Şimr, Mervan, Abdülmelik 

ve Haricll.er güruhu.ndan olan diğer kişiler açık bir dili~ lanetlenmektedir."170 

Yıldırım'ın kendisi de böyle bir tablo karşısında nasıl bir tanımlama 

yapılacağı konusunda "Maktel' de karşımıza çıkan içi Alevi, dışı Sünni bu İslam 

anlayışını Sünni-Şii ekseninde n~reye koyacağız?"171 şeklinde bizim sorumuzu 

farklı bir formda sorduktan soma "Bu yoğun Ehl-.i Beyt niuhabbeti ve Kerbela 

kültürünün, Maktel'de karşımıza çıkan İslam algısına belirgin bir Şii/ Ale"i 

karakter kazandırdığı açıktır."172 cümleleri ile cevaplamaktadır. 

Bu açıdan yukarıdaki ·nitelikli tespit ve yorumlarına karşın Yıldırım'ın 

Yezit hakkındaki lanet vurgusunuAleviton ve Şi'a'ya yaklaştıran bir husus olarak 

anması, "Sünni geleneğin kitabi ve kültürel gelenekleri açısından Yezit nasıl 

değerlendirilınektedir?" şeklinde ayrıca bir mukayeseyi gündeme getirmektedir. 

Araştırınacıların "Hangi Sünnilik" sorusuna verdikleri cevabın çerçevesini 

tam olarak çizmek zordur. Bu, ilgili dönem açısından Sünniliğin eklektik bir 

yapı arz etmesi gibi daha sonraki dönemlerd~ yaşanan dini, sosyal, kültürel ve 

mezhebi kınlınaların, tarihteki Sünniliğin dikkate alınmamasının ve günümüzde 

Sünniliğin bir kimlik sorunu yaşamasının kavramsal ittihad ı oluş turamamasından 

neşet etmektedir. 17~ Ancak Baba İlyas ve çevresine yönelik dini köken 

tartışmalarını da besleyen en büyük sorun, ''Sünnilik dışı veya Sünnilik içi" 

şeklindeki kullanırnın ı:ı;ıahiyetinin .belirgin kıl~nmaması veya "bir yazar olarak 

Sünnilik içi ortodoksiyi", tarihsel SÜıiniliğin açılımlan üzerirı,den ·değil, büyük 

oranda ya Selefilik ya da "bugünkü Sünnilik algılan üzerinden" araştırmacılarm 

kendilerinin tercih etmek durumunda kalmalanndan kaynaklanmaktadır. Bu ise 

temelde başlangıcıı;ı.dan günümüze "Hangi Sünnilik veya Nasıl bir Sünnilik" 

şeklinde daha büyük bir sorunun cevabını aramayı gerektirmektedir. Ancak b.u 

sorunun boyutlan ve kapsamı, mevcut bölümün olduğu gibi birçok çalışmanın da 

. sınırlarını zorlayıcı niteliktedir. 

Cemal Kafadar'ın ifadesi hakkında Ebı1 Hanife'den bir örnekle "dini 
veeibeleri yerine getirme veya getirmeme konusunun" "Sünnilik dışı" şeklinde 

nitelerneyi gerektirecek bir öğenin bulunmadığına dikkat çekmiş olduk. 

Ayfer Karakaya ve Rıza Yıldırım'ın yaklaşımlarındaki ortak nokta olarak 

niteleyebil~ceğimiz Karakaya'nın Sünnilik'teki grileşme, Yıldırım'ın ise "Alevi 

I 70 Yıldının, Be!.1aşiliğin Doğuşu, 53. 

I 71 Yıldının, Be!.1aşiliğin Doğuşu, 53. 

172 Yıldınm, Be!.1aşiliğin Doğuşu, 51. 

173 Sünniliğin tanımlanma ve algılanma sorununa dikkaı çeken, Ehl-i sÜUDet'e bir konsensüs şeklinde yer 
veren yorumlar için bk. Hilmi Demir, "Ehl-i SÜUDetin Kurucu Öznesi Olarak Ebu Hanife", Devirleri 
Aydmlata11 Meş'ale: lmam-ı A 'zam Ulusal Sempozyımı Tebliğler Kitabı (28-30 Nisan 2015), baz. Ahmet 
Karta!, Hilmi Özden (Eskişehir: EskişehirOsmangazi Üniversitesi, 2015), 71-72. 
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karakter" şeklindeki tespitlerine kaynaklık teşkil eden "Ehl-i Beyt sevgisi ve daha 
ileri boyutta bir örnek olarak Yezit'e lanet" konusu hakkında kısa biİ tahlile yer 

vererek asıl konumuza dönebiliriz. 
Açıkça söylemek gerekirse, Ehl-i Beyt sevgisinin ve kültürünün Sünni 

gelenekten soyutlanması .mümkün değildir. Bu açıdan Hz. Peygamber ve Ehl-i 
Beyt hakkında sadece şunlara işaret etmekle yetineceğim. Hz. Ali ile Hz. Osman 

arasında fazilet sıralaması hakkında Ehl-i sünnet alimlerinden bazılan Hz. 

Ali 'nirl üst:ün olduğu kanaatine sahipken, bir ri vayete göre Ebu Hanife'nin de Hz. 
Ali 'yi üstün kabul ettiği kaydedilmektedir.174 Yine sahabenin çocukları arasındaki 
üstünlük konusunda alimierin fazilet sıralamasını hilafetteki babalarına .nazaran 
yapsalar da bu sıralamada Hz. Fatıma'nın evlatlarını istisna tuttukları ve Hz. 

Peygamber'e yakınlıkları dolayısıyla Hz. Fatıma'nın evlatlannın sahabenin 
çocuklarından daha üstün olduğunu, "Allah'ın Ehl-i Beyti tertemiz kıldığını",175 

Cemel hadisesinde Hz. Aişe'nin değil Hz. Ali'nin haklı olduğunu,176 Hz. Ali ile 
birlikte Muaviye'nin de hilafetini meşru kabul eden Kerramiyye'ye karşı Hanefi­

Matüıidl bir alim olan Sabfuıi (ö. 580/1184) "Ali ile birlikte Muaviye'nin de 
hilafetinin sahih kabul edilmesinin mümkün olmadığı"ın kanaatindedirler; buna 
ilaveten Hz. Abbas ve Hz. Hamza'dan övgüyle bahsedilmesi178 gibi örnekleri 

görmek de çağaltmak da olağandır. 
Daha kapsamlı şekilde araştmhp Sünni gelenekler arasındaki yaklaşım 

tarzlan ve taraflarının tespiti ayrı bir çalışmayı gerektirse de Eş'ari bir alim olan 
Alaeddin el-Buhfui (ö. 84111438) Yezit ile ilgili alimierin taşıdığı kanaatleri üç 

grup altında tahlil ederek; 
1. Kendisi !asık olduğundan bağışlanması için dua etmeyi caiz görüp lanet 

edilmesini caiz kabul etmeyenler, 

2. Lanet edilmesini caiz kabul edenler, 
3. Hz. Hüseyin'in katli hakkında nzası varsa lanet edileceğini, nzası yoksa 

lanet edilmeyeceğini ·söyleyenler şeklinde ayırdıktan sonra kendisi de sonuncu 

yaklaşımı taşıdığını belirtmektedir. 179 

174 Nureddin Ahmed b Mahmüd b Ebi B eler es-Sabüni, el-Kijaye fi '1-/ıidaye, thk. Muhaıruned Ariıçi (Beyrut: 
Daru İbn Hazm, 2014), 236; Ebü Abdullah Muhammed b. Muhammed b. 'AiaOddin Buhflri, Ristiletünfi'l­
'itiktid, thk. SaidAbdüllatifFude (Kuveyt: Daru'z-Ziya, 2012), 181. 

175 Sabüni, el-Kiftiye, 231; Siibüni, el-Bidtiye, 61. 

176 Sabfıni, el-Kijaye, 23 ı. 
177 Sabüni, el-Kiftiye, 213. 

178 Fethi Kerim Kazanç, Fıkl1-1 Ekber Şerlı/eri ve İlyas b. İbrahim es-Sinobf'nin FıklH Ekber Şer/ı i (Yüksek 
Lisans Tezi, Do!...-uz Eylül Üniversitesi, 1991), 142. 

179 Bul.ıiiri, Ristiletiin fi '/- 'itiktid, 163. 
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Hadis külliyatı açısından muteber eserlerden birinin yazan olan Sünni 

bir hadis aİimi İmam Nesai (ö. 303/915), Dımaşk'ta Hz. Ali muhalifierinin ve 

muhalefetinin yaygınlığı karşısında Hasaisü emi ri '/-mü 'minfn 'Ali b. Ebi Tôlib 
adlı eserini yazabilmiş; Dımaşk'ta kendisi.iıe Muaviye hakkında sorulan bir soruya 

karşın "O kendi başını kurtarsın, O'nun hangi faziletini yazayım." vb. cevaplar 

vermesi sebebiyle Muaviye taraftar lannca acı şekilde dövülerek öldürülmüş tür. 180 

Bunlara ilaveten Hz. · Hasan ve Hz. Hüseyin'in dört halifenin ismi ile birlikte 

camilerdeki duvarlan süslemesi vb. çoğaltılabilecek Sünni kültürün kitabı ve 

ananevi öğeleri dikkate alındığında yukandaki araştırınacıl ann üzerinde durduğu 

öğelerin açık şekilde Sü.ııni kitabi ve ananevi kültürde yer aldığı ifade edilmelidir. 

Bu sebeple asıl problem "Değerler arasında hangisinin Sünniliğe ait kabul edilip 

edilırieyeceğinde veya nelerin Sünni ve Alevi kültür arasında bir ayrım ifade 
ettiğinde ya da büyük oranda Sünnilik'ten ne anlaşıldığı. şeklinde" daha köklü, 

uzun bir geçmişi bulunan ve oldukça geniş alana uzanan bir sorunla ilgilidir. 

Yıldırım'ın "Makte/'de karşımıza çıkan içi Alevi dışı S~nni bu İslam 

anlayışını Sünni-Şü ekseninde nereye koyacağız?181 sorusunun formatında küçük 

bir değişiklik yaparak "yukarıdaki örnekler ışığında düşündüğümüzde Maktel'de 

karşımıza çıkan öğelerin Sünniliğin dışında olduğu ifade edilebilir mi?" şekliıide 

sorabiliriz. Bizce bu sorunun cevabı hayırdır. Aslında bu sorunun gelenekler 

açısından "farklı formatta cevaplanması" da tarihi anlamamız konusunda önümüze 

bir set çekebilecek niteliktedir. Zira bu öğeler, ne Alevilik ne de Sünnilik, hatta 

bu 'ikilemde gündeme gelmeyen, Hariciler hariç, diğer geleneklerden bir kısmı 
açısından tam anlamıyla "bir dış" olarak addedilebilecek unsurlar değildir. Bu 

sebeple her iki gelenek açısından da "bu öğelerin ortak değer olmalan sebebiyle 

"içsel" olduğu kabul edilip bundan sonra "bu içsel öğelerin sistemde nasıl yer 

edinmiş olduğu; tarihsel ve bölgesel hatta gelenelçsel anlamda kınlmaların 

nerelerde ve hangi konularda yaşandığı soruşturulduğunda" yeni sonuçlara 

ulaşmak mu~temel görünmektedir. 

Konu içinde gündeme gelen bir husus da evliya kültüdür. Bunun için 

geniş bir alan ayırmaya ihtiyaç duymadık. Evliya kabirierinin ve yaygınlığının 

heterodoks İslam yorumu için somut bir kanıt olarak kabul edilmesi halinde 

evliyanın kerametini caiz gören ve Ocak'ın Türk Ortodoks İslam/Sünni İslam 

dediği Hanefi ve Ma türidi geleneğin 182 kitabi ve medrese merkezli boyutu ile şehir 

180 Osman Aydın, "Nesai", Miislı7manlarm Engizisyonu- /16/iimciil Kovuşturmalar, ed. Mehmet Azimli, 2. 
Bs (İstanbul: Milila Yayın lan, iOI9), 119-125; M. Yaşar Kandemir, "Nesiii", Tiirl.iye Diyanel Val.fı islam 
Aıısiklopedisi (İstanbul: IDV Yayınları, 2006). 

181 Yıldınm, Bel.1aşiliğin Doğuşu, 53. 
182 Ocak, Tiirkler, Tı7rkiye ve isliim, 41. 
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ve medrese gibi toplumsal. tabanının da "heterodoks" olduğu ifade edilmelidir. 
Çünkü ilgili geleneklerin temel metinlerinin "velilerin/evliyanın kerameti caiz ve 
haktır." vb. cümleleri ihtiva ettiği açık şekilde müşahede edilebilmektedir. 183 

Burada Ehl-i sünnet'in Matürid.ilik şeklinde isimlendirilen fırkasının 

kendisine nispet edildiği Miltüridi hakkında iki hususa dikkat çekmek faydalı 
olabilir. Bunlardan birincisi kitabi kültürün en etkili ve kendisinden sonraki 

dönemi en çok etkileyen isimlerden biri olarak Matürid.i'nin yerel kıyafetinden; 

diğeri ise Hızır ile ilgili bir görüşmesinden bahseden nakildir. 
İlk nakil, Matüridi'nin Abbiisi çevresindeki alimierin kıyafetlerini 

giymediğini bilakis yerel ve bölgesel kıyafetleri muhafaza ederek belini üzüm 

dallan ile bağladığı paçavra kıyafetler giydiğini ve başına da gemi şekline 

benzeyen basır bir b ör k taktığını bildirmektedir. Bu durum çoğu ilim dalı ile ilgisi 
bulunan döneminde ve sonrasında en etkili aHmlerden birinin bölgedeki kültürel 
unsurlan muhafaza ettiğini, yerel kıyafetleri kullandığım göstermektedir. 184 

Diğer nakil ise Semerkant'ta Ribat-ı Deşt'te Matüridi'nin Hızır'ı 

gördüğünü, ondan dua istediğini ve Hızır'ın da ona dua ettiğini içermektedir.185 

Bu nakl)p. ilgi çekici bir diğer boyutu, 186 nakli b. 53 7 /m.ll42 yılında vefat eden, 
HanEffi-Mirurlıtr·geletıeğin öncü isimleri ile hoca-talebe ilişkisi içinde bulunan, 

gelenek<i'Çiiı'de telif açısından en velüd isim olan, ansiklopedik eser de kaleme 
alan Ebı1 Hafs·Necmeddin Ömer en-Nesefi gibi Hanefi fakibi, Miltüridi geleneğin 
müfessir ve mütekelliminin kaydetmiş olmasıdır.187 . 

183 Ebu'I-Kasım el-Hakim es-Semerkandi, Kelime Anlamlı - Açıklanıalı es-sevôdu'I-A'zam Tercümesi, 
tre. Talha Alp (İstanbul: Yasin Yayınevi, 2012), 21, 25, 217-224; Ebu'l-Muin Meymün b. Muhammed 
en-Nesefi, Tabsıraizi '/-edi/le ji usıi/i'd-din, thk. Hüseyin Atay ve Şaban Ali Düzgün (Ankara: Diyanet 
Işleri Başkanlığı Yayınlan, 2003), 2: 107-1 10; Ncemeddin Ebü Hafs Ömer en-Nesefi, '"Usülü'd·din 
'ahi 'itikadi'l-mühtedin", Mat/o 'u'n-mıcıim ve nıecnıe 'u'/- 'ulzinı, nşr. Seyyid Ekber Muhammed Emin of 
(Taşkent: Daru Camiari Taşkentel-lslaıniyye li'n-Neşri ve't-Tibii'a, 20 15), vr. 3b. Kelam ekolleri içerisinde 
kerıirnet yaklaşımlarını tahlil eden iki çalışma için bk. Murat Serdar, "Ehl-1 Sürınet inancında Kerametin 
Imkan Ve Vukü'u Problemi", Bilimname 19 (2010/2): 25-45; Yusuf Şevki Yavuz, "İslam Akaidinde 
Kutsiyet, Velayet ve Keramet inancına ltikadi Mezhepterin Bakışı", Islam Düşünce Ve Geleneginde 
Kutsiyet, Ve/ayet. Keramet, ed. YusufŞevki Yavuz (İstanbul: Kurarner Yayınları, 201 7): I 13-147. 

184 Emel Esin, lslômiyellen Önceki Tıirk Kültür Tiirilıi ve Isliima Giriş (1stanbul: Edebiyat Fakültesi 
Matbaası, 1978), 154-155. Imam Matüridi hakkındaki kerametler ve Miitüridi geleneğin tasavvuf ile 
ilişkisi hakkında ayrıca bk. Necdet Tosun, "Miitüridiyye Ve Tasavvufllişkisi", Uluslararası Matıtridilik 
Sempazywııu Bildiri/eri, ed. Sörunez Kutlu (Uluslararası Maturidililc Sempozyumu (Dünü, Bugünü ve 
Geleceği), Ankara: Olivin Ofseı, ·2018), 157-161; Ömer Özgül, "İmam Matüridi'nin Anadolu Tasavvuf 
Kültürü Üzerindeki Etkileri", Diyanet ilmi Dergi (lvliitüridi Özel Sayısı) 55/3 (2019): 898-900. 

185 Necmeddin Ömer b. Muhammed b. Ahmed en-Nesefi, ei-Kandji 'ulemôi Semerkand, thk. Yusuf el-Hadi 
(Tahran: Ayine-i Miras, 19.99), 141. Ayrıca bk. Özgül, "İmam Miitüridi'nin Anadolu Tasavvuf Kültürü 
Üzerindeki Etkileri", 898. 

186 Matüridi hakkındaki bu nakle ve diger iki rivayede birlikte İmam'ın rnenkıbevi kişiliği hakkında bk. 
Alunet Ak, Biiyük Tiirk Alimi Miiturfdi ve Miituridilik, 2. Bs (İstanbul: Ensar Neşriyat, 20.17), 71-73. 

187 Hayatı, eserleri ve gelenek içindeki yeri hakkında bk. Ayşe HUmeyra Aslantürk, "Nesefi, Necmeddin", 
Türkiye Diyaııet Va!..fı islam Aıısiklopedisi (İstanbul: TDV Yayın lan, 2006), 32: 571-573. · 
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Matüridi kaynaklardaki velilik ile ilgili müşahedenin Eş'ari metinleri 
açısından da farklılık arz etmediğini aynca belirtmek gerekir.188 Bu sebeple 
veli, evliya veya kerametin Sünni olmama yönünde işlevsel bir gerekçe olarak 
kullamln:ıasının bizi doğrudan uzaklaştıracağı kanaatindeyiz. Bilakis keram.et ve 
veliler hakkındaki tutumun, hak ve mümkün kabul etmeleri dolayısıyla Sünni 
kitabi ve ananevi geleneğin müm~yyiz vasıflanndan biri olması daha·olasıdır. 

Kafadar'ın bir tarihçi olarak konuya Türk-İslam anlayışına yönelik .geriye . 
dönük bir tarih yazımı ile değinınesi önem arz etmektedir. Buna ilaveten özellikle 
Rıza Yıldınm ve Ayfer K. Stump' un dikkat çektiği belgeler ve bu belgelerdeki 
Sünni kültüre de işaret eden hususlar aslında Ocak'ın. "konargöçer Halk İslam'ı · 
şeklinde büyük oranda Sünni gelenekten tam bağımsız addettiği" anlayışın, yeni 
belgeler neticesinde daha da esnetilmesi gerektiğine işaret etmektedir. Zira bu 
belgelerin ait olduğu kültür ve coğrafya dikkate alındığında Ocak'ın tasnifi.ndeki 
medrese İslam'ı olmadığı, geriye dönük tarih yazımında merkeze yerleştirilen 
Alevi ve Bektaşi geleneklerine ait olması daha da önemarz etmektedir. Dolayısıyla 
Alevi ve Bektaşi kültürün 15. asra ait metin, icazetııame vb. b.elgelerde 16. yüzyıl 
sonrası heterodoks unsurlarını değil de daha önceki dönem özellikle halifelik, Ebu 
Bekir, Ömer, Osman, 73 fırka, Cuma namazını kılma, namaz, müezzinin ezan ve 
karnet okumas ı, ibadet ve taate yönelik tavsiyeler, Sünnilik vb. kavramlan taşıyor 
olması, 189 geriye dönük tarih yazımının dayandınldığı Alevi ve Bektaşi kültürde 
dahi bahsi geçen tarzda beterodaksinin ı ı. ve 15 .. yüzyılda olup olmadığını 
tartışmalı hale getirir. Böyle bir tablo karşısında 12. ve 13. yüzyıl beterodaksisi 
içinde üzerinde en çok durulan, ilgili geleneklerle de yakın bağı bulunan Baba 
İlyas ve çevresinin bahsedildiği içerikle bir heterodoksi şeklinde nitelenmesinin 
yeniden düşünülmesi gerekmektedir. 

· Baba İlyas'a nispet edilen nübüvvet iddiasının gerçekliğinin, büyü 
ve sihirin şaman kültürünün izleri olsa da bunlann Baba İlyas için de geçerli 
olduğunun tespitinin mümkün olmamasını, 'yeşil renk ile ilgili Ocak'ın 
kanaatlerinin Şii eğilimli seyitlikten mistik kimliğe doğru evrilmiş olmasını, 
yeşilin tasavvufi geleneğin renk sembolizminde ve Hızır kültünün de yaygın 
olduğunu, buna ilaveten Baba. İlyas'ınAmasya öncesi hayah hakkında bilgilerin 
olmamasını, özellikle Bektaşi, Alevi ve Vefiii gelenekleri hakkında konçırgöçerler 
arasında dahi kısmen Sünniliği olumlayan verilerin bulunduğuna dair Karakaya 
ve Yıldınm'ın tespitlerini, heterodoks inançlann büyük oranda geriye dönük 

188 Bngdadi, el-Fark beyne'I-/irak ve beyamı'/-firkati'n-nôciye min/mm, 296; Buhôri, Risôletıill fi'l- 'itikôd, 
172. 

189 Meddiib, Ma!.1el-i Hıiscyn Kerbela Hadises i, 276, 272, 360,446, 460, 468; Yı1dınm, 8el.1aşiliği11 Doğuşu, 
38-58. 
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taıjh yazımı ile kurulduğuna dair Kafadar'ın tespitlerini dikkate aldığımızda 

Baba İlyas ve çevresi hakkında "Şaman geleneğinin varisl.olma an}amında bir 
heterodoks kimlik" tanımı yerine farklı bir "anlama ve tanımlama" şeklinin 
önerilmesi gerektiği kanaatindeyiz. 

Bu noktada meseleye yaklaşım tarzına katıldığımız Karamustafa'nın 

Köprülü'nün tezine yönelik eleştiri sadedinde dile getirdiği: 

" Türkmen babalarını yalnızca yüzeyde islam iaşmış birer kam/ozarı.şaman olarak 

görmekle yan ı lmıştır ... Tam tersine belki de islamiaşmaya en çok direnen zümrenin 

şamantakımı olduğunu varsaymak bizce akla daha yatkın görünmektedir."190 

ifadelerinin önemine dikkat çekmek gerekmekt~dir. Aslında ~ramustafa'nın 
sadece beterodaksinin "şaman vb. kültür" üzerinden okunmasına . dönük bu 

tezi değil, bizim de önemsediğimiz üzere "şehirli, köylü ya da göçebe. kendi 
toplumlan içinde yerleri ne olmuş olursa olsun"ı9 ı diyerek çoğu akademisyenin 

sürdürdüğü dini düşünceyi şehir-kırsaf veya konargöçer şeklindeki bölgesel 

farklılığı merkezlleştinnemesi oldukça önemli~ir. 
Yukandaki başlıklarda Şeyh Marzubfuı, Edebali, Ve:ffii icazetnamelerindeki 

dört halife isminin erken dönem kullanımı, Gunya'dan yaptığımız alıntı, 

Yıldınm'ın · tespitlerinin odağında bulunan , Maktel'deki öğelerin ve diğer 

verilerin Sünni öğe olduğunun kabulü, bir anlamda ilgili dönem ve çevre 
açısından Sünniliğin delaleti olarak değerlendirilebilecek hususlardır. Bu sebeple 

·alt başlıklarda farklı çevre ve bölge değil, Baba İlyas ve . çevresi hakkında 
"Sünniliğe" deialetin imkfuıı üzerinde durduk. Biz heterodoks vb. kavramsal 

itirazlan bir tarafa bırakıp önerdiğimiz "modeli tamtacak", ilgili çevre açısından 

İslaml~şma olgusunun nasıl anlaşılabileceğine dair bir ilke _kurarak Baba İl ya~ ve 
çevresine yönelik kısmi bilgilere de uygulanabilirliğini test etm~ arzusundayız. 

2. İSLAMLAŞMA OLGUSU VE SÜNNILİGİN KÜLTÜR ÖGESi 
OLARAK DÜŞÜNÜLME iMKANı . . 

İslamlaşma; tarihten, coğrafyadan, kültürden ve kültürün taşıyıcılarından 
bağımsız gerçekleşen bir olgu değildir. Bu olgu "İslam dininiıİ tebliğ, tebyin 

ve yayılma" süreci dikkate alın_dığında gö!Ül~cektir. İlk nesilden sonra İslam 
dininin yorum m?delleri olarak birer bilgi ve yorum cemaati 192 şeklinde 

190 KarııÔ:ıustafa, "Anadolu Tasavvufunun Kökenieri Sorunu", 94-95. 

191 Karaınustafa, "Anadolu Tas~vvufunun Kökenieri Sorunu", 95: 

"192 Hüsaıneıtin Arslan, ''İkinci Baskıya Önsöz Yerine Işık Neredeyse Gölge de Oradadır", Epistemik Cemaat 
Bir Bilim Sosyo/ojisi Denemesi, 4. Bs (İstanbul: Paradigma Yayıncılık, 2015), XIV. Mezheplere episıemik 
bir cemaat olarak yaklaşan bir yorum için bk. Hilmi Demir, "Değerlendirme Konuşması", Devirleri 
Aydm/atan Meş'ale: lmam-ı A 'zam Ulusal Sempozyum Tebliğler Kitabı (28-30 Nisan 20IS). baz. Ahmet 
Karta!, Hilmi Özden, (Eskişehir: Eskişebir Osmangazi Üniversitesi, 2015), 668-669. 
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niteleyebileceğimiz mezheplerin ortaya çıktığı ve gelenek haline dönüşerek 

yaygınlık kazandığı bilinmektedir. Bu açıdan mezheplerin birer kültür öğesi 

haline gelerek geniş coğrafyalara uzandığı da izahtan varestedir. İslam.laşma 

olgusu, mezheplerin olmadığı ve kültür öğesine dönüşmediği dönemlerde 

mezhebi anlamda ilerlememekteydi. 193 Buna mukabil mezheplerin "İslam dininin 

ve kültürünün" taşındığı birer mekanizma olarak ortaya çıkmasından ve bir 

gelenek halini almasının ardından İslamiaşma olgusu da bu mezhep sistematiği 
içe~sinde taşınagelmiştir. Tarihsel olarak bu durum Baba İlyas, onun ailesi ve 

çevresini de kapsamaktadır. 

Sünniliğin belirli bir mezhebi değil birçok oluşumu içine alan gelenekler 
ittifakı · olduğu; "Fıkhi, Kelami ve tasavvufi çoklu gelenek" anlamında bir 

konsensüsü ifade ettiği tarihsel ve kültürel bir gerçekli.ktir. Bu meyanda bu 

konsensüsün her bir öğesi, bulunduğu bölgelerde bir İslam kültürünün ve 

İslamiaşmanın taşıyıcı· kimlikleridir. Bu sebeple İslam'ın Sünni yorum modelini 

bir "kültür ögesi" olarak kabul edip, farklılaşmalar olma imkclnı olsa da birbirinden 

tam bağımsız olmayan "Sünni Kitabi kültür" ile "Sünni ananevi (halk) kültür" 
tasnifinin daha işlevsel olacağı kanaatindeyiz. · . 

Böyle bir ayrımın yapılmasının tam olarak gerekli ·olup olmadığından emin 

değiliz. Ancak Baba İlyas geleneğinin takipçileri arasında Aşık Paşa ve Elvan 

Çelebi dışında kitabi bir unsura sahip olmamamız, araştırmacıların ilgili isimleri 

ve eserleri şehirleşmeye bağlı olarak Sünniliğe evrilme şeklinde telakki etmeleri 

sebebiyle konunun açımlanması ve düşünce tarihinde bir yerde konumlandırılması 

noktasında işlevsel olabileceği için böyle bir aynmı tercih etmiş bulunmaktayız. 

Bu modelin 14. yüzyılı geçmeyecek şekilde Baba İlyas ve çevresi hakkında 

geliştirilen teziere alternatif bir model olarak düşünülmesi mümkündür. Bizim 

ayrımımız, bunların keudi içjnde taşıdığı farklılıklar bir tarafa, fıkhi ve kelami . 

şeklindeki "inanç ve. ibadet boyutlu, eğitim merkezli" tasnif değiİ; bu geleneklerin 

kitabi (medrese, tekke, hankab, cami, mescid, zaviye, hukuk, eğitim alanlarındaki 

kişi ve kitleler) ile ananevi (halk) şeklinde zemin bÜlduğu çoklu alanlan dikkate 
almaktadır. 

Bu tasnifin ilk etapta Ocak'ın halk, konargöçer, medrese, tekke, şehir vb. 

ayrımlarına bağlı olarak yaptığı tasnif ile benzerliği düşünülebilir. Ancak biz 

bunu bölgesel veya mekansal açıdan bir ayrım anlamında kullanmamaktayız. 

Bilakis "bilgi" eksenli bir.ayrım şeklinde kurgulamış bulunmaktayız. Bu itibarla 

halk/ananevi dediğimiz şehirden; kitabi dediğimiz de kırsaldan, konargöçerlikten 

193 Mehmet Evkuran, "Hanefi-Manıridi Kelanı Sistemi Üzerine -Bir Kelam SosyQiojisi Denemesi", Es/ı.i Yeni: 
Üç Aylık Dıişıince Dergisi, 25 (20 12): 15-16. · 
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bölgesel anlamda tam bağımsız değildir. İkisi arasında kapsam açısından kısmi 
farklılık bulunmaktadır. Kitabi dediği.İniz "bilgi" .açısından halklananevi kültUrden 

daha geniş bir alam kapsasa da halklananevi dediğimiz ise toplumsal anlamda 

kitabi kültüıiin temsilcilerinden qaha geniş bir alam kapsamaktadır. Bu ayrım, 

şehir ve şehirleşme dışındaki bölgesel farklılıklar açısından da uygulanabilirdir. 

Aradaki fark, kitabi .kültürün taşıyıcılan, kırsala nazaran merkezde/şehirde daha 

yoğunlukta; bun~ karşın halk ise şehirde kitabi kültürün taşıyıcılarından daha 
ağırlıktadır. Bu sebeple aslıpda bölgesel farklılığa bağlİ düşünsel ayrım yerine 

taşınan geleneğin belirgin formlanmn ve unsurlarımn yani ait olduğu Sünni 

kültürün bilgisine sahip o~a açısından farklılık öne çıkarılabilir. Bu ayrım, 

.Sünnilik açısından kırsaldaki bir alim, müdenis veya şeyhin, şehirdeki halktan 

farklılığını coğrafi değil, bilgi açısındanyapmamızada olanak tamması sebebiyle 

daha kuşatıcı görünmektedir. 

Ehl-i sünnet herhangi bir medreseye veya medresede üretilen bilgiye 

hasredilemeyecek kadar büyük bir konsensüsü ifade etmektedir. Bu çatının 

altında fikhl, kelaıni ve sı1fi oluşumlar bir arada bulunmaktadır. Bu sebeple 

fıkhi meselelerdeki ihtilaflar, her zaman Sünni çatının dışında tammlanmayı 

gerektirecek nitelikte değildir. Şeriatın dışında olmakla Ehl-i sünnet dışında 
olmak birbirinden ayrı birer tammlamadır. Ehl-i sünnet ile uyum içinde olmayan 

açıklamalar, b id' at ile nitelenirken; şeriata yani Kitap ve sünnetin açıkhükümlerine 

muhalif açıklamalar ve tutumlar aynı şekilde tanııiılanmaz. Bu sebeple Mu'tezile 

ve Harici fi.rkalar, taşıdı}dan kelaıni veya fıkhi görüşleri dolayısıyla bid'at 

ile nitelenip Ehl-i sünnet dışında telakki edilmiş olsa da şeriatı tt;ırk etmekle 

itham·edilmez. Ayrıca şeriat dışı şeklinde tammlama sadece Ehl-i stin.n'et'in bir 

tanımlaması da değildir. Örneğin Sünni kaynakların bid'at fi.rkalardan saydığı 
Mu' tezile de batını ve gulat fikirleri şeriat dışı tammlayabilir. Bu açıdan şeriat 

dışı şeklindeki tanımlama sadece Ehl-i sünnet'in literatüıiine özgü değildir.' . . 

Bu açıklamalan birkaç örnek \i?erinden somutlaştırabiliriz. Ruyetullah'ı 
kabul etmeyen Mu'tezile bid'at ile nitelenir, şeriat dışında tanımlanmaz.194 Fıkhi 

açıdan Sünni çatıda yer alan "Hanefi ve Şafi'i" mezhepleri arasındaki "ihtilaflar" 

bilinmektedir. Bu ihtilafiarın taşıyıcısı metinler medreselerde, taşıyıcısı bireyler 

de toplumda yer almaktadır. Vi tir namazının. ''vacip mi sünnet mi" olduğu ihtilafı 
aralarında şeriat dışılığı ve Ehl-i sünnet dışılığı ortaya çıkarak boyutta değildir. 

Zira her ikisi de temelde Ehl-i sünnet'in değil "şeriatın" bir emri olan "namazı" 

kabul etmekte, ihtilaf bunun akabinde "bilgi kaynaklan açısından hükmünün ne 

olduğu" konusunda neşet etmektedir. Bu açıdan namaz kılınama da tek başına 

194 Semerkandi, es-Sevadu '1-A 'zam, 206-207. 
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şeriat dışı olmak için yeterli bir sebep değildir. Zira Ebu Hanife namaz kılmayan 
ve birçok günah işleyen kişinin . mürnin olduğunu belirterek böyle birini şeriat 
dışında tanımlamamaktadır. Sünn1 ulema da "ameii imandan bir cüz kabu1 
etmeme" şeklindeki Ebu Hanife'nin doktriner i!J<:esini sürdürerek şeriat dışı 
bir tanıma başvurmaz. Buna ilaveten Sunni olma veya olmama anlamında bir 
aynmda "şer'i emri yerine getirip getirmemek" b~ ilke olarak işlenmez. 

Konuyu Sünnilik açısından bir başka örnekle somutlaştırmak meramım.ızı 
dile getinnek açısından önem arz etmektedir. Örneğimizi pratik olarak karşılığı 
olan ve hala devam eden fıkhl kitabi ve ananevi (halk) açıdan açıklayabilecek 
bir alandan seçmek daha işlevsel olacaktır. Harıefl ve Şafi'i geleneklerinde 
namaz ibadeti esnasında secdeye yönelme sırasında "refu'l-yedeyn/elleriı:i 

·kaldırılması" konusunda ihtilaf bulunmaktadır. Hanefileı: elierin kaldırılmasını 
gerekli görmezken Şafi'1 gelenekte e llerin kaldırılması · uygulana gelmektedir. 
Bu pratik, her iki Sünni kültürün hem kitabi hem de ananevi (halk) zeminin 
ortak birer değeridir. Yani elierin kaldırılmaması Hanefiliğin kitabi ve ananevi 
zemininde; elierin kaldırılması ise Şafi'lliğin kitabı ve ananevi zemininde ortak 
bir değerdir. Bu açıdan uygulama noktasında aynı geleneklerin kitabi ve ananevi 
zeminleri arasında bir farklılaşma göıiilmez. Buradaki ayrım, farklı zeminlerdeki 
uygulayıcıları arasında ilgili hükmün "bilgisel arka planının" aynı seviyede 
olmamasmdadır. Her iki zeminin kitabi takipçileri (müderris, muallim, klasik 
dönemdeki imam, alim, kadi, hakim vb.), ilgili hükmün kitabi arka planına 
sahipken, her iki zeminin ananevi takipçileri bunun ayırdında olmayabilir. Ancak 
bunların tamamı pra~ açıdan aynı uygulamada birleşıpektedirler. Takipçiterden 
kimin hangi zeminde bulunduğunun tespiti ise ya diyalog ile ya da kitabi olarak 
. bıraktıkları eserlerle ya da uygulamalarını gözlemlernekle ~ümkündür. Eseri 
bulunmayanlar açısından bu tespitin yapılması kısmen mümkün olsa da "doğruya 
yakın bir şekilde tespiti için birçok verinin dikkate alınması ·gerekeceğinden" 

hakkında araştırma yaptığımız dönem ve şahıslar açısından bu kadar veriye sahip 
almadığımız ortadadır. Özellikle ilgili dönem açısından diyalog ve .fiili anlamda 
bir gözlem yapılması ise mümkün değildir. 

Burada şöyle bir itiraz gündeme-gelebilir: "Bu örnek her iki grubun, ·her 
iki sınıfı tarafından uygulanan bir prati~dir. Dinin pratikleri hakkında böyle 
bir uygulamanın olmadığı kişi veya kitleler hakkında bu modelin tutarlılığı 

tartışmalıdır." Bu soru karşısında "şer'i emirleri yerine getirip getirmemeıiin" 
ilkesel anlamda Sünni olma ve olmama anlamında belirleyici olmadığına, Sünni 
olsun veya olmasın şer'1 emirleri yerine getirmeyen kişilerin Ehl-i sünnet'in 
hakim paradigması açısından "günahkar mümin" şe~de tanımlandığına dair 
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yukandaki açıklamalanmızı hatırlatmalda yetinmekteyiz. Böyle bir muhtemel 

itirazı kendimize yöneltip ·cevaplandırma ihtiyacı hissetm~mizin sebebi, Sünn.i 

öğelerin salt "dinin pratik (fıkhi) uygu.lamalan" içerisinden değerlendirilmesi, 

Sünn.iliğin çok dar bir alana sıkıştınlmasına dair aldığımız izlenimdir. . 

Kitabi ve halk kül.türünün içinde bulunduğu bölge ve coğrafyalan dikkate 

aldığımızda her yerde ve bölgedeki. gerek kitabi gerekse ananevi Sünn.i kültürün 

birbiriyle eş zamanlı ve paralel bir gelişim seyrettiğini, bölgedeki kitlelerin ve 

· kişilerin bu etkiyi aynı oranda taşıdıklarını söylemek büyük bir genelleştirme 

olacaktır. Zira bu durum kültürel, · bölgesel, kitlesel ve bireysel anlamda tüm 

unsurların Sünn.i tonlarının soruşturulmasını gerektirir ki bunun bugün olmadığı 

gibi tarihte de tespitini yapmak mümkün görünmemektedir. Bu sebeple konuyla 

ilgili tahlilierin kısmen "tümel bir formda" işlenmesi kaçınılmazdır. Ane~ 

burada önemli olan tümelliğin tümdengelimsel mi tümevarımsal niı olduğudur. 
Değerlendirme konusunda tümevarımcı yönteme nazaran tümdengelirnci bir 

yaklaşımın daha büyük sorunlar taşıması muhtemeldir. Bu sebeple bizce konunun 

mümkün olduğunca grup, kişi ve bölgesel açıdan_ minimize edilerek" "tikel 

veriler haline getirildikten sonra dönem-bölge ve özellikle kitleler hakkında" 

tümel bir .yargıya vanlması, doğruya ulaşma .anlamında daha tutarlı bir yöntem 

göriinümündedir. 

Baba İlyas ve çevresının "nerede, ne zaman ve nasıl İslamlaştığı, 

İslamiaşma olgusuyla nasıl yüzleştikleri," üzerinde durolan bir öğe olarak dikkat 

çekmemektedir. Bu sebeple "bölgenin İslamlaş~a serüveni ve Baba İlyas çevresi 

hakkındaki muhtemel anlamlar dikkate alınmadan" konargöçerlik, Şamanist 

gelen~k gibi daha . çok kültürel ve coğrafi unsurlardan benzerlikler yoluyla 

veya geriye dönük tarih yazımı ile Şaman kültürüne ulaşılması, İslamiaşma 

olgusunun kendisini gözden kaçırmamıza sebep olmakta ve dikkatleri daha 

geriye yöneltmektedir. Bizim Üzerinde .durduğumuz husus, Baba İlyas ve 

çevresinin İslamiaşma olgusuna Sünni bir kültür ortamındamuhatap bulunduklan 

şeklindedir. Diğer geleneklerin neden dışanda bırakıldığıoa dair bir soruyu 

burada aynca problem olarak ele almamaktayız. Zira İsl§.mlaşmanın kökenini 

"Sünn.i kültür coğrafyasına ait kılma gerekçelerimiz" işienirken bunun cevabı da 

dalaylı olarak kısmen o~ya çıkm-!Ş olacaktır. 

Baba İlyas'ın Amasya'dan önceki hayatının nasıllığına dair somut bilgiler 

bulunmamaktadır. au sebeple kaynakların ve araştırmacıların Müslüman bir 

Türk olarak Horasanlı olduğunu öne çıkaran ·kanaatleri ışığında hareket etmek 

kaçınılmazdır. O halde sormamız gereken Baba İlyas'ın İslamlaş~a sürecini 

nasıl yaşamış, Müslümanlığı nasıt kabul etmiş olabileceğidir. Bu sorular da bizi 
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heterodoks yorumların kökeni olan Horasan 'a taşıyacaktır. Bu durumda karşımıza 
birkaç ihtimal belirecektir. 

·Bunlardan ilki, Baba İlyas'ın kendisinin şamanlıktan İslam'a geçtiğinin 
kabulüdür ki bu ihtimal oldukça güçtür. Zaten böyle bir iddia da hiçbir araştırmacı 
tarafından dile getirilmemektedir. Bu sebeple Baba İlyas'ın en azından babası 
dolayısıyla bir veya babası ile dedesinden itibaren iki kuşak öncesinde Müslüman 
olma ihtimali var sayılabilir. Baba İlyas ve ailesinin Horasan'da konargöçer mi 
yoksa şehirde meskı1n mu olduklarına dair bir verinin olmaması, geriye dönük 
bölgesel anlamda bir süreç takibini de imkansız kılmaktadır. Ancak: hangisi kabul 
edilirse edilsin, İslfunlaşmalarının Şamanist bir Müslüman geleneği aracılığıyla 
olmayacağı aşikardır. Bu durumda aile bağlarının İslfunlaşma serüveni hakkında 
Horasan'da etkin olan Süİıniveya gayr-i Sünni geleneklerin etkisiyle gerçekleşmiş 
olabileceği dışında bir ihtimal kalmamaktadır. 

Bu durum Baba İlyas öncesi Horasan'ın mezhebi kültürel çeşitliliği 

içerisinde konunun araştırılınasını gerektirmektedir. Modern çalışmaların işaret 
ettiği üzere İslamiaşmasının akabinde Horasan'daki mezhebi çeşitlilik içerisinde 
"Mürcie, Hanefilik, Matüridilik, Eş'arilik, Şafı'ilik, İsmailiyye, İm~miyye, 

Mu' tezile vb." mezhepler karşımıza çıkacaktır. 195 Dolayıs_ıyla Baba h yas ve 
atalarının İslamlaşmalarının bu gelenekler üzerinden gerçekleştiğini varsaymak 
dışında bir ihtimal İslamiaşmayı açıklayabilecek bir tez olarak görünmemektedir. 

Bu mezhepterin tamamının birbirinden .farklı olarak kimliklerini temsil 
edecek şekilde öne çıkan konulardaki görüşleri ve yaklaşımlan bilinmektedir. 
Kitabi ve kültürel olarak tespit edilebilecek bu konuları ve cevapları, Baba İlyas 
çevresinde kitabi anlamda Aşık Paşa'ya kadar tespit etmek mümkün değildir. 
Aşık Paşa'nın, Horasan'da bulunmadığı bilindiğinden, kendisinden önceki 

dönem olarak Baba İlyas ailesi hakkında (onlara nispet edilerek tespit edilecek 
eserler ilerleyen dönemlerde bunu inceleme imkarn tanısa da) Horasan'daki 
İslamlaşma~arının mezhebi ayrılıklar üzerindeki kitabi etk.iıiin tespitini imkansız 
kılmaktadır. Dolayısıyla btınu inceleyebileceğimiz tek alan, Süııniliğiİi kitabi 
ve halk kültürünün ortak öğelerini tespit edip Baba İlyas ve çevresindekilerin 
bunlardan hangisini ne oranda taşıdıklarını yani Baba İlyas ve çevresinin taşıdığı 
Sü.nnl kültürel öğeleri takip etmektir. 

195 Ali Avcu, Hor.asan-Maveraıimıelıir'de İsmaililik, 2. Bs (Mannara Akademi Yayınlan. 2018). Aynca bk. 
Muzaffer Tan, ''Horasan ve Maveraüıınehir'de İlk İsma'ili Faaliyetler", Dini Araştırmafar 10/30 (Eylül­

. Aralık 2007): 55-73; Muzaffer Tan, "İsmaili Davet: Sosyo-Politik Gelişim Süreci", Dini Araştımıalar 
18/47 (Temmuz-Aralık 2015): 80-87. 
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2.1. Baba İlyas el-Horasani'nin Çevresindeki isimler: İslam Kültür 

Tarihinin Taşıyıcı Öğeleri 

Sünni kültürün taşıyıcı unsulanndan birisi kelami ve fıkhi alanda telif 

edilen eserlerdir. Buna ilaveten pratik uygulamalardan bazılarının müşahedesi, 

·kültürel anlamda bir alan tespiti yapmayı olanaklı kılabilir. Ancak Baba İlyas 

ve çevresi hakkında Aşık Paşa'ya kadar her iki öğeden hareketle bir inceleme 

yapılamayacağ1 açıktır. Buna karşın mevcut durumda dinin ve diniiı yorum 

modelleri olan · mezheplerin kimliklerini temsil etme gücüne sahip bazı özel 

isimler de kültürel anlamda bir geleneğin izinin sürülebileceği veiilerdir. Bunun 

için elimizdeki en belirgin öğeler, Baba İlyas'ın, bir ihtimal olarak babasının 
ve derlesinin isimlerine yer veren H. Hüsameddin'in nakli ile Elvan Çelebi'nin 

zikrettiği çocuklarının ve halifelerinin isimleri; bunlar arasındaki ilişki ağına 

dair kısmi bilgilerimizdir. Bu sebeple biz alt başlıkta bunun üzerinde eğilrnek 

durunıundayız. 

2.2. Aile Fertlerinin İsimlerinin Kültür Tarihi Açısından Sünniliğe 

Delaleti 

H. Hüsameddin, okuduğunu belirttiği bii belgeye istinaden Baba İlyas' ın 
babasının Ali, dedçsinin Ahmed ismine sahip olduğunu ileri sürmektedir. 196 H. 

Hüsameddin'in verdiği bilgilere araştıri:nacılar ihtiyat kaydı ile yaklaşmaktadır. 

Ancak Hasan Yüksel'in Behlül Baba ile ilgili olarak tarihçinin verdiği bilgilerin 

tamamen hayal ürünü alınadığı tespitini197 dikkate almak durunıundayız. Biz 

H. Hüsameddin'in zikrettiği isimlerin mutlak doğru olduğunu iddia etmeksizin 

mümkün olma ihtimali ile babası ve derlesinin .isimleri üzerinden muhtemel bir 

çıkarım yapacağız. Bunun akabinde ise çocukl~ın ve halifeterin isimlerine kati 
bir ehemmiyet vereceğiz. Baba İlyas'ın babasının vededesinin isimleri üzerinde 

İslam kültür tarihi açısından taşıdığı anlamları Baba İlyas'ın dört oğlunun 

isimlerine yer verenElvan Çelebi'nin nakli ile birleştirdiğimizde Baba İlyas'ın 
Türk-İslam kültür tarihi açısından kendisindeki etkin unsurların İslam öncesi 

heterodoks unsurların mı, kısmen İsmaili unsurların mı, yoksa İslam kültür 

tarihinin farklı bir boyutunun mu daha etkili olduğuna dair heterodoks yorum 

· dışında sonuçlar elde edebileceğimizi var saymaktayız. 

"Baba İlyas' ın yaşadığı dönem ve ait olduğu coğrafyada İslamiaşma olgusu 

ne anlam ifade etmektediı:? Bu dönemdeki İslamlaşnia nasıl gerçekleşmektedir?" 
Tarihsel olarak uzun zaman önce İslam ile karşılaşan bir bölgede İslam'ın artık 

196 Hüsameddin, Amasya Tarihi, 1330, 2: 396 (L dpt.). 

197 Hasan Yüksel, "Bir Babai (Vefai) Şeyhi Zaviyesi (Şeyh Behlül Baba)", Osmanlı Araştınna/arı 21121 
(2001): 98. 
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gelenekler üzerinden tem.sil edildiği dikkate alındığında, verilecek cevap aslında 

açıktır. Bölgedeki etkin geleneklerden herhangi birinin aracılığıyla Müslüman 

olduğunu söylemekten öte bir cevap, İslfunlaşmaD.ın kendisini açıklamaktan uzak 
olacaktır. 

Baba İlyas'ın atalarının isimlerininAli ve Ahmed olduğunun kabul edilmesi 

halinde, Baba İlyas'ın en azından iki nesil öncesinden itibaren Müslüman bir 

ailenin ferdi olduğu ifade edilebilir. Bu ihtimal kabul edilmese dahi kendi adının 
aslında birpeygamber adı olan ve Kuran'da sadece iki yerde geçen198 İlyas olması, 

ona bu ismi veren ailenin Müslümanlığının en azından babasında başladığına 

işaret sayılabilir. Bu açıdan babasının adının Ali olmasının uzak bir ihtimal 

olmadığı düşünülebilir. Nitekim Aşık Paşa 'nın asıl adının Ali olması da babası 
Muhlis Paşa'nın bir tercihi olarak dedesinin ismi ile i~imlendirildiği ihtimalini 

de gündeme getirebilir. Derlesinin adı da Ahmed olarak gerçeği ifade ediyorsa, 

bu da Kur'an ve Hz. Muhammed'in (sav) hayatının taşındığı bir kültüre delalet 

etmektedir. Zira bu isim Kur' an' da bir sefer geçmektedir. 199 

Bu isi.mlerin Kur'an'dan hareketle verildiğini tespit mümkün olmasa 

da Kur'an'ın etkisinin olduğu kültürel anlamda bu etkiyi taşıyan· bir toplumda 

olduğunu söylemek imkansız değildir. Babasının adının Ali olma ihtimali ise 

daha ilgi çekicidir. Bu isim Kur'an kültüründen ziyade, Hz. Peygamber'in 

damadı ve halife olan Hz. Ali 'ye delalet etmektedir. Bu ismin taşındığı yerler ise 

mezhepterin kelam, fıkıh vb. kaynaklan olduğu kadar tarih kaynaklandır. Ancak 

Hz. Ali'nin isminin kitaplardan ziyade kültürün bir öğesi olarak çocuklara isim 

için tercihi olgtİsal anlamda daha güçlüdür. Buna ilaveteri her iki ismin Sünni 

olan ve olmayan geleneklerin de ortak paydası olduğu dikkate alındığında bu 

anlamda Baba İlyas'ın atalarının isimlerinin bunlar olduğu kabul edildiği takdirde 

Hariciler dışında neredeyse bütün mezhepler açısından ortak bir değere işaret 

etmektedir. Bu sebeple bunun Sünni bir kültür coğrafya ile Sünni·olmayan bir 
muhite işareti eş değerdedir. .. -

Bu ihtimalierin muhtemel bir gerçeklik payı taşıdığına delalet sayılabilecek 

hususların başında Baba İlyas'ın oğuUannın isimleri gelmektedir. Zira oğulların 

isimleri, yeni Müslüman olan bir babanın değil Kur'an ve İslam tarihi bilgisi 

bulunan İslam kültür tarihinin varisi bir şeybin verebileceği isimlerdir. 

Oğullanndan Ömer ismi halifelik taribi bilgisine ve bu açıdan Ömer üzerindeki 

olumsuz Şü kültürden uzak bir tasavvura ve İslamiaşma sfuecindeki sosyolojik 

anlamda Siiııol kültürün olduğu bir topluma işaret etmektedir. Bu durum, Ali 

198 el-Eo'am, 6/85; es-Satrat, 37/123. 

199 es-Saff, 6116. 
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ve Ahmed isimlerindeki alan hakkında bir daraltma yapıp İslamiaşmanın Sünni 

kültürün etkin olduğu bir muhite işaret etmektedir. Diğei oğlunun ismi ise 

Mahmud olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu da Kur' an kültürüne işaret etmektedir. 

Zira Mahmud, övülmüş anlamı dolayısıyla Kur'an'da bir sefer makam-ı mahmud 

olarak amlmaktadır.200 Makam-ı mahmud, Hz. Peygamber'in şefaat makamına 

. deliileti açısından Sünni kaynakların atıf yaptığı önemli bir kavramdır.201 Ancak 

Baba İlyas'ın bu arka plandan hareket ettiğini gösterecek herhangi bir veri 

söz konusu değildir. Bu sebeple Kur'an kültürü şeklinde değerlendirmek daha 

gerçekçi olacaktır. Kur'an kültürüne delalet eden bir başka isim de oğullarından 
birinin Yahya isminesahip olmasıdır. Yahya ismi de Kur'an'da beş yerde geçen 

bir peygamber ismidir.202 Aşık Paşa'nın babası Muhlis ise özell~e Kur.'an'da 

"ihlaslı olma" anlamlarında daha çok çoğul formatta türevleri ile birlikte20'den 

fazla zikredilmektedir.203 

Oğullarının isimleri Baba İlyas'ın Kur'an ve İslam kültür tarihi hakkında 
önemli bir arka plana sahip olduğuna delalet etmektedir. H. Hüsiimeddin'in 

Amasya 'ya erken bir tarihte geldiği ihtimaline ihtiyatla yaklaşan tarihçi! erin 

Harzemşahlılar ile Horasan'dan geldiğine yönelik kanaatlerine ·katıldığımızda, 

Baba İlyas'ın · evlatlarından Anadolu'da doğduğU kesin olan Muhli~ Paşa 
görünmektedir. Diğer çocukların Anadolu coğrafyasında doğup doğmadığına 

dair bir kesinlikolmasa da en azından eviatiarına Kur'an ve İslam kültür tarihinin 

birikimi olan isimleri verecek bir donanıma Baba İlyas'ın kendisininAnadolu'da 

değil ~orasan' da · veya geldiği bölgede kavuşmuş. olduğunu düşünmek gerekir. 

Bu ihtimalaslında Baba İlyas'ın baba ve dedesi gibi en az iki kuşak geçmişten 

Müslüman bir kültürel coğrafyad.a özellikle Sünni bir muhitte yetişmiş olduğuna 

dair yulçarıdaki yoiuml.arımizı desteklemektedir. Bu sebeple Baba İlyas'ın halife 

ve şeyhlik yetkisini taşıyabih!ceği bir donanima daha önce sahip olduğunu 
düşünmek uzak bir ihtimal olmasa gerektir. Bu sebeple Horasan hayatı hakkında 

kaynakların suskun kaldığı Baba İlyas'ın Horasanlı, · Tfukmen vb. olması 

gerekçelerinden hareketle Şamanist kültürün varisi olma yerine Horasanlı Sünni 

Müslüman bir ailenin varisi olma ihtimali daha güçlü görünmektedir.204 

Baba İlyas'ın bu isimleri ya çevresindeki kültürel öğelerden ya da kitabi 

kültüre vuküfiyetten hareketle tercih etmiş olması muhtemeldir. Kendisinin . 
200 el-İsrii, 17/79. 

201 Muiat Sülün, "Makam-ı Mahmud Ayetine Farklı Bir Yaklaşım", Ankara Üniversitesi İlalıiyat Fa/..iiliesi 
Dergisi 5012 (2009): ı5-19. · 

. 202 ·Al-i İınnlıı, 3/39; el-En'am, 6/85; Meıyem, 19/7, 12; el-Enbiya, 21/90. 

203 Örnek olarak bk. el-Bakara, 2/139; el-'Ariif, 7/29; Yünus, 10/22; Yusuf, 12/24; el-Hicr, 15/40; Meıyem, 
19/51; ez-Zümer, 39/2. · · 

204 El van Çelebi, Memilabu'I-Kudsiyye, 99-102. 
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bulunduğu çevre açısından otorite konumu, isim olarak başkasının önerisi 
doğrultusunda değil kendisinin tercihi doğrultusunda bu isimleri tercih ettiğini 
söylememize olanak tanımaktadır. Netice itibanyla bir Şeybin ve Türkmen Babası 
olarak beraberindekilerin bir başvuru konumunda bulunması, kabile veya tekke­
zaviye kültürü açısından kendisinin belirlemesini akla daha yatkın göstermektedir. 
Bu itibarla ya ait olduğu kültürde taşınan· isimler olduğu için ya da kendisinin 
ciddi anlamda bir Kur'an ve kitabı kültüre vukCı.fiyeti sebebiyle bu isimleri tercih 
ettiğini düşünmek kaçınılmazdır. Bir zaviye kurup Şeyh konumunda bulunan 
birinin, bugün düşük bir ihtimal gibi görünse de, kendi dönemindeki zaviyelerde 
bulunan şeyhlerle mukayesesİ daha mantıklı olacağından o dönem açısından bir 
şeybin kitabi kültüre yakın olduğunu düşünmek uzak bir ihtimal değildir. Ayrıca 
Sultan Alaeddin ile Baba İlyas arasındaki görüşme hakkında Elvan Çelebi'nin 
ifadelerine dikkat edildiğinde göıiişmenin "mescid ve ınihrap" bütünlüğü bulunan 
bir zaviyede gerçekleşmiş olması da önemli bir veri olarak kaydedilebilir.205 

2.3. Halifelerinin İsimlerinin Kültür Tarihi Açısından Sünnillğe 
Delaleti 

Elvan Çelebi'nin zikrettiği birçok halife ismi bulunabilir. Ancak bunlardan 
en önemlileri Baba İlyas'ın Dede Garkın'ın emri ile birlikte yola çıktıklan; 
Ayna Dovla, Hacı Mihman, Bağadın Hacı ve Şeyh Osman'dır.206 Ayna Dovla 
yolculuk sırasında yaşadığı bir tecrübe sonrası yolda kalmış, üçü birlikte yol 
devam etmiştir.207 Hacı Mihman Baba İlyas'ın yap.ında kalmasına karşın diğerleri 
başka y~rlere gitmiş görünmektedir.ıos Bu isimlerden iki tanesinin Hacı şeklinde 
anılması,209 hac gibi bir farizayı yerine getirdikl~rine işaret kabul edilebilir. Böyle 
olmasa dahi kültürel anlamda taşıdığı ehemmiyet, şeriatın bir emrinin kendilerine 
künye olarak verildiğini açık şekilde göstermektedir. Bu ise Baba İlyas ile yola 
çıkarken birlikte bulunduğu halifeler ve şeyhler arasında dahi şer'i emrin kültürel 
anlamda daha eskilerden taşınan bir kimlik olduğunu göstermektedir. Şeyh 
Osman'a210 daha sonra değineceğimizden bunun sadece halife Hz. Osman'ın adı 
205 Elvan Çelebi, Meniikıbu'l-Kudsiyye, 109-110. 
206 Elvan Çelebi, MeniiJ.:ıöu'l-Kııdsiyye, 73-74. 

207 Elvan Çelebi, Menii/..ıbıı'l-Kııdsiyye, 79-82. 
208 ~Ivan Çelebi, Menii~ıbu'l-Kııdsiyye, 81-82. Ocak, Elvan Çelebi'nin naklinden (13a) diğerlerini Baba 

llyas'ıo muhtelif bölgelere gönderdi~ini ve kendi talimatı.na göre fikirlerini yaymasılll istediğinden 
bahsetse de ilgili mısralarda doğrudan ıalimatla fikirlerio propagandasının yapıldığın:ı dair bir işaret dikkat 
çekmemektedir. Ocak, Babailer lsyanı, 167-168. · 

209 Elvan Çelebi, Meniikıbu '1-Kııdsiyye: 467-468. 
21 O Ocak, Şeyh Osman'ın "iyice gizlenmek suretiyle takipten ve yakalanınaktan. kurtulabiimiş ve ancak 

sultanıo ölllmlloden sonra ortaya çıktı~dao" bahsebnektedir. Ocak, Babailer Jsyanı, 168. Muhtemelen 
bunun gerekçesi Elvan Çelebi'nin Şeyh Osman bakkındaki bilgilere, isyaoın anlatıldıgı bölümler 
sonrasında vermiş olmasıdır. Ancak Şeyh Osman hakkında do~dao gizleome ve takipten kumılma ile 
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ile benzerliği ve oğullanndan Ömer isminin de halife Hz. Ömer' e delaleti dikkate 

alındığında iki halifenin isimlerinin de Sünniliğin belirleyici olduğu bir kültür 

coğrafyasına işaretini dikkate almamak mümkün değildir. 

Hz. Osman'a işaret eden bir başka halife ise Muhlis Paşa'nın halifelerinden 

Şeyh Affan'dır.211 Ashab .içinde bu isimle en meşhur olan halife Osman'dır. 

Hz. Osman'ın cahiliye döneminde ölen babasının adı olan Aif'an'ın bu anlamı 

dolayısıyla değil de kötülüklerden uzak duran anlamı dolayısıyla Müslüman bir 

şeybin adını taşıması daha gerçekçidir. Dolayısıyla bu ismin de doğrudan bir 

ha lifeye ve halifelik kültürü açısından Hz. Osman' a saygı duyulan bir coğrafyanın 

etkisine işaret ettiği açıktır. Halifeler arasında adı geçen bir isim de halife Hz. Ebu 

Bekir'in adını taşıyan halife Ebubekir'dir.212 

Bu halifeler arasında bizce en önemlisi Şeyh Osman'dır. Zira o, başta 

Dede Garkın'ın emri ile Baba İlyas'a yoldaş olup Rum iline birlikte gelen, 

Baba İlyas'ın çizgisinden aynlmayıp Muhlis Paşa'nın oğlunu kendisine eman.et 

edebilme gibi bir hususiyeti taşımış ve Aşık Paşa ile kızını evlendirmiş bir zattır. 
Aslında dikkatle incelendiğinde Baba İlyas ailesi ve geleneği ile en yakın ve sıkı 
ilişki içinde olduğu bilinen halifenin Şeyh Osman olduğu görülmektedir. Şeyh 

Osman'ın bulunduğu muhit, Muhlis Paşa'ya ve bir halife olan Aff'an'a da sığİnak 

olmuş; Aşık Paşa'mn yetişmesi için de kendisi bir makam olmuştur. 
Şeyh Osman, Elvan .Çelebi'nin de belirttiği üZere Aşık Paşa'nın eğitimi ile 

ilgilenen belki de ilk ve en önemli isim olması açısından aynca önem taşımaktadır. 

Zira Baba İly~s'ın çizgisinin devam ettirilip, iddia edildiği gibi heterodoks bir 

İslam anlayışının propagandasını yapan bir Şeyh olması halinde Şeyh Osman, 

eğitimi ile ister bizzat ilgilensin, istersen yönlendirme anlamında olsun Aşık Paşa 

gibi Siinnl kimliğin taşıyıcısı bir alim ve şeyhi yetiştirmiştir. Bu anlamda eğer 

halifelerin Baba İlyas 'ın çizgisini devam ettirdiği düşünülür ve Şeyh Osman'ın 
da bundan uzak olduğu gibi düşük bir ihtimal gündem edilmezse, Aşık Paşa'nın 

aslında doğrudan kendisinin şehirleşmeye bağlı bir Sünnileşmeye evrildiği değil, 

ilgili bir veri söz konusu değildir. Menokıb'ın yapısı gereği Dede Garkın, Baba hyas ve isyan, Baba İlyas 
evlatlan, Babalıyas'ın, Muhlis Paşa'nın ve ~ık Paşa'nın ba)jfelerinin anlanını şeklinde birsualama takip 
edildiği için eserin ilerleyen sayfalannda kendisine yer verilmiştir. Şeyh Osman ise Mublis Paşa ile ~ık 
Paşa (baba-oğul) arasındaki köprü olduğu için Mublis Paşa' dan Aşık Paşa 'ya geçiş yapılırken kendisinden 
bahsedilmektedir. Elvan Çelebi, Menokıbu '1-Ku.dsiyye, 269-306. Zira yine yola beraber çıktıklan ve Baba 
llyas ile birlikte kaldığını söylediği Elvan Çelebi, Menokıbu'I-Kudsiyye, 81-82. Elvan Çelebi diğer bir 
halife Hacı Mibman'a da halifeler kısmında yer verir, geride fiZerinde çok fazla durmaz. Elvan Çelebi, 
Menôkıbu '1-Kudsiyye, 467-468. 

211 Elvan Çelebi, Menokı bu '1-Kudsiyye, 461-466. 

212 Elvan Çelebi, Menokıbu'/-Kudsiyye, 469-470. 
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bizzat Baba İlyas'ın yoldaşı bir halife tarafından on bir yaşından itibaren Sünni 
·bir çizgide yetiştirildiği açıkça kabul edilmelidir.213 

Baba İlyas sonrası Vefat gelenelete merkezileşmeye bçığlı bir Sünniliğe 
evrilme, Baba İlyas'ın heterodoks bir şeyh olduğu kabulüne dayanmaktaydı. 
Bu bölümde üzerinde durulan hususların gerçekliği ve geçerliliği k~bul edildiği 
takdirde aslında Baba İlyas 'ın en düşük ihtimalle Sü.nnl ananevi kültürün taşıyıcısı 
Türkmen bir şeyh olduğu, aile ve yakın çevresinin de ilk dönemlerde kiminin 
kitabi kiminin ise ananevi şekilde sürdürdüğü ifade edilebilir.214 Bu durumda, 16. 
yüzyıl sonrasıyla ilişkitendirilen unsurların 14. yüzyıl ikinci yarısından itibaren 
Baba İlyas sonrası Vefa! dervişleri etrafındaki Müslüman olan Moğollar ve 
yakın çevresindeki diğer Ve!al dervişler etkisiyle Baba İlyas geleneğinde, nasıl 
isimlendirileceği tartışmasına girmediğimiz ancak yaygın kullanıldığı şekliyle 
"heterodoksiye" doğru bir evrilroenin yaşandığı düşünüiebilir. · 

3. AŞIK PAŞA'l\'IN HAYATI 

Aşık Paşa'nın hayatı b,akkındaki temel kaynakların başında, oğlu Elvan 
Çelebi'nin Menakibü'l-Kudsiyye fi menasibi'l-iinsiyye adlı eseri gelmektedir. 
Aşık Paşa'nın asıl adı Ali olup h. 670/m. 1272 yılında doğmuştur. Aşık Paşa'nın 
babası, SultanEaybars ve Karamanoğulları ile ilişkiler kuran ve siyasifaaliyetlerde 
de etkili bir isim olan Muhlis Paşa'dır. Muhlis Paşa, babasının ölümünden sonra 
7 yaşlarında Mısır'a gelmiş; Sultan Baybars ile karşılaşmış ve 7 ~1 gibi bir süre 
Mısır'da kalıp da~a sonraAnadolu'ya geri dönmüştür. Bazı siyasi olaylarda aktif 
görünen Muhlis Paşa, özellikle Anadolu Selçuklu yönetimi ile yaşanan gergin 
ilişkiler ile anı lmaktadır. Muhlis Paşa, oğlu Aşık Paşa 'yi babası Baba İlyas 'ın 
haİifelerinden Şeyh Osman'a emanet etmiş; Şeyh Osman 'ın kızı ile Aşık Paşa 'nın 
evlendirilmesini vasiyet etmiştir. Bu sebeple Şeyh Osman'ın ge~ek biyolojik 
gerekse entelektüel yetkinlik süreçlerinde Aşık Paşa'nın hayatındaki en önemli 

213 Elvan Çelebi, Mencikıbu'I-Kudsiyye, 301-304. 

214 Ethem Ruhi Fığlah ise ilgili iııubiti, "O dönemdeki Anadolu Müslünıanlığının, Şamanlık ve Siinnilik ile 
Melamiliğin ağır bastığı ıasavvufi meslek ve meşrebin oluşturduğu ve bizim Türkmen Sünniliği diyerek 
genel bir ifade ile belirtmek istediğimiz bir nevi Müslümanlık" şeldinde tanımlamaktadır. Fığlah'nın da 
şamanlığa işaret etmesinin sebebi Moğol Şanıanlığının taşıyıcısı olarak San Saltık müridi Barak Baba 'ya 
işaret etmesi dikkat çekicidir. Ethem Rühi Fığlalı, Tıir~iye'de Alevilik Be!.1cişilik (İzmir: İzmir İlahiyat 
Vakfı Yayınlan, 2006), 103. Bu durum da aslında araştırmacılarm gelenekte daha sonraki süreçte ortaya 
çıkan "şaman" öğelerini ilgili gelenek içinde anlamiandırma gayreti içinde olduklaruu gösierir. Ancak 
Türkmen Sünniliği nitelemesi, "çevredeki Moğol, Hristiyan ve Yahfidi" mtislümanlasmalaruu tam olarak 
açıklamaktan uıak görünmektedir. Bu sebeple Baba İlyas ve yakın çevresinin Türkmen olmasındmı 
!ıareketle Sünnilik'te tanımlayıcı ayn bir nitelik olaıak kullawlması, ilgili çevreyi tanunlamada işievsel 
görünse de kendisi bir konsensUs olan Sünniilik içinde aynca ilave bir "ayrım" gündeme getirmektedir. 
Bu sebeple biz Ocak' ın işaret eitiği üzere gelenek içinde bir "evrilıne" tanımlamasııun dıılıa açıklayıcı 
olduğu kanaali~deyiz. Aksi halde Fığlah'da karşımıza çıktığı üzere evrilrne öncesi kimlik ile evrilıne 
sonrası kimliği "Türkmen Sünniliği" şeklinde bir birlikteiiiete "Barak Baba vb." dolayısıyla bu Türkmen 
Siin.niliği'nin şaman unsurlan da taşıdığı belirtilınek zorunda kalınmaktadır. 
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isim olduğu anlaşılır. Muhlis Paşa'wn vefatından bir süre sonra Şeyh Osman, 

Aşık Paşa 'yı on bir yaşında Arapkir'den Kırşehir' e getirip he_E.üz çocuk yaşlardan 
itibaren onunla bizzat ilgileılmiştir. Belirli bir yetkinliğe ulaştı.ktan sonra da Aşık 
Paşa genç yaşlarda zaviyenin şeyhliğine getirilmiş ve Şeyh Osman tarafından 

da kızı ile evlendirilmiştir. Aşık Paşa h. 733/m. 1332 yılında da vefat etmiştir. 
Anadolu kültür tarihi açısından oldukça önemli bir isim olan Elvan Çelebi de 

bu evlilikten doğmuştur. Şeyh Osman ve Muhlis Paşa, Elvan Çelebi'nin anne ve 

baba tarafından dedeleridir.215 

Aşık Paşa'wn hayatı hakkındaki bu kısa bilgiler, onun Baba İlyas'ın 13. ve 

14. yüzyılda aile ve tasavvufi geleneğinin en önemli temsilcisi olduğunu ortaya 

koymaktadır. Elvan Çelebi'nin aktardığı bilgiler dikkate alındığında onenili 

derecede etkin bir şeyh olarak etrafında birçok ~alifesinin bulunduğu, kendisi 

ve çevresinin etkisiyle özellikle Moğolların Müslüman olduğu anlaşılmaktadır.216 

Garibname dışında kendisine nispet edilen Fakrname, Vasf-ı Hal, Hikaye, Kimya 

Risalesi, Risalefi beyani's-sema isimli eserler de bulunmaktadır.211 

3.1. Aşık Paşa ve Garibname'nin Literatürdeki Yeri 

Garibname, Aşık Paşa'wn düşünce dünyasını yansıtan temel bir kaynak 

konumundadır. Fuad Köprülü'nün "Her haide gençliğinde mükemmel bir 

tahsil görmüş, umumiyede İslaı:nl ilimlerde bilhassa tasavvufta büyük bir 

kudret kazanmıştır."218 şeklindeki yargısı Garibname'ye dayanmaktadır. Yıne 
. . 

Garibname'yi yayma hazırlayan Kemal Yavuz'un "kültür ailesi" şeklindeki 

nitelemesi de Garibname'den kaynaklanmaktadır:219 

Köprülü, Garibname'yi "adeta Türkçe bir mesnevi" şeklinde 

niteleriıektedir. 220 Mesnevi ruı:wıde Türkçe bir eser olması, Garibname 'nin Türk 

dili ve edebiyatı, Türk lehçeleri açısından incelenmesinde oldukça etkili olmuştur. 

Mesnevi türü olduğu için Mevlana ile 'aralarında karşılaştırmalar da yapılmıştır. 

215 El van Çelebi, Menôkıbu'I-Kudsiyye; M. Fuad Köprillti, '.'Aşık Paşa", Islam Ansiklopedisi (İstanbul: Milli 
Eğitim Basımevi, 1978), I: 701-702; Ahmet Yaşar Ocak, "Oğlu Elvan Çelebi'ye Göre Tilrk Tasavvuf 
Tarihinin Önemli Bir Siması: Aşık Paşa",XX Alıilik Bayramı Kongresi Tebliğleri ve Esnaf ve Sanatkarlann 
Sosyo-Ekonomik Meselelerinin Tartışıldığı Panel Tebliğleri (1 Ey/ii/ 1984, Kırşehir J (Ankara: Türkiye 
Esnaf ve Sanatkarlar Konfederasyonu Yayın lan, 1984), 75-76; Ahmet Yaşar Ocak, "Aşık Paşa", Türkiye 
Diyanet VaJ.fı islam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, I 991 ), 4: 3; Günay Kurt, "Aşık Paşa", Türkiye 
Diyanet VaJ.fı Islam Aıısiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınlan, 1991), 4: 1-2; Kemal Yavuz, "Aşık Paşa 
Aile.si ve Garib-Nfune'nin Yapısı", Aşık Paşa ve Anadolu'da Türk Yazı Dilinin 0/ıışımııt Sempozyunıu 
Bildiriler (Ankara: Kuşehir Valiliği, 2013), 465-466; Kemal Yavuz, "Giriş", Garib-Nôme (İstanbul: Türk 
Dil Kurumu Yayınlan, 2000), 9- 10. 

216 Elvan Çelebi, MentiJ.ıbu'/-K!tdsiyye, 296-483; Elvan Çelebi, Me11ôkıbu'f-Kudsiyye, 99-175. 

217 Kurt, "Aşık Paşa", 4:2. . 

218 Köprfılü, "Aşık Paşa", I: 702. 

219 Yavuz, "Aşık Paşa Ailesi ve Garib-Nfiıne'nin Yapısı", 467. 

220 Köprülü, Ilk Mutasavvıftar, 324 (66. dpt.). 
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Bu sebeple Köprülü eserin kendi döneminde Türkçe yazılmış olmasının ayrıca 
önemli olduğu üzerinde dunnaktadır.221 Eserin tasavvufi-ahlill öğüt . niteliği 

ve Yunu.s Emre'ye yakın bir dönemde telif edilmiş olması, Köprülü'nün Aşık 
Paşa ve Garibnôme'nin büyük or~nda Yunus EI?Te ile mukayese ve eserin edebi 
özelliği üzerinde dunnasma etki etmiştir.222 

· Köprülü'nün Garibnôme ile ilgili en dikkat çekici yorumlarından birisi, İlk 
Mutasavviflar'da belirttiği, Garibnôme'deki "Neo-Platonik unsurlar";223 diğeri 

_İA~da belirttiği Garibnôme'nin ve Aşık Paşa'nın "Sünnl" olduğu kanaatidir.224 

. K~mal Yavuz da Aşık Paşa'nın ve eseri Garibnôme'nin gelenek olarak EW-i 
s~et'e bağlı olduğu kanaatindedir.225 Garibntime'nin Bedri Noyan'ın 

(Dedebaba) yayma hazırladığı metne sunuş yazan BektaşUik ve Alevilik 
hakkındaki çalışmaları ile bilinen yayıncı Şakir Keçeli ise "Aşık Paşa-ı Veli ve 
dedesi Baba İlyas-ı Horasani, Bektaşi ve Aleviliğin öncüleri arasında yer almış 
bir uludur." şeklinde yorumlara yer vermektedir. Bunu takiben de Alevilik ile 
Ebl-i sünnet arasında bir aynından hareketle Aşık Paşa'nın ve Garibnôme'nin 
Bektaşi-Aleviliğin temel bir kaynağı konumunda olup Hacı Bektaş Vell'nin 
Mako/atı'nın bir şerhi olduğunu belirtmektedir.226 Bu çalışmada Aşık Paşa'nın 
Sünni kimliğin önemli bir taşıyıcısı olduğu ifade edilmesine karşın ilmi tetkike 
dayanmaksızın sadece bir kabulden hareketederekAşık Paşa' nınAlevi olduğunun 
dile getirildiğini de görmek mümkündür.227 

Ahmet Yaşar Ocak, Köprülü'nün çıkarımları hakkında "genelde doğru 
olduğu" yargısına yer verse de son yıllarda kitabında da aynı şekilde tekrar ettiği ve 
Aşık Paşa hakkındaki ilk çalışmalarında konuya farklı bir açıdan yaklaşmaktadır. 
Ocak Garibnôme'nin Sünni kimliği yansıtan unsurların tespiti anlamında henüz 
kapsamlı bİ! çalışmaya konu olmadığına,228 dolayısıyla literatürdeki bir boşluğa 
işaret etmiş; ancak Anadolu'nun İslfunlaşma süreci bakkındaki yorumlarında 
Elvan Çelebi'nin Menôkıbı'na dayanarak Aşık Paşa çevresinde gerçekleştiği 
aktarılan ibtida hareketlerini,229 heterodoks derviş ve tarikatlar etrafındaki ihtida 
hareketlei:i kapsammda değerlendirmiştir.23o 

22 ı Köprülü, İlk Mutasawiflar, 34 ı . 
. 222 Köprülü, İlk Mutasawiflar, 34 ı, 345, 367, 368,387,400 4. dpt., 403,457. 

223 Köprülü, İlk Mmasavııiflar, 422 (28. dpt). 

224 Köprülii, "Aşık Paşa", ı : 704. 

225 Yavuz, "Giriş", ı4. 

226 Şakir Keçeli, ''Yayıncının Swıuşu", Garibmime, 1. Bs (Ankara: Ardıç Yayınları, ı998), ı 1. 

227 Osman Eğri, "Alevi-Bektlişi Kaynaklarında Kur'an Tasavvunı", Diyanet Dı1rgisi (Şubat- 2004): 8-11. 

228 Ocak, "Aşık Paşa", 77. 

229 Elvan Çelebi, Menô~ıbu'I-Kudsiyye, 183, 369-37~, 445-446,447-448. 

230 Ocak, "Heıerodoks Şeyh ve Dervişterin Rolü", 364 ı; Ocak, "Heterodoks Şeyh Ve Dervişterin Rolü", 131-
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Ocak'ın "XIII. yüzyılda en büyük temsilcisi Baba İlyas olan heterodoks · 
İslam anlayışının propagandacısı bir şeyh ailesinin Muhlis Paşa' dan sonra tedricen 
sünnlleşme yoluna girmiş olduğu bir dönemdeki en önemli üyesidir"231 ifadeleri, 

Aşık Paşa hakkındaki kanaatlerinin Sünnilik ile ilişkili şekilde esnetilmiş görünse 
de ihtida hareketleri ile ilgili çalışmasını farklı baskılarda tekrar etmiş olması, 

konu hakkındaki tutıımunun tespitini güçleştirmektedir. 
Modern tarihçilerden ve özellikle Bektaşilik hakkında önemli çalışmalar 

yayıulayan Rıza Yıldırım da Garibname'nin · "yazılı-Ortodoks İslam yorumu 
anlamında Sünni bir tonda"232 olduğu üzerinde durarak233 Köprülü ve Yavuz'un 

tespitlerine katılmıştır. Ocak'ın Baba İlyas sülalesi içinde bahsettiği XIV. _yüzyıl 
sonrası Sünnlliğe evrilme hakkındadaY ıldırım, Babailik içinde bir farklılaşmadan 
bahsetmektedir. Bu farklılaşmanın birinqi yönü olarak Baba İlyas'ın soyu içinde 
Aşık Paşa'yı merkeze almaktadır. Yıldırım da Aşık Paşa'yı işaret ederek Ocak'ın 

tespitleri olarak literatürde yer edinen Baba İlyas takipçileri arasındaki "Sünrıiliğe 
evrilme" teorisini sürdürmektedir.234 

Garibname'nin Türkçeffacik dili vurgusu ve aruz vezn.i gibi hususiyederi 

eserin edebiyat; dini ve tasavvufi içeriği de tasavvuf ve felsefe alanlarında 
incelenmesini etkilemiştir.235 Özellikle edebiyat; dil ve eğitim konulaı-ı üzerinde 
hakkında doktora ve yüksek lisans tezleri hazırlandığı görülmektedir.236 Eser, 
edebiyat alanı dışındaki yüksek lisans tezlerinden237 ayrı olarak ilahiyat temel 

133, 135. 

231 Erünsal- Ocak, "Birinci Kısım (İnceleme)'', LXIX. 

232 Rıza Yıldınm, "Hacı Bektaş Veli ve İlk Osmanlılar: Aşı.kpaşazade'ye Eleştirel Bir Bakış", TiirkKiiltiinl ve 
Hacı Bektaş Veli Araştırma Dergisi, SI (2009): 129. 

233 Yıldınm, Bel.1aşiliğin Doğuşu, 84. 

234 Yıldınm, "Hacı Bektaş Veli ve İlk Osmanlı lar", 130; Yılaınm, Be!.1aşiliğin Doğuşu, 84-85. 

235 Kemal Yavuz, "Aııadolu'da Başlayan Türk Edebiyatında Görülen İlk Miraçnameler: Aşık Paşa ve 
Miraçnamesi", İ/mi Araştımıalar, 8 (2014): 247-266; Bilal Kemikli, "Giirib-Nfune'de Peygamber Ve 
Asr-ı Saadet Tasavvuru", İstem, ·s (2005): 135-154; Cihan Okuyucu, "Aşık Paşa'da Mevlana Tesiri", 
Uluslararası Mevlônii Sempozyumu Bildirileri (8-1.2 Mayıs 2007) (İstanbul: Motto, 2010), 2: 743-764. 

236 Avni Göziitok, Aşık Paşa'nın Garibnamesi İlk Dört Babmm Transkripsiyanlu Metni, Gramer Kelime 
Teşkil i, Çekimleri 11? Seçme Liigat (Doktora Tezi, Atatürk Üniversitesi, 1986); Zeki Kaymaz, Aşık Paşa . 
Garib-Name (Di16zellikleri-Kısnıi Transkı·ipsiyon-Söz Dizini) (Doktora Tezi, İnönü Üniversitesi, 1989); 
Avni Göziitok, Garibname'nin Dili Ozerinde Sistematik Bir Gramer Çalışması (Doktora Tezi, Atatürk 
Üniversitesi, 1991); Ibragim· Damira, Aşık Paşa'mn Garib-Nanıesi'nin Klasik Osmanlı-Kazak Kiiltiir 
Müşterekleri Açısından İnce/emnesi Ve Kazakça 'ya Tercümesi (Doktora Tezi, Marmara Üniversitesi, 
2006); Gürcan Karapan lı, Risaletu"n-Nuslıiyye, Mantıku ~-Tayr 11? Garib-Name Mesnevilerinin Tasavvıif 
Açısmdan incelenmesi (Dok1ora Tezi, istanbul Üniversitesi, 2009); Yudum Kırmızı, Garibniime'de İnsan 
Viicuduyla İlgili Adların Eşdizimlilikleri Ve Kavramiaştırma -Yüz. Beıiiz, Riry, Surat 6nıeği (Doktora 
Tezi, Gazi Üniversitesi, 201 8); Mihriban Bülbül, Aşık Paşa 'ımı Garib-Nfıme 'sinde İnsan Eğilimi İle ilgili 
Unsurlarm ineelemnesi (Yüksek Lisans Tezi, Dokuz Eylül Üniversitesi, 2004). 

237 Melih Alptekin, G(Jrib-Name'de Deyimler Ve Atasözleri (Yüksek Lisans Tezi, Yüzüncü Yıl Üniversitesi, 
2003); Bülbül, Aşık Paşa 'nın Garib-Nônıe 'sinde İnsan Eğitimi İle İlgili Unsurların incelenmesi: 
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alanında "Garib-Nôme'de Aşık Paşa'nın Kur'an Ayetlerine Yaklaşımı" başlıklı 
bir teze de konu olmuştur.238 

Sonuç Yeıine 

Araşhnnacılar, Aşık Paşa'nın 13. yüzyılın sonu ile 14. yüzyılın ilk 

çeyreğindeki en etkili kişilerden biri olarak Anadolu'nun İs18mlaşma sürecinde 
aktif n;ıl aldığı konusunda hem fikirdir. Ve !ai şeyhinin torun u olarak Baba İlyas 'ın 
bir halifesi Şeyh Osman gözetiminde büyüyen Aşık Paşa?nın Garibname adlı 

· eseri teolojik açıdan ele alınmamıştır. Araştım:ıacıların Aşık Paşa'da kabul 
ettiği Sünni kimliğin, eğitiminde ciddi etkisi bulunması gereken Şeyh Osman'a 
taşınmamış olması literatürdeki bir eksikliktir. Bu noktada Aşık Paşa 'nın Sünni 
kimliğine delalet eden hususların, gözetiminde yetiştiği Şeyh Osman hakkında 
da bir fikir vermesi olağandır. KaJlllpederi ve hacası olduğu gerçeklerini dikkate 
aldığımızda bu durum kaçınılmaz görünmektedir. 

Garibnôme'nin Sünni bir alimin eseri olduğuna dair kanaatler daha 
yaygındır. Buna karşın ilgili yargının temel dayanaklan Ocak'ın da belirttiği 
üzere henüz kapsamlı şekilde incelenmiş deği~dir. Bu açıdan bölüm yazılan, 
Aşık Paşa ve Ga.ribnôme'deki Sünni kültür üzerine eğilmiş çeşitli konulardan 
oluşmakta; literatürde bu formatta ele alınmayan bir konuyu karşılaştırmalı 

şekilde incelemektedir. 
Aşık Paşa'daki Sünn1 tonun, hafif ve çok kısa sürede oluşacak form 

görünümünde olmadığını ifade etmeliyiz. Zira kavramların derinliklerine 
sirayet etmiş köklü Kitabi bir Sünniliğe; hatta Sünnilik içindeki farklılaşmalarda 
"kendi özgün modelini Kitabi olarak taşıyan" belirli bir gelenek olarak Hanefi­
Matüridiliği taşıdığı da anlaşılmaktadır. Bu açıdan Baba İlyas ile Anadolu'ya 
ayak basıp Aşık'ın eğitimi ile ilgilenmesi ve Muhlis Paşa ile yakınlığı dolayısıyla 
diğer halifelerden daha ön planda olması gereken Şeyh Osman'ın, Aşık Paşa 
gibi Sü~i bir alimi yetiştirrnlş olması, Baba İlyas çevresindeki "evrilmeyi" 
yeniden düşünmemizi gerektirmektedir. Bu ilişkide Şeyh Osman'ın merkezi 
önemi dolayısıyla bizim kanaatİmiz evrilmenin heterodoksiden Sünniliğe değil, 
Sünnilik'ten Sünnilik dışına şeklinde göründüğüdür. 

238 Mehmet Doruk, Garib-Nôme'de Aş1k Paşa'nm Kur 'an Ayetlerine Yaklaş11m (Yüksek Lisans Tezi, Sakarya 
Üniversitesi, 2012). 
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