
yatla ruh arasındaki münasebet konu­
sunu işlediği bir girişle başlamakta . ar­
dından düşünce tarihi boyunca ruh hak­
kında ileri sürülen muhtelif telakkileri 
belirli sistemlere oturtabilmek için ha­
yatın mahiyet ve menşei ile ilgili nazari­
yeleri değişik gruplara ayırarak incele­
mekte. ilk bakışta doğru gibi görünen. 
fakat dikkat edildiği takdirde hiçbir il­
mf dayanağı bulunmadığı anlaşılan ma­
teryalist hayat teorileri üzerinde ayrın­
tılı bir şekilde durmakta. materyalizmin 
bu konudaki görüşlerine ciddi eleştiri­

ler yöneltmektedir. Eserde daha sonra 
insan topluluklarında ruh düşüncesinin 
kaynağı araştırılırken ilkel kavimlerin 
ruhla ilgili inançları incelenmekte, bu 
telakkilerin ayrıntıları ve bunlardan do­
ğan çeşitli hurafeler hakkında müellifin 
Tarih-i Edyan adlı eserinin "Animizm" 
bölümüne atıfta bulunulmaktadır. Ayrı­
ca burada yer alan "Tenasüh-i Ervah Akf­
desi ve Safahatı " başlıklı kısım eserin en 
ilgi çekici konularından birini teşkil et­
mektedir. Aynı bölümün devamında . ruh 
konusundaki ilk felsefi telakkilerin in­
celenmesinden sonra Eflatun ve Aris­
to 'nun ruhla ilgili teorileri ele alınıp ar­
dından Epikuros ve Zenon ekalleriyle İs­
kenderiye mektebinin Neo- Platonist ruh 
telakkilerine yer verilmektedir. Yine bu 
bölümde İslam mütefekkirlerinin ruh 
hakkındaki düşüncelerine önce genel bir 
bakış yapılmakta . daha sonra İbn Sfna. 
Gazzalf ve Fahreddin er- Razf gibi düşü­
nürlerin ruh ve mead görüşleri ayrıntılı 
biçimde incelenmektedir. Müellif. mu­
tasawifenin ruh nazariyeleriyle vahdet-i 
vücüd konusunu da bu bölümde özel bir 
başlık altında ele almıştır. Skolastik fel­
sefi anlayışın yıkılmasından sonra yeni 
şekillenen materyalizm, paralelizm. ide­
alizm gibi felsefi akımların ruh konusun­
daki görüşleri "Müteahhirfn-i Fetasife­
nin Ruh Nazariyeleri" başlığ ı a ltında in­
celenmiş ve tenkide tabi tutulmuştur. 
Aynı bölümde önce panteizm ile maniz­
min (vahdet- i mevcüd) ruh görüşleri ve­
rilmiş , daha sonra da spiritüalizm bu açı­
dan incelenmiştir. 

M. Şemsettin Günaltay eserin sonuç 
kısmında, atomdan en büyük sisteme 
kadar tabiattaki her şeyin ezelf ve ebe­
df bir yaratıcının varlığına şahitlik etti­
ğinin kolayca anlaşılabileceğini belirt­
mektedir. Öte yandan insandaki şuur 
hallerinin. hatta uzvf faaliyetin bile be­
denden ayrı bir ruh realitesine delil teş­
kil ettiğini, düşünce tarihi boyunca bu 
iki konuda fikir ileri süren bütün teist 

sistemlerin bu sonuca ulaştığını ifade 
etmektedir. 

ll. Meşrutiyet'ten sonra Türkiye'de gö­
rülen fikir hareketlerinin başında yer alan 
materyalizm- spirit üalizm mücadelesinin 
felsefi zeminde yapılmış yayın ve tartış­
malarının örneklerinden birini teşkil eden 
Felsefe-i Ul a, müellifinin de bir süre 
üyeliğini yaptığı Tedkfkat ve Te ' lffat-ı İs­
lamiyye Heyeti neşriyatı arasında yayım­
lanmıştır (İstanbul 1339 r/ ı 34 I h ). Eser 
daha sonra Nuri Çolak tarafından Latin 
harflerine çevrilerek aynı adla neşredil­
miştir (İstan bul ı 994). 

Felsefe-i Ula' nın muhtevası ile müel­
lifin Sıra t-ı Müstakim, Sebilürreşôd ve 
Darülfünun İlôhiya t Fakültesi Mec­
muası gibi dergilerde neşredilen maka­
lelerinin karşılaştırılmasından anlaşıldığı­
na göre M. Şemsettin bu konularla uzun 
süre yoğun bir şekilde ilgilenmiştir (Cey­
han, s. 136,4 13-417, 576; Koca v.dğr., s. 
ı 37 - ı 38). Eser. bir ya.nda Saha Tevfik ve 
arkadaşları ile Celal Nuri ve Abdullah 
Cevdet. öte yanda Şehbenderzade Fili ­
beli Ahmed Hilmi, İsma il Fennf Ertuğrul 
ve arkadaşları olmak üzere o dönemde 
sürdürülen fikir mücadelelerinin önemli 
örneklerinden birini teşkil eder. Ancak 
yayımlandığı yıllarda gerektiği ölçüde 
yankı uyandırmadığı anlaşılan eserin Gü­
naltay'a yer verilen bazı ansiklopediler­
de bile müellifin yayın listesinde bulun­
maması dikkat çekicidir (mesela bk. TA, 

XVII I, 175, TDEA, lll , 405). Bu durumun. 
medrese öğrenimi gördükten sonra Ba­
tı'yı da tanıma fırsatı bulan. ancak ar­
dından ciddi denilebilecek ölçüde fikrf 
değişiklikler sergileyen müellifin Cum­
huriyet devrinde daha önce savunduğu 
İslamcı çizgiden ayrılarak Türkçülük. mo­
dernizm ve devrimciliği ön plana çıka ­

ran fikrf ve siyası şahsiyetiyle ilgili oldu­
ğunu söylemek mümkündür. 
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FENA 
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Kulun kendi fiil ve davranışlarını 
görmekten fani olup gerçek kul olma 

noktasına ulaşması anlamında 
bir tasavvuf terimi. 

ı 

_j 

ı 

_j 

Sözlükte "geçici olmak, yok olmak. öl­
mek" gibi manalara gelen Arapça fena 
kelimesi, genellikle "var olmak. sürekli 
olmak" anlamındaki beka kelimesiyle 
birlikte kullanılagelmiştir. Kur'an-ı Ke­
rfm'de bu iki terimin türevleri geçmek­
tedir (bk. en-Nahl 16/96; er-Rahman 55 / 
26-27) 

Tasawufi hayata giren mürid bir mür­
şidin gözetim ve denetimi altında , kabi­
liyetine göre değişen bir süre içinde çe­
şitli riyazet ve mücahedelerle nefsini ter­
biye eder. Bu terbiye ve tezkiye sonu­
cunda ulaşılan noktaya "fena- beka" adı 
verilmiştir. Tasawufi hayatın son mer­
halesine başka isimler veren süfiler var­
sa da fena- bekayı bu yolculuğun son 
durağı olarak görenler çoğunluktadır. 

Bu terimleri "sekr-sahv", "cem' -tefri­
ka " ve "gaybet-huzür" terimleriyle aynı 
anlamda kullanan süfiler de vardır (Ke­
labazi, s. 187) Fena- bekanın bir hal mi 
yoksa bir makam mı olduğu konusu sü­
filer arasında tartışılmıştır. 

"Müridin kötü huy ve vasıflarını yok 
edip onların yerine iyi hasletler kazan­
ması" anlamında kullanılan fena terimi 
özellikle ilk dönemlerde cehaletin yeri­
ne ilmin, gafletin yerine zikrin. zulmün 
yerine adaletin, nankörlüğün yerine şük­
rün, masiyet ve günahın yerine taat ve 
ibadetin geçmesi şeklinde anlaşılmıştır. 

Süfilerin yaşadıkları tasawufi hallerle 
ilgili görüş ve tesbitleri zenginleştikçe 
fena ve beka kavramları da değişik ve 
zengin boyutlar kazanmıştır. 

Tasawufi kaynakların ortaklaşa ver­
dikleri bilgilerden. fena- be ka kelimele­
rini kullanarak bunları tarif eden ilk sü­
finin Ebü Safd el-Harraz (ö 277 / 890 J?IJ 
olduğu anlaşılmaktadır. Ona göre fena 
kulun kulluğunu görmekten fani olma­
sı, beka ise ilahf tecellileri temaşa et­
mekle baki olmasıdır. Kulluğu görmek 
demek yapılan ibadetleri kendine nisbet 
etmek, onlara güvenmek demektir. Sü­
filer, bu tavrın kişinin ruhf gelişmesini 
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FENA 

engelleyen bir durum olduğunu söyler. 
Kul kendi fiil ve davranışlarını görme­
diği zaman gerçek kul olma noktasına 
ulaşmış demektir. Kelabazf' nin ifade­
sine göre Ebu Said fena halini üçlü bir 
derecelendirmeye tabi tutmuştur. Mürid 
önce dünya ve ahiretle ilgili bütün haz 
ve duygularını kaybeder. Sonra Allah ' ın 

kudretinin tecelli etmesi sebebiyle O'na 
duyduğu saygıdan dolayı Allah 'la ilgili 
hazzını da yitirir. Son tecelli ile bu hazzını 
yitirdiğini dahi bilemeyecek bir noktaya 
ulaşır. Allah ' ın hakikatinin bütün benlik 
ve şuurunu istila ettiği bu durumda (et · 
Ta 'arru{, s. ı 53; Serra c, s. 285 -286) dışa­
rıdan gelen herhangi bir uyarıcıyı idrak 
edemediği ve kendi varlığının da farkın­
da olmadığı için "fenaü'l-fena" halini ya­
şar. Çünkü fena halini yaşadığının far­
kında olmak demek mutlak hakikatten 
(Allah) başka bir şeyi idrak etmek de­
mektir. Fenanın son noktasında bu id­
rakten de yoksun kalan sufflerin söyle­
diği bazı sözler şeriata aykırı olabilmek­
tedir ki bunlara " şathiye" denir. 

Tasawufu "AIIah'ın seni sende öldür­
mesi, kendisinde diriltmesi" şeklinde ta­
rif eden Cüneyd-i Bağdadl, fena halini 
yaşayan suffnin ruh hallerini Harraz' a 
benzer bir şekilde üç kadernede incele­
miştir. Son merhalede bulunan dervişin 
saflık. sükunet ve teslimiyetiyle elest 
bezmi arasında kurduğu benzerliği da­
ha sonra Kelabazl tekrar edecektir. Bu 
mutasawıflara göre Allah'ın , fena halini 
yaşayan suffyi günah işiemekten koru­
duğuna Buharf'de yer alan ( "Ri~a~", 38) 
"Ben onun gözü. kulağı.. . olurum" mea­
lindeki kudsi hadis işaret etmektedir. 
Sufiler bu konunun gereği gibi anlaşıla­
bilmesi için tasawuff terimierin iyi bi­
linmesi gerektiğine de işaret etmişler­

dir. Fenanın yaygın olan bir tarifi de Ebu 
Ya 'kub en-Nehrecurf'ye aittir. Ona göre 
fena. "AIIah'a nisbetle kulun kendi var­
lık ve fiilierini görme duyusunun yok ol­
ması" , beka ise "kulun dini hükümlerde 
Allah ' ın iradesini gözetmesi"dir (Serrac, 
s. 284) Nehrecurl sıhhatli bir kulluğun 
fena ve beka ile olabileceğini , bunu ger­
çekleştiremeyen suffnin kuru bir iddiacı 
olmaktan öteye geçemeyeceğini söyler. 

Nehrecurf'nin tarifini benimseyen Muh­
yiddin İbnü ' I-Arabl Kitdbü 'l-Fenô' adlı 
eserinde. bir hadiste "Allah'a O'nu görü­
yormuş gibi ibadet etme" şeklinde tarif 
edilen "ihsan" kavramını fena ile aynı 
anlamda kabul etmiştir. el-Fütı1J:.ıôtü 'l-
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Mekkiyye 'de ise fenayı yedili bir tasni­
fe tabi tutarak bunları günahın . fiillerin, 
sıfatların , zatın. alemin, Allah 'tan başka 
her şeyin , nihayet Allah 'ın bütün sıfat­
larının ve bunlar arasındaki münase­
betlerin yok olması tarzında sıralamış­
tır. Seyyid Şerif ei-Cürcanl fenayı "kötü 
huyların yok olması " , bekayı da "iyi va­
sıfların kazanılması " olarak ahlaki an­
lamda tarif ettikten sonra fenayı ikiye 
ayırmıştır. Bunlardan birincisi tarifte be­
lirtilen ahlaki manadaki fena olup mü­
cahede ve riyazet yoluyla elde edilebilir. 
Dünya ile ilgili algıların yok olmasından 
ibaret olan ikincisi ise müşahede ve is­
tiğrak ile gerçekleşir. 

Suffler istiğrak ve müşahede halinde 
olan kişinin kendini kaybetmesine ve 
dünyaya dair idraklerinin yok olabilece­
ğine delil olarak Hz. Musa ve Yusuf 'la 
ilgili bazı ayetleri örnek göstermişler­
dir. Hz. Musa dağda Allah'ın tecellisini 
gördüğü zaman kendinden geçmiş (el­
A'rilf 71 143), Hz. Yusuf 'u gören kadın­
lar ise meyve yerine ellerini kestikleri 
halde bunun farkında olamamışlardır 

(Yusuf 12/3 1) . Kuşeyrl, iki insan arasın­
da böyle bir hal cereyan ettiğine göre 
kul ile Allah arasında daha mükemmel 
hallerin vuku bulabileceğine şaşmamak 
gerektiğine dikkat çekmiştir. Bu nokta­
da sufflerce ateş- demir benzetmesi de 
kullanılmıştı r. Ateş siyah ve soğuk de­
miri nasıl kırmızı ve kızgın hale getirir­
se Allah aşkı da insanın bazı özellikleri­
ni değiştirir. Konuya başka tasawuf te­
rimlerinin yardımıyla açıklık getirmeye 
çalışan suffler de vardır. Mesela Ebü' I­
Hasan Harakani'ye göre mürid kendisi ­
ni Allah ile beraber hissederse buna ve­
fa. Allah ' ı kendisiyle birlikte bilirse bu­
na da fena denir. Suffnin kendisinde Al­
lah'a muhalefetten eser görülmemesini 
"fena ani'l-muhalefe", Allah'a tazim ha­
li ile baki olmasını "fena fi' 1- muvafaka" 
şeklinde ifade eden mutasawıflar da 
vardır (Kelabazf, s. ı 52). 

Vahdet- i vücud anlayışının yaygınlaş­

masıyla birlikte fena kavramı yeni te­
rimlerle genişlemiştir. "Fena fi'l-kusud" 
(maksat ve iradenin All ah'ın iradesinde yok 
ol ması ) , "fena fi ' ş-şühud " (kainatta Al­
lah'tan başka bir varlığ ı n müşa h ede edi l­
memesi), "fena fi'l-vücud" ( All ah' ın d ı ş ı n­

da hiçbir varlı ğın tan ı nmamas ı ) şeklindeki 

üçlü tasnif bunların en meşhurudur. 

Fenayı "ferdaniyyette fena, vahdaniy­
yette fena" olarak ikiye ayıran Necmed-

din-i Kübra irfanın muhabbeti. muhab­
betin de fenayı doğurduğu kanaatinde­
dir. Ona göre Hallac ' ın "enelhak" dediği 
noktada helak ile fena aynı anlamdadır 
(TasauuufiHayat, s. ı 19). 

Necmeddln-i Kübra'nın Uşı11-i 'Aşere 
adlı eserini şerheden İsmail Hakkı Sur­
sev! ölümü kırmızı , beyaz. yeşil ve siyah 
diye dörde ayırmış, birinciyi nefsin ar­
zularını yerine getirmemek, ikinciyi aç 
kalarak mideyi öldürmek, üçüncüyü ya­
malı hırka giymek, dördüncüyü de hal­
kın eza ve cefasına tahammül etmek 
şeklinde açıkladıktan sonra bu son ha­
lin fena fillah olduğunu. çünkü bütün fi ­
illerin sevgilinin fiilinde yok olduğunu 
söylemiştir. 

Tarikatların kurulup gelişmesinden 

sonra fena kavramı insan- Allah ilişkisi­

nin dışına taşarak yeni boyutlar kazan­
mıştı r. Bunların en meşhurları fena fi ' ş­

şeyh , fena fi'l-plr, fena fi'r-resoı. fena 
fillahtır. Bir şeyhe intisap eden mürid 
onun öğütlerine kayıtsız şartsız bağlı kal­
mak ve onu sevmekle ilk merhaleyi ta­
mamlayınca mürşidi ona tarikatın ku­
rucu pirini tanıtır. an latır ve sevdirir. Pl­
rin manevi tesirine terkedilen mürid dü­
şüncesini onun tavsiye, fiki r ve görüşle­
r i üzerinde yoğunlaştırır. Üçüncü mer­
halede müridin Hz. Peygamber'in sevgi­
sinde fani olması söz konusudur. Fena 
fi'r-resul fena fillah makamının eşiği­

dir. Çünkü Hz. Peygamber'i sevmek Al­
lah ' ı sevmenin ön şartıdır (Al-i imran 3/ 
31) Fena fillah kişide sevinç ve mutlu­
lukla birlikte güven duygusu meydana 
getirir; mürid bu halin manevi sarhoş­
luğuyla huzura kavuşur. 

Fena halini yaşayan suffler, başka in­
sanlara tasawufi hayatla ilgili olarak reh­
berlik yapabilmeleri açısından da ikiye 
ayrılmışlardır. Birinci zümre sürekli cez­
be halinde bulunduğu için mürşid ola­
maz ; ikinci zümre normal haldedir ve 
rehberlik yapma yetkisine sahiptir. Fe­
na halinin sürekli olmadığını savunan 
süfflere göre ise kişi beka haline geçme­
den irşadla görevlendirilemez. 

Fena- be ka tasawuf tarihinin en çok 
tartışılan terimlerindendir. "Allah'ta fa­
ni olma " ifadesinin zaman zaman dini 
esasları zorlayacak ve ahlak kurallarının 
ihlaline yol açacak şekilde yorumlanma­
sı zahir uleması yanında mutedil suffle­
ri de rahatsız etmiş ve onları meselenin 
bu yönü üzerinde önemle durmaya sev­
ketmiştir. Sufıler fena - bekanın bazı özel-



likler i hususunda farklı kanaatiere sa­
hip oldukları gibi konunun dini sınırları 
meselesi üzerine de eğilmişlerdir. 

SOnler arasında farklı biçimde değer­
lendirilen hususlardan biri de fena hali­
nin sürekli olup olmadığı meselesidir. 
Kelabazi. isim vermeden bazı sOfilerin 
fena halinin sürekli olmaması gerektiği 
kanaatinde olduklarını söylemiş ve Ebü'I­
Abbas b. Ata'nın bu konuyla ilgili Kitô­
bü 'Avdeti 's - sıfa t ve bed'ihd adıyla bir 
eser kaleme aldığını ifade etmiştir. Bu 
kanaati paylaşan sOfilere göre fena ha­
linin sürekli olması durumunda sOn iba­
detlerini yapamayacak, dünya ve ahiret 
işleri a ksayacaktı r. Şu halde asıl ve sü­
rekli olan, bu halin sona ermesiyle baş­
layan beka halidir. Cüneyd-i Bağdadi, 

EbO Said ei-Harraz. NOri gibi bir grup 
sOn ise bu görüşe katılmamıştır. Bunla­
ra göre fani fenadan önceki vasıflarına 
iade edilemez. Çünkü bu hali yaşayan 
insanı Allah korur. SOfiler fenanın ça lı­

şarak elde edilen bir hal mi (kesbT), yok­
sa Allah 'ın bir lutfu mu (vehbi ) olduğu 
konusunu da tartışmışlardır. Bu halin 
vehbi olduğunu savunanlar fenanın sü­
rekli olması gerektiğini söyleyen sOnler­
dir. Çünkü Allah kullarını aldatmaz. on­
lara lutfettiği bir şeyi geri almaz. Kela­
bazi bu konuyu da karşı delillerle birlik­
te tartışmış ve fenanın kesbi olmasının 
mümkün olmadığı kanaatine varmıştı r. 

Serrac ise Bağdatil bazı sOfilerin fena­
beka konusunda yanlış görüşlere sahip 
olduklarını. kulun kendi sıfatlarından çı­
kıp Hakk'ın sıfatiarına girmesini irade­
sinden çıkıp Hakk' ın iradesine tabi ol­
ması şeklinde anlamak gerektiğini, aksi 
halde HuiOiiyye mensupları ve hıristiyan­
lar gibi yanlışa düşüleceğini belirtmiş­

tir. Hakk' ın vasıflarını Hak zannetmenin 
küfür olacağını söyleyen Serrac'a göre 
kalbe giren Allah değil O'na olan iman. 
t evhid ve hürmet duygusudur. Fena. itti­
had (Allah ile birl eşme) değil Allah'ın mut­
lak irade ve kudretinin tam olarak ta­
nınmasından ibarettir. 

Hücviri, Allah'ta f ani olma konusunu 
hem sOnler hem de zahir uleması açı­
sından ele almıştır. Ona göre Müşebbi­
he, Mücessime, Haşviyye gibi akımların 
Allah hakkındaki görüşleri NestOriler ve 
Nasraniler' in görüşüne benzemektedir 
ve yanlıştır. Bunlar muhdesle kadimi, 
yani insanla Allah ' ı birbirine ka rıştırmış­
lardır. Külli fenayı benimseyen cahil mu­
tasawıflarla Hindistan'da bizzat konu­
yu tartıştığını ifade eden Hücviri, onla­
rın fena ile bekayı anlayamadıklarını ve 

yanlışta ısrar ettiklerini söyler. Bu mü­
ellife göre fena ile ilgili çok değişik ifa­
deler kullanılsa bile hepsinin ulaştığı nok­
ta şudur : Kulun fani olması demek 
Hakk' ın celal ve azametini temaşa etme­
si, O'nun celalinde dünya ve ahireti unut­
ması , bu hali yaşadığının bile farkına 

varmaması demektir. Bu durumda sO­
nnin dili Hak ile konuşur. bedeni huşO 
halinde bulunur. ruhu saf ve duru hale 
gelir (Keş{ü' l- mahcab, s. 365 -368). 

SOfilerin dikkat çektiği bu noktalar, 
başta Takıyyüddin İbn Teymiyye olmak 
üzere zahir alimleri tarafından da ten­
kit edilmiştir (Mecma'u fetaua, VII I, 348). 

Konu tartışılırken bütünüyle yok oluşu 
ifade eden Budizm'deki Nirvana ile fe­
na arasındaki benzerlikler üzerinde de 
durulmuştur. H. Ritter bu iki terim ara­
sında bir benzerliğin olmadığını söyler­
ken (iA, IV, 54 7) Nicholson Nirvana' nın 
menfi bir tavrı ifade ettiği (bk BUDİZM), 
fenanın ise sürekli olarak beka ile birlik­
te ele alındığı gerçeğine işaret etmiştir 
(islam Sü{ileri, s. 14, 15, 126, 127 ) 
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FENA! ALİ EFENDi 

FENAI ALİ EFENDi 

(ö 1158/ 1745) 

Celvetiyye tarikatı şeyhlerinden. 
_j 

Kütahya'da doğdu . Asıl adı Ali, mah­
lası Fena i' dir. Ailesi ve tahsil durumu 
hakkında yeterli bilgi yoktur. Ailesinin 
seyyid olduğu söylenir. İstanbul'a gidip 
Celvetiyye şeyhi Selami Ali Efendi'ye in­
tisap etti. icazet aldıktan sonra gittiği 
Manisa'da bir cami ve tekke yaptırarak 
irşad faaliyetine başladı. Mürşidi Selamı 

Ali Efendi 'nin vefatı üzerine (1104/ 1692) 

İstanbul 'a döndü ve şeyhinin Üsküdar 
Sela msız'daki tekkesinde postnişin oldu. 
Dervişleriyle beraber Baltacı Mehmed 
Paşa ' nın Prut seferine "ordu şeyhi" ola­
rak katıld ı ( 1 123/ 171 l l 11 26'da (1714) 
Selamsız ' daki tekkeyi başka bir şeyhe 
bırakarak Üsküdar Pazarbaşı semtinde 
inşa ettirdiği ve kendi adıyla bilinen tek­
keye taşındı. Burada otuz iki yıl irşadda 
bulunduktan sonra vefat etti. Tekkenin 
yanında bulunan türbesindeki tarih man­
zumesi bir süre Edirne kadılığında da 
bulunan Kilisli Hüseyin Efendi'ye aittir. 
Hüseyin Efendi onun vefatına, "Kıldı es­
Seyyid Fenayi dar-ı firdevsi makam" mıs­
raı ile tarih düşürmüştü r (Ayvansarayi, 
II , 222). F'enai'nin Prut seferi esnasında 
taşıdığı bayrak sandukasının üzerine ör­
tülmüş ve kendisine verilen sancak da 
baş ucuna dikilmiştir. 

Fenai Ali Efendi, Celvetiyye tarikatı usu­
lünde ictihadda bulunarak Celveti tacının 
terklerinin sayısını besmelenin harfleri­
nin sayısına yani on dokuza çıkarmıştır. 
Tacın tepe kısmı turuncu, diğer tarafla­
rı yeşildir. Fenai Ali Efendi 'ye Celvetiy­
ye'nin bir kolu olan Fenaiyye adlı bir ta­
rikat nisbet edilmişse de bu kol mOsta­
kil bir tarikat haline dönüşememiştir. 

F'enai mahlası ile şii r yazan Ali Efen­
di 'nin mürettep bir divanı olduğu söylen­
mekteyse de (Güner, s. 14 1) eski kaynak­
larda böyle bir bilgiye rastlanmamakta­
dır. Hüseyin Vassat ' ın Setine'sinde yer 
alan bir ilahisiyle (l ll, 65) Osmanlı M ü­
ellifleri'ndeki bir beytine (1, 83) bakarak 
onun şairliği üzerinde bir hüküm ver­
mek güç olmakla birlikte bu ilahilerin 
ondaki dini hissiyatın samimi ifadeleri 
olduğu söylenebilir. 

Ali Efendi 'nin vefatından sonra hali­
fesi Abdullah Rıfkı Efendi (ö 11841 1770) 

ve Rıfkı Efendi'nin oğlu Mehmed Nazif 
Efendi (ö 12071 1792), Mehmed Şakir 
Efendi (ö 1225 / 18 10), Mehmed Efendi 
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