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~ HALiS AYHAN 

İMAM MEHMED EFENDi 
(ö. 1052/1642) 

Osmanlı hattatı. 
_] 

likte yanmıştır. Nesih hattı ile ve on üç sa
tırlı olarak tertiptenmiş bulunan bu mus
haf 1 Ramazan 1 041 (22 Mart 1632) tari
hinde tamamlanmışt1; tezhibi ve cildi 
devrinin özelliklerini taşımaktaydı. 

Günümüze ulaşan eserleri içinde istan
bul Üniversitesi Kütüphanesi'nde kayıtlı 
(AY, nr. 6677) ve ferağ sayfasında 1 048'de 
(1638) tamamlandığı belirtilen bir mus
haf daha bulunmaktadır. Bu mushafın, 
Müstakimzade'nin Tuhfe'de naklettiği 
şu hadiseye konu teşkil eden eser olması 
kuwetle muhtemeldir: lV. Murad, Bağ
dat Seferi'ne çıkmadan önce devrin bazı 
alim ve sanatkarlarını kendileriyle görüş
mek ve ikramda bulunmak üzere saraya 
davet eder. Davetliler arasında bulunan 
Mehmed Efendi'den de bir mushaf yaz
masını ister. Mehmed Efendi hiç çekin
meden. "Sözleşmesiz bu pazara girmem. 
Değerini tayin buyurun ki dönüşünüze 
kadar hem dua hem şevkle sonuna gelin
sin inşallah" der. Bu sözlere şaşıran lV. 
Murad ona ne kadar istediğini sorunca, 
"1 000 kuruştan aşağıyazamam" cevabını 
alır ve 1 000 kuruş yerine pey akçesi ola
rak 1 000 altın verir. Bağdat'ın fethinden 

Tokat'ta doğdu. Tokadi ni s besi ve imam Mehmed Efendi 'nin neslh hatla vazdığı mushafın 

"İmam" lakabıyla tanınmıştır. Genç yaş- son sayfası (Rado, s. 96) 

ta ilim ve sanat tahsili için istanbul'a git
ti. Hıfzını tamamladıktan sonra Hasan 
Üsküdarl'den (ö. 1023/16 14) Şeyh Ham
dullah üstübunda aklam-ı sitteyi meşke
derek mezun oldu. Nesi h yazıda başarılı 
eserler vererek devrinin önde gelen hat
tatları arasında yer aldı. Pek çok mushaf 
ve evrad yazdı. Mehmed Efendi'nin ölüm 
tarihini Müstakimzade Tuhfe-i Hatla
tin'de 1052 (1642). Suyolcuzade Meh
med Neclb Devhatü'l-küttab'da 1045 
(1635-36) olarak kaydetmiştir. Ancak 
araştırmacıların çoğu daha dikkatli bir 
müellif olan Müstakimzade'nin verdiği 
tarihi tercih etmiştir. 

Mehmed Efendi'nin sınırlı sayıdaki ese
ri zamanımıza kadar gelebilmiştir. Yazdığı 
mushaflardan biri Topkapı Sarayı Müzesi 
Kütüphanesi'nde bulunmaktaydı (H ırka-i 
Saadet, nr 322) . Ancak sahneye konan " lV. 
Murad" isimli piyes münasebetiyle teşhir 
edildiği istanbul Kültür Sarayı'nda (Ata
türk Kültür Merkezi) 27 Kasım 1971 akşa
mı çıkan yangında lV. Murad'a ait resim. 
kaftan ve diğer bazı kıymetli eşya ile bir-
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sonra padişah istanbul'a döndüğünde 
hattat henüz tezhiplenmemiş cüzler ha
lindeki mushafı sarayda IV. Murad'a su
nar. Mushafı dikkatle inceleyen padişah 
hattata, "İmam Efendi. bu mushafın so
nu hattı itibariyle baş tarafından daha 
hoş olmuş. niçin mutabık değil?" diye so
rar. Hattat. tabii olarak hattın yazıldıkça 
açılıp güzelleşeceğini söylemek yerine. 
" İlk kısımları Bağdat fethinin kalp çarpın
tılarıyla, son kısımları ise fethin ve dönü
şünüzün sevinci hayaliyle yazıldı" karşılı
ğını verince 1 000 altın daha ihsana nail 
olur. Müstakimzade'nin Tuhfe'de, "Satı
lır bir sözü bin dinara" mısraıyla bahset
tiği bu mushafın yazıldığı tarih ve ta
mamlanmamış tezhibi göz önüne alına
rak bunun anılan eser olduğu düşünüle
bilir. imam Mehmed Efendi'nin Sabancı 
koleksiyonunda da 1 043 ( 1633) tarihli bir 
mushafı mevcuttur. 

Yetiştirdiği talebeler arasında Topha
nevi Mahmud Nuri. Abdullah b. Cezzar 
efendilerle Belgradlı Mehmed Paşa hat 
sanatının XVII. yüzyıldaki mühim isimle
rindendir. Mehmed Efendi'nin. Mehmed 
b. Taceddin (ö. 996/1588) tarafından te
lif edilen Risale-i Kavaid-i Hat (TSMK, 
Revan Köşkü, nr. 1505) adlı eseri istinsah 
etmesi, hüsn-i hattın tatbikatından baş
ka nazariyatma da meraklı olduğuna bir 
delil sayılabilir. 
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Ebü'l-Berekat Ahmed 
b . Abdilehad b . Zeynilabid!n 

ei-Farukı es-Sirhindi 
(ö. 1034/1624) 

Nakşibendiyye tarikatının 

Müceddidiyye kolunun kurucusu. 
L _] 

14 Şewal 971'de (26 Mayıs 1564) Doğu 
Pencap'taki Sirhind'de (Serhind) doğdu. 
Nakşibendiyye tarikatı mensupları arasın

da imam-ı Rabbanl (ilahi bilgilere sahip 
alim) ve "müceddid-i elf-i sani" (hicrl ll. 
binyılın müceddidi) unvanlarıyla tanınır. 



Soyunun ikinci halifeye dayandığ ı nı iddia 
eden Kabil asıllı bir aileye mensuptur. Ta
sawufa ve özellikle vahdet-i vücuda dair 
birkaç risalenin müellifi olan babası Çiş
tiyye ve Kadiri şeyhi idi. 

Ahmed-i Sirhindi öğrenimine babasının 
yanında başladı . Küçükyaşta Çiştiyye ve 
Kadiriyye tarikatiarına intisap etti. Son
raki yıllarda eleştirdiği vahdet-i vücudu 
babasından büyük bir şevkle öğrendi. Si
yalkGt'a giderek Şeyh Ya'küb Keşmiri'den 
hadis. Kadı BehiGI Bedahşani'den tefsir. 
Mevlana Kemal Keşmiri'den akliilimler 
okudu. Bu sırada Kübrevi şeyhi olan ho
cası Ya'küb Keşmiri'ye intisap etti. Öğre
nimini tamamlayıp memleketine döndü
ğünde on yedi yaşında idi. Yaklaşık üç yıl 
sonra muhtemelen hacası Şeyh Ya'küb'un 
aracılığıyla Agra'ya gidip Babürlü Hüküm
dan Ekber Şah ' ın sarayına girdi. Burada 
Feyzi-i H indi ve Ebü'I-Fazl ei-AIIami adlı 
iki kardeşle dostluk kurdu. Noktasız harf
lerle Sevatı'u 'I -ilham adlı bir tefsir ya
zan Feyzi'ye yardım etti. Ebü'I-Fazl ile bir 
süre sonra araları açıldı. Ebü 'I-Fazl'ı, akılcı 

felsefeye peygamberliğin gerekliliğinden 
şüpheye düşecek derecede önem verdiği 
için eleştirdi. Aralarındaki ihtilafın bir tar
tışmaya dönüştüğü ve tartışma sırasın 

da Ebü'I - Fazl'ın Sünni alimiere hakaret 
ettiği rivayet edilmektedir. Sirhindi ilk 
eseri İşbc'itü 'n -nübüvve 'yi bu sırada 
kaleme aldı. Onun Agra'dan Sirhind'e 
dönmek üzere ne zaman ayrıldığı bilin
memektedir. Yolculuğu sırasında bir süre 
kaldığı Şanesar'da muhtemelen kendisi
ni almak için gelen babasıyla buluştu ve 
orada eşraftan Şeyh Sultan'ın kızıyla ev
lendi. Sirhind'e döndükten sonra babası
nın gözetiminde seyrü sü!Gkünü devam 
ettirdi. Babasından Kelabazi'nin et-Ta'ar
ruf, Sühreverdi'nin 'Avarifü'l-ma'arif ve 
Muhyiddin İbnü'I-Arabi'nin FuşCışü '1-]J.i
k em adlı eserlerini okudu. Babasının öl
düğü yıl ( 1007/ 1598) hacca git mek üzere 
Sirhind'den ayrıldı. Delhi'de. Nakşibendiy

ye tarikatını Hindistan'da yayan Hace Ba
ki- Billah ile karşılaştı. Teklifini kabul ede
rek bir süre onun yanında kaldı ; bu arada 
kendisine intisap etti. Baki- Billah ' ın bazı 
müridleriyle birlikte Sirhind'e döndüğün
de daimi bir istiğrak haline girdi ve inzi
vaya çekildi. Bu hal zail olunca Baki-Bil
lah ile mektuplaşmaya başladı (bu mek
tuplar onun Mektabat a dı y l a derl enen 
eserinin temelini olu şturur; Mektabiit'ta 
Baki- Billah 'a yazılmı ş yirmi altı mektup 
bulunmaktadır) . Bir yıl sonra Delhi 'ye gi
derek şeyhini tekrar ziyaret eden Sirhin
di, 1012'deki (1603) üçüncü ve son ziya-

retine kadar onunla mektuplaşmayı sür
dürdü. Bu ziyaret sırasında Baki- Billah 
oğullarının manevi eğitimi için onu görev
lendirdi ve aynı yıl içinde vefat etti. Sir
hindi kısa bir süre sonra Taceddin Osma
n i, Şeyh İlahdad gibi halifeleri geride bı
rakarak şeyhin en önemli halifesi konu
muna geldi. 

Sirhindi 1028 (1619) yılında Babürlü 
Hükümdan Cihangir tarafından . manevi 
makamının yüksekliği ve bilhassa sü!Gk 
esnasında ilk üç halifeyi aştığına dair id
dialarından dolayı sorgulanmak üzere Ag
ra'ya getirtildi. Verdiği cevaplarla ikna ol
mayan Cihangir. onun tutuklanarak Ge
valiyar (Gwalior) Kalesi 'ndeki hapishaneye 
gönderilmesini emretti (Cihanglr, s. 272-
273). Cihangir'in Sirhindi'yi, yıllar önce 
Baki -Billah'a yazdığı bir mektupta geçen 
bu iddialarından dolayı (Mektübiit, ı . 24) 
tutukiattığını kabul etmek biraz zor gö
rünmektedir. Dara Şüküh'un . muhalifle
rinin onun hakkındaki iftira ve kötüleme
lerinden bahsettiği dikkate alınarak (Se

{fnetü 'l-evliya', s. 197-1 98) Cihangir'in asıl 
tutuklama sebebinin bu iddialar olmadı
ğı . açıklamak istemediği birtakım baskı

lar altında kaldığı söylenebilir. Öte yan
dan Sirhindi, Cihangir tarafından kibir li
likle suçlandığını , kendisinin hükümdar 
önünde secde etmeyi reddettiğini söyler 
(Mektübiit, l l , 23 5) . 

Yaklaşık bir yıl sonra serbest bırakılan 
Sirhindi, hapse girmesini mazharı olduğu 
cemal sıfatının tecellisini tamamlayan ce
lal sıfatının bir tecellisi olarak yorumlar 
(a.g.e., ll , 284-285 ). Serbest bırakıld ıktan 

sonra bir müddet anlaşıldığı kadarıyla 
kendi arzusu ile sultanın sarayında kaldı. 

Orada oğluna yazdığı bir mektuptaki ifa
desiyle, sultanla İslam 'ın prensiplerinden 
"bir kıl kadar bile olsa" ayrılmadan olağan 
üstü sohbetler yaptı. Bu sohbetlerde ak
lın sın ırlılığı . ahiret i nancı , sevap ve ceza. 
peygamberliğin sona ermesi ve her yüz
yılda bir müceddidin gelmesi gibi konu
lar konuşuldu (a.g.e., ll , 471 ). Sirhindi, sa
raydan ayrıldıktan sonra kendisini sulta
nın "dua ordusu"nun değersiz bir neferi 
olarak tanımiayarak ona sadakatini ifa
de etmiştir (a.g.e., ll, 380-381) 

8 Safer 1 034'te (20 Kasım 1624) vefat 
eden Ahmed-i Sirhindi Sirhind'de defne
dildi. Ardında bıraktığı sayısız halife, daha 
kendisi hayatta iken görüşlerini ve Nakşi
bendiliğin , adını onun hicri ll. binyılın mü
ceddidi olma iddiasından alan Müceddi
diyye kolunu yayma konusunda başarılı 
oldu. Bunlar arasında BurhanpOr'da f aa-
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liyet gösteren Mir Muhammed Nu'man, 
Lahorlu şeyh Muhammed Tahir, o dönem
de Babürlü başşehri olan Agra'da Müced
didiyye'yi yaymak için çaba sarfeden Be
diüddin SaharenpGri, Patnalı şeyh Nur 
Muhammed. Müceddidiyye'yi Bengal'e 
taşıyan Şeyh Hamid Mangalkoti , Kabil ve 
Kandehar'da faal olan KanpGrlu Şeyh Mu
hammed Tahir Bedahşi, Mevlana Ahmed 
Berki. Mektilbat'ın derlenmesine yar
dımcı olan ve Sirhindi'nin hayatı hakkında 
Nesematü'l-kuds ve Zübdetü'l-MaM
mat adlı iki kitap yazan Hace Muhammed 
Haşim- i Kişıni'den özellikle bahsetmek 
gerekir (Muhammed Haş im-i Ki ş ml, Züb
detü ' 1-Ma~amat, s. 326-398; Rizvi, A His
tory ofSufism in lndia, ll , 223-241) . Ma
nevi mirasının devamı konusunda Hace 
Muhammed Sadık (ö. 1025/ 1616). Hace 
Muhammed Said (ö. 1072/ 1662) , lakabı 
Urvetü'I-Vüska olan Hace Muhammed 
Ma'süm (ö. 1079/ 1668) ve Hace Muham
med Yahya (ö. 1096/1685) adlı dört oğ lu

nun emekleri de önemlidir. Üçüncü oğlu 
diğerlerine nisbetle daha etkili olmuştur. 

Sirhindi'nin Nakşibendiyye tarikatına 
intisap etmesi kendisinin de ifade ettiği 
gibi bütün ruhi terakkisinin temelini oluş
turmuştur (Mektübiit, ı. 567-568). Birçok 
mektubunda çeşitli vesilelerle bu tarika
tın üst ün yanları olarak gördüğü husus
ları saymıştır. Bunların belki de en önem
lisi Nakşibendiyye'nin bidayetinin nihayeti 
içermesidir (indiracü'n-nihaye fi'l -bidaye) . Bu 
Nakşibendi terimini. sonunda cezbeye 
götüren bir sülük yerine cezbenin sü!Gk
ten önce gelmesi şeklinde anlayan Sirhin
di, bunun sGfinin müşahede ettiği şeyleri 
Allah ile özdeşleştirmesini önlediğine ve 
onları ölçülü bir şekilde değerlendirme
sine imkan sağladığına inanmaktadır 
(a.g .e., ı. 136) . Hz. Ebu Bekir'e ulaşan bir 
silsileye mensup olduğunu iddia eden tek 
tarikat Nakşibendiyye'dir. Hz. Ebu Bekir, 
Sirhindi'ye göre peygamberden sonra en 
mükemmel insandır; onun ta rafından 

temsil edilen sıddikıyyet makamı en yük
sek velayet makamıdır ve bundan dolayı 
en yüksek makam olan nübüwet maka
mı ile derinden bağ lantılıdır. Çünkü pey
gambere vahiy yoluyla gelen her şey sıd
dika ilham yoluyla gelir. Ancak vahiy me
lek yoluyla getirildiği için hatadan uzak
tır. halbuki ilham zannidir; onun mekanı 
olan kalp hata ve fesada müsait olan akıl 
ve nefisle bağlantılıdır. Bununla beraber 
sıddik, peygambere yakınlığından dolayı 

daha aşağı seviyede bulunanların ulaşa

mayacağı bir ruhi uyanıklık (sahv) sahibi
dir .. Sıddik olmasından dolayı Ebu Bekir, 
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sahip olduğu örnek ruhi uyanıklığı kendi
sinin manevi nesli olan Nakşibendiler'e 
miras bırakmıştır (a.g .e., ı. 109). Bu ruhi 
uyanıklık Nakşibendi dervişine birçok şey 
yanında semaı , raksı , zikr-i eeliyi ve mev
lid okumayı terkettirir (a.g~ e., 1, 540). Sir
hindi bazı Nakşibendiler'i n bu fiilieri yap
tıklarını, hatta "halvet der-encümen" il
kesine aykırı olan kırk gün süren çileye 
bile girdiklerini söyleyerek onları eleştir
miştir (a.g.e., I, 237, 279) . 

Başlangıçta Sirhindi vahdet-i vücud ve
ya tevhid-i vücudl (onun mektuplarında 
bazan kısaca tevhid olarak geçer) anlayışı
na tam manasıyla bağlıydı. Sirhindl bunu 
önce babasından öğrenmiş, Baki- Billah'in 
yanında gördüğü seyrü süluk sırasında 
Nakşibendi geleneği tarafından da kabul 
edilen bu tasawuf anlayışını iyice sindir
miştİ : "Bu mübarek tarikata intisaptan 
sonra tevhid-i vücudi bana tamamen aşi
kar oldu ... Şeyh Muhyiddin İbnü'I-Ara
bi'nin marifetinin bütün incelikleri tam 
manasıyla bana zahir oldu ve ben tecel
li-i zat! ile şereflendirildim ki bu makam 
Fuşuş müellifinin gözünde manevi terak
kinin son mertebesidir; onun ötesinde sa
dece hiçlik vardır" (a.g.e., I, 86) . Bu tecrü
benin tesiriyle sarhoş hale gelmiş, ken
dinden önceki birçok meczup sufi gibi za
hiri manasıyla küfrü şeriattan üstün tu
tan şiirler yazmış. hatta bu şiirler yüzün
den şeyhi onu azarlamıştı. Öğrencileri ta
rafından Ma'ô.rif-i Ledünniyye adıyla 

· derlenen risale Sirhindi'nin tevhid-i vücu
dl konusundaki yaklaşımlarını içermek
tedir. Sirhindi, bir müddet sonra vahdet-i 
vücud anlayışını tasawufta son mertebe 
olarak değil sadece ileri mertebelerden 
biri olarak görüp ondan uzaklaşmaya 
başladı. Vahdet-i vücud makamını aşıp 
bütün hadis varlıkları Allah tarafından 
yaratılm ı ş gölgeler olarak görme (zılliy
yet) makamına geçtiğini, fakat başlangıç
ta birçok büyük şeyh in bulunduğu bu ma
kam ın ötesine geçme konusunda istek
siz olduğunu söyler. Ona göre bu makam 
vahdet-i vücuda bir ölçüde benzemekte
dir. Sirhindl kemalin bu makamda bu
lunduğunu düşündüğü, fakat daha son
ra Allah'ın inayeti sayesinde bu makamın 
da üstüne çıkıp abdiyet makamına eriş

tiğini , bu yeni makamın mükemmelliği
ni bizzat gördüğünü, önceki makamla
rından dolayı tövbe ettiğini, abdiyetin en 
yüce makam olduğunun. Kur'an ve Sün
net yolu ve bu makama erenleri n keşif
lerinin de tekidiyle ispatlandığını yazar 
(a.g.e., I. 266-267). Sirhindi, kendisinin 
vahdet-i vücud ve zılliyyet makamında 
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bulunmaktan ötürü tövbe ettiğinden 
bahsetse bile bu onun. bu makamları 
sahte makamlar olduğunu düşünerek 
tenkit ettiği ve o dönemlerdeki ifadele
rini l<ınadığı anlamına gelmez. Onagöre 
bütün haller ve makamlar farklı marifet 
ve keşifler getirir. Bu durum. şer'! hü
kümlerin birbirini neshetmesinin bir te
zat doğurmamasına benzer (a .g.e., ı. 
267) . Başka bir ifadeyle vahdet-i vücud 
ve aradaki diğer makam olan zılliyyet, te
kabül ettikleri makamlardan sufinin ge
çişinden dolayı tecrübl geçerliliğe sahip
tir. Ancak bu makamlar sufinin nihai ma
kam olan abdiyet makamına ermesiyle 
hükümsüz kalır. Bu sebeple hata. vah
det-i vücud makamı ile alakah algılama
lardan değil ondan ileride makamlar ol
duğunu algılamamaktan kaynaklanır. Su
finin birleştirici tecrübesi bir şühud me
selesidir. Şühudun antolajik bir geçerlili
ği yoktur; vahdet-i şühud hakikatin vah
det-i vücuddan daha doğru bir ifadesi
dir. İlahi sıfatlar sadece zahirde değil ger
çekte de çoktur; bunlar aslında zatın göl
geleri dir, ancak ondan farklıdır. Kainat 
sıfatiarın gölgesi olarak farklı bir varlığa 
sahiptir (a.g.e., I, 381-386; II, 9-13) . 

Bizzat Muhyiddin İbnü ' I-Arabi tarafın
dan asla kullanılmamış bir terim olan 
vahdet-i vücudu eleştirmesine rağmen 
Sirhindi hiçbir zaman İbn Teymiyye gibi 
İbnü'I-Arabl muhalifleri arasında sayıla
maz. Onun. "Biz Muhammed-i Ara bi söz
lerine muhtacız, Muhyiddin İbnü'I-Ara
bi'nin veya Sadreddin KoneVI ve Abctü
rezzak ei-Kaşani'nin sözlerine değil; biz 
nassa bakarız, fassa (Fuşüşü 'L-/:ıikem) de
ğil; fütühat-ı Medeniyye (Medine'de va
hiy olan sOreler) bizi el-FütCı.J:ıô.tü'l-Mek
kiyye'den müstağni kılar" (a.g .e. , I. 205) 
sözleri, İbnü ' I-Arabi'ye aşırı tutkuoluk
larından dolayı onun eserlerini yüceltip 
Kur'an ve Sünnet'e müracaatı ihmal 
edenlere yöneltilmiş bir eleştiri olarak 
görülebilir. Sirhindi, İbnü'I-Arabl hakkın
da, "AIIah'ın evliya ve makbul kulların 

dandır; nasıl olur da o keşiften kaynakla
nan bir hatadan dolayı reddedile}.ıilir?" 

demektedir (a.g.e., I, 470). Bununla bir
likte İbnü' I-Arabi'den sonra gelen ve na
zari tasawuf hakkında eser kaleme alan 
birçok müellif gibi Sirhindi de onun geliş
tirdiği terminolojiyi sıkça kullanmıştır. 

Sırf bundan dolayı İbnü 'I-Arabi mektebi
ne mensup sayılabilir. 

Sirhindi'nin tasavvuf anlayışının önem
li özelliklerinden biri de onun veli ve nebi 
ayırırnma İbnü ' I-Arabi'nin ifade ve naza
riyelerini yansıtan yaklaşımıdır. Tasawu-

fi yaklaşıma göre n ebi aynı zamanda ve
ll dir. Nübüwet velayetin özel bir çeşidi 
olarak görülebilir. Veli genel bir sınıf olup 
nebi onun içinde hususi bir cins gibi gö
rünmektedir. Peygamber, Allah'a ileri de
recedeki yakınlığı ve daimi zikri sebebiy
le veli, insanlarla muamelesi söz konusu 
olduğunda ise nebldir. Bununla beraber 
Sirhindi, velinin velayetinin nebinin vela
yetinden farklı olduğunu vurgulamakta
dır; çünkü nebinin Allah'a yakınlığı çaba 
sarfetme ve sü!Qkte ilerleme sonucu ol
madığı gibi değişim ve dönüşüme uğra
ması da söz konusu değildir. Ayrıca rüya 
ve keşif gibi benzer tecrübeler hem ne- . 
b ller hem velilerde müşterek olmakla bir
likte bunlar sadece n ebiler için yakin ifa
de eder. Buna ilaveten nebllerin kendile
rine has bir vahiy alış şekli vardır ; bu hu
susi şekil dinin temelini oluşturur. Bun
dan dolayı ne bi olan veli nebi olmayan ve
Ilden daha üstündür. Sirhindi'den önceki 
birçok mutasawıf bunun aksini iddia et
miştir. Onlara göre nebinin davranışla
rının kaynağı insanlarla ilişkileri, velinin 
davranışlarının kaynağı ise Allah'a yakın
lığıdır. Sirhindl, velinin neblden daha üs
tün olduğu sonucuna götüren bu yakla
şımı reddetmiştir. Ona göre nebi, neblli
ği hasebiyle sadece insanlarla değil aynı 
zamanda Allah ile ilişki içersindedir; iç 
dünyasında Allah ile, dış dünyasında in
sanlarladır. Tamamen insanlara yönelmiş 
olanlar nasipsiz lanetlilerdir, halbuki pey
gamberler mahlukatın en hayırlılarıdır. 

Nübüwetin insanlarla ilişki yanında Al
lah 'a yönelişide ihtiva ettiği anlaşılınca 
onun velayet karşısındaki konumu da ter
sine çevrilmiş, yani nübüwetin kül, vera
yetin onun içinde bir cüz olduğu anlaşı l

mış olur (a.g.e., I, 192). Bu yaklaşımın bir 
sonucu da peygamber tarafından getiri
len şeriatın her şeyi kuşatıcı tabiatı ve bu 
sebeple tarikata üstünlüğüdür. 

Genellikle tasawuf literatüründe tari
kat şeriatın özü veya şeriatın bir derece 
ötesindeki mertebe olarak görülmüştür. 

Bu görüş her iki durumda da tarikatın 
şeriata üstünlüğünü iddia eder. Sirhindi 
ise tarikatı şeriatın bir hizmetçisi haline 
dönüştürür. Şeriatın üç kısmı vardır : İlim, 
amel ve ihlas. Bu üçü kamilen bir arada 
bulunroadıkça şeriat tam manasıyla tat
bik edilmez. Sufileri toplumdaki diğer in
sanlardan ayıran tarikat şeriatın bir hiz
metçisi olup görevi ihlası kemale erdir
mektir. Tarikata intisap etmekten mak
sat yalnızca şeriatı mükemmel bir şekil
de yaşamaktı i", yoksa şeriata ilaveten ye
ni şeyler ortaya koymak değildir ( a.g.e., 



I. ı 00-1 O ı). Bu tür ifadeleri değerlendirir
ken onun sadece islam'ın hukuki esasla
rını değil vahiy yoluyla gelen dinin tama
mını kastettiğini unutmamak gerekir. 

Sirhind"i'nin. Nakşibendiyye'nin seçkin
liğinin ayırt edici işareti olarak gördüğü 
Hz. Ebu Bekir'den miras alınan "itidal", 
onun kendisinin hicrl ll. binyılın müced
didi olduğu ve dolayısıyla Hz. Peygamber 
ile hususi bir alakaya sahip bulunduğunu 
iddia etmesiyle büyük ölçüde göl gelen
miştir. Bu konuda çıkış noktası. Ebu Da
vud'un es-Sünen'inde yer alan ("Mela
l)im", ı) ve her asrın başında Allah'ın üm
mete onun dinini ihya edecek birisini gÖn
dereceğini ifade eden hadistir. Sirhind"i'
ye göre asrın müceddidi başka. binyılın 
müceddidi başkadır: ikisi arasındaki fark 
yüz ile bin arasındaki fark gibidir. hatta 
daha da büyüktür (a.g.e., ll, 2 ı). Önceki 
ümmetierde binyılın geçmesi, sıradan 
bir neblnin değil ülü'l-azm bir peygam
berin gönderilmesini gerektirirdi: şimdi 
ihtiyaç duyulan. daha önceki ümmetier
deki ülü'l-azm peygamberlerin yerini tu
tacak marifeti tam olan bir alim ve arif
tir (a.g.e., I. 390) 

Kendi zamanını tam bir karanlık ola
rak gören (a.g.e., 1, 390) Sirhind"i'ye göre 
bu karanlık, Hz. Peygamber'in velayet yö
nünü nübüwetyönünden üstün gören ve 
böylece şeriattan ayrılanlar tarafından 
temsil edilmektedir (a.g.e., 1, 455) Bu
nunla beraber bininci yılın müceddidine 
duyulan ihtiyaç. bozulmadan olduğu ka
dar olgunlaşmadan da kaynaklanmakta
dır. Çünkü 1. binyılın sona ermesi, ll. bin
yılın müceddidi olarak kendisinin "yaki
nin üç mertebesi" (yakin için bk. a.g.e., ll, 
21) ve binyıl sonra ortaya çıkan "nama
zın kemalatı" (a.g.e., 1, 454) gibi konular
da "peygamberlerin nurundan istifadey
le" ilim elde etmesini mümkün kılmıştır. 

Bundan dolayı müceddidin vazifesi, sade
ce zamanın geçmesi sebebiyle aşınmış 
veya bozulmuş olan şeyleri tashih etmek 
değil, aynı zamanda daha önce bilinme
yen meseleleri yalnız kendine has bir özel
lik olan doğrudan nebev'i bilgiden istifade 
yoluyla izah etmektir. Bu tür ilimiere ve 
marifete sahip olan kişi ll. binyılın müced
dididir: ispata gerek kalmadan görüldü
ğü gibi onun ilahi zat, sıfatlar. fiiller. ma
nevi haller. mevacid, tecelliyat ve zuhQ
rat hakkındaki ilmi bütün sufilerin mari
fetini ve alimierin ilmini aşarak geride 
bırakır: onların ilmi müceddidin ilmiyle 
mukayese edildiğinde çekirdeğe nisbet
le kabuk gibi kalır (a.g.e., ll. 2 ı) . 

Sirhindi, bu iddiasını haklılaştırabilmek 
için Hz. Peygamber'in ümmeti hakkında 
söylediği rivayet edilen şu hadisini iktibas 
eder: "Ümmetimin eweli mi ah iri mi da
ha hayırlıdır bilmiyorum." Kendisini so
nuncularla özdeşleştiren Sirhindl'ye göre 
"sonunculuk" Hz. lsa'nın ve Mehdi'nin de 
şehadet ettiği gibi ll. binyılın girmesiyle 
başlamıştır (a.g.e., 1, 454). Daha çok dik
kat çeken bir başka husus da Sirhindl'
nin. nübüwetin hitama ermesinden son
ra geriye kalan nübüwet bakiyesinden 
pay aldığını ima eden sözleridir: Kimse 
Hz. Muhammed'e has olan ululuğa ortak 
olamadığı halde o bunu ümmetinden na
sibi olan birine (müceddid-i elf -i sanT) bah
şetmiştir (a.g.e., ll. 5 18-519). Sirhindl ken
disini "nübüwet sofrasının bakiyesinden 
beslenen bir tufeyli" olarak tanımlar. Ba
zan kendilerine de bir pay düşmesini is
teyen peygamberleri bile kıskandıran sır
ların tufeyliye zahir olduğunu söylemesi 
(a.g.e., ll, 508) onun bu tevazuunun alda
tıcı olduğunu göstermektedir. 

Hindistan'a mutlaka peygamberler 
gönderilmiş olduğuna inanan SirhindT. 
bazı yerlerde nübüwet nurunun bir za
manlar meşaleler gibi parladığının hala 
farkedilebilmekte olduğunu söyler. Ona 
göre bu peygamberlerden bir kısmının 
hiç ümmeti yoktu, diğerlerinin ise müte
vazi sayıda takipçileri olmakla birlikte hiç
biri bir ümmet oluşturmak için gerekli as
gari sayı olan dörde ulaşamamıştır. Bu
nunla beraber Hindistan'da küfrün önde 
gelenlerinin sahip olduğu ilahi öz ve onun 
aşkınlığı hakkında her ne bilgi varsa as
lında nübüwet nurlarının kaynağından 
beslenmiştir: çünkü "bu lanetiiierin topa! 
ve kör akılları" böyle bir ilme ulaşmaktan 
acizdir. Onların yaratıcı hakkındaki bilgi
leri hulul huraf~siyle karışmıştır (a.g.e., 
1, 429-430). Sirhind'i. İslam'a girmeden 
önce Nakşibendl tarikatına intisap etmeyi 
isteyen bir Hintli 'ye tevhidin temellerini 
açıklamış ve tevhidin HindQ şirki ve hulQI 
inancı ile hiçbir şekilde telif edilemeye
ceğini söylemiştir. Onun HindQlar'la mü- . 
nazaraya girmek veya onları hidayete er
dirmek gibi ciddi bir çabasının olmadığı 
da vurgulanması gereken bir husustur. 

Sirhindl, genel tecdid görevinin yanın
da kendisini Nakşibendiyye'nin de ihya 
edicisi olarak görmüş ve tarikatı yeni fi
kirlerle zenginleştirmiştir. Bunlar arasın

da Müceddidiyye'nin kolay yayılmasına 
tesir eden en önemli husus. onun şeria
tın başka bir şeye ihtiyaç bırakmaması 
konusundaki vurgusudur. Bu vurgu tari
katın ulaştığı her yerde zahir ulemasına 
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cazip gelmesine. hatta bazı durumlarda 
medrese ve tekke arasında kurumsal bir 
kaynaşmaya bile yol açmıştır. 

Orta ve Batı Asya ile Hint yarımadasın
da Sirhindl'ye gösterilen ilginin vahdet-i 
şühQdu kabul edip etmemekle ya da onun 
iyice anlaşılmış olması ile bir alakası bu
lunmadığı söylenebilir. Birçok önde gelen 
sufi gibi Sirhind'i'nin mirası da temelde 
bir metinle (mektObat) ve ondan doğan sil
sileden (Nakşibendiyye tarikatının Müced
didiyye kolu) ibarettir. Halifeleri ve özel
likle oğlu Muhammed Ma'sQm'un çaba
larıyla Müceddidiyye batıda Haremeyn'e, 
Suriye'ye, Osmanlı topraklarına ve kuzey
de Maveraünnehir'e kadar yayılmıştır. Bu 
süreçte Müceddidiyye, Nakşl geleneğinin 
mevcut diğer kollarının çoğunun yerini 
almıştır. 

Birçok çağdaş müellif. MektCıbô:t'ta 
yer alan çok sayıdaki delili göz ardı ede
rek Sirhind'i'nin müceddidlik rolünü siyasi 
ve sosyal reform olarak yorumlamıştır. 
Bu yorum. bir yandan Sirhind'i'nin farke
dilebilir bir şekilde tasawufi tecdid anla
yışı ile daha sonraki dönemlerde ortaya 
çıkan ıslah kavramlarının karıştırılmasın

dan. öte yandan Sirhindl'ye anakronistik 
bir şekilde çağdaş telakkilerin atfedilme
sinden kaynaklanmaktadır. Sirhind'i. bazı 
siyasi endişeleri ifade etmekle birlikte 
bunlar doğrudan siyasi anlamda tecdid
le bağlantılı değildir ve kısmen onun Nak
şibendlliğe intisabından öncedir. İşbô:
tü'n-nübüvve adlı eserinin girişinde (s. 
10), üstü kapalı olarak "zamanımızdaki 
bir zalim" olarak bahsettiği Ekber Şah'ı 
ulemaya zulmetmek, "Hindistan'da is
lam ' ın en büyük şiarlarından biri olan" 
inek kesmeyi yasaklamak, müslümanla
ra ait camileri ve mezarları mahvetmek 
ve kafirlerin ma bed ve bayramlarını onur
landırmakla suçlamıştır. Cihangir 1 O 14 
(1605) yılında tahta çıktığı zaman bir baş
ka yorum daha yapmış. bu hadiseyi yeni 
bir dönemin başlangıcı olarak görmüştür. 
Sirhind'i. küfre ve özellikle onun mahalli 
tezahürü olan Hinduizm'e kesin olarak 
düşmandır. Ona göre zaruret hali dışın
da kafirlerle her türlü muameleden kaçı
nılmalıdır (Mektabat, 1, 270) . 

Modern çağ öncesi dönemde tarikat 
mensupları arasında Sirhind'i'nin ihtilafa 
sebep olan tek düşüncesi vahdet-i vücu
du eleştirerek vahdet-i şühQdu savunma
sıydı. Takipçileri. bu iki kavramın müsbet 
ve menfi taraflarını değerlendiren çalış
malar yapmışlardır. Şah Veliyyullah ed
Dihlevl, Fayşaldt vaJ:ıdetü'l-vücCıd ve'ş-
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şühud adlı risalesinde her iki kavram ara
sındaki farkın sadece lafzi olduğunu ve 
hakkıyla anlaşıldıkları takdirde aynı sonu
ca götürdüklerinin anlaşılacağını ispatla
maya çalışmış. Mir Muhammed N asır An
delib Nale-i 'Andelib (Bo pal 1890) ve 
oğluHaceMir Derd 'İlmü'l-Kitab (Delhi 
ı 31 0/1892) adlı eserlerinde vahdet-i şü
hüdu savunmuşlardır. Gulam Yahya'nın 

Mirza Mazhar Can-ı Canan'ın isteği üze
rine kaleme aldığı Kelimetü'J-J:ıa]f, vah
det-i şühüdun daha keskin ve polemik 
yönü daha fazla bir savunması olup Şah 
Veliyyullah'a cevap olarak yazılmıştır. Mir
za Mazhar' ın bir başka müridi Gulam Ali 
Dihlevi de yalnızca vahdet-i şühüdun ge
çerli olduğu görüşündedir (Mekatrb-i Şe
rife, s. 22-23, 51-54, 61-63). Şah Veliyyul
lah 'ın oğullarından Şah Refiuddin. Dam
gu'l-bô.tıl (Gujranwala 1976) adlı eseri ka
leme alarak babasının görüşlerini müda
faa etmiştir. Onun ardından Şah Veliy
yullah'ın torunlarından Şah İsmail Şehid 
Abakat adlı eserinde vahdet-i vücudun 
üstünlüğünü savunmuş. ancak daha son
ra bizzat kendi keşfin in bir sonucu olarak 
vahdet-i şühüdu savunan Seyyid Ahmed-i 
Birilvi'nin etkisiyle görüşünü değiştirmiş- · 
tir. Nakşibendiyye tarikatına mensup olan 
Hint-İran şairi Abdülkadir Sictil'in bazı şi
irlerinde vahdet-i şühüdu ifade ettiği söy
lenmiştir (Selahaddin SelçOki, s. ı 76). Hint 
yarımadası dışında. kendisi hiçbir tarikata 
mensup olmayan Osmanlı Devleti'nin son 
şeyhülislamı Mustafa Sabri Efendi. Sir
hindi'yi batı! bir akide olan vahdet-i vü
cudu başarılı bir şekilde reddettiğinden 
dolayı övmüştür (Meui!:,ıfü'l-'ai!:,l, lll, 275-
350). 

Abdullah Hivişagi Me'aricü '1-vilaye 
adlı eserinde, Sirhindi'nin "müceddid-i 
elf-i sani"lik hakkındaki iddialarına karşı 
yazılan reddiyelerle çağdaşı Hindistanlı 
alimierin onu şiddetle tenkit eden bazı 
fetvalarını aktarmıştır (Me'aricü 'l-uila
ye'nin yazmasından alıntı için bk. Fried
man n, s. 94-96). 1093'te (1682), devam 
edegelen ihtilafın bir neticesi olarak Sir
hindi'nin muhalifleri Haremeyn ulema
sından onun düşünceleriyle alakah otuz 
iki hususta fetva istediler. Muhammed 
b. Abdürresül ei-Berzenci, onların bu is
teğine cevap olarak kaleme aldığı Kad
J:ıu'z-zend adlı risalede Sirhindi'nin Ka
be'nin hakikatinin hakikat-i Muhamme
di'den üstün olduğu hakkındaki nazari
yesini şiddetle reddetmiş ve onun "mü
ceddid-i elf-i sani" kavramını , haşrin hic
retten 1400 sene sonra gerçekleşeceğine 
dair yerleşmiş Ehl-i sünnet inancına aykırı 
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olduğunu ileri sürerek alay konusu yap
mıştır (yazma nüshas ı Dekken Asafiye Kü
tüphanesi 'ndedir; risale için bk. a.g.e., s. 
97-99) . Dönemin Mekke şerifi Said Bere
kat, Serzenci'nin kitabını bütün Hare
meyn ulemasının Sirhindi'yi kafir saydığı 
mealindeki bir mektupla beraber Hin
distan'a göndermiştir. Buna karşılık Mu
hammed Bek ei-Uzbeki ve Hasan b. Mu
hammed Murad et-Tünisi Kadl}.u'z
zend'e birer reddiye yazmışlardır. Uzbe
ki'nin eseri 'Atıyyetü '1-vehhab fi'l-l].a 
ta' ve'ş-şevab başlığıyla Mektabat'ın 
Arapça tercümesinin kenarında yayım
lanmıştır (ı. H 84). Sirhindi'nin halifele
rinden Şeyh Actem BenGri'nin üstadının 
görüşlerini müdafaa için yazdığı üç eser 
henüz basılmamıştır. Yaklaşık 1 00 yıl son
ra kendisini XII. (XVIII.) yüzyılın müceddi
di olarak gören Şah Veliyyullah ed-Dihle
vi, Şevahidü't-tecdid başlıklı eserinde 
Sirhindi'nin Xl. (XVII.) yüzyılın müceddidi 
olduğu konusundaki iddiasında neden 
haklı olduğuna dair on bir sebep sırala
mış. ancak onun binyılın müceddidi ol
ması konusuna girmemiştir. Sirhindi'nin 
görüşleri etrafındaki tartışmalar XIX .. 
yüzyılda ortadan kalkmış gibi görünmek
tedir. Bununla beraber Vekil Ahmed Si
kenderpüri ikisi Farsça. biri Arapça üç ki
tap yazarak Sirhindi'yi savunmuştur. 

Tarikata mensup olmayan bazı Hindis
tanlı ve Pakistanlı yazarlar, Sirhindi'nin fa
aliyetlerinin siyasi ve sosyal boyutuna aşı
rı vurgu yaparak aslında onun önde gelen 
tarafı olan tasawufiyönünü geri plana it
mişlerdir. Bu bakış açısının dikkate değer 
ilk örneği Sirhindi'yi Hint müslümanları
nı zalim idarecilerden. bozulmuş süfiler
den ve dünya peşinde koşan alimlerden 
kurtardığı için öven Mevlana Ebü'I-Kelam 
Azad 'dır ( Te?kire, s. 264-268). Pakistan'da 
Cemaat-i İslami'nin kurucusu olan Mev
düdi de Sirhindi'yi benzer şekilde Hint ya
rımadasında İslam ' ı kurtarınakla över ve 
onun "müceddid-i elf-i sani" olduğunu ka
bul eder. Fakat bu sıfatı ona Sirhindi'nin 
kendisinin öne sürdüğü sebeplerden do
layı değil. Ekber Şah ve Cihangir'e karşı 
durarak yaygın tasawufu bozuk felsefi 
düşüncelerden arındırdığı ve halk arasın
da yaygın olan batı! hurafelere acımasız
ca saldırdığı için layık görür ( A Sh ort His
tory of Reuiualist Mavement in Islam, s. 
76-78). Muhammed İkbal ise Sirhindi'yi 
yeni bir din psikolojisi geliştirdiği ve Ni
etzsche'nin sözünü ettiği "yön verici güç 
dünyası"nı keşfettiği için tasawufun ihya 
edicisi olarak görür (The Reconstruction, 
s. 192-194). Tasawufun ıslahı meselesi 

Muhammed Abdülhak ei-Ensari'nin Su
fism and Shari'ah: A Study of Shaykh 
Ahmad Sirhindi's Efiort to Reform Su
fism ( Leicester 1986) adlı çalışmasında da 
merkezi bir yer işgal eder. 

İrfan Habib. Sirhindi'nin Hinduizm kar
şıtlığı meselesine gerektiğinden fazla vur
gu yaparak onu 1948'de Hindistan'ın bö
lünmesine yol açan cemaatleşmeye se
bep olmakla suçlamıştır ( fnquiry, V 119611, 
s. 36-50). Sirhindi'ye aşırı derecede olum
suz bir tavırla yaklaşan Seyyid Abbas Rızvi 
asli kaynakların geniş bir taramasına da
yanan iki eser kaleme almıştır: Muslim 
Revivalist Movements in Northern 
India in the Sixteenth and Sevente
enth Centuries (Agra- Luknow 1965) ve 
A History of Sufism in India (ll, Delhi 
1983). Yazarın ön yargıları ve alıntı yaptı
ğı kaynakların çok defa çıkardığı sonuç
ları desteklernemesi bu kitapların değe
rini düşürmektedir. 

Gayri müslim araştırmacılar tarafından 
Sirhindi hakkında çok az çalışma yapıl
mıştır. Yohannan Friedmann'ın Shaykh 
Ahmad Sirhindi: An Outline of His 
Thought and a Study of His Image in 
the Eyes of Posterity (Montreal 1971) 
adlı eseri yukarıda ortaya konulan saptır
maları düzeltici mahiyette olmakla bir
likte ilgi alanı çok dardır. Bir Batı dilinde 
Sirhindi'nin tasawuf düşüncesini kap
samlı bir şekilde ele alma konusundaki 
tek çaba Johan G. J. ter Haar'ın Follower 
and Heir of the Prophet: Shaykh Ah
mad Sirhindi (I 564-1624) as Mystic adlı 
eseridir (Leiden 1992). 

Eserleri. 1. İşbatü'n-nübüvve. Allah 
inancına paralel olarakpeygamberliğe 
inancın da zorunlu olduğunu ispat etmeyi 
amaçlayan eser, Ekber Şah'ın "din-i ilahi" 
adıyla savunduğu sinkretizm (bütün din
Iere aynı anda inan ma) anlayışı tarafından 
desteklenen şüpheciliğe karşı kaleme 
alınmıştır. Arapça yazılan kitap Gulam 
Mustafa Han tarafından Urduca tercü
mesiyle birlikte yayımlanmıştır (Karaçi 
ı 383/1963). 2. Te'yid-i Ehli's-sünne 
(Redd-i ReuaftZ.). İran Şii uleması ile Ma
veraünnehir Sünni uleması arasındaki bir 
tartışmanın ürünü olan eser Şia'ya bir 
reddiyedir. Sirhindi'nin, ileride kendisini 
takip edecek olan Nakşibendi geleneği 
çizgisine miras bırakacağı kuvvetli Şia 
düşmanlığının zeminini hazırlayan eseri 
Gulam Mustafa Han Farsça metni ve Ur
duca çevirisiyle birlikte neşretmiştir (Ka
raçi 1384/1964). 3. Mektubfit* . Sirhindi'
nin görüşlerini yansıtan eser mektupla
rının derlenmesiyle meydana gelmiştir. 



Üç ciltten (defter) oluşan kitabın ilk cildi 
1025 (1616) yılında Yar Muhammed Tal
kanl tarafından derlenmiş olup 313 mek
tup, 1028'de (1619) Abdülhay Pütnlta
rafından derlenen ll. cilt doksan dokuz 
mektup, Sirhindi'nin ölümünden sonra 
Muhammed Haşim-i Kişmi tarafından 
derlenen lll. cilt 114 ve daha sonra ekle
nen on mektupla birlikte eser toplam 536 
mektup ihtiva eder. Hint yarımadası, Or
ta Asya ve Türkiye'deki kütüphanelerde 
çok sayıda yazma nüshası bulunan Mek
tilbat'ın edebi değeri pek yüksek değildir. 
Birkaçı dışında bütün mektuplar Farsça'
dır. Eserin iki cilt halinde çeşitli baskıları 
yapılmıştır (Leknev 1889; Amritsar 1352/ 

1933; Kara çi 139311973; istanbul 19771 Ka
raçi baskısından ofsetj; Lahor, ts.). Mek
Wbô.t, Müstakimzade Süleyman Saded
din Efendi tarafından 11 58'de (1745) ağ
dalı bir dille Türkçe'ye (istanbul 1277). 

Muhammed Murad el-Kazan! tarafından 
Arapça'ya (Mekke 1317) tercüme edilmiş
tir. Arapça tercüme bazı yerlerde Farsça 
aslından daha anlaşılır niteliktedir. Hü
seyin Hilmi Işık eserin ilk cildini (istanbul 
1968). Abdülkadir Akçiçek Arapça tercü
mesinin tamamını (istanbul 1979) Türk
çe'ye çevirmiştir. Mektılbô.t'ın Kadı Ali
müddin tarafından yapılmış Urduca ter
cümesi de bulunmaktadır (Lahor 1913). 

Eserin bazı bölümleri ayrıca yayımlan
mıştır (Fazi urrahman. Selected Letters of 
Shaikh Ahmad Sirhindi, Karachi 1968; 

fjazret-i Müceddid-i Elf-i Şanf keSiyasi 

Mektabat, Lah or ı 977 1 Urdu ca trc.j; el
Müntel].abat, istanbul, ts. !Arapça tre.]; 
Meslek-i Müceddid, Lahor, ts., nşr. Miyan 
Sahib Şarkpuri 1 Urdu ca trc.J ). 

Sirhindi'nin diğer eserleri şunlardır: 
Mükô.şefô.t-ı ?\yniyye (Karaçi 1384/1965); 

f:lavô.şi ve Ta'li~at ber Şer]J-i Rubô.'iy
yô.t-ı Ijô.ce Bô.~i-Billô.h (Karaçi 1386/ 

1966); Ma'ô.rif -i Ledünniyye (Karaçi 
138811968); Mebde' ü Me'ô.d (Karaçi 
140311983); Risô.le-i Tehliliyye (Karaçi 
140311983). 
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HAYRULIAH EFENDi 

(bk. HAYROLLAH EFENDi, 

İmam-ı Sultani). 
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İMAM şAFii TÜRBESi 
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(bk. KUBBETÜ'I-İMAM eş-ŞAFii). 
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ı 
İMAM ŞAH 

ı 

( ol.;, !"Lo!) 

İmamüddin Abdürrahlm b. Hasen 
b. Sadriddln 

(ö. 919/1513) 

Nizari İsmailiyye'nin 

L 
İmamşahller fırkasının plri. 

_j 

Hindistan'daki Nizari Hocalar üzerinde 
son derece etkili olan İsmaili daisi Pir Sad
reddin 'in torunu, Pir Hasan Kebirüddin'in 
oğludur. Kendisi genç yaşta iken babası
nın ölümü üzerine onun yerine Hocalar'ın 
piri olan ağabeyi Taceddin'in bu görevi
ne karşı çıkınca Sin d Hoca cemaatinin de 
manevi baskısı sonucu İran'a gitmek zo
runda kaldı. İran 'da otuz birinci Nizari 
imamı Muhammed b. İslam Şah ile görü
şerek ondan Sind'deki Hoca cemaatine 
pir olarak tayin edilmesini istedi. Bu is
teği kabul edilmeyince Gucerat'a döndü. 
Burada mahalli Hindular'ın ihtida edip 
İsmailiyye'ye katılmasını sağlama konu
sunda büyük başarılar gösterdi. Rivayete 
göre Gucerat Sultanı Mahmud Şah onun 
vasıtasıyla İsmailiyye'ye intisap etmiştir. 
İmam Şah, oğlu Nfır (Nar) Muhammed 
Şah' ı sultanın büyük kızı ile evlendirerek 
Gucerat'taki durumunu sağlamlaştırdı. 
Mensupları tarafından veli sayılan, fakat 
Nizari toplumunda Hz. Ali neslinden ol
mayıp sadece unvan olarak seyyid kabul 
edilen İmam Şah, bazı konularda onlar-

199 


