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1W!J MEHMET ERDOGAN 

Düşüncesi. A) Din ve Hikmet. 1. Kur'an 
ve Hadis. Şah Veliyyullah dini bilginin ön
celikle Kur'an'dan öğrenilmesini, dolayı
sıyla toplumun her kesiminin doğrudan 
Kur'an'la irtibat kurup kendi seviyesine gö
re ondan yararlanmasını sağlamak ama
cıyla büyük gayret göstermiştir. Yaşadığı 
toplumda belagat ve edebi ilimler bilin
meden Kur'an'ı anlamanın zorluğuna ka
naat getirilerek sadece okunmasının ye
terli görülmesi Şah Veliyyullah'ı meal çalış
malarına yöneltmiştir. Kur'an'ı o dönem
de Hindistan'da eğitim dili olan Farsça'ya 
tercüme etmesi yörenin alimleri tarafın
dan bid'at ve sapıklıkla itharn edilmesine 
yol açmışsa da o bu yöndeki çalışmalarını 
sürdürmüştür. ilim ehlinin ömürlerini yar
dımcı bilgileri öğrenmek ve hacimli tef
sirleri okumakla geçirip Kur'an'ın özünü 

kavramaya vakit bulamamaları ona göre 
dini hayatın gelişmesinin önündeki engel
lerin başında yer almaktadır. Bundan do
layı kendisi tefsir yazmamış, klasik bir tef
sir usulü yerine Kur'an'ın daha iyi anlaşıl
masına dair ilkeleri ortaya koymak mak
sadıyla el-Fevzü'l-kebir'i kaleme almış
tır. Öncelikle ihtilatları asgariye indirecek 
ve ortak kabulleri öne çıkaracak prensip
ler üzerinde duran Şah Veliyyullah, gerek
li gereksiz her konuya temas eden tefsir 
kaynaklarından kaçınmayı tavsiye eder. 
Tefsir yazanların çoğunun kendi ilim dal
larındaki teorik problemlere yoğunlaştık
ları ve önemsiz ayrıntılara daldıkları için 
Kur'an'ın ana meselelerinden uzaklaştık
larını ileri sürer. Şah Veliyyullah, medrese 
ilimlerine vakıf olmasına rağmen kendini 
daha çok Kur'an'ın vasıtasız talebesi ola
rak görür (el-Feuzü'l-kebfr, s. I 7, 104- 106). 
Kur'an'daki nesih konusuna değinen Şah 
Veliyyullah, ilk zamanlarda farklı muhte
vadaki birçok ayetin hükmen mensuh kap
samına alındığını, halbuki müteahhir dö
nemdeki alimierin ayetler arasında anlam 
ilişkileri kurup mensuh kabul edilen ayet 
sayısını azalttıklarını, EbQ Bekir İbnü'l-Ara
bl ve SüyQtl'nin bunları yirmi bire indir
diklerini ifade eder ve kendisi sadece beş 
ayetin mensuh sayılabileceğini söyler. Nü
zül sebebi diye zikredilen hususlar, ayet
lerin söz konusu olaylara dayanmasını de
ğil benzeri olayların aynı anlam kapsamına 
girdiğini ortaya koyar. Ayrıca bazı ayetlerin 
hangi sebeple indirildiği ayetlerden anlaşı
lır. Dolayısıyla Kur'an'ı anlamak için nüzQl 
sebeplerini bilmek şart değildir. Kur'an'
daki müteşabihlerin ilim ehli tarafından 
anlaşılabileceğini belirten Şah Veliyyullah 
müteşabihlere dair ayeti (Al-i imran 3/7) 
bu şekilde anlamak gerektiğini kaydeder 
(a.g.e., s. 53-67, 82-84) . 

Şah Veliyyullah hadis ilmine de büyük 
önem vermiş, hadisi bütün ilimierin esa
sı ve dini bilgilerin dayanağı kabul etmiş, 
bu sebeple Hindistan coğrafyasında mu
haddis lakabıyla şöhret bulmuştur. Tale
belerine Arapça'yı öğrendikten sonra ha
dis tahsiline imam Malik'in el-Muvatta'ı
nı Yahya b. Yahya ei-Leysl ei-Masmüdl'nin 
rivayetinden okumakla başlamalarını tav
siye etmiştir. Kütüb-i Sitte'den üstün ka
bul ettiği ve bütün hadis metinlerinin kay
nağı saydığı el-Muvatta'a el-Muşaffô. 

adıyla Farsça ve el-Müsevvô. ismiyle Arap
ça birer şerh yazmıştır. Fıkıh alanındaki ih
tilaflarda hadisle amel etmenin gerektiği
ni söyleyen Şah Veliyyullah, benimsedikle
ri mezhebin dışında kalan mezhepleri dış
layan kimseleri hadislerle susturmuştur. 



Ancak o. zamanındaki hadisçilerin çalışma
larını yeterli bulmaz, onları sadece sahih 
ve zayıf rivayetleri sayarak metinleri sürat
le tekrarlayıp durmakta itharn eder (Hüc
cetullahi'l-baliga, ı. 20, 442; ll, 25) Sahih 
hadislerin ve özellikle fiili sünnetin terke
dilmesini uygun bulmaz. Gerektiğinde ha
ber-i vahidi bile delil olarak kullanır, gele
cekle ilgili haberlerde ve mucizeterin açık
lanmasında bunlara yer verir. Öte yandan 
mezhepler arası ihtilaflara yol açan birçok 
kuralın da Ebu Hanife zamanında değil 
sonraki fukaha tarafından tahrlc yoluyla 
belirlendiğini ve bu konuda birçok hadisin 
göz önüne alınmadığını ifade eder (a.g.e., 
1, 459-461). Bununla birlikte rivayetlerin 
yanında dirayete ve metin tenkidine dik
kat eder, imam ve müctehidlerin zayıf ri
vayetlere dayanarak verdikleri hükümleri 
eleştirir. 

2. Fıkıh ve İctihad. Hadislerle teyit edilen 
bir fıkıh sistemi oluşturmaya çalışan Şah 
Veliyyullah bütün Sünni fıkıh mezheplerini 
öğrenip onlardan yararlanmayı amaçla
mıştır. Nitekim ailesi içinde Hanefıliği öğ

renmiş, Medine'de kendisinden çok fay
dalandığını söylediği Şafii alimi Ebu Tahir 
Muhammed b. İbrahim ei-Kürdl'den ders 
almış, İmam Malik'in el-Muvatta'ı ile meş
gul olmuş ve muhaddis kimliğinden dolayı 
Ahmed b. Hanbel' e yakınlık duymuştur. 

Allah'ın emirlerini genel ahlak ilkeleri ve 
fıtrl prensipler gibi daima sabit kalanlar
la zamana ve mekana uyum gösterebilen 
hükümler şeklinde ikiye ayıran Şah Veliy
yullah farklı ümmetiere farklı şeriatların 
gelmesini ve ahkamın değişmesini bu çer
çevede ele alır. Bu açıdan ictihadı "tafsili 
delillerden fer'l hükümterin çıkarılması hu
susunda çaba gösterme" şeklinde tarif 
eder ve müctehidlerin farklı sonuçlara var
masını eş değerde görür ('İkdü'l-cfd, s. 
5-6) . Bu konuda ictihad yerine zaman za
man re'y ve istinbat terimlerini de kulla
nır. İctihad çeşitlerini nasların açık anlamı
nı ortaya çıkarma, istinbatla hüküm elde 
etme ve kıyas yapma şeklinde sıralar. Ona 
göre İslam'ın ilk dört asrında ictihad fa
aliyeti yoğun biçimde gerçekleşirken son
raki dönemlerde yavaşlamıştır (Hüccetul
lahi'l-baliga, ı. 438-439; el-İnşa{, s. 55) Ön
celeri immler arasında birbirinin görüşü
nü benimsemek, fetvasına dayanmak ve
ya mezhebine bağlanmak gibi uygulama
lara fazla rastlanmazken lll. (IX.) yüzyıl
dan itibaren mezhebe bağlılık ve IV. (X. ) 
yüzyıldan sonra taklit yaygınlaşıp yerleş

ıneye başlamıştır. İlk dönemlerde muhak
kik alimler hem hadise hem re'ye ağı~lık 
vererek meseleleri çözüyorlardı. Zira ha-

dis bilgisi re'y olmaksızın amaca ulaştır
mayacağı gibi re'y de sünnete dayanma
yan görüş demek değildir. Şah Veliyyullah, 
Ehl-i hadis ile Ehl-i re'y ekollerini karşılaş
tırırarak iki tarafın yöntemlerini uzlaştıran 
fakih hadisçilerin yaklaşımını tercih eder 
(Hüccetullahi'l-baliga, I, 447-449, 46 I -462) 
Müctehidleri tabakalara ayınrken farklı bir 
tasnifle mutlak müctehidi "müstakil" ve 
"müntesib" diye iki grupta ele alır. Müsta
kil müctehid, hüküm çıkarma usulünde 
tasarrufta bulunabilen ve meseleleri çö
zebilen, müntesip müctehid ise imamı
nın ictihad yöntemini izleyen, fıkhl delille
ri bilen ve bunlardan hüküm çıkarabilen 
alimdir. Bunlardan sonra gelen ve mez
hep içinde otorite sayılmayan müctehidi 
"muharric", mezhep savunması yapan ali
mi "mütebahhir", mezhep alimlerine ta
bi olanı da "mukallit" şeklinde nitelendirir 
('İkdü'l-cfd, s. 7-8, 26). Kendi zamanında 
birçok kişinin ictihad kapısının kapandığı
nı ileri sürmesine rağmen Şah Veliyyullah, 
yeryüzünde Allah'ın hücceti konumunda 
bulunan alimler sayesinde bu faaliyetin ke
sintiye uğramadığını belirtir (Hüccetulla
hi'l-baliga, I, 442; el-İnşa{, s. 63). Her asır
da yeni meselelerin ortaya çıkması sebe
biyle ictihad farz-ı kiffıye çerçevesinde bir 
zorunluluk arzeder. İctihad yapılmaksızın 
fıkıh ilkelerini topluma mal etmek müm
kün değildir. Bu gayreti gösterecek çağ
daş alimiere el-Muvatta'ın rehberliği çer
çevesinde hareket etmelerini ve şer'l hü
kümlerdeki hikmetleri kavramaya çalış
malarını tavsiye eder. Ona göre hükümler
de gözetilen maksatları kavrayamayan ve
ya bu maksatların bir amaç taşımadığını 
zannedenterin anlayışı denize batırılıp çı
karılan iğnedekalan su kadar kıttır (Hüc
cetullahi'l-baliga, I, 29). Şah Veliyyullah'ın 
fıkhl düşüncesinde helal ve haramlar nef
si olgunlaştırma, dini hayatı güçlendirme 
veya topluma hizmet etme sonuçlarından 
birini gerçekleştirmeye yöneliktir. 

3. Ketarn ve Tasavvuf. Son dönem Hint 
alimlerinden Şib!Y Nu'manl, Şah Veliyyul
lah'ın doğrudan ketarn ilmine dair bir eser 
yazmadığını, dolayısıyla kelamcılar arasın

da sayılmadığını, buna karşılık l'füccetul
löhi'l-bdliga'da dinin hakikatlerini ve es
rarını ele aldığını, aslında ketamın özünü 
de bu konuların oluşturduğunu belirtir 
( Tartl]-i 'ilm-i Kelam, s. 86). Fazlurrahman 
da Şah Veliyyullah ' ın ketama geleneksel 
yapısından daha geniş bir çerçeve çizdi
ğini, İslam'ın sosyal ve ekonomik adalet 
düşüncesine sosyolojik bir temel kurdu
ğunu. bunu ayrıca tasawufı bir anlayışa 
bağladığını ifade eder (Islam, s. 202-203). 
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Şah Veliyyullah'ın eserleri incelendiğinde 
onun itikadl düşüncesinde ketarn ve ta
sawufun iç içe geçtiği görülür. Kendisi de 
kelamcıların çoğunun benimseyemeyece
ği bazı ifadeleri kullandığım kabul eder; 
ancak o, bu tür görüşlerini ayet ve hadis
lerle teyit ettiğini ve bu konuda derunl ilim 
sahibi bazı alimleri örnek aldığını söyler 
(Hüccetullahi'l-baliga, I. 39-40) U!Qhiyyet 
hakkında konuşan kişilerin fayda sağlama
yacak tartışmalardan kaçınmaları ve bun
ların yerine Allah 'ın nimetleri üzerine yo
ğunlaşmaları gerektiğini vurgular, peygam
berlerin de bunu tavsiye ettiğini belirtir. 
Özellikle esma ve sıfatlar için kullanılan ke
limelerin tevkifı olması sebebiyle değişti
rilemeyeceğini ve yorumlanamayacağını 
söyleyen Şah Veliyyullah bu konuda farklı 
te'villere ve akl! tasarruflara meydan veri
lemeyeceğini ileri sürer (a.g.e., I, 191-193, 
252). Ancak bu yaklaşımı o daha çok avam 
için uygun görür; ilirnde derinleşenlerin akıl, 
keşf ve ilham yoluyla bazı hakikatiere ulaş
malarının mümkün olduğunu belirtir. As
lında insanların inanmaya ve Allah'ı yücelt
meye eğilimli olduğunu, yaratıcıyı inkar 
etmenin selim fıtrata ters düştüğünü ifa
de eder (a.g.e., 1, 200-204, 234). 

U!Qhiyyetle ilgili terimleri kullanırken iş
raki ve tasawufı felsefenin etkisinde kal
dığı görülen Şah Veliyyullah suctür nazari
yesini destekler. fakat vacibü'l-vücQdun 
hakikatinden suctur eden ilk şeyin bazı fel
sefecilerin öne sürdüğü gibi akıl değil Al
lah'ın isimlerinin bütün manalarını kendin
de toplayan ism-i a'zam olduğunu iddia 
eder. Esrna-i hüsnanın gölgeleri ve yansı
maları olan mümkin varlıklar günü geldi
ğinde ortadan kaybolup tekrar Allah'a dö
ner ve O'nun zatı dışında hiçbir varlık kal
maz (et-Tefhtmatü'l-ilahiyye, II , 27-28, 31-
32 , 4 ı) . Şah Veliyyullah, Cenab-ı Hakk'ın 
alemle ilgili tasarruflarında rahman ismi
ni öne çıkarır ve yaratma hadisesini ibda', 
halk, tedbir olmak üzere birkaç aşamada 
ele alır. İbda' mevcudatın ilk defa yokluk
tan varlığa çıkarılması, halk bir varlığın baş
ka bir nesneden yaratılması (ilk insanın top
raktan yaratı l ması gibi) , tedbir ise yaratılan 
varlıkların bir masiahat ve hikmete göre 
düzen içinde işleyişlerinin sağlanmasıdır. 
Ayrıca kabz, bast, ihale ve ilhamla mah
lukat üzerinde bir çeşit ilahi rehberlik ve 
yönlendirmeden söz edilebilir. Kabz yara
tıkları zarar ve tehlikelere karşı korurken 
bast yollarını açacak kolaylıklar sağlar; iha
le, içinde bulunulan konum ve şartları de
ğiştirir, ilham da doğruya yönlendirmek 
için bazı bilgi ve işaretler verir (Hüccetul
lahi'l-baliga, ı. 47-50) 
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Allah 'ın hidayet ve rehberliğini insanla
ra ulaştırmakla görevlendirilen peygam
berler başkalarının vakıf olamayacağı de
rin meselelere nüfuz edebilecek kapasite
ye sahip olup Allah tarafından korunmuş

tur. Her dönemde toplumlar kendilerine 
önderlik edecek günahsız insanların reh
berliğine ihtiyaç duymuştur. Peygamber
ler fıtratın dört temel özelliğini oluşturan 
iç temizliği, Allah'a bağlılık, hoşgörü ve 
adalet ilkelerini yerleştirmek ve bunların 
önündeki engelieti kaldırmak için çalışır. 
Böylece insanların maddi güçlerini ıslah 
ederek meleki yönlerinin gelişmesine yar
dımcı olurlar. Dinin temel prensiplerinde 
ve genel hükümlerde peygamberler müt
tefiktir, aralarındaki farklılıklar sadece şe
kil bakımındandır. Nebllerin ismet sıfatı 
taşıması dinin korunması açısından zorun
lu olup henüz bu görevi üstlenmedikleri 
dönemi de kapsamaktadır (a.g.e., 1, 159-
165, 243-256; Il , 135- 136, 558). Şah Veliy
yullah'a göre peygamberliğin tasdik edil
mesi için mucize şart değildir; mucizenin 
yanı sıra kesin akli delil . ilahi kitap veya 
ortaya konulan farklı hayat tarzı da delil 
sayılabilir. Nitekim Hz. Muhammed'in en 
büyük mucizesi Kur'an- ı Kerim ve insan
ların mutluluğunu sağlayan dini hüküm
lerdir (a.g .e. , I. 37; el-ljayrü 'l-keşir, s. 83 ). 
Mucizelerin her zaman olağan üstü özel
likler taşıması gerekmez. Onların bir kıs

mının adetullah çerçevesinde cereyan et
mesine rağmen sebepleri bilinmeyebilir ve 
nadiren meydana geldikleri için insanlar 
tarafından mucize şeklinde algılanır (Ta'wil 
al-ahadith, s. 91) . 

Şah Veliyyullah sahabe, tabiln ve on iki 
imama büyük saygı gösterir, ancak pey
gamberler dışında kimsenin hatadan ko
runmadığını söyler, buna bağlı olarak Şla'

nın masum imam teorisini reddeder. On 
iki imam birer kutub sayılmakla birlikte 
vahye mazhar olmamıştır. imamların vah
ye benzer bir bilgiye sahip olabileceklerini 
iddia etmek nübüwetin Hz. Muhammed'
le sona ermiş olması ilkesine ters düşer. 
Ayrıca Şii alimlerinin Ehl-i beyt'in soyun
dan gelenlere övgüde bulundukları halde 
büyük sahabileri itharn etmeleri batı! bir 
anlayıştır (et-Tefhimatü'l-ilahiyye, ll , 294-
295, 301) . Bununla birlikte Şah Veliyyullah 
yaşadığı dönemde kendi bölgesinde çok
ça bulunan Şiller' i tekfir etmeyi reddeder. 
Hatta Şla'yı küfürle suçlamadığı için bazı
ları tarafından kendisi Şiilik'le itharn edil
miştir (Muztar, s. ı 16). Fakat Şah Veliy
yullah'ın bir yandan Şla'nın imarnet görü
şünü tenkit ederken aynı zamanda neb'i
lerden sonra hakikate mazhar kılınan. ka-
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mil, hakim, veli gibi unvaniara sahip bazı 
ruhani şahsiyetlerden söz etmesi tezat 
oluşturmaktadır (lfüccetullahi'l-baliga, I, 
248-249; Baljon, Religion and Thought, s. 
ı 16- ı 28). 

insanın ölümden sonra hayatiyetini sür
dürmesini sağlayan ruh "neseme" denilen 
ve canlılığı sağlayan bir unsur taşır. Ölüm 
anında bedenden ayrılan neseme kabir ha
yatı boyunca varlığını sürdürür. Ruhlar ise 
"hazlretü'l-kuds"te toplanarak külri bir şah
siyete katılır. Kişinin dünyadaki davranışla
rı doğrultusunda berzah alemiyle bağlan
tılı olan ferdi ruhaniyeti kabirde acı veya 
mutluluk hisseder. Dünya hayatının bir 
uzantısı olan kabir aleminde insanlar ken
di nefisleri hakkındaki hükümleri ferdi ola
rak müşahede ederken haşirdeki dirilme 
sırasında toplu halde verilen hükme mu
hatap kalacaklardır. Ahiret hayatında in
sanların dünyada yaptıkları kötülüklere 
misliyle karşılık verilir; iyiliklerin kat kat 
ödüllendirilmesi ise güzel davranışların o 
hayattaki nurani ortamı bereketlendirme
siyle ilgilidir (lfüccetullahi 'l-baliga, I, ı 06-
I I 8; et-Tefhimatü'l-ilahiyye, I, 200, 223-
224, 296). öte yandan fizik alemin sona 
erme sürecini bilmenin imkansızlığını vur
gulayan Şah Veliyyullah 'ın bir eserinde sö
zünü ettiği kıyamet anlamındaki büyük 
hadisenin ( ed-dahiyetü'l-kübra) kendi dö
neminden itibaren üç veya dört yüzyıl için
de vuku bulacağını söylemesi (et-Tefhima
tü 'l-ilahiyye, ı. 2I 9, 307) nasların zahiriyle 
uyuşmamaktadır. 

Gençliğinde kendisine hırka giydirilen ve 
babası tarafından irşad icazeti verilen Şah 
Veliyyullah tasawuf geleneğini benimse
yip özümsemiş, düşüncesinde temel öğe
lerden biri olarak bu geleneğe yer vermiş
tir. Babası vasıtasıyla Nakşibendi tarikatı
na intisap etmekle birlikte Kadirllik, Çiştl
lik ve Sühreverdllik'le de ilgilenmiş, Medi
ne'deki hacası ve mürşidi Ebu Tahir el
Kürdl'den hilafet almıştır. Tarikatlar ara
sında uzlaştırma faaliyetlerinin yanı sıra 
tasawuf düşüncesinin tartışmalara yol 
açan iki önemli teorisini, Muhyiddin ibnü'l
Arabl'nin vahdet-i vücudu ile imam-ı Rab
banl'nin vahdet-i şühudunu birleştirme yö
nünde çaba sarfetmiş ve bu konuda bir 
risale yazmıştır. Allah'ı mutlak ve külll var
lık kabul eden ibnü'l-Arabl diğer bütün 
mevcudatı mutlak varlığın tezahürleri şek
linde görür. Bu sebeple antotojik olarak sa
dece o tek varlığın mevcudiyetini öne çıka
rır ve O'nu görünürdeki farklılıkların yega
ne kaynağı sayar. Görünürdeki nesneler 
kendi başlarına varlıkları bulunmadığı için 
aynada görünen suretler gibidir (FuşQşü 'l-

/:ıikem, s. 54-55 , 6I-62, 101 - 105). Dolayı
sıyla ibnü'I-Arabl'nin varlık düşüncesinde 
şehadet aleminde olup bitenler -Platonik 
düşünceyi çağrıştıracak biçimde- asıllarına 

ait gölgelerden ibarettir. imam-ı Rabbanl 
ise bu görüşü eleştirerek gölgenin asıl var
lıkla özdeşleştirilemeyeceğini ve yaratan
la yaratılan arasında bütünlük kurulama
yacağını söyler. Ona göre sadece şehadet 
alemindeki bir uyum ve birlikten yani an
tolojik bir monizm yerine fenomenolojik 
monizmden söz edilebilir. Zira görünen 
alem ilahi varlığın bir uzantısı değil O'nun 
yokluk (adem) üzerine yansıyan tecellileri
nin sonucudur. Yokluktan geldiği için bu 
alemin ilahi varlığa benzer bir gerçekliği 
yoktur (MektO.bat, Il, 3-7) . Şah Veliyyullah, 
müslüman toplumlardaki ihtilafları en aza 
indirmek amacıyla bu iki şahsiyetin f ikirle
rini uzlaştırmaya çalışmış, iki teori arasın

da ciddi bir farklılığın bulunmadığını, ben
zer görüşlerin farklı ifadelerle dile getirildi
ğini iddia etmiştir. Görünür alemdeki te
zahürleri hem realite hem temsil açısın
dan ele almanın mümkün olduğunu be
lirtmiş ve bunu bal mumu örneğiyle açık
lamaya çalışmıştır. Bal mumundan yapı

lan şekiller farklı görünümlere sahip olsa 
da asılları bal mumudur. Şah Veliyyullah 
ayrıca , doğrudan tezahürle yokluk üzerine 
tecelli etme arasında büyük bir farkın bu
lunmadığını belirtmiştir (Siddiqi , ll, ı 569-
1572; Ansari , XY..Y:V/2 [1 988 1. s. 201-202). 
Şah Veliyyullah , bu açıklamalarla ibnü'l
Arabl'nin içkin u!Cıhiyyet anlayışını yumu
şatarak imam-ı Rabbanl'nin aşkınlık teori
sine yaklaştırmaya gayret etmişse de ara
larındaki farkı göz ardı etmiş ve meseleyi 
belirsiz hale getirmiştir. öte yandan şeha
det ve gayb alemleri arasında "alem-i mi
sal" adını verdiği ruhani bir alanın bulun
duğunu kabul etmiş, Allah 'ın vücut bul
masını murat ettiği nesne ve olayların mi
sal aleminde karşılık bulduktan sonra çe
şitli formlara dönüşerek görünür aleme 
yansıdığını belirtmiştir. Burada somut du
rumlarıyla idrak edilen eşya ve hadiseler 
misal alemindeki karşılıklarıyla uyum için
de olur. Şah Veliyyullah bunu rüyada gö
rülüp sonra gerçekleşen olayların uykuda
ki soyut görünümlerine benzetir. Normal 
insanlara görünen bu temsiller peygam
ber ve velllere daha belirgin halde zuhur 
eder. Misal aleminin varlığını ise kabirde 
veya kıyamet gününde arnelierin çeşitli 
suretierde görüneceği veya cansız varlık
ların dile geleceği yolunda rivayet edilen 
hadisiere dayandırır. Ayrıca bu rivayetler
de 'geçen tasvirleri temsil şeklinde algıla
yıp başka manalara yoranların hakikat ehli 



olamayacağını söyler ( Jfüccetullahi 'L-bfıli

ga, ı . 51-54, 198- 199). Ona göre Allah 'ın 

isim ve sıfatlarının maddi alemde çokluk 
şeklinde tezahürü de (vahdetten kesrete ge
ç iş süreci) misal alemindeki ara oluşumlar 
ve irtibatlar sayesinde gerçekleşir. Bu aşa
mada manalar temessül ederken çoğal
malar da meydana gelir (a.g. e., I, 292) . Bü
yük ölçüde ibnü'l-Arabl'nin a'yan-ı sabite 
teorisinin izlerini taşıyan alem-i misal gö
rüşü . Şah Veliyyullah'ın tasavvuf felsefe
sine bağlılığının bir sonucu olarak dini dü
şüncesinde belirleyici rol oynamıştır. An
cak onun bu düşünceyi farklı maksatlar 
taşıyan hadislerle ilişkilendirip naslara da
yandırmaya çalışması bazı anlam zorlama
larına yol açmıştır. Bununla birlikte Şah 
Veliyyullah sufiliği sosyal hayattan tama
men el çekme şeklinde yorumlayanlara kar
şı çıkmış. birtakım farklı dini uygulamala
ra kalkışan sahte sufileri sert bir dille eleş
tirmiştir. Nitekim mezarlara tazirnde bu
lunmanın ve ölülerden yardım dilernenin 
büyük günah işlernekten veya müşriklerin 
Lat ve Uzza'ya yalvarmalarından farklı bir 
şey olmadığını söylemiştir. Şah Veliyyul
lah kanaatin Allah'ın verdiği nimetlerden 
feragat etmekten ibaret olmadığını belirt
miş, çalışmanın , kazanmanın ve topluma 
hizmet etmenin gerekliliği üzerinde dur
muş, aktif bir dini hayatın önemine vur
gu yapmıştır. insanların dini öğrenmeleri
ne yardımcı olmayan şeyhlere ve onların 
keramet iddialarına karşı halkı uyarmış , 

gerçek manevi rehberliği onaylamakla bir
likte herkesin dini sorumluluğunu önce
likle kendi inisiyatifinde tutmasının öne
mini vurgulamıştır (et-Tefhfmatü '1-ilahiy
ye, I, 152-15 8; ll , 49, 202, 289-291 ). 

B) Toplum ve Siyaset. Cenab-ı Hak, in
san türüne sosyal hayatta mükemmele 
ulaşmaya çalışırken nasıl bir yol izleyeceği 
konusunda yaratılıştan bazı nitelikler lut
fetmiştir. Nitekim insan herhangi bir se
bep olmaksızın faydalı davranışlarda bu
lunma özelliğine sahiptir. Dolayısıyla sos
yal düzenlemeler yapmaya, ahlakını geliş
tirmeye ve kendini olgunlaştırmaya yöne
lebilir. Ayrıca bunu estetik ölçüler içinde 
yerine getirmeye özen gösterir ve bundan 
haz duyar. Bunun ötesinde insanlar ken
dilerine sunulan iı;nkanlardan daha iyi ya
rarlanabilmeleri için yenilikleri keşfetme 
kabiliyetiyle donatılmıştır. Ancak bu özel
liklerin pratiğe aktarılmasında bütün top
lumlar aynı düzeyde değildir. Bedevi ve 
medeni topluluklar ihtiyaçlarını farklı şe
killerde karşılar, seviyeleri yükseldikçe ihti
yaçları da artar ve bunların karşılanması 
için çeşitli yönetim modelleri ortaya çıkar. 

Nitekim tarihte insanlar asgari düzeyde 
sosyal davranışlar gösteren ilk topluluk
lardan şehir devletlerine, oradan belli bir 
düzen kurmak için güç kullanan monar
şik yapılanmaya ve nihayet halifeliğin ha
kim olduğu adil topluma doğru yükselmiş
tir ( lfüccetullahi'l-bfıliga, ı. ı I 9- ı 23 ). Şah 
Veliyyullah'ın "irtifak" adını verdiği bu teo
risinde ibn Haldun'dan etkilenmiş olması 
muhtemeldir. Yine onun Hulefa-yı Raşidln 
döneminden sonra müslümanlar arasın
da yerleşen saltanat yönetimlerini geriye 
dönüş diye algıladığı anlaşılmaktadır. Bir 
medrese alimi olmasına rağmen sosyolo
jik tahliller yapması , fıkhl hükümleri sos
yal hayatın barış ve huzur ilkesine dayan
dırması onu çağdaşlarına oranla daha il
gi çekici bir konuma getirmiştir ( krş . Ab
bat , Lll [1 962[ , s. 122) . Şah Veliyyullah'a 
göre hükümdarlar arasında çıkan sorun
lar üst otor iteyi temsil eden ve halka gü
ven veren bir halifenin varlığını zorunlu kı
lar. Halife herkesin menfaatini gözeten, 
halkın sevgisini kazanan, kararlarında isa
bet bulunan. mevcut şartları gözetmede 
gerçekçi davranan bir yöneticidir. Ayrıca 
hilafetin zahiri ve batıni olmak üzere iki 
boyutu vardır. Zahiri hilafet, toplumun 
korunması ve ihtiyaçlarının giderilmesini 
sağlarken diğeri ilmi ve ahlaki rehberliği 
yerine getirir, bu ikincisinde alimler de rol 
oynar (Jfüccetullahi 'l-btiliga, I, 145-147; et
Tefh fmatü !l-ilahiyye, ı . 8-9) . Şah Veliyyul
lah bazı hadis rivayetlerine dayanarak ha
lifenin Kureyş'ten olması gerektiğini kabul 
eder ve halifeye karşı isyan et menin meş
ruiyetiniyalnızca küfür şartına bağlar (Jfüc
cetullahi'L-bfıliga, II , 396-399) . 

Kendi dönemindeki siyasi meselelerle ya
kından ilgilenen Şah Veliyyullah, Babürlü 
hükümdarına , yönetici ve ileri gelenlerine 
gönderdiği mektuplarda ekonomik, idari 
ve sosyal reformlar yapmalarını ve ülkeyi 
muhtemel saldırılara karşı güçlendirme
lerini istemiştir. Onun önemli bir siyasi gi
rişimi de Afgan hükümdarıyla temasa geç
mesidir. Hindu gruplarının yayılmacı faali
yetlerini önlemesi ve müslümanların gü
venliğini sağlaması için Ahmed Şah Dür
rani'ye mektup yollayarak onu Delhi böl
gesine sefer yapmaya çağırmış , Hindistan'
daki Babürlü yöneticilerinin kendi arala
rında bölünüp cihad yapmaktan kaçındık
larını , dolayısıyla islam topraklarının kay
bedilmesi tehlikesiyle karşı karşıya gelin
diğini bildirerek harekete geçmesini iste
miştir. Şah Veliyyullah 'ın kısa dönemdeki 
amacı müslümanların dağılmaya maruz 
kalmalarını önlemek. uzun vadede ise on
ların Hint alt kıtasında yeniden güçlü bir 
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konum elde etmelerini sağlamaktı. Ahmed 
Şah, Ruhile bölgesi lideri Nedbüddevle ile 
birlik olarak 1760'ta Hindistan'a girmiş ve 
Şah Veliyyullah 'ın vefatından kısa bir süre 
önce Hindular'la yaptığı savaşı kazanmıştır 
(Muztar, s. 140-163; Ghazi, s. 95-109, 126-
131) Bununla birlikte Şah Veliyyullah'ın 
sadece Delhi yöresinin sorunlarıyla ilgilen
mesi ve ülkenin diğer yerleri hakkında fa
aliyette bulunmaması eleştiri konusu ya
pılmıştır. Mesela 175Tde ingilizler'in Ben
gal'i işgal etmesi ve Hindistan'ı sömürge
Ieştirmenin ilk adımını atması konusunda 
sessiz kalması şaşırtıcı bulunmuştur. Bazı 

tarihçiler, bunu mevcut şartlar içindeki ön
celikler durumuyla açıklayarak Hindu ha
kimiyetinin o sırada daha acil bir tehdit 
oluşturduğunu ileri sürmüştür (Ghazi, s. 
123- 124; ai-Faruque, LXIII/3 [ 1989[. s. 35-
36). 

C) Eğitim ve Islahat. Eğitimde esas he
defin fıtratı korumak olduğunu söyleyen 
Şah Veliyyullah insanların tecrübeyle ka
zandığı örf, adet ve kültürlerine fazlaca 
müdahale edilmesini yanlış bulur. Peygam
berlerin geliş amacı da toplumlarının ma
kul şekilde devam eden yaşama biçimleri
ni bozan ve kültürlerine karışmış olan yan
lışlıkları düzeltmektir. Nitekim peygam
berler kendi toplumlarını örnek alınacak 
biçimde eğitmişler. onları diğer topluluk
ların doğru prensiplerine uyum göstere
cek şekilde yetişti rm eye çalışmışlardır. Do
layısıyla eğitimeinin işi bozmak ve değiş
tirmek değil denetlemektir. Zaman ve me
kanın değişmesiyle şeriatın değişmesi il
kesinin amacı da örf ve adetlere ahkam 
içinde yer temin etmek ve onları içselleş

tirmektir ( Jfüccetullahi 'L-bfıliga, I, 265-266, 
304-305; et-Te{h fmatü'L-ilahiyye, II , 20). 
Muhammed ikbal, sosyal değişim mese
lesi bağlamında Şah Veliyyullah'ın bu tes
bitlerinin çok aydınlatıcı ve yeni tartışma

lara ışık tutucu olduğunu vurgular (The 
Reconstruction, s. 136) . 

Sadece medreselerde ders okutmakla 
yetinen alimleri örnek almayan Şah Veliy
yullah içinde yaşadığı toplumu sorgulayan, 
meseleleri teşhis etmeye çalışan ve so
runların çözülmesi için çareler arayan bir 
tavır benimsemiştir. Dönemindeki müslü
man Hint toplumunu tasvir ederken belli 
kesimler arasında sefahatin artık bir ha
yat standardı haline geldiğini , bunun ge
rektirdiği harcamaları karşılamak üzere in
sanlara ağır vergilerin yüklendiğini. duru
mun böyle devam etmesi halinde din ve 
ilimle meşgul olacak kimselerin kalmaya
cağını, mutlu azınlığın beklentilerini yeri
ne getirmek için kitlelerin sürekli çalışmak 
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zorunda kalacağını belirtir. Bu durum halk 
tabakasında özentiye yol açmasının yanı 
sıra zenginlere yaranınaya çalışan şair, sa
natçı ve derviş görünümlü dalkavukların 
çoğalmasına sebep olmaktadır. Bu ise geç
mişte Bizans ve Sasan! hanedanlarının ta
rihten silinmelerine yol açan duruma ben
zemektedir (f:!üccetullahi'l-baliga, I, 305-
307). Şah Veliyyullah'ın ıslah düşüncesi çer
çevesinde müslüman toplumun dinamikle
rine zarar veren, ümmetin kendisini tem
sil kabiliyetine ve yenilemesine engel olan 
iki temel problemin üzerine gitmeyi amaç 
edindiğini söylemek mümkündür. Bunla
rın birincisi hilafetin saltanata dönüşme
si, diğeri taklidin yaygınlaşmasıdır. Bu açı
dan Şah Veliyyullah şeyhleri ve ulemayı eleş
tirmekten kaçınmamış, toplumun her ke
simine hitap ederek onlara sorumlulukla
rını hatırlatmıştır. Yeni neslin daha sağlam 
bir ilim anlayışı kazanabilmesi için iyi ye
tişmesine vurgu yapmış, Farsça kaleme 
aldığı vasiyetnamesinde Arapça'nın öğre
nilmesi, tefsirlere başvurmadan Kur'an'ın 
anlaşılması ve ardından diğer ilimiere ge
çilmesi gibi tavsiyelerde bulunmuştur (et
Tefhlmfi.tü'l-ilfıhiyye, l , 282-288; ll, 495-496). 

D) Tesiri. Şah Veliyyullah henüz hayat
ta iken çevresinde etkili olmuş, ölümün
den sonra, hocalık yaptığı Delhi'deki Ra
hlmiye Medresesi mensupları tarafından 
görüşlerine sahip çıkılmış, önce Hindistan 
müslümanları arasında, ardından bütün 
İslam aleminde şöhreti yayılmıştır. Başta 
Şah Abdülaz!z olmak üzere oğulları, Mur
taza ez-Zeb!dl. Senaullah Pan!pet! gibi ta
Iebeleri ve Ubeydullah es-Sin d! gibi takip
çileri onun düşünce ve ideallerinin yayıl

masına katkıda bulunmuştur. Şah Veliy
yullah hareketiyle özdeşleşen Rah!miye 
Medresesi 1857'deki İngiliz işgali sırasın
da yıkı lmışsa da, yakın zamanlarda Hay
darabad'da onun eserlerinin neşri yanın

da görüşlerinin tanttılması için yayınlar ve 
çeşitli etkinlikler yapan bir Şah Veliyyullah 
Akademisi kurulmuştur. Ölümünden son
ra Şah Veliyyullah'ın görüşlerini esas alan, 
birbirinden farkl ı çeşitli gruplar ortaya çık
mıştır. Hanefi mezhebiyle hadis ilmini kay
naştırmaya çalışan Muhammed Kasım Na
nevtevl öncülüğündeki DiyCıbend ekolü, 
onun muhaddis yönüne vurgu yapan to
runu Şah İsmail eş-Şehld'in kurduğu ve 
Seyyid Nezir Hüseyin'in devam ettirdiği 
Ehl-i hadis ekolü ile akılcılığını esas alan 
Seyyid Ahmed Han'ın önderliğindeki mo
dernist Aligarh ekolü bunların başında yer 
alır. Hatta kendisine yakınlık duymayan ge
lenekçi Berelviler grubundan bazıları onun 
sCıfi meşrebinden etkilenmiştir. Ancak bun-
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ların hiçbiri Şah Veliyyullah'ı aynen takip 
etmemiş , sadece görüşlerinden kendileri
ne uyan tarafları sahiplenmiştir. Onun de
ğişik kesimler üzerindeki bu etkileri, Cema
ledd!n-i Efgan! ve Muhammed Abduh'un 
Mısır'da, Yeni Osmanlılar hareketinin Tür
kiye'de farklı çizgilere mensup gruplar üze
rindeki etkilerini andırmaktadır. XX. yüz
yılın başlarında Şibll Nu'manl, Ebü'l-Ke
lam Azad ve Muhammed İkbal gibi yeni
likçi ilim adamı ve düşünürler üzerinde 
Şah Veliyyullah'ın belirgin bir etkisinden 
söz etmek mümkündür. Nitekim Şibli, akıl
cı yaklaşımların zayıftadığı son dönemde 
Şah Veliyyullah 'ın İslam düşüncesine bir 
canlılık getirerek Gazzall, Fahreddin er
Razi ve İbn Rüşd'ün başarılarını bile geri
de bırakan bir süreç başiattığını ifade eder 
( Tan(].-i 'ilm-i Kelam, s. 85). Modern dönem
de müslümanlara geçmişleriyle bağlarını 
koparınadan düşünce sistemlerini gözden 
geçirme sorumluluğu yükleyen İkbal de 
bu yeni ruhu kendinde hisseden ilk müs
lüman şahsiyetin Şah Veliyyullah olduğu

nu belirtir ve onu son büyük kelamcı ola
rak anar (The Reconstruction, s. 78, 97) . 

Bu tür övgülerin yanında Şah Veliyyul
lah'a bazı eleştiriler de yöneltilmiştir. Bun
ların arasında M. Zahid Kevserl'nin farklı 
idihadları dolayısıyla onu sert biçimde eleş
tirmesini zikretmek mümkündür. Şah Ve
liyyullah'ın büyük bir alim olduğunu, ha
dis ilminin güçlenmesinde hizmetlerinin 
bulunduğunu söyleyen Kevser! bununla 
birlikte görüşlerinde bulanıklık görüldü
ğünü, müctehidlere cüretle karşı çıktığını, 
eserlerinde ilim ehlinin bile zor anlayacağı 
ağır ibarelerin bulunduğunu , Hanefi mez
hebinden uzaktaştığını ve torununun son
radan mezhepsizliği tercih ettiğini ileri 
sürer (f:!üsnü't-tekaçll, s. ı 16-118). Kevse
rl'nin daha ziyade üslupla ilgili eleştirileri

ni bu tür bir suçlamaya dönüştürmesinin 
ne kadar uygun olduğu tartışılabilir. Diğer 
eleştirileri ise ilme büyük katkılar yapan 
bir kişi için üzerinde durulacak hususlar 
değildir. Öyle görünüyor ki Kevserl'nin Şah 
Veliyyullah'a asıl kızgınlığı onun Hanefi ol
mayan EbCı Tahir'den etkilenmesi, kendi 
ifadesiyle fıkıh ve tasavvufta onun mezhe
bine kaymasıdır. Kevserl'ye göre her ne ka
dar Şah Veliyyullah bir eserinde (Füyuzü'l
f:!aremeyn) Hanefi mezhebine dönüşüne 
işaret etmişse de el-İnşô.f, 'İ]f.dü'l-cfd ve 
Ijüccetullö.hi'l-bô.liga gibi eserlerinde Ha
nefi mezhebini "kazma kürekle yıktığı için" 
affedilemez. Halbuki Şah Veliyyullah'ın mez
hep içinde tercihler yaptığı bilinmektedir. 
Ayrıca Kevser!'nin ifadeleri göz önüne alın
dığında onun Şah Veliyyullah ' ı kendi eser-

lerinden incelemediği, daha çok Keşm!rl'
nin eleştirel yönü ağır basan Feyzü'l-bô.
ri adlı kitabından etkilendiği anlaşılır (krş. 
Mezhep/erin Doğuşu, s. 29-39). 

Şah Veliyyullah'ın asıl sorgulanması ge
reken yönü müteahhir!n döneminde fel
sefi bir renge bürünen tasawufi düşünce 
teorileriyle naslar arasında bir özdeşleş
tirmeye gitmesidir. Ancak bu da onun hem 
aile hem ilmi çevre itibariyle yoğun bir ta
savvufi ortam içinde bulunması ve çok kül
türlü Hint coğrafyasında yetişmesiyle bağ
lantılıdır. Hint düşüncesi tarih boyunca fark
lı ekaller arasında eklektizmin gerçekleşti
ği , birbirine zıt fikirlerden sentezlerin ya
pıldığı bir çeşitliliğe sahip olmuştur. Nite
kim Şah Veliyyullah'tan hemen önce Ek
ber Şah döneminde İslam'ın yerli inanç
larla bir araya getirilip ortak bir dine dö
nüştürülmesi arayışı içine girilmiş, bazı 
alimierin sert tenkitleri neticesinde bu te
şebbüs sonuçsuz kalmıştı. Ayrıca İbnü'l
Arabl'nin görüşleriyle Hint öğretisi Upa
nişadlar arasında benzerlikterin kurulma
sı onun eserlerine rağbetin artmasına ve 
yeni yorumlara tabi tutulmasına yol aç
mıştı. öte yandan batıni ve gnostik dü
şüncelere açık yorumların yaygınlaşması

na karşı tepkiler VIII. (XIV.) yüzyılın ikinci 
yarısından itibaren Sultan Muhammed b. 
Tuğluk'un desteğiyle bir kısım Hint ulema
sı arasında İbn Teymiyye düşüncesinin tu
tunmasına sebep olmuştur. İki görüş ara
sındaki çatışma ve mücadeleler uzun yıl
lar etkisini sürdürürken denge arayışları da 
gündemden düşmemiştir (bk HİNDİSTAN 
[Din]) Şah Veliyyullah, böyle bir geçmişe 
dayanan dini hareketlerin hüküm sürdü
ğü bir dönemin siyasal açıdan istikrarsız 
ortamında yetişmiştir. Uzlaştırma ve sen
tez hareketinin etkileri onun eserlerinde 
açık biçimde görülmektedir. Bu da kısmen 
mezhep kalıpları yüzünden artan din! ay
rılıklara esneklik getirme isteğinden, kıs
men de Hint kültür ortamının zenginliğin
den ve sCıfiliğin yoruma açık yapısından 
kaynaklanmıştır. Şah Veliyyullah'ın bir yan
dan Kur'an ve Sünnet akılcılığına yaptığı 
vurguya, bid'atlara karşı duruşuna, diğer 
yandan vahdet-i vücCıd ve alem-i misal 
gibi görüşlere olan bağlılığına bakıldığın
da onun uzlaşmaz gibi görünen İbn Tey
miyye ile İbnü'l-Arab! düşünceleri arasın
da sentez yapmaya çalıştığını söylemek 
mümkündür. Islahatçı yönü, eserlerinin 
muhtevası ve sık sık yaptığı alıntılar Gaz
zal!'den etkilenmesinin göstergeleridir. İs
lam düşünce tarihine katkısı, onun klasik 
ilim geleneğine bağlılığını sürdürürken mo
dern öncesi bir dönemde disiplinler arası 



ilişkiler, temel kaynaklar ve ictihad gibi alan
larda yenilikçi tavırlar sergilemesidir. 
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i M. SAiT ÖZERYARLI 

ŞAH~ı ZiNDE 
( ~.N j ~L!ı ) 

Özbekistan' ın 
Semerkant şehrinde 

Kusem b_ Abbas'ın türbesi etrafında 
L zamanla oluşan yapılar topluluğu. _j 

Şehrin kuzeyinde EMısiyab tepesi diye 
bilinen yükseltinin güney yamaçları ma
halli çevrede kutsal bir mevki olarak ka
bul edilmiş. bu alanın önemi bölgede İsla-

ŞAH-ı ZiNDE 

miyet'in yayıldığı tarihlerden başlayıp yüz
yıllarca sürmüştür. Bunun sebebi, Hz. Pey
gamber'in amcasının oğlu Kusem b. Ab
bas'ın islam dinini yaymak üzere bölgeye 
gelerek burada şehid olmasıdır. Kusem b. 
Abbas için yapılan kabir zamanla önemli 
bir ziyaretgah olmuş, etrafında türbeler 
ve mezarlık başta olmak üzere birçok ya
pı inşa edilmiştir. Kusem b. Abbas'ın kab
ri "Şah-ı Zinde" (yaşayan sultan) diye anılmış 
ve bu adiandırma bütün alanı tanımlar ha
le gelmiştir. Yapılar topluluğu kaynaklar
da Mecmüa-i (GGristan-ı 1 Kabristan-ı 1 Aram
gah-ı) Şah-ı Zinde (Şah-ı Zend) şeklinde geç
mektedir. 

1220' de Cengiz Han kumandasındaki 
Moğollar tarafından tahrip edilen eski Se
merkant şehriyle birlikte mezarlık ve me
zarlıktaki türbelerin temellerine kadar yı
kıldığı anlaşılmaktadır. Moğol tahribatın

dan kısmen kurtulmuş olan Kusem b. Ab
bas Türbesi ve Mescidi 133S'te yeniden ih
ya edilmiş. daha sonraki yıllarda tadil ve 
tamirler sürmüştür. 1360'1ı yıllardan itiba
ren mezarlık alanı olarak tercih edilen ve 
kutsal alan özelliğini kazanan bölge önem
li bir imar faaliyetine sahne olmaya baş
lamıştır. )01. yüzyıl boyunca devam eden 
bu faaliyet Timur ve Uluğ Bey devirlerinde 
doruğa ulaşmasına rağmen XIX. yüzyılda 
yapılan tamir, tadil ve ilavelerle sürmüş
tür. Alanda XX. yüzyılda çeşitli tarihlerde 
önemli arkeolajik çalışmalar yapılmış. bu 
arada restorasyon faaliyetleri hız kazan
mıştır. Bütün bu çalışmalara rağmen he
nüz tam olarak anlaşılamamış kalıntılar 
mevcuttur. 

Bugün alana güney tarafında Uluğ Bey'in 
yaptırdığı abidevi taçkapıdan ( dervaze, 
ı 434) geçilerek girilmektedir. Girişin yan
larında bulunan binalar günümüzde mü
ze şeklinde kullanılmakta olup esasında 
mescid, dergah ve medrese gibi bölüm
lerden meydana gelmiştir. Doğu tarafın
daki Devlet Kuşbek Medresesi 1813 ta
rihli bir bina iken batıdaki bölümler Uluğ 
Bey devrinden kalmadır. Uluğ Bey'in, oğ
lu Abdullah adına inşa ettirdiği bu kısım 
mescid ve değişik bölümlerden oluşan bir 
dergahtır ve abidevi taçkapıyla aynı za
manda 1435-1436' da yapılmıştır. Abidevi 
taçkapıdan sonra yer alan binalar dar ve 
uzun bir sokak etrafında üç kısım halinde 
teşekkül etmiştir. Arazinin eğimine göre 
şekillenen sokak önce merdivenlerle varı
lan bir çardak teşkil eden ikinci taçkapı
ya, daha sonra en yukarı kısımda bulunan 
üçüncü taçkapıya varacak biçimde yapı
ların eksenini oluşturmakta ve en üst kı-
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