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ÖZET  

 

YÜKSEK LİSANS  TEZİ  

XIX. YÜZYIL ÂŞIK ŞİİRİNDE TASAVVUF  

Osman Nuri KARADAYI 

Danışman : Doç. Dr. Cengiz GÜNDOĞDU  

2009-Sayfa: 204 

Jüri           : Doç. Dr. Cengiz GÜNDOĞDU  

  Doç. Dr. İsa ÇELİK  

               Doç. Dr. Dilaver DÜZGÜN 

      

 

Bu çalışmada XIX. yüzyılda Anadolu’da yaşamış âşıkların Türk Halk Edebiyatı ve âşık 

tarzı şiir geleneğindeki yerleri, hayatları, tarikatlarla ilgileri ve şiirlerinde işledikleri tasavvufî 

motifler incelenmiştir. Bu çerçevede öncelikle âşıkların beşerî aşktan ilahî aşka geçiş 

denemeleri, vahdet-i vücûd düşüncesini işleyişleri, âşık şiirinde sıkça yer alan ve kalbî 

fiillerden olan gönül, zühd, tevbe, tevekkül, sabır ve zikir gibi bazı tasavvufî kavramlara 

yaklaşımları ve onlara dair terennümleri tespit edilmiştir. 

Anahtar Kelimeler: Âşık edebiyatı, tasavvuf, ilahi aşk, zühd, gönül,  
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ABSTRACT 

 

  MASTER THESIS 

XIX. CENTURY IN THE ÂŞIK POETIC OF SUFISM  

Osman Nuri KARADAYI 

Süpervisor : Doç. Dr. Cengiz GÜNDOĞDU  

2009-PAGE: 204 

Jüri           : Assoc. Prof. Dr. Cengiz GÜNDOĞDU  

  Assoc. Prof. Dr. İsa ÇELİK 

              Assoc. Prof. Dr. Dilaver DÜZGÜN 

         

 
 

In this study it was analized the place of asik in the Türkish Folk Literature and the 

tradition of poetry in manner of “asiks” and their lives, relations with tarikat and main sufi 

ideas that their mentioned in their poets. In this context it was determined the experiment of 

“asik”s to passing from love of human into love of God and their thought of vahdet-i vücûd 

and their approachs for some sufi terms like as gönül, zühd, tevbe, tevekkül, sabır and zikir 

that these are offen exist in poetry of asik and they are acts of heart. 

Key Worbs: Âsik Literature, sufism, divine love,  zühd, gönül  

 

 

 

 

 



 V 

ÖNSÖZ 

 

Âşıklar bireysel kimliklerinin yanında toplumsal kimlikleriyle de öne çıkan kişilerdir. 

Çünkü bir bakıma onlar yaşadıkları toplumun aynası durumundadırlar. Toplumun acı, sevinç, 

korku, heyecanları âşıkların şiirleriyle daha renkli bir biçimde dile getirilir. Âşıklar hem 

yaşadıkları toplumu etkiler hem de yaşadıkları toplumdan etkilenirler. Bu nedenle bir yerde 

âşık, bireyden öte toplum demektir.  

Tarih boyunca varlıklarını sürdüren âşıkların şiirlerinde faydalandıkları kaynaklardan 

biri de tasavvuftur. Tasavvuf bir doktrin olmakla kalmayıp aynı zamanda bir yol, yaşam 

biçimini de ifade ettiği için tarih boyunca dinî, ilmî ve kültürel dokuların işlenmesinde etkili 

olduğu gibi, edebî kaynaklar üzerinde de etkileyici bir unsur olmuştur.  

Kaynakları İslamiyetten öncesine dayansa da âşıklık geleneği Anadolu’da halkın yaşam 

biçimini şekillendiren tasavvuftan oldukça etkilenmiştir. Öyle ki âşıklar, rağbet görebilmek 

için genellikle kendilerini tasavvufî kavram ve temaları kullanmak zorunda hissetmişlerdir. 

Tarikat müntesibi olsun veya olmasın âşıkların hemen hemen hepsi şiirlerinde tasavvufî 

kavramları şıkça kullanmışlardır. Böylece onlar aşklarını, hüzün ve sevinçlerini dile getiren 

birer sözcü olmakla birlikte, eserlerini dinî ve tasavvufî motiflerle mezcederek halk arasında 

arif kişilikleriyle de öne çıkmışlardır.  

Bu çalışmamızda XIX. yüzyılda yaşamış âşıklarımızdan bazılarının şiirlerinde yer alan 

tasavvufî motifleri incelemeye çalışacağız. Bir “Giriş” ve “İki Bölüm”’den oluşan 

çalışmamızın “Giriş” bölümünde âşık şiirinin de içinde yer aldığı Türk Halk Edebiyatı ve 

bunun alt bölümleri olan Âşık Edebiyatı ve Dinî-Tasavvufî Halk Edebiyatı’nı genel hatlarıyla 

inceledik. Yine XIX. yüzyıl âşık şiirinin genel durumundan, bu yüzyılda yaşayan âşıklardan, 

bade içme geleneğinden ve badeli âşıklardan bahsettik.  

Birinci Bölüm’de XIX. yüzyılda yaşayan âşıkların hayat hikâyelerine ve âşık 

kişiliklerine değindik, şiirlerinden ve hayat hikâyelerinden faydalanarak tarikat bağlantılarını, 

tasavvufî neş’elerini tespit etmeye çalıştık. İncelediğimiz âşıkların tarikata intisap edip 

etmediklerini belirleyip, intisap edenlerin şeyhleri hakkında tanıtıcı kısa bilgiler verdik. 

XIX. yüzyılda yaşayan pek çok âşık olmakla birlikte, biz bunlardan tasavvufî yönleri 

belirgin olan âşıklarımızı tespit edip onları incelemeye çalıştık. Böylece tespit ettiğimiz on üç 

âşıktan Âşık Seyrani, Âşık Şem’i ve Âşık Dertli gibi farklı yönleriyle öne çıkan âşıkların 

tarikat bağlantılarını irdelerken Melâmîlik, Mevlevîlik, Bektâşîlik ve Hurûfîlik tarikatlarını da 

ayrıca ele aldık.  
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İkinci Bölüm’de ise âşıkların şiirlerinde yer alan tasavvufî motifleri tespit edip bunları 

tasavvufi kaynaklarda geçen bilgilerle karşılaştırarak incelemeye çalıştık. Böylece âşıkların 

kullandıkları kavramların tasavvufî literatürdeki manalara uygunluklarını tespit etmeye 

çalıştık. Bunu yaparken niyet okumaktan kaçınarak şiirleri olduğu gibi almaya gayret ettik.  

Bu çalışmamızdaki amacımız âşıklarımızın birer mutasavvıf ya da birer sûfi olduklarını 

değil, tasavvuf ve tarikatların, âşık şiiri ve âşıklar üzerindeki etkisini ortaya koymaktır. 

Tasavvuf, âşık şiirinin önemli bir kaynağıdır. O yüzden âşık şiirlerini değerlendirirken onları 

şiirlerine hem renk hem de derinlik katan tasavvuftan bağımsız olarak ele almanın eksik 

kalacağı kanaatindeyiz. Bu nedenle âşıklarımızı sadece edebi açıdan değil tasavvufî açıdan da 

ele almanın yararlı olacağını düşünmekteyiz. Çünkü onların şiirlerinde ve kişiliklerinin 

oluşmasında tasavvuf önemli bir yere sahiptir.  

Çalışmamız sırasında yardımlarını esirgemeyen kıymetli hocam Doç. Dr. Cengiz 

GÜNDOĞDU’ya teşekkürü bir borç bilirim. Beni bu alana yönlendirdiği için kendisine 

müteşekkirim. Ayrıca çalışmamla yakından ilgilenen, fikir ve düşüncelerinden çokça istifade 

ettiğim hocam Doç. Dr. Dilaver DÜZGÜN’e ve yine yardımlarından dolayı Doç. Dr. İsa 

ÇELİK’e çok teşekkür ederim. 

Bu çalışmamız yıllarca yeterli ilgi ve alakayı göremeyen, bir kültür hazinesi olduğu 

halde yeterli derecede irdelenip araştırılmayan, tasavvufî yönleri ve tarikat bağlantıları da pek 

bilinmeyen âşıklarımızın tanınıp doğru bir şekilde anlaşılmalarına vesile olursa bundan 

memnuniyet duyarım. 
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1. GİRİŞ 

Toplumun her türlü duygu ve düşüncelerinin tercümânı olan âşıklar aynı zamanda 

tarihin birer canlı tanıkları gibidirler. Bu anlamda yaşadıkları topluma ayna tutan âşıklar 

şiirlerinde halkın sevinç ve kederlerini dile getirdikleri gibi dinî ve tasavvufî neş’elerine de 

yoğun bir şekilde yer vermişlerdir. XIX. yüzyılda Anadolu’nun çeşitli yörelerinde yaşamış 

olan âşıklarımız çoğu defa birer arif edasıyla dînî-ahlâkî temalarla şiirler terennüm 

etmişlerdir. 

Eserlerini incelediğimiz âşıklar yazdıkları şiirleriyle Türk Halk Edebiyatı içerisinde, bir 

çoğunun badeli âşık olması ve şiirlerini saz eşliğinde söylemesi hasebiyle de Âşık Edebiyatı 

içerisinde yer almaktadırlar. Aynı zamanda şiirlerinde dînî ve tasavvufî motiflere yoğunlukla 

yer verdikleri için Dinî Tasavvufî Halk Edebiyatı içerisinde değerlendirilmektedirler. Âşıkları 

doğru anlayabilmemiz için öncelikle onların Türk Halk Edebiyatı içerisindeki yerini tespit 

etmemiz gerekmektedir.  

 

1.1. Türk Halk Edebiyatı’na Genel Bir Bakış 

Milletlerin hayatında, tarih sahnesine çıkmalarından itibaren, “varlıklarını, 

bütünlüklerini ve farklılıklarını koruyan, ihtiyaçlarını her anlamda karşılayan ve süreklilik 

vasfı gösteren düzenler” gelenek olarak adlandırılır ve fonksiyonları ne olursa olsun bir 

milletin hayatında yer alan geleneklerin tümü, o milletin kültürünü meydana getirir1. Dünya 

coğrafyası üzerinde çok geniş alana yayılan Türkler, sık sık yurt değiştirerek pek çok dinîn ve 

kültürün tesiri altında kalmışlardır. Farklı medeniyet seviyelerinde ve her zaman hareket 

halinde yaşayan milletimizin edebiyâtını değerlendirmek çok zordur. Türk milletinin, tarihi 

içinde ilk günden bugüne daima tekâmül eden, fakat mahiyetini değiştirmeyen müşterek millî 

geleneğe bağlı bir edebiyâtı vardır. Bu edebiyât ve mahsulleri Tanzimattan sonra ‘Halk 

Edebiyâtı’ genel başlığı altında değerlendirilmeye başlanmıştır.2  

Halk edebiyâtı, başlangıçtan günümüze söyleyeni olan ya da olmayan, konuşma diliyle 

oluşturulmuş, halkın duygu, düşünce, duyuş ve evreni kavrayışını yansıtan sözlü ve yazılı 

kültür ürünlerinin tümünü içine alan bir edebiyât olup3 halk kültürünün ürünüdür. Halkın 

                                                
1 Dursun Yıldırım, “Sözlü Gelenek Kültürü”, Millî Folklor, C.1, S.1, Mart 1989, s.6. 
2 Umay Günay, Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ Motifi, Ankara 1986, Atatürk Kültür Dil ve Tarih Yüksek 
Kurumu AKM Yayını, S.16, s.1.  
3 Suat Batur, Türk Halk Edebiyâtı, İstanbul 1998, s.13. 
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duygu, düşünce ve inanışını yansıtır. Halk yaşamında “bireyci” eğilimler güçlenmediği için 

halk edebiyâtı da buna bağlı olarak genellikle kolektif, anonim nitelik taşır4.  

Her edebî gelenek, belli bir kültür birikimi, dünya görüşü ve inanç sistemi, yaşam 

biçiminin sanatçılar tarafından özümsenip kendilerine özel bakış açılarıyla yorumlanmasıyla 

özgün anlatımlara kavuşur. Ozan-baksı edebiyât geleneğinin değişen zaman, zemin, inanç 

sistemi, dünya görüşü ve yaşama etkisiyle şekillenmesiyle Anadolu’da halk edebiyâtı 

oluşmuştur5.  

Anadolu halk edebiyâtı, başlangıcı bilinmeyen, varlığını bugün de sürdüren sözlü 

edebiyât geleneği içinde oluşmuştur. Sözlü geleneğin temelinde şiir vardır. Şiir ölçülü ve 

kafiyeli örneklerinin dışında şiir özelliklerini kaybetmiş olan anlatı türlerinde kendinî 

hissettirir. Bu ürünlerin içinde topluma ait değerler ve ahlak anlayışı yatar. Halk şâiri din, 

gelenek, günlük yaşam gibi beslendiği kaynakların yönlendirmesiyle Allah’a, mutlak 

güzelliğe ulaşma çabasıyla ilahî aşkı tekke edebiyâtında yüceltir ya da günlük yaşamın 

güzelliklerini ve zevklerini över, acılarını dramatik dille vurgular, çarpıklıklarını yergiyle 

gözler önüne serer6. 

Halk edebiyâtı içerisinde yer alan Âşık Edebiyâtı ve Dinî-Tasavvufî Halk Edebiyâtı 

gerek şekil ve gerekse içerik bakımından kısmen birbirinden farklılık arz etmektedirler. 

Tarihsel süreç içerisinde bu iki edebiyâtın kendilerine has tarz ve özelliklere sahip oldukları 

görülmektedir. Bundan dolayı biz de çalışmamızda Âşık Edebiyatını ve Dinî-Tasavvufî Halk 

Edebiyâtını ayrı ayrı ele alıp inceleyeceğiz.  

 

1.1.1. Âşık Edebiyatı 

“Âşık” kavramı farklı şekillerde tarif edilmiştir: “Bir kimseye veya şeye karşı şiddetli 

sevgi duyan, seven kimse; tutkun, vurgun, müptela. Bir hazırlığı olmaksızın irticalen şiir 

söyleyen, ekseriya saz eşliğinde şiirlerini okuyan veya halk hikâyeleri anlatan şahıs, saz şâiri, 

çöğür şâiri, halk şâiri, ozan.” 7 “Saz ve tambura çalan kişi.”8 “Tutkun, düşkün, vurgun, 

haddinden çok fazla ve aşırı derecede seven. Allah Teâlâ’yı son derece ve azami mertebede 

seven, Hâkk âşığı”9  

                                                
4 Batur, a.g.e., s. 13. 
5 Umay Günay, “Âşık Tarzı edebiyât Hakkında Düşünceler”, Mehmet Kaplan İçin, Türk Kültürünü Araştırma 
Enstitüsü Yay. Ankara 1988, s.101–104  
6 Erman Artun, Âşıklık Geleneği ve Âşık Edebiyâtı, Akçağ Yay., Ankara 2001, s.20. 
7 Mehmet Doğan, Büyük Türkçe Sözlük, (16. bsk.), Vadi Yay., Ankara, 2003, s.89. 
8 Şemseddin Sami, “Âşık”, Kamusu Türkî, Tercüman Yay., İstanbul 1985. 
9 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Marifet Yay., İstanbul 1999, s.58. 
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Âşık kelimesi “Kendisinin veya başkalarının şiirlerini saz eşliğinde çalıp söyleyen ve 

halk hikâyeleri anlatan saz şâiri.”10 anlamıyla edebiyâtımızda XV. yüzyıldan itibaren 

kullanılmaya başlanmıştır. Ancak âşık hayat tarzı ve edebiyâtı Osmanlılardan çok evvel 

başlamış millî bir kaynağa ve köklü bir geleneğe dayanmaktadır. Âşıkların kökeni, İslamiyet 

öncesi ozanlara kadar dayanır. Ozanlar İslamiyet’ten sonra da bir müddet işlevlerini 

sürdürmüşlerdir. Selçuklu ordularında IX. ve XII. yüzyıllarda ozanlar kopuz denen aletlerini 

çalarak epik şiirler söyleyen Ozanlar, bu yolla askerleri eğlendirmişlerdir.11 Eski Türkler bu 

tarz şiir söyleme geleneğini İslâmiyet’in kabulünden sonra da devam ettirmişlerdir. Dinî 

düşünceye aykırı şiirler söyleyen şâirlerin âşık ismini almaları ise XVII. yüzyıldan itibaren 

başlamıştır. Âşık, daha önce kendilerini din dışı şiirler söyleyen saz şâirlerinden ayırmak için 

tekke şâirlerinin kullandığı bir unvan olmuştur. XX. yüzyıl başlarına kadar âşık adı verilen saz 

şâirlerinin özel teşkilatları, kıyafetleri ve gelenekleri oluşmuştur12. 

Türk halk edebiyâtında önemli bir yere sahip olan ozanlar ve onların özellikle 

kopuzlarla terennüm etmek üzere vücuda getirdikleri ozanlık geleneği XV. yüzyılın ortalarına 

kadar sürmüş ve Anadolu Türklerinin ilk zamanlarda başlıca müterennimlerini teşkil eden bu 

saz şâirleri daha sonraki yüzyıllarda da bedii faaliyetlerine devam etmişlerdir. XV. yüzyıl 

esnasında bile saraylarda ozanlara yer verilmiştir.13 Âşık edebiyâtı, ozan-baksı edebiyâtı 

geleneğinin İslamiyet’ten sonra tasavvufî düşünce ve Osmanlı yaşama biçimi ve kabulleriyle 

birleşmesinden doğmuştur. Önceleri dinî-tasavvufî halk edebiyâtı olarak gelişen millî Türk 

edebiyâtı XV. yüzyılın sonlarından itibaren sosyal ve politik nedenlerden dolayı yeni bir 

oluşum içine girerek âşık edebiyâtı olarak şekillenmeye başlamıştır14. XVI. yüzyıldan sonra 

ozanlar artık görülmez olmuş, onların yerini âşık almıştır. Göçebelikten yerleşik hayata 

geçerek yeni bir toplum düzeninin kurulması, şehir ve kasabaların büyük ölçüde oluşumu, 

destan anlatıcı ozanın yerine âşık tipinin geçmesini hazırlayan en köklü etkendir. Destan 

anlatan epik şiirden, günlük hayata yönelen “koşma”ya geçiş bu yolla olmuştur. Âşıklar, 

kopuz yerine saz çalmaya, epik şiir yerine yerleşik hayata bağlı tablolar isteyen halka 

koşmalar söylemeye başlamışlardır15 

XVI. yüzyıldan itibaren göçebe ve köylü halk çevrelerinde varlıklarını sürdürmekte olan 

ve eski bir geleneğin son temsilcileri sayılan kopuz eşliğinde kahramanlık türküleri ve 

destanları okuyan ozanlardan kendilerini ayırmak isteyen saz şâirleri, “âşık” ünvanını 
                                                
10 Nurettin Albayrak,  “Âşık”,DİA, İstanbul 1991,  ІІІ, 547. 
11 M. Fuat Köprülü, Edebiyât Araştırmaları I, Ötüken Yay., Ankara 1989, s.131. 
12 Albayrak, a.g.mad., s.547-548. 
13 M. Fuat Köprülü, Türk Edebiyâtında İlk Mutasavvıflar, Diyanet İşleri Başkanlığı Yay., Ankara, 1976, s.353. 
14 Erman Artun, Türk Halk Edebiyâtına Giriş, Kitabevi Yay., İstanbul 2004, s.54. 
15 İlhan Başgöz, İzahlı Türk Halk Edebiyâtı Ant., Ararat Yay., Ankara 1968, s.7. 
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almışlardır.16 Çünkü XV-XVI. yüzyıllarda maddî ve manevî kültür seviyesi yükselmiş, 

tekkelerin yaydığı tasavvuf havasıyla dolmuş, şehirlerde yetişen saz şâirleri, köy ve aşiret 

çevrelerinde yetişen seleflerinin taşıdığı “ozan” adını kullanmak istememişlerdir. Böylece 

kendileri de yabancı saymadıkları mutasavvıf şâirler arasında kullanılmakta olan “âşık” 

ünvanını kullanmışlardır.17  

Cumhuriyetten sonra “Halk Edebiyâtı” olarak adlandırılan geleneksel edebiyâtın ferdî 

mahsullerini veren ve başlangıçta “ozan, kam, bahşı” gibi adlarla anılan eski destancılar, 

gelişen ve değişen sosyo-kültürel yaşantı ve İslamiyet’ten sonra meydana gelen tekke-

tasavvuf cereyanları sonucunda dinî özellikte oluşmaya başlayan edebiyât dolayısıyla 

kendilerini “âşık” olarak nitelendirmişlerdir.18   

Sonraki yüzyıllarda değişen sosyo-kültürel zemin içerisinde sosyal iş bölümünün 

neticesi olarak muayyen bir sınıfın bediî ihtiyaçlarını tatmin için teessüs eden âşık edebiyâtı, 

her şeyden evvel millî birlik ve beraberlik fikrinin yeniden teşekkülü için faydalı olmuştur. 

Tasavvuf cereyanının etkisi bu geleneğe tasavvufî bir zemin meydana getirmiştir19. 

Dolayısıyla böyle bir zeminde gelişen âşıklık geleneği ve bu geleneğe bağlı âşık edebiyâtı da 

tasavvuftan uzak kalmamıştır20 

Âşık, halk arasında, umumiyetle saz şâirlerine verilen bir isimdir. Yine halk arasında 

dolaşan birçok menkıbeler, bunların maddî ve cismanî aşktan manevî ve ruhanî aşk derecesine 

yükseldiklerini, saz çalıp şiir söylemeyi de ilahî vasıtalarla- yani ya bir mürşidin, ya da bir 

pirin rüyâda veya hakikatte tecellisi ile- öğrendiklerini anlatır. Bunlar halkın telakkisine göre 

Hak âşıklarıdır ve ilham kaynakları daima ilahîdir. Çok sefih bir hayat geçiren ve bunlardan 

dolayı medrese âlimlerinin şiddetli hücumlarına uğrayan bir takım âşıklar hakkında bile, 

ölümlerinden sonra hatta bazen hayatlarında bu türlü halk menkabelerinin teşekkül ettiğini, 

tarihî şahsiyetlerinin bir kudsiyet halesiyle çevrelendiği bilinmektedir. Bütün bunlar âşıkların 

tasavvuf tarîkatlarıyla ve bilhassa Bektâşîlikle sıkı alakalarından dolayı vücuda gelmiş 

telakkilerdir ki onların halk nazarında içtimaî mevkilerini göstermek bakımından çok dikkate 

değerdir.21 

Kültür ve edebiyâtımızın önemli bir bölümünü oluşturan âşık geleneği, tarihimizin 

başlangıcından itibaren, halkımızın sosyal ve kültürel hayatını en iyi şekilde yaşatıp aktaran 

                                                
16 Köprülü, Türk Edebiyât Tarihi, Ötüken Neşriyet, İstanbul 1981, s.186; Hasan Özdemir, Âşık Şiiri, Ankara 
Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Doçentlik Tezi (Basılmamış), Ankara 1986, s.1-2. 
17 Metin Özarslan, Erzurum Âşıklık Geleneği, Akçağ Yay., Ankara 2001, s.48. 
18 M. Fuat Köprülü, Edebiyât Araştırmaları I, Ötüken Neşriyat, 3. baskı, İstanbul 1989, s.195; Günay, a.g.e., s.9. 
19 Necla Pekolcay, İslami Türk Edebiyâtı, İstanbul 1981, s.153. 
20 Özarslan, a.g.e., s.49. 
21  Fuad Köprülü, Edebiyât Araştırmaları, Türk Tarih Kurumu, Ankara 1999, s.167-168. 
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bir olgudur. Eski Türk toplumlarında kopuz çalarak destan söyleyen, Şamanist inanış 

içerisinde oyunculuk, büyücülük ve hekimlik görevleriyle halkın dertlerine çare olan ozanlar 

Anadolu’da İslam Kültürü çerçevesinde “âşık” kimliği ile asker ocaklarında tekke ve 

tarîkatlara kadar, hayatın hemen bütün alanlarında saz çalıp türkü söyleyerek, yüzyıllar boyu 

halkın dili, kulağı, gözü olmuşlardır22. 

Edebî eserler, yaşayan bir kültür topluluğunun kendilerine özgü ortak dünya görüşüne 

ve değerler sistemine göre şekillenir. Her kültürün kendi anlamlar, değerler ve kurallar bütünü 

vardır. Kültüre bağlı olarak şekillenen her türlü birikim doğal olarak o kültürün bir 

parçasıdır23. Dolayısıyla her edebî gelenek, belli bir kültür birikimi, dünya görüşü ve inanç 

sisteminin, sanatçılar tarafından özümsenip kendi özel bakış açılarıyla yorumlanmasıyla 

özgün anlatımlara kavuşur. Âşık edebiyâtı da bireysel bir edebiyât olduğu kadar bir gelenek 

edebiyâtı olup XIX. yüzyıldan çok evvel başlamakta ve halk edebiyâtı gibi millî bir kaynağa 

ve köklü bir geleneğe dayanmaktadır24.  
Ozan-baksı veya destan geleneği diye adlandırabileceğimiz bu İslamiyet öncesi Türk 

halk edebiyâtı geleneği, Anadolu’da İslamiyet’in kültür potasında mayalanarak Osmanlı 

kültür ve üslubu içinde şekillenmiş, yeni bir hayat anlayışı ve zevkine cevap verecek biçim ve 

öz kazanmıştır. Türk kültürü yeni bir kültürel kimlik kazanınca millî öze bağlı, epik şiirler 

yazan ozanın yerini, İslamî öze bağlı lirik şiirler yazan ve “âşık” diye anılan yeni bir sanatkâr 

tipine; Ozan-baksı veya destan geleneği de yerini “Âşık Edebiyâtı” olarak adlandırılan 

geleneğe bırakmıştır25. Ama âşık edebiyâtını ozan-baksı geleneğinin devamı sayamayız. Âşık 

edebiyâtı, kendinden önceki ve oluştuğu zamandaki bütün edebiyâtlarla beslenmiş bağımsız 

bir gelenektir26. 

Âşık edebiyâtı, XII. yüzyıldan beri süren tekke edebiyâtından ayrılarak XVI. Yüzyıldan 

itibaren bağımsız bir sosyo-kültürel yapı olarak Türk kültür yaşamı içinde yer alan bütün 

öğeleri içine alarak bu kültürün bütün katmanlarınca özümsenen ve çağlar süren toplumun 

ortak kültür kodlarını oluşturan önemli bir kurum olmuştur. Türk sosyo-kültürel yapısı içinde 

                                                
22 Ensar Aslan, “Âşık Şenlik’in Hikâyelerinin Konularının Kaynakları”, Âşık Şenlik Sempozyumu Bildirimleri, 
22–23 Mayıs 1997, Kültür Bakanlığı Yay., Ankara, 2000, s.41. 
23 Şirin Yılmaz, “Prof. Dr. Umay Günay ile Halkbilim Çalışmaları Üzerine Bir konuşma”, Millî Folklor P.2, 
Ankara, 1994, s.2–4. 
24 Nurettin Albayrak, “Âşık”, DİA, III, s.547. 
25 Umay Günay, Türkiye’de Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ Motifi, Akçağ Yay., Ankara 1993, s.20; 
Abdurrahman Güzel, Dinî-Tasavvufî Türk Edebiyâtı, Akçağ Yay., İstanbul 2004, s.46.  
26 Artun, a.g.e., s.34.  
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oluşan serbest ve zorunlu kültür değişmeleri toplumsal dokuyu şekillendirirken, yapısal ve 

işlevsel yönden de âşıklık geleneğine önemli kaynak olmuştur27. 

Âşık edebiyâtı, dîvân edebiyâtı, dinî-tasavvufî halk edebiyâtı, Anadolu’da bir gelenek 

oluşturunca sanatçılarına da “âşık”, “Hak âşığı”, “şâir” gibi adlar verilmiştir. Bu yeni 

disiplinler aynı kültür kaynağından beslenmelerine rağmen farklı şiir çevreleri oluşturmuşlar, 

farklı kitlelere seslenmişlerdir28. 

Âşık şiiri, dîvân ve tekke şiiriyle bağ kurarak zümreler arası alışverişin sağlanmasında 

köprü görevi yapmıştır. Dîvân şiiri aydınlar arasında Osmanlı kültürünü yayarken âşıklar da 

halk aydını olarak Osmanlı-Türk kültürünü halk arasında yaymışlar, halkın bu kültür 

çevresinde toplanmalarına yardımcı olmuşlardır29. 

Âşıklara karşı halkın beslediği bu takdir ve hürmet hislerine, yüksek sınıfın asla iştirak 

etmeyeceği açıktır. Fikir ve zevk seviyesi açısından halktan tamamıyla ayrılmış olan bu sınıf, 

medresede, İslam ilimlerinin, Arap ve İran edebiyâtının en yüksek mahsulleriyle iyiden iyiye 

alışmıştır. Bedii ihtiyaçlarını bu klasik edebiyât mahsulleriyle tatmin eden yüksek kültür 

sahipleri, İslam medeniyetinin Ortodoks ideolojisinden ve dünya görüşünden şüphesiz 

ayrılamamıştır. Bu yüzden halk musikisine ve halk şiirine mahsus her türlü şekiller(ezgi, 

deyiş, türkü, türkmânî, varsağı, vs) halk arasında rağbet kazanan mevzular (geyik destanı, 

Hamza ve Battal hikâyeleri vs), halk şiirinin umumî ölçüsü olan hece vezni daima hakir 

görülmüştür. Şiirin geniş halk tabakası arasında okunması ve anlaşılması, klasik bir şâir için 

adeta bir hakaret sayılmıştır.30 

Âşıkların birçoğu aslında köklü bir dinî eğitim alamamışlardır. Ancak şiirlerinde İslâmî 

motiflere, inanç esaslarına, ibâdetlere, adalete ve ahlakî konulara sıkça değinmişlerdir31. 

Özellikle âşık edebiyâtında en belirgin ve etkili anlatım şüphesiz İslâmiyet’in tasavvufî neşve 

ile işlenmesidir. Tasavvuf, insanı mutlak hakikatlerle yüzleştirerek kâinattaki umumî ahengin 

derin sırlarını ruhlara duyurduğu için bu düşünce biçiminin şâirâne tahayyüller için önemli bir 

kaynak teşkil edeceği açıktır32. Bundan dolayıdır ki tasavvuf, Anadolu’da bir doktrin olmakla 

                                                
27 Özkul Çobanoğlu, “Osmanlı Devletinde Türk Halk Kültürünün Değişim ve Dönüşüm Dinamikleri”, Osmanlı, 
Kültür ve Sanat, Yeni Türkiye Yay., Ankara 1999, c.9, s.54  
28 İlhan Başgöz, “Karacoğlan mı, Pir Sultan Abdal mı Halkın Dilinden Konuşuyor, Halk mı Onların Dilinden 
Konuşuyor”, Millîyet Sanat Dergisi, sy.: 216, İstanbul 1977, s.252. 
29 Artun, Âşıklık Geleneği ve Âşık Edebiyâtı, s.36.  
30  Fuad Köprülü, Edebiyât Araştırmaları, Türk Tarih Kurumu, Ankara 1999, s.169-170. ayrıca bkz; Fuad 
Köprülü, “Türk Edebiyâtında Âşık Tarzı’nın Menşei ve Tekamülü”, Millî Tebettu’lar Mecmuası, Sayı I, İstanbul 
1915; Fuad Köprülü, Millî Edebiyât Cereyanının İlk Mübeşşirleri, İstanbul 1928.  
31 Erman Artun, “Karacaoğlan Şiirinin Kültür Kaynakları”, Anayurttan Atayurda Türk Dünyası, Yıl 3, Cilt 2, 
Sy.: 7, Ankara 1995, s.65; Günay, “Âşık Tarzı edebiyât Hakkında Düşünceler”, Mehmet Kaplan İçin, Türk, 
Kültürünü Araştırma Enstitüsü Yay. Ankara, s.101–104 
32 Bilal Kemikli, Dost İlinden Gelen Ses, Kitabevi Yay., İstanbul 2004, s. 7–8 
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kalmayıp bir yol, yaşam biçimi ve bütün edebiyâtları etkileyici bir sanat haline gelmiştir. 

Neticede XIV. ve XV. yüzyıllara kadar toplumsal sorunları, halkın duygu ve düşünce 

dünyasını bağlamaları (Kopuzları) eşliğinde dile getiren âşıklar, bu tarz şiir söyleme 

geleneğini İslâmiyet’in kabulünden sonra da devam ettirmişler ve ilerleyen süreçte halk 

arasında yayılan tasavvuf akımlarının da etkisiyle, âşıkların şiirlerinde tasavvuf çeşnisi sıkça 

görülmeye başlamıştır. Hatta âşığın soyut ve ulaşılmaz sevgili tipiyle bir mistiğe bağlanması 

söz konusu olmuş, bazı âşıklar tarîkatların yaygınlaşmasıyla birlikte bir mürşide 

bağlanmışlardır33.  

Âşıklar hepsi dinî-tasavvufî tarzda şiirler yazmasalar da İslâm kültürü ve tevhid 

düşüncesine varma yollarını arayan görüşler bütünü olan tasavvufun âşık ve dîvân şâirlerine 

etkisi onları ortak bir dünya görüşünde birleştirmiştir. Bu nedenle âşık anlayışları, rintlik 

düşünceleri, ölüm ve hayat karşısındaki tavırları benzeşir34. Bu arada İslâmiyet öncesi kültüre 

ait bazı pratiklerin İslâmî renge bürünerek tarîkatlara taşındığını söyleyebiliriz. Bu bağlamda 

en kuvvetli etki de Bektaşî edebiyâtında görülmüştür. Âşık edebiyâtı, Bektaşî tarîkatı 

mensupları arasında yayılmış, yeni coğrafyada, yeni kültür ve dinîn etkisi ile bir ölçüde 

değişerek yeniden şekillenerek gelişmiştir. Bu açıdan Bektaşî edebiyâtının âşık edebiyâtının 

doğmasında katkısı olduğunu söyleyebiliriz35.  

Âşık edebiyâtı bir bileşim, bir sentezdir. Âşık, mistik birlik arayan dervişle dans ve 

müzik eşliğinde şaman kültürünü sürdüren ozandan işlevsel olarak ayrılmıştır. Yani onlar din 

dışı şiirler söyleyen eski ozan-baksı tipinin görevlerinden arınmışlardır36.  

Âşık tarzı edebiyâtın klasik şekliyle örnekler verdiği XVI. yüzyıl ve sonrasında 

dayandığı kültür birikimi nedeniyle eserler bütünüyle lâ-dinî karakter taşımaz. Ortak 

coğrafyada yaşayan insanların duygu ve tasaları, değer yargıları bir birikim sonucu oluşur37.  

Âşık tarzı, bilhassa XVIII. yüzyıldan sonra dîvân edebiyâtı ile halk edebiyâtı ve tekke 

edebiyâtı unsurlarının karışmasından hâsıl olmuş bir mahsuldür; onun mümessillerinde de, 

tabii, bu unsurların hepsine tesadüf edilir. Âşık edebiyâtı, halk edebiyâtı unsurlarını içine 

almakla ve esasında halk zevkine doğru temayülün bir ifadesi olmakla beraber, “Türk 

ruhunun zevkini, orjinalitesini saklayan ve halkın içinde yaşayan” bir halk edebiyâtı değildir. 

Tabii dîvân edebiyâtı gibi bir zümre fakat dîvân edebiyâtından daha geniş bir zümre 

edebiyâtı’dır. Asker ocaklarında, esnaf teşkilatı içinde, kahvehane, meyhane ve 

                                                
33 Günay, a.g.e., s.101–104.. 
34 Artun, a.g.e., s.65. 
35 Günay, a.g.e., s.10. 
36 Başgöz, a.g.e.,s. 254. 
37 Günay, a.g.e., s.101–104  
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bozahanelerde, yani şehir ve kasaba halkı arasında gelişen bu edebiyâtta, klasik edebiyât’ın ve 

tekke edebiyâtı’nın büyük tesiri olmuştur. XVI. yüzyılda ve XVII. yüzyıl başlarında yetişen 

saz şâirlerinde, asıl halk edebiyâtı unsurları daha kuvvetlidir, fakat bu asrın sonlarından 

başlayarak, sonraki asırlarda bu unsur yavaş yavaş azalmış, diğer unsurlar ise tabiatıyla 

çoğalmıştır.38  

XIX. yüzyıl aşılarına bakıldığında tarîkat ve tekke kültüründen önemli derecede 

etkilendikleri bir gerçektir. Âşıklığa başlamalarını “rüyâ”ya bağlayarak sanatlarına kutsi bir 

mahiyet kazandıran âşıklar çevrelerine ârif kişiliklerini yansıtmaya özellikle gayret 

etmişlerdir. Bunların bir kısmı bizzat tarîkata girerken diğerleri de kendilerini manen bir 

tarîkat müntesibi saymışlardır. Hatta öyle ki XIII. yüzyıla gelindiğinde âşık tarzı şiir 

geleneğine bağlı olarak ürün veren âşıklardan tasavvuf ve tarîkatların tesirine girmeyen hiçbir 

âşık kalmamış gibidir39. 

 

 

1.1.2. Bâdeli Âşık Geleneği 

Anadolu’da, yeni coğrafyada yeni bir kültür senteziyle oluşan Türk edebiyâtı esas 

itibariyle Kur’an ve hadisler, peygamber ve evliyâ kıssaları, tasavvufî motifler, Arap, Fars ve 

Hint edebiyâtlarından aktarılan çeşitli eserler ve bunlara ek olarak yerli ve millî malzeme, bu 

ortak malzemenin kazanılış, öğreniliş ve edebiyâta yansıyış biçiminden kaynaklanmaktadır. 

Anadolu’da farklı edebiyât türlerinin doğmasında bu malzemenin büyük rolü vardır40. Bu 

edebî türler içinde âşığın olağanüstü güçlerle donatılması, onu sanata hazırlayan “dolu içme” 

törenlerini ihtiva eden ve âşık edebiyâtının mistik tarafını oluşturan “bâdeli âşık” geleneği 

önemli bir yer tutmaktadır41.  

Âşıklar âşıklığa başlamayı ya da yetişip usta âşık olmayı geleneksel bir unsur olarak 

gördükleri iki önemli yol olan usta yanında yetişme ya da rüyâda “Âşıklar Meclisi” kurmuş 

‘pîr’ elinden aşk bâdesi içerek “bâdeli âşık” olmaya bağlarlar. Türk halk edebiyâtında ve 

hikâyelerinde sıkça karşımıza çıkmakta olan ve çok eskilere kadar giden  “rüyâda pir elinden 

                                                
38  Fuat Köprülü, Erzurumlu Emrah, İstanbul 1929, s.7-9. 
39 Ali Torun, “Tasavvufun Gölgesinde Çıldırlı Âşık Şenlik”, Âşık Şenlik Sempozyumu Bildirimleri, 22–23 Mayıs 
1997, Kültür Bakanlığı Yay., Ankara, 2000, s.252. 
40 Erman Artun, “Ozandan Âşığa Halk Şiiri Geleneğinin Kültür Kaynakları”, İçel Kültürü, Yıl: 9, Sayı:41, İçel, 
Eylül 1995, s. 5-9. 
41 Başgöz, a.g.e., 252-254. 
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bâde içme”, âşık edebiyâtında bir gelenek icabı olup42, duygusal bir yapıya sahip, ruhunda 

şâirlik olan bazı kimseler bâde içmeyi önemli bir ihtiyaç olarak görürler43. 

Bir âşık adayını âşıklığa hazırlayan çeşitli faktörler söz konusudur. Çocukluk ve ilk 

gençlik yıllarında bir kıza âşık olma, klasik halk hikâyelerini veya hikâyeleşmiş âşık 

biyografilerini okuma, âşıkların bulunduğu bir ailede veya geleneğin canlı olarak yaşatıldığı 

bir çevrede yetişme, gurbet hayatı, yoksulluk gibi nedenlerle içinde düğümlenmiş duyguları 

açığa vurmak isteyen ve kendisinde şâirlik yeteneği bulunan kişilerde mesleğe yönelme, 

sıklıkla karşılaşılan bir durumdur44.  

Geleneğe göre âşık adayı bu etkiler altında sıkıntılı bir durumda iken kutsal sayılan bir 

yerde uykuya dalmaktadır. Bu yerler umumiyetle kişinin korku ve yalnızlık duyduğu ıssız ve 

halktan uzak olan, bahçe, su kenarı, mezarlık gibi müşterek mevkilerdir. Aday bu 

mekânlardan birinde uykuya daldığı zaman Hızır, bir mürşid, üçler, beşler, yediler, kırklar 

gibi erenler ve Hz. Ali, Hacı Bektaşî Veli ve benzeri din ulusu makamında pirler rüyâsına 

girmekte ve ona bâde içirmektedirler. Kutsal kişilerin çeşitlilik göstermelerine rağmen genel 

kabule göre ilham kaynakları ilâhîdir45 ve rüyâdaki rolleri hep aynı olup, başka kültürlerde tek 

tek ortaya çıkan unsurlar rüyâ motifinde birbirinin içine girmiş olarak bir arada 

yaşatılmaktadır.  

Halk inanışına göre Pir, “Hızır”, sûfi inanışına göre ise bir “Veli”dir. Sünnî âşıklarda 

“dolu”yu içirici ve imdada yetişici olan “Hızır”ın yerine; Alevi ve Bektaşî âşıklarında Hz. Ali 

yer almaktadır. Halk inanışına ve bâdeli âşıkların şiirlerinde işaret ettiğine göre bâdeyi 

Hızır’ın yerine üç pîrin bir arada sundukları anlaşılmaktadır. Bu arada rivâyetlere göre 

rüyâlarında Hz. Muhammed’i görüp âşık olanlar da bulunmaktadır.46 

Örneklerin pek çoğunda rüyâ kutsal mevkilerde uyurken görülmektedir. Mezar ve 

pınarlar rüyâların en çok görüldüğü müşterek mevkilerdir. Rüyâda kutsal bir kişi veya kişiler 

bazen bir genç kızın elinden kahramana aşk bâdesi sunarlar. Hızır, İlyas, üçler, kırklar, üç 

derviş, bir pîr, sadece bir yaşlı adam veya yaşlı bir kadın rüyâlarda yer alan kutsal kişilerdir. 

Kutsal kişilerin çeşitlilik göstermelerine rağmen rüyâdaki rolleri hep aynıdır. Kahramana çok 

güzel bir kızı tanıttıktan sonra adını ve memleketini söylerler. Şiirlerinde kullanacağı bir 

mahlâs verirler. Kahraman kutsal kişinin elinden bâdeyi içtikten sonra vücudunu bir ateş 

                                                
42 M. Fuad Köprülü, “Türk edebiyâtının Menşei”, Edebiyât Araştırmaları I, Ötüken Yay., İstanbul 1989, s.57. 
43 Albayrak, “Âşık”, 548. 
44 Düzgün, “Âşık Edebiyâtı”, s.191. 
45 Köprülü, a.g.m., s.57. 
46 Umay Günay, “Âşık edebiyâtında Rüyâ Motifinin Tipleri ve Tahlili”, Mehmet Kaplan Armağanı, İstanbul 
l984, s.18. 



 10

sarar, düşer bayılır. Saz sesiyle kahraman gözlerini açar. Sazı eline alır, kendine verilen 

mahlâsla irticalen şiirler söylemeye başlar. Böylece hem bâdeli hem de Hak âşığı olurlar.”47 

Bâdeli âşık geleneğinde bâde “Er dolusu” ve “Pîr dolusu” olmak üzere iki türlüdür: “Er 

dolusu” içen âşıklar kahraman, yiğit ve gözü pek kişi olur, sevdiği için ölümle göğüs göğse 

gelirler. Maceraları kahramanlıklarla doludur. Rivayete göre Köroğlu, Dadaloğlu böyle “er 

dolusu” içmiş âşıklardandır. “Pir dolusu” içen âşıklarsa cefâlar çeker, sevdalara düşer, 

sevgilisinin arkasından yanar tutuşurlar. Bunlar kahraman değildir, vefâkâr ve fedâkâr 

âşıklardır. Ercişli Emrah, Âşık Kerem, Âşık Şenlik ve Âşık Sümmanî, bunlardandır48.  

Bu açıdan baktığımızda âşıkların rüyâda bâde içerek elde ettiklerini söyledikleri 

kazanımlarda tasavvufî geleneğe ait öğelerin yer almasını, “âşık” terimi ile yetinmeyip bunun 

yanına bir de “Hak âşığı” terimini getirme çabasından kaynaklanmış olabileceğini 

söyleyebiliriz49. Mesela geleneğe göre rüyâda pir elinden bâde içen kişi bir sevgiliye âşık 

olmanın yanında, Tanrı aşkına ulaşmak için gerekli bilgi, erkân ve usulleri, kendisine toplum 

içinde müstesna bir yer sağlayacak saz şâiri olmak için gerekli bütün hünerleri ve bilgileri 

kazanmakta, şiirlerinde kullanacağı mahlas almaktadır50. XIX. yüzyıl âşıklarından 

çalışmamızda ele aldığımız Âşık Sümmanî, Âşık Şenlik, Âşık Seyranî, Âşık Zülalî, Bayburtlu 

Celalî ve Âşık Ruhsatî bâdeli âşıklardandır. 

Sonuçta aday bâde içip sevgili veya sevgilinin resmi ile karşılaşmakla maddî ve beşerî 

aşktan manevî ve rûhânî aşk derecesine yükselmekte, sâde kişilikten sanatçı kişiliğe ve kâmil 

insan mertebesine ulaşmaktadır. Bu inanç, sırf halk inancı değildir. Bâdeli âşık da bunu böyle 

bilir, sazıyla, sözüyle etrafına böyle anlatır.”51 

Fakat âşık edebiyâtı içinde “rüyâ” ve “bâde” motifleri, birtakım efsane, rivayet ve 

hikâyelerin etkisiyle abartılı yönleriyle sunulmuş, bu sunuluş biçimi, âşıkların hayatı ile ilgili 

olarak gerçek olanla olmayan noktasında birtakım karışıklıklara da neden olmuştur. Halk 

hikâyelerinde idealize edilerek fiktif (kurgusal, hayalî) âlemin gerçeği biçiminde sunulan rüyâ 

ve bâde olgusu bazı araştırıcılar tarafından âşıkların gerçek hayatının bir parçası olarak 

görülmüş ve bu şekliyle sunulmuştur52.  

                                                
47 Günay, Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ Motifi, s.13. 
48 Ensar Aslan, Çıldırlı Âşık Şenlik, Hayatı Şiirleri Karşılaşmaları Hikâyeleri, (2.bsk.), Diyarbakır l992, s.27-28. 
49 M. Öcal Oğuz, “Azerbaycan ve Türkiye sahasında Âşık Edebiyâtının XVI. Yüzyılına Dair”, İpek Yolu Uluslar 
Arası Halk Edebiyâtı Sempozyumu Bildirileri, Ankara, 1995, s. 424-425. 
50 Umay Günay, Türkiye’de Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ Motifi, s.90-91. 
51 Günay, a.g.e., s.178; M. Adil Özder, Doğu İllerimizde Âşık Âşık Karşılaşmaları, Bursa l965, s.7;  Türk Dili ve 
Edebiyâtı Ansiklopedisi, İstanbul tsz., I, 281; Orhan Şaik Gökyay, “Rüyâlar Üzerine”, II. Milletlerarası Türk 
Folklor Kongresi Bildirileri, Ankara 1982, IV, 205.  
52 Düzgün, “Âşık Edebiyâtı”, s.191. 
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Düzgün, Şamanlığa giriş merasimlerinde de yukarıda belirtilen aşamalara benzer 

pratiklerin uygulandığından hareketle rüyâ motifinin kaynağının Şaman geleneğine kadar 

uzandığını söyler.  Ona göre Anadolu’ya yerleşen Türkler kabul ettikleri yeni dinîn etkisiyle 

bu motifi mistik düşünceler etrafında yeniden biçimlendirmişlerdir. Yani, âşıklık geleneğinin 

beslendiği ozan-baksı geleneği ile tasavvuf düşüncesi, değişen ve gelişen şartlar altında daha 

da somutlaştırılarak “rüyâ-bâde-pir” üçlüsü halinde karşımıza çıkmıştır. Halk arasında önceki 

dönemlere ait âşıkların kutsallık vasfına sahip oldukları için bu ruhsal değişim ve gelişim 

sürecini gerçekten yaşadıklarına inanılır. Oysa klasik halk hikâyeleri ve hikâyeleşmiş âşık 

biyografileri dışında, hayatları hakkında ayrıntılı bilgilere sahip olduğumuz hiçbir aşığın 

yaşamöyküsünde böyle bir olaya rastlanmamıştır. Bu olay tümüyle halk hikâyelerinin fiktif 

gerçeğidir. Her insan gibi, şüphesiz âşık adayları da çeşitli faktörlerin etkisiyle rüyâ görürler. 

Rüyâda bir sevgili ile karşılaşabilirler. Ruhânî bir kişiden nasihat dinleyebilirler. Hatta gerek 

sözlü gelenek yoluyla, gerek yazılı eserlerden okudukları, bilinçaltında günlerce muhafaza 

ettikleri biçimiyle bu idealize edilmiş rüyânın bazı unsurlarını görebilirler. Uyandıklarında bu 

rüyânın etkisinde kalabilirler. Bunun ötesinde anlatılanlar, hikâye, efsane, rivayet kabilinden 

aktarmalardır. Bunların halk edebiyâtı araştırmaları bakımından elbette bir metin değeri 

vardır. Bu metinleri ortaya koyan toplumsal bilincin hangi kaygılar ve etkilerle böyle bir 

yönelişi sergilediği elbette araştırılmalıdır. Fakat âşıkların gerçek hayat hikâyelerindeki 

biçimiyle rüyâyı ele alırsak âşık edebiyâtını ve âşıklık geleneğini daha gerçekçi olarak tanıma 

imkânı buluruz53.  

Diğer taraftan Divân Edebiyâtı manzumlarında sıkça işlenen Leyla u Mecnûn motifinde 

âşık-maşuk ilişkisi onu dillendiren şâir tarafından ilâhî aşka yönelik bir ideal olarak 

kullanılırken, âşık edebiyâtındaki âşık-maşuk ilişkisinde âşık bizzat şâirin kendisi olmaktadır. 

Her ikisinde de ortak payda sonuçta beşeri aşktan ilâhî aşka varıştır. Fark ise sadece âşık 

edebiyâtında devreye rüyâ motifinin girmesidir. Fakat âşığın geleneğe uygun bir şekilde 

yetişmesi ve kendinî tanıtması için bâde içme ve doğuştan sahip olunan şâirlik kudreti yeterli 

değildir. Olgun bir âşıkta mûsîkî, şiir ve hikâye anlatmak kabiliyetlerinin bir arada bulunması 

icap ettiği için âşıklık geleneğinde önemli bir yeri olan uzun bir çıraklık eğitimi de gereklidir. 

Âşıklar genellikle bir usta âşığın yanında yetişirler. Ondan hem usta deyişlerini hem de 

sanatın icrâsına ilişkin yol ve yöntemleri öğrenirler. Âşık meclislerinde, kahvelerde bu 

ustaların sanatlarını icrâ ediş biçimlerini yeterince kavradıktan sonra, ustalaşan ozanlarda 

kendilerine çırak alırlar. Gelenek bu şekilde devam eder54.  

                                                
53 Düzgün, “Âşık Edebiyâtı”, s.192. 
54 Albayrak, “Âşık”, s.548. 
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1.1.3. Dînî-Tasavvufî Halk Edebiyatı 

Dinî-Tasavvufî Halk Edebiyâtı; toplumun kültürel değerlerine sahip çıkan, üreten, 

gelişen, dünyasını ve âhiretini gerçek anlamda kazanan, millî birlik ve beraberliği sağlayan, 

dinî yaşayışını belli vecd içinde, bazen nesir halinde bazen millî vezinle bazen de dîvân şiiri 

nazım şeklinde manzum olarak verebilen ve toplumun tümünü kucaklayan bir “ekol 

edebiyâtı”dır. Bu edebiyâtın Ortaasya’da kurucusu, ilk ve önemli şahsiyeti, XII. yüzyılda 

Türkistan’da yaşamış olan Hoca Ahmet Yesevî’dir. XIII. yüzyılda Anadolu’da yaşayan 

Yunus Emre ise “Dinî-Tasavvufî Halk Edebiyâtı”nın ilk kurucu şâiri kabul edilmiştir. Bu 

yüzyıldan sonra artık Anadolu’da bu alanda pek çok mutasavvıf yetişmiş ve eser verilmiştir55 

Tekkeler çevresinde oluşan dinî-tasavvufî halk edebiyâtı, âşık edebiyâtı ile dîvân 

edebiyâtının bir karışımıdır. Bu üç edebiyât birbirinden çok farklı olmayıp bir bütünün 

parçalarıdır. Aynı kültür kaynaklarından beslendikleri için nazım şekilleri, tür, ölçü, dil, 

anlatım, üslup ve içerik yönünden ortaklıklar görülür. Bu edebiyât ürünlerinin yazılma 

amaçları öğretici olduğu için, şekil ve estetik ikinci plandadır. Bu nedenle şiir estetiğine sahip, 

sanatlı söyleyişleri olan başarılı örneklere az rastlanır. Telkinci tavırları ile de dîvân 

şâirlerinden ayrılırlar.56 

Tekke şiirinin fikir ve edebiyât tarihimizdeki yeri, millî dil ve edebiyât bakımından rolü 

ve değeri büyüktür. Bu grup, saz şiirine nispetle daha çok fikrî ve felsefî, dîvân şiirine nispetle 

daha fazla millî ve hayatidir. Her ikisine nispetle de daha tabiîdir, spontanedir. Edebi ve insanî 

değerler bakımından da onlardan aşağı kalmamaktadır. Tekke şâirleri de diğer şâirler gibi 

ruhlarının ürperişlerini, hasretlerini ve rüyâlarını işlemektedirler. Yer yer fikir, hayal ve duygu 

ile dolu olarak meydana getirdikleri eserler, özelde Türk milletinin, genelde insanlık 

psikolojisinin önemli bir cephesini tespit etmiş bulunmaktadır. Bu şahsiyetlerin en belirli 

tarafı kendilerine mahsus ruhanî ve ilahî bir eda taşımalarıdır. O derece ki bunlara, halk 

tarafından neredeyse Kur’an gibi kutsiyet izafe olunmuş ve Allah tarafından ilham edilmiş 

olduklarına inanılmıştır. Diğer halk şâirlerinden ayrıldıkları bir nokta da tasannusuzluktur. 

Söz oyunları umumiyetle ifadelerde yer almamıştır. Bütün dinî-tasavvufî şiirlerde yekpare bir 

ruh, dîvân edebiyâtının tabiriyle yek ahenklik vardır. Bazı maniler ve koşmalarda ve birçok 

gazellerde görülen vahdetsizlik bunlarda hiç görülmemektedir57. 

İçlerindeki musikiyi bazen düz bazen nağme ile bazen de bir musiki aleti ile terennüm 

eden dervişler, güzeller güzelini aramaktan başka bir gaye gütmemişlerdir. Devamlı olarak -

                                                
55 Abdurrahman Güzel, Dinî-Tasavvufî Türk Edebiyâtı, Akçağ Yay., Genişletilmiş 2. baskı, Ankara 2004, s.44. 
56 Erman Artun, Türk Halk Edebiyâtına Giriş, Kitabevi Yay.,, İstanbul 2004, s.41. 
57 Mahir Vasfi Kocatürk, Tekke Şiiri Antolojisi, Ankara 1969, s.5. 
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ölüme değil- sonsuzluğa yükselen bir sarhoşlukla mest olan tekke ehli, her zaman 

gönüllerindekileri ifade ederek Allah aşkı ile yanan kalplerine adeta bir serinletici ilaç 

aramışlardır. Bu arayış ve ayrılık iştiyakı onların sonsuzluğunu daha da artırmış, kâinatı ve 

insanları daha değişik ve orijinal bakış açılarıyla değerlendirmelerine yol açmıştır58. 

XII-XIII. yüzyılda Anadolu’nun siyasî, sosyal koşulları tekkelerin kurulmasını 

kolaylaştırmıştır. Tekkeler Anadolu’da İslamiyet’in yayılmasına, Türkçenin ortak dil 

olmasına katkı sağlamıştır. Yeni yurt tutulan Anadolu’da Türk kültürü ve İslam kültürü yeni 

bir kültür senteziyle Anadolu Türk kültürünü oluşturmuştur. Anadolu sûfiliği İslamiyet öncesi 

inanç sistemleri ve Anadolu’daki yeni sosyal yaşam biçimiyle karışmış Anadolu’ya özgü bir 

sentez oluşturmuştur59. Dinî-Tasavvufî halk edebiyâtı, her dönemde ve zümrede önemli 

sanatçılar yetiştirmiştir. Türkler arasında ilk olarak Orta Asya’da Ahmet Yesevî (ö. 1166) ile 

başlayan tasavvuf akımı daha sonra Moğol istilasıyla Anadolu’ya gelen Yunus Emre’yle 

doruk noktasına çıkmıştır60. 

Tekkeler, medreseler gibi Türk-İslam uygarlığının bir ürünü olarak ortaya çıkmış, 

yüzyıllar boyunca Türk kültür ve sosyal hayatına damgasın vuran kültür merkezleridir. Bu 

merkezler, tasavvufî düşünceyi geniş kitlelere iletebilmek için halkın edebiyât geleneğinden, 

dilinden ve estetik anlayışından sıkça yararlanmıştır. Böylelikle zengin bir tekke edebiyâtı 

oluşmuştur. Tekke âşıkları özünü İslam tasavvufundan alan ama yerli öğelerle donatılmış 

“adap ve erkânı” öğretmek için yoğun çaba harcamışlardır. Böylece Tekke şâirleri ürünlerinde 

hoşgörüye, sevgiye dayalı din anlayışıyla geniş kitlelere ulaşmıştır61.  

Anadolu halk edebiyâtı geleneğini, XIII-XV. yüzyıllar arasında, bir yönüyle çeşitli 

tarîkatlara bağlı derviş âşıklar temsil etmiştir. Beylikler döneminde sazları eşliğinde ilahîler 

okuyan dervişlerin bulunduğu bilinmektedir. Bunlar bir bakıma ozan-baksı adı verilen bir 

kutsal âşıklık geleneğini sürdürmüşlerdir. Tasavvuf ağırlıklı bu gelenek çeşitli tarîkatların 

inanç ve törelerini yansıtırken, eski Türk din ve inançlarından da tümüyle sıyrılabilmiş 

değildir. Tekke edebiyâtı halka yöneldiği, inanç öğreticiliğini amaç edindiği için şiir ve düz 

yazı ürünlerinde bazı İslami kavramların dışında yalın bir anlatım yolu seçmiştir. Şiirlerde 

daha çok hece kullanılmış, aruzun da heceye uygun düşen kalıpları tercih edilmiştir. Tekke 

âşıkları tekkelerde gerçekleştirilen dinî törenler aracılığıyla yeni bir edebiyât, tekke müziği, 

                                                
58 Mustafa Kara, Tekkeler ve Zaviyeler, Dergâh Yay., İstanbul 1990, s.246. 
59 Artun, a.g.e.,  s.20.   
60 Erman Artun, Günümüzde Adana Âşıklık Geleneği ve Âşık Feymanî, Adana Valiliği İl Kültür Müdürlüğü Yay., 
Hakan Ofset, Adana 1996, s.219. 
61 Artun, a.g.e.,  s.21. 
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semah adı verilen ve dinî-tasavvufî temaları sembolize eden dinî danslarla sanatın gelişimine 

katkıda bulunmuşlardır62. 

XIX. yüzyıl âşıklarının bazılarının tarîkatla doğrudan bağlantıları olmuştur. Bunlar 

şiirlerinin birçoğunda kimi zaman bir derviş, kimi zaman da hep iyilik ve güzellikleri telkin 

eden arif bir insan edasıyla kendilerini ifade etmişlerdir. Özellikle Sümmanî, Seyranî, 

Bayburtlu Celalî, Ruhsatî gibi tarîkatla doğrudan ilgileri olan âşıkları sadece bir ozan olarak 

görmek doğru olmayacaktır. Çünkü onların kişiliklerinde ve şiirlerinde dinîn ve tasavvufun 

önemli bir yeri vardır. Elbette ki Yunus Emre gibi Hacı Bayram Veli gibi ilahîler söyleyen 

derviş kisvesi onlarda yoktur ama onları dinî-tasavvufî edebiyâttan ayrı ele almak da doğru 

değildir. Bu nedenle âşıkları incelerken dinî-tasavvufî edebiyâtı da göz önünde bulundurmak 

gerekir.   

  

1.1.4. XIX. Yüzyılda Âşık Edebiyatı 

 XVI. yüzyıldan itibaren gelişimini sürdüren âşık edebiyâtı XIX. yüzyılda önemli bir 

düzeye ulaşmıştır. Dîvân edebiyâtında mahallileşme akımı artarken, diğer taraftan âşık şiiri 

dîvân edebiyâtı etkisine daha fazla girerek halktan ve halk zevkinden uzaklaşma eğilimi 

göstermeye başlamıştır. Âşıklar, özellikle Âşık Ömer ve Gevheri’nin etkisinde kalarak aruz 

ölçüsünü, dîvân şiirinin nazım şekillerini daha çok kullanmaya başlamışlardır. Hece ölçüsüyle 

yazdıkları şiirlerde de daha çok Arapça ve Farsça, terkip ve tamlamalar kullanmaya 

başlamışlardır63. Âşık edebiyâtı ve dîvân edebiyâtı XIX. yüzyılın ikinci yarısında toplumdaki 

değişim ve gelişime paralel olarak gerileyip gelenekten uzaklaşmaya başlamıştır.64 

XIX. yüzyılda yaratma ve icra zemini olarak yazılı ortamın daha fazla kullanılmaya 

başlandığını görüyoruz. Cönk ve mecmua sayısı oldukça fazladır. Dolayısıyla bu yüzyıldan 

günümüze ulaşan âşık edebiyâtının ürünleri de fazladır. Ayrıca âşıklar, klasik şâirlerinkine 

benzer bir biçimde dîvân tertibine yönelmişlerdir. Erzurumlu Emrah, Silleli Sürurî, Konyalı 

Şem’î, Yozgatlı Fennî, Yozgatlı Zari ve Bayburtlu Zihnî, dîvân tertip eden ve dîvânları 

yayımlanan âşıklar arasındadır65. 

XIX. yüzyılda İstanbul, âşık edebiyâtının gelişmesi bakımından çok uygun bir çevre 

olmuştur. Bunda, II. Mahmut’un âşıkları korumasının payı büyüktür. Onunla birlikte âşıklık 

geleneği ve âşık edebiyâtı yeniden canlanmış, XIX. yüzyılın sonlarında büyük yerleşim 

                                                
62 Artun, a.g.e.,  s.22. 
63 M. Fuat Köprülü, Türk Saz Şâirleri, Güven Basımevi, Ankara 1962, s.524. 
64 Köprülü, a.g.e., s.43. 
65 Dilaver Düzgün, “Âşık Edebiyâtı”, Türk Halk Edebiyâtı El Kitabı, Ed.: M. Öcal Oğuz, Grafiker Yay., Ankara 
2004, s.179 
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merkezleri ve özellikle İstanbul’daki kuvvetli âşıklık geleneği yerini başka bir geleneğe 

“semai kahvehanelerine” bırakmıştır. Bu kahvehanelerde söz sahibi olan âşıklar artık gezginci 

âşık değildir. “Meydan Şâirleri” de denen bu tarzın temsilcileri semai kahvehanelerinde mani, 

destan, koşma, dîvân, semai, kalenderi gibi şiirler söylemişlerdir. Ramazan, bayram ve Cuma 

geceleri semai kahvehanelerinde büyük toplantılar yapılmıştır. Önce klarnet, darbuka ve zilli 

maşa gibi çalgılarla mızıka faslı yapılmış, en sonunda âşık şiirleri okunmuştur. İstanbul’da 

semai ocakları, genellikle tulumbacı ocaklarına bağlı İstanbullu âşıklardan oluşmuştur.66 

Bu yüzyılda âşıklar çoğalmışlar, büyük şehirlerde, özellikle İstanbul’da düzenli bir 

teşkilat kurmuşlar, kahvehanelerde fasıllar yapmışlardır. İstanbul’da sarayın, diğer illerde de 

ileri gelenlerin desteğini görmüşlerdir. Bu asır şâirlerinden Emrah, Dertli ve Seyranî’nin 

şöhreti az çok İstanbul’un edebî muhitlerinde de yayılmıştır. Bu âşıklar tam anlamıyla bir 

tekke şâiri olmasalar da zaman zaman eserlerinde bir dervişlik çeşnisi görülür. Bu dönemde 

saz şâirleri arasında okuryazar sayısı fazladır. Dadaloğlu gibi bir iki şâirin dışında hepsi 

aruzlu türlere yönelmiştir. Dertli ve Bayburtlu Zihnî gibi devlet hizmetinde bulunan şâirler de 

vardır. Şâirlerin birçoğu gezip dolaşmıştır. Zihnî, Şem’î, Emrah gibi bazılarının şiirleri klasik 

kalıplara pek uymasa da dîvân şeklinde tertip edilip basılmıştır. Osmanlı Devleti’nin 

yapmakta olduğu yenilikler devrin padişahı tarafından âşıklara benimsetilmiş, âşıklar da 

şiirleriyle halka anlatmışlardır. Sürûrî, Seyrânî, Dertli, Şem’î, Gedaî gibi âşıkların padişahla 

yüz yüze görüşmeleri gerek onlarda gerekse bu havadan etkilenen diğer âşıklarda kahramanlık 

temalı destanların veya destanî üslubun devamında önemi bir faktör olarak gösterilebilir. XIX. 

yüzyılda bu gelenek çerçevesinde çok güçlü âşıklar yetişmiş ve bunlar, geleneğin sağladığı 

birikimi son noktaya taşımışlardır. Bu yüzyılda “âşık tarzı” adı altında eser veren halk şâirleri 

arasında Şem’î, Şenlik, Tahini, Bayburtlu Zihnî, Bayburtlu Celalî, Ceyhunî, Dadaloğlu, Deli 

Boran, Dertli, Erzurumlu Emrah, Gedaî, Kâmili, Meslekî, Minhacî, Muhibbi, Ruhsatî, Serdar, 

Seyranî, Sururî, Sümmanî gibi şahsiyetler yer almaktadır67. 

XIX. yüzyılda en dikkati çeken olgularından biri de “âşık kolu” adı verilen âşık-çırak 

ilişkileridir. Âşıklık geleneğinde önemli rolleri olan âşık kollarının bu dönemde yer alması 

önemlidir. Bu kollar, Emrah Kolu, Ruhsatî Kolu, Şenlik Kolu, Sümmanî Kolu, Dertli Kolu, 

Huzurî Kolu, Derviş Muhammed Kolu’dur.68  

Âşıkların değişmeyen temel karakterlerini şöyle sıralayabiliriz. Şiirlerini saz eşliğinde 

söyleyen âşıkların çoğu okuma yazma bilmez. Kendi şiirlerinin bestecileri olup irticalen şiir 

                                                
66 Artun, a.g.e., İstanbul 2004, s.57-58 
67 Düzgün, a.g.e., s.170. 
68 Doğan Kaya, Âşık Edebiyâtı Araştırmaları, Kitabevi Yay.,, İstanbul 2000, s.13-24. 
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söyleyebilirler. Günlük olayları işler, toplumla devamlı etkileşim içinde bulunarak toplumdan 

aldıklarını yine topluma sunarlar. Tabiatı, insanı ve olayları, konuşma dilinin rahatlığı içinde, 

özgün imgelerle anlamlandırırlar. Onların duygusallığı, hayatı algılamaları ve anlatmalarıyla 

daha çok yaşanan duyguları anlattıkları görülür. Şiirlerini hece ölçüsüyle söylemekle birlikte 

bazıları aruza da yer vermişlerdir. Özellikle Sümmânî, Şenlik gibi halk şâirlerinin aruzu 

kullanması halk edebiyâtında önemli bir yer tutar.69 

İslam düşüncesini taşıyan mistik kurumlardan da beslenen âşıklık geleneği, XIX. 

yüzyıldan itibaren, bu kurumların işlevini yürütememesinden dolayı zayıflamış, Batıya 

yönelişle birlikte edebî tür ve zevkin değişmesi, gazete, roman, tiyatro gibi ürünlerin 

yayılması, toplumda halk şâirlerinin görev ve fonksiyonlarının azalmasına sebep olmuştur. 

Ama yine de âşık edebiyâtına yönelen değişik meslekten kişiler bu geleneği sürdürmeye 

çalışmış, kahveler, meydanlar âşıkların boy ölçüştükleri yerler olmuştur. Bu şâirler tarafından 

Yemen, Mısır, Kafkasya, Kırım savaşları, toplumsal felaketler, dinî kahramanların hikâyeleri 

destan şeklinde anlatılmış ve halk tarafında büyük ilgi görmüştür70.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                
69 Rayman, a.g.e., s.9; Artun, a.g.e., s. 62.  
70 Rayman, a.g.e., s.6. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

1. XIX. YÜZYIL ÂŞIK ŞİİRİNDE TASAVVUF 

1.1. XIX. Yüzyılda Yaşayan Bazı Âşıklar ve Tasavvufla İlgileri 

Bu bölümde XIX. yüzyılda Anadolu’nun çeşitli yörelerinde yaşamış olan bazı âşıkların 

hayatlarını ve tasavvufla olan ilgilerini inceleyeceğiz. Bunu yaparken tarîkat bağlantılarını ve 

tasavvufî düşünceye sahip olup olmadıklarını da sorgulamaya çalışacağız. Bu yüzyılda 

yaşayan âşıkların sayıları otuzdan fazladır. Ancak biz çalışmamızda tasavvufî yönleriyle öne 

çıkan, şiirlerinde tasavvufî motiflere sıkça yer veren âşıkları ele alacağız. Şimdi sırayla 

işleyelim. 

 

1.1.1.  Âşık Sümmânî (1861-1915) 

Sümmânî 1862 yılında Erzurum’un Narman ilçesinin Samikale köyünde doğmuştur. 

Asıl adı Hüseyin olup sonradan Sümmânî mahlasıyla meşhur olmuştur. Babası Kafkaslardan 

Anadolu’ya göç etmiş Kasımoğullarından Hasan Efendi’dir. Fakir bir hayat sürdüğü söylenen 

Hasan Efendi aynı zamanda köylülerin bilgisine müracaat edip iltifat ettiği birisidir. 

Sümmânî’nin şiirlerinde doğum tarihi, doğum yeri, ismi ve mahlasıyla ilgili üzerinde 

fikir yürütmemize yarayan bazı verilere sahibiz. 

Sümmânî bir müstezatında doğum yeri, ismi ve mahlasını şöyle gösterir: 

Kaza-i Narman bize dünyalık mekân 

                                      Tenhaya diken 

Bunca müddet geçirdiğim Samikale’dir 

                                       Kal’a ibâredir 

Sabâvetim Hüseyin’dir mahlasım Sümmân 

                                     Pederim Hasan 

Tevellüdüm seksen yedi andan sonradır 

                                    Meslek şuarâdır(AE 309)71 

Âşıkların çoğunun asıl ismi unutulmuş, mahlasları72 isim olarak kullanılır olmuştur. 

Sümmânî de halk arasında adıyla değil mahlasıyla anılan bir âşıktır. Sezaî ile karşılaşmasında 

kendisini şöyle tanıtır:  

                                                
71 Çalışmamızda kullandığımız Sümmânî’ya ait olan şiirler Abdulkadir Erkal’ın Narmanlı Âşık Sümmânî adlı 
eserinden alınmıştır.  
72 Mahlas, şâirlerin yazdıkları şiirlerde asıl adlarının yerine kullandıkları takma ada denir. Halk edebiyâtında 
mahlas geleneğe bağlı uygulanan bir kuraldır. Bundan dolayı âşık edebiyâtı temsilcileri, mutlaka şiirlerinde 
kullandıkları bir isme sahiptirler. Mahlas olarak adlandırılan bu ikinci/takma isim, çeşitli yollarla edinîlir. 
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Halife-yi rûy-i zemin ol mülkü hakānımız 

İsm-i Erzurum dürübdür vilâyet mekânımız 

Kaza-yı Narman adlanır yerimiz, vatanımız 

Mahlasım Sümmânî amma gedâyî derler bize(AE 126) 

 “Sümmânî” kelimesi “sonuncu, sona ait”73 anlamlarına gelmektedir. Kelimenin 

“asamm” veya “esamm” kökünden gelen “sümmün” veya “sümmanın” 74 olduğu göz önünde 

bulundurulursa sağır, dilsiz, söz işitmez, sert, güç, tahammül edilmez gibi anlamlara 

gelmektedir. Bu anlamlar Sümmânî mahlasının “tek çocuk, sonuncu çocuk” olduğunu değil 

onun yaşadığı sürece çektiği sıkıntıları, tahammül edilmez acıları çağrıştırmaktadır.”75  Bunu 

bizzat Sümmânî de böyle söylemektedir: 

Bu benim mahlasım Sümmânî bî-çâre 

Açıldı sinemde bin türlü yâre 

Ervah-ı ezelde bu bahtım kare  

Dertlilere bu gözlerim tam geldi.(AE 174) 

Sümmânî’nin doğum tarihi hakkında 196076, 196177 ve 196278 şeklinde farklı tespitler 

yapılmıştır. Sümmânî doğum tarihini bir koşmasında şöyle belirtmektedir: 

Tarih seksen dokuz on bir yaşımda  

Cem oldu başıma iş birer birer 

On sekiz yıl sürdü yârin peşinde 

Akıttım gözümden yaş birer birer(AE 11) 

Şiirlerinde geçen “Tarih seksen dokuz on bir yaşımda” 1278/1861 ve “Bin iki yüz yetmiş 

yedide geldim” 1277/1860 şeklindeki sözlü gelenekle ulaşan farklı rivayetler onun doğum 

tarihi hakkında farklı görüşlerin ortaya çıkmasına sebebiyet vermiştir. Muhtemelen kameri 

takvim farklılığından da olsa gerek bu tarihler 1860 ile 1862 arasında değişmektedir79.  

                                                                                                                                                   
Bunlardan en yaygını âşık adayına ustası tarafından mahlas verilmesidir. Halk hikâyelerindeki kompleks rüyâ 
motifinin etkisiyle rüyâda gördüğü ulu kişi tarafından mahlas verildiğini iddia eden âşıklar da vardır. Bazı âşıklar 
da mahlaslarını kendileri seçerler. Bu seçimde aşığın kişiliği, mesleği, yaşadığı bölge veya içinde bulunduğu 
ruhsal durum etkili olmaktadır. Aşığın şiirinde mahlasını anması, gelenek temsilcileri ve halk arasında 
“tapşırma” olarak adlandırılmaktadır.(bkz. Düzgün, Âşık Edebiyâtı, s.193) 
73 Rayman, a.g.e, s. 39; Erkal, a.g.e., s.21-22.  
74 Bkz. Ferit  Develioğlu, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Lûgat”, Ankara, 1980, s.52, 1155. 
75 Nurettin Albayrak,  Sümmânî, Timaş Yay., İstanbul 2001, s.24. 
76 Okay, Haşim Nezihi, Âşık Sümmânî, Maarif Kitaphanesi, İstanbul 1934, s.6; Kardeş Mehmet, Meşhur Saz 
Şâiri Âşık Sümmânî, Fakülteler Matbaası, İstanbul 1963, s.XVII; Rayman, a.g.e., s.37. 
77 Yağmurdereli, Nesib, Sümmânî, Ülkü Basımevi, İstanbul 1939, s.23. 
78 Abdulkadir Erkal, Narmanlı Âşık Sümmânî, Erdem Yay., İstanbul 1998, s. 19. 
79 Hikmet Dizdaroğlu, “Sümmanî’ye Dair I”, Türk Folkloru Araştırmaları, Sayı: 9, Nisan 1950, s. 149-150; 
Haşim Nezihi Okay, Âşık Sümmânî, Maarif Kitaphanesi, İstanbul 1934, s.6; Nesib Yağmurdereli,  Sümmânî 
Hayatı Şiirleri, İstanbul1939, s.23; Mehmet Kardeş, Meşhur Saz Şâiri Âşık Sümmânî, İstanbul 1963, s.XVII; 
Saim Sakaoğlu, Büyük Türk Klasikleri, İstanbul 1989, XI, 260-261; Refik Ahmed Sevengil, Çağımızın Halk 
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Sümmânî’nin çocukluk dönemine özellikle de tahsil hayatına dair fazla bilgiye sahip 

değiliz. Şiirlerinde de bu duruma ışık tutacak yeterli malzeme bulunmamaktadır. Halkın 

rivâyetine göre o her hangi bir eğitim almamış ümmî biridir. Ona çocukluk döneminde gerekli 

temel dinî ve ahlâkî bilgileri öğreten babasıdır.  

Bayburtlu Celalî’ye80 yazdığı şiirdeki “Hazret-i Kur’ân’ı tilâvet ettik/Hamdolsun erişti 

hidayetimiz” şeklindeki ifadelerinden onun Kur’an-ı Kerimi okumayı öğrendiğini anlıyoruz. 

Aynı şiirin devamındaki dörtlükteki;  

Gördüm Molla Câmî açıldı eser 

        İlme müştak olan gezer mi serser 

        Mevlâm gufrânını kılsın müyesser 

        Budur gece gündüz münâcâtımız(AE 272) 

ifadeleriyle dînî ilimleri tahsilde bir alet olan Arapçayı öğrenmeye iştiyaklı olduğunu Cenâb-ı 

Hakk’dan bu konuda kendisine lütuf ve ihsanda bulunmasını temenni etmektedir. Bu arada 

Sümmânî; 

Üstadım hocadır himmeti hazır 

         Muhabbet bahsinde misli la nazır 

        Bu ledün ilminde olmuştur vezir 

        Himmetle açıldı zekâvetimiz(AE 272) 

ifadeleriyle de kimi kastettiğini çıkaramadığımız, ledün ilmine mazhar olmuş hocasının 

himmetiyle anlama ve kavrama kabiliyetinin açıldığını söyler81..  

Sümmânî ileri seviyede dinî tahsil görmemesine rağmen, toplumun temel İslamî değer 

yargıları ve anlayışlarına sahip birisidir.  Şiirlerinde de dinî bilgi, duyarlılık ve hassasiyeti 

açıkça görülür. Öyle anlaşılıyor ki Sümmânî, medrese eğitimi görmese de o tarihlerde 

medrese, cami, kütüphaneleriyle ünlü olan doğunun ilim ve kültür merkezi Erzurum’da 

bulunmuş olduğu çevre ve etkisinde kaldığı kişilerden bu neş’eyi elde etmiştir. Nitekim 

Köyün birisinde bir Ramazan günü kendisinden saz çalmasını isteyenlere köyün hocasının; 

“Bak hele bu aziz günde “hoca getir kitabı bize vaaz et” demezler de cehennemin nişânesi 

olan sazı dinlemek isteyip Sümmânî saz çal derler” diye çıkışınca, Sümmânî bu durumdan 

                                                                                                                                                   
Şâirleri, İstanbul 1869, s. 14-15; Pertev Naili Boratay-Halil Vedat Fıratlı, İzahlı Halk Şiiri Antolojisi, Ankara, 
1943, s. 186-187; Rayman, Âşık Sümânî, s.37-39; Abdulkadir Erkal, Narmanlı Âşık Sümmânî, Erdem Yay., 
İstanbul 1998, s. 19-21; Abdullah Develioğlu, Büyük İnsanlar, s.463. 
80 Bkz. Cemal Kurnaz - Mustafa Tatçı,  Aşk Çağlayanı Bayburtlu Celâlî, Reyhan Yay.,, Ankara 1998. 
81 Cengiz Gündoğdu, “Âşık Sümmanî’de Aşkın Metafiziği”, Tasavvuf, S.18, s.123. 
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rahatsız olur ve şer’î bilgilerden yoksun olmadığını ihsas ettirmek için hocaya; “madem sazı 

sevmezsin o zaman sana sazsız bir semai okuyacağım” der ve şunları okur82: 

Zeminde kur gönül tahtı gözetme burcu sarayı 

Kaçıncı bâbda âlimsin bilirsin ilmi imlâyı 

Ne kafeste mahpus etmiş ârifler dâr-ı dünyayı 

Hemen bir sen mi bilirsin hocam şerîat-ı garrâyı 

Bizi halk eyleyen Hallâk bilir a’lâyı ednâyı(AE 305)  

Sümmânî; 

Sümmânî geziyor dünyayı teftiş 

Sanma ki ülkene düştü bir baykuş 

Hem mollayım hem aşığım hem derviş 

On iki ilimden dersim var benim(AE 116) 

tarzındaki ifadeleriyle ise kanaatimize göre belli bir tahsil görerek molla olduğunu değil, 

bâdeli âşık olarak gördüğü rüyâ ile elde ettiği kazanımlara vurgu yapmaktadır. Dervişliği ise 

onun tasavvuf neş’esine sahip olduğuna işaret etmektedir. “On iki ilimden dersim var” 

ifadesiyle, rüyâ vasıtasıyla dinî erkânı aldığını kasdetmiş olabileceği gibi, âşıkların âşık 

fasıllarının on iki ana temasını oluşturan taksim, peşrev, divân, semâi (aruza dayalı), 

kalenderi, müstezad, methiye, satranç, koşma, semâi(heceye dayalı), mâni, ve destan türlerini 

kasdettiği de düşünülebilir. Öyle anlaşılıyor ki o, molla, âşık ve derviş olmayı bâde yoluyla 

elde ettiğini (veya elde edebileceğini) ifade etmektedir.83 

Sümmânî’nin hayatıyla ilgili halk arasında en çok bilinen ve anlatılan husus, bizzat 

kendinîn de içinde yoğrulduğu geleneğin etkisiyle şiirlerinde dillendirdiği rüyâda pir elinden 

bâde içmesi olayıdır. Diyebiliriz ki onu diğer âşıklar arasında ayrıcalıklı ve kalıcı kılan da bu 

bâde içme olayıdır. Çünkü Sümmânî’nin hayatı ve şiirleri bu olayla birlikte renklenmekte ve 

yukarıda “bâdeli âşık” geleneğinden bahsederken ifade ettiğimiz gibi o da rüyâ yoluyla bir 

kıza (Gülperi) âşık olma, irticalen şiir söyleme yeteneği, ilmî ve ledünnî bilgiye sahip olma, 

mahlas alma gibi bazı kazanımları elde etmektedir84.  

Sümmânî’nin rüyâda pir elinden bâde içme örgüsü ile yukarıda da değindiğimiz diğer 

bazı âşıkların yaşadığı geleneksel örgü birbiriyle paralellik göstermektedir. Hatta 

Sümmânî’nin Bardızlı Âşık Nihanî ile yaptıkları karşılaşmada Nihani’nin verdiği cevaplarla 

                                                
82 Erkal, a.g.e, s. 49; Gündoğdu, a.g.m., s.123. 
83 Gündoğdu, a.g.m., s.124. 
84 Daha geniş bilgi için bkz: Düzgün, Âşık Edebiyâtı, s.193; Umay Günay, Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ 
Motifi, Ankara 1986, Atatürk Kültür Dil ve Tarih Yüksek Kurumu AKM Yayını, S.16, s.91-93. 
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Sümmânî’nin tecrübeleri birebir örtüşmektedir. Tek fark Sümmânî’nin rüyâda gördüğü kızın 

isminin Gülperi, Nihânî’ninkinin ise Mehrûban olmasıdır85.  

Sümmânî bâde içme olayından sonra şiirler söylemeye başlar ancak henüz saz çalmasını 

bilmemektedir. Babası ile birlikte Erzurum’a giderek âşıklar çevresine katılır. Âşık 

kahvelerinde ve meclislerinde âşıklık geleneğini ve saz çalmayı öğrenmeye başlar. 

Sümmânî’nin birçok âşıktan etkilenmesine karşın, yetişmesinde dönemin ünlü aşığı 

Erbâbî’nin önemli katkısı vardır. Onun asıl saz hocasının da Erbâbî86 olduğu söylenir. 

Erbâbî’den âşıklığın inceliklerini öğrendikten sonra bilgi ve görgüsünü artırmış, âşık 

fasıllarına ve atışmalarına bizzat katılmıştır87. Böylece o âşık geleneğinin tamamlayıcı 

unsurlarından biri olan ustadan ders alma işini de tamamlamıştır.  

Sümmânî, sonraki yıllarda âşıklığına ve irfanına ilişkin çok şeyler duyduğu âşık Şenlik’i 

görmek için Kars’a gitmiş ve onunla karşılaşmıştır. Günler süren atışmalardan sonra 

birbirlerini etkilemiş ve çok iyi arkadaş olmuşlar, Şenlik’in annesi Sümmânî’yi gömleğinden 

geçirip evlat edinmiştir88. Daha sonraki dönemlerde yurt içinde gittiği yerlerde Sezaî, Nihânî, 

Mâhirî, Zülâlî, Huzûrî, Mazlûmî, İkrarî, Kenzî, Kelâmî, İzânî ve kendi ustası Erbâbî ile 

atışmalar yapmıştır.89 

 Karşılaştığı bu kişilerin Sümmânî’nin düşünce dünyasında önemli yerleri olduğunu 

söyleyebiliriz. Sümmânî’nin karşı karşıya geldiği kişiler, yaşadığı olaylar, bulunduğu 

meclisler, yaşadığı hayat seyri düşünce ve anlayışını genişletmiş, tecrübesi ona olgun ve halk 

arasında ârif kavramı ile ifade edilen bir şahsiyet kazanmasını sağlamıştır. Ârif, bilen, vakıf, 

aşina, tanıyan, anlayışlı, kavrayışı mükemmel, irfan ve marifet sahibi anlamına gelmekte 

olup90, Sümmânî’nin şiirlerinde bu anlam boyutlarını sıkça görmek mümkündür.  

Ehl-i hakîkatte ârif olanlar   

Gösterir âleme yol yoldan ince  

Cevâbda mücevher zârif olanlar 

Feyz-i hurrem olur hâl hâldan ince(AE 153) 
                                                
85 Gündoğdu, a.g.m., s.124. 
86 Erbâbî, H.1220/M.1805 yılında Erzurum’un Karaz (Kahramanlar) köyünde doğmuş, daha sonra Erzurum’a 
yerleşmiş, genç yaşlarda bir dergâh intisap etmiştir. Aynı zamanda klasik edebiyâtımızın bir mensubu olan 
Erbabî’nin aruzla yazdığı şiirler bir divân halinde toplanmıştır. Ömrünün son yıllarını Erzurum’da Caferiye 
mahallesindeki evinde geçiren Erbabî, yaşadığı dönemlerde şehrin edebi ve bedii hayatında büyük rol oynamış 
ve H.1300/M.1882 tarihinde Erzurum’da ölmüştür. (Ziyaeddin Fahri, Erzurum Şâirleri, İstanbul 1927, s.81-85)  
87 Rayman, a.g.e., s. 40; Yağmurdereli, a.g.e., s. 28. 
88 Aslan, Çıldırlı Âşık Şenlik Hayatı, Şiirleri ve Hikâyeleri, s. 99-100. 
89 Abdulkadir Erkal,  “Sümmânî’nin Âşık Edebiyâtına Olan Etkisi”, Narman Sosyal Kültür Sanat Dergisi, Sayı: 
1, 1999, s.38-44; Sümmânî’nin yaptığı âşık karşılaşmalarıyla ilgili geniş bilgi için bkz. Dilaver Düzgün, “Çıldırlı 
Âşık Şenlik ile Narmanlı Âşık Sümmanî’nin Karşılaşmaları”, Millî Folklor, c.VI, Yıl: 12, sayı: 48, kış 2000, 
s.26. 
90 Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, s. 51. 
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Bir halk aşığı olması sebebiyle Sümmânî her gittiği yerde şiirler söylemiş, böylece 

eserleri halk arasında yaygınlaşmıştır. Yaptığı gezileri, yollarda karşılaştıkları çektiği 

sıkıntıları şiirlerine yansıtmıştır. Ancak bunlardan bazıları kayda geçirilmeyip sadece 

hafızalarda tutulduğundan zamanla kaybolmuş bir çok şiiri günümüze kadar gelememiştir. 

Sümmânî yurt içindeki bu gezileriyle âşıklık bilgi ve görgüsünü artırmaya devam 

etmiştir. Rüyada âşık olduğu sevdiğine aşkı ziyadelenince memleketinde duramaz ve 

sevdiğini aramaya karar verir. Aşağıdaki şiirler onun bu kararlılığını yansıtır: 

Sümmânî bu hali gördü rüyâda 

Ne bilsin dil ile ede ifade 

Ona erişilmez gider piyade 

Binip aşk atına ulaşmak lazım(AE 32) 

 

Der Sümmânî tamam oldu muhabbet 

Biz varalım, siz olasız selâmet 

Kalktı bu karyeden çekildi kısmet 

Göründü gözüme yol yavaş yavaş(AE 257) 

Sümmânî bu duygular içinde hazırlıklara başlar. Babası ve yakınları engel olmaya 

çalışsa da Gülperi’yi bulabilmek için verdiği bu karardan onu kimse vazgeçiremez. Yola 

çıkarken babasına okuduğu: 

 Ey efendim derdim kime söyleyim 

 Günden güne can figâna düşüptür 

 Kalmışım hayrette ya ben nideyim 

 Gece gündüz elâmâna düşüptür(AE 33) 

diye başlayan ve devam eden koşmasında: “İmdi yolum Ardahan’a düşüptür”, “Senin yolun 

Gürcistan’a düşüptür”, “Ordan yolum Küfristan’a91 düşüptür”, “Önümüze çıktı Belh u 

Buhara92“, “Derler yolun bir Türkman93‘a düşüptür”, “Gayrı yolum Nemruthan’a 

düşüptür”, “İmdi yolum Bedehşan’a94 düşüptür” gibi gideceği güzergâhı çizmiştir.  

Sümmânî’nin bu koşmayı henüz yola çıkarken söylediğine bakılırsa koşmada bahsettiği 

yerler, gitmeyi düşündüğü veya tasarladığı yerlerdir. Yani bu yerler bizzat gidip gördüğü 

değil belki rüyâsında hayaline düşen yerlerdir. Fakat halk arasındaki inanışa göre o 

                                                
91 Afganistan’da bir bölgenin adıdır. Diğer adı Nuristân’dır. 
92 Türkmenistan 
93 Muhtemelen Kerkük. 
94 Afganistan’ın bir bölgesi. 
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Kafkasya’yı, Tiflis’i, İrân’ı, Mezenderanı, Afganistan’ı Hindistan’ı, Turan’ı gezmiştir95. 

Şiirlerinde bizzat kendisi Batum, Kırım ve İran’ı gezip gördüğüne dair ifadeler 

kullanmaktadır96.  

Sümmânî sevgilisini bulma adına yaptığı gezilerden eli boş dönmüştür. Artık 

Gülperiye’ye kavuşma hususunda ümidi de kalmamıştır. İçinde ona kavuşamamanın hüznü ve 

elemi ile;  

Ben o yâri sevdim o ettikçe naz 

Kaç yıldır bu yolda eyledim niyâz 

Bilmem ara yerde nedir itiraz 

Ya ben onu görmeden mi gideyim?(AE 36)  

dese de artık başka bir hale bürünmenin zamanının geldiğini hisseder ve kendinî muhasebe 

etmeye başlar: 

Ham hayal şemine nice bin yandın  

Sana yaramayan işe inandın 

Rezalet rengine girdin boyandın 

Hâl ehlinin rengine boyan, elverir.(AE 248) 

Eski şâirlerin ve âşıkların pek çoğu dinî ilimlerde belli yetkinliğe sahip idiler. Bunların 

çoğu medrese eğitimi almış, dolayısıyla zahirî ve batınî ilimler konusunda söz söyleme 

konumuna da yükselmiş kimselerdi. Ayrıca âşıklar içinde yaşadıkları toplumun temel İslamî 

değer yargıları ve anlayışlarına göre de belli birikimlere sahip idiler. Dolayısıyla 

Sümmânî’nin dinî ve ilmî yönden yetişmesinde, tasavvufî neş’eyi elde etmesinde Erzurum ve 

yöresi âşıklarının, özellikle de sık sık sohbetlerine katıldığı Erzurum’un ünlü âlimlerinin etkisi 

olduğunu söyleyebiliriz97.  

Tasavvufî gelenekte bir kimse âlim, fazıl ve kâmil de olsa ruh dünyasını aydınlatacak bir 

kâmil mürşîde ihtiyaç duyar. Bu ihtiyacı giderme ve bu yolda sağlıklı bir yürüyüş için ilk 

adım talibin kendisini Allah’dan alıkoyacak ilgi ve alakalardan kurtularak samimi bir şekilde 

o’na yönelmesidir. Sümmânî bu hususu şu sözleriyle dile getirir: 

Bir adam başına mürşîd olamaz  

Varıp bir kâmile danışmayınca 

Candan geçmeyince cânân bulunmaz 

Gönül her eşyaya karışmayınca(AE 147) 
                                                
95 Erkal, Narmanlı Âşık Sümmanî, Hayatı ve Eserleri, s. 34. 
96 Gündoğdu, a.g.m., s.128. 
97 Gündoğdu, a.g.m., s.130. 
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Ömrü hibe ettim kıyl ile kāla  

Kāl ile erer mi insan kemâla 

Vardır iştiyâkım bir muhkem dala 

Yapışmadan müddetimi doldurma.(AE 147)  

Tasavvuf safa, vefa ve Hz. Peygamber’in ahlakıyla ahlaklanmaktır. Ahlaklanmak için 

sülûka, sülûk için de arif ve kâmil bir mürşide ihtiyaç vardır. Sümmânî de kâmil bir mürşide 

başvurma, tarîkat kulpuna yapışarak Hak divânına bir yaverle ulaşma iştiyakında olduğunu şu 

dizeleriyle dile getirir:  

Sümmânî’yem görmedim hiçbir sefâ 

Her sefâ dalına konmuş bir cefâ  

Her ne istedimse yok durur vefâ  

Tarîkat kulpuna yapışmayınca.(AE 147)  

  

Var mı Sümmân gibi meyl-i avâre 

Aheste aheste varır o yere 

Evvela desturlu bir yâver ara 

Yâversiz çıkılmaz şâh dîvânına.(AE 151)  

 

Sümmânî kemâl ehline gönülden bağlılığı kurtuluş vesilesi olarak görmekte ve şunları 

söylemektedir: 

Döner mi kavlinden sıdk-ı sâdıklar 

Giden dostuna dosdoğru gider 

Mürşîd-i kâmile hizmet edenler 

Huzûr-ı divâna sâdıkan gider(AE 231) 

 

Kâmiller sevmezler kendi pâyesin 

Onlar kaldırmışlar dünya riyâsın 

Kimse bilmez hiç kimsenin mayasın 

Onla kalkıp, düşüp, konuşmayınca(AE 147) 

Sümmânî’nin kişiliğinin oluşmasında, iç dünyasının şekillenmesinde en büyük katkıyı 

sağlayan ve ondaki tasavvufî neş’eye kaynaklık eden iki gönül sultanı kendi tabiriyle yâveri 

vardır. Bunlardan biri Nakşibendî, Kadirî ve Halvetî tarîkatlarından icazetli olan Narmanlı 
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Şeyh İbrahim Ethem Erzurumî (Ethem Baba)98 diğeri ise Horasan’ın Sanamer Köyünden 

Rifâî tarîkatı şeyhi Hacı Ahmet Baba’dır99. Sümmânî’nin bu zatlarla yakın münasebetleri 

olduğu düşünüldüğünde onun Kadirî, Nakşî, Halvetî ve Rifaî tarîkatlerininin neş’esinden 

haberdar olduğunu söyleyebiliriz.100 

Sümmânî’nin Ethem Baba ile ilişkilerine dair fazla bir bilgi bulunmamaktadır. Ancak 

halkın ve torunlarının anlattıklarına göre Sümmânî Narman’da Ethem babanın dergâhına 

gider, sohbetlere iştirak eder, zikirlerine katılırmış. Hatta bir gün tekkeye geldiğinde Ethem 

Baba’yı coşmuş bir halde zikir yaparken görmüş, bunun üzerine onu bir bülbüle benzeterek şu 

şiiri söylemiştir:  

Bir gün vardım dost bağına  

Ne hoş öter cûşun bülbül 

Açmış güller müzeyyen  

Ya nedir telaşın bülbül  

 

Bülbülün ne fikri vardır 

Dâim hamd ü şükrü vardır 

Dört bin isme zikri vardır 

El zanneder kuşsun bülbül 

 

Bülbül ne hayal hâbında  

Nûşi var âşkın âbında  
                                                
98 Bu zat icazetnâmesinde Şeyh İbrahim Ethem Erzurumî, halk arasında ise Ethem Baba olarak bilinir. 1836 
yılında Erzurum’da dünya’ya gelmiştir. Babası Afganistan’dan göç ederek Erzurum’a yerleşmiş olan Şeyh 
Muhammed Nesibî’dir. Sivas’a gidip Halvetî Şeyhlerinden Şemseddîn-i  Sûzî’ye intisab etmiş ve ondan hilafet 
alarak halkı irşat etmek üzere yine Narman’a gönderilmiştir. Zamanından intikal eden yaşlı kişiler ve mezar 
taşındaki: “Tarikimiz Nakşibendî, Mesleğimiz Halveti, edebimiz Kadiridir. Biz Muhammed ümmeti oniki 
tarîkatta vardır Şeyhimizin hidmeti” ibaresinden anlaşıldığına göre o, Nakşibendî ve Kadirî tarîkatlarından da 
icazet almıştır. Aralarında halk arasında çok tanınan Avnî mahlasıyla Abdullah Hoca ve Molla Recep’inde 
bulunduğu çok sayıda mürid yetiştirmiştir. (http://www.narman.com/ethembaba.htm. 13.10.2007). 
99 Hacı Ahmet Baba 1792 yılında Van’da dünyaya gelmiştir. Babası dönemin büyük Şeyhlerinden Seyyid Yûsuf-
ı Nâilî’dir. Elde mevcut silsilenamesine göre 19. dedesi, Rifâî tarîkatının kurucusu olan Seyyid Ahmed er-Rifâî 
olup, 36. Dedesi Hz. Hüseyin’dir. Küçük yaşlarda kendisini ilme adayan Ahmed Baba ilk eğitimini babasının 
dergâhında almıştır. Kısa zamanda hem ilmi sahada, hem de tasavvuf sahasında hatırı sayılır bir kişilik 
kazanmıştır. Hacı Ahmed Baba, manevî işaret olarak gördüğü bir rüyâ üzerine sıkça seyahat etmiştir. İlk 
seyahatini İstanbul’a yapmıştır. İstanbul’da kaldığı süre zarfında müteaddit defa Hicaz’a yaya olarak gidip 
gelmiştir. Daha sonra, Narman’a gelmiş ve ardından bir tayin ile Sanamer’e yerleşmiş, burada Rifâî dergâhını 
inşa ederek hizmetini sürdürmüştür. II. Abdülhamit ile de görüşen ve 93 harbine iştirak eden Hacı Ahmed Baba, 
120 yaşında Hakk’ın rahmetine kavuşmuştur. Cenazesi vasiyeti üzerine yıllarca yaşadığı Sanamer Köyü’ndeki 
evine defnedilmiştir. Seyyid Hacı Ahmed Baba’dan sonra yerine, Seyyid Yakup Baba ve Seyyid Hacı Mevlüt 
Baba postnişîn olmuştur. (www.rifailer.org/mevludbaba.htm 13.10.2007) Sebahattin Bulut, “Sanamerli Hacı 
Ahmet Baba”, Erzurumda İz Bırakanlar, Kültür Yay., İstanbul 1995, s.106. 
100 Geniş bilgi için bkz: Gündoğdu, a.g.m., s.132. 
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Dâim sen rızâ bâbında  

Sümmân olsun eşin bülbül(AE 286) 

Şiirlerinden anlaşıldığına göre Sümmânî’nin tasavvufî neş’eyi aldığı asıl şahsiyet, 

Sanamerli Hacı Ahmet Baba’dır. Torunu Hüseyin Sümmânîoğlu’nun belirttiğine göre 

Sümmânî bu zattan tarîkat dersi de almış ve dervişler halkasına katılmıştır101. Sanamerli Hacı 

Ahmet Baba’ya intisap edip etmediği hakkında kesin bir şey söylemek mümkün gözükmese 

de ondan feyz aldığını bizzat kendisi şiirlerinde dillendirmektedir102:  

Madeni âl-i âbâdır, erkânı Hacı Baba’nın 

Elçisi bâd-ı sabâdır, mihmânı Hacı Baba’nın 

 

Bütün mü’minler gülüdür, feyzi ile bağ tüllüdür 

Er bağının bülbülüdür, gülşeni Hacı Baba’nın 

 

Cümle uşşağın gülüdür, Tûr-i Sînâ sümbülüdür 

Kapında zaif kuludur Sümmânî, Hacı Baba’nın.(AE 292) 

 

Ta ezelden lebbeyk kelâmı söyledi lisânımız 

Cemâle müşerref etsin halk eden Yezdânımız 

  

Es-Seyyidü’l-Ahmed-î Bedevî sultanımız  

Bezm-i tarîkat içinde devrişân derler bize(AE 127)  

Sümmânî, tasavvufî neş’esine kaynaklı eden zatın Sanamerli Hacı Ahmet Baba 

olduğunu yine onu tavsif ettiği bir diğer şiirinde şöyle dile getirmektedir: 

Mest ü hayran etmiş ol bâd-ı sabâ 

Ciğerin hun etmiş ser âl-i âbâ 

Hâki Sanamerli er Hacı Baba 

Himmetinden eyvallâhı gösterir 

 

Râhda âlem açar ehiyâ gibi 

Arzda dalga vurur deriyâ gibi 

                                                
101 Hüseyin Sümmanioğlu ile yaptığım hususi görüşmede, dedesi Âşık Sümmani’nin Sanamerli Hacı Ahmet 
Baba’dan ders aldığını bizzat ifade etmiştir. Geniş bilgi için bkz: Osman Nuri Karadayı, Narmanlı Âşık 
Sümmanî’nin Şiirlerindeki Tasavvufî Motifler, Lisans Tezi, Erzurum 2004. 
102 Gündoğdu, a.g.m., s.133. 
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Sümmânî’nin çeşminde tutiyâ gibi 

Aradığım nişangâhı gösterir(AE 249) 

Sümmânî’nin bu şiirde atfettiği değerler göz önüne alınırsa onun Hacı Ahmet Baba’ya 

itimad ve bağlılığı da ortaya çıkmış oluyor. Son mısrada da belirttiği gibi Sümmânî aradığı 

nişangâhı Hacı Ahmet Baba sayesinde bulmuş olmaktadır. Öyle anlaşılıyor ki Sümmânî’nin 

duygu ve düşünce dünyasını aydınlatan, adab ve erkân sahibi olmasını sağlayan da bu şeyhin 

himmetidir103:  

Mürşîd-i kâmile eyledim hizmet 

Bana kalsa cüzi arkân bizde var 

Erenler babından yetişse himmet 

Gâhî zâhir, gâhi pünhân bizde var(AE 241) 

Sümmânî’nin çok sevdiği ve saygı duyduğu Hacı Ahmet Baba vefat ettiğinde yazdığı şu 

şiir yine ona bağlılığının derecesini ortaya koymaktadır: 

Hâki Sanamer’in mücevher bendi 

Varisi ehlullâh uşşakın gendi 

Vatanı değişti yok değil kendi  

Beşerden göç etti rûhen elveda.(AE 149) 

 

Severiz âşıklar âl-i âbâyı  

Görürüz gözleriz vakt-i sabâyı  

Posta vekil etti Yakub Baba’yı104 

Acaba dedi mi Sümman elveda(AE 150) 

Âşık Sümmanî ömrünün son günlerini köyünde geçirir ve farklı tarihler verilmekle 

birlikte genel kanaate göre 5 Şubat 1915 tarihinde vefat eder105. 

Der Sümmânî tamam oldu muhabbet 

Biz varalım, siz olasız selamet 

Kalktı bu karyeden çekildi kısmet 

Göründü gözüme yol yavaş yavaş(AE 156) 

                                                
103 Gündoğdu, a.g.m., s.133. 
104 Yakup Baba, Seyyid Hacı Ahmed Baba’nın oğlu olup 93 Harbinde Horum ve Zivin tabyalarında Ruslar ile 
yapılan muharebelerde Yüzbaşı Cevat Bey’in birliğini takviye eden milis kuvvetlerinin reisi olarak 1915 
tarihinde Sarıkamış’ta anlından vurularak yılında şehit olmuştur. (Zeki Başar, İçtimai Adetlerimiz ve 
İnançlarımız, Erzurum, 1972) 
105 Okay, a.g.e., s.6; Yağmurdereli, a.g.e., s.24; Kardeş, a.g.e., s.XVII; Rayman, a.g.e., s.41; Erkal, a.g.e., s.19-
22. 
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Sümmânî genç sayılabilecek yaşta ölmesine rağmen üç evlilik yapmıştır. Melek, Sabiha, 

Feride adlı üç hanımı vardır. Bunlardan ikisi kız beşi erkek olmak üzere yedi çocuğu 

olmuştur. Ali ve Şehabettin adlı iki oğlu kendinden önce vefat etmiştir. Diğer çocuklarının adı 

Şevki, Fahri ve Zabit’tir. Sümmânî’nin iki torunu Nusret Toruni ve Hüseyin Sümmânoğlu 

dedelerinin mesleğini günümüze kadar sürdürmüşlerdir. Ancak Nusret Torunî yakın bir 

geçmişte (2003) vefat etmiştir. Âşık Hüseyin Sümmânoğlu Şevki’nin, Nusret Torunî ise 

Fahri’nin oğludur106.  

  

1.1.2. Erzurumlu Emrah (1196/1780-1271/1854) 

Doğum ve ölüm tarihleri kesin olarak tespit edilememiştir. XVIII. yüzyılın son çeyreği 

ile XIX. yüzyılın ilk yarısında yaşadığı bilinmektedir.107 Fındıkoğlu şairin 1230/1814-

1235/1819 tarihleri arasında, Güney ise 1191/1775-1196/1780 tarihleri arsında doğduğunu 

tahmin etmektedirler108. Tokatlı Nuri ve Erzurumlu Erbabî ile aynı yüzyılda yaşamış 

bulunduğuna, onlarla müşterek hayat sürdüğüne bakılırsa, 1230-1235 m.1815-1820 seneleri 

arasında doğduğu söylenmektedir. Hâlbuki Emrah, Tokatlı Nuri’nin ustası olduğuna göre 

ondan daha yaşlı olması gerekir. Halk rivayetlerinde yaşı yetmiş beşten aşağı düşmeyen 

Emrah, bir şiirinde elli yaşından fazla yaşadığını söylemektedir: 

Hubb-ı dehr-i (Emrahi) müşkül maceradır galiba 

Geçti sinin elliyi bu maceradan geçmedin(FK 620)109 

Emrah, âşık tarzı şiir geleneğinin önemli temsilcilerinin yetiştiği Doğu Anadolu 

bölgesinde, Erzurum’un Tambura110 köyünde doğmuştur. Emrah’ın hayatı belirsizlikler 

içerisinde geçmiştir. Çocukluğunda saz şâirleri hakkında duyduğu hikâyelerin etkisi altında 

büyümüştür. Bu sebeple seyahat etme arzusuna kapılmış, küçük yaşta köyünden ayrılarak 

medrese eğitimi için Erzurum’ a gelmiştir. Medrese eğitimine devam ederken Erzurum’da 

orta halli bir ailenin kızıyla nişanlanmıştır ve Emrah bu nişanı şöyle dile getirmektedir: 
                                                
106 Osman Nuri Karadayı, Narmanlı Âşık Sümmanî’nin Şiirlerinde Tasavvufî Motifler, Erzurum 2004, 
Basılmamış Lisans Tezi, s.10. 
107 Bkz; Metin Karadağ, Erzurumlu Emrah, Yaşamı-Sanatı-Şiirleri, Ayyıldız Matbaası, Balıkesir 1996, s.23; 
Fuat Köprülü, XIX. Asır Saz Şâirlerinden Erzurumlu Emrah, Efkaf Matbaası, İstanbul 1929, s.8-9; Ziyaeddin 
Fahri Fındıklıoğlu, Erzurum Şâirleri, İstanbul 1927, s.71; Vehbi Cem Aşkun, Büyük Halk ve Saz Şâiri 
Emrah/Seçme Şiirler, Sivas Kamil Matbaası, Sivas 1942, s.7; Dilaver Düzgün, “Âşık Tarzı Şiir Geleneği Ve 
Erzurumlu Emrah”, Millî Folklor,(47) Güz 2000, s.52-55; Nurettin Albayrak, “Erzurmlu Emrah”,  Diyanet İslam 
Ansiklopedisi, İstanbul 1995, s.337. 
108 Eflatun Cem Güney, Erzurumlu Emrah, Sivas Türkocağı Basımevi, Sivas 1928, s.12-13. 
109 Çalışmamızda kullandığımız Emrah’a ait şiirler Ali Berat Alptekin’in  Palandöken’in Zirvesindeki Âşık 
Erzurumlu Emrah adlı eserden alınmıştır. 
110 Tambura: Erzurum’un bir köyü olup yeni adı Güzelyurt’tur. Erzurum ovasının güneybatısında yer alır. 
Erzurum merkez ilçeye bağlı olup Erzurum’a uzaklığı 34 kilometredir. Erzurum-Çat karayoluna 3 km 
uzaklıktadır. Doğusunda Kümbet ve Yağmurcuk, batısında Aşkale ilçe sınırı, kuzeyinde Dereboğaz, güneyinde 
Taşağil köyleriyle çevrilidir. 
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Lezzet-i lâ’linle tahrir itdi111 Emrah vasfını(A 20) 

 Artık düğün için gerekli parayı tedarik etmek üzere memleketinden ayrılan Emrah’ın bu 

ayrılışı bir daha geri dönmemek üzere Erzurum’dan ayrılması demektir. Gurbet yollarına 

düşen Emrah ilk olarak Trabzon’a gidip uzun bir müddet orada kalmıştır112. Burada Güleser 

adlı bir kadınla evlendiği söylenmektedir. Trabzon’dan sonra Kastamonu’ya geçen şair 

Kastamonu’da şehrin eşrafından Alişan Bey’in de yardımıyla kısa sürede aranan bir âşık 

olmuştur. Alişan Bey’in ani ölümü ve yaptığı talihsiz evlilik onu bu şehirden de uzaklaşmak 

zorunda bırakmıştır.113 Kastamonu’da bulunduğu sırada Koçhisar’a gelmiş ve eşraftan 

Kutucuoğulları’ndan Ömer Bey’in babası İsfendiyarzade Mehmet Bey’in kızı Adile hanımla 

evlenmiştir. Kastamonu’dan ayrılan âşık önce Sinop’a oradan da İstanbul’a geçmiştir. Fuat 

Köprülü eserinde Erzurumlu Emrah’ın İstanbul’da Tavuk Pazarı’ndaki âşıklar cemiyetine 

reislik yaptığından bahsetmektedir.114 Dîvân’da yer alan ‘püskül destanı’ da aşığın İstanbul’da 

bulunduğunu desteklemektedir. İstanbul’da ne kadar kaldığı bilinmemekle birlikte yerinde 

duramayan bir âşık olması hasebiyle fazla kalmadığını tahmin edebiliriz. İstanbul’dan ayrılan 

Emrah Çankırı’ya giderek bir müddet orada kalmış ve burada Âşık Sabri ile karşılaşmıştır.115 

Ayrıca Çankırı’dayken dul bir kadınla evlenip bu evlilikten Kadir isimli bir oğlu olduğu da 

söylenmektedir. 

Geleneğe göre Mekke ve İstanbul’a gitmek isteyen âşıklar önce Konya’ya uğramakta, 

birkaç gün burada kaldıktan sonra yollarına devam etmektedirler116. Emrah da öyle yaparak 

Hz. Mevlânâ’nın türbesini ziyaret ederek onun feyzinden nasiplenmeyi istemiştir. Konya’dan 

sonra Niğde’ye uğrayan âşık daha sonra âşıklık geleneğine hiç de yabancı olmayan Sivas’a 

gelir. “Sivas o devirde bilhassa Anadolu’nun büyük tasavvuf merkezlerinden birisidir. Burada 

Mevlevîlik, Bektâşîlik, Rifâîlik, Halvetîlik, Nakşibendîlik gibi muhtelif tarîkatlar mevcuttur. 

Her tarîkatın bir dergâhı, her dergâhın da bir “pir-i dil-i âgâh”ı vardır. Bu çeşitli dergâhlarda 

ezeli hakikate müştak olan ruhlar vecd ve cuşuş içinde yaşıyor, köşede bucakta bazı âşıklarda 

teselliye muhtaç gönüllere şevk ve heyecan dağıtıyordu. Bu yaşanan hayat Emrah’ın ilahî 

teheyyüclerle yanan ruhunu cezbeder ve Sivas’ta kalmaya karar verir. Bengiler mahallesinde 

bir ev bulur ve postunu buraya sazını da Sulu Kahve(Havuzlu Kahve)’ye asar117.  Burada 

çalıp söylemeye başlayan Emrah’ı şehir halkı bağrına basar. Emrah da şehir halkına kendisini 
                                                
111 Bu mısradaki ‘tahrir itdi’ sözcükleri ebcet hesabıyla nişanın 1243/1827 yılında yapıldığını belirtmektedir. 
112 İbrahim Aslanoğlu, “Erzurumlu Emrah’ın Yaşamıyla İlgili Belgeler ve Bilgiler”, III. Uluslar arası Türk Halk 
Edebiyâtı Semineri, 7-9 Mayıs 1987 Eskişehir, s.53-59. 
113 Köprülü, a.g.e., s.9; Karadağ, a.g.e., s.25; Ahmet Talat Onay, Âşık Tokatlı Nuri, s.13. 
114 Köprülü, a.g.e., s.12. 
115 Onay, a.g.e., s.12-13; Karadağ, a.g.e., s.26. 
116 Pertev Naili Boratov, Folklor ve Edebiyât 2, İstanbul 1983, s.42. 
117 Güney, a.g.e., s.15. 
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kabul ettirerek Havuzlu Kahve’de çalıp söylemeye başlar. Halkla iyice kaynaşan Emrah 

etrafında kuvvetli şahsiyetlerden bir çevre oluşturmuş, bilhassa tarîkat erbabı ve saz şâirleriyle 

hembezm olarak yaşamını sürdürmüştür. Burada gönlünü zorlu bir aşka, Mahi’ye -asıl ismi 

Emine- kaptırmıştır: 

Ben de bir yavruya gönül düşürdüm 

Yanağın benzettim nar danesine 

Muhabbet sevdasın baştan aşırdım 

Asıldım zülfünün her danesine(A 112) 

Bu aşkın peşinden uzun bir zaman koştuktan sonra eşraftan Hacı Ali Bey’in araya 

girmesiyle Mahi Hanım evlenmeye ikna edilir ve Emrah hayatını Emine isimli bu kadınla 

birleştirir. Bu evlilikten Mehmet isminde bir çocukları dünyaya gelir. Bir türlü mutluluğu 

bulamayan Emrah Emine’den ayrılır ve günde 40 akçe nafaka ödemekle cezalandırılır. Bu 

ayrılık onu pek etkilemiş olmalıdır ki Emine’ye ithafen şu şiiri söylemiştir: 

Gelsin bu halimi görsün inansın 

Hak’tan korkmaz bari halktan utansın 

Dilerim Emrah’tan besbeter bulsun 

Pek yaktı canımı dinsiz imansız.(A 178) 

Emrah 1256/1840 yılında Tokat’ın Niksar ilçesine gider ve hayatının sonuna kadar 

burada yaşar. Burada yaşlı aşığa halk gerekli itibarı göstermektedir. 1260/1844 yılında Acik 

Kızı namında bir hanımla evlenir fakat bu hanım altı yıl sonra vefat eder. Anadolu’nun birçok 

yerlerini dolaşan derviş-şâir, nihayet, hayatının son demini sükûn içinde geçirmek üzere 

gittiği Niksar’da vefat eder ve orada “Karşı Bağ” mahallesi civarında “Tekke Bayırı” denilen 

yerdeki kabrİst ana, Ahi Pehlivan türbesi yakınına defnedilir. Manzum kitabesini Tokat 

ulemasından Hacı Abdulkadir Hıfzı Efendi yazmıştır. Bu kitabeye nazaran 1271/1854 

tarihinde öldüğü anlaşılmaktadır.118 Doğum tarihi net olarak bilinmese de ölüm tarihi biraz 

daha belirgindir. Ölüm tarihini bazı araştırmacılar 1271/1854119 olarak, bazıları 1277/1860120, 

bazıları da 1281/1864121 olarak tespit etmişlerdir. 

Ölümünden uzun zaman sonra bulunup dönemin Tokat Valisi Recep Yazıcıoğlu’nun da 

                                                
118 Köprülü, XIX. Asır Saz Şâirlerinden Erzurumlu Emrah, s.13. 
119 Karadağ, Erzurumlu Emrah, Yaşamı-Sanatı-Şiirleri, s.22; Eflatun Cem Güney-Çetin eflatun Güney, 
Erzurumlu Emrah/Hayatı ve Şiirleri, Maarif Kitaphanesi, İstanbul MCMLXXV, s.20; Köprülü, XIX. Asır Saz 
Şâirlerinden Erzurumlu Emrah, s.13; Onay, Âşık Tokatlı Nuri, s.17; Ali Berat Alptekin, Palandöken’in 
Zirvesindeki Âşık Erzurumlu Emrah, Akçağ 2004, 1. baskı, s.25.  
120 Aslanoğlu, a.g.m., Eskişehir 1987, s.57; Necati Turgut Göksel, Âşık Emrah/Hayatı-Edebi Şahsiyeti-Eserleri 
ve Şiirleri, Niğde 1966, s.27-28;Cahit Öztelli, “Erzurumlu Emrah Hakkında Yeni Notlar”, Türk Folklor 
Araştırmaları, 2(29), Aralık 1951, s.455.  
121 Onay, Âşık Tokatlı Nuri, s.17. 
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katılımıyla açılan mezar kitabesinde şu şiir yer almaktadır: 

Ahsenullahı şeymei hayrulvera 

Rah-ı aşkta eylemiş canın feda 

Fakr-ı fahri’den giyinmiş hırkayı 

Hem muhib ü zümre-i âli aba 

Levha-i kalbinde hikmet çeşmesi 

Neb’edüb dil teşneler eyler saka 

Âlem-i gaybu’l- guyubun namesin 

Ruh-ı akdetsen okur Davut eda 

Şâir-i Rum idi gerçi ol edip 

Şark ile garba okudu el essela 

Gül tavaf it Hıfzî ruh-i Kâbe’yi 

İşte kabr-i hazreti Emrah baba.(A 26) 

Emrah hem dîvân şâiri, hem halk şâiri hem de derviş bir şâirdir. Şiirlerinde bu üç vasfı 

da destekler mahiyette ifadeler vardır. Yani Âşık Emrah’ın şiirlerini genel olarak üç bölümde 

inceleyebiliriz: 

1.Dîvân şiiri tarzındaki şiirleri  

2.Dînî-tasavvufî halk edebiyâtı tarzındaki şiirleri  

3.Âşık edebiyâtı şiirleri  

Emrah’ın aruzla yazmış olduğu şiirler önemli bir yekûn tutmaktadır. Bu şiirler vaktiyle 

Dîvân halinde toplanmıştır.122  

Âşık Emrah, medrese tahsilini yaparken dinî-tasavvufî edebiyâtla ve dîvân edebiyâtıyla 

tanışmıştır. Yaşadığı çevrede de âşıklık geleneğini öğrenmiştir. Onun bu çok yönlü kişiliği 

şiirlerine de yansımıştır. Eldeki bilgilere göre devamlı olarak dîvân şiir çevresinde 

bulunmamış fakat 19. yüzyılda âşıklardaki dîvân şiirine artan ilgi onu da etkilemiştir. Tarîkat 

ehli oluşu onun Hak âşığı olarak dînî-tasavvufî konularda da şiirler yazmasına neden 

olmuştur. Onun en güçlü olduğu yönü âşık tarzında söylediği şiirlerdir. Dilinin ağır oluşu bir 

yönüyle çağının sanat anlayışı ve aldığı eğitimden kaynaklanmaktadır. Emrah’ın dîvân 

tarzında yazdığı şiirlerinden dîvân edebiyâtını iyi bildiğini dîvân şâirlerinin şiirlerine yaptığı 

nazirelerden, esinlenmelerden anlaşılmaktadır. Heceyle yazdığı şiirleri aşk şiirleri, ilahî aşk 

şiirleri ve dinî tasavvufî öğütlemeler ve zahit tipini taşladığı şiirlerdir. Emrah’ın dinî-tasavvufî 

                                                
122 Dîvân-ı Emrah, Tarik-i Aleyh-i Nakşibendiye Hulefası’ndan Arif Billah Vasıl İlellah Şeyh Emrah Erzurumî 
Kuddusellah Sırruhu’l-Aziz Hazretlerinin dîvânıdır. Tarîkat-ı Aleyh-i Rifaiyye’den Mehmet Abdülaziz Erzurumî 
tarafından tab-ı neşredilmiştir. Dersaadet: Matbaa-i Şems 1332, 56 s. 
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şiirlerinde Yunus Emre’nin, Horasan erenlerinin edası sezilir. Yetiştirdiği çırakları ile kendine 

has üslubun günümüze kadar ulaşmasına zemin hazırlamış, kendi adıyla anılan bir ekolün, 

“Emrah Kolu123“nun kurucusu olmuştur. Emrah’ın iki büyük çırağı Tokatlı Nuri ve Tokatlı 

Gedaî, onun tarzını sürdürerek yeni çıraklar yetiştirmişler, böylece günümüze kadar uzanan 

bu gelenek, “Erzurumlu Emrah kolu” olarak anılmıştır. Tokatlı Nuri, Zileli Ceyhunî’yi, 

Ceyhunî de Cemalî’yi yetiştirmiştir124. 

Erzurumlu Emrah, yolunda yürünen, sanatı ve şiirleri taklit edilen, yetiştirdiği 

çıraklarıyla “Emrah kolu”nu oluşturan, “Emrah Koşması” nı âşıklık geleneğine kazandıran 

çağının usta âşıklarındandır. Ağdalı, özenli bir dilin yanı sıra halk beğenisine uygun, akıcı, 

özgün imgelerle örülü, kulakta yer eden coşkulu koşmaları onu günümüze taşımıştır. 

Tasavvufî şiirlerinde tasavvuf felsefesini incelikle, ilâhi duygu ve düşüncenin ince sanat 

anlayışıyla işlendiği görülür.  

Dîvân şiirinin mazmun ve remizlerine şiirlerinde yer veren Erzurumlu Emrah, aynı 

zamanda tasavvufu da şiirlerinin zeminine oturtmuş, almış olduğu medrese eğitiminin de 

etkisiyle dinî ve tasavvufî bilgilerini şiirlerinde işlemiştir.  

Tarîkat yolu onun için ehl-i Hak insanların yürüdüğü yoldur. Ona göre bir kişi 

maksuduna erişmek İst erse bu uğurda hizmet etmeli ve bu yola girenler merdane ve cesurca 

yürümelidir: 

Ehlullâh yoludur rah-ı tarîkat 

Erişir maksuda edenler hizmet 

Azizim var ise sende bir niyet 

Merd olup bu yolda merdâne yürü(G 128)   

Şiirlerinde tasavvufî neş’eye sıkça rastlanmaktadır. Bazı şiirlerinde, zühdî telakkilere 

tamamen uygun ve ehl-i sünnet akidelerinden asla harice çıkmayan dar ve yavan tasavvuf 

telakkilerini, alalede bir ahlakçı, bir tarîkat müntesibi gibi anlatmaya çalıştığı görülür. Bazı 

parçalarında Vahdet-i vücut felsefesinin medrese tarafından bile kabul edilmiş nazariyelerini 

ifadeye çalışmış, o ıstılahları kullanmış, kendisinin o yolda ilerlemiş bir mutasavvıf olduğunu, 

hatta biraz öğünürcesine, iddia edebilmiştir. Klasik edebiyâta ve eski saz şâirlerinin eserlerine 

pek iyi vakıf olan ve tasavvuf nazariyelerine de yabancı kalmayan Erzurumlu Emrah, temsil 

                                                
123 Âşık yetiştirmede usta-çırak geleneği vardı. Usta âşıklar, çıraklarını saz ve söz yeteneği olanlar arasından 
seçerler, yetişince ona mahlas verirlerdi. Usta âşıklar çıraklarını gezdirerek yetişmesini ve tanınmasını sağlardı. 
Çıraklar, ustasının (usta malı) şiirlerini söylerlerdi. Âşıkların çırak yetiştirme geleneği bazen öyle bir hal alırdı ki 
birbirinin yetiştirmesi olan âşıklar uzun bir dönemi kapsayan bir kol oluştururlardı. Buna “âşık kolu” 
denir.(Geniş bilgi için bkz: Sabri Koz,  “Âşık Kolu”, TDEA, C.1, İstanbul 1977, s.39.) 
124 Saim Sakaoğlu, “Emrah’ın Türk Saz Şiiri İçindeki Yeri ve Yetiştirdiği Ustalar”, Erciyes, 9 (101) Mayıs 1986, 
s.31-34. 
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ve taklit kudretine malik, doğuştan bir sanatkârdır. Mizacında dervişlik İst i’dadından çok, 

âşıklık kabiliyeti bulunduğundan, serseriyâne hayatının hiç olmazsa gençlik yıllarını aşk 

maceralarıyla geçirmiş ve en samimi eserlerinde onları terennüm etmiştir.125 

Emrah’ın çağdaşı âşıklar gibi kendisin de bir şeyhe intisap ettiği muhakkaktır. Halk 

rivayetleri daha Erzurum’da iken Nakşibendî tarîkatına girdiğini kuvvetlendiriyor. Develioğlu 

da eserinde Nakşî olduğunu ifade etmektedir126. Kendisi de bir şiirinde: 

Kemalim fehmedenler eylesünler bu müseddesten  

Bu feyzi almışım Emrah bir Şeyh-i mukaddesten(FK 626)  

beytiyle buna işaret etmiştir. Fakat bu şeyh acaba kimdir? Hangi tarîkata mensuptur? 

Dîvân’ında Şah-ı Nakşibend mehdi ile başlayan bir muhammes vardır ki (s.9) ondan Halidiye 

şubesinin kurucusu olan meşhur Şeyh Mevlânâ Halid-i Bağdadî’ye intisabı anlaşılıyor.127  

Göksel’in eserinde dile getirdiğine göre Erzurumlu Emrah’ın âşıklığında Erzurum’un 

Ilıca ilçesinde karşılaştığı Habib Baba ve Âşık Erbabî’nin etkisi olmuştur. Rivayete göre bir 

gün Emrah zaman zaman gidip çalıp söylediği Ilıca’ya gider. Orada Habib Baba’ya rastlar ve 

ona saz ve sözünü dinletir. Baba genç Emrah’ı yanına çağırır ve “Haydi biraz daha çal” der. 

Emrah “bir şeyler söyleyip çalmak İst iyorum ama tam dillendiremiyorum” der. Bunun 

üzerine Habib Baba Emrah’ın sırtını sıvazlayarak “Haydi bundan sonra düşündüklerin 

dilinden dökülecektir” der. Ardından Emrah şunları söyler: 

Emrah cehd edip kâli hâl eyle 

Kâl ehli olanda infisâl  eyle 

Ara bul onları imtisâl eyle 

Seni de vâsıl-ı Mevlâ ederler 

  

Felek dürmeden değirmenini 

İçirmeden sana ecel semini 

Yürü bir mürşîdin tut damenini 

Onlar nice zayi şeyda ederler(A 32) 

Emrah, manevî ilhamını Habib Baba’dan aldıktan sonra saz ve şiir dersini de Âşık 

Sümmanî’nin de ustası olan Âşık Erbâbî’den âşıktan tamamlar.128 

Emrah bazı şiirlerinde bâde içtiğinden bahsetse de genel kanaat onun bâdeli âşık 

olmadığı yönündedir129. Kırkların elinden bâde içtiğini söyleyen Emrah, aynı şiirinde üç 
                                                
125 Fuat Köprülü, Saz Şâirleri, Akçağ Yay.,, 3. Baskı, Ankara 2004, s.630-634. 
126 Develioğlu, a.g.e., s.167. 
127 Köprülü, Saz Şâirleri, s.626. 
128 Necati Turgut Göksel, Âşık Emrah/Hayatı-Edebi Şahsiyeti ve Şiirleri, Niğde 1966, s.7-8. 
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kişiden de feyz aldığını ifade etmektedir. Ancak bu üç kişiden kimleri kasdettiği 

bilinmemektedir:            

Bâde nûş eyledim kırklar ceminden  

Sermest oldum yedilerin deminden  

Himmetlendim üç kimsenin feminden  

Feyz-i hüsn ü kutb-ı devrândan aldım(A 32) 

  

  

1.1.3. Âşık Şenlik (1850-1913) 

Âşık Şenlik’in doğum tarihi hakkında farklı tespitler yapılmıştır. Mesela onun doğum 

tarihini bazı yazarlar 1848 olarak130; bazı yazarlar ise 1850 olarak131  tespit etmişlerdir.  

Âşık Şenlik, Çıldır’ın Suhara132 (Yakınsu) köyünde dünyaya gelmiştir. Terekeme 

(Karapapak) boyundandır. Kuzey Azerbaycan kazak Borça’lı bölgesinde Şemsettin Hanlığı’na 

bağlı olarak yaşayan Karapapaklar, bu bölgenin 1828 yılında yapılan Türkmençay 

anlaşmasıyla Rusya’ya bırakılmasıyla göç etmişler ve Çıldır bölgesine yerleşmişlerdir. Âşık 

Şenlik’in büyük dedesi Kadir Ağa da onbeş aile ile birlikte gelip Çıldır’ın Karasu denilen 

bölgesine yerleşmişlerdir. Karasu’nun adı daha sonraları Suğara olarak değiştirilmiştir. Kadir 

Ağanın torunu Molla Kadir133 Âşık Şenlik’in babasıdır134.Şenlik’in annesi Zeliha ise, okuma 

yazma bilen, zeki, görgülü ve bilgili bir kadındır.  

Çıldır uzun yıllar Rus işgalinde kalmış, zaman zaman büyük savaşlara sahne olmuştur. 

Bu savaşlarda birçok insan hayatını kaybetmiş, toprağın her zerresinde şehit kanları, isimsiz 

ve taşsız mezarları mevcuttur. Uzun kış geceleri, bütün Doğu Anadolu köylerinde olduğu gibi 

Suhara’da da kahramanlık ve ağıt destanları, şehit menkıbelerinin anlatılmasıyla geçirilirmiş. 

Bölge halkının bütün eğlencesi, halk şâirlerinin anlattığı hikâyeleri, atışmaları ve deyişleri 

dinlemekten ibaretmiş. Âşıklar, hikâyelerini, bayatı ve türkülerini geçmişte yaşanmış veya o 
                                                                                                                                                   
129 Hikmet Dizdaroğlu, Halk Şiirinde Türler, Ankara 1969, s.3.; Saim Sakaoğlu, Erzurumlu Emrah, Ankara 
1987, s.1-2. 
130 M. Fahrettin Kırzıoğlu, Kırk Yıllık Kara Günlerde Kurtuluşumuzun 40. Yıldönümü Dolayısıyla 
Edebiyâtımızda Kars/II. Kitap, İstanbul 1958, s.184; Orhan Özbek, Âşık Şenlik, Ayyıldız Matbaası, Ankara 1969, 
s.100; İslam Erdener, Âşık Şenlik Dîvânı, Bugün Matbaası, Kars 1960, s.84; Beşmart Akay, Âşık Şenlik, Yeni 
Matbaa, Ankara 1954, s.40. 
131 Aslan, a.g.e., s.26; Aziz Kaygısız, “Âşık Şenlik’in Heykelini Açarken”, Kars’ın Sesi, s. 174–175. 
132 Buranın asıl ismi Sukara iken, zamanla şive değişikliği ile Suhara’ya dönüşmüş olup 1960 yılında Köy İhtiyar 
Heyetinin teklifi ile Suhara adı Yakınsu Kasabası olarak değişmiştir. 1997 yılında ise teklif üzerine Âşık Şenlik 
adını almıştır. http://asiksenlik.turk.tc/ 
133 Âşık Şenlik’in babasına her ne kadar Molla denmiş olsa da kaynaklarda neden Molla dendiğine dair bir şey 
söylenmemektedir. Okumuş biri olmadığı bilinen Molla Kadir’e bu lakap muhtemelen arif bir kişiliğe sahip 
oluşu sebebiyle verilmiş olabilir. Kadirgiller’den olan Molla Kadir köyün yerli ailelerinden olup çiftçilikle 
uğraşan ve kümes hayvanlarına çok meraklı, orta halli bir köylüdür. 
134 http://kubilaykars.sitemynet.com/KubilayKars/id16.htm; Aslan, a.g.e., s.23. 
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günlerde yaşanmış olaylar üzerine koşarlar, yeni nesilleri bu duygularla yetiştirirlermiş. 

Hasan, kendinî tanımaya başladığı ilk günlerden itibaren bu ortam içerisinde yetişmiş, edebi 

kişiliğini bu duygularla geliştirmişti.  

Âşık Şenlik’in asıl ismi Hasan135‘dır. Şenlik onun mahlasıdır. Hasan’ın Şenlik mahlasını 

alması ise gördüğü rüyâ yoluyla olur. Rivayet edildiğine göre Hasan ondört yaşına geldiğinde, 

onda büyük bir avcılık tutkusu başlar. Babasının av tüfeğini alır, Karasu’nun geçtiği 

“Kulaklar” denilen yerde pusuya girer. Saatlerce yabani ördek beklerdi. Yine bir ikindi 

zamanı, “Kulaklar”da pusuya yatar. Birkaç saat sonra, üzerine bir ağırlık çöker, uyur-uyanık 

bir halde rüyâlar âlemine dalar. İkinci günün akşamına kadar burada kalır. Hasan’ın eve 

dönmediğini gören babası, köy halkı ile birlikte oğlunu aramaya başlar. Hasan’ı baygın bir 

halde bulurlar. Yaşadığı âlemden uyandığına pişman bir halde, etrafına toplanan halkı süzer. 

Köy imamının “Oğlum Hasan sana ne oldu, neden böyle duruyorsun, niçin konuşmuyorsun?” 

demesi üzerine Hasan şu sözlerle cevap verir: 

Rüyâyı âlemde yattığım yerde 

Neçe yüzmin hayal güşuma geldi 

Üğbe üç cismine saldı bir ateş 

Sevdiğim Salatın düşüme geldi(EA 27)136 

Hasan şiirlerinde rüyâ âleminde pir elinden bâde içerek bâdeli âşık olduğunu, hem de 

sevdiği Salatın’a aşkını ve şâirlik kudretini bulduğunu anlatmaktadır. Yöre halkı “Bâdeli Halk 

Aşığı”nı görüp dinlemeye gelirler. Düğün ve derneklerine Âşık Şenlik’i çağırırlar. Ünü hızla 

etrafa yayılmaya başlar.  

Bağlama çalamamasına rağmen güzel sesiyle ünü giderek yayılan Âşık Şenlik’e daha 19 

yaşında iken bağlama dersleri yörenin tanınmış saz şâiri Ahılkelek’in Lebis Köyü’nden ünlü 

Hasta Hasan’ın çırağı Âşık Nuri tarafından verilmiştir. Daha sonra Şenlik, Kars, Ahıska, 

Borçalı, Tiflis, Gümrü ve Revan’ı dolaşmış, çağının birçok aşığıyla karşılaşmalar yapmıştır. 

1877–1878 Osmanlı-Rus savaşının olduğu dönemde Şenlik kahramanlık destanlarıyla, 

koçaklamalarıyla yöredeki milis kuvvetlerin direnç kaynağı olmuştur. Zamanın tanınmış 

birçok âşıklarıyla karşılaşmalarda bulunan Şenlik, İst ilacılarla mücadele veren en güçlü âşık 

olarak bilinir.137 

                                                
135 “Sabah namazından evine dönmekte olan Molla Kadir’i karşılayan köyün ebe kadını, bir oğlunun olduğunu 
müjdeleyerek, “hasene” (hayır) vermesini söyler. Ebe kadının “hasene” sözünü Hasan şeklinde anlayan Molla 
Kadir çocuğuna Hasan diye seslenir. Böylece çocuğun adı Hasan kalır. (Geniş bilgi için bkz: Aslan, Çıldırlı Âşık 
Şenlik, s.26.) 
136 Çalışmamızda kullandığımız Âşık Şenlik’e ait şiirler Ensar Aslan’ın Çıldırlı Âşık Şenlik adlı eserden 
alınmıştır. 
137 http://www.biyografi.net/kisiayrinti.asp?kisiid=1783 
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Gizlice sevdiği Huri adlı bir kızın başka bir köye gelin gitmesi Şenlik’i çok etkilemiştir. 

Bir müddet sonra aynı köyden Abdullah’ın kızı Mürüvvet’le evlenmiştir. Çocukları olmayınca 

üç yıl sonra ikinci defa, yine Suhara’dan eski sevgilisi Huri’ye benzettiği, Kral Hasan’ın kızı 

Huri ile evlenmiştir. Fakat âşık gönlü ikinci evlilikte de huzuru bulamaz. Karıların kavgaları, 

evdeki yarattıkları huzursuzluk Şenlik’i canından bezdirmiştir. Daima mutluluğu arar ama 

gerçek hayatta bunu asla bulamaz. 

Şenlik, bazı ününü ve âşıklığını kıskananlar tarafından zehirlenerek öldürülmüştür. 

Yaklaşık 64 yaşlarında hayata veda etmiş olan Âşık Şenlik’in doğum tarihi gibi ölüm tarihi de 

ihtilaflıdır. Âşık Şenlik’in ölüm tarihini Erdener138, 1914; Kırzıoğlu139, 1912; Kaygısız140 

ise1913 olarak tespit etmiştir. 

Aslan’a göre Âşık Şenlik’in erken ölümüne sebep olan Revan yolculuğudur. Rivayete 

göre Şenlik Revan’da Hanların en ünlü âşıklarıyla karşılaşıp üstün gelir. Âşıkları yenilen ve 

dolayısıyla kendi itibarları da azalan hanlar, bu Osmanlı aşığının yemeğine zehir koydururlar. 

Revan’da hastalanan Şenlik, Gümrü’ye kadar trenle, oradan da öküz arabasıyla Çıldır’a 

gelirken Arpaçay’ın Dilaver köyünde ölür. Cenazesi Suhara’ya getirilir. Mezarı 

Suhara’dadır.141  

Ölümünden sonra cebinden çıkan bir kâğıda yazılmış şu değişi cenaze namazı kılınırken 

imam tarafından cemaate okunur: 

Şenlik der bu dünya fanidir fani 

İskender ü Rüstem, Süleyman hani 

Ecel pazarından kurtarıf canı 

Ezrail’den mühlet alan öğünsün.(EA 37)  

Medrese eğitimi alıp zahiri ve batınî ilimlerde söz söyleyecek seviyeye gelemese de 

Âşık Şenlik, içinde yaşadığı toplumun değer yargılarını ve dinamiklerini iyi bilen ve 

özümseyen bir âşıktır. Dolayısıyla iyice incelendiğinde görülecektir ki din ve tasavvuf, onun 

kişiliğinin oluşmasında ve şiirlerinde önemli bir yere sahiptir.  

Realitenin dışına çıkma arzusu birçok edebî üründe olduğu gibi âşık edebiyâtı 

geleneğinde de vardır. Din ve tasavvuf esas itibariyle bu düşünceye dayanır. Âşık Şenlik’in de 

bu geleneğe uyarak, dinî ve tasavvufî konularda şiirler terennüm ettiğini söyleyebiliriz. Yani 

kâinat, dünya, ölüm, âhiret konularındaki inanışlar, imanla alakalı konular, onun şiirlerinde 

didaktik mahiyette tasavvufî bir dille terennüm edilmiştir.  
                                                
138 Erdener, a.g.e., s.84.  
139 Kırzıoğlu, a.g.e., s.184. 
140 Kaygısız, a.g.e., s.174. 
141 Aslan, a.g.e., s.37. 
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Mesela bir şiirinde insanı değerli kılan şeyi, iman mayasını şöyle ifade eder: 

Her güzel adama adam mı dersin 

İnsana bir temiz maya lazımdı 

Ervah-ı ezelde iman dediler 

Kişide namus ar hayâ lazımdı(EA 279) 

İnsan gördüklerinden, yaşadıklarından sonra bir sonuca varır. Bu aynı zamanda bir 

hakikat arayışıdır. Bu arayış sonucu Âşık Şenlik bulduğu hakikati, baki cihan olan âhiret 

yurdunu ve asıl mutluluk olarak cennet zevkini şöyle ifade eder: 

Sefil Şenlik agibeti öz elinnen aradı 

El çekmişem bu dünyadan gör ki gönlüm haradı 

İst erem mahşer zevkini bâki cihân oradı 

Dünyada saltanat verip, gamdan âzâd eyleme(EA 146) 

Esasen okuma-yazma ile ilgili ilimlerde; hadis, fıkıh, kelam gibi dinî ilimler sûfilerce 

“kal ilmi” olarak vasıflandırılır, bunlar insanı Allah’a ulaştıracak vasıtalardır. Sûfilere göre 

insanı Allah’a ulaştıracak esas ilim “hal ilmi”dir. Ledünni ilim, ilm-i hikmet gibi adlarla da 

anılan bu ilm, uzun bir nefs mücadelesinden sonra Allah’ın has kullarına verdiği, kalbe doğan 

ilhamlardan ibarettir. Âşık Şenlik de gördüğü bir rüyâdan sonra söylediği şiirinde: 

Kudret mektebinde verdiler dersi 

Zahirde göründü arş ile kürsü 

Hıfzımda zapt oldu Arabî Farsî 

Lügat-ı imranı seçtim bu gece(EA 28)  

derken kudret mektebinde ledünni ilimlere mazhar olduğunu dile getirmektedir.142 Başka bir 

şiirinde bu durumu şöyle ifade eder: 

Zikr ettim yirmi dokuz hurfati 

İbtida Allah’ın vasfını gördüm 

Ders aldım okudum ilm-i hikmetten 

Elif’te Muhammed ismini gördüm. 
  

Bu ilm-i pünhan’a vuguf olsa kim 

Bir elif üstünde okur iki mim 

Sırrı gudrettendir değil müneccim 

Dal’ınan ha yohun nısfını gördüm.(EA 194) 
  

                                                
142 Torun, a.g.e., s.253. 
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Ders alıf Hak’dan okudum pünhan sırdan ibtida 

Her ilme giriftar oldum hüsn-ü nurdan ibtida 

Pir elinden bâde içen arz eder ağasını 

Âleme giriftar eyler Şah-ı Merdan ibtida(EA 139).  

Görülüyor ki, mutasavvıfların pirlerine hizmetten ve neticesinde icazet aldıktan sonra 

kavuştukları makam ve gizli ilimlere Âşık Şenlik, bâde içtikten sonra sahip olduğunu ihsas 

ettirmek İst emektedir143. 

Âşık Şenlik bir mutasavvıf değildir. Şiirlerinde de bir mutasavvıf edası yoktur. Hatta 

seyr ü sülûka girme, tasavvufî terbiye alarak vuslata ulaşma gibi bir temennisi de şiirlerinde 

yer almamaktadır. Onun bir tarîkata müntesip olduğuna dair herhangi bir belge de 

bulunmamaktadır. Ancak bazı şiirlerinde onun tasavvufla ilgisine dair ifadelere rastlamak 

mümkündür. Mesela bir şiirinde, kendinî Nakşibendî tarîkatına müntesip gösterir. 

Müslümanlıkla Hırİst iyanlığı mukayese ettiği bu şiirinde Nakşîbendî olduğunu söyler: 

 Sizin hayruç üç kilse’di 

Biz Nakşibendî tarkatı 

Siz taptığınız İsa’dı 

Biz de Muhammed ümmeti(EA 196) 

Bir başka yerde de Abdulkadir-i Geylanî ve Veysel Karanî’den, onların yolundan, erkân 

sahibi olmaktan bahseder: 

 Hıfzında zikreder mevcûd Kur’ân’ı  

Tarîk-i Nakşibendî Hak’ın yaranı 

Şeyh Abdulgadiri, Veysel Garani 

Terki dünya sâdık yâre tafşırdım(EA 237) 

  

Veliler serveri Veysel Garanî 

Âlem-i ehede eyledi şani 

Şah-ı Nakşibendî, Gadir Geylanî 

Tarîkatta var mı erkânın senin(EA 163)  

  

Sefil Şenlik der Veysel-i Garan  

Hakikat tarîkat yolunu bilen  

Hakk’ın min bir ismin zikir eyleyen 

                                                
143 Torun, a.g.e., s.253. 
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Din yolunda o Sultanı neyledin(EA 183)  

Bu ifadeler Âşık Şenlik’in, Abdulkadir Geylanî, Veysel Garanî, Nakşibendî gibi tarîkat 

büyüklerine olan muhabbetinin göstergesi olarak kabul edilebilir. Ancak bu cümlelere 

dayanarak onun bir tarîkata intisâb etmiş olacağını söylemek zordur. Ama şiirlerindeki 

tasavvufî temaların yoğunluğuna dayanarak Şenlik’in tasavvufî neş’eye sahip bir âşık 

olduğunu söyleyebiliriz144.  

Kısaca Âşık Şenlik, tasavvufî konulara bir tarîkat müntesibi derviş olarak değil de 

kültürlü ve arif bir kişilik olarak ilgi duymuş ve şiirlerinde bu konuları ustalıkla işlemiştir. 

Örneğin bir şeyhi ve şeyhine yazdığı methiyeleri yoktur. Ancak Âşık Şenlik sıdk-ı sadık ve 

dindar bir kişidir. Öyle ki günah olduğu düşüncesiyle hayatının sonuna doğru saz çalmayı 

bıraktığı söylenmektedir.  Halis bir kalp ve dinî duyarlılık sahibi bir ruh onun en büyük 

sermayesidir. Bundan dolayı da şiirlerinde sürekli halis bir kalbe vurgu yapmıştır. Bu da onu 

İst er İst emez tasavvufla buluşturan çizgi olmuştur. 

 

1.1.4. Bayburtlu Celâlî (1850-1915) 

Bayburtlu Celâlî, Bayburt’un eski ismiyle Pulur, bugün ki ismiyle Demirözü bucağına 

bağlı Tahsini (şimdiki adı: Ozansu) köyünde dünyaya gelmiştir. Diğer birçok âşıkta olduğu 

gibi Bayburtlu Celalî’nin de doğum tarihi konusunda ihtilaf vardır. 1913 ile 1950 tarihleri 

arasında çeşitli tarihler verilmiştir.145 Asıl adı Ahmet’tir. Bayburt’un Tahsini Köyü’nden 

olması hasebiyle Âşık Tahsini de denilen şâir, şiirlerinde diğer bâdeli âşıklar gibi rüyâda 

                                                
144 Osman Nuri Karadayı, Çıldırlı Âşık Şenlik’in Şiirlerinde Yer Alan Tasavvufî Motifler, Seminer Çalışması, 
Erzurum 2008, s.25.   
145 Murat Uraz, 1913; Ziyaeddin Fahri, 1814; Fuat Köprülü, 1815; Saadettin Nüzhet Ergun, 1840; bazı 
araştırmacılar ise 1945 ve 1950 olarak vermişlerdir. Geniş bilgi için bkz: Hikmet Dizdaroğlu, “Bayburtlu 
Celalî’nin Ölümüne Dair”, Fikirler, İzmir Halkevi dergisi, S.264-265, s.6; Ziyaeddin Fahri, Erzurum Şâirleri, 
İstanbul 1927, s.86; Fuat Köprülü, Türk Saz Şâirleri, C.I-V, Ankara 1962, s.542;Saadettin Nüzhet Ergun, Türk 
Şâirleri, C.II, s.944;Vasfi Mahir Kocatürk, Türk Edebiyâtı Tarihi, Ankara 1964, s.585; Tahir Kutsi, Türk Halk 
Şiiri (Antoloji), İstanbul 1978, s.74; Hikmet Dizdaroğlu, “Bayburtlu Celalî’nin Şiirleri”, TFA, Yıl 1960, S.127; 
Şükrü Elçin, Türk Halk Şiiri Antolojisi, Ankara 1988, s.267; Cemil Yener, Türk Halk Edebiyâtı Antolojisi, 
İstanbul 1973, s.169; Rasim Deniz, “Bayburtlu Celalî ve Şiirleri”, Türk Tarihinde ve Kültüründe Bayburt 
Sempozyumu, 23-25 Mayıs 1988, s.217; Şinasi Özden, “Gerçek Âşıklardan Celalî”, Ülkü Yeni Seri, S.62, 16 
Nisan 1944, s.4-5; Umay Günay, Âşık Tarzı Şiir Geleneği ve Rüyâ Motifi, Ankara 1986, s.140; Mehmet Atay, 
“Bayburtlu Celalî”, İnan, Yıl 3, S.17, Trabzon (Mart) 1945, s.30; M. Kemal Yanbeğ, Bayburtlu Celalî Hayatı ve 
Şiirleri, İstanbul 1963, s.11; Emir Kalkan, XX. Yüzyıl Türk Halk Şiiri Antolajisi, Ankara 1991; Naim Alkan, Türk 
Halk Edebiyâtı, Ankara 1973, s.273; İlhan Yardımcı, Bayburtlu Hicrani, İstanbul 1968, s.48; Merak (Rukiye) 
Balcı, “Ozansu köyü ve Celalî Baba”, Gazi Bayburt, S.16, Temmuz-Ağustos 1992, C.IV, s.14; Sadri 
Karakoyunlu, Bayburt Tarihi, Ankara 1990, s.60; Türk Dili ve Edebiyâtı Ansiklopedisi, C.2, İstanbul 1977, s.28; 
Meydan Larousse, Cc2, İstanbul 1973, s.839; Salim Haşlak, Bayburtlu Celalî, Ankara 1963, s.10; Ahmet Doğan, 
Bayburtlu Celalî Baba,  Ankara 1999, s.24. 



 40

kendisine verilen Celalî ve Celalî Baba146 mahlaslarını kullanmıştır. Günümüzde Bayburt ve 

havalisinde Celalî Baba ismiyle anılmaktadır. Babası Nasuhoğullarından Abuş, annesi ise kö-

yün ileri gelen ailelerinden Kerimoğulları’nın kızıdır. Abuş isimli fakir bir çiftçinin çocuğu 

olduğu da söylenmiştir147. Çok küçük yaşta babasını kaybeden Celâlî, annesi ile birlikte dayı-

larının yanına sığınmak zorunda kalır. Geçimini köyde çobanlık ve çiftçilik yaparak sağlar.   

Celâli, 14 yaşlarında iken Akkoyunlu Ferahşad Bey’in yaptırdığı meşhur Sünür 

Medresesi’nde öğrenim görür. Burada, bilhassa asıl adı Hacı Hoca Hasan olan ve Bayburtlu 

Bürhânî Baba’nın amcası olan müderris Hacı Hoca’dan ders almıştır148. On yedi yaşında iken 

hocasından icâzet alan Celalî Baba149 tekrar köyüne dönmüştür. Celâli, yokluk içinde 

geçimini sürdürmeye çalışırken, on dokuz yaşındayken kendi köyünden evlendiği hanımını 

kaybeder150. Oğlu da 1914 Sarıkamış Harekâtında şehit düşmüştür. Celâli, Bayburt, Erzincan 

ve Elazığ yörelerini dolaşır. Narmanlı Sümmanî ve Bayburtlu Mücmeri gibi ustalarla 

tanışmıştır ve onlarla atışamalar yapmıştır.  

Celâlî,  bütün deyişlerini “irticalen” ve “sazsız” söylemiştir. Gerek aldığı medrese tahsili 

gerekse mensubu olduğu Nakşibendî tarîkatı terbiyesi sebebiyle ömrü boyunca eline saz alma-

mıştır. O, yaşadığı yıllar boyunca karşılaştığı olayları deyişlerinde işlemiş, tasavvufî 

görüşlerini büyük bir ustalıkla dile getirmiştir. Şiirleri Mahmut151 isimli, güzel sesli ve makam 

bilgisi de olan bir genç tarafından yazılmıştır.  

Celâlî,  kendi hâlinde, kimseye en ufak kötülük düşünmeyen, haksızlıklara karşı deyişle-

ri ile sitem etmekle yetinen bir âşıktır. Onun deyişleri halk dilinin ve deyimlerinin en güzel 

örnekleri ile işlenmiş, içli bir coşkunluğa sahiptir. Gelenekte olduğu gibi Celâlî de, rüyâsında 

bir Hak dostunun elinden bâde içerek âşık olmuştur152.  

Celâlî, okumuş, yazmış ve islamî ilimler konusunda eğitim görmüş şâirlerimizdendir. 

Kendisi, eğitim öğrenim gördüğü Sünür Köyü’ndeki medreseden icazetname alacağı gün, 

orada gördüğü dersleri ve aldığı kültürü şu dizeleriyle aktarmaktadır: 

                                                
146 Rivayete göre Ahmet, 14 yaşında dağda sığır çobanlığı yaparken uyuyakalır. Uykuda erenler Ahmet’in 
bileğine bir halka takarak ona “Celalî” mahlası verirler. Ahmet uyandığı zaman içine bir ateş düşmüş, bir 
sevdaya düçar olmuştur. 
147 Atay, a.g.m., s.30. 
148 Mahmut Kırtan, Bayburtlu Bürhani Baba, Yalova 1998, s.6. 
149 Türk Dili ve Edebiyâtı Ansiklopedisi, C.2, İstanbul 1977, s.28 
150 Atay, a.g.m., s.30. 
151 Mahmut, Bayburt ile Erzincan arasındaki Sipikor geçidinde, günümüzdeki ismiyle Güzelyurdu’nda fırtınaya 
yakalanmış ve boğularak ölmüştür. 
152 Rivayete göre, Celâlî, bir gün çobanlık yaparken uyur ve koluna erenler tarafından bilezik takılır. Uyandığın-
da kendinden geçmiş bir hâlde dîvânelik âlâmetleri göstererek otlattığı danaları güpegündüz köye getirir. Celâ-
lî’nin bu hâli köylüleri telâşlandırır. Onun aklını oynattığını sanan köylüler, hemen köyün hocasını çağırarak Ce-
lâlî’nin derdine çare aramaya koyulurlar. Celâlî, başına gelenleri şöyle açıklar: Bir peri aşkından divâne ol-
dum./Çağladı gözyaşım akıyor hocam/Erenler şahından bir name aldım/Dilim ezber etmiş okuyor hocam. 
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Gelin âllâme-i asrın toyuna 

Arza durduk bugün divânımız var 

Harîr atlas hülle biçin boyuna 

“Fetahna” sırrını duyanımız var 

  

Hezâinin sır sanduğun açanın 

Vâris-i enbiya kadri yücenin 

Nesli melek mâhi Hacı Hoca’nın 

Yoluna baş u cân koyanımız var 

  

Okuttu “elif’i “dal”a yetirdi 

Bizi zenbûr gibi bala yetirdi 

Nice mâlsızları mâla yetirdi 

Lâ’li şarâbında gümânımız var. 

 

Celâlî aşkının Şattı Fırat’ı  

Kamu çeşmelerin kand-i nebâtı 

Gelin üftâdenin ehl-i hizmeti  

Hemen Mehdi çağı zamânımız var(D 70)153   

Celâlî, sohbetlerinde Hz. Ali’yi övmüş ve onun İslâm âlemine yaptığı hizmetlerden söz 

etmiştir. Bundan dolayı onun  Alevi olduğunu zannedilmişler. Bu düşüncede olanlara Celalî 

şöyle cevap verir:   

 El-amân elinden fitne-i devrân 

Âb-ı kevser versem zehir aş derler 

Şad gözümden aksa Fırat dilimden 

Elim elmas dökse kara taş derler 

  

Gör nice danışır yahşi yamanı 

Aman Allah yok mu bunun imânı 

Her nerde çalınsa bir sâz kemânı 

Bu nasıl tecellî hep savaş derler 

  

                                                
153 Çalışmamızda kullandığımız Bayburtlu Celâlî’ye ait şiirler Ahmet Doğan’ın Bayburtlu Celalî Baba adlı 
eserinden alınmıştır. 
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Aşk ile âh edüp kanım dökerim 

Kantar ile derd ü belâ çekerim 

Sultan Yaveri’nin harbin öğerim 

Celâlî süd-be-süt kızılbaş derler(D 79)    

Celâlî  medrese öğrenimi yaptıktan sonra çevresinde iyiden iyiye tanınmaya ve dinî 

sorunlar üzerinde söz sahibi olur. Celâlî’nin şöhretini duyan bir grup hoca şâirin dinî ve 

tasavvufî görüşlerini öğrenmek için onu ziyarete gelirler. Şâir şu deyişleri ile onların 

niyetlerine cevap verir: 

Gene zevraklandı gamz-ı şikârım 

Özür dilemeğe iddiâm vardır 

Şeriate tatbik edin kânûnu  

Vücudu pâreler bed-duâm vardır 

  

 “Ene’l-Hak” sırrını aldım mürşitten  

“Nahnu kasemnâ”dan hem mücellîden 

Deryâ-yı ummândan bahr-i muhitten  

ımtihân olmağa iddiâm vardır. 

  

Demişsin Celâlî sevdâ ne gerek 

Sînem Mecnûn oldu Leylâ diyerek 

ıskeleye çıksa beş gemi sinek 

On ordu kondurur bir kafam vardır (D 85) 

Celâlî ‘nin medrese ilimlerinin yanında, tasavvuf terbiyesi aldığı da söylenmektedir. 

Hatta onun Nakşibendî tarîkatına intisap ettiği, tasavvuf terbiyesi gördüğü ileri 

sürülmektedirler154. Bir şiirinde şu ifadelerle kendine derviş payesi vermektedir: 

Celâlî sen kendin öğme bezetme 

Gayrı kesten sakın yardım gözetme 

Doğru derviş isen keşkül uzatma 

Hergiz elin hoşafından pay olmaz(D 102)  

Celâlî sözüne ve sohbetine itibar edilen bir kimsedir. Zaman zaman onun sohbetlerini 

dinlemeye, fikirlerinden İst ifade etmeye, uzaktan yakından pek çok kimse gelmiş Celâlî de, 

misafirlerini hoşca karşılamış, onların müşkillerini halletmeye çalışmıştır. Bir sohbette 

                                                
154 Ahmet Doğan, Bayburtlu Celalî Baba,  Ankara 1999, s.24. 
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Celâlî’ye Peygamberimiz Hz. Muhammed hakkında ne düşündüğü sorulduğunda şu cevabı 

verir: 

Lâm-elif dersinde aşk ocağında  

Ben elif dedikçe dilim döndü mim 

Yedi kalem çalmış kudret bağında 

 Kalemi  “mim”, imlâsı “mim”, pendi “mim” 

  

 O serv-i semendin öz otağında  

 Yedi nâr beslenmiş şâh dudağında  

 Dört ırmak akıyor cânın bağında 

 Çevresi “mim” gözesi “mim” bendi “mim”  

  

 Çoktan âşık oldum ben o dilbere 

 İsmin kitap ettim aldım ezbere 

 İst edim Celâlî yazam deftere 

 Ülkesi “mim”, durağı “mim”, kendi “mim”(D 53) 

Ziyaettin Fahri Fındıkoğlu, Abdulbaki Gölpınarlı ve M. Halit Bayrı gibi kimi 

araştırmacılar Celalî Baba Hazretlerinin Alevî veya Bektaşî olduğunu ileri sürmüşlerdir155. 

Saadettin Nüzhet Ergun da Celalî Baba’nın şiirlerinde geçen “şah-ı merdan”, “Horasan erleri” 

gibi ifadelerin, şâirin Bektaşiliğine değil, tarîkat mensubu bir saz şâiri olabileceğine işaret 

edebileceğini söyleyerek, Celalî Baba’nın muhtemelen Erzurum ve muhitinde intişar eden 

tarîkatlardan birine mensup olduğunu belirtir156. 

Araştırmacıları yanıltan husus, şâirin “Baba” lakabıyla anılmasıdır. Celâli ile 

Sûmmânî’nin birbirlerine “Celâli Baba”, “Sûmmânî Baba” şeklinde hitap etmeleri, bu “Baba” 

kelimesinin tarîkat kültüründen ziyade, mahalli bir hürmet ifadesi olarak kullanıldığını 

göstermektedir.  

Hâlbuki Celâlî’nin Nakşibendî tarîkatına bağlı olduğu bilinmektedir. Celâlî’nin 

Nakşibendî tarîkatına intisabını Fehmi Kuyumcu eserinde şöyle anlatmaktadır:  

         Nakşibendî büyüklerinden Es-Seyyid Muhammed Beşir Erzincanî Hazretleri, yanında 

bir grup dervişi ile birlikte Tahsini’ye gelmiştir. Bunlar arasında, Muhammed Beşir 

                                                
155 Fındıkğlu, a.g.e., s.86; Gölpınarlı, a.g.e.; Bayrı, a.g.m., s.30. 
156 Ergun, a.g.e., s.945. 
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Efendi’den sonra yerine geçen Dede Paşa Hazretleri de bulunmaktadır. Dede Paşa 

Hazretleri(1879/1973)157, Celâlî’nin intisabını şöyle anlatır:  

“Hazreti Pir (Muhammed Beşir Efendim), Tahsini’yi teşrife karar verince, birkaç 

ihvandan ibaret bir kafileyle refakat etmeye başladık. Yolda, ne hikmetse, Hazreti Pir’in atı 

bir türlü yürümedi... Gençlik âlemi, tüfek ve ata olan merakım sebebiyle o zaman kırmızı altın 

liraya aldığım o havalide bir eşi daha bulunmayan cins atımı hemen Hazret-i Pir’e takdim 

ederek, nefsim de yürümemekte ısrar eden ata bindim. Ne hikmetse Hazret-i Pir’in altında 

yürümeyen bu at, inadı bırakarak onu takibe başladı. 

Tahsini’de büyük bir alâka ile karşılandık... Çok kimseler el ve himmet aldılar. Bu 

esnada, Celâli de ziyarete geldi. Meclİst e beş dakika kadar sükût hâli hâsıl oldu. Hazret-i Pir 

ile Celâlî’nin ikisi de murakabeye vardılar (sessizce başları önde gözleri yumuk bir süre 

beklediler)... Bir müddet sonra Hazret-i Pir: 

- “Celâli, bizden el alsan iyi olur” diye buyurunca, Celâli iftiharla:  

-”Ben el almışam” karşılığını verdi.  

Sabahleyin, Celâlî’nin tepetaklak düşüp hastalandığını işittik ve bir müddet sonra 

Tahsini’den ayrıldık. Aradan kırk gün kadar bir müddet geçtikten sonra, Celâlî’den bir 

mektup alan Hazreti Pir: 

“Dede, haydi Tahsini’ye dönüyoruz” buyurdu ve süratle hazırlanıp köy meydanına 

ulaştığımızda, Celâli:  

Durun üftâdeler İst ikbâline 

Velayet tahtının sultânı geldi  

Dest uzadın lâl-i lebin balına  

                                                
157 Asıl adı Musa Baştürk olan bu büyük mürşid, manevî âlemde Dede Paşa Hazretleri lâkabı ile tanınmaktadır. 
1879 yılında Bayburt’un Pulur nahiyesine bağlı Aşağı Lori köyünde dünyaya gelmiştir. Babası Hüseyin Efendi 
ve annesi Gül Hanım’dır. Soyadı kanunu gereği aile Baştürk soyadını almıştır. Çocukluğunda sübyan mektebine 
giden Dede Paşa Hazretleri, okul dışında da Bayburt’a bağlı Yukarı Aksüt köyünde Kitapsız Hacı Mustafa 
Efendi diye bilinen bir zattan dersler almıştır. Dede Paşa lakabını da bu zat vermiştir. Sübyan mektebini 
bitirdikten sonra Bayburt’ta Rüştiye’ye başlamış, burayı da bitirdikten sonra İstanbul’daki Daru’l-Ülya adlı 
okula kaydını yaptırmış ama babası vefat bedince okulu bırakarak köyüne geri dönmüştür. Köyde yanlız 
kalmaktan sıkılan Dede Paşa Hazretleri günlerden bir gün köye gönlündeki ateşi söndürecek belki de daha da 
alevlendirecek Pir-i Sami hazretlerinin halifesi, Nakşibendî şeyhi Şeyh Muhammed Beşir Erzincanî’nin 
gelmesiyle tarîkatla tanışır. Beşir Efendi’den ders alan Dede Paşa Hazretleri bir müddet şeyhinin dergâhına 
devam eder, tarîkatta kendinî geliştirir. 1932 yılında vefat eden Şeyh Beşir Efendi vefatından önce yerine Dede 
Paşa hazretlerini halife olarak bırakır. Vasiyeti üzerine Terzi Baba Kabristanı’nda toprağa verilir. Paşa 
Hazretleri, Bayburt´un Aşağı Lori Köyü’ne dönerek burada irşâd görevine başlar. Şeyh Beşir Efendi 
hazretlerinin bağlıları Dede Paşa hazretlerine intisap ederler. Doksan yılı aşan bir ömrünü Allah yolunda hizmete 
adayan Dede Paşa Hazretleri 4 Eylül 1973 tarihinde vefat eder. Son nefesinde,”Çağırdılar, gidiyorum. Beni 
Erzincan Terzi Baba Mezarlığı’nda Şeyhim Beşir Efendimin yanında bir yerde toprağa veriniz.” diyerek 
vasiyette bulunur. Dede Paşa hazretleri bu vasiyeti üzerine Terzi Baba Kabristanı’nda şeyhinin yanında toprağa 
verilir.(http://www.ahsenforum.com/newreply.php?) 
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“Ledünni” ilminin irfânı geldi  

  

         Habib-i Kibriya’nındır bu dergâh  

Kâsem olsun inan vallahi billâh  

Neden münkir olalım Allah Allah  

Sultân-ı enbiyâ vârisi geldi  

 

Celalî selam dur gözle bu rahı 

Budur burc-ı feleğin şems ü mahı 

Tarik-i Nakşî’nin pir-i penâhı 

Elinde gavslik fermanı geldi(D 28) 

diye başlayıp devam eden; göz ve gönül perdelerinin kaldırılması üzerine açıkça görmeye 

başladığı velayet kemâllerini nazmeden meşhur şiirini irticalen okudu ve bu büyük mürşide 

(Muhammed Beşir Efendi’ye) bağlandı.  

Celâli, ani hastalığında, kırk gün yiyip içmeden yatmış, vücûdu eriyip ufalmış, yakınları 

ümidi keserek cenaze hazırlığına başlamışlar... Kırkıncı günü birdenbire doğrularak: Beşir 

Efendi Hazretlerinden haberiniz var mı? Bana kalem kâğıt getirin’ diye iç yakıcı bir mektup 

yazarak özel olarak Hazret-i Pîr’e göndermiş ve hastalığını şöyle anlatmıştır: ‘Kırk gündür 

beni azaba tuttular... Yiyip içmeme, konuşma ve hareketime mâni olmalarından ayrı, her gece 

önüme bir çuval dolusundan koyarak, ‘Haydi bunu say’ diye zorlarlar, yüz binlerce küçük 

daneyi sayarken yaptığım bir yanlış üzerine de yeniden ‘Haydi bunu say’ diye karşı konması 

imkânsız bir azap ve çileyi tekrar edip dururlardı.” 

Celâli, Beşir Efendi Hazretlerinin manen tecellisine kadar bu tarifsiz azabın devam 

ettiğini belirterek, ‘Hazreti Pir’in eliyle işaret edip ‘Kalk Kalk’ demesiyle de hiç rahatsızlık 

çekmemişim gibi, bu acaib hastalık geldiği şekilde, yine birden bire zayi oluvermiştir’ 

demiştir...  

Dede Paşa Hazretleri, sohbetinin devamında, Hızır Aleyhisselâm’la her gün konuşan bir 

zatın bile mürşitsiz kemâle kavuşamayacağını ifade eder ve irşad etme selâhiyetinin, Kur’ân, 

ilim, Hızır, melek veya başka bir vasıtada bulunmadığını, bu yüce vazifenin ancak ve ancak 

mürşitlerin kârı olduğunu, sadece velayet kemâlinin ve Peygamberlere veraset şerefinin bu 

işin tek Lokmanı bulunduğunu ifade ile başka türlü konuşanların hepsinin de aldanmış ve 

yanılmış kimseler olduklarını; zahirde, şeriat ve sünneti ikmal edenlere bir mürşîdin manen 

sahip olup irşâd etme selâhiyetlerini kullanmak sureliyle kemâle ulaştırdıklarını, böylece irşâd 
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olanlara “Üveysi” denildiğini belirterek İst isnasız her hâl ve şartta: “Mûrşitsiz müşkül 

hallolmaz...” buyurup Eşrefoğlu Rumi hazretlerinin şu beytini okumuştur158: 

Gör ol şeyhsiz gidenleri  

Kimi mülhid kimi dehrî  

Olma Cebrî yâ kaderi  

Zinhar şeyhe eriş şeyhe 

Şeyhi Muhammed Beşir Efendi Hazretleri: “Celâlî bir müddet daha yaşasaydı, çok 

yüksek makamlara ulaşabilirdi” demiştir.159 

 Bayburtlu Celâlî’nin şeyhinin kendinden ders almasını İst ediğinde “ben el almışım” 

diyerek geri çevirmesinin sebebini bir başka şiirinden öğrenmekteyiz. O şiirinde Celâlî Hızır 

Baba’dan ders aldığını ifade etmektedir: 

Celâlî cemâlin cimdir 

Muradın Elif’le Mim’dir 

Sorsalar Mürşîd’in kimdir 

Hızır Baba’dan almışam(D 6)  

Celalî Baba’nın doğum tarihinde ihtilaflar olduğu gibi ölüm tarihi konusunda da 

ihtilaflar vardır. Bu tarihler 1863, 1868, 1912 ve 1915 olarak değişmektedir160. Bazı yanlış 

hesaplamalar yüzünden farklı tarihler verilse de genel olarak ölüm tarihi Temmuz 1915 kabul 

edilmektedir.161 Bir rivayete göre Celalî Baba ölümünden önce;”Beni şu karşı epeye defnedin. 

Zira benden sonra Rus buraları işgal edecek, mezarımı çiğnemesinler” diyerek doğduğu köy 

olan Tahsini/Ozansu köyünün Bayburt çıkışındaki tepeyi defin yeri olarak vasiyet etmiştir.162 

Nitekim 1916 yılında Rus İst ilası gerçekleşmiş, Celalî Baba’nın dediği çıkmıştır. Bu da 

Celalî Baba’nın kerameti olarak kabul edilmektedir. 

Celâlî,  dinî ve tasavvufî şiirleri ile devrinde çok sevilmiş bir şâirdir. Kendisinin 

günümüze ulaşmış olan şiirlerin büyük bir kısmı sözlü gelenekte yaşayanlardır. Yazılı bir 

dîvânının olduğu söylenmesine rağmen, bu güne kadar ele geçmemiştir.  

Celâli, şiirlerini genellikle hece vezniyle yazmıştır. Aruzla yazdığı az sayıda şiiri de 

vardır. Celâlî’nin bir dîvânı olduğu, 1. Dünya Savaşı sırasında Bayburt’un Ruslar tarafından 

                                                
158 http://www.derinport.in/newreply.php? 
159 Fehmi Kuyumcu, Evliyanın Dilinden, Ankara 1978, s.645-647. 
160 Ziyaeddin Fahri ve Köprülü ölüm tarihi olarak 1280/1863; Murat Uraz 1968; Dizdaroğlu 1912 tarihlerini 
vermişlerdir. Geniş bilgi için bkz: Fındıkoğlu, a.g.e., s.86; Köprülü, a.g.e., s.542; Dizdaroğlu, a.g.m., s.6; Hikmet 
Dizdaroğlu, “Bayburtlu Celalî’nin Şiirleri I”, TFA, S.127, Şubat 1960, s.2081. 
161 Pertev Naili Boratov- Halil Vedat Fıratlı, İzahlı Türk Şiiri Antolojisi, Ankara 1943, s.188; Abdulkadir 
Gölpınarlı, Türk Tasavvuf Şiiri Antolojisi, İstanbul 1972, s.297; Müjgan Cumbur, Başakların Sesi, Ankara 1968, 
s.60; Haşlak,a.g.e., s.10; Atay, a.g.m., s.30. 
162 Doğan, a.g.e., s29. 
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işgali üzerine köylülerince Zile’ye götürüldüğü söylenmekteyse de, bunlar günümüze 

ulaşmamıştır. 1916–1918 arasında yaşanan “Bayburt muhacereti” sebebiyle şiirlerinin çoğu 

kaybolmuştur. Türk-Rus savaşı, Balkan savaşı ve Umumî harbe dair söylediği şiirler de 

bunlar arasındadır.  

         Celâlî’nin şiirlerinden, zengin bir dinî-tasavvufî kültüre sahip olduğu anlaşılmaktadır. 

Mizahî şiirlerinde de oldukça başarılıdır. Söylemiş olduğu destanlar da ölümünden sonra 

yayılan ve geniş bir çevrede tanınan şiirlerindendir. 

Celâli Baba Hazretleri, Bayburt, Erzincan ve Elazığ havalisini dolaştığında pek çok 

şâirle tanışmıştır. Hemşehrisi Zihnî’den sonra Bayburt’un yetiştirdiği en ünlü ve yetenekli 

şâiri olduğu söylenir. Zihnî’den etkilenmiş, ona nazireler kaleme almıştır. Sümmânî Baba, 

Celâlî’nin şiirlerini duyup beğenmiş, ona bir mektup yazarak altı ay sonra ziyaretine 

geleceğini söylemiş. İki şâir, bir terzi dükkânında karşılaşmışlardır. Sümmanî Baba, 

Celâlî’nin kulağına şu kıt’ayı okumuş: 

Aşkın kervanını düzüp bezersin  

Sokakları adım adım düzersin  

Neden böyle miskin miskin gezersin 

Galiba sarhoşsun Baba Celâli(AE 133)  

          

        Celâli de Sümmânî’ye şöyle karşılık vermiştır:  

Aşkın kervanını düzüp bezetdim 

Altı ay oldu ki yolun gözetdim  

Rüyâmda görmüştüm seni benzetdim 

Hakikat sadıksın Baba Sümmânî (D 33) 

Celâli, çevresindeki pek çok şâiri de etkilemiştir. Bu şâirlerin başında Bayburtlu Âşık 

Hicrânî (1908–1959) gelmektedir.  Rivayete göre, Celâlî’nin söylediği son şiir de “Nedir bu 

sevdalar serde ilâhî” diye başlayanıdır163. 

 

 

 

 

 

 

                                                
163 Doğan, a.g.e., s. 15-29. 
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1.1.5. Âşık Ruhsatî(1835-1911) 

Âşık Ruhsatî 1251/1835 yılında Sivas İlinin Kangal ilçesinin Deliktaş bucağında 

doğmuştur.  Âşık Ruhsatî bir şiirinde doğum tarihini şu ifadelerle dile getirmektedir: 

Elli bir de zuhur edip  

Doğup cihana geldim ben  

Altmışında âşık oldum 

Dalıp ummana geldim ben(K 253)164 

Ancak Âşık Ruhsatî’nin doğum tarihi hakkında farklı görüşler de bulunmaktadır. 

Köprülü165 1856 olarak, Aşkun166 1832 olarak belirtmişlerdir.  Güney167 ve Doğan Kaya168 ise 

doğum tarihinin 1251/1835 olduğunu kabul etmektedirler. 

Ruhsatî bir köy aşığıdır. Ömrünün hemen hemen tamamını Sivas’ın Deliktaş169 

bucağında geçirmiştir. Babasının adı “Ben bilirim Şeyh Mehmet’tir pederim/Ruhsatî’ye eş ben 

oldum ağlarım” (K 204) beytinde ifade ettiği gibi Mehmet, annesinin adı ise Safiye’dir170. 

Ruhsatî babasını bir şiirinde “Mescide çekti gönlüm takvayı gösterdi bana” ifadesiyle gönlünü 

mescide çeken ve takva yolunu gösteren kişi olarak anmaktadır. Bunun yanında onun; 

Dedem vilayeti gitsem Tonos171‘a 

Saklamaz sırrını gezegen olur(K 405) 

sözlerinden soyunun Tonos (Altınyayla) ilçesinden geldiği anlaşılmaktadır. Ruhsatî oniki 

yaşındayken hem anasını hem de babasını kaybederek yetim ve öksüz kalmıştır.  

On iki yaşımda sabavetimde  

Yitirdim pederi anamı vah vah(K 95) 

Ruhsatî, uzun bir müddet azaplık yapmıştır. Daha sonra hayatın çetin şartlarına karşı 

çeşitli işlerde çalışarak mücadele etmiştir. 

Yine bugün yoksulluğun elinden 

Vardık sucu durduk bir değirmene(K 71) 

sözlerinden de anlaşılacağı gibi, kimi zaman Tecer172‘deki değirmenlerin su işlerinde 

çalışmış, kimi zaman da köyünde kiracılık, rençberlik ve çobanlık yapmıştır. Bazen de 

                                                
164 Çalışmamızda kullandığımız Ruhsatî’ye ait şiirler Dr. Doğan Kaya’nın Sivas’ta Âşıklık Geleneği ve Âşık 
Ruhsatî adlı eserinden alınmıştır. 
165 M. Fuat Köprülü, Türk Saz  Şâirleri, IV. Kitap, Ankara 1964, s. 539-540. 
166 Vehbi Cem Aşkun, Büyük Halk ve Saz Şâiri Ruhsatî, Sivas 1944, s.7. 
167 Eflatun Cem Güney, Ruhsatî/Hayatı ve Şiirleri, s.6. 
168 Doğan Kaya, Sivas’ta Âşıklık Geleneği ve Âşık Ruhsatî, Cumhuriyet Üniversitesi Yay., 1994 Sivas, s.107.   
169 Deliktaş, ismini bir kayadan almıştır. Bu kaya takriben 80 cm. çapında delik olup Sivas yolu üzerinde 
Deliktaş’a 3 km mesafesindedir. 
170 Eflatun Cem Güney-Çetin Eflatun Güney, Âşık Ruhsatî Hayatı ve Şiirleri, İstanbul 1963, s.8. 
171 Osmanlı İmparatorluğu zamanında önemli bir Sancak olan Tonos 1873 yılında Şarkışla ilçesinin nahiyesi 
olmuş, 1972 yılında yurt düzeyinde yapılan ad değişikliği ile Tonos, Altınyayla olarak adlandırılmıştır. 



 49

inşaatlarda bennelik(duvarcılık) ile uğraştığı olmuştur. Ruhsatî, şiirlerinden gurbete de çıktığı 

anlaşılmaktadır. Ömrünün son zamanlarında da kendi köyünde imamlık yapmıştır.173   

Ruhsatî’nin yeterli bir tahsil görmediği kanaati yaygındır. Ancak şiirlerinden ve Uğru il 

Kadı Hikâyesi’ni nazma çekmesinden, özellikle âyet, hadis ve kelâm-ı kibâra yer vermesinden 

Arapça’ya yabancı olmadığı anlaşılmaktadır.174 

Ruhsatî, devlet ricalini eleştirdiği bir şiirinden dolayı hapse de girmiştir. Sivas Kapalı 

Cezaevi’nde uzun bir müddet kalmış ve orda söylediği şu şiiri uzun zaman mahkûmların 

dilinden düşmemiştir. 

Kesildi adalet girdik zindana  

Baş sokacak yanı zindan kalmadı 

Burası Hazret-i Yusuf makamı 

Yatalım bir zaman ne olur olsun(K 302) 

Ruhsatî’nin ömrü fakirlikle geçmiştir. Fakirlik onu o kadar etkilemiştir ki sonunda 

şunları söylemiştir: 

Oddan sudan gayrisini bitirdim 

Başımdaki daha belâ yetmez mi 

Ben Eyyup değilim kılayım sabrı 

Daha dolmadı mı çile yetmez mi(K 141) 

Ruhsatî’nin başından dört evlilik geçmiştir. Bu evliliklerinden de yirmi üç çocuğu 

olmuştur. Fakat bunların çoğunu daha hayattayken kaybetmiştir. 

Eğer nikâhtan sosrarsan dördü bitirdim tamam 

Eğer evlattan sorarsan yirmi üçtür heman(K 223) 

Ruhsatî 1327(1911) yılında Deliktaş’da vefat etmiştir. Mezarının yanında da 

kendisinden önce ölen oğlu Âşık Minhacî yatmaktadır. Bugünkü mezarı Sivas Valisi Celal 

Kayacan (1971-1974) tarafından yaptırılmıştır. Mezar taşında şu sözler yazılıdır: 

Ruhsatî Azrail gezer kastıma 

Hakkım helâl olsum eşim dostuma 

Bir belli taş dikin başım üstüne  

Birgün devir döner belirsiz olur.(K 406) 

 

                                                                                                                                                   
172 Sivas’ın Ulaş ilçesine bağlı bir köydür. 
173 Kaya, a.g.e., s.115.  
174 Nurettin Albayrak, Ruhsatî, Timaş Yay.,, İstanbul 2001, s.16. 
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Âşık Ruhsatî bâdeli âşıklar arasında kabul edilmektedir. Bir şiirinde bâdeli âşık oluşunu 

şöyle dile getirmiştir: 

Bir gece menamda gördüm muhabbetin bâdesin 

İçmeden mest eyledi fincana aklım yetmedi(K 117) 

 

Bilseydim Ruhsat alıp içmez idim camı ben 

Anın için leyl ü nehar çekerem efganı ben (K 254) 

 

Ruhsatî âşıklığa genç yaşta başlamıştır. Kendisi bunu bâde içmesine bağlamaktadır: 

Okumak yazmak bilmezken âşık oldu Ruhsatî 

İlmi bana nasip edip dür edene düş de gör(K 400) 

Ayrıca Ruhsatî;  

Âşık olan aşk bâdesin içmiştir 

Dilinden dür döküp cevher saçmıştır(K 453) 

diyerek gerçek âşıklığın bâde içmek suretiyle elde edildiğini savunurken, tabiî ki kendisini 

bâdeli âşık olarak göstermiştir. Fakat onun ne Sümmanî’nin Gülperi’si, ne de Feryadi’nin 

Güldane’si gibi hayaline aldığı sevgilisi vardır. O çevresinde “Hakk Aşığı” olarak bilinir. 

Ruhsatî’ya âşıklık “bismillah” ile verilmiştir. 

Besmeleyle devam ede ede gözüm gardaşım  

Ruhsatî’ye bu âşıklık verildi bismillah ile(K 60) 

Asıl ismi Mustafa olmakla beraber Ruhsatî şiirlerinde; Ruhsat, Ruhsat Baba, Âşık 

Ruhsat ve Ruhsatî mahlasını kullanmıştır. Bu mahlası Sivas’ın Korubaşı(yeni adı: Törnük) 

köyünden Şeyh İbrahim Efendi vermiştir. Rivayete göre: 

“Ruhsatî genç yaşlarda Sivas’a Şeyh Şakir Efendi’nin yanına gelir, ondan himmet İst er. 

Şakir Efendi Nakşibendî şeyhidir. Ruhsatî’ye; 

“Bugün bekle, yarın benim yanıma biri gelecek, seni ona göndereyim, belki o himmet 

eder”, der. “Sen sabahleyin Eğriköprü’nün orada bekle. Bir kağnının üstünde kıl abalı, kıl 

şalvarlı, iri vücutlu birisi gelecek. İşte o, Törnüklü İbrahim Efendi’dir. Sivas’a buğday 

satmaya geliyor. Buğday pazarında buğdayı satıp benim yanıma gelin” der. 

Ruhsatî, İbrahim Efendi’yi karşılar. Yol boyunca hiç konuşmazlar. Buğday sattıktan 

sonra Şakir Efendi’nin yanına gelirler. Şakir Efendi, İbrahim Efendi’ye durumu anlatır. 

İbrahim Efendi: 

-Mustafa! Bugün yat, rüyâda ne görürsen bize söyle bakalım, der. 

Mustafa İst ihareye dalar, rüyâsında yufka ekmeği yerken bir ses duyar. 
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-Mustafa sana ruhsat verildi!.. 

Şeyh Mustafa Efendi Mustafa’nın rüyâsını öğrenir ve şunu söyler: 

Mustafa senin ruhsatın verilmiş, artık şiirlerinde Ruhsatî mahlasını kullan.”175   

Ruhsatî irticalen şiir söyleyen fakat saz çalmayan bir âşıktır. Hakkında yazılmış 

kitaplarda ve makalelerde onun saz çaldığı ifade edilmişse de şiirlerinde saz çalmadığını 

kendisi dile getirmiştir: 

Ne çöğürüm ne kavalım ne sazım 

Bir Hakk’a yarar vardır niyazım(K 401) 

Ruhsatî’nin mensup olduğu tarîkat Aşkun’a göre Nakşibendî176, Köprülü’ye göre 

Bektaşîliktir177. Özyakçın178 ve Güney179 ise Nakşî mi, Bektaşî mi olduğuna dair bilgi 

vermemişlerdir. Âşık Ruhsatî’nin şiirleri bir bütün olarak incelendiği zaman Köprülü’nün 

iddia ettiği gibi Bektaşî olmadığı anlaşılacaktır. Şiirlerinde yer alan “gül gibi Bektaşiyiz”, 

“safi biz Bektaşiyiz” gibi ifadeler onun Bektaşî olduğunu göstermez. Bu durum ancak aşığın 

alevi yurttaşların kalbini kazanmak için söylediği ve Alevî-Bektaşî geleneğinden haberdar 

olduğu şeklinde açıklanabilir180. Öyle olmasaydı; 

Sabahın seyrinde ben cuşa geldim 

Dağlar Ya Muhammed Ali çağırır 

Bülbülün efganı bağrımı deldi 

Güller Ya Muhammed Ali çağırır 

diyen Pir Sultan Abdal’a Ruhsatî; 

Sen Ali’ye çağır ben de Allah’a 

Görelim hangimiz haklı çıkarız 

İbtida danışak Rasulullah’a 

Görelim hangimiz haklı çıkarız(K 457) 

diye oldukça sert bir şekilde cevap verme gereği duymazdı. 

 

Ruhsatî, islamiyete tam bir teslimiyetle bağlı, inanmış, samimi bir müslümandır. İslam 

peygamberini aşk derecesinde sever.181 İşte birkaç beyt: 

Dilimde ezkârım virdim 

                                                
175 Kaya, a.g.e., s.122. 
176 Aşkun, a.g.e., s.35. 
177 Köprülü, a.g.e., s.539-540. 
178 Kadri Özyalçın, Deliktaşlı Ruhsatî, s.XII-XIV. 
179 Güney, a.g.e., s.8. 
180 Aşkun, a.g.e., s.37. 
181 Kaya, a.g.e., s.129. 
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Bir Allah bir de Muhammed(K 47) 

   

Uşşak-ı Resul’üm deyi hatemimi basarım 

Salat ü selamdan gayri bir hünerim yoktur yok(K 173)  

Ruhsatî, şiirlerinde erken yaşlarda kendinî dine adadığını, Kur’an’ı çok sevip işine çok 

bağlı olduğunu, Nakşî tarîkatına girerek sağlam bir imana sahip olduğunu ve intisap ettiği 

Şeyh Şakir Efendi’yi şöyle dile getirmektedir; 

Ruhsatî yirmi yaşında  

Bağlanmış kendi işinde  

Yüz dört kitabın başında  

Sevdim Kur’an’a bağlandım 

  

Nakşî tarîkatına girdim 

Muhkem imana bağlandım(K 198) 

 

Tarîkat’ım Nakşibendî’nin Halidi Kolu’ndadır 

İnabetim Hacı Şakir Efendi elindendir(K 59) 

 

Ba-husus şeyhimdir Şakir Efendi 

İderem ben ona her dem pesendi(K 296. beyit) 

Ruhsat’ın şeyhi Şeyh Şakir Efendi182 Erzincanlı Hayati Vehbi veya Terzi Baba diye 

şöhret bulmuş şeyhin müridi olmuştur. Terzi Baba183(1776-1848), Erzurum’da doğmuş, bir 

                                                
182 Dersiam Nakşibendî Şeyhi Mehmet Şakir Hoca Efendi (1263-1353) - (1847-1937) yılları arasında yaşamıştır. 
Gedikhasanlı Kasabasında doğmuştur. İlk ve Medrese öğrenimini Kayseri’de yapmıştır. İstanbul’da girdiği 
imtihanı kazanması sonucu kendisine Dersiaam olarak maaş bağlanmıştır. Ulema-i kirâmdan sayılan bu zat 
Yozgat ve Osmanpaşa’da ömrü boyunca sayısız öğrenci yetiştirmiştir. Hâlen ismi hürmetle anılmakta olan Şakir 
Efendi, büyük bir alim ve mezarı çevrede duyan ve bilenler tarafından ziyaret edilen yüce bir şahsiyettir. 
Hakkında anlatılan bir çok hikâye ve keramet vardır. Kutb-u Cihan Merhum Şakir Efendi’ nin kabrinin olduğu 
mahallede, Esenli Kasabasından hayırsever Bilal Şahin bir “Külliye” yaptırmıştır. Külliyede; erkekler ve 
kadınlar için mescit ve çeşme bulunmaktadır. Külliye’nin etrafıda Gedikhasanlı Belediyesince taş duvarla 
çevrilmiştir. Külliye Ağustos 1994’ te hizmete açılmıştır. 
183 Anadolu’da yetişen büyük velîlerden. İsmi Muhammed Vehbî’dir. Hayyât Vehbî diye meşhûrdur. 1780 
(H.1195) senesinde doğmuştur. Osmanlı Müellifleri, Sefînet-ül-Evliyâ, Esmâ-ül-Müellifîn adlı eserlerde 
Erzurum’da, diğer bâzı eserlerde ise, Erzincan’da doğduğu yazılıdır. 1847 (H.1264) senesinde Erzincan’da vefât 
etmiştir. Dergâhının olduğu yere defnedilmiştir. Bugün burası Terzi Baba Mezârlığı diye anılmakta, mezârlığın 
ortasında türbesi bulunmaktadır. Terzi Baba temel din bilgilerini tahsîl ettikten sonra, anne ve babasının isteği 
üzerine, bir sanat sâhibi olmak için terzilik öğrenmeğe başlamıştır. Terzi Baba diye meşhûr olması buradan 
gelmektedir. Dünyâya hiç rağbeti yoktur. Mesleği ile meşgûl olurken, ibâdeti terketmemiş, nefsinin arzû ve 
isteklerini yapmama husûsunda âzamî gayret gösterirmiştir. Mevlânâ Hâlid-i Bağdâdî’nin halîfelerinden Şeyh 
Abdullah Mekkî Efendi ile görüşmüş ve ona talebe olmuştur. Bundan sonra Terzi Baba’nın mânevî mertebesi 
günden güne ilerlemiştir. Nefisle mücâdele ve riyâzette çok ileri derecelere ulaşmıştır. Abdullah Mekkî Efendi, 
ona icâzet vermiştir. Terzi Baba’nın yetiştirdiği talebeler arasında en meşhûrları; Hâfız Rüşdü Efendi, Hacı 
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kolera salgınında Erzincan’da vefat etmiştir. Asıl adı Vehbi olduğu için “Hayyat Vehbi” 

olarak şöhret kazanmıştır. Nakşibendî tarîkatının mürşitlerinden olan Mevlânâ Halid 

Ziyaeddin Müceddidi Bin Hüseyin Şehriyârî’nin rızasıyla Palulu Şeyh Halil Efendi’nin 

tavassutu ile Nakşibendî tarîkatına girmiş, sabrı ve üstün vasıflarıyla şeyhliğe kadar 

yükselmiştir.184  

Terzi Baba’nı müritlerinden olan Şeyh Şakir Efendi de Sivas’ta manifaturacılık 

yapmıştır. Mezarı önce Sivas’taki “Garipler Mezarlığı”‘nda iken, buranın kaldırılması üzerine 

na’şı “Halifelik Mezarlığı”na nakledilmiştir. Ruhsatî şiirlerinde zaman zaman Terzi Baba’dan 

ve Şakir Efendi’den bahsetmiştir. 

Ben de yalvarırım Terzi Baba’ya 

Olanca emeğim gitti hebaya(K 258) 

  

Tarîkatım Nakşibendî Terzi Baba sultanım 

Şeyh Şakir Efendi gelse tazelenir imanım 

Kıbleye teveccüh etsem cesette titrer canım 

Kalbimi Ruşen eden ol cana aklım yetmedi(K 117) 

Ayrıca “Uğru ile Kadı Hikâyesi185“nde de Ruhsatî, intisap ettiği Şakir Efendi ve Terzi 

Baba’yı anmıştır. 

Şakir Efendi’den aldım edebi 

Çalarım başımı taşa duvara(K 14. beyit) 

 

Erzincan’da güzel Terzi Babanın  

Deyrine sekiyem ben ol Huban’ın (K 359. beyit) 

Ruhsatî, bir mürşide bağlandığı ve tarîkat yolunda bir salik edasıyla ilerlediğini şiirlerine 

sıkça yansıtmıştır. Ancak mudara bir derviş olduğunu da itiraf etmektedir. Bu itiraf onun 

tevazusu olarak da kabul edilebilir:  

Çile çektim kışladım  

Emareye başladım(K 92) 

 

                                                                                                                                                   
Mustafa Fehmi, Leblebici Baba’dır. Terzi Baba, ilâhî aşk ile dolu âdetâ ikinci bir Yûnus Emre’dir. Tasavvufun 
hakîkatlerine dâir, Miftâh-ul-Kenz isminde manzum eseri çok meşhûrdur. (Bkz,Sefînet-ül-Evliyâ; c.2, 
s.183;Osmanlı Müellifleri; c.1, s.50; Esmâ-ül-Müellifîn; c.1, s.643; Miftâh-ul-Kenz; s.1325; Tam İlmihâl Seâdet-i 
Ebediyye; (50. Baskı) s.1131;İslâm Âlimleri Ansiklopedisi; c.18, s.260; Hâtırât-ı Aşçı İbrâhim Efendi; 
(ÜniversiteKütüphânesi T.Y. No: 78) 
184 Vehbi Cem Aşkun, Terzi Baba Ve Erzincan Şâirleri, Balıkesir 1956. 
185 Doğan Kaya, Ruhsatî’nin Uğru ile Kadı Hikâyesi, İstanbul 1985. 
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Yapışmışım bir mürşîdin peşinden  

Dağılmış Ruhsat’ın aklı başından  

Vazgeldim dünyanın gıllıgışından 

Sabır köşesinde Hak Hak diyorum(K 234) 

  

Eğdim boynum yetim ettim  

Bir mürşit damenin tuttum(K 253) 

 

Bir mürşitten destur aldık 

Yolun yarısında kaldık 

Mudara bir derviş olduk 

Kabul eder ise Çalap(K 312) 

Âşık Ruhsatî Nakşibendî tarîkatının halis bir müntesibi olduğunu ama çok İst ediği 

halde post alamadığını şöyle ifade etmektedir; 

Tarik-i Nakşî’nin halis koluyum 

Mürşîdim izlerim izlerim turnam(K 194) 

 

Ruhsatî’yem aklım destelemedim 

Tarîkata girdim post alamadım(K 193) 

Sık sık Nakşî olduğunu ifade eden aşığımız bir şiirinde de Üveysi olduğunu ifade 

etmektedir. Şâirin kendinî Üveysi olarak takdim etmesi, Nakşibendî tarîkatının şeyhi 

Bahauddin Nakşibendî’nin bir cihetten Üveysi olması dolayısıyladır: 

 Tarîkatım Nakşî amma 

Bize Veysi kulu derler(K 354) 

Ruhsatî’nin Nakşibendîlikle ilgili intibaları, düşünceleri, inancı şiirlerinde fazlasıyla yer 

almıştır. Bunlardan bazıları şöyledir; 

Tevrat, Zebur, İncil, Kur’ân dördü dilde ezberim 

Tarîkatım Nakşibendî bu binadan essela(K 27) 

 

Nakşî’den giydim tacım 

Zikr u tesbihtir ilâcım(K 92) 

 

Tarîkatım Nakşi’dir bendine bend olmuşum  

Lailahe illallah hem dilimin ezberi(K 148) 
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Bir cami yaptırsan bin bir köşeli 

Horasânî halı ile döşeli 

Bir Nakşî tekkesi bile temeli 

Ah neyleyim yürekte var elde yok(K 168) 

 

Eğer tarikim sorarsan Nakşibendî itiyim 

Eğer mertlikten sorarsan cümlenizden kötüyüm 

Eğer mezhepden sorarsan cinpolattan katıyım 

Hem Muhammet çar-ı yârı sevdiğim beştir benim(K 223) 

 

Öyle pek pedersiz pirsiz sanmanız  

Tarîkatım şeyhim çobanım da var 

 

Zikr ü tesbih ile kurulmuş tahtım 

Tarik-i Nakşî’den açılmış bahtım 

Arif meclisinde oturdum kalktım 

Himmetim erkânım iz’anım da var(K 329) 

 

Değirmensiz susuz döner taşımız 

Elli beşe kadem bastı yaşımız 

Kudret haznesinden gelir aşımız 

Tarik-i Nakşî’den zikrimiz vardır(K 368) 

 

Ben derim Ruhsat almışım Nakşibendî tarikım 

O da sarılmış yakama yüz karasın gösterir(K 393) 

 

Tarik-i Nakşî’den alıp inabet 

Arayıp derdine dermana yetiş(K 422) 

 

Tarik-i Nakşî’den tamdır postumuz  

Muhammed’den gayri yoktur dostumuz(K 460) 
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1.1.6. Âşık Seyrânî (1800-1866) 

 19. yüzyılın tanınmış halk şâirlerinden biri olan Seyranî’nin asıl Mehmet’tir. Seyranî186 

ise mahlasıdır187. Kayseri’nin Develi (Everek) ilçesinde doğmuştur. Doğum tarihi hakkında 

kaynaklar farklı bilgiler vermektedir. Okay, Seyranî hakkında ilk matbu eseri veren Hazım 

Ulusoy’a dayanarak doğum tarihini 1807 olarak gösterir188. İslamoğlu da onun “Altmış beşte 

kemiklerim ezdirdim” mısrasına dayanarak 1800 yılında doğduğunu ifade etmiştir189. Son 

yıllarda yapılan çalışmalarda Seyranî’nin doğum tarihinin 1800 olduğu görüşü ağırlık 

kazanmıştır.190 

Babası Oruza Camii İmamı Cafer Efendi, annesi Emine Hatun’dur. Ulusoy’a göre 

Seyranî dört kardeşli bir ailenin en büyük evladıdır.191 İslamoğlu’nun tespitlerine göre ise iki 

çocuklu bir ailenin ikinci erkek evladıdır192. 

İlk eğitimini babasının yanında tamamlayan Seyranî daha sonra Halasiye Medresesine 

devam etmiş ancak tahsilini tamamlamadan medreseden ayrılmıştır. Medreseden hangi 

sebeple ayrıldığını bilinmiyor ancak onun dinî tasavvufî bilgilerinin kaynağını teşkil eden ve 

şiirlerinde tesiri açıkça görülen bu tahsilin yeri önemlidir. 

                                                
186 Edebiyâtımızda Seyranî mahlasını kullanan iki şâir daha vardır ki, her ikisi de Everekli Seyranî ile çağdaştır. 
Bunlardan birincisi olan Rumelili Seyranî’nin Edirneli olduğu sanılmaktadır. 19. yy’da İstanbul’da İmam 
Seyranî diye de anılan ve âşık kahvelerinde, padişah huzurunda atışmalarda bulunduğu bilinen şâirin hayatı ve 
eserleri hakkında fazla bilgimiz yoktur. Aynı mahlası kullanan ikinci kişi ise Ispartalı Seyranî’dir. Asıl adı 
Ahmet olan âşık Ispartalı olamamakla birlikte yıllarca diyar diyar dolaştıktan sonra kalan ömrünü Isparta’da 
tamamlamıştır. İkinci Mahmut devrinde İstanbul’da bulunmuş, padişahın huzurunda başka şâirlerle müşaarelerde 
bulunmuştur. Gezip dolaştığı yerleri “Seyahat Destanı”nda anlatan şâirin aruz ve hece ile güzel şiirleri 
bulunmasına rağmen eserleri üzerinde yapılmış derli toplu bir çalışma yoktur. 1844-1846 yılları arasında öldüğü 
sanılan Ispartalı Seyranî, yukarıda sözünü ettiğimiz Rumelili Seyranî ile atışmış ve bu atışma neticesinde onu 
yenerek mahlasını değiştirmiştir. 
187 Diğer âşıklarda görülen bâde içme geleneğini hemen bütün özellikleriyle Seyranî’de de görmekteyiz. Onun 
şiire başlaması ve mahlas alışı aşağıda bahsedeceğimiz efsaneye dayandırılabileceği gibi gezip dolaştığı için de 
“Seyranî” mahlasını kendine uygun gördüğü düşünülebilir. Çünkü dilimizde “seyran etmek” deyimi genellikle 
gezip dolaşmak anlamında kullanılmaktadır. Rivayete göre; “Bir yaz mevsiminin mehtaplı gecesinde mahalle 
mescidinîn imamı olan pederinin kapısı vurulur. “Cemaat dışarıda kaldı, sabah namazının vakti geçiyor” gibi 
sesler yükselir. Babası yatağından telaşla fırlar. O zaman onbeş yaşında bulunan oğlu Mehmet’i mescidi açmaya 
ve kandilleri yakmaya gönderir. Fakat Mehmet kapıyı açtığında kandillerin yandığını görür. Donuk ve ölgün 
ışıklar saçan kandillerin altında muntazam saflar bağlayan yeşil kavuklu, aksakallı, iri gövdeli, kıyafetleri 
azametli, nur yüzlü bir cemaat görür. Titrer, korkar, düşer bayılır ve günlerce ortadan kaybolur. Nihayet bir hafta 
sonra Mehmetlikten Seyranî mahlaslı şâir baygın bir halde bağda bulunur.”Yine anlatıldığına göre namaz kılınıp 
dışarı çıkılınca mescitteki insanlar Seyranî’yi “gezelim” diyerek alıp Elbiz bağlarına götürürler. Orada üzüm 
yerler. Hâlbuki mevsim kıştır ve ortalık karla kaplıdır. Oradan Bağdat’a giderek İmam-ı Âzam’ı ziyaret ederler. 
Sonra tekrar Elbiz bağlarına gelip üzüm yiyerek dağılırlar. Mehmet evine döndüğünde gördüklerinin tesiriyle 
şiirler söylemeye başlar. 
188 Okay, H. Nezihi, Develi’li Seyranî, İstanbul Maarif Kitaphanesi ve Matbaası, İstanbul 1963, s.7. 
189 Mustafa, İslamoğlu, Seyranî, Hayatı, Kişiliği, Sanatı, Şiirleri, Denge Yay.,, İstanbul 2007, VI. Baskı, s.14. 
190 A. Hazım, Ulusoy,  Sanihat-ı Seyranî, Matbaa-ı Millî, İstanbul 1340, s.6;  M. Fuat Köprülü, Türk Saz Şâirleri, 
M. Kültür Yay.,, Güven Basımevi, Ankara 1964, s.535. 
191 Ulusoy, a.g.e., s.6. 
192 İslamoğlu, a.g.e., s.14. 
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Seyranî genç yaşta şiire başlamış ve ünü kısa zamanda çevresine yayılmıştır. Onun 

sanatçı kişiliğinin oluşmasında yaşadığı bölgenin önemini gözden uzak tutmamak gerekir.  

Kayseri ve Develi eskiden olduğu gibi 19. yüzyılda da önemli bir ticaret merkezidir ve önemli 

ticaret yollarının üzerindedir. Çevre âşıklarının yanında uzak diyarların âşıklarının da uğrak 

yeri olduğu muhakkaktır.  

Halk şâirlerinin gördüğü ilgiden cesaret alarak memleketini, evini barkını bırakıp 

İstanbul yollarına düşen Seyrânî Niğde, Bor, Konya hattından giderken uğradığı yerlerde çalıp 

söylemiş âşıklarla atışmış geçtiği her yerde isim bırakmıştır. İstanbul’a kaç yaşında gittiği, 

orada kaç yıl kaldığı, şâirliği dışında neyle uğraştığı kesin bilinmemekle beraber bilhassa 

sözlü kaynaklar bazı rakamlar, tarihler vermektedirler. Buna göre İstanbul’a 1832’de 

gitmiştir. İstanbul’da bulunduğu süre içinde Köprülü Medresesine devam etmiş ve hat sanatı 

ile nakkâşlık öğrenmiştir.   

Seyranî’nin İstanbul’da kaldığı yılları Sultan Abdulmecid devrine rastlamaktadır. II 

Mahmut zamanında başlatılan ve daha sonra da devam ettirilmeye çalışılan bir takım yenilik 

hareketlerini halka benimsetebilmek için devrin idaresi her türlü imkândan faydalanmaktadır. 

Zamanın önemli haberleşme vasıtalarından birisi de âşıklardır. İstanbul’un çeşitli yerlerinde 

âşık kahveleri vardır. Bu kahvelerde sık sık yarışmalar düzenlenmektedir. Sarayda seçkin 

âşıkları toplayıp yarışmalar tertiplemekte, onlara çeşitli hediyeler dağıtmakta, yine 30-40 

seçkin şâiri saraya bağlayarak onlara maaş bile vermektedir.  

Seyranî de İstanbul’da şâirlerin meydan kahvelerinde devam etmiş, saray tarafından 

düzenlenen çeşitli yarışmalara katılmış, devrin önde gelen şâirleriyle atışarak çoğuna pes 

dedirtmiştir. Onun haksızlığa, yolsuzluğa, israfa ve her türlü kötülüğe karşı isyana meyyal 

ruhu kendine rahat vermemiştir. Olayları değerlendirişi, yapılan değişiklikler karşısındaki 

tavrı her zaman sarayla uygunluk göstermemektedir.  

Sert, haksızlığa boyun eğmeyen bir yaratılışa sahip olan Seyranî’nin olaylara bakışı 

saraydan oldukça farklıdır. Özden mahrum taklide dayalı bir takım yenileşme hareketleri 

adalet çarkının adaletsizce işleyişi, rüşvet, cehalet onun ruhunda fırtınalar uyandırmaktadır. 

Halkın görüp duyup söylemediği şeyleri o, hiç çekinmeden sazıyla, sözüyle dile getirmekte, 

müsebbipleri kimi olursa olsun açıkça onları hicvetmektedir. Padişahlar, sadrazamlar ve din 

ve devlet adamları ikiyüzlü kapkaççılar halkı soyup sağana çeviren herkes onun hiciv 

oklarından nasiplerini almaktadırlar. Ozanın gözünü budaktan esirgemeyen mizacı, onu çabuk 

ele verir. Gördüğü haksızlıklar karşısında, hiciv taşlarını piramidin doruğuna fırlatır. Zaten 

evetlemediği Tanzimat’ın olumsuz sonuçlarını gördükçe muhalefeti iyice artar. Artık hedef, 

yönetimin en üst birimi olan padişahtan en alt birimi olan köy kizirine varana dek 
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yönetenlerin tümüdür. Nazma döktüğü keskin eleştirileri kalabalıklar tarafından tutulmakta, 

âşık çevrelerinde hararetle çalınıp söylenmektedir. Kendisini çekemeyenlerin olumsuz 

propagandaları sonuç verir ve saraydan sürgün kararı çıkar. Dilden dile dolaşan bu acı haber 

şâire ulaşınca tepkisini şöyle dile getirir:193 

Bozmak mümkün ise aklın bikrini 

Boz da bakir iken dul gönder beni 

Hakkın mekânından özge bir mekân   

Bulmak mümkün ise bul gönder beni(İ 16)194 

Nüfuzlu hemşehrilerinden biri (Maviş Ağa, Ali Celalettin Efendi, Develizâde 

Kasımpaşa) vasıtasıyla bir kervana katılarak Halep’e kaçırılır.(1839)Seyranî’nin memleketten 

uzakta geçen bu gurbet hayatı yaklaşık üç yıl sürmüştür. Oralarda ne yapmış, kimlere 

kapılanmış tam olarak bilemiyoruz. Onun belli bir dalda karar kılamayan gönül kuşunun, 

Halep’te Kadirî tarîkatına bağlandığı anlatılır.  

Halep dönüşü bir süre Develi’de bağıyla tarlasıyla uğraşır. Gerek Develi’de gerek 

Kayseri’de şiirleriyle, sohbetleriyle dost halkasını genişletir. Fakat geniş bir âlemi görüp 

tanımış kabına sığmayan bir yaratılışa sahip olan şâir için Develi’nin sürekli mekân 

olmayacağı açıktır. Nihayet öyle de olur. Bir süre sonra Develi’den ayrılarak memleketin 

çeşitli yerlerini dolaşmaya başlar. Yaşı ilerleyip de artık dizlerinde dermen kalmadığını 

görünce memleketine döner ve ömrünün kalan kısmın Develi’de tamamlayarak 1866’da 

Hakk’ın rahmetime kavuşmuştur195.  

Şâir, ıstıraplı ve sefil bir ömür sürmüştür. Rivayete göre, ölümünden iki gün evvel 

açlığını dindirecek bir parça ekmek bulamadığı için üzüm yaprağını meşe külüne bandırıp 

yemiş, ardından da: “Ey nefis! Şimdiye dek ballar, börekler yedin, adam olmadın. Şimdi şu 

küllemeyi ye de, belki adam olursun” demiştir196 

Akıbet benzim gibi sarı çiçekli ot biter 

Âşık-ı sadıklığım kabrim sana isbat eder(İ 18) 

Seyranî’nin, hayatı şiirlerine en çok yansıyan şâirlerden olduğunu düşünürsek, sanatının 

da hayatının izdüşümü olduğunu söyleyebiliriz. Hayatındaki büyük değişimleri göz önüne 

alarak sanatını belli başlı üç dönemde inceleyebiliriz. 

                                                
193 İslamoğlu, a.g.e., s.15-16. 
194 Çalışmamızda kullandığımız Âşık Seyranî’ye ait şiirler Mustafa İslamoğlu’na ait Seyranî adlı eserinden 
alınmıştır. 
195 Bir bahar ahrete intikal eden şâirimizin kabri, Develi Lisesi’nin güney doğusundaki eski mezarlıktayken, bu 
mezarlık daha sonra kaldırılarak ortaokul yapılmış, şâirin kemikleri de diğerleri ile birlikte başka bir mezarlığa 
nakledilmiştir. 
196 İslamoğlu, a.g.e., s.18. 
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1. Gençlik Dönemi(1824-1840): Şâirin kırk yaşlarında İstanbul’a gitmeden önceki 

dönemini kapsar. Bu süre içerisinde işlediği temalar geneldir. Sevgilisine yazdığı 

güzellemeler, tamamen beşerî aşkı konu edinen koşma ve semâîler, bu devrenin ürünüdür. Bu 

şiirlerinde bolca Karacoğlan etkisi görülür. Yer yer acemiliklere rastlanan söz konusu şiirlerin 

kimisinde taklit aşırı boyutlara varır. Tasavvuf kokusu sezilmez. Diğer şiirlerine nazaran daha 

sade bir dille yazılmıştır. Bu şiirleri, halk şiirinin en akıcı ve sade örneklerindendir. 

Seyranî’nin dillere destan hicvi bu dönemde yeni yeni gelişmektedir. Gençliğinde yaşadığı 

zevk-u sefa âlemlerini resmettiği birkaç şiiri de bu sınıfa girer. 

2. İstanbul Dönemi(1840-1848): Tasavvuf merakı, aruzla yazmak, eleştiri kabiliyeti, 

filozofça edilen sözler hep bu dönemin kazandırdıklarıdır. Bu döneme ‘Bektâşîlik etkisindeki 

sanatı’ adını da verebiliriz. İstanbul devresi onu Bektaşiliğin etkisine sokmuş, bu sanatına da 

yoğun bir şekilde yansımıştır. Kimi nefeslerinde Bektâşîlik pek eğreti durmaktadır. Bu etki, 

şâirin kendine özgü düşünce anlayışını bulana dek sürer. 

3. Olgunluk Devresi(1849-1866): Bu dönem şâirin her bakımdan olgunluğa erdiği 

dönemdir. Yarı meczup, hikmet aşığı, nüktedan, dünyaya bir pulluk eğer biçen “Seyranî 

Baba” yı ele veren şiirlerdir bu dönemin ürünleri. Aşk-ı Mevla’nın cümle derde baş olduğu, 

bir başka âlemden gününe bir şeyler fısıldayan, bazen Yunus’ça, bazen Fuzuli’ce, biraz da 

Nesimi’ce bir söyleyiş… Sade ve kolay bir söyleyiş. Her şiirinde tövbe ve pişmanlık kokan, 

öğüt veren, Mutlak Gerçeğe, doğruya ve güzele çağıran bir şiir dönemi.197 

O, şiirlerinde çok uzaklarda, perde arkası meselelerde dolaşmakta ve ölüm, ahiret, ruh, 

Allah, insanlık, ahlâk ve fazilet gibi en karanlık ve derin mesele ve meçhullerin bize izahını 

yapmaya çalışmaktadır. Seyranî en derin, çözülmesi güç, karanlık fikir ve düşünceleri, en tatlı 

hisler haline getirmeyi, mısraların içinde eritmeyi bilen kudretli ve usta bir şâirdir. Hatta 

Yunus ve Karacaoğlan, Köroğlu üçlemesinde Yunus’u tamamlayan bir başka şahikadır, 

diyebiliriz.198 

Seyranî saz ve halk şiirine el attığı gibi, tasavvuf ve tekke şiirine de el atmıştır. Dîvân 

şiirinden nasibini almış, iyi kullandığı hecenin yanında, zorlu vezin aruzla da şiirler yazmıştır. 

O şiirlerinde kâh Yunus’u çağrıştırır, kâh Nesimi’yi. Hicivde Nefi’yi, kavgacılıkta Pir Sultan’ı 

çağrıştıran şiirleri az değildir. 

                                                
197 İslamoğlu, a.g.e., s.39-40. 
198 Okay, a.g.e., s.5-6. 
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Dili çağdaşları Dertli, Emrah ve Zihnî’den oldukça sade ve durudur. Kendinden 

öncekilerin geleneğini izleyerek dîvân edebiyâtının çoğu terim, tamamlama ve kavramlarını 

şiirlerinde kullanmış, anlatmak İst ediklerini bu edebiyâtın mazmunlarıyla dile getirmiştir.199   

Seyranî, bir şirinde manevî himmet aldığı kaynağı şöyle dile getirmektedir: 

Bahaüddin Muhammed’den o pir-i Nakşibendî’mden 

Yetişti fikrime ruhânî himmet dil-i pesendimden(İ 37) 

Bazı araştırmacılar onu bu ve benzeri mısralarına dayanarak Nakşibendî tarîkatı 

mensubu gösterirler:200 

Seyranî, gerek “Sanihât-ı Seyranî” yazarı Ahmet Hazım tarafından gerekse Okay 

tarafından özellikle Alevî-Bektaşî bir şâir olarak tanıtılmıştır201. Oysa şiirleri iyice 

incelendiğinde bu düşüncenin yanlış olduğu ortaya çıkacaktır: 

Böyle mi Müslümanlığın usülü 

Bıyığınız ağzınıza basılı 

Hazre-ti Ali yaptı gusülü 

Gelsin imtihâna bilenleriniz 

 

Yoktu kitabınız şeytan piriniz 

Hep murdardır ölenlerle diriniz 

Gayya deresidir sizin yeriniz 

Dolanır boynunuza yılanlarınız 

 

Allah diye taptığınız Ali’dir 

Ali Allah değil hâşâ velidir 

Gittiğiniz yollar şeytan yoludur 

Dört kitaptan hariç olanlarınız 

 

Gel yanma Seyranî Hüseyin için  

Allah bilmiyor mu Yezid’in suçun 

Gusülsüz ölüyü gömmeniz niçin 

Acem düzmesidir planlarınız(İ 33) 

                                                
199 İslamoğlu, a.g.e., s.41. 
200 İslamoğlu, a.g.e., 36. 
201 Okay, a.g.e., s.13-17. 
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Bu şiirinden hareketle Seyranî’nin Bektaşî olmadığını söyleyebiliriz. Bununla beraber 

Seyranî, Ehl-i beyt aşığı bir şâirimizdir. Şiirlerinde yer yer Ehl-i Beytten, evlâd-ı resûlden 

sevgi ve saygı çerçevesinde bahseder: 

Ebubekir Ömer Osman  

Var onlardan bize ihsan 

Şefaat kanımız burhan 

Onlar tatlı diller bizi(İ 34) 

 

Her evliya Hakk’ın ser esrarıdır 

Rical-i gaibler mihnet barıdır 

Hak habibullahın çaryârıdır 

Ebubekir Ömer Osman’a yalvar(İ 34) 

Seyranî Bektaşî zevkine pek yabancı değildir. İstanbul seferi sırasında, bir müddet 

kaldığı Yeniçerilerin karargâhı haline gelen Semai Kahvelerinde Bektaşî çevreyle tanışmış ve 

bu da şiirlerine yansımıştır. Nefesleri bu dönemin ürünüdür. 

Seyranî’deki ehl-i beyt sevgisinin kaynağı peygamber efendimizdir. Hz. Ali hakkında 

“Haydar-ı Kerrâr, Şâh-ı Merdân, Esedullâh” gibi ifadeler kullanan Seyranî her inananın 

gözünde kutlu olan Hz. Ali için sevgisini şöyle dile getirmektedir: 

Şahın mertebe-i hikâyetine 

Muhabbet gerektir alel ittifak(İ 36) 

 

Vicdanıma uygun bir âli fıtrat 

Fahr-i âlem gibi mir bulamadım 

Din-i Muhammed’e gayret ve nusrat 

Etmiş Ali gibi şir bulamadım (İ 37) 

Seyranî’ye göre doğru yolu bulabilmek, hem dünyada hem de ahrette saadeti 

yakalayabilmek için bir mürşidin elinden tutmak gerekir: 

Bir mürşide el ver hak olam dersen 

Dü cihanda yüzüm ak ola dersen 

Şefaat bahrine gark olam dersen 

Medine’de yatan Sultana yalvar(İ 34) 
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Seyranî’nin Mevlânâ Halit-i Bağdadî’nin halifesi Hasan Kozanî202‘ye intisap ettiği de 

iddia edilmiştir. Bu zata, “Seyranî nasıldır?” diye sorulduğunda “Melâmî meşreptir, sonunu 

iyi getirir” dediği nakledilir203. Kozanî’nin bu öngörüsü doğru çıkmış, Seyranî, sonunda 200 

beyitlik ‘İst ağfarnâme’204sini yazmıştır. Şâirin hayatında etkili olan bir başka şahsiyet de 

Kayserili Nakşî âlim Hacı Torun Efendi205‘dir.  

Tarîkatı hakkında söylenen bir başka rivayete göre ise Seyranî üç yıllık Halep seyahati 

sırasında karşılaştığı bir Kadirî şeyhine bağlanarak tasavvufî terbiyesini tamamlamış, 

Develi’ye bir Kadirî halifesi olarak dönmüştür. Bundan sonraki tüm yaşamı boyunca 8 mürit 

toplayabilmiştir. Bunlardan biri de ‘Sultanoğlu’ adıyla bilinen Ermeni asıllı bir mühtedidir. 

Çok varlıklı olan Sultanoğlu, Develi merkezine ve köylerine cami, köprü ve çeşme 

yaptırmıştır.206 Seyranî, şiirlerinde çok çaba gösterdiği halde tarîkatte ilerleyip maksuduna 

erememenin ezikliğini terennüm etmiştir:  

Varsam kırklar Mekke’sine 

Tuğra olsam sikkesine 

Bir gerçeğin tekkesine  

Seremedim postum seni 

 

Dersim aldım ism-i Hû’dan 

Kara toprak kanlar yutan  

Seyranî keyfimce sudan  

Doldurmadım testim seni(İ 66) 

Her ne kadar bir gerçeğin tekkesine postunu seremediğini söylese de kalpten bir 

yakarışla Allah’tan erenlerin eteğinden elini kesmemesi için dua etmektedir: 

Arı geçmez çiçeğinden  

Çiçek geçmez biteğinden 
                                                
202 Hasan Kozanî: hacı Hattat diye anılır. 1863 yılında ölmüştür. Arapça dîvânı ve Türkçe basılmış mevlidi 
vardır. 
203 Abdullah Develioğlu, Büyük İnsanlar, s.449. 
204 Develiöğlu’nun bildirdiğine göre babası bu istiğfarnameyi okumuş ancak daha sonra bir türlü bulamamıştır. 
Hayatının son zamanlarında çok fakir düşüp aç kalan Seyranî, yiyecek bir şey bulmayınca o anda yanında 
bulunan bağ yapraklarını küle batırarak yemiş ve “Ey nefis, ballar börekler yedin adam olmadın. Şimdi bu 
küllemeyi ye de belki adam olursun” demiş ve bütün günahlarından istiğfar ederek bu istiğfarnameyi yazmıştır. 
(Develioğlu, Büyük İnsanlar, s.450) 
205 Hacı Torun Efendi: asıl adı Mehmet Salih’tir.(1799-1885) daha çocukluk çağında babasını kaybedip dedesi 
olan, ulemadan Musa Efendi’nin yanında kalmıştır. Kayserinin ünlü bilginlerinden ders alıp öğrenimini 
tamamlayan Torun Efendi Cami-i Kebir’de imamlık ve müderrislik yapmıştır. Hac dönüşü Darende müftüsü 
kanalıyla Nakşibendî tarîkatına girmiştir. 1839’da yazdığı “İşaretü’l-Kur’an” adlı eseriyle Sultan Abulmecit’in 
iltifatını kazanıp hazineden kendisine aylık bağlamıştır. 1885 yılında vefat eden Torun Efendi’nin mezarı 
Kayseri’ni Hunat Camii’nin iç avlusundadır.  
206 İslamoğlu, a.g.e., s.37-38. 
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Erenlerin eteğinden  

Kesme Rabbim elim benim(İ 154) 

Seyranî’nin hayat felsefesi halk katında iyi bilinip kibre kapılarak hak katında gözden 

düşmektense, halk katında kötü bilinip hak katında makbul olmaktır: 

Hakka bir âdem riyâ ile ibâdet etmemden  

Belki yeğdir kendinî rüsva-yı bednâm eylese(İ 26) 

Melâmet presiplerini yansıtan bu düşünceye sahip olmasında, devrin bazı önemli 

şahsiyetlerinin payı çok büyüktür. Şâirin şiirlerinde olduğu gibi kişiliği üzerinde de özellikle 

Kadirî şeyhi Ahmet Kuddusî207‘nin büyük etkisi vardır. Aynı zamanda bir tekke şâiri olan 

Kuddusî Baba’nın Develi’de de bağlıların bulunmaktadır. Dikkat çekici husus, bir Kadirî 

şeyhi olan bu zatın da Melâmî meşrep olmasıdır. Melâmîlik bir tarîkat olmaktan daha çok bir 

meşrep, bir gidişattır. Bu yolu benimseyenler toplumun nazırında kendilerini düşük 

göstermeye çaba gösterirler. Melâmîliğin felsefesi sevapları mümkün olduğunca gizleyerek, 

çevreye günahkâr olduğu izlenimini vermek, kendilerini toplumun gözünde küçük düşürücü 

hareketlere yönelip kınama ve suçlamalara hedef olmaktır. Çünkü “Ehl-i hakikatin olmaz 

nişanı” düşüncesindedirler. Seyranî bu meşrebi benimsemiş, bunda da, “Melâmîyyundanız 

biz” diyen Ahmet Kuddusî’yi örnek almıştır. Bu örnek alışı şöyle terennüm edecektir:208 

“Enel-Hak” demedim “Ente’l-Hak” dedim 

Melâmet dalında astırdın beni(İ 29)   

Rivayete göre; onun sarığının kenarına diktiği kadehlere bakarak ayyaş biri olduğunu 

söyleyenler vardır. Şâir bu söylentilere içtiği şarabın üzüm şarabı değil de aşk şarabı olduğunu 

söyleyerek cevap verir ama dile düştüğünün farkındadır: 

Ezelden içmiştim aşkın şarabın 

Sanma ki çubuklu üzümden içtim.(İ 28) 

 

Kalmamış nasihat verir bir âdem 

Meyhur muyum elde yok bâdem  

Sınarım kendimi yoktur iradem 

Ne yaman düşürdüm dile ben beni(İ 25) 

 

                                                
207 Kuddusî Baba: Maraşlıoğlu Ahmet Kuddûsî bin Abdullah’tır. (d.1760-ö.1848). Niğde’nin Bor ilçelerindendir. 
Kuddusî Baba, Seyranî’nin çağdaşı ve dostudur. Eski ve yeni harflerle dîvânı vardır. Söz konusu dîvân tekke 
edebiyâtının seçkin örneklerindendir. Kadirî tarîkatının Şeyhliğini yürüten Kuddûsî Baba’nın yurt içinde ve yurt 
dışında binlerce bağlısı olmuştur. 88 yaşında ölmuştur. Kabri Bor’dadır. 
208 İslamoğlu, a.g.e., s.25-29. 
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1.1.7. Bayburtlu Zihnî (1212–1276/1797–1859) 

XIX. asır saz şâirlerinin en tanınmışlarından biri olan Bayburtlu Zihnî, meslekten 

yetişmiş bir âşık olmamakla beraber, âşık edebiyâtının bu asırdaki bütün hususiyetlerini ve 

temayüllerini temsil edebilen bir şâirdir. Asıl adı Mehmet Emin’dir. Bu adı eski okuma 

şekline göre değerlendirip Muhammed Emin olarak verenler de vardır.209 Zihni ise 

mahlasıdır210. Hacı Osman211 isminde Bayburtlu bir zatın oğlu olarak dünyaya gelmiştir. 

Tahminen 1795-1800 yılları arasında Bayburt’ta doğmuş, orada okumuş ve bir müddet 

Erzurum ve Trabzon medreselerinde bulunduktan sonra 1815’de İstanbul’a gitmiş ve 

memuriyete atılmış ve kâtiplik yapmıştır212. Moralı Derviş Paşa, Rauf Paşa, Galip Paşa, Eğinli 

Salih Paşa ve Osman Paşa’nın kâtipliğinde bulunmuştur. 

İstanbul’da on yıl kadar kalarak şiirleriyle, kasideleriyle bazı ricâle intisap eden ve rütbe 

alan şâir, 1826’ya doğru memleketine dönmüştür. Ruslarla yapılan harbin facialarına şahit 

olan Zihnî, 1834’te hacca gitmiştir. Dönüşte Mısır’a uğramış ve İstanbul’da Abdulmecid’e 

cülûsiye takdim etmiştir. Akdağ ve Erzurum’da bazı vazifelerde bulunduktan sonra, 1844’de 

İstanbul’a gelen şâir, Akka meselesi münasebetiyle oraya giden donanmada bulunmuş ve 

Reşit Paşa ve Mehmet Emin Paşa’nın dîvân kâtipliğini yapmıştır. Yine üç ay kadar da Hüsrev 

Paşa’nın kölelerinden Kudüs Valisi Haydar Paşa’ya kâtiplik etmiştir. Bütün bu görevler 

1842’te kadar devam etmiş olmalıdır. Son görevinden İst ifa ederek Mısır’a gitmiş ve orda 

dört yıl kalmıştır. 1263/1846 yılının sonunda İstanbul’a dönmüş ve Sarım Paşa’nın yardımıyla 

yeni bir görevle görevlendirilmiştir.213 

 1847’de Hopa nüfus müdürlüğüne, daha sonra Of Malmüdürlüğü’ne tayin edilmiştir. 

Hopa’da görev yaparken Sancak Valisi Kör Galip Paşa’nın yaptıklarını, Of’ta görev yaparken 

ise Defterdar Tahsin Efendi ve Nüzhet Efendi’nin çıkarlarını hicvettiği için sıkıntılar yaşamış 

ve İst ifa etmek zorunda kalmıştır. Zihnî’nin yaptığı kendisine göre yolsuzluklara ve baskılara 

karşı çıkmaktır. Yalnız bu durum onu sürekli sıkıntıya sokmuştur. Vali Vasıf Paşa tarafından 

görevden azledilmiştir. 1851 yılında Erzurum’a geldiğinde vali Zarif Paşa’dır. Kendisini ona 

ve Defterdar Cezmi Bey’e sevdiren âşık bir yıl kadar sonra Erzincan’da göreve başlamıştır. 

Burada da gördüklerini söylemekten geri durmayan Zihnî, Erzincan Voyvodası Ahmet Bey ile 

                                                
209 Ilgar Kirizoğlu, “Bayburtlu Zihnî’nin Yurt ve Ulus Yolundaki Deyişlerinden”, Tanrıdağ, 1 (18), 4 Eylül 
1942, s.11-14.  
210 Rüyâda mahlas alan şâirlerden biri olan Muhammed Emin, rüyâda bir zat Zihnî diye hitap ettiği için mahlas 
olarak bu adı kullanmıştır. Aruz ve hece ile yazılan bütün şiirlerinde sadece bu Zihnî mahlası yer almaktadır. 
211 Baba Osman Efendinîn işi ve sosyal durumu hakkında fazla bilgiye sahip olmadığımız için hacca gidip 
gitmediğini de bilemiyoruz. Muhtemeldir ki halk arasındaki saygınlığı hasebiyle bu lakap verilmiş olabilir. 
212 M. Fuat Köprülü, Saz Şâirleri,  Akçağ Yay.,, 3. baskı, Ankara 2004, s.473-474. 
213 Saim Sakaoğlu, Bayburtlu Zihnî, Kültür ve Turizm Bakanlığı, İstanbul 1988, s.14-15. 
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Enveri Efendi’yi hicvetmiş ve bir yıl çalıştıktan sonra İst ifa ederek Trabzon’a dönmüştür.214 

Sonra sırasıyla Ünye, Sürmene, Vakfıkebir ve ikinci defa Ünye müdürlüklerinde bulunmuştur.  

Zihnî Ünye’de görev yaparken hastalanmış ve görevinden İst ifa etmiştir. 1858’de yaklaşık bir 

yıl Trabzon’da dinlendikten sonra sağlığına kavuşmuştur. Memleketine dönerken yolda 

hastalanan Zihnî Trabzon’a yakın Holasa215 karyesinde vefat etmiştir.(1276/1859)216. Oğlu 

Revayi daha sonra babasının mezarını yaptırmış ve mezar taşına şunları yazdırmıştır: 

“Hüvel-Baki/Hacegân-ı Dîvân-ı Hümayundan şâir-i meşhur Bayburdî el-hac Zihnî 

efendi’nin ruhuna Fatiha/1276”217 

Zihnî Efendi iki defa evleniştir. İlk evliliğinden aynı zamanda şâir olan, bir ara Bayburt 

Rüştiye’sinde Hocalık da yapan Ahmet Revayi Efendi dünyaya gelmiştir218. 

Oldukça iyi bir tahsil gören ve muhtelif kültür merkezlerindeki edebî çevrelerde 

yaşayan, ilim ve sanat adamlarıyla temas eden şâirimiz, zamanına göre epeyce münevver, 

malumatlı bir adamdır. Daha onüç yaşındayken Kur’an’ı hıfzetmiş, on altı yaşına kadar 

Bayburt medreselerinde okumuş, iyi derecede Arapça öğrenmiştir. Yüksek medrese tahsilini 

ise Erzurum ve Trabzon medreselerinde almıştır. Şiirlerini şekil ve dil açısından incelersek 

onun iyi bir tahsile sahip olduğunu söyleyebiliriz.  Doğuştan kabiliyetine ve sanat İst idadına 

eklenen bu bilgi ve görgüsü şiirlerinde açıkça görülmektedir. Aruz ile tıpkı klasik şâirler gibi 

dîvân tanzim eden Zihnî, Osmanlı edebiyâtının büyük üstadlarına nazireler yazmaya cesaret 

etmiştir. Basma dîvânındaki kasideler, na’tlar, gazellerden başka, Sergüzeştname-i Zihnî219 

adlı uzun bir mesnevisi de vardır ki, hayatı ve telakkileri hakkında çok önemli bilgileri ihtiva 

etmektedir 

Bayburtlu Zihnî, âşık edebiyâtının tanıdığımız şâirlerinden bütünüyle farklı bir 

sanatkârdır. O Âşık Ömer, Gevherî, Erzurumlu Emrah, Konyalı Şem’î, Develili Seyranî, 

Dertli gibi aruzla da şiirler yazmıştır. Hece vezniyle yazılan koşma ve destanları da vardır. 

Zihnî’nin diğer cepheleri ise heccavlığı ile yazarlığıdır. Yazarlığı klasik bir mesnevi 

şâirliğinden roman yazarlığına geçişte bir köprü gibidir. Arapça ve Farsça şiirleri de vardır.220 

 

                                                
214 Sakaoğlu, Bayburtlu Zihnî,  s.19 
215Bayburtlu Zihnî’nin öldüğü bu köy, bugün Maçka ilçesinin Esiroğlu bucağına bağlı Bahçeyaka olarak 
bilinmektedir. Eski adı resmi kayıtlarda ve bölge halkı arasında Olasa olarak bilinmektedir. 
216 Sakaoğlu, Bayburtlu Zihnî,  s.11. 
217 Ziyaeddin Fahri Fındıklıoğlu, Bayburtlu Zihnî, İstanbul 1928, 2. baskı, s.29. 
218 Fındıklıoğlu, a.g.e., s.27. 
219 Şâir bu mesnevisinde, oğluna hayatını hikâye ederken, orada adları geçen bir takım muasırlarına ait 
hicivlerini de kaydetmektedir. Bunlardan başka Hikâye-i Garibe adlı, tarihi mahiyette –basılmamış- bir eseri 
daha vardır. (Geniş bilgi için bkz: Köprülü, Saz Şâirleri,  s.474.) 
220 Saim Sakaoğlu, Bayburtlu Zihnî, Kültür ve Turizm Bakanlığı, İstanbul 1988, s.VII. 
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Hayatı ve edebî temâyülleri, Zihnî’yi saz şâirlerinden ziyâde, dîvân şâirlerine daha 

yaklaştırmıştır. Bir dîvân şâiri olarak tanınmak İst ediği halde, saz şâiri olarak şöhret kazanan 

Zihnî bunu, hece vezniyle ve âşık tarzında yazdığı sayıca az manzumelerine borçludur. 

Bilhassa “vardım ki yurdundan ayak götürmüş” mısraıyla başlayan Şehnaz Dîvân 

bestesi, ona İstanbul’un edebi çevrelerinde de şöhret kazandırmıştır. Şâirin 1828’deki Rus İst 

ilası geçtikten sonra, Bayburt’a döndüğü zaman yazmış olduğu bu küçük manzume, harabeye 

dönmüş yurdun elemlerini acı acı inleyen çok samimi bir şiirdir. Şâirin Següzeştname’sine 

ilave ettiği beş destan daha vardır ki, bunların birisi Akka harbine, diğeri Hart ova’sında 

Ruslarla yapılan bir harbe aittir. Diğer üç destan tamamıyla mizahi bir mahiyettedir.221 Doğu 

Anadolu’nun bilhassa Erzurum ve Bayburt taraflarında halk arasında çok yayılmış olan bu 

destanlar, onun mizacındaki hiciv ve tehzil kabiliyetini, tenkit temayülünü çok iyi 

göstermektedir. Zihnî’nin hece vezniyle âşık tarzında yazmış olduğu manzumelerden şimdiye 

kadar pek az parçalar neşredilmiştir. Tam manasıyla dîvân şâiri olmak İst eyen Zihnî, hece ile 

yazdığı sayıca az parçaları bile Dîvân’ına almamakla bu temayülünü açıkça göstermiş 

olmaktadır. Lisanı âşık tarzı şiirlerinde bile, Emrah’ta olduğu gibi, oldukça ağır, terkiplidir; 

asıl halk edebiyâtı unsurlarına ve halk zevkine ekseriya yabancı kalmış, klasik şiir 

an’anelerine daha sadık kalmıştır. Esasen onu klasik şâir olmağa özenen bir saz şâirinden 

ziyade, ara sıra âşık tarzında çok güzel şiirler yazan bir kalem şâiri saymak daha doğrudur. 

Ancak hece vezniyle yazdığı mahdut parçalar, XIX. Asır âşık edebiyâtının bütün 

hususiyetlerini, bütün temayüllerini büyük bir muvaffakiyetle temsil ettiği cihetle, XIX. Asır 

saz şâirlerinden bahsederken, ona layık olduğu mühim yeri vermemek, edebiyât tarihi 

bakımından doğru olmaz.222   

 Bayburtlu Zihni’nin tarîkat bağlantısı ve tasavvufî düşünceleri hakkında elimizde 

yetirli bilgi yoktur. Şiirlerinde herhangi bir tarîkattan veya şeyhten bahsetmemektedir. Ancak 

itikadı oldukça sağlamdır.  İbadeti yalnız Allah’a has kılmakta ve yalnız ondan yardım 

dilemektedir. İşte Zihnî’nin Allah tasavvuru: 

Sana mahsustur ibadât-ı ibâd 

Hem sanadır İst iânet-i i’timâd(SS 168) 

 

Senden özge yok bana bir dâd res 

Sensin ol Allah bes bâki heves(SS 168) 

                                                
221 Sakaoğlu, a.g.e., s.41. 
222 Köprülü, a.g.e., s.475-476. 
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Vahdetin olsun enisim daima 

Zikr ü fikrin hem celîsim daima(SS 138) 

 

 Bayburtlu Zihnî gülİst ana benzettiği dünya hayatında zamanı ve mevsimi geçmeden bir 

yâr peyda edilmesi gerektiğini, ehl-i Hak ile rah-ı Hakk’a gidilip maksudun elde edilmesi 

gerektiğini şöyle dile getirmektedir: 

Yürü gönül azmet sen bir gülist âna 

O gülzârın gülizârı geçmeden 

Yetir feryâdını çemenistâna 

Andelibin nevbahârı geçmeden 

 

Gezme bu almde sakın hüveydâ  

Terk eyle ağyârı yâr eyle peydâ 

Metâın arzeyle ehline her câ 

Bu bazarın haridârı geçmeden 

 

Esb-i nâzın tutup elde yidegör 

Ehl-i hakla râh-ı Hakk’a gidegör 

Zihni maksûdunu elde idegör 

At alanlar Üsküdar’ı geçmeden(SS 93) 

 

 

1.1.8. Âşık Ceyhunî (1847–1912 ) 

Ceyhunî Baba ve Ceyhunî diye de anılan Zileli Ceyhunî 1847’de Zile’nin Çıknıkçı 

mahallesinde doğmuştur. Asıl adı Ömer’dir. Babası Çördükoğulları’ndan Ahmet’tir. Ailesi 

Himmetoğulları diye anılırlar. 

Ceyhunî Zile’den çok küçük yaşlarda ayrılmış ve Tokat’a gelmiştir. Babası onun saz ve 

şiire olan merakını hiçbir zaman hoş görmemiştir. Fakat o, Tokatlı Âşık Nuri’nin çırağı 

olmuş, ondan saz ve kafiye dersi görmüştür. O sıralar ustasının ısrarıyla Balak Baba’nın 

başında bulunduğu Kadirî tarîkatına girmiştir. Ceyhunî Tokat’tan ayrıldıktan sonra uzun süre 

Anadolu’yu gezip dolaşmıştır. Hatta Şam’a kadar gitmiştir. Ceyhunî, Çorum’a ve Alaca’ya 35 

yaşlarında iken gelmiştir. 38 yaşında iken (tahminen 1873–1878 yılları arası) Çorumlu 
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Kahyaoğullarından Horisti’nin kızı Meryem ile evlenmiştir223. 1892 yılında, babası Zile’de 

vefat edince, kayınbiraderi Mehmet’le Zile’ye giderek evlerini ve diğer mallarını satmış, 

tamamen Çorum’a yerleşmiştir224. 

Kaynaklar Ceyhunî’yi, uzun boylu, geniş omuzlu, iri yarı, oldukça sevimli, temiz ve 

yakışıklı bir simaya sahip, sesinin hoşa gidecek şekilde gür olduğu, aksakallı, huy ve karakteri 

sevecen, güler yüzlü, ilk görünüşü itimad telkin eden ve hürmete sevkedici, temiz giyimli bir 

zat olarak tarif ederler.225 

Ceyhunî geçimini tamamen âşıklıkla sağlamıştır. Daima kendi eserlerini okumuş, başka 

âşıkların şiirlerini genelde okumamıştır. Ancak bazen ustası Tokatlı Nuri’den ve onun ustası 

Erzurumlu Emrah’tan bazı koşmalar okumuştur. 

Ceyhunî’nin yetiştirdiği âşıklardan bazıları şunlardır: Tokatlı Asafoğlu Cemalî, Hafız 

Hicri, Zileli Tahtabacak Mehmet (Mevci), Zileli Nagami(Ali Baba), Yozgatlı Seyhani, 

Yozgatlı Mesudi, Sivaslı Pesendi, Zileli İlhami, Âşık Cesuri, (Âşık Bedri’nin kardeşi) Zileli 

Aşuğ Ermeni Şermi, Hasankaleli Serdarî, Âşık İzani, Niksarlı Âşık Bedri(Nalbant Çırağı). 

Ceyhunî çırakları ile birlikte Çorum’da Kuşbaz (veya Yüksek Kahve) diye bilinen 

Nurullahoğlu kahvesinde, Eyyüb Efendi kahvesinde, maarif Kıraathane’sinde çalıp 

söylemiştir. Çöğür çalan Cayhunî’ye Âşık Seyhunî ve Serdarî sazlarıyla, Âşık İz’anî 

kemanıyla, Âşık Bedri de okuyucu olarak iştirak etmişlerdir226.  

Ceyhunî Gayreti, Miratî, Âşık Kadriye, Pinhanî, Âşık Şehvarî, Asafoğlu Cemalî, 

Serdarî, Âşık İz’anî, Âşık Bedri gibi pek çok âşık ve şâirle tanışmış, onlarla atışmıştır227. 

80–90 beyte kadar irticalen şiir söyleyebilen Ceyhunî, 12 telli çöğürünü omzuna 

dayayarak başını üstüne yaslayıp en az 2–3 saat boyunca çalıp söyleyebilmektedir. Ceyhunî, 

Çorum’da iken pek çok “muamma” yaptığı ve “askı” astığı bilinmektedir.  

Zile’nin Çıknıkçı Nahiyesinde doğan Ceyhunî, ölüm tarihi ihtilaflı olmakla birlikte 

genel kanaate göre 1328/1912 yılında Alaca’nın İsa Halıcı Köyü’nde ölmüştür228. Ceyhunî, 

İsahacılı köyü ve Domalan köyü arasındaki tahta köprüyü geçerken bazılarına göre kalp krizi 

geçirerek, bazılarına göre ise sarhoş olduğu için hayvandan düşerek rahatsızlandığından 

                                                
223 Halit Koçak, “Ceyhuni ve Çırakları”, (1), Çorumlu Dergisi, Yıl:1, Sayı:6, 15.09.1938, s.9–14. 
224 Koçak, a.g.y., s.9–14. 
225 H. Cahit Öztelli, Zileli Şâirler, Samsun 1944, s.88–107. 
226 Koçak, a.g.y., s.9–14. 
227 Özdemir Başaran, Tarihi ile Osmancık, Ankara 1974, s.71–79. 
228 Halis Turgut Asarkaya, Tokat Vilayeti Meşhurları, Samsun 1949, s.27; Halis Turgut, “Ceyhunî”, Halk Bilgisi 
Haberleri, yıl: 1, S. 9, Temmuz 1930, s. 138–140; Arif H. Turgut, “Zileli Baba Ceyhunî”, Yeni Tokat Dergisi, 
Yıl: 2, Sayı:25, 30 Ağustos 1934, s.10;Halit Koçak, “Ceyhunî ve Çırakları”, (1), Çorumlu Dergisi, Yıl:1, Sayı:6, 
15.09.1938, s.9–14; H. Cahit Öztelli, Zileli Şâirler, Samsun 1944, s.88; Haşim Nezihi Okay, “Ceyhunî”, Folklor 
Dergisi, Yıl:1, Sayı: 10–11–12, Şubat-Mart-Nisan 1970, s.34–42; Cenap Ozankan, Kırk Halk Şâiri, İstanbul 
1960, s.128–132; Mehmet Yardımcı, Yüzyıllar Boyu Zileli Halk Ozanları, Ankara 1983, s.114–118. 
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İsahacılı köyüne getirilmiştir. Hasta yatağında iken şu son münacatı(Tanrı’ya yakarış) 

söylediği, başında bulunanlarını bunu hemen yazdıkları anlatılmaktadır229. 

Ya Rab budur senden naz u niyâzım 

Beni böyle derd ü gamda bırakma 

Hakikate tebdil eyle mecâzım  

Ettiğim isyânı başıma kakma 

 

Tutuldu damanım nefs-i hevâya 

Geçti nazik ömrüm eyvah hevâya 

Varınca kara yüz rûz ü cezâya 

Sil sil isyânımı gerdana takma 

 

Cürm ile kabul et kalb-i mahsunu 

Naümit bırakma kıyamet günü 

Her vechile kabul et Ceyhun’u 

Habibim aşkınçün narına yakma(C 10) 

 

Ceyhunî’nin gerek şiirlerinde gerekse hakkında yazılan kitaplarda tarîkat müntesipliği 

hakkında fazla bilgi bulunmamaktadır. Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi Ceyhunî’nin ustası 

Tokatlı Nuri’nin ısrarıyla Kadirî tarîkatının şeyhlerinden Balak Baba’ya intisap ettiği 

bildirilmektedir230. Ceyhunî bir şiirinde pir elini tutmanın, erenleri gözetmenin ehemmiyetini 

şöyle anlatmaktadır:    

Ey gönül rahat-ı hâl olam dersen 

Bir piri âgâhın tut dâmenini 

Hankâh-ı aşkı bulayım dersen  

Gözet erenlerin izz ü şânını(C 39)                                   

 

 

 

 

 

 

                                                
229 Koçak, a.g.y., 10–12. 
230 Koçak, a.g.y., s.9–14. 
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1.1.9. Âşık Zülâlî (1873-1959) 

Diğer âşıklarımızın çoğunda olduğu gibi Zülalî’nin de doğum tarihi hakkında farklı 

tespitler yapılmıştır231. Ancak genel kanaate göre Zülâli 1873 yılı mayıs ayında Kars’ın Posof 

kazasına bağlı Suskap(Âşık Zülâli) köyünde doğmuştur. Babası Şekeroğulları lakabı ile 

bilinen Abdullah’tır. Asıl adı Yusuf, soyadı Kökten’dir. Zülâlî memleketini bir şiirinde şöyle 

dile getirmektedir: 

Mekânım Posof kazası, sakinim Suskap iken 

Medet şahım sürgün etme gayri diyara beni232 

Zülâli’nin çocukluk yılları da çiftçilikle uğraşan ailesine yardım etmekle geçmiştir. 

Çocukluk yıllarında şiire ve âşıklığa merak alan Zülâli, akşamları köylülerin toplandığı 

odalarda anlatılan eski cönk hikâyelerini, gençlerin söylediği ve eski âşıklara ait aşk, bâde 

serüvenlerini büyük bir merak ve heyecanla dinlemiştir. Kış günlerinde köylerdeki düğünlere 

saz çalıp söyleyen âşıklara büyük bir hayranlık duymuş ve bu gibi meclisleri takip etmiştir. 

Saz, söz ve şiire meraklı olan Zülâlî yalnız kaldığı zamanlarda, dizmiş olduğu 

destanlarını, türkülerini yaşıtlarına söylemiş, gizli tutkularını dile getirmiştir. Çevresindeki 

halk ve arkadaşları ona saz ve söz ustası olarak komşu köy olan Varhana’dan Âşık Abbas’ı 

salık verirler. Zülâli de Âşık Abbas ile tanışıp köy ve kasabaları dolaşarak düğün ve 

derneklerde saz çalıp, türkü söylemiştir. Zamanla bulunduğu köy ve çevresi kendisinse dar 

gelmeye başlayan Zülâli, seyahatlere çıkmış, Âşık Şenlik ve Âşık Sümmanî ile atışma 

fırsatlarını elde etmiştir. 

                                                
231 Müjgan Cumbur, Başakların Sesi/Saz Şâirlerinin Hayatı ve Eserleri, Ankara 1968, Şark Mat., s.448; İ. Ünver 
Nasrattınoğlu, Afyonkarahisarlı Şâirler, Yazarlar, Hattatlar, Ankara 1921, Nasrattınoğlu Yay., s.217; Hikmet 
Dizdaroğlu, Halk Şiirinde Türler, Ankara 1969, TDK Yay., s.146;  Atilla Özkırımlı, Türk Edebiyâtı 
Ansiklopedisi, “Zülalî”, C.4, s.1253; İbrahim Çapan, Kars Gazetesi, “Âşık Zülalî”, 1 Haziran 1939; Saim 
Sakaoğlu, Türk Dili(Türk Şiiri Özel Sayısı), “Türk Saz Şiiri”, Ocak-Haziran 1989, s.105-250; Feyzi Halıcı, 
Âşıklık Geleneği ve Günümüz Halk Şâirleri/Güldeste, Ankara 2992, AKM Yay., s.674; Yunus Zeyrek, Türk 
Edebiyâtı, “Posoflu Zülalî İle Hicrani Karşılaşması”, 13, Eylül 1986, s.50-52; Kemal Bayrak, Âşık Zülalî, 
Erzurum 1973, Lisans Tezi, s.99; Erdoğan Kökten, Zülalî’den Parçalar, Akşehir 1953, Yeni Mat., s.7; İ. Ünver 
Nasrattınoğlu, Posoflu Âşık Zülalî, Ankara 1987, Özen Mat., s.227; Yunus Zeyrek, Âşıklar Serdarı/Posoflu Âşık 
Zülalî, İstanbul 1990, MEB Yay., s.220; M. Halit Bayrı, Halk Şiiri XX. Yüzyıl, İstanbul 1957, Ekin Bas., s. 80; 
Fahrettin Çelik-Kemal Yurdseven, Kars, İstanbul 1943, s.144; İsmail Âşıkoğlu, Türk Folkloru Arsştırmaları, 
“Ondokuz ve Yirminci Yüzyılda: Karslı Halk Şâirleri”, C.7, S.160, Kasım 1962, s.29893; Naim Alkan, Türk 
Halk Edebiyâtı, Ankara 1973, Yargıcoğlu Mat., s.187; R. Ahmet Sevengil, Çağımızın Halk Şâirleri, İstanbul 
1967, Atlas Kitabevi, s.193; Meydan Larouse, Meydan Yay.,  İstanbul 1972, C.10, s. 289; Haydar Çetinkaya, 
Türk Folklor Araştırmaları, “Âşık Edebiyâtı: Posoflo Zülalî ile Şenlik Karşılaşması”, 13, Aralık 1971, s.6169; 
Karsaklı, Kars İli, “Posoflu Âşık Zülalî(1873-1959)”, Ankara 1966, Yeni Desen Mat., s.78; Gönüloğlu, Kaynak 
Dergisi, “Saz Şâiri Zülalî”, Yıl: 5, S.53, s.132-133, 19.6.1937; N. Ömer Duru, Köy Postası, “Âşık Zülalî’nin 
Köyü Selimiye” 14, Ekim 1957, s.16-17; Ömer Gözükızıl, Âşık Zülâlî’den Âşık Zülâlî, Kültür Bakanlığı, Ankara 
2000, s.3. 
232 Çalışmamızda kullandığımız şiirler Ömer Gözükızıl’ın Âşık Zülâlî’den Âşık Zülâlî adlı eserinden alınmıştır. 



 71

İlk eşi olan Pamuk Hanım’ın 1906 yılında ölmesi, şâirin üzerinde büyük bir etki 

yapmıştır. Daha sonra Hanak‘ın Yukarı Surmal Köyünde dul bulunan Bedir adlı bir kadınla 

evlenmiştir. Âşık Zülâli’nin bu evlilikten Zeynel, Osman, Zarife, Şahide ve Cemile adında beş 

çocuğu olmuştur. İlk hanımının vefatı üzerine sıkıntılı günler geçiren Zülâli son çare olarak 

gurbete çıkmayı görür ve memleketini terk edip Anadolu’yu bir baştan bir başa aşarak Bursa 

ve İstanbul’a gider. İstanbul’da medrese tahsili gören büyük kardeşi Hasan Efendi’nin 

yanında bir müddet Arapça tahsili görür. Zülâli, 1893‘te Bursa‘ya giderek Posof ve Artvinli 

93 muhacirlerini ziyaret eder. Orada Hamidiye Ziraat Mektebi’ne girip üç sene okula devam 

eder. Ardından bir hastalık nedeniyle 1896‘da memleketi Posof‘a geri döner. Demuz 

köyündeki Rus okulunda Arapça yazı dersi muallimliği yapar. Fakat bunların hiçbiri Zülâli 

için ideal bir yaşam tarzı değildir. 1904 yılından sonra Batum-Hula ve Posof‘taki mekteplerde 

Türkçe ve Din dersleri hocalığı yapmaya başlar. Otuz bir yaşında iken, onaltı seneden beri saz 

ve söz meydanlarının büyük şöhreti Zülâli, “Âşıklar Serdarı” olduğunu herkese kabul 

ettirdikten sonra bir muallim olarak Rus boyunduruğundaki memleketinin istiklal ve hürriyeti 

için var gücüyle çalışmaya koyulur. Kars‘ta bir Türk millî mektebi açılmasını ve millîyetçi 

çalışmaları teklif eder. 1909‘a kadar muallimliğin yanı sıra Batum‘da Türkçülük ve Türk 

Birliği hareketlerinin yayılıp yerleşmesi için çalışır. Daha sonraki yıllarda kurulan Manisa 

Türkocağı’nın kurucularından biri de Âşık Zülâli olacaktır.  1910 yılında Bursa‘ya oradan da 

Afyon‘a göç eder ve Sarıçayır köyüne yerleşir. Babası ve diğer kardeşleri de kendisinden 

sonra buraya gelip köye yerleşirler. Sarıçayır köyü yakınlarındaki bir köyde bir ara imamlık 

yaptığı da söylenmektedir.  Manisa’da oğlunun yanındayken gözündeki katarak rahatsızlığı 

nedeniyle bir gözünü kaybetmiştir.233 

Aradan yirmi yıl geçtikten sonra yıllarca yaşadığı, gençlik yıllarını geçirdiği 

memleketine sürekli bir özlem duyduğundan geri döner. 1930 yılı baharında sıla için Posof‘a 

giden Âşık Zülâli, altı ay zarfında Posof, Ardahan ve Çıldır‘ı dolaştıktan sonra tekrar Afyon‘a 

gelip Emirdağ’ına yerleşir. Çevresi tarafından sevilip takdir edilen Zülâli en güzel şiirlerini bu 

dönemde söylemiştir. Hayatının sonuna kadar burada yaşayan Zülâli 1959 yılında vefat 

etmiştir. Mezarı da buradadır.234 Başka bir kaynağa göre Âşık Zülâli Eskişehir‘de kızı 

Cemile’nin evinde bulunduğu sırada kalp krizi geçirerek 18 Aralık 1956 tarihinde vefat 

etmiştir. Cenazesi Çifteler‘e getirilerek şehir mezarlığında toprağa verilmiştir.235 

                                                
233 http://tr.wikipedia.org/wiki/A 13.09.2008 
234 Ensar Aslan, Doğulu Saz Şâirleri, Atatürk Üniversitesi Basımevi, Erzurum 1978, s.47-51 
235 http://tr.wikipedia.org/wiki/A 13.09.2008 
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Hemen her âşıkta olduğu gibi Zülâli’nin de âşıklık hayatını süsleyen bâde içme 

merasimi önemli bir yer tutmaktadır. O bâdeli bir âşıktır236. 

Zülâli’nin şiirlerinin konuları genellikle ayrılıktır. İkinci sırada aşk, kahramanlık, tabiat 

şiirleri gelir. Şiirlerinde göze çarpan en önemli konulardan biri de vatan sevgisidir. Yaşadığı 

dönemlerde gerçekleşen Rus işgalinden çok etkilenmiş olmalıdır ki sık sık vatan sevgisinden 

ve vatanın kudsiyetinden bahsetmiştir. Bir şiirinde duygularını şöyle dile getirmektedir: 

Senden ilham alır fikrim, vicdânım 

Varoldukça varol benim vatanım 

Zülalî der aksın yolunda kanım 

Sana kurban olsun bu canım vatan(ÖG 85) 

Klasik Osmanlı şâirlerini tanıma imkânı bulan şâir, onlara özenerek aruzla yazmaya 

çalışmıştır ancak bu şiirlerinde nazım tekniği ve anlam bozuktur. Belli bir aruz kalıbı çıkmaz. 

Bunun yanında heceli şiirleri ötekilerle kıyaslanmayacak ölçüde düzgün, güzel ve anlamlı; 

üslup ve ifade yönünden daha içten ve canlı, dil oldukça temiz halk dilidir.237 

Âşık Zülâlî’nin tarîkata intisabı konusunda her hangi bir bilgiye sahip değiliz. 

Şiirlerinde bir şeyhten ya da tarîkattan bahsedilmemektedir. Ancak dünyanın sonunun boş 

olduğunu anlayınca gevherin şahlığını terk edip bir mürşidânı bulmak gerektiğini dile 

getirmektedir: 

Gözlerim kan ağlar ah çeker yürek 

Cenâb-ı Mevlâ’dan dilerim dilek 

Gevherin şahlığın terk etmek gerek 

Gezim bulim mürşidânı ben bugün(ÖG 199) 

                                                 (Zülâlî) 

 

Aradığını bulan Zülâlî kendinî derviş olarak görmektedir artık. Ona göre dervişlik 

dünyadan ve dünyadaki her şeyden değerlidir. Bir şiirinde dünyaya bakışını ve dervişliğini 

şöyle dile getirmektedir: 

                                                
236 Onüç yaşında iken evlerinin önündeki bahçede bulduğu bir elmayı ısırmış ve Pir tarafından bir aşk yemişi 
olarak verilen bu elmanın etkisi ile o günden sonra gizli gizli türküler dizip söylemeye başlamıştır. Daha sonra 
köylerindeki mezarlıkta baygın bulunarak getirilmiş, kendisine başından geçenler sorulunca; üç aksakallı 
ihtiyarın gözüne göründüğünü, bu ihtiyarların kendisine yeşil kâğıt üzerinde “Zülâli” adını okuttuklarını söyler. 
Pirler sır olup gittikten sonra çok güzel bir kızın gelip Zülâli ile söyleştiğinden, birbirlerine âşık olduklarını 
söyler. Kız da sır olup kaybolduktan sonra tekrar Pir gelir ve Zülalî’ye sevgi, söz ve saz üzerine öğütler verir. 
Ardından maşukasının adının “Peri” olduğunu söyler. Bu günden sonra Zülâli aşk hastası olarak yatağa düşer. 
Bunu iyileşmesi için bâdeli bir âşık sazı ve sesi işitmesi gerekmektedir. Çevre âşıklarından Süleyman usta 
Zülâli’nin yanına gelir, bir kıta türkü söyleyip saz çalınca Zülâli gözlerini açıp yatağından doğrulur. 
237 Ensar Aslan, Doğulu Saz Şâirleri, Atatürk Üniversitesi Basımevi, Erzurum 1978, s.47-51.  
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İstemem efendim dünyayı verse  

Yüzbin lira değer yardan bir buse 

Şöhret, ziynet için geymem elbise 

Çünki başımızda dervişanlık var(ÖG 314) 

                                      (Zülalî)  

 

 

1.1.10. Âşık Cemâlî (1882-1957) 

İsmail Cemal, 1882 yılında Kars’a bağlı Kağızman kazasının Camuşlu Köyü’nde 

dünyaya gelmiştir. Babası Abdullah, annesi Şerife olan âşığımız bir şiirinde kendinî tanıtır 

mahiyette şunları söylemektedir; 

İsmim İsmail’dir gülmemiş başlı 

Mahlasım Cemâl’dir gözleri yaşlı 

Kariyem Camuşlu’dur aşkım ateşli 

Kazamız Kağızman destan göründü(E 134)238 

Küçük yaşlarda medreseye gönderilen Cemal, Arapça ve Kur’ân öğrenimi görmüştür. 

Medreseden çıktıktan sonra kendi köyünde imamlık yapmış, Nakşî tarîkatı şeyhlerinden olan 

Muhammet Küfrevî239 ve Halveti şeyhlerinden Tahir Efendi240 ile tanışmıştır. Nakşîliğin 

                                                
238 Çalışmamızda kullandığımız Cemalî’ye ait şiirler Ensar Aslan’ın Doğulu Saz Şâirleri adlı eserinden 
alınmıştır. 
239 Muhammed Küfrevi: Bitlis’te Halidîlik tarîkatının şeyhlerindendir. Pir-i Küfrevî diye de anılan Muhammed 
Küfrevî’nin silsilesi Seyyid Taha Hakkarî yoluyla Halid el-Bağdadî’ye ulaşır. Halidîler Doğu Anadolu’da daha 
çok Bitlis çevresinde ve Nurşin’de faaliyet göstermişlerdir.  
240 Tahir Efendi: Devrinin en büyük âlimi, müderris, dersiâm ve hukukçusu olan Ahmet Tahir Maraşi Efendi 
Maraş’ta doğmuştur(1885-1954). Tedrisatının bitiminden sonra (1914), askerliğini Birinci Dünya Savaşı 
yıllarında Kafkas Cephesi’nde 3.Ordu Hukuk Müşaviri olarak yapmıştır. Sivas’ın Suşehri ilçesinde 1919 yılına 
kadar Kadılık ve Kaymakam vekilliğinde bulunmuştur. Daha sonra İstanbul’a dönüp Beyazıt dersiâmı olmuştur. 
Cumhuriyetle beraber Ayasofya Camii müzeye dönüşünceye dek orada vaaz etmiştir (1934). Bu tarihten itibaren 
vaazlarını Cuma günleri Sultanahmed, Pazar günleri ise Nuruosmaniye camilerinde 1953 yılının ortalarına kadar 
sürdürmüştür. Bu görevinin yanı sıra, Beyazıt Devlet Kütüphanesi’nde Kütüphaneler Tasnif Heyeti Üyesi olarak 
çalışmıştır. 1951 yılında bu görevinden ayrılanTahir Efendi 11 Temmuz 1954 yılında Hakk’a yürümüştür. 
Vasiyeti gereği Fatih Camii Haziresi’ndeki mürşidi Ahmed Amiş Efendi Hazretleri’nin yanında toprağa 
verilmiştir. Kendisi Ahmet Amiş Efendi’nin halifelerindendir. Halvetiyye Tarîkatının Şabaniyye koluna 
mensuptur. Ahmed Tahir Maraşi Hz.’leri Arapça ve Farsçayı iyi bilen, Türk Edebiyâtına bihakkın vakıf biridir. 
Hz. Mevlânâ’nın Mesnevîsini ve Divân-ı Kebîrini herkesin anlayabileceği bir dille açıklardı. Koska’daki evinde, 
devam ettiği Beyazıt’taki Küllük kahvesinde, kütüphanedeki odasında ve yaz aylarını geçirdiği Çengelköy’deki 
Sultan Vahideddin Köşkü’nde devrin önemli şahsiyetleri ile sohbet edip irşad faaliyetini sürdürmüştür. Bunlar 
arasında Fethi Gemuhluoğlu, Muzaffer Ozak, Ahmed Naim Bey, Neyzen Tevfik, Abdülbaki Gölpınarlı vb. 
isimler vardır. Ahmed Tahir Maraşî Hz.’lerinin yayınlanmamış olan mürşîdi Ahmed Amiş Sultan’ı methettiği 
Farsça bir manzumesi vardır. Verdiği vaazlardan oluşan bir risale ile 131 vecizesinin bulunduğu ‘Muhabbet 
Üzerine’ adlı bir de kitap bulunmaktadır. (Bu biyografi hazırlanırken T.D.V. İslam Ansiklopedisi cilt: 28’deki 
Nihat Azamat’ın hazırladığı maddeden yararlanılmıştır.)  
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Halidîyye koluna intisap ettiği kendi ifadelerinden anlaşılmaktadır241. Âşık Cemalî tarîkata 

giriş amacını şöyle ifade etmektedir: 

Muradı maksuda ermek istersen 

Bir pir eteğinden tuta göresin 

 

Hoca Cemâl hüsn-ü cânâna mail 

Sen de arzun için ara bul delil 

Bin gönülü irşat eder bir kâmil 

Gidip eteğine yata göresin(E 128) 

 

Maksuduna ermek için tarîkata girdiğini söyleyen Cemâlî Nakşî oluşunu şu ifadelerle 

ortay koymaktadır: 

Andelîb-i zar içinde bu gülşende Nakşiyiz 

Gönlümüze doldu aşkı dil-i canda Nakşiyiz(E 148) 

 

Ezelden bu aşkın pervanesiyim 

Yanarım aşkına yâri gözlerim 

Ben “Nakşibendî”nin köselesiyim 

Uyup eshabına narı gözlerim(E 124) 

  

Muhammet Küfrevî’den terbiye alışını ve ona bağlılığını dile getiren Cemalî aynı 

zamanda bu el almayı şerbetlenmek olarak anlatmaktadır: 

Terbiye almışım pir-i Küfrâ’dan 

Gönül geçmez o mürşidi kübrâdan 

Sıvar perdelerin alır aradan 

Bakar görür o dîdârı gözlerim(E 124) 

 

Cemalî atma yolundan  

Kimse anlamaz hâlinden 

Bir pir-i kâmil elinden  

Şerbetlendim, şerbetlendim(E 162) 

                                                
241 Aslan, Doğulu Saz Şâirleri, s.111. 
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Bir mürşit elinden tuttuğu bilinen Cemalî pirine, sızılı yaralarına derman gözüyle 

bakmaktadır. Ve O’na şöyle seslenmektedir: 

Sızılı yaram var ey kâmil insan  

Dermanı sendedir çare yetiş gel 

Senin nazın geçer eleman aman 

Söyle bu ahvali yâre yetiş gel(E 123)  

Âşık Cemalî şiirlerinde Hacı Kağızman isimli bir zattan nukaba evliyası ve kendisinin 

piri olarak bahsetmektedir: 

Kağızman kasabasının  

Yâridir hacı Kağızman 

Nukaba evliyasından  

Biridir Hacı Kağızman 

 

Ağla Cemal yaşın yaşın 

Çünkü dumanlıdır başın 

Senin gibi bir dervişin 

Piridir Hacı Kağızman(E 163)242 

Cemal Hoca’nın şiirlerinde ilahî aşkın yanında beşeri aşk, insan güzelliği, maddî sevgili 

tasvirleri de yer almıştır. Medrese ve din kültürü bu coşkun temiz halk şâirini de etkilemiş, 

bazı şiirlerini bu geleneğin etkisi ile Arapça ve Farsça kelime ve terkiplerle doldurmuştur. 

Özellikle dinî ve tasavvufî mahiyetteki şiirleri bu etkiyi gösteren en başarılı örneklerindendir. 

Cemal Hoca bir din hocası olduğu halde hiçbir zaman katı, gözü kapalı bir din adamı 

değildir. Çevresinde görüp tanıdığı softaları her zaman yeren, şiirleriyle hicveden bir şâirdir. 

Kuvvetli irticali, etkili hiciv dili ve ustaca buluşları ile Cemal Hoca zamanının en iyi 

âşıklarındandır. Devrin sosyal ve ictimai konularına da eğilmiş, iyileri, iyilikleri övmüş; 

kötüleri, topluma zarar verenleri yermiştir. 

Aşk ve tabiat konularını ayrı bir güzellikle işlemiş, insan ve tabiat sevgisine önemli 

derecede yer vermiştir. Her aşığın gönlünde yatan ve erişilip kavuşulması zor olan sevgili 

Cemal Hoca’nın dünyasında da vardır. O da tutkularını, duygularını sevgi üzerine oluşturmuş, 

                                                
242 Hacı Kağızman: 1400 lü yıllarda İlçenin Sancak Beyliği Toprakkale Mahalesi’nde iken bir ağanın Kağızman 
adında bir hizmetkârının olduğu, ağanın hac vazifesi için gittiği ve hac’da iken sabah kahvaltısında canının helva 
çektiği, bununda Kağızman’a ayan olduğu ve ağanın hanımının yaptığı helvayı soğumadan götürüp ağaya verip 
döndüğü zaman ermişliğinin anlaşıldığı söylenile gelen zattır. Kağızman ilçesinin adının da buradan kaldığı 
rivayet edilmektedir. 
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sevgi üzerine çalıp söylemiştir. Cemal Hoca âşık şiiri türlerinin hemen hepsinde örnekler 

vermiştir. Fakat onun en güzel deyişleri koşma ve destanlardır.  

Bir köy aşığı olan Cemal Hoca, halkın değer verdiği şeyleri çok iyi bilip işlemiştir. 

Bunlar örfler, gelenekler ve inanışlardır. Ayrıca dinî bilgisi ve âşıklık geleneğini çok iyi 

bilmesi Cemal Hoca’yı çevresinin sevilip saygı ile anılan bir şâiri yapmıştır. Hayatının sonuna 

kadar köylerinde imamlık yapan Cemal Hoca 1957 yılında 75 yaşındayken vefat etmiştir243. 

 

 

1.1.11. Âşık Dertlî (1186/1772–1262/1848) 

Asıl adı İbrahim olan Âşık Dertli, Bolu’ya sekiz ve Gerede’ye bir saat mesafedeki 

Çağa244, yeni adıyla Reşadiye nahiyesinin Şahnalar köyünde, 1186/1772 yılında doğmuştur245. 

Babası Kara Hüseyinoğullarından Bayraktar Ali Ağa isimli bir köylü, annesi de yine aynı 

köyden Ayşe Hanımdır. Anadolu’nun bu sakin ve şirin köşesinde yetişen İbrahim, 

çocukluğunu sığır gütmekle geçirmiştir. Babası ölünce, sahip olduğu tarlaları o sırada 

nahiyenin ayanı olan Halil Ağa zorla elinden almıştır. İbrahim, bunun üzerine akrabasından 

Dört Dîvân’ın Deveciler köyünde oturan Hacı Ömer Ağa’nın babasının yanına sığınır. Fakat 

orada da oturamayarak İstanbul’a gitmeye mecbur kalır. Osmanlı imparatorluğu, eskiden beri 

İstanbul’da zuhur eden iaşe zorluklarına ve asayişsizliğe karşı koymak, hem de köy halkının 

her ne sebeple olursa olsun topraklarından ayrılmalarına meydan vermemek için, bekârları ve 

köylüleri İstanbul’a yerleşmekten menetmemiştir. İbrahim de bu mecburiyet karşısında tekrar 

Anadolu’ya dönmüştür. Bir müddet dolaştıktan sonra Konya’ya gelerek Hacı Asım Usta adlı 

bir kahvecinin yanında üç yıl çıraklık yapmıştır. Oradan Mısır’a giden İbrahim on yıl Mısır’da 

kalmış, sonra köyüne geri dönmüştür. 

Çocukluğundan itibaren saz çalmaya ve şiir söylemeye meraklı olan İbrahim, maceralar 

ve seyahatlerle geçen hayatında birçok dervişler ve âşıklarla görüşmüş, umumî kültürü ve 

edebi terbiyesini İstanbul, Konya, Kahire gibi büyük merkezlerde, âşık kahvelerinde ve 

                                                
243 Ensar Aslan, Doğulu Saz Şâirleri, Atatürk Üniversitesi Basımevi, Erzurum 1978, s.111-112. 
244 Aynı adı taşıyan, güzel ve geniş bir gölün kıyısında bulunan Çağa, daha önceleri bu gölden uzakça bir yerde, 
ormanlık bir yamaçta kurulu imiş. Yirminci yüzyılın başlarında burada büyük bir yangın felaketi meydana 
gelmiş; bunun üzerine halk eski yerlerini terk edip kasabalarını gölün kıyısına yeniden inşa etmişler. Yerli haklın 
rivayetlerine göre bu nakil ve inşa işinde zamanın padişahı Sultan Mehmet Reşad oldukça büyük bir nakdi 
yardımda bulunmuş, halk da bu yardıma bir şükran nişanesi olmak üzere bu yeni yerleşme bölgesine “Reşadiye” 
adını vermişler; göl de bu adla anılır olmuştur.   
245Ayrıca bkz: Şemseddin Kutlu, Dertli, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yay.,, Ankara 1988, s. 9. 
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tekkelerde inkişaf etmiştir. Bütün saz şâirleri gibi edebî bir mahlas alan şâirimiz, Lütfi246 

mahlasıyla şiirler söylemiş ve oniki telli sazıyla âşık fasıllarına iştirak etmiştir. 

Köyüne döndükten sonra Sarayköylü Hafize adlı bir kadınla evlenmiştir. Bu hanımdan 

Ömer ve Seyit Ali isminde iki oğlu olmuştur. Ekip biçecek toprağı olmadığı için geçinmesini 

ancak sazıyla temin etmek zorunda kalmıştır. Sesi güzel olduğu gibi çöğür çalmakta da 

maharetli olduğundan âşık meclislerinde ve zengin konaklarında büyük rağbet görmüştür.  

Meslekinde çok ilerlemiş ve şöhreti Anadolu’nun oldukça geniş sahalarına yayılmış olan 

şâir, belki de yıllarca çektiği sefalete bir çare bulmak ümidiyle 1241/1826’de tekrar İstanbul’a 

gitmiştir.  O sırada İstanbul’da muntazam bir teşkilata malik olan ve saray tarafından himaye 

edilen saz şâirlerinin bilhassa Beşiktaş, Tahtakale ve Tavukpazarı’nda çok meşhur 

kahvehaneleri vardır, buralarda âşık fasılları icra edilmektedir.  Böyle bir fasılda askıdaki 

muammayı hallederek sazıyla ve sözüyle kıymetini ispat eden şâirimiz, kendine düşen 

mükâfatı âşıklar arasında taksim etmek suretiyle de haklı bir hürmet ve şöhret kazanmıştır. 

Sultan II. Mahmut’un bir inkılâpla fesi kabul edip Asakir-i Mansure’ye girdirmesinden 

sonra halk arasında dedikodular yükselmesine rağmen Dertli, bu inkılâbı alkışlayan âşıklardan 

olmuştur. “Fes” redifli bir kaside yazarak Hüsrev Paşa vasıtasıyla Padişaha sunan Dertli, bu 

övgü dolu kasidesi sebebiyle padişah tarafından ödüllendirilir ve Hendekçi Oğulları yerine 

Çağa ayanı olarak tayin edilmiştir. Fakat serseri mizaçlı bu derbeder şâir bu vazifesinde uzun 

zaman kalamamış, kendisini çekemeyen bir takım düşmanlarının hücumuna maruz kalarak ve 

halktan topladığı vergi paralarından mühim bir kısmını kendi zimmetine geçirdiğinden dolayı 

görevinden azledilmiştir. İhtiyarlık dönemine rastlayan bu felaket şâiri büsbütün perişan 

etmiştir. 1256 muharreminde Bilecik’in Gülpazarı kasabasında bulunduğu bir sırada belki bir 

sarhoşluk buhranı içinde boğazını keserek intihara teşebbüs etmiştir. Kerbelâ şehitlerine karşı 

duyduğu derin aşkından ileri geldiği söylenmekle beraber sıkıntılar sebebiyle de olabileceği 

gözden uzak tutulmamalıdır. Zira asıl mahlası Lütfi olan şâirimizin sonradan Dertli diye 

şöhret bulması rivayete göre bu teşebbüsten sonradır. Bu intihar teşebbüsünden sonra Bolu 

defterdarı Hüsnü Efendi onu himaye ederek Gerede civarındaki Beşçam derbendine muhafız 

olarak tayin etmiştir. Serseri âşık bu göreve de fazla dayanamayıp bir-iki ay sonra buradan da 

ayrılmıştır. Sazını eline alarak tekrar seyahatlere başlayan Dertli, saz şâirlerini ve yoksulları 

                                                
246 Dertlî’nin ilk takma adı “Lütfi”dir. Genellikle, kullandığı “Dertli” takma adının yaşamının güçlüklerinden 
geldiği söylenir, ama bir başka söylenti de bir sevi yüzünden kendisini usturayla öldürmeye kalkıştığı için 
“Dertli” adını aldığı yolundadır. 
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himaye eden Cihanbeyli kazasının Uzunlu Köyü’ne mensup Alişan Bey’in himayesine 

sığınmıştır247. 

Dertli hem aruz, hem hece ölçülerini kullanmıştır. Dîvânı vardır. Ancak, asıl ününü, 

ozanlık değerini hece ölçüleriyle yazdığı şiirlerinde göstermiştir. Dîvân edebiyâtını bilmesi, 

kent kültürüyle ilişki kurması Dertli’nin de dilinde, söyleyişinde bu kültürün izlerini 

bırakmıştır. Tek kitabı Dertli Dîvânı birkaç kez basılmıştır.248 Dertli’nin şiirlerinde Gevheri, 

Âşık Ömer, Fuzuli gibi ozanlardan etkilendiğini gösteren izler vardır. 

İyice ihtiyarlayan Derli H.1263(M.1848) yılında bir gece Ankara’da Alişan Bey’in 

konağında misafir iken, hamisine artık göç zamanı geldiğini ve kendisinin saçlarından öpmek 

istediğini söyleyerek, saçlarından öpmüş ve orada bulunanlardan helallik alarak sofadaki bir 

hasır üzerine uzanarak orada can vermiştir. Evvelce bir manzumesinde; 

Mevtimde Müneccim Tepesi mansıbım olsun 

Taşları cevahirdir anın toprağı zerdir(ŞK 23)249 

diyen şâir, bu arzusu yerine gelsin diye Alişan Bey tarafından Müneccim Tepeye 

defnedilmiştir. Bu tepede o zamanlar Ankara’nın büyük meyhanelerinin bulunduğu rivayet 

edilir.250 

Âşık Dertli, arif bir insan ve samimi bir Müslüman’dır. Cenâb-ı Allah’a olan kulluğunu 

sık sık tekrarlar.  İslam’ın yüce Peygamberine karşı hemen her fırsatta imanını, hürmet ve 

muhabbetini dile getirir. Pir Sultan Abdal ve Kaygusuz Abdal gibi âsî davranışları yoktur, 

kâinattaki her şeyde Allah’ı görür ve hatırlar: 

Mevsim-i gül geldi, seyrettim şükûfe kesretin; 

Sırr-ı Hak’tan her çiçek gösterdi bir ibret bana(ŞK 42) 

diyerek kâinata, tabiatta var olan şeylerin hepsinde Cenâb-ı Hakk’ın ezelî ve ebedî varlığını, 

gücünü, kuvvetini, güzelliğini gördüğünü belirtir. Onun elçisi için,  

Şefaat kânısın sen ey Muhammet Mustafa dedim 

Risâlet hâtemi Ahmet, yolunda şöyle kurbanım(ŞK 42) 

 

Dertli bu hikmetten irşâd olmadı 

Sensiz mahşer yeri küşâd olmadı 

Çok nebiye vardım imdâd olmadı 

“Şefaat kanısın Mustafa” dedim(ŞK 147) 
                                                
247 Ali Abbas Çınar, Âşık Dertli Bibliyografyası, Kültür Bakanlığı, Ankara 1990, s.23. 
248 turkuler@turkuler.com 13.09.2008. 
249 Çalışmamızda kullandığımız Dertli’ye ait şiirler Şemseddin Kutlu’nun Dertli adlı eserimden alınmıştır. 
250 M. Fuad Köprülü, Türk Sazşâirleri, Millî Kültür Yay.,, Ankara 1965, s.771-778. 
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gibi mısralarla ve daha pek çok benzeri ifadelerle sonsuz hürmet ve muhabbetini tekrarlar.  

Dertli zaman zaman insanı yadırgatan bazı manzumeler de kaleme almıştır. Ancak 

bunlarda ki temel görüş hiçbir zaman İslamiyet’in temel kaidelerine aykırı mahiyette değildir. 

Onun derdi ve emeli Cenâb- Hakk’a yönelişin klasik tutum ve davranışlardan fazla tarîkatın 

ve tasavvufun ışığında olması gerektiği hususudur. Bununla birlikte kendisi hiçbir zaman 

tasavvufun derinliklerine inebilmiş değildir. Bu sahada gördüklerini, duyduklarını, 

inandıklarını bir dava adamı olarak değil bir halk şâiri olarak şiirlerinde dile getirmiştir. 

Ayrıca onun edebiyâtımızdaki ağırlığı bu tür manzumeleriyle değil derin bir lirizm taşıyan 

hayata, mizaha ve tabiata yönelik öteki eserleriyle belirlenmiştir. 

İsmini tebdil edip İslam’a zulmetmektedir; 

Sûziş-i ahım ile saldım anı Haktan yana 

Cana yetti ettiğin, ey münkir-i dava-yı din 

Bir belâ gelmez mi dersin Cânib-i Haktan sana.(ŞK 45)251    

Dertli hakkında yazılan eserlerin hemen hepsinde onun Bektaşî-Kızılbaş-Alevi 

olduğundan bahsedilmektedir. Şiirlerinde de bu husus açıkça görülmektedir. Hatta bir 

medhiyyesinde Kızılbaş olduğunu kendisi ifade etmektedir: 

Bildinîz mi siz Yezid’in bağrının taş olduğun 

Zahiren İslamlığın batında kalleş olduğun  

Ta’n kılman dertleriyle gözlerim yaş olduğun 

Ayb görmen Dertli’nin sizler Kızılbaş olduğun 

                    Ya nice medhedeyim dünya ve ukba namı var 

                    La feta illa Ali, la Seyfe illa Zülfikar(ŞK 88) 

M. Fuat Köprülü de onun Bektaşî olduğu kanaatindedir: “Kendisi gayet harabati idi; 

fakat uyanık ve tarik-i aleviyyeden ve muhibb-i hânedan ve hele şâh-ı şehid-i Kerbelâ yolunda 

canını feda etmek derecelerinde âşık ve mübtela idi.252 “ İşte Köprülü’yü destekleyen bir 

beyti: 

Can u baş terkeyledik bizler imameyn aşkına 

Bende-i Şah-ı şehîd-i Kerbelâ derler bize(ŞK 97) 

Zevkine, meşrebine uygun gelen Bektaşî Panteizmi, onu hiçbir zaman mutaassıp bir 

Bektaşî şâiri yapmadı, medreselilerin dar ve mutaassıp düşüncelerine karşı yaptığı hücumlar, 

tali’inden şikâyet ederken bazı acı feryatlar, kendisini belli bir zümre nazarında bir zındık gibi 

göstermiş ve onlar tarafından türlü türlü hücumlara uğramıştır. Yeniçeriliğin kaldırılmasından 

                                                
251 Şemseddin Kutlu, Dertli, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yay.,, Ankara 1988, s.42-45. 
252 M. Fuat Köprülü, Saz Şâirleri Antolojisi, Ankara 1933. 
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sonra Osmanlı İmparatorluğunun Bektaşiler aleyhinde şiddetli bir siyaset takip ettiği ve 

Bektaşî tekkelerini kapattığı sırada Dertli de belki kendisini Halveti tarîkatına mensup 

göstermek mecburiyetinde kalmıştır253. 

Çankırılı Ahmet Talat, Dertli’nin çocukluktan itibaren sünnî bir çevrede sünnî olarak 

yetişmiş, inancı oldukça sağlam hatta Halvetiyye tarîkatına mensup biri olduğunu 

belirtmektedir. Ona göre Dertlî’nin şiirlerinde yer alan ve Kızılbaşlığı ihsas ettiren şiirler 

şâirin tabiatı gereği meylettiği ve karşılaştığı çevreler sebebiyle ortaya çıkmıştır: 

“Dertlî’yi kızıl mülhid, koyu Kızılbaş diye tavsif edenler, haksızlık etmiş olurlar. Vakıa 

Dertli Bektaşî’dir; peygamber hanedanının muhibbidir; hakiki bir müslümandır. Oğularından 

birinin adının Ömer olması da bu hakikatin açık bir delilidir. Dertli Kızılbaş olmak isteseydi 

bile olamazdı; çünkü bu o kadar da kolay bir iş değildir. Kızılbaşlıkta tarîkata girebilme ancak 

aileyi de sürüklemekle kabildir. Şâir koyu bir sünnî olan karısını da alarak, bir Kızılbaş 

köyüne giderek yapılacak ayine birlikte girmek lazımdır ki bu kadarını ondan beklemek abes 

olur. Oğullarıyla torunlarının sünnî olmaları ise bu bahiste fazla söze hacet bırakmaz. Dertli 

ne Kızılbaş ne de Şii’dir; Halvetiyye tarîkatına mensup bir dede, Bektaşiliğe sempati duyan 

bir âşıktır. Her sünnî gibi peygamber hanedanını sevmiş, Kerbelâ vakasından büyük elem 

duymuştur. Her şâir ve âşık gibi o da mersiye, medhiye ile beraber, Kızılbaş ve Bektaşî 

dostlarını memnun edecek nefesler de söylemiştir. Dertlî’yi bazı şiirlerinden hareketle Bektaşî 

ve Şii tanımak hata olur.254“ 

Şemseddin Kutlu da aynı bağlamda şunları söylemektedir: “Dertli aslında Halvetiyye 

tarîkatına mensup, Sünnî bir müslümandır. Köyünde, muhitinde ne Kızılbaş vardı ne de 

Bektaşî. Bu cihetle iyi bir Sünnî terbiyesi almıştı. Fikrimce Dertli, Bektaşiliği zevk ve 

karakterine uyun bularak, çok sonraları Bektaşî olmuştur. Fakat ileri gidememiş, belki tarîkat 

dostu olarak kalmıştır. Hatta Bektâşîlik onu mutaassıp bir Bektaşî şâiri bile yapamamıştır.255“  

Anlaşılan o ki, Dertlî’nin derbeder tabiatı Bektaşî tekkelerinde yaşayan basit ve serbest 

tasavvuf telakkilerini kolayca kavramasına hizmet etmiş, Bektaşî ve Şii ananelerini öğrenmiş, 

propagandacı Bektaşî-Kızılbaş şâirleri tarzında Bektaşî şiirleri, devriyeler, nefesler, Kerbelâ 

şehitleri için mersiyeler de yazmıştır. Halveti tarîkatına mensup olduğu iddialarına rağmen, 

Dertli, şiirlerinde Bektaşî yönü ağır basan bir şair olarak karşımıza çıkmaktadır. Bazı 

şiirlerinde de açıkça Kızılbaş ya da Bektaşi olduğunu ifade etmiştir. 

 

                                                
253 M. Fuad Köprülü, Türk Sazşâirleri, Millî Kültür Yay.,, Ankara 1965, s.782-784. 
254 Çankırılı Ahmet Talat, Âşık Dertli, Hayatı ve Dîvânı, 1928. 
255 Kutlu, a.g.e., s.68. 
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1.1.12. Âşık Şem’î (1783-1840) 

Âşık Şem’î 1783 yılında Konya’nın Piresat mahallesinde doğmuştur. Babası Konya’nın 

tanınmış helvacılarından Mehmet Ağa isminde, hoşsohbet, olgun bir insandır. Cedleri Pir 

Esatoğlu Hacı Hüseyin Ağa olup, mahalleleri bugün dahi aynı adı taşımaktadır. 

Âşık Şem’î’nin asıl adı Ahmet’tir. İrticalen şiir söylemeye yatkın ve düşkün olması, 

belirli bir tahsil görmemesine, hatta yirmi yirmi beş yaşlarına kadar okuryazar olmamasına 

rağmen, ince düşüncesi, zekâsı, arkadaşları arasında hazır cevaplılığı, espirileri, her konuda 

onları aydınlatması ve örnek davranışlarıyla kendisine büyükleri tarafından “Şem’î” mahlasını 

verilmiştir 

 Gerek maddî gerekse manevî bir duyarlılıkla sanatın, kültürün, geleneğin, göreneğin bir 

nefes sıhhat gibi yaşama sevinci olarak kabul edilip günlük hayat içinde sebil edildiği, naylı, 

kudümlü, notalı, tennüreli bir beldede doğması, şiirin, sazın, sohbetin harman edildiği ve 

gören gözlere, duyan gönüllere cömertce sunulduğu bir ortamda yetişmesi Şem’î’yi daha 

çocuk yaşta sanatın altın kapılarını açmaya yöneltmiştir. 

Baba mesleği helvacılığa da önem vermeyen Şem’î, tatlı bir sorumsuzluk içinde 

çocukluk ve gençlik yıllarını serazad bir hayatın akışı içerisinde geçirmiştir. Onun göz ve 

gönül dünyasının bütün arzusu şiirdir, sazdır. Çocukluk yılarında Konya’da iki kahve vardır. 

Birisi türbe önünde Türbe Kahvesi, diğeri Buğday Pazarı’yla Larende caddesinin kesiştiği 

köşedeki Ayakçı Kahvesi’dir. 

Âşık Şem’î gençlik yıllarında evlerine ve dükkânlarına yakınlığı, saza, söze düşkünlüğü 

sebebiyle Türbe Kahvesi’ne sık sık uğramış, o dönem bu kahvenin müsteciri olan Âşık 

Dertlî’nin yanında hayli zaman geçirmiştir. Kısa zamanda genç ve kabiliyetli Şem’î başlangıç 

olarak ilk adımını attığı bu Türbe Kahvesi’nde şöhretin basamaklarını kısa bir zaman 

içerisinde aşmıştır. Zamanla Âşık Dertli ile can ciğer dost olmuş ve beraberce Konyalı sanat 

hayranı insanları coşturmuş ve gönüllerini doyurmuşlardır. Bu sanat halkasına kısa zamanda 

Silleli Sürurî de katılmıştır. 

O yıllarda kahvenin hemen karşısında bulunan Mevlevî dergâhında postnişin olarak 

Mehmet Hemdem Sait Çelebi bulunmaktadır. 1807 yılında doğan Mehmet Sait Hemdem 

Çelebi henüz sekiz yaşındayken posta oturmuş, öldüğü tarih olan 1859 yılına kadar 44 yıl bu 

derğahta postnişinlik yapmıştır.  

Hemdem Sait Çelebi, manevî duyarlılığı ve görevleri yanı sıra, güzel sanatlara olduğu 

kadar saz, şiire ve musikiye ziyadesiyle düşkün, rindmeşrep bir zattır. İlkin bir duyarlılık 

olarak beliren bu ilgi, sonunda Çelebi Efendi’nin konağında, Meram’daki köşkünde Türbe 

Kahvesinin usta âşıkları Şem’î’yle, Dertlî’yle saz ve söz meclisleri tertip etmesine kadar 
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ilerlemiştir. Böylece Konya’da münevver çevreyle halk şâirleri arasında bir kültür alışverişi, 

bir sanat köprüsü kurulmuştur. Her vesileyle âşıklara maddî manevî desteklerini esirgemeyen 

Hemdem Sait Çelebi basık ve karanlık olan Türbe Kahvesi’ni yıktırıp yerine bol pencereli 

aydınlık ve büyük bir kahve inşa ettirmiştir. Kahvenin ortasına da bir havuz yaptırıp Mevlânâ 

dergâhına Dutlu’dan getirilen sudan da kahveye su verdirmiştir. Bu kahve bir asrı askın bir 

zaman, Birinci Cihan Harbi’nin sonuna kadar “Sulu Kahve” adıyla halk edebiyâtının eğitilip 

öğretildiği ve halka sunulduğu, halk şâirlerine ilim, irfan, edep, erkân verildiği bir ocak, bir 

sanat akademisi olarak hizmet görmüştür. Bu ocaktan nasibini alan nice âşıkların yurt içine 

dağıldıklarını, İstanbul’a gidip âşık kahvelerinde ün kazandıklarını, saraya girdiklerini, 

padişahlara saz çalıp şiir söyledikleri görülmektedir.  

Hemdem Sait Çelebi’ye bir hami, sanata aşina bir can dostu gibi bağlanan Âşık 

Şem’î’nin böylesi sanat ve kültür tüten bir ortamda Mevlevî olamaması için elbette bir sebep 

yoktur. Bir Mevlevî müntesibi256 olan Âşık Şem’î Mevlânâ ve Evlad-ı Mevlânâ hakkında257 

şunları söylemektedir: 

Arz-ı halim evvela evlâd-ı Mevlânâ’ya hu 

İntisâbım ibtida evlâd-ı Mevlânâ’ya hu 

İydinîn kurbanıyım der her kime etsem suâl 

Biz de can ettik feda evlâd-ı Mevlânâ’ya hû(H V) 

  

Açtı candan yâreyi gûş-eyledi neyle kudüm 

Biz anın dervişiyiz inkârımız yok bil-umum  

Şah-ı kutbu’l-arifindir hazreti Molla-yı Rum 

Şüphesiz makbul-i Hak’tır evliyası Konya’nın(H VI)258 

 

Âşık Şem’î Mevlevî olduğunu daha kesin bir dille şöyle ifade etmektedir: 

Mevlevî’yim, Mevlevî’yim pirimiz Molla-yı Rûm   

Şah-ı kutbu’l-arifindir serfirâz-ı evliyâ(H VI) 

Hemdem Sait Çelebi için de aynı sevgi, aynı coşkunlukla duygularını şöyle dile 

getirmektedir: 

Bahçe-i Molla-yı Rûmî’de yetişti bir Nihâl 

Meyvedar olsun dirahtı bulmasın asla zevâl 
                                                
256 Şemsettin Sami, Kamusul-âlâm,C. 4, s.2874.  
257 Feyzi Halıcı, Âşık Şem’î Hayatı ve Şiirileri, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yay.,, Ankara 1982, s.V. 
258 Çalışmamızda kullandığımız Âşık Şem’i’ye ait şiirler Feyzi Halıcı’nın Âşık Şem’î Hayatı ve Şiirileri adlı 
eserden alınmıştır. 
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Ben ne hacet eyleyem tabir-i irfânın size  

Her bir ahkâmında hükmü asr-ı Eflatun misâl(H VI) 

Âşık Şem’î’nin şiirleri okunduğunda yanık bir Mevlânâ muhibbi olduğu görülür. 

Mevlânâ’dan sık sık hürmet ve saygıyla bahseden, bağlılığını ifade eden şiirleri 

bulunmaktadır. İşte bu güçlü bağın Âşık Şem’î’nin diliyle ifadesi: 

Ne haddim var efendim ben sana arz-ı kemâl itmek 

Sana bu ilm-i irfan kesr-i aşk ihsânı Mevlânâ 

Çalınsın ney kudüm dervişleri devrânı semâ eyler 

Okunsun her seherde savt ile dîvân-ı Mevlânâ 

Muhabbetlü aziz Şem’î gelür her gün ider ima 

Acep mi gelseler tebrikine ruhân-ı Mevlânâ(H 3) 

Âşık Şem’î Mevlânâ’ya o kadar bağlıdır ki eğer O’nun himmetine mazhar olursa 

kendinî Hakk’a şükür makamında hissedecek, her ne kadar günahı varsa Hünkâr-ı Mevlânâ 

sayesinde affedileceğini düşünecektir: 

Bir makarr-ı evliyâ-ı şâh-ı Mevlânâ’dayız 

Ta elest bezmindeki ikrâr-ı Mevlânâdayız. 

 

Her ne denlü var ise isyanımız mağfur olur 

Sâyebân-ı sâye-i Hünkâr-ı Mevlânâ’dayız 

 

Himet-i fânusun altında bulundum Şem’î’ya 

Hamd-i Yezdan idelim civâr-ı Mevlânâ’dayız(H 30). 

Âşık Şem’î yaşadığı cemiyetin, bulunduğu mevkinin durumuna göre şiirlerini 

sunmuştur. Gençlikte aşk şiirleri, orta yaşta yaşadığı cemiyetin havasına uygun şiirlerini, 

ömrünün son yıllarında da dinî şiirler söylemiştir. Hacc’a niyet edişi, gidişi ve dönüşü 

dolayısıyla söylediği şiirler bir kitabı doldurabilecek kadar çoktur ve güzeldir. 

Ne yazık ki Âşık Şem’î sağlığında dîvânının basıldığını görememiştir. Ölümünden uzun 

bir zaman sonra Maarif Nezaretinin müsaadesiyle ilk Şem’i Dîvânı taş baskı olarak 

basılabilmiştir.259 

Yaşadığı dönemde âşıklar için oldukça mümbit bir alan İstanbul Âşık Şem’î’nin de 

hayallerini süslemiş ve hayatı boyunca iki üç defa İstanbul’a gidip gelmiştir. Bir defasında III. 

                                                
259 Halıcı, a.g.e., s.III-XIII.  
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Selim’in huzuruna çıkıp saz ve şiirini dinletme fırsatı bulmuştur. Âşık bu durumu şöyle dile 

getirmektedir: 

Dinlenilmez oldu şimdi dürr-i meknûn söylesen 

Şah iken elfazını Sultan Selim Han dinledi.(H VII) 

Sultan Selim Han Âşık Şem’î’den çok memnun kalmış olmalı ki bir iyilik yapmak ister 

ve isteğini sorar. Şem’î vaktiyle Konya’da bahçesini sulamak istediğinde bir su 

memurundan(havala) hakaret görmüş ve bu hadisenin tesiriyle padişahtan Konya’nın baş 

havalalığını istemiştir. Uzun süre Konya’da bu vazifede bulunan Şem’î hayatının sonuna 

doğru da çarşı ağalığı görevine getirilmiştir. Şem’î’nin ölüm tarihini Şemsettin Sami eserinde 

1257260 olarak belirtirse de Feyzi Halıcı ölüm tarihinin 1255 olarak düzeltilmesi gerektiğini 

ifade etmiştir.261 

   

1.1.13. Yozgatlı Fennî (1850-1918) 

Yozgat’ta doğmuştur, asıl adı Mehmed Said’dir. Şiirlerinde Fennî mahlasını kullandığı 

için daha çok bu isimle tanınmıştır. Tahsilini Yozgat’ta Demirli Medresede tamamlamıştır. 

Daha öğrencilik yıllarında şiir ve edebiyâtla meşgul olmaya başlamıştır. Babası Kadızâde 

Hacı Sâdık Efendi ile devrin tanınmış devlet adamı ve şâirlerinden Reîsü’l-küttâb Akif 

Paşa’nın yeğeni amcazadesi Ömer Râgıb Efendi’den Arapça, Farsça ve hat dersleri almıştır262. 

        1873’te Yozgat İdare Meclisi kâtipliğinde memuriyete başlamış ve bu görevde uzun 

müddet kalmıştır. Bir süre Kayseri’de, daha sonra sırasıyla Boğazlıyan, İncesu, Kalecik, 

Yabanabad (Kızılcahamam) ve Sivrihisar’da çeşitli memuriyetlerde bulunmuştur. Ardından 

Ankara’da vergi başkâtipliğiyle tahrirat kâtipliği yapmıştır. Bu sırada Ankara Valisi Âbidin 

Paşa’ya gönderdiği bir şiir dolayısıyla paşanın dikkatini çekince terfi ettirilip Ankara Valiliği 

İdare Meclisi başkâtipliğine getirilmiştir. Bu görevde iken Ankara İdâdîsi’nde hat ve edebiyât, 

1911’de de Ankara Erkek Öğretmen Okulu’nda hat dersleri vermiştir. Emekliye ayrıldıktan 

bir süre sonra 27 Ramazan 1336/1918 tarihinde Ankara’da vefat etmiştir, kabri Cebeci’deki 

Asrî Mezarlık’ta ise de yeri belli değildir263. 

İlk manzumelerinde babası Sâdık Efendi ile amcazadesi Ömer Râgıb Efendi’nin 

mutasavvıfane şiirlerinin tesirinde kalan Fennî zamanla sanatını geliştirmiş ve Fuzûlî, Bakî, 

Nâbî ve Nedim gibi şâirlere tahmîsler ve nazireler yazabilecek seviyeye ulaşmıştır. 

Memuriyetleri dolayısıyla bulunduğu yerlerde edebiyât meclislerine katılmış, önemli bazı 
                                                
260 Şemsettin Sami, Kamusul-âlâm,C. 4, s.2874 
261 Feyzi Halıcı, Âşık Şem’î Hayatı ve Şiirleri, Kültür ve Turizm Yay.,, Ankara 1982, s.VII. 
262 M. Öcal Oğuz, Yozgatta Halk Şairliğinin Dünü Bugünü, Kültür Bakanlığı, Ankara 1994, s.70. 
263 Oğuz, a.g.e., s.71. 
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olaylar hakkında tarih manzumeleri söylemiştir. Nakşibendî Şeyhi Ahmed Hüsâmeddin 

Efendi264‘nin müridlerinden olan Fennî, Çapanzâde Edib Bey ile Hıfzı mahlasıyla şiirler 

yazan Hafız Edhem Efendi gibi o devrin bazı şâirlerini etkilemiştir265. 

Fenniye göre bir mürşide gönül bağlayıp yüreğini yaralamayan kişi gerçek bir aşk 

derdine düşmüş sayılmaz. Onun için ihlâs ile bir mürşide gönül bağlamayan iki cihanda da 

selameti bulamaz. Kişi ölürken bile Pîr’in asitanında olmayı temenni etmeli ve P îr’in 

mekânını kendine  “dâru’l-eman” bilmelidir: 

Mürşide dil bağlamayan aşka düşüp çağlamayan 

Yaralanıp ağlamayan layık-ı bîmar olamaz(ŞE 134) 

 

İhlâs ile bir mürşide kıl arz-ı dehâlet 

Yoksa iki âlemde selamet bulamazsın(ŞE 158) 

 

Ölürsen de teba’ud etme Pîr’in asitanından 

İkametgâh-ı Pîr’i kendine dâru’l-emân eyle(ŞE 179) 

Mehmed Said Fennî, mürşidinî ziyaret için Sivrihisar’a giderken içindeki coşkuyu bir 

gazelinde şu ifadelerle dile getirmiştir: 

Takmışız boynumuza ribkâ-i rükbetini 

Razıyız kulluğuna rütbe-i balaya bedel 

 

Emr u fermânına ser-bürde-i taat oluruz 

Yaparız hizmetini devlet-i dünyaya bedel 

 

Nutk-ı can-bahşı kılar mürde dilânı ihya 

Sohbet-i dikleş-i Hakk’a dem-i İsa’ya bedel 

 

İtibar etme zer u simine Fennî, feleğin  

Yetişir bir nefes himmet-i kimyâya bedel266 

Fennî Efendi’yi ilim ve edebiyât âlemine tanıtan Cephanecioğlu Râşid’dir. Râşid’in bir 

defterde toplamış olduğu Fennî’ye ait 170 kadar şiirin bir kısmını M. Vehbi Ulusoy 1938 

                                                
264 1848-1925 tarihleri arasında yaşayan Ahmet Hüsameddin Efendi Dağıstanlı olup Nakşibendiye’nin en meşhur 
sufilerinden biridir. Ömrünün bir kısmını Sivrihisar’da geçirmiş, 1897’de Trablusgarb’a sürgün edilmiş, ikinci 
meşrutiyetle birlikte dönmüş, Bursa’da yaptırdığı dergâhta hizmet vermiş ve İstanbul’da vefat etmiştir. 
265 Mustafa Kara, “Vefatının 90. Yılında Yozgatlı Said Efendi”, Yeni Dünya Dergisi, Şubat-2008.  
266 Kara, a.g.y. 
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yılında Yozgat Halkevi tarafından çıkarılan Bozok dergisinin değişik sayılarında 

yayımlamıştır. Fennî’nin kendi el yazısıyla ve güzel bir talikle kaleme aldığı, son zamanlara 

kadar kayıp olduğu sanılan dîvânı şâirin damadı tarafından daha sonra ortaya çıkarılmış olup 

Ali Şakir Ergin’in özel kütüphanesinde bulunmaktadır267. 

Aynı zamanda iyi bir hakkâk ve hattat olduğu kabul edilen Fennî’nin tanınmış kişiler 

için kazıdığı mühürlerden sadece birkaçı günümüze intikal edebilmiştir. Ancak şâir kazıdığı 

mühürlerden kâğıt üzerine bir örnek basarak bunları sakladığından resmî daire, muhtar, idare 

heyeti âzası, imam ve tanınmış kişiler için hazırladığı 177 kadar basılı mühür örneği bugüne 

kadar gelebilmiştir. İbnülemin Mahmud Kemal İnal, Fennî’nin Üsküdar Selim Ağa 

Kütüphanesi müdürü Ahmed Remzi Dede için 1315(1897)’te kazıdığı mühürden övgüyle söz 

etmektedir268. 

        Fennî Efendi hat sanatında da güzel örnekler vermiştir. Buğday ve pirinç taneleri üzerine 

İhlâs sûresini ve Âyetü’l-kürsî’yi yazdığı ve tırnaklarıyla kabartmak suretiyle kâğıt üzerine 

yazı yazıp desenler çıkardığı bilinmektedir. Ayva ve ceviz yaprağı üzerine gözeneklerini 

boşaltarak yazdığı yazılardan biri günümüze ulaşmış olup A. Şakir Ergin’in özel 

koleksiyonunda bulunmaktadır.269 

 

 

1.2. XIX. Yüzyıl Âşıkları Üzerinde Etkili Olan Bazı Tarîkatlar 

Âşık tarzını meydana getiren unsurlardan bir kısmı da XIII.-XVI. asırlar arasında Türk 

memleketlerinin her tarafında büyük inkişaf gösteren tasavvuf tarîkatlarına ait unsurlardır. 

Mensuplarını topladıkları ictimaî muhitlere göre, bunlardan bazıları daha ziyade şehir ve 

kasaba tarîkatı olarak, bazıları ise köy ve aşiret tarîkatı olarak tavsif olunabilir. Göçebe 

Türkmenler arasında, bu tarîkatlardan bazılarının büyük değişiklikler gösterdikleri; mesela 

şehirlerde devletin dinî siyasetine uyarak Ortodoks, yani Sünnî akidelerine uygun bir mahiyet 

gösterdikleri halde, aşiretler arasında tamamen heteredoks, yani Müslümanlık akidelerinden 

uzaklaşmış bir mahiyet alarak dinî zümreler teşkil eyledikleri malumdur. Yesevî, Haydarî, 

Kalenderî, Babiî, Edhemî, Şemsî, Camî, Bektaşî gibi daha çok heteredoks bir mahiyet 

gösteren tarîkatlarla, Mevlevî, İshakî, Kadirî gibi tarîkatların Osmanlı İmparatorluğun her 

sahasında tasavvuf akidelerini yaymak hususunda büyük rolleri olmuştur. Orta Asya’da 

Ahmet Yesevî ile başlayan bu tekke edebiyatı, XIII. ve XIV. yüzyıllarda Anadolu’da büyük 
                                                
267 Cephanecioğlu Râşid, Yozgat Şâirlerinden Said Fennî, 1929, 1. defter, s.207; Cephanecioğlu Râşid, “Fennî”, 
Yozgat, 21 Mart 1928; M. Vehbi Ulusoy, “Yozgatlı Şâir Said Fennî”, Bozok, S.2, Yozgat 1938. 
268 İbnülemin, Son Asır Türk Şâirleri, C.I. s.90-92, 387-389. 
269 Ali Şakir Ergin, Fennî Dîvânı, Ankara 1996;  “Fennî Mehmed Said Efendi”, TDEA, C.III, s.189.  
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bir inkişaf göstermiş ve bilhassa büyük mutasavvıf şair Yunus Emre’den sonra kuvvetli bir 

manevî nüfuz kazanarak, Ortodoks tarîkatlara mensup derviş şairler tarafında o tarzda şiirler 

yazılmıştır. Bu şiir tarzının en ziyade heteredoks tarîkatlar arasında inkişaf ettiğini ve bedii 

kıymet bakımından en orijinal, en kuvvetli mümessillerini – Kaygusuz Abdal, Hayati, Pir 

Sultan Adal gibi- Bektaşiler ve Kızılbaşlar arasında bulduğu muhakkaktır.270 

XIX. yüzyılda tarîkatların durumuna bakacak olursak, asırlardır varlıklarını sürdüren 

tarîkatların bu dönemde çok yayıldığını görmekteyiz. Özellikle XIV. yüzyıldan itibaren gerek 

devlet ve gerekse halk nezdinde nüfuzu artan tarîkatlar XIX. yüzyıla gelindiğinde devletin de 

içinde bulunduğu durumlar sebebiyle bazı sıkıntılar yaşamıştır. Bazı siyasî olaylarla bağlantılı 

olarak Yeniçerilerin kaldırılmasıyla birlikte Bektaşî tekkeleri de kapatılmış, şeyhliklerine 

Nakşî, Kadirî ve Mevlevî halifeler tayin edilmiştir. Böylece Nakşîliğin Mevlevî Halid-î 

Bağdadî’den sonra XIX. yüzyılda etkinliği artarken, Bektâşîlik daha sırrî bir tarîkat haline 

gelmiştir271.   

XIX. yy’ın sonunda II. Abdülhamid Han zamanında bütün müesseseler gibi tekke ve 

dergâhların düzenlenmesi için bir takım ıslahat hareketleri başlatılmış ve “meclis-i meşayıh” 

kurulmuştur. Meclis-i meşayıh nizamnamesi ile tekkelerin ve tekke şeyhliklerinin 

düzeltilmesine çalışılmıştır. Bazı tekkeler ehil şeyh bulunamadığı için kapatılmış ve tekler 

toplumda belli bir nüfuz kaybına uğramıştır. Bütün bunlara rağmen XIX. asrın sonlarında 

İstanbul’da üçyüzden fazla tekkenin bulunması, 300-500 bin civarındaki nüfusa oranla büyük 

bir ilgi göstergesi olarak sayılabilir272. Tarîkatların bu denli yaygın olması âşıklarımızı da 

önemli derecede etkilemiştir. Ancak tarîkat intisabı olan bütün âşıklarımızın zorla tarîkata 

girmiş olduğunu düşünmek yanlış olacaktır. Bazı âşıklarımız kendinî belli bir çevrenin içinde 

hissetme arayışları sonucu tarîkatlarla ve tasavvufla tanışmış olsalar da bütün âşıklarımızın 

böyle olmadığını, bazı âşıklarımızın isteyerek tarîkat kulpuna yapıştıklarını şiirlerinden 

hissetmek mümkündür. Şimdi XIX. yüzyıl âşıkları üzerinde etkisi gözlenen bazı mezhepleri 

kısaca işleyelim.  

 

 

 

 

 

                                                
270 Fuad Köprülü, Edebiyat Araştırmaları, Türk Tarih Kurumu, Ankara 1999, s.184-186. 
271 H.Kamil Yılmaz, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarîkatlar, Ensar Neşriyat, İstanbul 2002, s.149. 
272 Yılmaz, a.g.e., s.149. 
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1.2.1. Bektâşîlik 

Bektâşîlik tarihte âşık edebiyâtı ve âşıklar üzerinde önemli etkiler bırakmıştır. Birçok 

âşık, Bektaşi dergâhlarına müntesip olmuş ve şiirlerini bu telakki çerçevesinde dile 

getirmiştir. XIV. yüzyıldan itibaren bilhassa Kaygusuz Abdal ile temayüz etmeye başlamış 

olan Bektaşi şiirinde şu konular ele alınmıştır: Hz. Ali ile ilgili şiirler, on iki imam ve bunlarla 

ilgili menkıbeler, Bektâşî velileri ile ilgili inançlar, Bektaşi erkân ve âdabı, dünyaya 

bağlılık273. XIX. yüzyıl âşıkları arasında Bektâşîlik etkisini en çok Hz. Ali, on iki imam ve 

Kerbelâ ile ilgili konularda göstermektedir. Bektaşi olduğu bilinen Dertli başta olmak üzere 

birçok âşık, Bektaşiliğin etkisiyle şiirler terennüm etmişlerdir. Bu şiirlerde Hz. Ali’nin 

yiğitliğinden, kahramanlığından, Hz. Muhammed’e yadigâr oluşundan, Düldül ve 

Zülfikâr’ından bahsedilmektedir: 

Saki-i kevser dürür cennette Şîr-iKirdigâr 

Rahm-i maderden oluptur Mustafa’ya yadigâr 

Oldu seyfinden anın din-i Muhammed aşikâr 

                   Ya nice medhedeyim dünya ve ukbâ namı var 

                    La fetâ illa Ali, la Seyfe illa Zülfikar(ŞK 88) 

                                                    (Dertli) 

Zulüm desti celi bir hakkı ezdirmiş tebah etmiş 

Bu dine atılmış bir darbesidir Âl-i Mervân’ın 

 

Hayalinde düşünde her ne gördüyse bu Seyrani 

Serâpa lûtfudur âsâr-ı âşk-ı Şah’ı Merdân’ın(İ 320) 

                                         (Seyrani)  

Hacı Bektaş-ı Velî’nin bindiği cansız dıvar 

Mazhar-ı nûr-ı Ali’dendir ana ol yadigâr 

Nağra-i Düldül iderdi arş-ı âlâda karar 

Sadhezâr bin kâfiri bir nârada itti şikâr 

Didi aslanım Ali’dir kudretiyle Kirdigâr 

La fetâ illa Ali, la Seyfe illa Zülfikar(H 21) 

                                    (Şem’î) 

Bektâşîlik tarih sahnesine çıktığı günden beri gerek dinî telakkileri gerek oynadığı siyasî 

roller ve gerekse devletin XVI. yüzyıldan itibaren devletin resmen kabul ettiği tarîkat olması 

                                                
273 Abdurrahman Güzel, Bektâşîlik ve Bektaşi Şiiri, Şükrü Elçin’e Armağan, Ankara 1983, s.53. 
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sebebiyle çok ilgi çekmiş ve geniş bir alana yayılma imkânı bulmuştur. Tarihi kökeni Yesevi 

geleneğine dayanan ve XII. yüzyılda Andaolu’da ortaya çıkan Bektâşî düşüncesi kurumsal 

kimliğine Balım Sultan’la birlikte geçmiştir274. Balım Sultan (922/1516), Osmanlı hükümet 

merkezinin de desteğini alarak Bektaşiliği, bağımsız ve değişik bir organizasyonla, bir tarîkat 

olarak tarih sahnesine çıkarmış ve Hacı Bektâş-ı Velî’nin adına bugün bilinen şekliyle kuran 

kişi olmuştur275. 

Balım Sultan’dan sonra Bektâşîlikte Şiiliğin de etkisiyle On İki İmam düşüncesi önemli 

bir yere sahip olmuştur. Mesela on İki İmam anlayışına paralel olarak yaşam, on iki rakamı 

üzerine sistemleştirilmiştir. Cemlerde simgesel olarak on iki çerağ yakılır. Bektaşi tacı on iki 

dilimlidir. Tekkelerin meydan yerleri, tekke üstündeki baca ve kubbeler hep on iki dilimlidir. 

Bunun gibi birçok konuda on iki rakamının simgesel olarak kullanıldığı görülmektedir. Alevi-

Bektaşi edebiyâtının temel çeşnisi olan On İki İmam düşüncesi Alevî-Bektaşî ozanları 

tarafından şiirlerde malzeme olarak kullanılmıştır276.  Âşık Dertli’nin dertlerini on iki olarak 

göstermesi, dört kapıyı on iki rakamıyla ilintilendirmesi ve mü’minlere on iki yol göstermesi 

muhtemelen Bektâşîlikteki on iki rakamının önemsenmesi sebebiyledir:   

Münkirin sözlerin almam eğnime 

Teslim kılıcını çaldım boynuma 

Kıl u kâl i cihân gelmez aynıma 

Dilde zikrim ism-i Ali la fetâ(ŞK 143) 

  

Dertli dertlerimi saydım on iki 

Üçer üçer dörde verdim on iki 

Dört kapıdan üçer girdim on iki 

On ikidir mü’minlere reh-nümâ(ŞK 143) 

                           (Dertli) 

Bektâşî geleneğinde yer alan önemli olgulardan biri de Kerbelâ hadisesidir. İmamiyye 

Şiasında, Hz. Hüseyin’in Emevîler tarafından şehid edilmesinin lanetlenmesi teması üzerine 

kurulu bir ritüeli temsil etmekte olan Kerbelâ olayı Bektaşi yazılı kaynaklarında sıkça ve derin 

bir tehassürle işlenmektedir277. XIX. yüzyıl âşıkları arasında da Kerbelâ olayı sıkça dile 

getirilmektedir: 

 
                                                
274 Ahmet Yaşar Ocak, “Bektâşîlik”, DİA, C. 5, s. 373. 
275 Cengiz Gündoğdu, Hacı Bektâşi Velî, Aktif Yay., Ankara 2007, s.246. 
276 Gündoğdu, a.g.e.,, s.274-275. 
277 Ömer Faruk Teber, Bektaşî Erkânnâmelerinde Mezhebî Unsurlar, Aktif Yay., Ankara 2008, s.151. 
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Canıma evvel benim sûz-i Hüseyin’den düştü nar 

Ateş-i aşkın senin kim çekmeğe takat mi var 

Kim ne derse ko desin sevdim Hüseyn’i kâr zarar 

Gitti elden çare yok in’am-ı esb-i ihtiyar 

                 Gerden-i mecrûhumu kestim kızıl kan eyledim 

                  Kendimi aşkın yolunda şöyle kurban eyledim  

 

Âşıkı sadık, muhibbi Mustafa derler bize 

Derd ile gayret-keş-i âl-i âbâ derler bize 

 

Biz güruha sorsalar: “Ey kavm, siz kimlersiniz?” 

Tabib-i şâh-ı velâyet Murtazâ derler bize 

 

Cân u baş terkeyledik bizler imameyn aşkına 

Bende-i Şâh-ı şehîd-i Kerbelâ derler bize 

 

Gerçi ben bir Dertli’yim, derdim yetimler derdidir 

Çek elin bizden tabîba, bî-nevâ derler bize(ŞK 97) 

          

Şafî’i kıyâmet, rûz-i nedâmet 

Serdâr-ı şehîdân, şâh-ı Kerbelâ 

Makbûl-i ilallah, mergûb-i Hazret 

Dü çeşmi âlemin ibni Mürtezâ(ŞK 143) 

                            (Dertli) 

Biz muhibbi hanedanız olsa dünya bir taraf 

Şehîd-i şâh-ı Kerbelâ kalpte dâva bir taraf(K 85) 

 

Mah-ı muhareem erişti yas ve matem günüdür 

Firkat ile gözlerimden akıyor yaşlar yine (K 75) 

 

Kerbelâ’ya âşık olan güm çeker gam gamlanır 

Mah-ı muharrem gelende yürekten gümgümlenir(K 392) 
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Söyünmez haşredek narım Kerbalâ’nın aşkına 

Ol Ali Haydar-ı Kerrâr içindir zarımız(K 455) 

                                     (Ruhsati) 

Emr-i Hakk’la Şâh Hasan ile Hüseyn oldu şehîd  

Ağlaşıp gökte melekler ittiler matem şedîd 

Biz de evlâd-ı Resûlüz eyleriz matem cedîd 

Ol Yezid Mervan’ı Hak itsün cinânından baîd 

İns ü cin gökte melek hakkında eyler inkisâr 

La fetâ illa Ali, la Seyfe illa Zülfikâr(H 21) 

                                  (Şem’î)                           

Âşık Dertli’nin Kerbelâ hadisesinden duyduğu üzüntü dolayısıyla intihara teşebbüs edip 

boğazını kestiği, bu yüzden de son zamanlarında sesini kullanamadığı rivayet edilmektedir278. 

Dertli, Yezid’e olan kızgınlığını ve Kerbelâ hadisesinden dolayı duyduğu üzüntüyü şu 

ifadelerle ortaya koymaktadır: 

Bildinîz mi siz Yezid’in bağrının taş olduğun 

Zahiren İslamlığın batında kalleş olduğun  

Ta’n kılman dertleriyle gözlerim yaş olduğun 

Ayb görmen Dertli’nin sizler Kızılbaş olduğun 

                    Ya nice medhedeyim dünya ve ukbâ nâmı var 

                    La fetâ illa Ali, la Seyfe illa Zülfikâr(ŞK 88) 

Bektâşîlik doktrininin kendine mahsus bir hüviyetini vardır ve bu hüviyeti kazandıran 

şey de tasavvuftur. Yesevîlik’le birlikte başlayan ve farklı telakkilerle zenginleşen Bektâşî 

tasavvufunun kendi yapısına uygun bir rengi vardır. Bektâşîlik doktrininin temelinde “kâmil 

insan-fazıl toplum” şeklinde özetlenebilecek bir hedef vardır. Hacı Bektaş-ı Veli’nin “kâmil 

insan-fazıl toplum” paradigmasının dinamiği bireye, dünyaya ve olgulara nasıl bakılması 

gerektiği hususunda bir perspektif çizen, mistik muhtevalı davranış modellerlinden 

oluşmaktadır. Fakat bu modeller, salt ruhun kurtuluşunu ve ahlakî yaşamı öngören, her şeyi 

bir kenara atarak, içsel tecrübe ve yaşantıyı ön plana çıkaran, bireyin kendi sosyal çevresi ile 

sınırlı içerikler değildir. Aksine evrensel her arayışa uygulanabilir, bireyden hareketle 

toplumsal dönüşüme götürücü dinamiklerdir279. 

Bektaşiliğin en önemli dinamiği “dört kapı-kırk makam” prensibidir. Buna göre kul 

ancak şeriat, tarîkat, marifet ve hakikat kapılarını ve her kapıdaki on makamı geçerek Hakk’a 

                                                
278 Kutlu, a.g.e., s.20 
279 Gündoğdu, a.g.e., s.148. 
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ulaşır. Şeriat kapısında İslam dinînin temel ilkeleri öğretilir. Bu kapı bir yasa niteliğinde olup 

genel düzene sağlamanın yollarını bildirir. Tarîkat kapısında Bektaşiliğe girme yolları, bir 

mürşide bağlanma kuralı öğretilir. Marifet kapısında bütün varlıkların sırlarına vakıf olunur. 

Hakikat kapısında ise insan, Çalap Tanrı’ya ulaşarak varlığın sırrına erer. Bu dört kapının her 

birinde onar tane olmak üzere kırk makam bulunmaktadır. Bu makamlarda Bektaşiliğin hayat 

tarzını düzenleyen, onu toplumda yararlı bir şekilde yaşamaya teşvik eden bölümler 

bulunmaktadır. Bunlar kulun hem dünya hem de ahret hayatını düzenleyen kurallar bütünü 

olup, her bir manevi bir bilinci simgeleyen ruhani olgunluğun dört aşamasını temsil eder280. 

Hacı Bektâş-ı Veli Makâlât’ında bu “dört kapı-kırk makam” örgüsü içerisinde bireysel ve 

toplumsal yaşamı şekillendiren bir dizi davranış modelleri ortaya koymuş ve bunların nasıl 

yapılması gerektiğine dair temel ilkeler belirlemiştir. Hacı Bektâş-ı Velî’nin “kâmil insan-

fazıl toplum” idealine yönelik bu davranış ve öneriler paketi hem kendi çağı hem de daha 

sonraki dönemler için her arayışa referans olabilecek dînî-tasavvufî bir muhteva taşımakta 

olup İslam tasavvuf geleneğinin temel kriterleriyle bire bir örtüşmektedir281.  

Âşık Şem’î çeşitli yönleriyle Bektaşilerin hallerini bir şiirinde âşıklara has bir tarzla 

şöyle dile getirmektedir: 

Râh-ı Hakk’a ibtidâ derbân olur Bektaşiler 

Tekke-i aşka girer mihmân olur Bektaşiler 

Tâc u tahtı terk eder İbrahim Edhem aşkına 

Varlığından soyunur üryân olur Bektaşiler 

 

Anların kalbine aşk basıyor ism-i gedâ 

Oldular bezm-i elestten canını cevre rızâ 

Cân u başı acımaz dost yoluna eyler cüdâ 

Gebş-i İsmail gibi kurban olur Bektaşiler 

 

 

Bir güzel hâlet gelir tâcı urunca re’sine 

Şems gibi eyler tulu’ nûr-i muhabbet kalbine  

Her kaçan bassa ayak sıdk ile irfân bezmine 

Gah olur can gahi de cânân olur Bektaşiler 

 

                                                
280 Gündoğdu, a.g.e., s.167. 
281 Gündoğdu, a.g.e., s.161. 
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Gah semaya uzatır destini Anka’yı tutar 

Gahi ejderha olur bir demde dünyayı yutar 

Gah zayıfü’l-hâl olur Şem’î tek mûrdan beter 

Gahi tacı altına pünhân olur Bektaşiler(H 24) 

 

Ruhsâtî’nin Bektâşî büyüklerine bakışı daha farklıdır. Onun için Hünkâr Hacı Bektaş-ı 

Velî, Selman, Kamber, Kızıldeli gibi erenler oldukça korkuya gerek yoktur. Hz. Hasan ve Hz. 

Hüseyin ile beraber Cafer-i Sadık, Musa Kazım gibi büyükler bağışlanma için birer 

şefaatçidir: 

Sen ne korkuyorsun Dede Bektaşi 

Hünkâr Hacı Bektaş Veli oldukça 

Elestteki cennetin kapısın açar 

Cömertlerin piri Ali oldukça 

 

Muhabbetin eser koydu bu cana 

Canım kurban olsun gül-i hubana 

Aciz kölesiyem atmaz yabana 

Selman, Kamber, Kızıldeli oldukça 

 

Doğruca yol sürdü Musa-yı Kâzım 

El ne derse desin sana ne lazım 

Cafer-i Sadık’tır dilde niyazım 

Dünya ucdan uca dolu oldukça 

 

Ne mümkün ki muhabbaetten kesilem 

Aşk yolunda dolmuş iken esilem 

On dört masum-i pak elde vesilem 

Cümlesi bir kökün dalı oldukça(K 11) 
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1.2.2. Mevlevîlik 

Mevlânâ Celaleddîn-i Rûmî (d.1184/ö.1273)’ye nisbet edilen Mevlevîlik, oğlu Sultan 

Veled Çelebi(ö.1312) tarafından düzenlenerek töre ve âyinleri belirli kurallarla 

çevrelenmiştir. Sultan Veled babasının düşüncelerini sistemleştirdiği ve tarîkat biçiminde 

örgütlendirdiği için Mevlevîlik’in asıl kurucusu ve ikinci piri sayılır282.  

Âşık Şem’î dervişi olduğu Mevlana Celaleddîn-i Rumî hakkında şu iltifatkâr ifadeleri 

kullanmaktadır: 

Açtı candan yâreyi gûş eyledik neyle kudüm 

Biz anın dervişiyiz inkârımız yok bilumum 

Şâh-ı kutbu’l-ârifindir Hazreti Mollayı Rum 

Şüphesiz makbûl-i Hak’tır evliyası Konya’nın(H 41) 

Mevlevîliğe göre tasavvufi eğitimin amacı insanın kendine gelmesini, kendinî bulmasını 

sağlamaktır. Gerçeğe ulaşmak için insan tabiatına aykırı yöntemlere başvurulmamalıdır. 

Gerçeğe ulaşmanın asıl yolu aşk ve cezbedir. Bunun için de isimlerden ve kelimelerden geçip 

Allah’ı bulmak, Allah dışındaki varlıklardan (masiva) arınmak gerekir. Bütün varlığı kuşatan 

Allah’ın varlığı tek gerçektir. Varmış gibi görülen varlıklar gerçekte yoktur; var olan, bu 

varlıklar aracılığı ile kendinî gösteren Allah’tır. Evren her an yeniden yaratılmaktadır. Zıdlar 

âlemi olan bu dünyada her şey izafidir. Allah’ı gerçek anlamda tanımayan insanlar dünyanın, 

altın ve gümüşün kulu, kölesi olurlar. Bu kölelikten kurtulmanın tek yolu da Allah aşkıdır. 

Aşk ve cezbe insanın kendi varlığını da, kâinatın varlığını da birden mahveder. Böylece 

varlığın, tek ve mutlak olup Tanrı’nın ta kendisi olduğu, bütün varlık suretlerinin de mutlak 

varlığın zuhurundan ibaret bulunduğu, bilgi yoluyla değil, görüş, anlayış, duyuş ve oluş 

yoluyla meydana gelir. Cezbeyi meydana getirdiği ve aşkı mayaladığı için müzik ve raks da 

gerçek yolcuya adeta farzdır283.  

Mevlevîliğe mensup kişiler seyr ü sülûkteki durumlarına göre çeşitli derecelere ayrılır. 

İlk dereceyi Mevlevî’lerin büyük çoğunluğunu temsil eden “muhib”ler oluşturur. Seven kişi 

demek olan “muhib”, mevlevî kurallarına göre sikke tekbirletip tarîkata giren, ancak 

dervişliğe ikrar vermeyen müriddir. İkinci derecede “dede” de denilen dervişler yer alır. 

Derviş ikrar verip tekke mutfağında (matbah) üç gün saka postunda oturan, kararından 

dönmezse ârâkiye ve hizmet tennûresi giyinip çeşitli hizmetlerle bin bir gün halvet (çile) 

çıkaran, onsekiz gün süren hücre çilesini de tamamlayan Mevlevîye verilen addır. Şeyhler 

üçüncü dereceyi oluşturur. Şeyh, bir tekkeyi yönetmek, muhib ve dervişlerin yetiştirme 

                                                
282 Asaf Hâlet Çelebi, Mevlânâ ve Mevlevîlik, Hece, Ankara 2006, s.103. 
283 Abdulbaki Gölpınarlı, Mevlânâ’dan Sonra Mevlevîlik, İnkılâb Kitabevi, İstanbul 1953, s.185 
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yetkisine sahip olan Mevlevîdir. Mevlevîlikte son dereceyi halifeler meydana getirir. 

Halifeler, başkasına halifelik verme yetkisine sahip şeyhlerdir284. Âşık Şem’î intisâb ettiği 

Mevlevî şeyhi Hemdem Sait Çelebî hakkında şöyle söylemektedir: 

Nesl-i kutbu’l-arifin, Mevlâ ömür versin sana 

Mâden-i kenz-i kanaât sendedir sahip-kerem(H 13) 

Âşık Şem’î, şeyhi Hemdem Sait Çelebi için bir başka şiirinde aynı coşkunlukla 

duygularını şöyle dile getirmektedir: 

Bahçe-i Mollâ-yı Rûmî’de yetişti bir Nihâl 

Meyvedâr olsun dirahtı bulmasın asla zevâl 

Ben ne hâcet eyliyem tabir-i irfânın size  

Her bir ahkâmında hükmü asr-ı Eflatun misâl(H VI) 

Mevlevîliğe göre mürid, kendinî mürşidinde yok etmeli, kendine baktığında mürşidinî 

görmelidir. Mürşidinîn tüm isteklerini tereddüt etmeden kabul etmeli, ona itaatı Allah’a ve 

Peygamber (s.a.s)’e itaat, muhalefeti de Allah ve Peygamber (s.a.s)’e muhalefet bilmelidir. 

Kendisini şeyhinden uzaklaştıracak hiçbir sözü dinlememeli, onun iyiliğin mutlak temsilcisi 

olduğuna inanmalı, hakkında kötü düşünmemeli, yanında çok konuşmamalıdır. Nefsini 

zayıflatmaya, riyazet ve mücahede ile öldürmeye çalışmalıdır. Kötülüğü buyuran nefsi (nefs-i 

emmâre) ancak mürşid öldürebilir. Bu nedenle mürid mürşidinîn irşadına sıkı biçimde 

sarılmalıdır285. Âşık Şem’î şeyhi Hemdem Said Çelebî’ye ve tarîkatına bağlılığını şu şiiriyle 

dile getirmektedir: 

Biz makarr-ı evliyâ-ı şâh-ı Mevlânâ’dayız 

Tâ elest bezmindeki ikrâr-ı Mevlânâ’dayız 

 

Rahm-i mâderden açılmıştır delikler sînede 

Ney gibi eyler avaz esrâr-ı Mevlana’dayız 

 

Tekke-i kandîline eyler bahş-ı cân  

Çilekeş dervişleriz didâr-ı Mevlânâ’dayız 

 

Her ne denlû var ise isyanımız mağfûr olur 

Sayebân-ı sâye-i Hünkâr-ı Mevlânâ’dayız 

                                                
284 Çelebi, a.g.e., s.104. 
285 htt//: www. azveoz.blogspot.com./2007/06/mevlana-ve-Mevlevîlik.html 
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Himmet-i fânusun altında bulundum Şem’î’ya 

Hamd-i Yezdân îdelim civâr-ı Mevlânâ’dayız(H 30) 

 

Âşık Şem’î Mevlevî olduğunu daha kesin bir dille şöyle ifade etmektedir: 

Mevlevî’yim, Mevlevî’yim pirimiz Molla-yı Rûm   

Şah-ı kutbu’l-arifindir serfirâz-ı evliyâ(H 1) 

 

Tarîkatına ve şeyhlerine karşı çok saygılı olan Âşık Şem’î evlâd-ı Mevlânâ’ya karşı da 

derin bir muhabbet duymaktadır: 

Arz-ı halim evvelâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû 

İntisabım ibtidâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû 

Yalnız ben değil bende ne denlü var ise 

Eyleriz daim duâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû 

Heft kişver şahını baş eğdirir ecdâd 

Serfirâz-ı evliyâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû 

İydinîn kurbanıyım der her kime etsem sual 

Biz de can ittik fedâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû 

Sırmadan tâc işlemiş ah u hüner ey Şem’î’ya 

Tâc-ı cevherden sezâ evlâd-ı Mevlânâ’ya hû(H 65) 

Âşık Şem’î’nin şiirlerini okuduğumuzda onun bir Mevlânâ aşığı olduğu görülür. 

Şiirlerinde Mevlânâ’dan sık sık hürmet ve saygıyla bahseden Şem’î’nin Mevlânâyla kurmaya 

çalıştığı bu güçlü mürşit-derviş ilişkisinden başka bir şeyle açıklayamayız. İşte bahsettiğimiz 

bu güçlü bağın Âşık Şem’î’nin diliyle ifadesi: 

Ne haddim var efendim ben sana arz-ı kemal itmek 

Sana bu ilm-i irfan kesr-i aşk ihsânı Mevlânâ 

Çalınsın ney kudüm dervişleri devrânı sema eyler 

Okunsun her seherde savt ile divân-ı Mevlânâ 

Muhabbetlü aziz Şem’î gelür her gün ider ima 

Acep mi gelseler tebrikine Ruhân-ı Mevlânâ(H 3) 
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1.2.3. Melâmîlik 

Sözlükte “kınama, ayıplama, kötüleme, karalama” anlamlara gelen melâmet kelimesi 

tasavvuf literatüründe bir makam ve bir tasavvuf anlayışının adı olarak kullanılmaktadır.  

Hicri III. yüzyılda Merv, Herat, Belh ve Nîşâbur şehirlerini de içine alan Horasan’da ortaya 

çıkıp özellikle Nîşâbur’da yaygınlık kazanan ve etkisini günümüze kadar sürdüren bu 

tasavvuf anlayışının kurucusu olarak bilinen Hamdun Kassar’a göre melâmet, selameti terk 

etmektir286. Kınayanların kınamasından çekinmeden doğru yolda yürümektir. Allah’ın kanunu 

öyledir ki, kim halkı hak yola davet etse herkes onu kınar. Peygamberler, veliler hep 

kınanmışlardır. Bu yüzden hak yolda yürüyen hak erlerinin kınanmayı daima göze almaları ve 

buna hiç aldırış etmemeleri lazımdır. Özellikle âşıklar aşkları uğrunda kınanmayı, hatta 

aşağılanmayı göze alır.287   

Melâmet hareketinin önde gelen temsilcilerinin şahsında, anılan hareketin temel 

özellikleri tevekkül, riyadan kaçınma, buna bağlı olarak amellerde gizlilik, nefsi kınama gibi 

hususlar, fütüvvet anlayışı olarak tezahür etmektedir. Bu yönüyle melâmetilik, İbrahim b. 

Ethem, Şakik Belhi, Fudayl b. Iyaz, Hatim Esnam gibi Horasan’ın ilk zahidlerinin fikirlerine 

dayalı bir hareket olarak karşımıza çıkmaktadır. Melâmetilik düşüncesinde asli unsur riya, 

ucub ve kibir gibi kalbi afetlerden sakınıp böylece ihlâsı gerçekleştirmektir. Bunu 

gerçekleştirmek için Melâmîler, amelleri gizleme ve şöhretten sakınma konusunda aşırı 

denebilecek kadar hassasiyet göstermişlerdir. Melâmetiler amelleri gizleme ve halk nazarında 

tanınmama gayelerinin bir sonucu olarak kılık-kıyafet konusunda sûfilerden farklı davranarak, 

tanınmalarına sebebiyet verecek giysiler giymekten sakınırlar288. Bu durum Melamî neşesine 

sahip olan Âşık Seyrani’de sarığının kenarlarına kadehleri bağlamasıyla tezahür etmiştir. 

Böylece halk Seyrani’yi ayyaş birisi olarak tanımıştır. Ancak Seyrani kendine ayyaş diyenlere 

cevaben, “Evet, ben şarap içiyorum, fakat benim içtiğim çubuklu üzüm şarabı değil aşk 

şarabıdır” diyerek şöyle cevap verir: 

Ezelden içmiştim aşkın şarabın 

Sanma ki çubuklu üzümden içtim.(İ 28) 

 

Âşık Celâlî ise halkın kınamasına karşın ehl-i iman olduğunu, harabat ehli bir şâir olsa 

bile derviş olduğunu söyleyerek virane görüntüsünün altındaki cevhere dikkat çekerek şöyle 

der: 

                                                
286 Nihat Azamat, “Melâmet”, DİA, C.29, s.24. 
287 Uludağ, Süleyman, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Marifet Yay., İstanbul 1999, s.355-356.  
288 Ali Bolat, Melâmetîlik, İnsan Yay.,,  İstanbul 2003, s.166-168. 



 98

Âşık olanın çeşmi kan ağlar döker yaşlar 

                                        Halk anı taşlar 

Vâsıl-ı murâd olur âhir ol gümândır 

                                         Ehl-i imandır 

Sofi benim arkam dönünce ta’n taşın atma 

                                       Hem alıp satma 

Gerçi bu Celalî harap ehl-i şu’âradır 

                                         Amma dervişândır(D 24) 

                                           (Celâlî) 

Melâmîlikteki bu amelleri gizleme ve halk nazarında tanınmama gayretleri âşıkların 

dilinde virane görüntünün altında saklanan defineler olarak ifade edilmektedir. İbrahim Hakkı 

Hazretlerine atfedilen “Harabat ehline hor bakma Şakir/Defineye malik virâneler var” beyti 

benzer ifadelerle âşıkların dilinde çokça söylenmiştir: 

Harabat ehline hor bakma 

Define bulunur viranelerde(İ 42) 

          (Seyranî) 

Biz harabat ehliyiz kâşânemiz virânedir 

Salik-i pir-i muganımız tekkemiz meyhânedir 

Pirimiz var arımız yok bu melâmethânede 

Ta’n-ı âlemden ne gam gam-harımız peymânedir(D 18) 

                                         (Celâlî) 

Derdimend Şem’î harabati deyu geç bakmayın 

Defineler bilmez misin kasrın harabından çıkar(H 22) 

                               (Şem’î) 

Hidayet ehlinde gül, olma menfur 

Surette virânedir sîrette mamur 

Ne yüzden söyledi, “ene’l-hak” Mansur 

İşitmişsin ama darı bilmezsin(G 93) 

                     (Emrah) 

 

Hamdun el-Kassar, melâmet anlayışı çerçevesinde nefsi kınamayı, ondan asla razı 

olamamayı ve nefsini aşağılamayı tavsiye etmektedir. Ona göre nefsine karşı böylesi bir tavır 

içerisine giren kişinin zihninde halkın beklentilerine cevap verme, onların kınamalarına 
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aldırma gibi bir fikir ortadan kalkar, tek düşüncesi Allah’ın rızası olur289. Şahsını, halkın 

kınamasına (melâmet) hedef kılan Âşık Seyranî, bu işi Hamdun el-Kassar’ın yukarıdaki 

düşüncesine uygun olarak yapmıştır. Kendisine yöneltilebilecek ayyaş, sarhoş iddiasını 

kesinlikle reddeden “Meyhur muyum elde yok dolu bâdem” mısrasının da içerisinde 

bulunduğu şu şiir, Seyranî’nin “melâmet yolunu” örnek alarak kendinî dile düşürmeyi tercih 

ettiğini göstermektedir:  

Kalmamış nasihat verir bir âdem 

Meyhur muyum elde yok bâdem  

Sınarım kendimi yoktur iradem 

Ne yaman düşürdüm dile ben beni(İ 25) 

Gerçekten de o kendisini çok yaman dile düşürmüş, hatta kendisini bir sarhoş, bir ayyaş, 

bir mecnun, bir günahkâr gibi göstermiştir. Bunu da “Ne yaman düşürdüm dile ben beni” 

ifadesiyle isteyerek yaptığını söylemektedir. Sonuçta halkın kendisine deli gözüyle bakacağını 

biliyor olmalı ki kendisi baştan deli olmayı kabullenmektedir: 

Seyranî lafzının manasın sorma 

Aklına düşeni işler bu deli(İ 26) 

Ardından da üzerinde ciddi bir biçimde düşündüğünü sandığımız hayat felsefesini bir 

beyitte özetler. O halk katında iyi bilinip kibre kapılarak Hak katında gözden düşmektense, 

halk katında kötü bilinip Hak katında makbul olmayı tercih eder: 

Hakk’a bir âdem riya ile ibâdet etmeden  

Belki yeğdir kendinî rüsvâ-yı bednâm eylese(İ 26) 

Melâmetîler, nefse karşı koymada her türlü yolu denemişler, her türlü direnci 

göstermişlerdir. Bunun için mesela bir taraftan günahlarını aleni olarak işlemişler, diğer 

taraftan insanların kınamasına ve tepkilerine maruz kalmak için de iyilikleri gizleme yolunu 

seçmişlerdir290. Bir Kadiri şeyhi olan ve Melâmî meşrepliğiyle tanınan Âşık Seyranî’nin de 

şeyhi olan Kuddûsi Baba hakkında yukarıdaki tarife uygun olarak şöyle bir olay 

anlatılmaktadır:  

Kayseri’nin ileri gelenleri bu zatı şehre davet ederler. Aylardan ramazandır. Kuddûsi 

Baba’nın Kayseri’ye geleceğini duyan halk, Boğaz Köprüsünde onu karşılamak için müthiş 

bir kalabalık oluşturur. Şehrin varoşlarında kendisini iştiyakla bekleyen insan selini görünce, 

binitinin heybesinde bulunan bir çöreği çıkararak kalabalığın şaşkın bakışları arasında yemeye 

başlar. Bir taraftan da şöyle söylemektedir: “ey nefsim, altmış biri çekersen aklın başına 

                                                
289 Bolat, a.g.e., s.131. 
290 Bolat, a.g.e., s.181. 
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gelir”. Durumu gören halk “biz veli sanmıştık, meğer oruç yiyen bir zındıkmış” diyerek 

dağılır291. 

Melâmîlik bir tarîkat olmaktan daha çok bir meşreptir. Bu yolu benimseyenler toplumun 

nazarında kendilerini düşük göstermeye çaba gösterirler. Melâmîliğin felsefesi sevapları 

mümkün olduğunca gizleyerek, çevreye günahkâr olduğu izlenimini vermek, kendilerini 

toplumun gözünde küçük düşürücü hareketlere yönelip kınama ve suçlamalara hedef olmaktır. 

Çünkü Seyranî’nin ifadesiyle “Ehl-i hakikatin olmaz nişanı” düşüncesindedirler. Seyranî bu 

meşrebi benimsemiş, bunda da, “Melâmiyyundanız biz” diyen Ahmet Kuddûsi’yi örnek 

almıştır. Bu örnek alış, âşığı melâmetin darağacına sürükleyecektir:292 

“Enel-Hak” demedim “Ente’l-Hak” dedim 

Melâmet dalında astırdın beni(İ 29)  

 

1.2.4. Hurûfîlik 

Hurûfîliğin temeli, eski çağlardaki, harfler ve sayıların kutsallığını kabul edip bunlara 

sembolik anlamlar yükleyen anlayışa dayanır. Çok eskiden beri tabiatta varlığı kabul edilen 

gizli güçler, şekil ve harflerle ifade edilmeye çalışılmış, sonuçta tabiat bilimlerinden önce 

efsun, tılsım, sihir gibi tekniklerle hurûf ilmi adı altında sözde ilimler ortaya çıkmıştır293. 

Harflerin esrarına/gizemine dayanan Hurûfîliğin, ne zaman ve nasıl doğduğu kesin 

olarak bilinmemekle birlikte, gerçek anlamıyla milattan önce IV. ve III. yüzyıllardan itibaren 

Ortadoğu’daki Helenistik-Gnostik izler taşıyan dinlerde ortaya çıkmaya başladığı 

görülmektedir. Baskı altındaki bazı gnostik gruplar, sadece kendi mensuplarınca bilinmesini 

istedikleri gizli bilgileri, şifreler yoluyla öğretme ihtiyacı hissetmişlerdir294  

İslam tarihinde harflerin bazı gizli özelliklere sahip olduğu düşüncesi eskilere dayanır. 

Örneğin, H.II/M.VIII. yy.da aşırı Şiilerden Mugire b. Said el-İci Allah’ı harflere benzetmiştir. 

Daha sonra Hurûfî yorumlar, bazı mutasavvıflar arasında da ilgi görmüştür. Hallac-ı 

Mansur’un (ö.H.922) gerek Dîvân’ında gerekse Tavâsin295 adlı eserinde harflerle ilgili çeşitli 

yorumlarıyla karşılaşılmıştır. Özellikle İbni Arabî’nin büyük önem vermesiyle bu ilgi daha da 

artmıştır. İbni Haldun ve Kâtip Çelebi gibi âlimler bile bu anlayışın eksinde kalmışlardır296.   

                                                
291 İslamoğlu, a.g.e., s.30. 
292 İslamoğlu, a.g.e., s.25-29. 
293 Hüsameddin Aksu, “Hurûfîlik”, DİA, C. 18, İstanbul 1998, s.408. 
294 Mehmet Emin Bozhüyük, “Huruf”, DİA, C.2, İstanbul 1998, s.397-398. 
295Tavâsin ismi, Neml suresinin başındaki saflığa ve efendiliğe işaret eden “ta” ve “sin” harflerinden 
oluşturulması da Hurûfîliğin etkisi sebebiyledir. (Geniş bilgi için bkz: Schimmel, Tasavvufun Boyutları, 
Kırkambar Kitaplığı, İstanbul 2000, s.476.)  
296 Abdulbaki Gölpınarlı, Hurûfîlik Metinleri Kataloğu, Ankara 1989, s.17; Aksu, a.g.e., s.408. 
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Böyle bir birikimi hazır bulan ve yaşadığı coğrafyanın sağladığı mistik tecrübe ve uygun 

ortamdan yararlanan Fazlullah’ın, geniş çapta eski İran dinlerinin kalıntılarını, Hıristiyanlık, 

Kabalizm ve Neoplatonizme ait inanç ve anlayışları yorumlayarak merkezi Esterabad olmak 

üzere İran’da kurduğu Hurûfîlik, bir çeşit senkretik mistik bir mezhep hatta din olarak 

görülmektedir. Kabbalistik etkilerle harflere bir takım gizli anlamlar yükleyerek sistemini bu 

temele dayandırdığı için kurduğu yeni mezhep veya din, Hurûfîlik olarak adlandırılmıştır297. 

Hurûfîlik aslında harflere sembolik anlamlar yükleyerek oluşturulmuş bir düşünce 

sistemidir. Sembol bir anlamda, soyut olanı somut olan vasıtasıyla anlatmayı hedeflemektedir. 

Sembollerin bu genel karakteri de, onların diline, zaman ve mekân kabına sığmayan bir güç 

katmaktadır. Çünkü belirli bir dile ulaşmış her dilin ötesinde, bir anlamda ‘dil ötesi bir dil’ 

olan sembolik ifade ve anlatım, bu itibarla ‘ruhun’ bizimle ‘gerçek’ arasındaki evrensel 

aracılığı ve vasıtasıdır. Sembol gerçek anlamda, görülen bir surette görülmeyen bir hakikate 

işaret eder ve ruhun derinliğine, şuur altındaki sahalarına kadar tesirler bırakıp birçok fikir ve 

duyguları uyandıracak kadar kuvvetlidir. Ebedî olanın dünyevî şekle sokularak 

açıklanmasıdır.298 

Geçmişte İbni Arabî, Hallac-ı Mansur gibi tasavvuf büyüklerinin bile etkisi altında 

kaldığı Hurûfîlikten XIX. yy âşıkları da etkilenmiştir. Gerek harflere gerekse sayılara bazı 

sembolik anlamlar yüklenmiş, bazı gizli manalar böylece dile getirilmiştir. Bakara suresinin 

başındaki elif, lam, mim harfleri hepsi beraber okunduğunda “elem” anlamına gelmekle 

birlikte bu üç harfe türlü tasavvufi manalar verilmektedir. Örneğin elif ile Allah, mim ile Hz. 

Muhammed ve cim ile Cebrail (a.s.) kastedilmiştir. “b” ise Şiiliğin on dört suçsuz şehidinî 

temsil etmektedir. Sûfîler bu harfler içerisinde en çok “elif”e önem vermişlerdir. Çünkü 

onlara göre elif harfinde tüm yaratılış özetlenmektedir. Harfler ilk yaratıldığında bütün harfler 

aynıdır, yani elif gibidir. Daha sonra diğer harfler değişime uğramış ancak sadece elif aslî 

şeklini korumuştur. Elif ilk ve en azametli harftir, her şeyi birbirine bağlayan, ancak gene de 

birbirinden ayıran Allah’a işaret eder299. Hurûfilikteki bu manaların âşıklar tarafından da 

işlendiğini görmekteyiz:   

Elifi bulanlar mim kapısında 

Müminin vasıtası cim kapısında 

Ya bunlardan gayrı kim kapısında 

Hâkim elif, hüküm elif, dâr elif 

                                                
297 Gölpınarlı, a.g.e., s.24. 
298 Sadık Kılıç, Kurân Sembolizmi, Kılıç Yay., Ankara 1991, s. 16-17 
299 Annemarie Schimmel, Tasavvufun Boyutları, Kırkambar Kitaplığı, İstanbul 2000, s.476-477. 
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“Elif”, “be” bâbında var leyl ü nehâr 

Kulundur Sümmânî aziz günahkâr 

Sığınmışım sana Yaradan Cebbâr 

Gör neler var kes bağrımı yar elif(AE 165)  

                                (Sümmanî) 

Zikir ettim yirmi dokuz hurfati 

İbtida Allah’ın vasfını gördüm 

Ders aldım okudum ilm-i hikmetten 

Elif’te Muhammed ismini gördüm. 

 

Bu ilm-i pünhân’a vuguf olsa kim 

Bir elif üstünde okur iki mim 

Sırrı gudrettendir değil müneccim 

Dal’ınan ha yohun nısfını gördüm.(EA 194)                           

                                (Âşık Şenlik) 

Celâlî cemâlin cimdir 

Muradın Elif’le Mim’dir 

Sorsalar Mürşîd’in kimdir 

Hızır Baba’dan almışam(D 6)  

                           (Celalî)                                 

Mutlak vücûdun sırrı, aklî ve entelektüel terminolojiye gelmez. Onun içindir ki, 

tasavvufî hâl, ancak imâ ile yetinir. İşte bu imâ, sembollere bürünerek tasvir ve teşbihlerle 

ifade edilir. Teşbih ve imâ ne derece teksif edilirse mana o derece yücedir300. Ne kastedildiği 

kolay anlaşılmayan kapalı veya sembolik ifadelerden oluşan ve sûfîyi kuşatıp ondan taşan 

vecd halinin tasviri anlamına gelen, ruh lisanıyla konuşmasının açılımı ve hissettiği hallerin 

lafızlarla ifadesi olan bu “şath/şatah” lisanı Dertlî, Celalî ve Sümmanî gibi şâirler tarafından 

taklid de olsa yer yer kullanılmıştır. Tatçı’ya göre bu şiirlerin “hezl veya nefes” olarak 

değerlendirilmesi gerekir301. Ancak taklid de olsa Sümmânî’nin bu dili vahdet vurgusu içinde 

ustaca kullandığını görürüz:  

 

                                                
300 Mustafa Tatçı, “Tasavvuf Edebiyâtında Şathiyât-ı Sûfîyâne Geleneği”, Türk Kültürü,  Say. 267, Yıl: XXIV, 
Temmuz 1985, s. 483. 
301 Tatçı, a.g.m., s.485. 
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Ustam bana iki üç harf okuttu 

Merak elif, efkâr elif, zar elif 

Bu elifnen kimler have yetişti 

Sahip elif, üstâd elif, ar elif 

 

Elif aldım gör ne çağa yetiştim 

Bahçıvanlı elif bağa yetiştim 

Elifinen bir merağa yetiştim 

Çiçek elif, gerçek elif, bar elif(AE 165)  

Hurûfîlikte önem verilen bir diğer harf Lameliftir. Kelime-i Tevhidin ilk sözcüğü olan 

Lamelif, birlikte okunduğunda ‘hayır’ anlamına gelse de, genelde, özel tasavvufi anlam 

taşıyan tek bir harf gibidir. Şekli genelde kılıca benzetilmiş, özellikle de Hz. Ali’nin çift dilli 

kılıcı Zülfikâr’a yâda konuşan dilleri kesmek üzere makasa benzetilmiştir302. Harfleri çok 

kullanan âşıklardan biri olan Celâlî ise lamelif dersinde Hz. Muhammed’i anlattığı bir şiirinde 

mim harfiyle onu şöyle tavsif etmektedir: 

Lam elif dersinde aşk ocağında  

Ben elif dedikçe dilim döndü mim 

Yed-i kalem kılmış kudret bağında  

Kalemi mim imlası mim pendi mim 

 

O servi semendin öz otağında  

Yedi nar beslemiş şah dudağında  

Dört ırmak akıyor canan bağında  

Çesmesi mim gözesi mim bendi mim 

 

Çoktan âşık oldum ben bu dilbere 

İsmin kitap ettim aldım ezbere 

İstedim Celâlî yazam deftere 

Ülkesi mim durağı mim kendi mim(D 53) 

                             (Celâlî) 

Hurûfîlikte sayısal değeri kırk bin olan “mim” harfi, tek olan Allah ile Ahmed(Hz. 

Peygamber) arasında tek engeldir. Bir Hadis-i Kudsî’ye göre “Ahmed bilâ mim”, “Mimsiz 

                                                
302 Schimmel, a.g.e., s.79. 
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Ahmed’im ben, yani Ehad’ım” buyrulmaktadır.  “Ahmed bilâ mim” yaklaşımı gerek Bektaşi 

geleneğinde gerekse diğer tasavvufî oluşumlarda sıkça kullanılmıştır303. İşte bu gelenek XIX. 

yüzyıl âşıklarından Âşık Seyranî tarafından da kullanılmıştır: 

Sine-i hilkatte meknûz kânı ben bilmez miyim 

“Küntü kenz”inden mukaddem şânı ben bilmez miyim 

Bir elif bir hâ ile dal oldu üç harfli isim(Ehad) 

Gösterir bu bir olan Yezdan’ı ben bilmez miyim) 

 

Üç ehâd, dört Ahmed’in harfi olur cem’an yedi 

Lafzatullâhla yedi harfin hesâb-ı ebcedi 

İki altmış altı yüz otuz ikinin mevlidi 

Bu aded beyninde mizanı ben bilmez miyim 

 

Kudret-i Hallâk’ı beyni hâ-i dale harfi mim 

Vasledip harf oldu dört amma ki lafzî bir isim 

Oldu Ahmet lafzının mânâsı ben hamdeylerim(Ahmedü) 

Vahdete etti delâlet anı ben bilmez miyim(İ 317) 

                                  (Seyranî) 

Hurûfîlere göre harfler, sadece sözün değil bütün varlığın esası ve bütün eşyanın 

cevheri/özüdür. Her şey cisimleşmiş bir kelam hükmündedir. Ezeli kudret, kemal ve celalini 

insan çehresinde göstermiştir. Bütün mevcudatın asli unsurlarından olan Arapçadaki 28 harfi 

insan yüzünde görmek mümkündür. Arapça’daki 28 harf Kur’an harflerinden meydana 

gelmiştir. Farsça’da ise otuz iki harf vardır. Hurûfîler yirmi sekiz sayısına Farsça’daki 

(pe,çe,ge,je) harflerini ekleyerek insan yüzünde 32 sayısını bulmuşlardır. Kutsal kitap olarak 

kabul ettikleri Cavidan-name’nin yazıldığı 32 harfe tekabül eder304. Birçok âşık muhtemelen 

Hurûfîliğin etkisiyle bir gelenek olarak alfabedeki harfleri mısra başlarına koyarak şiirler 

oluşturmuşlar ve bu şiirlerin çoğunluğu Allah-u Teâlâ’yla ilgilidir. Buna örnek olarak Âşık 

Şenlik’in şu şiirini gösterebiliriz:   

Elif öz ismindi be befadarın 

Te’yi tekbir harfte gördüm İrebbim 

Se sahibim sensen yoktur heç kimsem 

Cimden bu cevabı sordum İrebbim. 

                                                
303 Schimmel, a.g.e., s.480. 
304 Schimmel, a.g.e., s.471; Gölpınarlı, a.g.e., s.18; Aksu, a.g.e., s.409. 
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Ha ki Hakk Allah’san, âlemin nuru 

Hı Hâlık’ım sensen Hikmet-i Bari 

Dal, daldanda barındır bu seri 

Dal’ı zel’nen re’ye vurdum İrebbim 

 

Ze’ki zaya yetti zay oldu bina 

Sin siper olmadı şevketli şına 

Sad’ı sad’dan dad’ı dad’dan miskine 

Dı dar günde sen yardım et İrebbim 

 

Zı zehmi zahire adalet şansan 

Ayın hükmü Hak ulu dîvânısan  

Gayın Gayyum Gadir Zü’l-Celalısan  

Fe vechi hükmünü sürdüm İrebbim 

 

Vav var mağfiretin affeyle bizi 

He Hakk’a Şenlik’in budur niyazı 

Lam elifle yadır en ahir sözü 

Hıfzı imtihana geldim irebbim(EA 247) 

 

Âşık Ruhsati aşkı simgesel olarak “ayın”, “şin” ve “kaf” harfleriyle dillendirilmektedir: 

Beni bir onulmaz derde düşüren 

Bir ayın bir de şin birisi de kaf 

Ciğerimi kebap eden pişiren 

Bir ayın bir de şin birisi de kaf 

 

Günah deryasını döküp devirden 

Nefis havasını söküp savurdan 

Gece gündüz Ya Hu Mevla çağırdan 

Bir ayın bir de şin birisi de kaf(K 83) 

                                  (Ruhsatî) 

Hurûfîlik sisteminde ‘kün’ kelimesinin kabz ve bast kuralına göre yorumu yapılırken, bu 

kelime bast edilir. Yani kelimeyi oluşturan iki harfin okunuşu (kâf nûn) esas alınır; böylece 
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altı harf (kef, elif, fe, nûn, vav, nûn) ortaya çıkmış olur. Bu şekilde elde edilen altı sayısı altı 

yönü temsil eder; altı yön ise mekânın asli özelliklerinde olduğuna göre Allah’ın ‘kûn’ 

emriyle oluşun ve âlemin (kevn ve mekân) nasıl meydana geldiği ifade edilmiş olur305. 

Âlemin Hz. Peygamber’in hürmetine yaratılışını anlatan âşıklar, bu yaratılışın sebebinin ‘kul’ 

emrine dikkat çekerek ‘kef-nûn’ olduğunu dile getirmektedirler: 

Saye-i pirimden olmazam mahzun 

Söyleyin anlıyah kemâletinden  

Bir nuru meknundur mayası kef-nûn 

Sebeb-i Resul’un yüz hürmetinden(EA 114)  

                                (Şenlik) 

Ger sorarsan hâce-i evvel mekânımdan benim 

Kâf u nûn sırrındaki kurb-i azîmüşşân idim(ŞK 105) 

                                          (Dertli) 

Hak lisanı kudretinde kavl-i “kün” bir nûr idi 

Nûr içinde on sekiz bin âleme mestûr idi(İ 318) 

                                     (Seyranî) 

Hurûfîlikte, Fatiha suresinin 7 âyet, Arap alfabesinin 28 harf, Farsça’nın ise 32 harf 

olması sebebiyle bu sayılar kutsal kabul edilmiş ve sürekli tekrarlanmıştır. Âşıklarımız sadece 

harflere değil yanı zamanda Hurûfîliktekine benzer şekilde sayılara da anlamlar 

yüklemişlerdir: 

Derdim ondur dokuzunu demenem ağyara men  

Sekizde arzumânım var yedi de avare men  

Beş menim kisbikârımdır dörde kıldım temenna 

İkiye muhabbetim var yalvarıram Bir’e men  

 

Elli dörttür bab içinde demim var dermanım var 

Yetmiş bin hicap içinde bir Şah-ı Huban’ım var 

Altı bin altı yüz altmış altı derdimin dermanı var 

Şenlik’em şeş hesabıyla yar oldum O yâre men(EA 109) 

                                 (Şenlik) 

Bu şiirdeki sayıların heri bir farklı manalar ifade etmektedir. Çözebildiğimiz kadarıyla 8 

cenneti, 7 cehennemi,  5 ehl-i beyti(Hz. Muhammed, Hz. Fatma, Hz. Ali, Hz. Hasan ve Hz. 

                                                
305 Aksu, a.g.e., s.409. 
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Hüseyin), 4 dört halifeyi, 2 Allah ve Hz. Muhammed’i, 1 ise Allah’ı ifade etmektedir. İkinci 

kıtadaki 54 yıl içerisindeki elli dört haftayı, 70 bin yetmiş bin âlemi, 6666 ise Kur’an-ı 

Kerim’in ayet sayısını ifade etmektedir. 

XIX. yüzyılda yaşamış olan âşıkların çoğunluğunun bir tarîkatla doğrudan ya da dolaylı 

olarak bağlantılarının olduğunu söyleyebiliriz. Her ne kadar âşıklarımızın tarîkat 

bağlantılarını belgelemek çoğu defa mümkün olmasa da şiirlerinde dinî ve tasavvufî konulara 

sıkça değindiklerini, bir sûfî edası ile insanlara bir şeyler anlatmaya çalıştıklarını 

görebilmekteyiz.  

XIX: yüzyıl âşıklarının tarikatla ilgilerini ve bağlantılarını bir tablo ile şu şekilde 

özetleebiliriz. Bu tablo bize âşıkların ehemmiyetli bir çoğunluğunun bir şekilde tarîkat 

bağlantısının bulunduğunu göstermektedir. 

ÂŞIKLAR  TARİKATI ŞEYHİ İKİNCİ 

TARİKATI 

İKİNCİ 

ŞEYHİ 

1-Âşık 

Sümmanî 

Nakşibendîyye Sanamerli Hacı 

Ahmet Baba 

Bedevi Ahmet-i Bedevi 

 

2-Âşık Şenlik Kadirîyye        ? Üveysi         ? 

3- Âşık Seyranî Nakşibendîyye Hasan Kozani Kadirîyye Ahmet Kuddusi    

4- Âşık Ruhsatî Nakşibendîyye Şeyh Şakir Efendi        Üveysi          ? 

5-Erzurumlu 

Emrah 

Nakşibendîyye Habib Baba   

6-Bayburtlu 

Celalî 

Nakşibendîyye Muhammed Beşir 

Efendi 

  

7- Dertli  Halveti  ? Bektaşî         ? 

8- Âşık Cemalî 

 

 Nakşibendîyye Muhammet 

Küfrevi  

Halveti Ahmet Tahir 

Maraşî Efendi 

9- Ceyhunî  Kadirîyye Balak Baba   

10- Âşık Şem’î Mevlevîyye Hemdem Sait 

Çelebi 

  

11-Yozgatlı                 

Fennî         

 Nakşibendîyye AhmetHüsameddin 

Efendi 
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İKİNCİ BÖLÜM 

2. XIX. Yüzyıl Âşıklarının Şiirlerinde İşledikleri Bazı Tasavvufî Motifler 

XIX. yüzyıl âşıklarının eserlerinde tasavvufî kavram ve düşüncelerden çokça 

yararlandıkları görülmektedir. Bu nedenle âşık şiirini anlamak istediğimizde tasavvufî 

düşünceden bağımsız olarak ele almak büyük bir eksiklik olacaktır. Çünkü ilahî aşk, zühd, 

gönül, tevbe, zikir, şükür, sabır, nefis, vahdet-i vücûd gibi bir çok tasavvufî kavram ve 

düşünce sistemi âşıklarımızın şiirlerine oldukça yoğun ve insicam içerisinde yerleşmiş 

bulunmaktadır. Dünyaya ve yaşananlara aşk çerçevesinden bakmayı sanki bir prensip haline 

getirmiş olan âşıklar, bu çerçeveden ilahî aşka yöneldiklerinde yazdıkları ve söyledikleri 

bambaşka bir renk armonisi oluşturmuştur. Çalışmamızın bu bölümünde yukarıda saydığımız 

âşık şiirinde işlenen tasavvufî kavramlardan bazılarını âşıklık geleneği içerisinde nasıl 

kullanıldığını görmeye çalışacağız. Bunu yaparken önce tasavvufî kaynaklardan faydalanarak 

mutasavvıfların bu kavramlar hakkındaki düşüncelerinin âşıkların şiirlerinde işlenişini ele alıp 

inceleye çalışacağız. Böylece âşıkların tasavvuf literatürüne ve düşünce sistemine ilgilerini ve 

vukûfiyetlerini de görmüş olacağız.  

 

2.1. Muhabbet                

Muhabbet insan gönlünün zevk aldığı şeye meyletmesi,306 kulun kalbinin tabii bir 

şekilde Allah’a ve O’na ait şeye meyletmesi ve yönelmesidir307.Muhabbet, gerek sûfilerin 

gerekse âşıkların üzerinde önemle durdukları kavramlardan biridir. Çünkü yaratılışın 

temelinde muhabbet vardır. İnsanın iyi hal üzere yaşaması da muhabbetli yaşamasına bağlıdır. 

Sevgiyi heva, vedd, hubb ve ışk diye dört kısma ayıran İbni Arabî muhabbetin kökü olan hubb 

için şu açıklamaları yapmaktadır. Hubb, sevenin, sevgisini öteki bütün yollardan arındırıp 

kurtarıp ve sadece Allah Yolu’na bağlamasıdır. İşte seven, bu arınmayı gerçekleştirdiği, yani 

çeşitli yollarla Allah’a koşulan ortakların neden olduğu kararmalardan sevgisini kurtardığı 

vakit, bu sevgi halis olduğundan ve arınmışlığından dolayı “hubb” diye adlandırılır ve 

muhabbet hâsıl olmuş olur.308  

 

                                                
306 H.Kamil Yılmaz, Ana Hatlarıyla Tasavvuf ve Tarîkatlar, Ensar Neşriyat, İstanbul 2002, s.208. 
307 Kelabazî, Doğuş Devrinde Tasavvuf, Hazırlayan: Süleyman Uludağ, Dergah Yay., İstanbul 1979, s.161. 
308 İbni Arabî, İlahi Aşk, Sekizinci Baskı, İnsan Yay.,, İstanbul 2003, s. 77. 
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Âşık Seyrani muhabbeti bir insanın bir başka insanı sevmesi olarak tarif etmektedir:  

Muhabbeti bil ne iştir 

Bir can bir canı seviştir 

Arş-u kürsüden geniştir 

Ülfet elinin âyesi(İ 111) 

Âlimlere göre muhabbet, iradeden ibarettir. Sûfilerin muhabbetten kastettikleri irade 

değildir. Hiç şüphesiz kulun iradesinin kadim (ezelî) olan Yüce Allah’a bağlanması mümkün 

değildir. Ancak buradaki iradeye, Allah’a yaklaşmak ve O’nu yüceltmek manasının verilmesi 

mümkündür. Muhabbet içinde su bulunan kap manasındaki “el-hub” kelimesinden 

gelmektedir. Kap, içinde olanı tutar ve bir kap dolu olduğu şeyden başkasını içine almaz. 

Aynı şekilde kalp de sevgi ile dolu olunca, sevdiğinden başkasını içine almaz309. 

Sehl b. Abdullah et-Tusterî muhabbet hakkında demiştir ki; “Muhabbet sürekli taate 

sarılmak ve O’na muhalefet eden her şeyden kaçmaktır”. Muhabbet sadece Hakk’ı bilmek ve 

birlemek değildir. Aynı zamanda muhabbet Hakk’ı sevmek ve O’nun istediği bir kul olmaktır. 

Cüneyd-i Bağdadi’ye muhabbetin ne olduğu sorulunca, “Muhabbet sevenin kötü sıfatlarının 

gidip, onların yerine sevgilinin güzel sıfatlarının gelmesidir” diye cevap vermiştir.310 Bu 

cevap bize sufilerin muhabbete bakışını göstermektedir. 

 Erzurumlu Emrah da Cüneyd-i Bağdadi’ye benzer bir şekilde, “eğer kalbinde muhabbet 

olmasını istiyorsan nefsini zincire vur, kötü sıfatlardan kendinî kurtar” diyerek muhabbetin 

nefsi tezkiye edici yönüne dikkat çekmektedir. Eğer kişi bu yola girerse muhabbetin nasıl ince 

bir yol olduğunu görecektir. Çünkü bu yol kişiyi ilahî aşka götürecektir:  

Olmak istiyorsan muhabbet pezir 

Zincir-i hevâya gel olma esir 

Sende âşık olup var şu bezme gir 

Bak gör ki neler var inceden ince(A 113) 

                             (Emrah) 

Muhabbet ilahî aşka giden yolda bir geçit özelliği taşımaktadır. Muhabbet haddi aştığı 

zaman aşk adını alır. Seyr ü sülûke giren salik Hakk’ı bilir, tanır, sever ve O’nun istediği gibi 

olmaya başlar. Bu noktada salik bir basamak daha çıkar ve ilahî aşkı yaşamaya başlar. 

Muhabbet, hakikatin kapısı durumunda olan ilahî aşkın kapısını açan anahtar gibidir311. Bu 

                                                
309 Abdulkerim Kuşeyrî, Kuşeyri Risalesi, Haz: Dilaver Selvi, Semerkand Yay., İstanbul 2005, s.589–591.  
310 Kuşeyri, a.g.e., s.591. 
311 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarîkatlar Tarihi, 6. Baskı, Dergah Yay., İstanbul 2003, s.86. 



 110

anahtarı kullanmayan hakikatin kapısını aralayamaz. Seyranî tam bu duruma dikkat çeker ve 

ilahî aşka geçişin son noktası için şöyle der: 

Hakikat kapısın muhabbet açar 

Muhabbetten de kaçan Hak’tan da kaçar(İ 119) 

                                

Seyranî duyupta muhabbet sesin 

Hakikatten almış kendi hissesin 

Münkir olan Hakk’a ne derse desin 

Hak’ta haklık aklık emri muhabbet(İ 284) 

                                           (Seyranî) 

Muhabbet, mahbubun likasına ve didarına iştiyak duyulması zamanındaki kalbin 

galeyanı ve coşmasıdır. Devamlı surette dostun gönlü, dostunu görmenin iştiyakı içinde 

muzdarip ve kararsızdır. Bedenler ruhlara iştiyak ve özlem duydukları gibi, âşıkların gönülleri 

de maşukların likasına ve dîdârına iştiyak ve özlem duyarlar. Beden ruh sayesinde ayakta 

durduğu gibi kalp de muhabbet sayesinde kaimdir. Muhabbetin kıyamı ise mahbubu görmek 

ve ona vasıl olmakla olur312. 

Mutasavvıflarca meşhur olan “Ben gizli bir hazine idim. Bilinmeyi istedim, mahlukatı 

yarattım313“ hadîsinin delaletine göre, muhabbet başlangıçta Hak’tan zuhur etmiş ve bütün 

âlemin yaratılmasına sebep olmuştur. Nitekim “Allah onları, onlar da Allah’ı severler314.” 

âyetinde de muhabbetin önce Hak’tan zuhur ettiği teyit edilmektedir315. Âlemin yaratılışının 

sebebi olan muhabbet, “kenzi mahfi” hadîsindeki muhabbettir ve âşıklarımız da sûfiler gibi 

aşkın temelini “muhabbet” olarak görürler. Söz konusu hadise atıfta bulunan Seyranî’nin 

ifadelerine bakılırsa, bilinmek için mahlûkatı yaratan Hak, varlığını yine mahlûkat içerisinde 

gizlemiştir. Bu durum aynı zamanda Yaratan ile yaratılan arasındaki muhabbetin bir 

ifadesidir: 

Lafz-ı mahlûkatta olmuş müstetir Hak varlığı 

Kenz-i mahfi-i vücutta o yapan bazarlığı 

 

Âlemin bünyadına atmış meramınca temel 

Mümkün olmaz Halık’a mahlûkunun mimarlığı(İ 307) 

                                       (Seyranî) 
                                                
312 Hucvirî, Keşfu’l-Mahcûp, Hazırlayan: Süleyman Uludağ, Dergah Yay., İstanbul 1996, s.444. 
313 Keşfu’l-Hafa, II, 132(2016) 
314 El-Maide, 5/54. 
315 Yılmaz, a.g.e., s.207. 
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“Muhammed’den muhabbet oldu hâsıl/Muhammedsiz muhabbetten ne hâsıl”  beytinde 

ifade edilen varlık âleminin yaratılışına vesile olan şey muhabbettir. Muhammed ile hasıl olan 

muhabbet Erzurumlu Emrah’ın dilinde “nûr” olarak ifade bulmaktadır. Âlem o nûrun 

nûrundan peyda olmuştur: 

Nar-ı ilahîdir o nûr-u hakîkat 

O nûrdan hakikat nûr olur peyda 

Nûrun ala nûrdur o nûrun nûru 

O nûrun nûrundan nûr olur peyda(A 105) 

                                (Emrah) 

Erzurumlu Emrah âlemler yaratılmadan evvel “bezm-i elest” diye tabir edilen Allah ile 

ruhlar arsındaki konuşmadan itibaren O’nun varlığını ve birliğini kabul ettiğini ve insanlar 

daha yaratılmadan aşk ile kemale erdiğini söyleyerek muhabbetin o vakit başladığını dile 

getirmektedir: 

Özümden olmuşsum vâkıf-ı esrâr 

İrşâd ile irfân olamadan evvel 

Hakk’ın birliğini etmişim ikrâr 

Zemin ve âsumân olmadan evvel 

 

Hakîkat yoluna olmuşum vâsıl 

Yok idi arada bir nesne hâil 

Aşk ile olmuşuz insan-ı kâmil 

Mecmua-yı insan olmadan evvel(A 84) 

 

Muhabbetin iki şekli vardır: biri ikrar, diğeri de vecd şeklindeki muhabbettir. Birinci 

muhabbet hem halkta hem de havasta bulunûr. Buna iman ve tevhid muhabbeti denir. İkinci 

nevi muhabbet, isabet yolu ile olan vecddir. Tam vecd halinden ibaret olan bu şekildeki 

muhabbetin içinde bulunan kimse ne kendinî, ne halkı, ne sebepleri ne de halleri görür. Çünkü 

bu durumda O, Allah’tan ve Allah için olan şeyleri temaşa hali içine gark olmuştur316. Bu 

türde muhabbet ehli arzu ve heveslerinden arınarak sevdiğinin iradesine göre hareket etmeyi 

esas alır317. Bu durum muhabbetin son noktası ve ilahî aşkın başlangıcıdır.  

 

 

                                                
316 Süleyman Uludağ, “Muhabbet”, DİA, C. 30, s. 386-387; Kelabazî, a.g.e., s.162. 
317 Uludağ, a.g.mad., s.387. 
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2.2. İlahi Aşk 

Aşk kelimesinin aslı “ışk”tır. Işk sarmaşık demektir. Sarmaşık nasıl sarıldığı yeri istila 

ederse, aşk da girdiği kalbi ve vücûdu öylece istila ettiğinden, şiddetli sevgiye aşk denmiştir. 

Mutasavvıflara göre âlemler içinde aşka yabancı bir zerre bile yoktur. Fakat her yaratığın aşkı 

kendi istidad ve kabiliyetine göredir. Nefse galebe çalmak için en kestirme yol, aşk yoludur. 

Bununla birlikte ancak yaşayanın ve tadanın bilebileceği, ama asla tarif edemeyeceği bir 

manevî zevk ve haz halidir.318 

Aşk, sevginin son mertebesi, sevginin insanı tam olarak hükmü altına alması, varlığın 

aslı ve yaradılış sebebidir. Sûfiler ekseriya sevgiyi çeşitli kısımlara ayırırlar, umumiyetle de 

en son mertebeye aşkı koyarlar, aşkı sevginin en mükemmel şekli sayarlar. Aşk, sevenin 

sevgilisinde kendisini yok etmesi; âşıkın yok sadece ma’şukun var olması, her şeyin ondan 

ibaret olması halidir319. 

Arapça bir kelime olan ‘aşk’, Kur’ân-ı Kerim’de hiç anılmamıştır. Onun yerine hûb, 

mahbûb, muhabbet kelimelerinin kullanıldığı görülmektedir. Hz. Peygamber’e Habibullah 

(Allah’ın sevgilisi) denilmesi de aşkın muhabbet boyutunu ifade etmektedir. Yine Kur’ân-ı 

Kerim’de Yusuf Peygamber’in hikâyesini anlatan sûrenin Ahsene’l-Kasas (hikâyelerin en 

güzeli) olarak tavsif edilmesi bu bağlamda değerlendirilebilir. Müfessirler bu isimlendirmede 

Yusuf’un Züleyha ile yaşadığı asil aşk macerasının etkisi olduğunu söylerler. İşte aşkı güzel 

gören bu inanç ve düşünce sisteminde, şâirler de aşkı terennüm etmede rahat 

davranabilmişlerdir320. 

Mutlak hakîkat olan Allah’a varmanın aşk ve akıl olmak üzere belli başlı iki yolu olduğu 

ifade edilmiştir. Aşk mutasavvıfların, akıl ise bilginlerin yoludur. Tasavvufta esas olan aşktır. 

Aşk akıldan çok daha üstün ve tesirlidir. Hakikate ancak aşk ile erişilir. Akıl sınırlıdır, aşk 

sonsuzdur. Dünya konusunda aktif olan akıl, Allah’a ulaşma konusunda hiçbir işe yaramaz. 

Hakk’a ancak aşk ile varılabilir.321 Şiirlerde, âşıklar aşkı, zahitler ise aklı temsil ederler. 

Bundan dolayı aklın temsilcisi olan zâhidler devamlı yerilirler. Şâirlerin kendilerini aşk 

yolunu tercih edip âşık olarak telakki etmelerinde tasavvufun etkisi vardır. Aklın temsilcisi 

olan sofular cennetten başka bir şey istemezlerken, aşkın temsilcileri âşıklar ise Hakk’ın 

didarına talip olmuşlardır. Âşıklar, kendilerini kınayan zahitleri, âşıkların halinden 

                                                
318 Yılmaz, a.g.e., s.207. 
319 Uludağ, a.g.e., s.59.   
320 İskender Pala, Ah Minel Aşk, Kapı Yay., 10. Baskı, İstanbul 2008, s.308. 
321 Süleyman Uludağ, “Âşık”, DİA, C. 4, İstanbul  , s.14; Kuşeyri, a.g.e., s. 406-408; Schimmel, a.g.e., s.138; 
Öztürk, a.g.e., s.333. 
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anlamamakla suçlarlar. Onlara göre Hakk, aşkın kitabıyla tanınır, müfessirlerin yorumlarıyla 

değil: 

Sofi senin olsun hûri ile gılmân 

Bizim matlubumuz cân ile cânân 

Ya nedir maksudun geda-yı Sümmân 

Cümlesinden Hak dîdârı tatlıdır(AE 137) 

                              (Sümmanî) 

Hazer kıl, bizlere duhl etme zahit 

Mademki namus arı bilmezsin  

Aşk-ı sâdıklar merd-i Hüdâ’dır 

Onların sevdiği yâri bilmezsin(G 93) 

                            (Emrah) 

Sırr-ı aşk irfân-ı Hakk aşkın kitabından çıkar 

Zahida sanma müfessirler cevabından çıkar(H 22) 

                                            (Şem’î) 

Genel olarak âşıklar, sevgiliye olan aşk ve sevgi terennümlerini daha çok bâde ve 

sarhoşlukla dile getirmişlerdir. Şenlik’in şiirlerinde de bunu görmekteyiz. İşte içilen aşk 

bâdesinin vücûdu nar edişinin, dîvâne derviş misali perişan ve tarumar edişinin en güzel 

ifadelerinden biri:                            

İçip aşkın bâdesini, vücûdu nar olmuşam 

Dîvâne derviş misali, feryadı zar olmuşam 

Perişan bülbül gan ağlar, ah-u nalemden menim 

Dil hasta, gönül şikeste, hem tarumar olmuşam(EA 142) 

                                                     (Şenlik) 

Tasavvufî düşüncede aşk, insanı kendinden geçirme, aklı baştan alma, sarhoş etme gibi 

özellikleriyle şaraba benzetilmiş ve şarabın verdiği sarhoşluk olarak nitelenmiştir322. Âşıklar 

da ilahî aşkı anlatırken şarap benzetmesini sıkça kullanmışlardır. Mesela aşağıdaki şiirlerde 

aşk şarabının elest bezminde içilmesiyle ruhun safa bulması ve bu şarabın Hak’tan verildiği 

anlatılmaktadır: 

Hazreti hallak-ı cihânı bâki 

“Sekâhum rabbuhum” mümine saki 

 

                                                
322 Kuşeyri, a.g.e., s.411; Uludağ, a.g.mad., s.14. 
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Değil içtiğimiz şarab u raki 

Bizi mesteyleyen hamr-ı muhabbet(İ 284) 

                      (Seyranî) 

Aşk meyinden Hak bize bir katre ihsân eyledi 

Nûş edip bezm-i elestten ruhumuz buldu safa 

Başladı mevc urmaya deryâ gibi sultân-ı aşk 

Bad-ı aşk günden güne buldu derunumda nümâ 

Bir measi mücrimem nûrdan zayıf ruy-i siyah 

Birledim Hakk’ı Habibullaha ittim ittiba(H 1) 

                                     (Şem’î) 

Tasavvufta aşk yakıcı özelliği itibariyle ateşe (ateş-i aşk), sarhoş edici özelliği itibariyle 

şaraba (mey-i aşk, bâde-i aşk), çıldırtıcı özelliği itibariyle de deliliğe (cinnet-i aşk) 

benzetilir323. Şenlik’in şiirlerinde aşk hem yakıcılığıyla hem de sarhoş ediciliğiyle dile 

getirilmektedir. İşte yakıcı bir aşkın, aşk odunun Şenlik’in ifadeleriyle dile getirilişi: 

Bu biçare sefil Şenlik aşk ucundan dardadır 

Dil hasta, gönül şikeste, aşk ataşı candadır 

Emrine ki bend olmuşam, iktidarım sendedir  

Her ne yapsam zulmedersen, menim için hansan yar(EA 144)  

                                                      (Şenlik) 

Gönül bir boyadan rengin almadı 

Her boyaya tavus gibi dalıyor 

Cehennem narına hacet kalmadı 

Aşk odu içimde daim yanıyor(İ 257) 

                               (Seyranî) 

Bu dizeler, cana düşen aşk ateşi, dili hasta, gönlü şikeste edip aşığı darda bıraksa da 

iktidarını maşukuna verip O’na ve emirlerine boyun eğerek köle oluşun; her ne olursa olsun 

O’nun ve sevgisinin bir barınak ve han olarak kabul edişin edebî dille ifadesidir. 

Mutasavvıflara göre Vâcibu’l-vücûd olan Allah, mutlak bir güzelliğe sahiptir. Hakk’ın 

kendi zatında ilk müşahede ettiği ezeli sıfatı “cemâl”dir. Cemâl ise gizli kalmayarak görmek, 

göstermek, görünmek ve sevilmek ister. İnsanın kendinî görmek için aynaya bakması gibi, 

Cenâb-ı Hak da kendi güzelliğini temaşa etmek için, ayna hükmünde olan kâinatı, eşyayı ve 

insanı vücûda getirmiştir. O yüzden âlemdeki bütün güzellikler ve güzeller, ilahî güzelliğin 

                                                
323 Uludağ, a.g.e., s.60. 
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çeşitli derecedeki yansımalarından ibarettir. Hakk’ın güzelliği en kâmil manada insanda 

tecelli eder. İşte bu varoluş nazariyesinde aşk, her şeydir. Evrenin özünü aşk oluşturur ve 

bütün mevcudattaki ilk cevher, aşktır. Bu aşkta Allah aslî sevgilidir ve her şeyin özüdür. 

O’nun mutlak güzelliği bütün kâinata güzellik vermiştir. Bundan dolayı her bir güzelik 

O’ndan bir iz taşır324. Âşıklarımız da bu anlayışa uygun olarak güzelliğin kaynağının Allah 

olduğunu dile getirmişler ve aşkın mayasının güzelleri sevmek olduğunu söylemişlerdir: 

Hak cemâlinden alınmış  

Güzelliğin sermayesi 

Güzel sevmekten çalınmış 

Aşkın muhabbet mayesi(İ 152) 

                      (Seyranî)  

Aşkın künuzunu Kur’an’da bulduk 

Ciğer kebabını büryanda bulduk 

Biz cemâl i yâri insanda bulduk 

Almak satmak değil fehvamız bizim(K 370) 

                             (Ruhsatî) 

Öyle bir şem’i cemâle yandı kalb pervanesi 

Benzemez hiçbir cemâlin şem’inin mütakına 

 

Celâlinde cemâlin gizlenmiştir vahdet-i kudret 

Lisan-ı kudretinde sanma Hakk’ı tercümân ister(İ 323) 

                                         (Seyranî) 

Tasavvufî anlayışta aşk, mecazî ve hakikî olmak üzere ikiye ayrılır. Mecazî aşk, insanın 

insanı veya diğer yaratıkları sevmesi; hakikî aşk ise Allah’ın kulu veya kulun Allah’ı sevmesi 

anlamındadır. Her halükârda aşk, insanı Hakk’a götürür. Hakikî aşk yoluna mecazdan girilir. 

Zira mecaz hakikatin köprüsüdür. Dünyadaki güzeller, hakikî güzel olan Hakk’ın güzelliğinin 

zuhur ettiği yerler olarak tasavvur edilir. Onları sevmekle, sevmek nedir öğrenilir. Onlardaki 

güzelliklerin Hakk’ın güzelliği olduğu bilinerek hakikî aşka varılır325.  

Âşıklarımız da mecazî aşkı hakikî aşka geçişte zorunlu olarak görmüşlerdir. Bir anlamda 

mecazî aşk hakikî aşkın temeli olarak kabul edilmiştir. Ruhsatî’nin ifadesiyle öncelikle 

mecazî çarpılmayan âşık hakikî aşka ulaşamaz: 

 

                                                
324 Cebecioğlu, a.g.e., s.177, 375; Uludağ, a.g.e., s.116; Gölpınarlı, a.g.e., s. 233; Pala, a.g.e., s.335. 
325 Gölpınarlı, a.g.e., 43-44; Uludağ, a.g.e., s.59-62; Eraydın, a.g.e., 203. 
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Bil ki hakîkate yetemen âşık 

İbtida mecazî çarpılmadıkça 

Zikre devam edip vakt-i seherde 

Nefs-i emâreden kurtulmadıkça(K 206) 

                            (Ruhsatî) 

Âşıklar şiirlerinde mecazî aşk sadece bir görüntü ve vasıtadan ibaret bir şey olarak dile 

getirilmiştir. Özellikle Leyla ve Mecnûn aşkını örnek göstererek Leyla’nın geçiciliği, önemli 

olanın Hakk’a ulaşmak olduğu sık sık ifade edilmişlerdir. Hatta Seyranî’ye göre Leyla 

Mecnun için Hakk’a davet eden rasûl gibidir: 

Mecnûnu bend etmiş sağ ve solundan 

Zincir-i aşk çözülmemiş kolundan  

Ermiş Mevlâ’sına Leyla yolundan  

El sanmış Mecnûn’u sahraya gitmiş(İ 282) 

 

Leyla irşad etmiş Hakk’a Mecnûn’u 

Bana da gösterir aşkım doğru yol(İ 212) 

 

Arılar zevk alır çiçek özünden 

Rüzgârlar kül alır ateş közünden 

Mecnûn sevmiş Hakk’ı Leyla yüzünden 

Halkta Hakk’tan gayri tapar bulunmaz(İ 291) 

 

Ahsen-i sûret nübüvvet sırrına mahrem olur 

Aşk-ı Leyla ile Mecnûn Hakk’a bulmuştur vusûl 

 

Belki âcizdir bunu halletmeye fikr-i beşer 

Hakk yaratmış belki bu Leyla’yı Mecnûn’a rüsûl(İ 314) 

                                        (Seyranî) 

Fani aşk; fânî olana, yani kula kulun aşkı maşuka ulaşınca gizemini kaybeder ve biter. 

Adı üstünde fânîdir, bitmeye mahkûmdur. Bâkî aşk; gönlün fânî olmayana yani Allah’a olan 

sevgisinin zirvesidir. Aşk ikilikten kurtulma uğruna tekliğin câzibesine kapılmaktır. Kısaca 

aşkın amacı, görülenin ikiliğinden kurtulup, görülmeyenin birliğine ermektir. Bu tür bir aşk 



 117

güzele değil güzelliğedir326. Hakikî aşka ulaşınca mecazî aşkın kıymeti kalmaz. Zaten bir 

vasıta olan mecazî aşk böylece ortadan kalkar: 

Aşk-ı hakikiyle olanlar Mecnûn 

Maksûdu Mevlâ’dır Leylâ’yı neyler(H 24) 

                           (Şem’i) 

Gezerim kahrınla her zaman mahzûn 

Bir saat lütfunla eylesen memnûn 

Varınca Tanrı’ya Leyla’dan Mecnûn 

Demiş Leyla’sında gözüm kalmadı(İ 185) 

                            (Seyranî) 

Tarîk-i aşk içre buldum Mevlâ’yı 

Mevlâ’yı bulanlar neyler Leyla’yı 

Duyma başımızda olan sevdayı 

Mevlevî hubunun kelahıdır bu(G 163) 

                       (Emrah) 

Yeni tabir ettim ben bu rüyâyı 

Dahi sevmez oldum bu mâsivayı 

Bab-ı hakikatte buldum Mevlâ’yı 

Cihanın güzeli bize yâr değil(ÖG 201) 

                              (Zülâlî) 

Herkeste hakikî aşka kabiliyet olmayabilir. Bu yüzden mecazî aşk, hakikî aşk için bir 

temrin niteliği taşır. Ancak güzelliği ve ondan kaynaklanan aşkı, ilahî kaynağa bağlamasını 

bilmeyenlerin aşkı, tabii aşktır327. Bu anlamda bazıları Dertli’nin ifadesiyle bu aşktan habersiz 

olabileceği gibi bazıları da Şenlik’in ifadesiyle çırası başa kadar yanmayıp nâmurad olacaktır: 

Kapladı baştanbaşa dünya vü mâfîhâyı aşk 

Çerh gerdûne zer-efşân eyledi kimyâyı aşk 

Âlem içre her kişi ondan haberdâr olmamış 

Ya ne bilsin neydüğün nûş etmeyen sahbâyı aşk(ŞK 93) 

                                           (Dertli) 

Daha geçti devrân sürme sırası 

Aşk odunun merhem bulmaz yarası 

 

                                                
326 Gündoğdu, a.g.e., s.144. 
327 Yılmaz, a.g.e., s.208.  
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Heç kimsenin başa yanmaz çırası 

Çohlar bu sevdadan nâmurâd olup(EA 153) 

                     (Şenlik) 

Mecazî aşk, ilahî aşka yolculuğun hazırlık devresidir. Fânî, geçici gönül ilişkileri, sevgi 

denemeleri, fedakârlıklar, bu hazırlık devresi içinde olunduğuna işaretlerdir. Mecâzî aşkların 

en belirgini cinsî aşktır. Cinsî aşk cinsiyet ilişkisi değildir. Cinsî aşk, yüce bir olay, evrensel 

bir tecrübedir; bir vahdet denemesidir. Kur’ân-ı Kerîm, cinsî aşkın, ilâhî aşka hazırlık vasfı 

üzerinde ısrarla durduğu içindir ki zina fiilini haram kılmıştır. Çünkü zina, aslında ulvî bir 

tecrübenin dejenere edilişidir328. Geçici suretlerden birini sevmek anlamına gelen mecazî aşk, 

şehvetsiz, ilahî ve hakîkî aşka götüren bir köprü olmak şartıyla mutasavvıflarca hoş 

karşılanmıştır329. Âşıklarımız cins-i latîfe olan mecâzî aşk devresini ilâhî aşka tahammül 

vasıtası olarak görmektedir:  

Bir Şem’în aşkına oldum pervâne 

Büsbütün yanardım yâr olmasaydı 

Zemin-i cihânda gül mü biterdi 

O ki mübârek ten olmasaydı(AE 166) 

                        (Sümmanî) 

Ahval-i âlemden yar sorsa bana  

Müptelâyım canım gibi tenime 

Muhabbet bir yana âlem bir yana 

Güzel sevmek zarar değil dinîme(İ 177)  

                       (Seyranî) 

Aşk her hâlukârda kalbî bir eylemdir. O yüzden mutasavvıflara göre hakikî aşk 

anlatılamaz, kelimelerle ifade edilemez. Mevlânâ’ya aşkın tarifi sorulduğunda “tatmayan 

bilemez” derken bu gerçeğe işaret etmiştir. Aşkın tarif edilememesi bilip bilmemekle alakalı 

değildir. Seyranî bu gerçeğe şu ifadelerle dikat çekmektedir:  

Anla harf lafzını “men lem yezuk lem ya’rif”in 

İlme cehlin, cehle ilmin var mı seyyaniyyeti(İ 310) 

                                                      (Seyranî) 

Tasavvufî düşüncede aşk, mahiyeti gereği belâ ve ızdırap demektir. Eza ve cefayla 

azalmaz, nimet ve ihsanla artmaz. Aşkta sıkıntı asıldır. Dert ve belâlar, Hakk’a yakınlığın 

işaretidir. O, sevdiklerini belâlarla sınar, olgunlaştırır. En şiddetli sıkıntılara maruz kalanlar 

                                                
328 Öztürk, a.g.e., s. 388-390. 
329 Yılmaz, a.g.e., s.208. 
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peygamberler ve velîlerdir. Cefa âşıkın gıdasıdır, aşkı artırır ve aşk ateşini körükler. Öyle ki 

aşkın yakıtı cefadan gelir. Âşık üzüldüğü nisbette aşkı artar. Kapanmayan aşk yaraları, gizli 

tutulan bir üzüntünün ihtisas sahası olur.  Âşıklar, sevgili için çekilen aşk derdinî isterler. 

Sevgilinin cefası lazımdır. Çünkü cefa edince onu biliyor ve onunla ilgileniyor demektir. Bu 

istenen bir şeydir ve aşığa nimettir. Sevgilinin güzelliklerini gönlünde temaşa eden âşık, 

belâları bile hissetmez. Zira onun iradesine tam teslim olmuştur. Onun güzelliğinden, tokatı 

hissedilmemeli yahut sabredilmeli veya zevk alınmalıdır. Her şey ondan geldiğine göre, 

nimetleri kadar belâlarına da hoş geldin diyebilmelidir330. Fuzuli’nin dediği gibi:   

Ya Rab belâ-yı aşk ile kıl aşinâ beni 

Bir dem belâ-yı aşktan etme cüdâ beni. 

 

Âşıkların şiirlerinde aşkın, dert, gam, tasa, kaygı, belâ, cefa, sıkıntı, ayrılık ve tahammül 

etmek olduğunu dile getirmelerinde tasavvufî bakış açısının etkisi olduğu söylenebilir. İşte 

aşk derdiyle hoş olan âşıkların bazı terennümleri: 

Pervaneyem aşk oduna yanaram 

Bu aşk-ı suzanımdan ayırma meni(EA 204)  

 

Panzehir kar etmez aşkın zehrine 

Şifâ bulsam da bir bulmasam da bir 

 

Yakıp vücûdumu kül eden nârı 

Şam’a salsam da bir salmasam da bir(EA 203) 

 

Sefil şenlik aha düşüp, aşk ucundan zardadı 

Ol Hüda’nın bir nişânı en iptida nûrdadı(EA 143) 

                                    (Şenlik) 

İnsanı gafletten aşk uyandırır 

Bize bundan özge çile olurmu 

 

Okuyup hıfzettik biz yârin adın 

Sundu ağzımıza lezzetin tadın 

 

                                                
330 Kuşeyri, a.g.e., 411; Schimmel, a.g.e., 137-140; Öztürk, a.g.e., s.337; Pala, a.g.e., s.314. 
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Biz şahlar şahının yedik tokadın 

Bize başka yerden sille olur mu(İ 287) 

                                (Seyranî) 

Bana senden oldu bu aşk u sevdâ  

Senden gayri kime eyleyim şekvâ 

Rica budur senden ey gani Mevlâ 

Ayırma Emrah’ı Bir danesinden(A 144)  

 

Emrah’ı dinleyen bağrı yanıklar 

Bezm-i muhabbette kalbi sadıklar 

Sevdiğinden cüda düşen âşıklar 

Ruz ü şeb ah eder ağlar da gezer(A 156) 

 

Emrah gönül verdi hublar şahına  

Gözüm yok cihanın mihr-ü mahına 

Ta tıfıldan beri aşkın rahına  

Çektiğim cefâyı bir Allah bilir(A 158) 

 

Emrahi bu gamdan eyleme şekvâ 

Demek ki böyleymiş takdir-i Mevlâ 

Derdi aşkın beni ey saçı Leylâ 

Mecnûn edip viran viran gezdirir(A 159)                    

                                     (Emrah) 

Tasavvufî düşüncede aşk, devası derdinde gizli olan bir hastalıktır.331 O yüzden âşıklar 

içlerini yakan, çile çektiren bu dertten kurtulmak istemezler. Dışarıdan bakılınca anlamsız gibi 

gelen “çileye gönüllü koşma” hali yaşanmadıkça bilinmesi mümkün olmayan bir dünyadan 

seslenen aşk erleri için tarifsiz bir hazdır. Bu hazzı Yunus Emre, 

Aşkından yanar yüreğim yandığım bana hoş gelir 

Bizim sevdiğimiz Hak’tır bu halka gözü kaş gelir 

beytiyle şiire dökerken, aşk ülkesinin sultanı Fuzuli; Aşk derdiyle hoşem el çek ilacından 

tabib/Kılma derman kim helakim zehr-i dermanındadır diyerek aşk derdine derman kabul 

                                                
331 Kara, a.g.e., s.87; Eraydın, a.g.e., s.203. 
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etmez. Âşıklarımız da bu meyanda aşk derdinî sahiplenir ve ne Lokman isterler ne de 

merhem.  

Aşk ucundan derde düştüm, cümle cismim yaradı 

Aramam derdime ilaç bulunmaz ne çaradı 

Duymuşam adı şanını geldim hak-i payine 

Hükmün vezir, cenabın her düvelde var adı(EA 143) 

 

Panzehir kar etmez aşkın zehrine 

Şifa bulsam da bir bulmasam da bir(EA 203) 

                                           (Şenlik) 

Ey tabib elden gelirse yaremi gel emleme 

Yar elinden gelmedir bu yareyi merhemleme(İ 302) 

                                         (Seyranî) 

Ela gözlerini sevdiğim dilber 

Sen benim derdimden deva bilmezsin 

Sen tabipsin amma yoktur ilacın 

Yürekte yaramı sarabîlmezsin (A 149) 

                      (Emrah) 

Ferman bana ferman imiş 

Lütf ü yardan ihsan imiş 

Bana derdin derman imiş 

Ya niçin ben Lokman bulim(E 162) 

                    (Cemalî) 

El vurup tabibe incitme beni 

Zira aşk derdine derman bulunmaz 

Ne derttir bilmezem sızlatan beni 

Can gider visale canan bulunmaz(C 65) 

                             (Ceyhunî) 

Hekimlerin ilacını bulamadığı, derman olamadığı tek derttir aşk. Bu açıdan bakıldığında 

Sümmanî de, tabiplerin tedavi edemeyeceği bir aşk hastasıdır332: 

Feleğin elinden gülenler gelsin 

Anlayıp derdimden bilenler gelsin 

                                                
332 Gündoğdu, a.g.e., s.150. 
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Lokman gibi cerrâh olanlar gelsin 

İlaç ile iyi olacak dert değil(AE 189) 

 

Sen neye müştaksın gedâyı Sümmân?  

Derunum, hicrânım, sevdiğim hubân, 

Eflatun da gelse bulunmaz dermân,  

Vücût ikliminde Yâr yarası var(AE 230) 

                       (Sümmanî) 

Dertlerine derman bulamayan âşıklar sonunda dermanın kendi içlerinde olduğunu 

anlarlar. Âşığın derdinîn dermanı yine aşktır ve ondan şikâyet en büyük isyandır333. Niyazî-i 

Mısrî’nin “Derdime derman arardım/Derdim bana derman imiş.” diyerek bulduğu çareyi 

Hacı Bayram-ı Veli yanmada bulmaktadır: 

Noldu bu gönlüm, noldu bu gönlüm  

Derd ü gamınla doldu bu gönlüm 

Yandı bu gönlüm, yandı bu gönlüm 

Yanmada derman, buldu bu gönlüm 

                                    (Hacı Bayram)  

İşte gerek Mısrî’nin gerekse Hacı Bayram-ı Veli’nin bulduğu dermanı Ruhsati benzer 

ifadelerle şöyle dile getirmektedir: 

Aramaya hacet değil ben de buldum dermanım 

Çok ırakta değil heman canda buldum dermanım 

İmanımı muhkem ettim dinde buldum dermanım 

Zulmetten ihraç oldum nûra düştüm çok şükür(K 409) 

                                       (Ruhsatî) 

Gerçek aşk, gerçek güzellik, gerçek güzel aynı kaynakta birleşir. O kaynak Allah’tır. 

Dolayısıyla aşka yaklaştıkça Allah’a yaklaşmış oluruz. Tasavvufî literatürde ölüm ezeli 

maşuk ile âşık arasındaki perdenin kaldırılması ve sevgiliye uzanan bir köprü olarak telakki 

edilmiştir. Ölüm Hakk’a kavuşma ve vuslat demektir334. Bu durum âşık şiirinde genellikle 

pervanenin ateşe kendinî atması olarak ifade edilmiştir. Seyranî’nin ifadesiyle pervane bir şey 

bilmese kendinî ateşe atmaz. İşte o şey, ortaya can koyularak yapılan bu aşk pazarlığıdır: 

Yok yere nalinde bülbül rûz u şeb zâr eylemez 

Boş yere pervâne kendin tâlib i nar eylemez 

                                                
333 Pala, a.g.e., s.337. 
334 Öztürk, a.g.e., s. 388; Schimmel, a.g.e., s.141. 
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İctinâb eylerdi nardan bir bildiği olmasa  

Âşık ı mâşûka vaslın canla pazar eylemez(İ 334) 

                                          (Seyranî) 

Fânî varlıktan geçmeyince yokluğa, yani bakî olan gerçek varlığa erişmek muhaldir. 

Mesela Sümmânî fânî sevgililer için şiirler düzerken bu bilinçten uzak değildir. “Derdinî 

ağlayanlara aşkı savrulur gider/Kişinin derdi “lâ” ise yâr hanesin karalar.”  derken de bâkî 

varlığa ulaşmanın fânî varlıktan geçmekle mümkün olacağını dile getirir335. Seyranî de bir 

şiirinde yere iki kazık çakanın birinden vazgeçmesi gerektiğini söyleyerek bir gönülde iki 

sevginin vücut bulamayacağına işaret etmektedir.  

Yere çakan iki çatal kazığı 

İkiden birine eyler yazığı(İ 171) 

                         (Seyranî) 

Taksimi her biri arzu paylaşmaz 

Derdi olmayanın çeşmi ağlamaz 

Bir gönülde iki sevda eyleşmez 

Birin kırıp biri dursa yahşidir(AE 241) 

                         (Sümmanî) 

Benzer şekilde Emrah da bir gönülde iki sevda olmaz diyerek maşuku Bir olarak 

gösterir: 

Emrahi istemez câh-ı fenâyı 

Ancak Hüda’sından diler rızayı 

Leyla’sın terk eder bulur Mevlâ’yı 

Bir gönülde iki sevda olur mu(A 166) 

                                  (Emrah) 

Bâdeli bir âşık olan Sümmanî, rüyâsında kendisine gösterilen Gülperi’ye âşık olmuş, 

kavuşamadığı için de kendi memleketinden olan Mine’ye âşık olmuştur. Sümmanî bu iki ismi 

geçici birer sevgili olarak kabul eder ve tek olan Yâr’in iki ismi olarak görür. Ardından da 

güzel olanın gönüldeki iki sevgiliden birini kırmak olduğunu söyleyerek mecazî aşktan 

vazgeçerek hakikî aşka yönelmenin güzel olacağını dile getirir: 

Can verdim canana, canımdan geçtim 

Haçanki elinden bâdeler içtim 

 

                                                
335 Gündoğdu, a.g.e., s.147. 
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Der Sümmânî yâre iki isim seçtim 

Biri Gülperi, biri Mine’dir(AE 99) 

 Diğer bir şiirinde ise  “Bir”den gayri cânânı olmadığını söyler ve böylece ilahî aşkını 

ortaya koyar336: 

Sümmânî der yüz çevirdi mekkarlar 

Ağu dolu içtiğimiz şekerler 

Güzel sevdi diye adım çekerler 

Benim “Bir”den gayrı cânânım mı var(AE 228) 

Bu bire olan iştiyak ve aşk Sümmânî’nin bütün benliğini kaplamıştır. O’nun dışında hiç 

ama hiçbir şeyin değeri kalmamıştır: 

Yâreliyem yâreme yok dermânım senden gayrı 

Bülbülün görünmez bir gül gülşenim senden gayrı 

 

Dembe dem feryâd eylerim cürmümün ahvâline 

Layık mı düşe cana figanım senden gayrı 

 

Reddeyleme arzu halim icrâ et efkârımı 

Ya kime ifâde edeyim sultanım senden gayrı 

 

Faydasız halk-ı cihâna vasfetsem esrârımı 

Bilirim yoktur cihânda ihsânım senden gayrı 

 

Sümmânîyim bir âh ile bin recâ bir canım var 

Başka yoktur can içinde cânânım senden gayrı(AE 312) 

 

İlahi aşk ezelî ve ebedîdir; zaman ve mekâna mahkûm sevgililer ondan birer işarettir. 

Zamansızlık ve mekânsızlıktan gıdalanan aşk bunlarla bir tutulamaz. Lezzetten, menfaatten, 

faziletten kaynaklanan sevgiler vardır. Bunlar da kıymet ifade ederler, fakat ilâhî aşk bunların 

hepsinden arınmıştır337. Tüm sevgi ve aşklardan geçen âşıklar sonunda gerçek niyetlerini dile 

getirir ve gerçek cananı ve ilahî aşkı ortaya koyarlar: 

On iki bağım var beştir gazeli 

Altı çiçeğim var bina ezeli 

                                                
336 Gündoğdu, a.g.e., s.145-147. 
337 Öztürk, a.g.e., s. 388 
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Ben neylerim başka türlü güzeli  

Can içinde canan sen değil misin(AE 116) 

                              (Sümmanî) 

Cam-ı tecelliden teşneyim müle 

Akranlığım vardır benim bülbüle 

Bülbül meftun ise dikenli güle 

Seyranî âşıktır bir Allah’ına (İ 169) 

 

Rabbime Seyranî âşıktır özüm 

Haksız çıkmaz dilimden sözüm 

Nevm-i cehaletten uyandı gözüm, 

Mest-i müdamlıktan gönlüm ayıldı (İ 187) 

 

Aşk u sevda koyun değil güdeyim 

Turna değil katarlayıp yedeyim 

Senden gayri bilmem nere gideyim 

Eden sensin derde giriftar beni(İ 202) 

                      (Seyranî) 

Aşk ateşi sardı perr ü balime  

Bak gözümden akan eşk-i âlime 

Rahmeyle sevdiğim fakir halime 

Dade geldim sen tek alişâne ben 

 

Sen bir alişansın Emrahi kuldur 

Dilersen affeyle dilersen öldür 

Hasretin çekerim bir nice yıldır 

Kul deyu gelmişim asitane ben(A 142)  

 

Bana senden oldu bu aşk u sevda  

Senden gayri kime eyleyim şekva 

Rica budur senden ey gani Mevlâ 

Ayırma Emrah’ı Bir danesinden(A 144)  

                       (Emrah) 

 



 126

Ruhsatî yetmez mi bu kadar ahın 

Rahmetinden fazla mıdır günahın 

Âşıkıyım Hakk’ın Rasulullah’ın 

Kaçan ceset ile bu can oldukça(K 12) 

 

Eğer can ararsan ara cananı 

Boş yere sarfeyleme efganı 

Eğer Ruhsat isen maşukun tanı 

Zikreyle dem be dem Hakk’ı bülbülüm(K 238) 

 

Günah deryasını döküp devirden 

Nefis havasını söküp savurdan 

Gece gündüz Ya Hu Mevlâ çağırdan 

Bir ayın bir de şin birisi de kaf(K 83) 

                                  (Ruhsatî) 

Fenadan şikest olmuşum 

Girip aşka mest olmuşum 

Canan ile dost olmuşum 

Kaş ile gözü neylerim(E 162) 

                   (Cemalî) 

Tâlib-i Hûri ve gılman olduğumun vechi var 

Zât-ı Hakk’a vasıl olmaktır hemîşe gayretim(ŞK 46) 

   

Hitab-ı elestte bezm-i ezelde 

Sadaktle ikrar verenlerdeniz 

Gönül gezdirmeyiz gayri güzelde  

Biz Cemalullah’ı görenlerdeniz(ŞK 149) 

                        (Dertli)    

 

Gerçek aşk, gerçek güzellik, gerçek güzel aynı kaynakta birleşir. O kaynak Allah’tır. 

Dolayısıyla aşka yaklaştıkça Allah’a yaklaşmış oluruz. İşte Sümmânî’nin bu yaklaşımla ilgili 

terennümleri338: 

                                                
338 Öztürk, a.g.e., s. 388. 
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Terk ettim ağyarı döndüm didara  

İsmi güzel râhı gözler gözlerim  

Meylimi bağladım Ganî Settar’a  

Ol güzel Allah’ı gözler gözlerim(AE 204)  

 

Gönül senin gayretin ne çaren ne 

Bu âlemde senin itibârın ne 

Derler Sümman, efkârın ne kârın ne 

Hâşâ yoktur illallâhdan ziyâde(AE 154) 

 

Âşıkın maşuku Cebbâr-ı Celil  

Bu hali ne bilsin didesi alil 

Âşıkı maşuka yetirir delil  

Doğru sürse gider rah pazarına(AE 152) 

İlâhî aşkın cennet ve cehenneme de ihtiyaç ve tenezzülü yoktur. Ölüm ona son veremez; 

âhiret onun bitişi değil, menzillerindendir339. Sümmânî ve Emrah, Yûnus’un: “Cennet cennet 

dedikleri / Birkaç köşkle birkaç huri / isteyene ver anları / Bana seni gerek seni.” dediği gibi 

aynı rûh halinde şunları söylerler:  

Sofi senin olsun hûri ile gılmân 

Bizim matlubumuz cân ile cânân 

Ya nedir maksudun geda-yı Sümmân 

Cümlesinden Hak dîdârı tatlıdır(AE 236) 

                             (Sümmani) 

Sirette Mevlâ’ya âşık olanlar 

Surette kâkül-i Leyla’yı bilmez 

Arayıp dünyada Hakk’ı bulanlar 

Değil kim dünyayı ukbayı bilmez(A 176) 

                      
Sakiya şarab-ı visâl isterim 

Nakıs eder aşkımı cam-ı cem benim 

Cennet köyünden Cemâl isterim 

Kitab-ı aşk içre bu hecem benim(A 82) 

                                   (Emrah) 
                                                
339 Gündoğdu, a.g.e., s. 151. 
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2.3. Tevhid 

Tasavvuf ehli, “tevhid”i aşk anlayışı içerisinde dile getirmişlerdir. Onlara göre insanda 

“ben ve sen” yani “ikilik” vehmi var oldukça, kendi varlığını Hakk’ın varlığı karşısında bir 

müstakil varlık olarak var zannettikçe Mevlâ’yı hakkıyla tanımak mümkün değildir. Can ve 

ten, yani insanın kendi varlığı, aşk ile yanıp viran olduğu ve böylece “ikilik” ortadan kalktığı 

vakit Mevlâ bilinmiş ve “tevhid”in hakikatine erilmiş olur340. Bu yüzden tevhid Allah’ın 

bütün ortaklardan beri tutulması demektir. Âşık Şem’i aklî bir istidlâl ile Allah’ın bir oluşunu, 

bin bir ismi olsa da elest bezminde ikrar ettiğimiz gibi bizi yaradanın iki değil, illa da “bir” 

olduğunu ifade etmektedir: 

Birdir ol bünyâd eden cismin değil mimâr iki 

Bir dedi kalubelâ’da demeyiz Gaffar iki 

Evveli bir ahiri bir dost da bir cânân da bir 

Olması mümkün değil bir tahtta hünkâr iki 

Gerçi binbir ismi vardır zikreder ins ü melek 

Kul hüvellahu ehad sanmayın Settâr iki(H 77) 

                                         (Şem’i) 

Ruhsatî ise benzer şekilde, tevhid prensibini Kur’an’ın ifadelerinden de faydalanarak 

şöyle dile getirmektedir:  

Sana layık rahmetine gark etmek 

Bizlere de lazım oldu fark etmek 

Görünmezden sebebini halk etmek 

Yok şerikin hâşâ sensin bir Allah(K 88) 

 
Zaten birsin yok şerikin “kul hüvellahu ehad”  

Daima dilde ezberim derim “allahussamed”   

“Lem yelid velem yüled” okumuşum bî-aded 

Ruhsatî dil ehli oldu bu manadan essela(K 27) 

 
Namusumu terkeyledim ara bağlandı özüm  

Yana yana aşk oduna nara bağlandı özüm 

Binbir ismin sahibi var Bir’e bağlandı gönlüm 

Hamdülillah yaratan Mevlâ’yı gösterdi bana(K 32) 

                                         (Ruhsatî) 
                                                
340 Tahralı, “Ahmet Yesevi’nin Dîvân-ı Hikmet’inde Dinî-Tasavvufî Unsurlar”,  Kubbealtı Akademi Mecmuası, 
yıl:20, sayı: 1, Ocak 1991, s.46. 
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Mutasavvıflar tevhid inancını vahdet-i kusûd, vahdet-i şuhûd ve vahdet-i vücûd olmak 

üzere üç kategoride ele almışlardır. Vahdet-i Kusûd, kulun kendi iradesini bir yana bırakıp, 

onun yerine Hak’ın iradesini ikame etmesi, böylece kendi nefsinin değil Allah’ın isteklerine 

tabi olmasıdır. İlk zahitlerin tevhid anlayışı budur. “La maksude illellah” ifadesi ile bu tevhid 

kastedilir341. İşte Âşıklarımızdan kusûdi tevhide örnek birkaç şiir: 

Doğması farz amma ölmesi sünnet 

Seyranî ecele eylemez minnet 

Kimi huri ister kimisi cennet 

Ben Hakk’ın rızasın gözler ağlarım(İ 218) 

                                      (Seyranî) 

Işk-ı ezeli âşıka ilham-ı Hüda’dır  

                                       Bir neşv-ü nümâdır 

Tahkik gönül şehrine bir nûr-i ziyâdır 

                                      Minhâc-ı Hüdâ’dır 

Vâiz bana vasfeyleme cennet ile huri 

                                         Bilmem o huzuri 

Âşık olanın ışk ile matlubu rızadır 

                                           Bakisi hevâdır 

Bu cezbe-i ışk âşıka bir özge edadır  

                                           Bilsen ne safadır(FD 167) 

                                                 (Emrah) 

Şems gibi izhar olur her kimde var envar-ı aşk 

Âşıkâre yanmalı âşıklara ihfa nedir 

Vakıf oldunsa eğer kalu-belâ esrarına 

Maksudun ancak rızadır cennet-i ala nedir(H 15) 

                                                 (Şem’î) 

Vahdet-i Şuhûd, yani Şuhûdî tevhid ise, Allah’a yakınlığın verdiği vecd ve istiğrak 

halinin etkisiyle, kulun her şeyde Allah’ın tecellisini müşahede etmesi halidir. Güneş doğduğu 

zaman yıldızların kaybolması gibi ilahî tecellilerin görülmesiyle de bütün masiva yok olur. 

İmâm-ı Rabbânî bunu tevhidin en üst derecesi kabul etmiştir. Tevhidin bu derecesi “La 

meşhûde illallah” şeklinde ifade edilir342. Emrah’ın, Leyla’nın sûretinde Mevlâ’yı görmesi 

                                                
341 Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarîkatlar Tarihi, 6. Baskı, Dergah Yay., İstanbul 2003, s.250; Türer, a.g.e., 
s.214. 
342 Türer, a.g.e., s.214; Kara, a.g.e., s.250. 
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şuhûdî tevhide bir örnektir. Seyranî ise Leyla’nın yüzünde görünen Mevlâ’dan dolayı 

Mecnûn’un gözleri kamaşmıştır diyerek durumu iyice betimlemektedir:  

Âşık-ı sadıklar çekerler esma 

Aşk ile olurlar âlemde rüsva 

Suret-i Leyla’dan seyret Mevlâ 

Cemalin arz edip hicap gösterir(A 30)  

                            (Emrah) 

Yanan Mecnûn öten kuştan ne almıştır ne satmıştır 

Görüp Mevlâ yüzün Leyla yüzünde, göz kapatmıştır(İ 326) 

                                              (Seyranî) 

Vahdet-i Vücûd düşüncesi ise bilgide vahdet, yani Allah’tan başka varlık olmadığını 

idrak ve bilgi edinme hali diyebileceğimiz evrendeki her varlığın, aslında kendi yeteneğinin 

izin verdiği ölçüde O’nu yansıttığı anlayışına dayanmaktadır. Bu düşünceye göre, ayrı ayrı 

sayısız şeyler mevcut değildir; bu gözün görme yetersizliğinin getirdiği bilinç yanılgısıdır; 

gerçekte tek bir vücûd vardır ki; bu sûrî yani maddî bir vücut değil, mânevî vücûddur. Vech 

denilen bu vücûd ancak bilinç gözüyle veya kalp gözüyle görünen bir vücûd’tur. Ancak, bu 

tek vücut, her an yeni bir şe’n olarak her an yeni bir oluş hâlinde çeşitli özelliklerini ortaya 

koymaktadır. Yani varlık âleminde hükmü yürüyen tek bir ilim, tek bir irade, tek bir kudret ve 

tek bir vücûd mevcuddur. Tasavvuf düşüncesinin sıkça tekrarladığı bir deyimde ifade edildiği 

gibi; söz konusu olan, tek başına düşünülmüş bir “Birlik” ya da “Çokluk” değil; “Çokluk’da 

Birlik; Birlik de Çokluk” (Kesret’de Vahdet; Vahdet’de Kesret) dur. Tıpkı deniz ve damlaları 

gibi. Her damla denizdendir, deniz özellikleri taşır, ama damlalar asla deniz değildir, ama 

denizde yok olmaya da hazırdırlar. Çünkü nerede bir damla varsa, elbette denize koşmak ister 

ve her damla bir denizin varlığına işaret eder. Vahdet-i vücûd vahdetin en üst derecesidir ve 

daimidir. Sûfînin bütün hedefi işte bu vahdete erişebilmektir. “Lâ mevcûde illallah (Allah’tan 

başka hiçbir şey yoktur)!” ifadesi bunu dillendirir. Cemâleddîn-i Uşşâkî’nin, “Her yerde oldur 

görünen / Her gözden oldur gören / Her şeye oldur bürünen / Her anda an içindedir” demesi 

işte bu yüzdendir343. Sümmânî işte bu birlik prensibini şu ifadeleri ile dile getirmektedir: 

İçtik biz ezelden kudret meyini 

Deniz de bir ummân da bir, göl de bir 

Okusan Hak’dan gelen fermânı 

Yazan da bir, kalem de bir,  el de bir 

                                                
343 Pala, “Vahdet Bahsinde”, Zaman Gazetesi, 29.03.2006. 
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Gerçek doğru görün geriye kalmaz 

Birliğe yetende ikilik olmaz 

Bağban uygun olsa hiç gülü solmaz 

Bağban da bir, bülbül de bir, gül de bir 

 
Sümmânî der muhabbet ümmeti olduk 

O cânân aşkına sararıp solduk 

Şu fânî dünyada bir kazanç bulduk 

Giden de bir, kervân da bir, yol da bir(AE 239) 

                                          (Sümmani) 

Vahdet-i vücuttaki kesretten tamamen kurtulup mutlak vahdaniyete ulaşması anlamına 

gelen344 kesrette vahdet düşüncesi Seyranî’nin ifadeleriyle şöyle dile gelmektedir: 

Zerremiz eylemiş şemse azimet  

Katre-i aşkımız deryaya gitmiş  

Erenler bulmamış kesrette vahdet 

Her biri kuşe-i tenhaya gitmiş(İ 281) 

                         (Seyranî) 

Allah birdir ve vahdetin merkezidir. “Tevhid, bir görme, bir bilme halidir. Sûfi sadece 

Bir’i görür, sadece Bir’i bilir. O’ndan başka varlık olduğunu ne görür, ne bilir. Tevhidin 

hakikatine eren Bir’den başkasını unutur.”345 Âşıklarımızın gözünde müessirle eser birdir 

aslında. Âşık kendi vücûdunu cihan ile bir görmekte ve Hüda’yı da kendi içinde bulmaktadır. 

Bu “Bir” aynı zamanda kendisine muhabbet duyulan ve yalvarılan varlıktır:  

Kudret-i Hallak’a ibretle baktım 

Gördüm her bir mahlûk bir şe’n içinde 

Uyanıp çerağım çakmağım yaktım 

Vücûdum bir buldum cihan içinde 

 
Müessirle eser birdir gözümde 

Meali Hüda’yı buldum özümde 

Seyranîyim hata yoktur sözümde 

Noksan olmaz sun’u Yezdan içinde(İ 172)  

                                  (Seyranî) 
                                                
344 Kara, a.g.e., s.253. 
345 Kuşeyrî, a.g.e., s.533–534. 
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Derdim ondur dokuzunu demenem ağyara men  

Sekizde arzumanım var yedi de avare men  

Beş menim kisb-ü kârımdır dörde kıldım temenna 

İkiye muhabbetim var yalvarıram Bir’e men(EA 109)  

                              (Şenlik) 

Hamdülillah iki diyen değilim 

İhlâsım kalbimde imanım da bir 

Suretim ne ise siretim de o 

Mülk-i hakikatte cananım da Bir(K 377) 

                            (Ruhsatî) 

Vahdet-i vücûd düşüncesinde bütün varlığı “bir” görme Seyranî’nin dilinde ifadesini 

şöyle bulmaktadır: 

Zatına mal etmiş bizi Yaratan  

Ara yerde ne ben var ne de sen var 

Yetmişbin hicabı çekip aradan  

Cam-ı aşk dolusu gidip içen var(İ 252) 

                   (Seyranî) 

Vahdet-i vücûd düşüncesi, Allah’ı bilmeyi ve tanımayı gaye edinîr. Bunun için yegâne 

vasıta da aşktır. İnsanoğlu bu yolda gayret göstermekle yükümlüdür. Bunun için ilk yapacağı 

şey mâsivâdan (Allah’tan gayri her şeyden) vazgeçmektir. Bu da nefsine hâkim olmayı ve 

“ene”den kurtulmayı gerektirir. Böylece insan giderek fenafillâh’a erer ve sevgiliye 

kavuşur346. İşte bu noktaya erenler Âşık Cemâlî’nin ifadesiyle cânân ile dost olama 

mertebesine erişmiş olurlar: 

Fenâdan şikest olmuşum 

Girip aşka mest olmuşum 

Cânân ile dost olmuşum 

Kaş ile gözü neylerim(E 162) 

                   (Cemâlî) 

Fenafillâh mertebesine erenler dünya ve dünyaya ait hiçbir şeyi görmez olurlar. Çünkü 

aradıkları şeyi yani Hakk’ı bulmuşlardır. Değil ki dünyayı ukbayı bile istemezler: 

Sirette Mevlâ’ya âşık olanlar 

Surette kâkül-i Leyla’yı bilmez 

                                                
346 Pala, a.g.e., s.336. 
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Arayıp dünyada Hakk’ı bulanlar 

Değil kim dünyayı ukbâyı bilmez(A 176) 

                          (Emrah) 

Tasavvufî tevhid anlayışında, mümkün olan şeylerin vücûdu, Hakk’ın vücûd denizinin 

dalgası olarak görülür. Bu makama erişen sufiler, vahdet denizine dalıp, Hak’ta fani olurlar. 

Böylece fenâfillah gerçekleşir347. Seyranî tasavvufun simgesi haline gelen Mansur ve 

Nesimi’ye atıfta bulunarak vâcibu’l-vücûd’un mutlak varlığını şöyle dile getirmektedir:   

Vâcib-ul vücûdun bil mutlaklığın 

Ona vücûdunun bil mülhaklığın 

Kim bildi Mansur’un ene’l-haklığın 

Nesimi’nin postu yüzülmeyince(İ 172) 

                             (Seyranî) 

 

 

2.4. Peygamber Sevgisi 

XIX. yüzyıl âşıklarının şiirlerinde en çok işledikleri temalardan biri de Peygamber 

Sevgisidir. Bazı âşıklarımızın Hz. Peygamber’den bahsederken içli içli şiirler dizdiklerini, 

ifadelerinden O’nu ne kadar da çok sevdiklerini rahatça anlayabilmekteyiz.   

Mutasavvıflarca Hz. Peygamberi sevmek, bütün varlıklar için doğal bir zorunluluktur. 

Onu sevmemek, yaradılış kanunlarına aykırı, mutluluğu baltalayıcı bir tutum olur. Çünkü 

varlıkta bir seçilme, süzülme, ayıklanma olayı vardır. Bu olay cansız varlıklardan başlayarak 

insana hatta melekler âlemine kadar uzanmaktadır. Kur’ân-ı Kerim’in “ıstıfa” diye ifade ettiği 

bu keyfiyet zirve noktasında Hz. Muhammed’i ortaya çıkarmıştır. Son peygamberin 

adlarından birinin Mustafa olması bu yüzdendir. Bütün varlıklar kendilerinin kemalini temsil 

eden nebilere, özellikle de son peygamber Muhammed Mustafa’ya hürmet ve sevgiyle 

doludurlar348. Ruhsatî’nin bu ıstıfa keyfiyetine atıfta bulunarak Mustafa kafiyesiyle yazdığı şu 

şiiri bir aşığın diliyle Peygamber sevgisini en güzel şekilde anlatan şiirlerdendir: 

Serde tacım kalpte ruhum tende canım Mustafa 

Kalmadı tende mecalim ey cananım Mustafa 

Ruyum siyah destim boş nasıl varam dîvâna ben 

Hakk’a yarar amelim yok gevherkânım Mustafa 

 

                                                
347 Eraydın, a.g.e., s.210. 
348 Öztürk, a.g.e., s.411. 
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Olmadı bir irşadımız bu nefs-i emâreden 

Herkes kemâl bulmaz imiş okumakla kareden 

Yüz bin tabib lokman olsa kurtulmak yok yareden 

Senden gayri yok ilacım bî-dermânım Mustafa 

 

Tali’im tecrübe kıldım baht-ı siyah kareyim 

Kesmedim hergiz gümanım Şem’îne pervaneyim 

Ruhsat’ım haşrolanda değme böyle yanayım 

Tek dilde ezberim olsun nam ü şanım Mustafa(K 211) 

 

Mustafa’nın aşkından Ruhsatî oluyor deli 

Mustafa’ya hu çekenler cümle melek hep veli 

Bende bir can ile başı meydana koydum beli 

Dihânı nûr hadîsi nûr Mustafa’dır Mustafa(K 212) 

Bir Mevlânâ aşığı olan Konyalı Âşık Şem’î ümmet-i Muhammed’in O’nu sevmesinden 

ziyade “Yalnız ben miyim sana hayran, Bâr-i Hüdâ bile seni kendine dost eyledi” diyerek 

O’na olan sevgisini şöyle dile getirir: 

Yalnız ben miyim hayran-ı sergerdan sana 

Mâr u mur vahş u tuyur bay u geda sevdi seni 

Haddi mi sevmemek seni bu abd-i âciz Şem’î’ya 

İntisab itmek murâdı ya Resûl-i Kibriyâ 

Cümleden evvel yarattı rûh-i pâkin Hazreta 

Kendine yâr eyledi Bâr-i Hüdâ sevdi seni(H 79) 

Yozgatlı Fennî, Peygamber Efendimizin her türlü saygıya, yüceltmeye, övgüye lâyık 

olduğunu, Cenâb-ı Hakk’ın kendisine Muhammed adını vermekle, onun şânını ve şerefini 

herkesten üstün tuttuğunu şöyle dile getirmektedir: 

Her türlü tahiyyât ü teâlî sana mahsûs 

Her medh ü sitâyiş sana lâyıktır Efendim 

Etmiş seni Hak nâm-ı Muhammed ile tevsîm 

Kadr ü şerefin cümleye fâiktir Efendim349 

                                             (Yozgatlı Fennî) 

                                                
349 http://www.geocities.com/husnu66tr/Yozgatli-Fenni-Baba.htm  
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Hz. Peygamber’e sevgi, ilâhî aşkın hem başı, hem sonudur. Bu sevginin ikmali de ona 

sevgiyi kolaylaştıran şeyleri, kişileri sevmekle gerçekleşir. Bundan dolayı Allah marifeti ve 

aşkı yanında Peygamber ve Sahâbe sevgisi de âşıkların şiirlerinin temel örgüsü içinde sıkça 

yer almaktadır350. Hazret-i Peygamber’i “Dilber” olarak tavsif eden Sümmanî ilahi aşkın bir 

gereği olarak gördüğü peygamber sevgisini şöyle dile getirmektedir: 

Derdime dermansın sevdiğim dilber 

Koyma melül, mahzun, biçare beni. 

Yoktur dü cihanda sen gibi dilber 

Meylim müştak etme ağyare beni. 

 

Saadet tacısın ey Nûr-u Server, 

Damadın şehriyar saki-i yaver. 

Yoktur bir taksimde böyle bir yaver, 

Kaydeyle deftere fukara beni.(AE 178) 

 

Ta ezelden beri teslim olmuşum rahına dilber senin 

Açaydın cemâlin için, ayine dilber senin 

Kondu adalet mülküne nice hükm-ü Süleyman 

Yetişmedi asla kimse payına dilber senin 

 

Sen muhabbet madenisin ilmile imla ile 

Gönül şehrini şaz etmiş allemel esma ile 

Yar pazarın kadim eyle, Sümmanî geda ile 

Cemalin nûru Hüda’dır, boyuna dilber senin(AE 321) 

 

Âşık Sümmanî bu çok sevdiği dilberi bir başka şiirinde cismi dünyada olmasa da ismi 

dünyada olan, esrarı kaybolsa da lezzeti hala taze olan; Mevlâ’sına kul, kullara seyyid olarak 

tavsif etmekte ve gerçek peygamber tasavvurunu da böylece dile getirmektedir: 

İsmi dünyadadır, cismidir nihân 

Rasûlullah hem sağ hem dahi meyyit 

Gulam kul demektir, idrak et hay can 

Mevlâ’sına kuldur, kullara seyyid. 

                                                
350 Gündoğdu, a.g.m., s.146. 
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O resul karada, semâda sertaç 

Her seher semâyı kılmakta Miraç 

Bu cümle kâinat hep O’na muhtaç 

Esrârı nihandır, lezzeti cedid(Y 122) 

Hz. Muhammed’e aşk derecesinde bağlı olan Âşık Şem’î sevgilisinden ayrı düşüp 

gurbetin esiri olan bir maşuk edasıyla ne kadar aciz, teşne ve müştak-ı dil olduğunu şöyle dile 

getirir:   

Elim al varayım pirim alilem Ya Rasulallah 

Esir-i gurbetim zâr u zelilem Ya Rasulallah 

Pınarlar oldu peyda hasretinle dağ-ı dillerde 

İki çeşmim verir yaş selsebilem Ya Rasulallah 

Bulur sıhhat vücûdum nuş idersem Kevser-i vaslın 

Acuzem teşneyem müştak-ı dilem ya Rasulallah 

Nasibim var ise görmek ne yüzle ben varam bilmem  

Yüzü kara günahkâram hacilem Ya Rasulallah 

Koyup da bab-ı lütfun ben kime yalvarayım şahım 

Reva kıl hacetim şahım halilem ya Rasulallah 

Seni görmekliğe candan ziyade armağanım yok  

Tehi destim kamu yüzden melilem ya Rasulallah 

Kulun Şem’î gedayı koyma lütfet zar-ı zulmette 

Uyandır nûr-i aşkınla fitilim ya Rasulallah(H 83) 

           (Şem’i) 

İslam düşüncesi, aşkın Allah’a bağlandığı son noktada Son Peygamber’i sevmeyi 

öngörür. O yüzden peygamber sevgisi aynı zamanda ilahî aşkın da bir parçasıdır. Mecâzî aşk, 

mürşîdlere bağlılık ve hürmet merhalelerinden geçen ilâhî aşk ehl-i beyt’in sevgisini de elde 

ettikten sonra Hz. Peygamber’e aşk makamına ulaşır ve oradan Cenâb-ı Mutlak’a bağlanır351. 

İlahi aşkı çokça işleyen âşıklarımız Hz. Peygamber’e duydukları aşkı da çok güzel bir şekilde 

dile getirmişlerdir. Hz. Muhammed’i aşk derecesinde seven âşıklarımızdan bir olan Seyranî 

Lemyezel’in aşkının nûrunun Muhammed vesilesiyle kalb-i sûzânında nasıl parladığını şöyle 

dile getirmektedir: 

 

                                                
351 Öztürk, a.g.e., s. 405, 409. 
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Hak Muhammed’de, Muhammed nûr-u imanımdadır 

Nûr-u imanım fitili şem-i irfanımdadır 

Şem-i irfanımda parlar nûr u zât-ı lemyezel 

Şûle-i kandil-i aşkım kalb-i suzanımdadır(İ 324) 

 

Bir başka şiirinde kalbindeki bu aşktan dolayı dîvâne olduğunu, peygamber aşkının 

derdine derman olduğunu şöyle dile getirmektedir: 

Dîvâneyim aşkınla değil elde iradem 

Uslanmaya yok elde bir imkânım efendim 

 

Her derde deva olmaya var sende liyakat 

Aşkın bilirim derdime dermanım efendim 

 

Kalbimde karar eyledi nakş-ı hayalin 

Gülşendeki güller gibi handanım efendim 

 

Seyranî’ye ver varını var yok değil asla 

Ey Vacib-i Mevcudu Kerem-Kânım efendim(İ 316) 

Hz. Peygambere sevgi, ilahî aşkın hem başı hem de sonudur. Bu özellik başlangıçta 

Peygambere tam uyma(ittiba) şeklinde ortaya çıkar. Sonra ise istiğrak ve fena (Allah’ın 

iradesinde yok olmak) halinde görülür. Tasavvufun genel kabulüne göre ilahî aşk, ilkin, Hz. 

Peygamberin davranışlarını ısrarlı bir şekilde taklide dayanır. Bu taklit benliğe ilahî sırların 

kapılarını açar. Ve böylece taklit yaratıcılığa ulaşır; yani ibâdet, aşk ve birlik halini alır. Birlik 

gerçekleştiğinde görülür ki Allah’ı sevmekle Son Peygamberi sevmek aynı şeydir352. “Elif” ve 

“Mim” harflerini simgesel bir dille “Allah” ve “Muhammed” olarak şiirine yerleştiren 

Bayburtlu Celalî aşk ocağında her ne zaman Allah dese dilinin dönüp Muhammed dediğini 

söylemektedir: 

Lam elif dersinde aşk ocağında   

Ben elif dedikçe dilim döndü mim 

Yed-i kalem kılmış kudret bağında  

Kalemi mim imlası mim pendi mim 

 

                                                
352 Öztürk, a.g.e., s.416. 
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O servi semendin öz otağında  

Yedi nar beslemiş şah dudağında  

Dört ırmak akıyor canan bağında  

Çesmesi mim gözesi mim bendi mim 

 

Çoktan âşık oldum ben bu dilbere 

İsmin kitap ettim aldım ezbere 

İstedim Celalî yazam deftere 

Ülkesi mim durağı mim kendi mim(D 53) 

Âşık Seyranî de varlıkların O’nun nûruyla yaratıldığını, O’nsuz asla olmayacağını ifade 

ederek Hz. Peygamber’e âlemin iftiharı ve Mahbub-u Mevlâ olarak hitapta bulunur: 

Ey mürüvvet kanı şâh-ı risâlet 

Bilmişim olduğun mahbûb-u Mevlâ 

Dilim ikrâr eder kalbim şehâdet 

Mefhar-i âlemin kadrin muallâ(İ 166) 

 

Aksi hep kalbimdedir şem-i hayâl-i Hazretin 

Hazreti Yusuf gibi seyr-i cemâl-i gaybetin  

Yok mudur bir kuşa hiç çalı kadar dost gayretin 

Merhamet kıl sen benim sultanım Allah aşkına(İ 199) 

XIX. yüzyıl âşıkları içerisinde Ruhsatî, Şem’î, Sümmânî ve Yozgatlı Fennî’nin Hz. 

Peygamber’e özel bir sevgi besledikleri ve bu sevgilerini şiirlerinde sıkça dile getirdikleri 

görülmektedir. Bunlardan Yozgatlı Muhammed Said Fennî, “Resulullah’ın Ravza-i pakını 

görmeden ölecek olursa, vücûdundan arta kalan kemiklerin kıyamete kadar eyvah” diye 

dövüneceğini söylüyor. Bütün arzusunun Ravza’nın eşiğine varıp Hicaz topraklarına yüz 

sürmek ve böylece şu dünyadan murad almak olduğunu ifade ediyor ve günahkâr Fennî’yi 

lütufkâr kapısından ayırmamasını talep ederek şunları söylüyor: 

Eğer görmezden evvel can verirsem Ravza-i pâki 

Mezarımda der ecza-yi izâmım haşredek eyvah 

  

Felekte ölmeden bir kâm alaydım asitânından 

Süreydim rûyumu hâk-i Hicaz’a ah Efendim ah 
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Kulun Fennî-i pür-cürmü ayırma bab-ı lutfundan 

Dahilek ya Ebe’l-Kasım, dahilek ya Resulallah353  

Âşık Şem’î’nin hali ise çok daha başkadır. Onun yakarışları, şefaat istemesi, özleyip 

araması oldukça samimi ve içten bir dille şiirlerine dökülmüştür. Şem’i’ye göre kulun O’nu 

medhetmesi eksik olacağı için kabahattir, zira Kur’ân O’nu mahbûb-u Mevlâ olarak 

vasfetmiştir: 

Günahım boydan aşkındır begayet Ya Rasulallâh 

Meğer senden ola lütf-i inâyet Ya Rasulallâh 

Seni Kur’ân ile vasfetti Hakk mahbûb-u Mevlâ’nın 

Kulun methetmesi küllü kabahat Ya Rasulallâh 

Ümidim kesmezem ben rahmetenlil-âleminsin sen 

Şefaat bahrine olmaz nihâyet Ya Rasulallâh 

İzin ver ağlasın dîvâna varsın cürmünü affit 

Yakıp kül olmadan aşk-ı harâret Ya Rasulallâh 

Eğer dirsen ki derdimend Şem’î eğlen civârımda  

Bana teslim-i rûh itmek saadet Ya Rasulallâh(H 82) 

 

Âşık Şenlik ve Emrah Rasulüllah’a Şah-ı Huban (sevgililerin şahı) olarak hitap 

etmektedirler:  

Elli dörttür bab içinde demim var dermanım var 

Yetmiş bin hicap içinde bir Şah-ı Huban’ım var 

Altı bin altı yüz altmış altı derdimin dermanı var 

Şenlik’em şeş hesabıyla yar oldum O yâre men(EA 109) 

                                                (Şenlik) 

Bizlere cevretme ey Şah-ı Huban 

Hazer kıl ateş-i suzanımızdan 

Ne denli eylesek aşkımız pinhan 

Bellidir nale-i efganımızdan(G 155) 

                        (Emrah) 

XIX. yüzyıl âşıklarının şiirlerde çokça işlediği konulardan birisi de “Ya Muhammed, sen 

olmasaydın, ben âlemleri yaratmazdım354“ mealindeki “levlake levlak” hadîs-i şerîfidir. Bu 

hadis-i şerife göre, âlemler O’nun hürmetine yaratılmış, O’nun aşkına var olmuştur. O 

                                                
353 www.hacsitesi.com/ms_word.asp?haber=429 
354 Acluni, Keşfu’l-Hafa, II, 164. 
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olmasaydı hiçbir şey olmazdı. Hz. Muhammed (s.a.v.) bir anlamda var olmamızın önemli bir 

sebebi olarak görülmüştür355. Âşıklar da şiirlerinde bu konuya sıkça atıfta bulunmuşlardır:   

Habib-i nûr-u cismi pak 

Sehbayı zikrede eflak 

Buyurdu levlake levlak 

Kur’ân’ın âyetidir bu(EA 186)  

                         (Şenlik) 

Şanında “Leylak” denildi hamd olsun Yezdan’ıma 

Ahmet ü Mahmud u Muhammed Mustafa Sultan’ıma 

Mahşer günü erişir ümmetinin dermanına 

Sahib-i liva-i Bihter Mustafa’dır Mustafa(K 212) 

                                       (Ruhsatî) 

Huda’nın Levlake fermânı sende  

Fetehna seyfinin meydânı sende  

Devasız dertlerin dermânı sende  

Gelen bimâreye al ver devalar(D 17)  

                                (Celalî) 

Anın hürmetine oldu dü âlem 

Bais-i âlemdir Hazret-i Hatem 

Tamir olunûrken Vücûd-i Âdem 

Melaik hayl ile ben anda idim(A 81) 

                                (Emrah) 

Nûr-i Ahmed on sekiz bin âleme mestûr idi 

Lafz-ı levlak’indeki ünvanı ben bilmez miyim(İ 318) 

                                               (Seyranî) 

Gizli bir hazine olan Cenab-ı Hak, bilinmeyi dilemiş ve ilk önce Hz. Muhammed’in 

nûrunu, bu nûrdan da diğer varlıkları yaratmıştır. Bu nûra, nûr-u Muhammedi, hakikat-i 

Muhammediyye, akl-ı evvel, akl-ı küll gibi isimler de verilmiştir356. XIX. yüzyıl âşıklarında 

bu nûr-u Muhammedî vurgusuna da sıkça rastlamaktayız:  

Mustafa nûrundan oldu kevkeb ile asuman 

Mustafa nûrundan oldu şems ile mahitaban 

                                                
355 Uludağ, a.g.e., s.336. 
356 Ahmet Avni Konuk, Fususu’l-Hikem Tercüme ve Şerhi, Haz.: Mustafa Tahralı-Selçuk Eraydın, İFAV, 3. 
Basım, İstanbul 1999, s.46-129; Uludağ, a.g.e., s.36-37; Kara, a.g.e., s.115. 



 141

Mustafa olmazsa halk olmazdı âlem bu cihan 

Şefaatçi yarın mahşer Mustafa’dır Mustafa(K 18) 

                                          (Ruhsatî) 

Saye-i pirimden olmazam mahzun 

Söyleyin anlıyah kemaletinden  

Bir nûru meknûndur mayası kef-nûn 

Sebeb-i Resul’un yüz hürmetinden(EA 115)  

                                (Şenlik) 

Ey nûr-i sirac-ı kandili ekvân 

Nûrunla münevver vücûd-i imkân  

Mücrim Seyranî’nin derdine dermân 

Sensiz olmaz olur seninle illa. (İ 167) 

                               (Seyranî) 

Nar-ı ilahîdir o nûr-u hakîkat 

O nûrdan hakikat nûr olur peydâ 

Nûrun ala nûrdur o nûrun nûru 

Onûrun nûrundan nûr olur peydâ(A 105) 

                               (Emrah) 

Tasavvufî düşüncede bir ümit kapısı olarak ifade edilen aynı zamanda var oluşumuzun 

sebebi olduğu gibi âhirette de kurtuluşumuzun vesilesi olacağı kabul edilen Rasulullah’ın 

şefaati âşıklarımızın da ümit kapısı olmuştur. Onlar bir taraftan günahkârlıklarını ve 

pişmanlıklarını bir taraftan da Hz. Peygamber’in şefaatine ne kadar çok ihtiyaç duyduklarını 

şöyle dile getirmektedir: 

Nefsim ar eyleme rezalet için 

Ahlâkım halim kıl selâmet için 

Der Sümmanî yarın şefaat için 

Şefaat da san layık Muhammed(Y 118) 

                       (Sümmanî) 

 

Şenlik der gafildir gaflet likabı 

Sırr-ı hâfiyene olmalı tabi 

Nübüvvet mürseli Hatemü’n-Nebi 

Serveri enbiyâ şefaâtımdır(EA 195) 
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Şenlik’em hizmet etmedim, daim bir tarîkata 

Uyup İblis yığvasına, çok ettim cürm ü hata 

Şefaat Ya Rasulallâh muhtacam mağfirete 

İsyanım hadden aşıptır, çoh günahkâr olmuşam(EA 142)  
 

Şenlik deyer bu muamma, çekmerem cevri cefa  

Şefaatçım sen ki oldun Ya Muhammet Mustafa 

Cümle O’na müntazırdı ruz u şeb gılar dua 

Alanlara öğüt verer hem nasihat götürü(EA 152) 

                                           (Şenlik) 

Esmeyince emr-i hakkın yelinden 

Koku gelmez şefaatın gülünden (İ 168) 

 

Bir mürşîde el ver hak olam dersen 

Dü cihanda yüzüm ak ola dersen 

Şefaat bahrine gark olam dersen 

Medine’de yatan Sultana yalvar(İ 250) 

 

Mücrim Seyranî’ye eyle şefaat 

Hak vücûdun kılmış âleme rahmet 

Verildi zâtına tâc-ı nübüvvet 

Muhabbet Şem’îne Sûzân olan yar(İ 254) 

 

Aksi hep kalbimdedir şem-i hayali hazretin 

Hazreti Yusuf gibi seyr-i cemal-i gaybetin 

Yok mudur bir kuşa hiç çalı kadar gayretin 

Merhamet sen ey sultanım Allah aşkına(İ 299) 

                                       (Seyranî) 

 

Rahmet Emrah’ına yetiş imdâde 

Kıl lütf-ü şefaat, koyma piyade 

Böyle mücrimlere ruz-i cezada 

Şefaat mazharı Mustafa sensin(G 122) 
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Emrah neylerim devlet-i devran  

Ben muluk-i aşkım neylerim ihsan  

Bir nim nigah etse eğer o sultan  

Bana ondan özge inayet mi var(G 65) 

                                 (Emrah) 
Eya şahenşeh-i taht-ı risâlet 

Der-i eltafına gelmiş gedâlar 

Sipeh-salar-ı iklim-i inayet 

Şafaat nakdin ister bi-nevalar 

 
Edenler ravza-i pakin ziyaret 

Umarlar bab-ı lütfundan şefaat 

Sürüp dergâha ruhsar-ı zaraet 

Kulun Zihnî gibi çok müpteladır(SS 140) 

                                 (Zihnî) 

Umar bu hasta-i dil hazretinden ya Rasulallah 

Mariz oldum yetiştir şerbetinden ya Rasulallah 

Döker yaş yerine kanlı sular aramı yok asla 

Dü çeşmim haba girmez hasretinden Ya Rasulallah 

Cemal-i iftirak-ı mateminle kaldı Beytullah 

Giydi kara hil’ati hicretinden Ya Rasulallah 

Acep ömrümde bir kez işledi mi bilmezem şahım 

Rızana bir muvafık sünnetin Ya Rasulallah 

Emektar-ı kadimem bunca yıldır hep sana muhtaç 

Kulun azletme aşkın hizmetinden Ya Rasulallah 

Habib-i Kirdigarsın rahmetenlil-âleminsin sen 

Bu imzayı okurlar hüccetinden Ya Rasulallah 

Mübarek asitan-ı izzetinde redditme  

Kulun Şem’î gedadır ümmetinden Ya Rasulallah(H 83) 

                                            (Âşık Şem’î) 
 Dertli bu hikmetten irşad olmadı 

Sensiz mahşer yeri küşad olmadı 

Çok nebiye vardım imdad olmadı 

“Şefaat kanısın Mustafa” dedim(ŞK 147) 

                                       (Dertli) 
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Şenlik, mü’minlerin ahir zaman peygamberine hürmeten, şefaatini umarak her ismi 

anıldığında dile getirdikleri, aynı zamanda duaların kabulü için duanın başında ve sonunda 

okudukları Salâvat-ı Şerifi bir farz(gereklilik) olarak telakki etmekte ve halis bir kalple, içten 

gelerek okunduğu müddetçe cennete girmeye vesile olacağını veciz bir dille şiire dökerken 

Âşık Cemalî de O’nun ismini ananların kalbinde velvele kalmayacağını dile getirmektedir:  

Şenlik der salâvat farzdır her gula 

Hulusu kalp ile getirse dile 

Akıbet mülk olur cennet-i Ala 

Zevk-i ziynet verir nûr bizim için(EA 181)  

                                  (Âşık Şenlik) 

An ismini getir dile 

Gönlünde kalmaz velvele 

Bülbül gibi çeker nale 

Cemal’in efganına bak(E 159) 

                      (Cemâlî) 

Mutasavvıflar, sahîh hadîsleri esas alarak salâvatlar düzenlemişler ve bunların günlük 

vird şeklinde okunmasını tarîkat adabı olarak telakki etmişlerdir.357 Âşık Sümmanî için Salât 

u Selâm “Dilber”in aşkına getirildiğinde hem derde derman, hem aşka gülşen, hem kullara 

nişan hem de ümmete bir bürhandır: 

Eğer cismi mecruh isen, dermândır salât u selâm 

Derdin arzu matlub isen, Lokman’dır salât u selâm 

 

Her bir kul bu râhı bulmaz, bedeni aşk ile dolmaz 

Bahar, yaz, şitada solmaz, gülşendir salât u selâm 

 

Götürür doğru yollara, tapşırır karakollara 

Ol mü’min olan kullara, nişandır salât u selâm 

 

Sümmanî var bu gayrete, ayrılıp düşme zillete 

Şahana kabul ümmete, bürhândır salât u selâm(Y 118) 

   

 

                                                
357 Uludağ,a.g.e., s.450. 
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2.5. Dört Halife ve Ehl-i Beyt Sevgisi 

 Ehl-i Beytin biri geniş biri dar olmak üzere iki manası vardır. Geniş manasıyla Ehl-i 

Beyt, Son Peygamber’in bütün ev halkını ifade eder ki, ezvâc-ı tâhirât (Peygamberimizin 

hanımları) buna dâhildir. Dar anlamda Ehl-i Beyt ise Hz. Peygamberimizin sulbünden 

gelenleri ifade eder ki bunlar Hz. Fatma validemiz, O’nun pâk çocukları Hz. Hasan ile Hz. 

Hüseyin ve Hz. Ali’dir. Ehl-i Beyt tabiriyle kastedilen mana da bu dar manadır.358 Bu 

çerçevede Âşık Ruhsatî simgesel bir şekilde beş ile dörde bel bağladığını, onlar yanında 

olduğu müddetçe dünyada da âhirette de korkusunun kalmayacağını dile getirmektedir:  

Ebu Bekir Ömer Osman ve Ali 

Bildiğim yok bundan gayri Muhammed(K 47) 

 

Cümle eshab-ı Güzin ol çarıyarı ba-safa 

Ol Ebubekir-ü Ömer, Osman’ı ben bilmez miyim(K 229) 

 

Ümüdüm muhkemdir beş359 ile dörde360 

Ne havfim dünyada ne de mezarda 

Mizan’da Sırat’ta korkulu yerde 

Ebubekir Ömer Osman oldukça(K 12) 

Hz. Peygamber’in tek yadigârı olan Hz. Fatıma validemiz ise Şenlik’in şiirlerinde saadet 

tâcı olarak ifade edilmektedir: 

Muhammed vasfetti sırr-ı mihracı 

Fadime-i Zehra saadet tâcı 

Tılısım şehrine bulan ilacı 

Hayber’i bozana bağışla meni(EA 244)  

Âşık Şenlik şiirlerinde Hz. Peygambere Şah-ı Huban, Hz. Ali’ye de Şah-ı Merdan olarak 

hitapta bulunmuştur: 

Resul’a arslan donunda gösterdi heybetini 

Kahkaha kezzap şaniyle yeksan etti fethini 
                                                
358 Öztürk, a.g.e., s.405–406. 
359 Bu şiirdeki beşden kasıt kanaatimce Hz. Peygamber, Hz. Ali, Hz. Fatma, Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’dir. 
360 Bu dörtten kasıt ise dört halifedir.(Bu rakamsal uyarlamalarla ilgili değerlendirmeler  için bkz: Kaya, Doğan, 
Sivas’ta Âşıklık Geleneği ve Âşık Ruhsatî, Cumhuriyet Üniversitesi Yay., Sivas 1994, s.138) 
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Şenlik söyler Şah-ı Merdan Mürteza’nın methini 

Cenâb-ı Mevlâm aşkına geçtin serden ibtida(EA 139) 

Âşık Seyranî de dört halifeye sevgisini şöyle dile getirmektedir: 

Şeyhimiz Sıddık u Ebu Bekir Ömer 

Sertâc-ı ehlullâh Osman-ı Haydar 

Erenler edince cihâd-ı ekber 

Şah-ı merdan ile meyda da idim(G 75) 

                           (Emrah) 

Ebubekir Ömer Osman 

Var onlardan bize ihsân 

Şefaat kanımız Burhân 

Onlar tatlı diller bize(İ 34) 

 

Hak dedi vermişim sana çâriyâr 

Ali Ebubekir Ömer Osman’ı(İ 34)  

Âşıklarımızın hemen hepsi şiirlerinde Kerbelâ hadisesine sıkça vurgu yapmışlardır. 

Hunharca öldürülen ehl-i beyt için yüreklerini sızlatmışlar, hüzünlerini dile getirmişlerdir. 

Bununla beraber Yezid’e kızgınlaklarını da her fırsatta dile getirmişlerdir: 

Ah Yezîd’in rûhuna eylerdim amma laneti 

Olmasa isyânına galip Rahîm’in rahmeti(İ 49) 

                                      (Seyranî) 

Bildinîz mi siz Yezid’in bağrının taş olduğun 

Zahiren İslamlığın batında kalleş olduğun  

Ta’n kılman dertleriyle gözlerim yaş olduğun 

Ayb görmen Dertli’nin sizler Kızılbaş olduğun 

                    Ya nice medhedeyim dünya ve ukba namı var 

                    La feta illa Ali, la Seyfe illa Zülfikar(ŞK 89) 

 

Can u baş terkeyledik bizler imameyn aşkına 

Bende-i Şah-ı şehid-i Kerbelâ derler bize 

 

Gerçi ben bir dertliyim, derdim yetimler derdidir 

Çek elin bizden tabiba, bî-nevâ derler bize(ŞK 97) 

                                        (Dertli) 
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Biz muhibbi hanedanız olsa dünya bir taraf 

Şehid-i şah-ı Kerbelâ kalpte dava bir taraf(K 84) 

 

Mâh-ı muharrem erişti yas ve matem günüdür 

Firkat ile gözlerimden akıyor yaşlar yine (K 75) 

 

Kerbelâ’ya âşık olan güm çeker gam gamlanır 

Mâh-ı muharrem gelende yürekten gümgümlenir(K 392) 

 

Söyünmez haşredek nârım Kerbelâ’nın aşkına 

Ol Ali Haydar-ı Kerrâr içindir zarımız(K 455) 

                                             (Ruhsati) 

Şenlik bir şiirinde Hz Hasan’ın zehirlenerek şehit edilişine de telmihte bulunarak Oniki 

İmamdan bazılarının ismini zikreder ve yukarıda Hz. Peygamberden şefaat istediği gibi 

Allah’tan Kerbelâ şehitleri ve Ehl-i Beyt hürmetine de bağışlanmasını talep eder: 
 

Medine’de yatan nûr-u amber hak 

İmam-ı Câfer, Zeynel cism-i pak 

Zehr içip gast olan garazi helâk 

Hazret-i Hasan’a bağışla meni 
 

Şehitler rehberi ruhu can feşan,  

Vucudu sed-pare cismi hazer şân 

Kerbelâ çölünde akan gülgez kan 

Şüheda yeksana bağışla meni 

 

Şenlik yâda sal Hazreti Abası 

İmam Hüseyin’in matemi yası 

İmam Mirza Gızıl Kümbez ağası 

         Hâki Horasan’a bağışla meni(EA 244)  

 

Âşıklarımızın Hz. Ali’den sıklıkla bahsetmiş olmaları zaman zaman farlı yorumlanmış 

ve Alevi-Bektaşî oldukları zannedilmiştir. Ancak şiirler bir bütünlük içerisinde incelendiğinde 

bunların mezhep ve meşrep mülahazasıyla değil genelde âşık duyarlılığı içerisinde işlenmiş 

yaklaşımlar olduğu görülecektir.  
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Hak ilham etmişti ilm-i Furkan’ı 

Şerefi islamın Şâh-ı Merdân’ı 

Tilâvet ederdi ilm-i Kur’an’ı 

Her saat, her nefes ihyâda Ali 

 

Zevcesi Fatıma, nesli Peygamber 

Mübarek cesedi nûrla münevver 

Nice münkirlere gösterdi teber 

Kalede, kulede, sahrada Ali(Y 324) 

                             (Sümmanî) 

Vicdanıma uygun bir âli fıtrat 

Fahr-i Âlem gibi mir bulamadım 

Dinî Muhammed’e gayret ve nusrat 

Etmiş Ali gibi şir bulamadım(İ 122) 

                              (Seyranî) 

Saki-i kevser dürür cennette Şir-iGirdigâr 

Rahm-i maderden oluptur Mustafa’ya yadigâr 

Oldu seyfinden anın din-i Muhammed aşikâr 

                   Ya nice medhedeyim dünya ve ukba nâmı var 

                    La feta illa Ali, la Seyfe illa Zülfikâr(ŞK 88) 

                                                        (Dertli) 

 

 

2.6. İlim ve irfan 

Lügatte ilim bilmek, irfan ise tanımak anlamına gelmektedir. Âlim, mutlak ilim ve bilgi 

sahibi iken, ârif marifet ehlidir. Marifet ise takva ve sülûk neticesi hâsıl olan bir bilgidir. Arif, 

düşünerek, işin sonunu getirerek ve tecrübe ile bilgi sahibi olan kişi361 anlamına gelmekle 

birlikte Allah Teâlâ’nın kendi zatını, sıfatlarını, isimlerini ve fiillerini müşahede ettirdiği 

kimselere denir.362 Âlim gibi bilen manasına gelirse de ondan farklıdır. Âlim ilmî bir tahlil ve 

çalışma sonucu elde eder. Ârif ise irfana, ilham ve hâl ile ulaşır.363  

                                                
361 Yılmaz, a.g.e., s.199. 
362 Uludağ, a.g.e., s.52-53 
363 Cebecioğlu, a.g.e., s.117 
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Sümmanî bir şiirinde ilmin kazanılabilecek en güzel kâr olduğunu dile getirmektedir. 

Çünkü ilim sahibi olmayan iman edemez. O yüzden ilim kişiyi cehennem narından koruyan 

bir kalkan gibidir. Aynı zamanda ilim insanla hayvanı birbirinden ayıran bir özelliktir.  

Öyleyse insan ilim ilim öğrenmekten geri kalmamalı, bütün gücüyle o yitik malını bulmaya 

gayret etmelidir:  

İlmi ar eyleme ey canım kardaş 

İlmi ar eyleyen berhudâr olmaz 

Gece gündüz sarfet ilme amelin 

İlimden ziyâde güzel kâr olmaz 

 

İlimledir bir şerefi insanın  

Ne farkı var câhil ile hayvanın 

İlimle kâm alan bulur îmânın 

İlim bir cennettir yeri nar olmaz(AE 267) 

Mutasavvıflara göre ilmin varlığı marifetle, aklın varlığı da ilimle bilinir. Marifet ise 

kendi kendine ortaya çıkar; Hakk’ın ve hakikatin ortaya çıkması gibi364. İlme ve ahlaka 

hizmet edenlerin fazilet sahibi olacaklarına dikkat çeken Âşık Zülâlî hakikate ancak ilimle 

ulaşılabileceğini, cehalet ehlinde ise cinayet olacağını dile getirmektedir: 

Her kim ide ilm ü ahlâka hizmet 

Bâb-ı faziletten yetişir himmet 

Maariften cereyân eder hakîkat 

Cehâlet bezminde cinâyet olur(ÖG 200) 

                               (Zülâlî) 

Âşık Seyranî ise ilmin farklı bir boyutuna dikkat çekerek ilmin ancak kendisiyle amel 

edildiği müddetçe kıymetli olacağını, ilmiyle amel etmeyenlerin kafesteki kargadan farklı 

olmayacağını dile getirmektedir: 

Bir âlim eğer olmaya ilmiyle amil 

Koy bir kafese bülbülü karga ile bir tut(İ 332) 

                                          (Seyranî) 

Esasen okuma-yazma ile ilgili ilimlerde; hadis, fıkıh, kelam gibi dinî ilimler sûfilerce 

“kal ilmi” olarak vasıflandırılır, bunlar insanı Allah’a ulaştıracak vasıtalardır. Sûfilere göre 

insanı Allah’a ulaştıracak esas ilim “hal ilmi”dir. Ledünnî ilim, ilm-i hikmet gibi adlarla da 

                                                
364 Kelâbâzî, a.g.e., s.97. 
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anılan bu ilim, uzun bir nefis mücadelesinden sonra Allah’ın has kullarına verdiği, kalbe 

doğan ilhamlardan ibarettir. Âşık Şenlik de gördüğü bir rüyâdan sonra söylediği şiirinde 

kudret mektebinde ledünni ilimlere mazhar olduğunu dile getirmektedir365: 

Kudret mektebinde verdiler dersi 

Zahirde göründü arş ile kürsü 

Hıfzımda zapt oldu Arabî Farsî 

Lügat-ı imranı seçtim bu gece(EA 28)  

Rüyadan sonra bir takım vehbî ilimlere erişme durumu birçok âşıkta görülmektedir. 

Tahsil görme imkânı bulamayan âşıklar ilim ve bilgi kaynağı olarak genellikle rüyaları 

göstermektedirler. Rüyada ledünnî ilimlere mazhar olan âşıklar artık farklı bir kisveye 

bürünürler. Tasavvufî düşüncede Allah’a ulaştıracak olan hal ilminden yani ledünni ilimden 

haberdâr olanlar gerek ruhî hayatlarında gerekse sosyal hayatlarında farklı olurlar. Emrah bu 

farkı şöyle dile getirmektedir: 

İlm ü ledünnîden haberdar olan 

Ne incitir yılan ne söyler yalan 

Bir aşka düşmeden dünyada kalan 

Ukbâda menzil-i maksûda ermez(G 98) 

                              (Emrah) 

Kanaatimizce âşıkların rüyalarla elde ettiklerini söyledikleri şey ilimden ziyade irfândır. 

Âşıklarımızın çoğu ilmî bir tahsil görmemişse de şiirlerini bir ârif edasıyla söylemişlerdir. 

Sürekli halkın içinde olan âşıklar karşı karşıya geldiği kişiler, yaşadığı olaylar, bulundukları 

meclisler vesilesiyle de düşünce ve anlayışlarını genişletmiş, kazandıkları tecrübelerle olgun 

ve halk arasında ârif kavramı ile ifade edilen bir şahsiyet kazanmışlardır.  

Unutmamak lazımdır ki kimliğimiz, onu konuşlandırdığımız kabın şeklini ve rengini alır 

ve ruhlar incelmeden incelikleri asla görülmez366. Bu sûfi terminolojisinde “arif” için 

söylenen bir vasıftır. Sûfiler “Ârif su gibidir, içinde bulunduğu kabın rengini ve şeklini alır.” 

“Arifi hiçbir şey bulandırmaz, her şey onunla durulur.” “Ârif kendi varlığından fânî Hak ile 

bâkîdir”367 derler. Ârif, şer’i düşünceye göre kâinatın sırlarına vakıf olan, insanlığa bu 

anlayışla bakıp değerlendiren, olayları düşünce potasında yoğurarak faydalıyı, doğruyu, iyiyi, 

                                                
365 Torun, a.g.e., s.253. 
366 İskender Pala, “Önce Ruhları Yontmalı”, Kitâb-ı Aşk, Alfa Yay., İstanbul 2006, s. 45.  
367 Uludağ, a.g.e., s. 52. 
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güzeli görüp gösteren bir kişiliği ifade eder.368 Sümmanî ariflerin bu fonksiyonunu şu 

ifadelerle şiire aktarmaktadır: 

Ehli hakîkatte ârif olanlar  

Gösterir âleme yol yoldan ince  

Cevâbda mücevher zarif olanlar 

Feyzi hurrem olur hâl hâldan ince(AE 153)  

                                    (Sümmanî) 

Bir genelleme yapılacak olursa âşıklarda, dînî düşünceden kaynaklanan bir telkin, 

telkinin yanı sıra uyarı ve yol gösteren bir düşünce yoğun olarak kendisini hissettirmektedir. 

Bu durum âşıkların toplum içinde yüklendikleri arif kişi misyonu sebebiyle oluşmaktadır. Bu 

bağlamda Âşık Sümmânî insanlığa hitap eden, doğruyu mutluluğun yolu gösteren, her şeyden 

evvel “kendine sahip ol, kötülüklerle varlığını, manevi kişiliğini talan ettirme” diyerek bir 

bakıma insanı kurtuluşa çağıran mistik bir vaiz gibidir.369  

Özüne sahip ol sevme yalanı 

Sen seni tamir et verme talanı 

Bilir misin seni senden alanı 

Uğrama yırtıcı kurt pazarına(AE 152) 

 

Selam verme erkânsıza yolsuza 

Yalınız git yoldaş olma hırsıza  

Komşu olma edepsize arsıza 

Akıbet başına belâ getirir(AE 249) 

 

Gönlü mülâyim ol, ahlâkta halîm 

Dersine devam et çok eyle ta’lîm 

Her şeyden tatlıdır kalemde ilim 

İsterim her zaman bilesin oğul(AE 190)  

 

Bir kulunu sevse yaratan Hüdâ  

Onu cemâlinden eylemez cüdâ 

Mü’minler kalbine düşer bir nokta 

O noktada âlem aşikâr olur(AE 252) 

                                                
368 Özer, a.g.t., s.13. 
369 Özer, a.g.t., s.15. 
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Sümmânî bu son dörtlüğünde, ilim ve irfan yoluna girerek Hakk’ın sevgisine mazhar 

olanların gaflete düşmeden ve duygulara kapılmadan ileriyi ve gerçekleri isabetli olarak 

görecek basîret gözünün açılacağına işaret etmektedir. Basiret tasavvuf literatürüne göre 

kudsiyet nuru ile aydınlanmış kalbin bir gücü olup o sayede nesnelerin iç yüzü ve hakikati 

görülür. Nefse göre nesnelerin şekillerini ve dış yüzünü gören göz ne ise kalbe göre basiret 

odur370.  

 

 

2.7. Şeyh-Mürşit-pir 

Şeyh, tarîkata giren ve ona intisap eden kimse için her haliyle ideal ve örnek insanı 

temsil eder ve onun yol göstericisi ve problemlerinin halli için başvuracağı kişidir371. Mürşit, 

rehber, delil, kılavuz, yol gösteren; şeyh, veli, er, eren, pir demektir. Sırat-ı müstakimi 

gösteren, dalaletten önce hak yolu gösteren olarak da tarif edilmiştir.372 Tasavvuf ıstılahında 

tarîkat piri, şeyh ve üstad manasındadır373. Pir ise yaşlı kişi, ihtiyar; şeyh, mürşit; tarîkatın ilk 

kurucusu, sahib-i tarîkat manalarına gelmektedir. Pir hak yola sülûk eden müridlere tehlikeli 

ve korkulu yerleri bildiğinden dolayı, onlara faydalanacağı veya zarar göreceği şeyleri 

gösterir, himmetiyle onları terbiye ve idare eder374. 

Tasavvufî geleneğe göre ilâhî aşk yolunun merhalelerinden biri de mürşîd-i kâmile 

bağlılıktır. Tasavvuf ehli, bir kimse âlim, fazıl ve kâmil de olsa ruh dünyasını aydınlatacak bir 

kâmil mürşîde ihtiyacın zarurî olduğunu söylerler. Çünkü tasavvuf; safâ, vefâ ve Hz. 

Peygamber’in ahlâkıyla ahlâklanmadır. Ahlâklanmak için sülûka, sülûk için de ârif ve kâmil 

bir mürşîde ihtiyaç vardır. Mesela Sümmânî, kâmil bir mürşîde başvurma, tarîkat kulpuna 

yapışarak Hak divânına bir yâverle ulaşmanın gereğine şöyle işaret etmektedir375:  

Sümmânî’yem görmedim hiçbir sefâ 

Her sefa dalına konmuş bir cefâ  

Her ne istedimse yok durur vefâ  

Tarîkat kulpuna yapışmayınca(AE 147) 

 

Var mı Sümmân gibi meyl-i avâre 

Aheste aheste varır o yere 
                                                
370 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Marifet Yay.,, İstanbul 1991, s. 85. 
371 Türer, a.g.e., s.109. 
372 Uludağ, a.g.e., s.388. 
373 Yılmaz, a.g.e., s.185. 
374 Uludağ, a.g.e., s.420; Tahsin Yazıcı, “Pir”, İA, İstanbul 1997, C.9, s.558-559. 
375 Gündoğdu, a.g.e., s.131. 
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Evvela desturlu bir yâver ara 

Yâversiz çıkılmaz Şâh dîvânına(AE 151) 

Şiirlerinde “eren, yâver, insân-ı kâmil, mürşîd-i kâmil, veli, pîr, pîr-i agâh, ehl-i Hak, 

ehlullah” gibi ifadeleri kullanan âşıklarımız bir mürşîde bağlanmayı sıkça dillendirmişler, 

kendi dünyalarında erenlerin himmetinden uzak kalmamak için mürşîde bağlanmayı kemale 

ermenin bir gereği olarak görmüşlerdir. Emrah’ın ifadesine göre erenler insanı hem Mevlâ’ya 

götürürler hem de günaha batıp zayi olanları şeydâ ederler. Ceyhunî’ye göre Hankâh-ı âşkı 

bulmanın, Cemâli’ye göre ise maksûda ermenin yolu erenlerden geçmektedir: 

Hakikat olamaz insan-ı kâmil 

Her kim ki veliler râhına gitmez 

 

Emrahi cehd ile hali hal eyle 

Kal ehli olandan infisal eyle 

Erenler bul da imtisal eyle 

Seni de vasıl-ı Mevlâ ederler 

 

Felek dürmeden değirmenini 

İçirmeden sana ecel semini 

Yürü bir mürşîdin tut damenini 

Onlar nice zayi şeydâ ederler(A 32) 

                 (Emrah) 

Ey gönül rahat-ı hâl olam dersen 

Bir pîr-i âgâhın tut damenini 

Hankâh-ı aşkı bulayım dersen  

Gözet erenlerin izz ü şanını(C 39) 

                (Ceyhunî) 

Murâdı maksuda ermek istersen 

Bir pir eteğinden tuta göresin 

 

Hoca cemal hüsnü cânâna mail 

Sende arzun için ara bul delil 

Bin gönülü irşat eder bir kâmil 

Gidip eteğine yata göresin(E 128) 

                           (Cemalî) 
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Âşık Cemâlî sızılı dertlerinin dermanı olarak gördüğü mürşîd-i kâmili aynı zamanda 

mahşer günü Allah huzurunda tercüman olarak görmektedir.  

Sızılı yaram var ey kâmil insan  

Dermanı sendedir çare yetiş gel 

Senin nazın geçer eleman aman 

Söyle bu ahvali yâre yetiş gel(E 123) 

 

Cemal’im olmuşum aşkın hamaili 

Boş döner mi babındaki sâili 

Ben meyil verdiğim pir-i kâmili 

Huzur-u cânânda tercüman gördüm(E 125) 

                                          (Cemâlî) 

Âşık Zülâlî dünyanın sonunun boş olduğunu anlayınca gevherin şahlığını terk edip bir 

mürşidânı bulmak gerektiğini dile getirmektedir: 

Gözlerim kan ağlar ah çeker yürek 

Cenâb-ı Mevlâ’dan dilerim dilek 

Gevherin şahlığın terk etmek gerek 

Gezim bulim mürşidânı ben bugün(ÖG 199) 

                                                 (Zülâlî) 

Mürşid-mürid ilişkisini arı ile çiçek arasındaki ilişkiye benzeten Seyranî erenlerin 

eteğinden uzak kalmamak için duacı oluşunu şöyle dile getirmektedir: 

Arı geçmez çiçeğinden  

Çiçek geçmez biteğinden 

Erenlerin eteğinden  

Kesme Rabbim elim benim(İ 154) 

                      (Seyranî) 

Fenniye göre bir mürşide gönül bağlayıp yüreğini yaralamayan kişi gerçek bir aşk 

derdine düşmüş sayılmaz. Onun için ihlâs ile bir mürşide gönül bağlamayan iki cihanda da 

selameti bulamaz. Kişi ölürken bile Pîr’in asitanında olmayı temenni etmeli ve P îr’in 

mekânını kendine “dâru’l-eman” bilmelidir: 

Mürşide dil bağlamayan aşka düşüp çağlamayan 

Yaralanıp ağlamayan layık-ı bîmar olamaz(ŞE 134) 
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İhlâs ile bir mürşide kıl arz-ı dehâlet 

Yoksa iki âlemde selamet bulamazsın(ŞE 158) 

 

Ölürsen de teba’ud etme Pîr’in asitanından 

İkametgâh-ı Pîr’i kendine dâru’l-emân eyle(ŞE 179)376 

Mehmed Said Fennî, mürşidinî ziyaret için Sivrihisar’a giderken içindeki coşkuyu bir 

gazelinde şu ifadelerle dile getirmiştir: 

Takmışız boynumuza ribkâ-i rükbetini 

Razıyız kulluğuna rütbe-i bâlâya bedel 

 

Emr u fermânına ser-bürde-i taat oluruz 

Yaparız hizmetini devlet-i dünyaya bedel 

 

Nutk-ı can-bahşı kılar mürde dilânı ihya 

Sohbet-i dikleş-i Hakk’a dem-i İsa’ya bedel 

 

İtibar etme zer u simine Fennî, feleğin  

Yetişir bir nefes himmet-i kimyâya bedel377 

Tasavvufî literatürde gerçek mürşîd Hz. Muhammed’dir. Diğerleri ise onun manevî 

mirasını elde etmeyi başarmış kimselerdir. Seyranî buradan yola çıkarak gerçek mürşîdin 

şefaatine mazhar olabilmek için bir mürşîde el verilmesi gerektiğini şöyle dile getirmektedir: 

Bir mürşîde el ver hak olam dersen 

Dü cihanda yüzüm ak ola dersen 

Şefaat bahrine gark olam dersen 

Medinede yatan Sultana yalvar(İ 250) 

                               (Seyranî) 

Mürşîd-mürid ilişkisini felsefî anlamda sorgulayan Seyranî hem mürşîdin hem de 

müridin neden var olduğunu, mürşîdlere neden minnet edildiğini şöyle dile getirir: 

 

Erenler üstadlar ettiler himmet 

Bize Yaradanın kuludur diye 

                                                
376 Kara, “Vefatının 90. Yılında Yozgatlı Mehmed Said Efendi”, Yeni Dünya Dergisi, Şubat 2008; Yozgatlı 
Fennî ile ilgili şiirler için bkz: Ali Şakir Ergin, Fennî Divanı, Ankara 1996. 
377 Kara, a.g.y. 
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Anıçün onlara eyleriz minnet 

Bu yolda bizlerden uludur diye(İ 182) 

                           (Seyranî) 

Bir mürşîde el verenler artık bir yolun yolcusu olurlar ve adap, erkân öğrenirler. 

Kendilerini kontrol etmeye ve şeytana uyup kötü işler yapmamaya özen gösterirler. Bu hali 

Şenlik şöyle dile getirmektedir: 

Ustasından ders alanlar yol bilir erkân bilir 

Şeytana tabi olanı ateş-i Suzan bilir 

İncil, Zebur, Tevrat, Kur’an dördü de haktır bunun 

Dördü de Hakk’ın kelamı okuyup yazan bilir(EA 140) 

                                      (Şenlik) 

Bayburtlu Zihnî ise gülistana benzettiği dünya hayatında zamanı ve mevsimi geçmeden 

bir yâr peyda edilmesi gerektiğini, ehl-i Hak ile rah-ı Hakk’a gidilip maksudun elde edilmesi 

gerektiğini şöyle dile getirmektedir: 

Yürü gönül azmet sen bir gülistana 

O gülzarın gülizarı geçmeden 

Yetir feryadını çemenistana 

Andelibin nevbaharı geçmeden 

 

Gezme bu âlemde sakın hüveyda (açık belli) 

Terk eyle ağyarı yar eyle peyda 

Metaın arzeyle ehline her ca(yer) 

Bu bazarın haridarı(satın alıcı) geçmeden 

 

Esb-i nazın tutup elde yidegör 

Ehl-i hakla rah-ı Hakk’a gidegör 

Zihnî maksudunu elde idegör 

At alanlar Üsküdar’ı geçmeden(SS 93) 

                              (Zihnî) 

 

 

 

 

 



 157

2.8. Gönül  

Gönlün tasavvuf literatüründe önemli bir yeri vardır. Zira gönül, ilahî hitabın mahalli; 

Allah’ın evi, nazargâhı, yere ve göğe sığmayan Allah’ın içine sığdığı yerdir378. Ariflere göre 

kendi kalbini fethedemeyenlerin hac için çöllerde dolaşmaları bir şey ifade etmez. Büyük hac 

bir gönül elde edebilmektir379. Sümmânî, bu bağlamda Kâbe’yi gönüle benzetmektedir: 
Gurbete gidenler azığın alır 

Kimileri döner kimisi kalır 

Kimi sevap için Kâbe’ye varır 

Kâbe kapınızda bilmez misiniz?(AE 273) 

 Sufiler kalp ile Beytullah arasında münasebet kurmuşlardır. Sehl Ademî (ö.309/921) 

şöyle der: “Kâbe’de İbrahim’in makamı, kalpte ise Allah’ın sırları vardır. Kâbe’nin sütunları 

olduğu gibi kalbin de sütunları vardır. Ancak Kâbe’ninkiler taştan, kalplerdekiler ise marifet 

ve irfan nurundandır380. Allah’a yönelişlerin merkezi nasıl Hz. İbrahim’in yaptığı Kabe ise, iç 

yönelişlerin merkezileştiği yer de kalptir. Birisi maddî diğeri manevî Kâbe’dir381. Aynı 

manaları ifade etmek üzere Seyranî de Ferhat olup bağrını yararak aşk derdine merhem 

sürmeye gücü yetmeyenlerin gökyüzü misali direksiz yaratılmış olan Allah’ın evini, yani 

gönlü tasvir edip ziyaret edilmesini tavsiye etmektedir: 

Gönül Beytullâh’tır misâl-i semâ 

Direksiz halk olmuş bir ibret-nümâ 

 

Nazarını atma Hicaz Aden’e 

Bir can taksim olsun cümle bedene 

Her gönül Kâbe’dir tavaf edene 

Çıkmış bina değil mimar elinden(İ 235) 

  

Zahm-i aşka gelip merhem sarmağa  

Ferhat olup bir gün bağrın yarmağa 

Kudretin yok ise beyte varmağa  

Gönül Beytullâh’tır ziyâret eyle(İ 176) 

Seyranî’ye göre âşıkların kalbi Allah’ın hazinesidir. O yüzden kıymetlidir ve kalbi inkâr 

etmek Hakk’ı inkâr etmekle eş değerdir. Bu sırrı ise ancak arif olan anlayabilir: 

                                                
378 Uludağ, a.g.e., s.296-297. 
379 Kara, a.g.e., s.139. 
380 Kara, a.g.e., s.139. 
381 Cebecioğlu, a.g.e., s.297. 
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Âşıkların kalbi kenzi rahmandır 

Kalbi âşık evvel sani değildir 

Bu sırrı anlayan ehl-i irfandır 

Bilmeyen marifet kanı değildir (İ 264) 

Tasavvufî bir terim olarak gönül, insanın mahiyeti, madde ile mananın birleştiği yer, 

akıl, ruh, Allah’ın tecelli ettiği mahal, ilahî latîfe gibi çok yönlü manaları ifade eder382. 

Tasavvufî düşüncede insan âlem-i kebir, insanın dışındaki her şey de âlem-i asgardır. Bütün 

âlemler insanda tecelli ettiği için insan “âlem-i kübrâ” olarak da ifade edilmiştir. Diğer bir 

tasnife göre insan âlem-i ekber olan Allah’ın bütün kemallerini kendinde bulundurduğu için 

âlem-i asgardır.  Gönülün nazargâh-ı ilâhî olarak kabul edilmesi bu yüzdendir. İnsan bu 

özelliğinden dolayı halifelik makamını hak etmiştir383. Yozgatlı Fennî âdemde gizli olan 

âleme dikkat çekerek onu tahkir etmekten sakınılmasını ister: 

Âdem’i bul, âdem ol, âlemde âdem gizlidir 

Etme tahkir âdemi, âdemde âlem gizlidir(ŞE 121) 

İlahi aşkı en güzel şekilde işleyen âşıklardan biri olan Erzurumlu Emrah da gönlü sırr-ı 

Hüdâ’nın hazinesine benzetir ve ilâhî aşkı kişinin gönlünde aramasını ister: 

Âşık ol maşuku gönlünde ara 

Hazine-i sırr-i Hüda’dır gönül(G 129) 

 

Sarf et ihtiyarın var iken elde  

Ara ki bulasın Hakk’ı gönülde  

Bu söz meşhur sözdür söylenir dilde  

Kişi bulur Mevlâ’sını arayınca(G 179) 

                           (Emrah) 

Gönül, insanın sonsuzluğunu, ölümsüzlüğünü, yüceliğini; iğreti, adi, geçici değerlerden 

tiksinişini dile getiren bütün manaların tek kelimeyle ifadesidir. Gönül varsa aşk vardır ve aşk 

varsa her şey güzel, her şey yolunda, her şey ayarındadır. Gönül varsa Allah, yani mutlak iyi 

ve güzel, hayatımıza katılmış demektir. Onun katıldığı hayat ise güzel ve iyi ile 

dopdoludur384. İşte Hub-i Mevlâ ile şaduman olan, neşelenen gönlün Emrah’ın diliyle ifadesi: 

Gönül şadumandır Hub-i Mevlâ’dan 

Anınçün korkarım vasl-ı Leyla’dan 

                                                
382 Cebecioğlu, a.g.e., s.422. 
383 Kara, a.g.e., s.111; Türer, a.g.e., s.234. 
384 Yaşar Nûri Öztürk, Tarihi Boyunca Bektâşîlik, Yeni Boyut, İstanbul 1995, s. 106. 
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Feyz-i himmet alıp pir-i sevdadan  

Tarik-i aşk içre irşâd olmuştur(G 90) 

İlahi aşkın kapladığı bir kalbe başkalarının sevgisinin girmesi abestir. Onun için Emrah 

Leyla’nın sevgisinden korkmuştur. Bu bağlamda Bayburtlu Celalî, içinde aşkın eyleştiği bir 

gönülde Mevlâ’nın da eyleşeceğini şöyle diel getirir: 

Eşrefiler hanesidir dahi bir can eylemez 

Gayr-ı mahlûka döşenmiş halk-ı insan eylemez 

Şürb ü sahba ehl-i dünya kizb ü bühtan eylemez 

Aşk ü sevda bir de Mevlâ bir de Kur’ân eyleşir 

 

Atma miskin kalbine taş anda bir han eyleşir 

Sırr-ı Yezdan iklimidir şah-ı Sultan eyleşir 

Kıblegah-ı beyt-i Hak’tır yıkma viran eyleme, 

Hem nazargah-ı Hüdâ’dır günde mihman eyleşir(D 19) 

Sümmânî bu bağlamda Cenab-ı Hakk’ın; “Yere göğe sığmadım, mümin kulumun 

gönlüne sığdım.” şeklindeki kudsî beyânını şöyle şiirleştirir:  

Âşığına çektirir zâr 

Nerde ararsan orda var 

Yere göğe sığmayan Yâr 

Gizlenir kullar içinde(AE 278) 

Âşık Şem’i ise Cenab-ı Hakk’ın sığdığı yerin ya da tecelli ettiği gönlün nasıl olması 

gerektiğini açıklamaktadır. Ona göre nasıl ki padişah saraya ma’mur olmadan yerleşmezse 

Cenab-ı Hak da kendisi dışındaki her şeyin çıkarılmadığı gönüle tecelli etmez: 

Vasıl olmaz kimse Hakk’a cümleden dûr olmadan  

Kenz açılmaz bir gönülde ta ki pür-nûr olmadan 

Sür çıkar ağyârı dilden ta tecelli ede Hak 

Padişah konmaz saraya hâne ma’mûr olmadan(H 64)  

                                                (Şem’i) 

   

Celalî’ye göre gönül Bâkî/ezelî bir nakkaşın izlerini, nakışlarını taşımaktadır. Şeb-i 

Ârus’un hasretiyle yanan bu gönül mescid ü mihrab gibi kapılarını ezeli nakkaşın bütün 

kullarına açmış, beş vakit Rablerine ibâdet eden mü’minlerin sevgisini ağırlamaktadır:  

Nakş-ı Nakkaş-ı ezeldir nakş-ı Celalî değil 

Ah ateşiyle döşenmiş yanmadan hali değil 
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Mescid ü mihrab gibidir bir kişi malı değil 

Günde beş vakit namazda ehl-i iman eyleşir(D 19) 

Gönülle ilgili üzerinde durulan bir başka husus da, Allah sevgisi için yaratılmış bu 

kutsal mekâna zarar vermenin, gönül kırmanın, insanları incitmenin ne denli bedbahtlık 

olduğu konusudur385. Tasavvufta en büyük erdemlerden birisi de, kötülüğe iyilikle 

muamelede bulunma, gönülleri hoş etmedir. Erzurumlu Emrah bu hususu karınca kararınca 

dahi olsa kimseye tahkir edici gözle bakma, olur ki o insanın gönlünü kırarsın diyerek şöyle 

ifade etmektedir; 

Ta’an taşın atıp yıkma ey zahid 

Nazargâh-ı beyt-i Mevlâ’dır gönül(G 129) 

 

Tut bu nasihatım elden bırakma 

Gönül Beytullâhtır taş vurup yıkma 

Çeşm-i hakaretle kimseye bakma 

Eğer olursa da misli karınca(G 179) 

  

Gönül, Hak binâsıdır: Kâbe’yi Hz. İbrahim, gönlü de Allah inşâ etmiştir. Kâ’be, 

zamanımıza kadar çeşitli nedenlerle yıkılmış, fakat insan eliyle yeniden yapılmıştır. Kalp öyle 

mi? Sonlu somutun (Kâbe) inşası kolay; sonsuz soyutun (kalbin) inşası zordur386. 

Yunus Emre’nin; “Bir kez gönül kırdın ise bu kıldığın namaz değil”, “İki cihan bedbahtı 

kim gönül yıkar ise” ifadelerinin benzerini Sümmânî şöyle dillendirir: 

Bir gönül yapmak yüz bin hac olur 

Siz gönül yapmasın bilmez misiniz?(AE 274)  

Gönlü Kâbeleşmiş bir insan, asla gönül kıramaz. Tasavvufta en büyük erdemlerden 

birisi, kötülüğe karşı iyilikle mukâbele etme gönülleri hoş tutmadır. Sümmânî insanlara karşı 

davranışta her zaman iyi niyetle hareket etmeği, gönül yıkmayı değil gönül yapmağı tembih 

eder387 : 
Her ne olursan ol erkânı gözle 

Erkânında mah-ı sultânı gözle 

Hizmete devam et, ihsânı gözle 

Kim kemlik ederse sen eyle iylik(AE 185) 

 
                                                
385 Gündoğdu, a.g.m., s.143. 
386 Cebecioğlu, a.g.e., s. 297. 
387 Gündoğdu, a.g.m., s.143. 
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Kötülüğe karşı kötülükle mukâbele etmek, sadece kötülüğün ve nefretin alanını 

genişletir. Problemleri çözmenin yolu, problemin parçası haline gelerek, onun alanını 

genişletmek değildir. 

 “Gönül, âlemlerin padişahının nazargahıdır. Çalap ile cümle nesne arasında perde 

vardır, lakin gönül ile Çalap arasında perde yoktur388.” Zamandan ve mekândan beri Hakk’ın 

meskeni olan gönül de zamandan ve mekândan azadedir. Madde ile mananın birleştiği yer 

olan gönül aynı zamanda Rabbini çok seven kullar için O’na açılan manevî bir penceredir. 

Beden için göz ne ise kalp için basiret de odur389. Maddî göz Allah’ı göremeyeceğine göre 

kalbe düşen bir noktadan mü’min Rabbinin tecellilerini gönül penceresinden görebilecektir: 

Bir kulunu sevse yaratan Hüda  

Onu cemalinden eylemez Cüda 

Mü’minler kalbine düşer bir nokta 

O noktada âlem aşikâr olur.(AE 252)  

Tasavvufta telvin, hal sahiplerinin; temkin ise hakikat sahiplerinin sıfatıdır. Kul, terbiye 

yolunda olduğu müddetçe telvin sahibidir; çünkü o, sürekli bir halden diğerine yükselir, bir 

sıfattan diğerine intikal eder, bir merhaleden diğerine geçer. Hedefe ulaşınca, temkin sahibi 

olur istikrar kazanır.390 

Telvin, talep ve istikamet yolunu araştırma makamı olduğundan, kulun yolda olduğu 

sürece, bir halden diğerine geçişini ifade eder391. Telvin konusunda Yunus’la Şenlik benzer 

örnekler vermişlerdir. Yunus durmadan değişen gönül hallerini şöyle dile getirmektedir: 

Hak bir gönül verdi bana, ha demeden hayran olur 

Bir dem gelir şâdî olur, bir dem gelir giryan olur 

Bir dem cehalette kalır, hiçbir nesneyi bilmez 

Bir dem dalar hikmetlere Calinos u Lokman olur 

 

Şenlik ise aynı bağlamda şunları söylemektedir: 

Çok çalıştım yetemedim sırrına 

Günde nice türlü hal olur gönül 

Gâh ders alır İlm-i Eyyup sabrından  

Gâh da ceng-i galmagal olur gönül 
 

                                                
388 Hacı Bektaş-ı Veli, Makalat, Neşr., Esad Coşan, Seha Neşriyat, İstanbul 1971, s.74-75. 
389 Uludağ, a.g.e., s.86. 
390 Kuşeyrî, a.g.e., s.218. 
391 Uludağ, a.g.e., s.522. 
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Gâh dem hakir gezer gâh dem yeksanı 

Gâh dem olur her hayalden usanı 

Gâh dem söyler dili Ümran lisanı 

Gâh dem ağzı baplı mal olur gönül 
 

Gâh dem nöker olur gâh dem de paşa 

Gâh iner ayağa gâh kalkar başa 

Gâh dem olur döner teprenmez taşa 

Gâh dem esip geçen yel olur gönül(EA 206) 

 

Hayatın türlü badirelerini aştıktan sonra Sümmanî’de meydana gelen temkin hali 

“vahdethane için çalışıp”, “hiçte karar eylemek” olarak dile getirilmektedir:  

 Bin iki yüz yetmiş yedi gelmişim növbete ben 

Onun için haris olmam rütbeye ziynete ben  

Devir teslim edeyim bakarım müddete ben 

Der Sümmânî nihâyet hiçte karar eyledi(Y 179)  

 

Nesine aldanam bu dar dünyanın  

Dahi bundan böyle rahat mı kaldı 

Tutalım payını vahdet hanenin  

Başkasında dad u lezzet mi kaldı(AE 165) 

                            (Sümmanî) 

 

 

2.9. Nefis  

Nefis, ruh, can, hayat, kişi, bir şeyin varlığı kendisi; maddeden ayrı olan cevher 

manalarına gelir.392 Kâşânî’nin de ifade ettiği gibi nefis, kendisinde iradi hareket hız ve hayat 

kuvveti bulunan latif buharlı bir cevherdir.393  Yine o, kulun kötü huyları ve huyun mahalli 

olan latife, cins-i latifdir. Bu anlamdaki nefs kişinin en büyük düşmanı olduğundan onu 

ezmek, kırmak ve mücahade kılıcı ile katletmek gerekir. Tasavvuftaki riyazet bunun için 

yapılır, çile bunun için çıkarılır394.  İşte tam bu noktada tasavvufun önemli bir fonksiyonu 

                                                
392 Safer Baba, Tasavvuf Terimleri, Heten Keten Yay., İstanbul 1997, s.209. 
393 Cebecioğlu, a.g.e., s.545. 
394 Uludağ, a.g.e., s.405. 
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olan seyr ü sülük, kötü edep üzere yaratılmış olan nefsin edebe bağlı tutulması için verilen 

mücadele diğer bir anlamda nefis tezkiyesi başlamaktadır395.  

Nefis Allah ile insan gönlü arasında bir perdedir. İnsanın ilâhî gerçeklikle yüzleşmesi 

için bu perdeyi mutlaka kaldırması gerekmektedir. Bu hususta insandaki ruh(gönül) ile nefis 

sürekli olarak birbirleriyle mücâdele ederler. Bu noktada esas olan, nefsi devamlı kontrol 

altında tutmak, ruhun hizmetine vermek, Allah’ın çizdiği sınırlar içinde yaşayarak can ile 

birlikte Allah’a ubudiyet (kulluk) görevini yapmaktır. Ama insanın şeytani yönünü temsil 

eden nefisin ıslah edilmesi kolay olmamaktadır396. Şenlik nefsin bu yönüne dikkat çekerek 

şöyle der:  

Asi nefis ıslah olmaz dünyada yorulmamış 

El elden aralanmaz hak dîvân kurulmamış 

Şenlik der yalan dünyaya hiç seçki verilmemiş 

Gedayı beyden paşadan seçmem Allah kerimdi(EA 140)  

Tasavvufta nefis “etvar-ı seb’a” adı altında yedi kısma ayrılmış ve her bir mertebenin 

özellikleri belirlenmiştir. 1- Nefs-i Emare: Hep kötülüğü emreder, hayvani bir ruhtur. 2- Nefs-

i Levvame: İnsanı muraKâbe ve muhasebe eden ruhtur. 3- Nefs-i Mülhime: İlhama mazhar 

olan ruhtur. 4- Nefs-i Mutmaine: Huzur ve sükûnete ulaşan ruhtur. 5- Nefs-i Raziyye: 

Allah’ın Celalî ve cemali tecellilerini gönül hoşluğu ile karşılayan ve kaderden şikâyeti 

bulunmayan ruhtur. 6- Nefs-i Mazriye: Allah’ın kendisinden razı olduğu ruhtur. 7- Nefs-i 

Kamile: olgunluğa eren ruhtur. Sufiler nefsi tanımaya, özelliklerini tesbit etmeye ve bu vesile 

ile kurtuluşa ermeye çalışmışlardır397. Gerek sufiler tarafından gerekse âşıklarımız tarafından 

üzerinde önemle dururulan konu özellikle nefs-i emmaredir. İnsanın hayvanî yönünü ifade 

eden nefs-i emmare âşıklarımızca bütün kötülüklerin kaynağı görülmüş ve hep 

zemmedilmiştir. Her nefeste nefs-i emmârenin pençesine düştüğünü söyleyen Bayburtlu Zihnî 

ömür sermayesini böylece heba ettiğini şöyle dile getirmektedir 

Her nefeste nefse oldum Yâr-ı gâr 

Etmedim emmâre emrinden firâr(SS 138) 

 

Ruz u şeb nefsin edip emrin be kef 

Eyledim sermâye-i ömrün telef(SS 138) 

  

                                                
395 Kuşeyri, a.g.e., s.329. 
396 Karadayı, a.g.e., s.46. 
397 Kelabazi, a.g.e., s.101; Türer, a.g.e., s.135-140. 
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Ruhsatî göre hakikî âşık olabilmek için mecazî aşka çarpılmak; emmâreden kurtulmak 

için ise seher vakti zikre devam etmek gerekmektedir. Bunun için kişi bağrına taş basarak 

başını secdeye koymalı, gözyaşı akıtarak nefsini öldürmelidir. Aylar günler sürse de salik 

bundan vazgeçmemelidir: 

Bil ki hakikate yetemem âşık 

İbtida mecazî çarpılmadıkça 

Zikre devam edip vakt-i seherde 

Nefs-i emmâreden kurtulmadıkça(K 10) 

 

Ahretine yakıp fener 

Nefsini öldürmek hüner 

Çarhı felek gibi döner 

Aylar günler sahralarda(K 15) 

Ruhsatî’ye göre nefsin istekleri insana hoş gelmektedir. O yüzden eğer Allah korkusu 

olmasa insan rahatlıkla nefsine uymaktadır. İmanı zayıf olanlar ise nefsin yolundan 

kendilerini alıkoyamayacaklardır. Öyleyse nefsi yenme hususunda sağlam bir imanın önemi 

büyüktür: 

Nefis nere dersen ora varırdım 

Ama lakin havf-ı Rahman olmasa 

Bir lahza ayrılmaz nefsin yolundan 

Eğer bir kişide iman olmasa(K 39) 

 

Âşık Şem’i’ye göre nefis kimseye dost olmadığı gibi Hz. Âdem’e bile dost olmayan 

münkir, murdar ve süflî bir tabiattır. Uslanmayı bilmeyen devâsız bir dert gibidir: 

Her ne denlü eylesem ikram eyledin inkâr nefis 

Kimseye yar olmadın dünyada sen ağyar nefis 

Atamız Âdem Safiyyüllah’a sen dost olmadın  

Sen değil mi Halık’ı inkâr eden murdar nefis 

 

Daima süfliyyet tabiatındır meylettiğin 

Nerde bir bezm-i sefih görsen ana durmaz gittin 

Aslı yok bir zıll-ı hayal görsen kavga ettin 

Ne gider destinle bilmem bundan ey idbâr nefis 
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Çille-i gamda benimle bir olup yaslanmadın 

Kûşe-i vahdet-i aşka çekilip paslanmadın 

Sad-hezar itti hacil Şem’i seni uslanmadın  

Çok hayâsız nesnesin velhâsılı bî-mâr nefis(H 32) 

                                                 (Şem’i)  

Seyranî nefsin kazmış olduğu kuyuların çok olduğuna dikkat çekmekte ve kişinin her ne 

olursa olsun doğrudan şaşmayıp nefsini pişirmesini tavsiye etmektedir: 

Üstad ol çırak ol sırrın şaşırma 

Çiğ nefsinden başka bir şey pişirme 

Seyranî’yi medet Rabbim düşürme 

Nefsin kazmadığı kuyu kalmamış(İ 278) 

Mutasavvıflar yaptıkları mücahede ile nefsi terbiye etmeyi seyr ü sülûkda en önemli 

görev saymışlardır. Ancak onlar nefsi öldürmek ile nefsin kendinî yok etmeyi değil, 

eğilimlerinden kaynaklanan kötü huyları düzeltip denetim altına almayı kastetmişlerdir398. 

Ruhsatî de sabah namazına kalkarak nefsi öldürmeyi, emmâre nefsi bastırıp onun yerini 

muhabbet ile doldurmayı bir gereklilik olarak görür: 

Müslümanlık kıldan ince bir yoldur 

Eğer ki sorarsan nimeti boldur 

Sabah namazında nefsini öldür 

Yönünü cennete dön kara gözlüm(K 377) 

 

Buğzu adaveti kalpten kaldırıp 

Muhabbetin nûru ile doldurup 

Nefs-i emareyi basıp öldürüp 

Arayıp imanı bulanlar girer(K 466) 

Sûfilerin sıkça kullandıkları ve hadis olduğunu ifade ettikleri “Nefsini bilen Rabbini 

bilir” ifadesini âşıklar da şiirlerinde yer yer dillendirmişlerdir. Erzurumlu Emrah “men arefe” 

sırrını şöyle dile getirmektedir: 

Emrah hoş edince hayal-i mahşer 

Akıtır gözünden serşin-i Güher 

“Men arefe” sırrına olalı mazhar 

Haşrı gördüm dîvân olmadan evvel(A 81) 

                                                
398 Bkz.: Hucvuri, Keşfu’l-Mahcup Hakikat Bilgisi, Haz: Süleyman Uludağ, İstanbul 1996, s.321. 
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 Emrahi akibet olursun fani 

Tutalım ki oldun Yusuf-i sani 

İsbat-ı hak edip nesini tanı 

Nefsini bilmeyen Mevlâ’yı bilmez(A 176) 

 

Nefse tabi olup gezme hava-yi 

Tükel babında gözle rızayı 

Ol kendinî bil sonra Hüda’yı 

Ceht edip tarik-i sübhane yürü  

 

Tarik-i Subhandan al haberi sen 

Şeytana yüz verme huzur ararsan 

Nefsinle cenk eyle eğer er isen 

İki âlem içre merdane yürü 

 

Gel özün düşürme belâyı nefse 

Çalış düşmeyesin safayı nefse 

Bunca demdir uydun hevayı nefse 

Biraz da tarik-i Yezdan’a yürü(G 128) 

XIX. yüzyıl âşıklarımızdan Âşık Sümmanî ise yazdığı ‘Nefis Destanı’ adlı şiirinde nefis 

ve ruhu karşılıklı konuşturarak nefis mücadelesini bir nefis-ruh destanı haline getirmiştir. 

Sümmânî’ye göre nefis, sürekli ruhla mücadele halinde olan, giyinip kuşanmayı yani 

gösterişi, şatafatı seven, başkalarının onu övmesinden hoşlanan, sürekli haram şeyleri 

emreden, nasihati kabul etmeyen, burnunun doğrultusuna giden ama sonunda da pişman 

olacak olan, o zaman Allah’ın huzuruna eli boş dönmenin ezikliğini ve korkusunu yaşayacak 

olandır. Ruh ise mutasavvıflarca nefsin karşıtı olarak ifade edilmiştir. İnsan ruhunun gözle 

görülmeyen bir şekli ve belli bir bünyesi (kalıbı, heykeli) vardır. İnsan öldükten sonra bu ruh 

yaşamaya devam eder. İlahi hitaba muhatap olan, sorumluluk yüklenen ve mükellef olan 

ruhtur.399 İşte o nefis destanından bazı bölümler: 

Nefis ile ruhu kılayım destan 

Bunların cengini verem ayâna  

                                                
399 Uludağ, a.g.e., s.440 
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Eğer gûş verirse ahbâb-ı yâren 

Biri namert olur biri merdâne  

 

Nefis der: Benimle düşme savaşa 

Sen benimle asla çıkmazsın başa 

Ben seni çalarım çok baştan başa 

Hükmünde  bölenir dü çeşmin kanı 

 

Ruh der: Havaya eyleme cengi 

Terk edersin bir gün topu tüfengi 

Cehdeyle bulasın sen baki rengi 

Gel aldanma rengi değiş gülşane(AE 325) 

 

Âşık Sümmanî, bu nefis destanında nefse esir olmayı değil, ibâdet çevresinde hâkim 

değerleri nazara vererek nefse ait aşırı duyguları dengeleyen ve ruhu tekâmül ettiren tasavvuf 

eksenli bir anlayışı sunmaktadır. Nefsine kul olmamak, onu devamlı kontrol altında tutmak, 

bütün heveslerden geçmek, hedefine, hiç bir şeyden etkilenmeden yürümek, bütün dünyadan, 

dünyanın insanı bozan özelliklerinden vazgeçmek, Sümmânî’nin özetle dillendirmeye çalıştığı 

hususlardır400.  

Neticede Sümmanî, destanın sonunda ruhu sultan, nefsi ise aldanan taraf sayarak ruhun 

hâkimiyetine sokulan ve ıslah edilen nefsi âhirete yoldaş olarak almakta ve manevî seyrine 

devam etmektedir: 

Nefis der: Aldandım özü özüme 

Daim yürür idim kendi sözüme 

Aklı olan ayak basmaz izime 

Ahir pişmanlık verirmiş insana 

 

Nefis der: Can tatlı mala benzemez 

Mahbuba, güzele, hâlâ benzemez 

Şekere, şerbete, bala benzemez 

Çekenler acısın vermez ayana 

 

                                                
400 Gündoğdu, a.g.e., s.140. 
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Sümmânî destanın vasfın eylesin 

Akli idrak eden derim dinlesin 

Mevlâ’m nefsinizi islâh eylesin 

Âhirete yoldaş etsin îmâna(AE 327) 

Tasavvufta nefis tezkiyesi hususunda en çok önem atfedilen konulardan birisi salikin 

dilini kontrol edebilmesidir. Fazla konuşmak yanlış şeyler söylemesine yol açabileceğinden 

hoş karşılanmamıştır. Bu yüzden sükût-i lisan etmek çok makbul görülmüştür. İşte bu durumu 

Emrah şöyle dile getirmektedir: 

Az söyle âlemde bulasın irfan 

Makbuldür demişler sükût-i lisan 

Her kıl-u kali sen eyle seyran 

Gûşe-i azlette bigâne yürü(G 128) 

 

 

2.10. Zühd 

XIX. yüzyıl âşıklarının şiirlerinde işledikleri en önemli konulardan biri de zühddür. 

Genel olarak âşıkların dünya konusunu sûfiyâne bir bakışla işlediklerini görmekteyiz. 

Âşıklarda çoğu zaman görülen zahid edasında tasavvufî neş’elerinin etkisi olduğu gibi 

yaşadıkları yoksul hayat şartlarının da etkisi olduğu düşünülebilir.    

Dünyaya olan hırs ve rağbetin zıddı anlamına gelen zühd401, ahlakî-tasavvufî bir kavram 

olarak; Allah’tan başka her şeyi gönülden çıkarmak, dünyaya O’nu unutturacak derecede 

bağlanmamak, değer vermemek, ne varlığa yerinmek, ne yokluğa üzülmek, Allah ile gani, 

Allah ile aziz olmak anlamlarına gelir402. En geniş anlamıyla zühd, insanı sonsuzluğuna 

yardımcı olmayan her şeyin terkidir. Kural olarak zühd, yoksulluk demek değildir; zühdle 

yoksulluğun doğrudan alakası yoktur. Çünkü zühd, bir şeylere sahip olmanın terki değil, 

“dünyaya rağbet ve hırsın terkidir”. İslamiyet zühdü, mal azlığı, yoksulluk olarak görmez. 

Zühd, Allah’dan gafil olmamaktır403. Sufiler mal yokluğunu yani yoksulluğu gerçek 

yoksulluk olarak görmemişlerdir. O yüzden gerek şal yokluğu gerekse mal yokluğu 

umursanmaz. Asıl dikkat edilmesi gereken “âdem yokluğu”‘dur. Yani baki cihanı unutup 

dünyaya dalmak ve âdemlikten yoksun olmaktır. Seyranî bu gerçeği şöyle dile getirmektedir: 

 

                                                
401 İbni Manzur, Lisanu’l-Arab, c.6, s.98. 
402 Yılmaz, a.g.e., s.179.  
403 Öztürk, a.g.e.,, s.209; Kara, a.g.e., s.79. 
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Andelibim gül gerek dal yokluğu yokluk değil 

Dervişim hırkam yeter şal yokluğu yokluk değil 

Aşığım Seyranî’yim mal yokluğu yokluk değil 

Eyleyen dilden dile destanı âdem yokluğu(İ 333) 

Zühd, her türlü mesavîden, kîl u kâlden, abesten sakınmaktır. Bu kuvvetli bir irade 

meselesidir. Çünkü cemiyet içinde bundan kurtulmak çok müşkildir404. Bişr-i Hafi demiştir ki: 

“Zühd bir melik (veya melek) gibidir; o ancak dünya hırs ve tamahından boşalmış bir kalpte 

yerleşir. (Nitekim padişah da kendine layık bir yerde oturur)”405. Mal u melâl istemek yerine 

gönül tahtına zühdü yerleştiren Âşık Şem’î bir zahit edasıyla asıl maksudunu şöyle 

açıklamaktadır: 

Bu cihanın varı indimde kamu zıll-u hayâl 

Fikr ü yâre düşeli kalbimde yoktur kıl ü kâl 

Şem’î’nin pervanesiyim istemem mal u melâl 

Asitanın beklemekten özge kar yoktur bana(H 5) 

 

Câh-ı dünya mülk-i cennet zahida olsun senin 

Derdimend âşıkların maksudu ancak bir cemâl 

Şem’î aklın başına al elde fırsat var iken  

Kimseye bâkî değil fânî cihân zıll ü hayâl(H 44) 

 

Sümmânî de ilâhî gerçekliğe ulaşmada en büyük engel olarak nefsin talebi olan dünyaya 

yönelişi görür ve zahidliğe teşvikte bulunur. Bilindiği gibi dünyaya düşkünlük, yani fânî olana 

ilgi, tasavvuf ve tarîkat ehli tarafından hep sorgulanmaktadır. Onlara göre asıl değer verilmesi 

gereken ebedî olan âhirettir. Dünya âhiretin tarlası durumundadır. Kişiyi felaha kavuşturacak 

olan, âhirette geçerli olan amellerdir. Genel olarak tasavvufî düşüncenin ifade ettiği şey 

budur. Bu bağlamda Sümmânî öncelikle insanların dünyaya geliş gayelerini sorgulamalarını 

isterken masiva ile ilişkilerini gözden geçirmelerini ve Hakk’a varan yoldan sapmamalarına 

dikkat çekmektedir.  

Dünya benim deme çekersin azap  

Hani tahtın tacın mekânın turap 

Gelir münker nekir sorarlar cevap 

Ezberle dersini lisân ile gel(AE 188) 

                                                
404 Mahir İz, Tasavvuf, Rahle Yay., İstanbul 1969, s.104. 
405 Kuşeyrî, a.g.e., s.281. 
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Sümmanî bir koşmasında da dünyayı sürekli oyalanma yeri olarak görmekte, dünya 

nimetlerinin geçiciliğine vurgu yaparak, eşyaya, mala, mülke itibar etmenin âhirette geçerli 

akçe olmadığını şöyle dile getirmektedir: 

Elde ibkā değil aldanma varlık 

Varlık pazarında çekersin darlık 

Serdar huzurunda olmaz serdarlık 

Serdar’ın emrine inanmak lazım(AE 198) 

 

Çileli bir hayat yaşamasına rağmen Sümmânî’de de maddî varlığa düşkünlük görülmez: 

Beyhude geçirdim ömrümü heba  

Gülmedim dünyada sürmedim sefa 

Yükümü yükledim vardım sarrafa  

İçinde bir tane lâl bulamadım 

 

Can kurban eyledim hazreti pire 

Gönlümü kaptırdım başka hünere  

Yüz bin çiçek cem eyledim bir yere 

Yoğurdum içinde bal bulamadım(AE 193) 

  

Koşmada ifade edilen bal ve lâl Sümmânî’nin dünya zenginliği içerisinde aradığı, onu 

mutlu edecek şeylerdir. Ama aradığı mutluluğu bulamamıştır. Şiirlerinden de anlaşıldığı gibi 

o, daha çok iç dünyasının ve manevî âleminin inşası için arayış halindedir. Dünyada 

bulamadığını âhirette bulacağına inanmaktadır: 

Aldanıp dünyaya uyma hevâya 

Ömrün aziz tut da çıkar fezâya 

Hulus-ı pak ile yalvar Hüdâya 

Bu fânî dünyadır bize yâr olmaz(AE 267) 

 

Nesine aldanayım bu dâr dünyanın 

Dahi bundan böyle rahat mı kaldı 

Tutalım payını vahdethânenin  

Başkasında dad u lezzet mi kaldı(AE 166) 
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Dünyada tutunduğu bütün dalların çürük olduğunu gören Sümmanî Şah’ından başka dal 

bulamayacağını şöyle dile getirir: 

Sümmânîyem gözyaşlarım yürüdü 

Bu aşkın dumanı başımı bürüdü 

Hangi dala tutundum ise çürüdü 

Şâhım senden gayrı dal bulmadım.(AE 193) 

 

Sümmânî Yunus’un; “Mal sahibi mülk sahibi /Hani bunun ilk sahibi / Mal da yalan 

mülk de yalan / Var birazda sen oyalan” dediği gibi dünyayı adeta bir nöbet yeri olarak 

görmekte ve şunları söylemektedir: 

Bin iki yüz yetmiş yedi gelmişim növbete ben  

Onun için haris olmam rütbeye ziynete ben  

Devir teslim edeyim bakarım müddete ben 

Der Sümmânî nihayet hiçte karar eyledi(Y 156)  

Dünyayı bir nöbet yeri olarak görme, ona rağbet etmeme tarîkat ehlinin de sıkça 

vurguladıkları bir husustur. Sümmânî birçok mistik gibi kendi akıbetini bir teneşirde seyreder 

gibi ölümü rabıta etmektedir. Bu mistik düşünce sistemi onun bütün şiirlerinde ızdırapla iç içe 

kendinî açıkça hissettirmektedir.406 

Fânî varlıktan geçmeyince yokluğa, yani bâkî olan gerçek varlığa erişmek muhal. 

Varlığın çokluğu nisbetinde yolculuk zordur407. Aşk, sevgi, keşfetmenin ve anlamanın en 

güzel yolu ve zeminidir. İşte fânî şeylerden soyutlanarak sonsuzluğa erme, bâkî olan 

gerçekliğe ulaşmanın yolunu keşfeden Sümmânî bu uğurda, mal, can, benlik kaygılarını 

terketmek gerektiği bilincine ulaşır408 ve şöyle der: 

Gulâmın Sümmânî nedir efkârı 

Acep hallede mi Perverdigârı 

Eğer bulam dersen vasl-ı dîdârı 

Ondan gayrısından usanmak lazım(AE 198)  

Demek ki, Allah’a vasıl olmak için maddî dünyanın kaygılarından kurtulmuş olmak 

gerekiyor. Bu kaygılardan kurtulmak içinse öncelikle nefsin taleplerinin kırılması ve onun 

ruhun emrine râm olması gerekir.   

                                                
406 Özer, a.g.t., s.11 
407 İskender Pala, “Varlık-Yokluk”, Zaman Gazetesi, 31.03.2006   
408 Daha geniş bilgi için bkz: Gündoğdu, a.g.m., s.138-139. 
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“Nefsi emareyi baştan atmalı/Bu dünyayı şu ukbayı satmalı/Gerek güzel gerek çirkin 

n’etmeli/Ruhsat cümlesinden bezegen olur”(K 405) diyerek bütün dünyadan bezdiğini ifade 

eden Ruhsatî mutluluğu(kemal) dünyayı gözden silmekte bulduğunu şöyle dile getirir: 

Safa-yi dünyayı sildim süpürdüm 

Kemali kuşe-i tenhada buldum(K 232) 

Ruhsati’ye benzer şekilde düşüncelerini dile getiren Âşık Şem’i ise dünyadan ve 

dünyanın içindekilerin ziyasından vazgeçerek bir köşeye çekilip Allah rızasına yönelmeyi 

tavsiye etmektedir:    

Melâmet hil’atin giy ey dilârây-ı fenâdan geç 

Rızaullah’a meylet cennet-i bağ-ı bekâdan geç 

Kanaat tekkesin tekkenişin ol çıkma dünyaya 

Ümüd-i ünsiyet-i ülfet-i bay’u gedadan geç 

Fitil-i şem’ini beyhude yakma bezm-i a’made 

Çekil bir köşeye vaktin değil Şem’i ziyâdan geç(H 10) 

                                                      (Şem’i) 

Âşık Zülali’ye göre yüzbinlerce hazineye sahip olunsa da dünya malı muteber değildir. 

Hazine sahibi olan nice şahların sonu fena olmuştur. Hiç kimse bu âlemde bâkî hükümdar 

olmadığından dünyaya itibar edilmemelidir: 

Yüz bin haznem olsa yüz bin define 

Bir zerre miktarı itibâr değil 

Her sultan şâhlığın ahiri fena 

Kimse bu âlemde hükümdâr değil(ÖG 201) 

                                (Zülâlî) 

Hak Te’âlâ Kur’ân-ı Kerîm’de dünya hayatının gelip geçici olduğunu, âhiret hayatının 

ise ebedî olduğunu haber vermiştir. “Sakın sizi dünya hayatı aldatmasın”409 buyrulmaktadır. 

İmam-ı Rabbânî dünya hakkında şunları söylemektedir: “Bil ki, dış görünüşte bu dünya 

zahirde tatlıdır. Şeklî bir tazeliği vardır. Ancak hakikatte öldürücü bir zehir ve batıl bir 

metadır. Onun misali şekerle karıştırılmış zehire benzer. Akıllı olan onun değersiz metasına 

aldanmaz. Fesat eden bu şeye bağlanmaz.”410 Yunus aynı şeyleri benzer ifadelerle şöyle dile 

getirmektedir: 

Dünya tadı bal tadı 

Dünya beni aldadı 

                                                
409 Zümer 35/28. 
410 İmam-ı Rabbânî, Mektubât, Çev:M. Metin Zirek, Yeni Şafak, İstanbul 2006, s.153. 
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Koydu zehri altına 

Üstü yine bal tadı 

 Erzurumlu Emrah da İmam-ı Rabbani gibi dünyayı hem aldatıcı hem de zehir 

çeşnisinde düşünmektedir: 

Emrah baki değil ziynet-i eşyâ 

Koca saltanatı devlet-i dara 

Zehir çeşnisinde lezzet-i dünya 

Heva-yi nefsimde ben andan geçtim (G 40) 

Devrin padişahını eleştiren Dertlî kendine has bir tarda cihan mülkünün sonunun yokluk 

olduğunu, dolayısıyla da mülk sahibi olanların kibirlenmemesi gerektiğini söyleyerek zühdün 

kibri yok edici yönüne de dikkat çekmektedir. Ona göre mağrur-i kemâl olmanın ardında 

zeval vardır: 

Hükme mağrur olmasın “taht üzre sultanım” diyen 

Cihan mülkünde her bir varlığın yokluktur encamı(ŞK 201) 

 

İkbale zeval erse ne var, sende kemal var 

Mağrur-i kemal olma ki ardınca zeval var(ŞK 116) 

 

Süfyân-ı Sevri der ki: “Zühd kuru ekmek yemek ve kalın aba giymek değildir; asıl zühd, 

emeli kısa tutmaktır. Yani yarın ölecekmiş gibi gönlü dünyadan çekmektir.”411 Şenlik bir 

şiirinde ölümü de hatırlatarak bu yaklaşımı şöyle dile getirmektedir: 

Güvenme dünyanın saltanatına  

Ne ömür adına ne mal devletine 

Bir gün bindirirler şecer atına 

Çekerler dünyadan kervanın senin 

 

Ehli takvalara ne ilişirsen 

Düş ibâdete yanar alışırsan  

Ehl-i hamal oluf ne çalışırsan  

Varislere kalır malların senin(EA 163) 

 

                                                
411 Kuşeyrî, a.g.e., s.277. 
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Hakikat sırrına eren bir mutasavvıfın gönlü masivaullah’dan yani Allah’tan gayri’den 

tamamen temizlenmiştir. İnsan gönlünde bir tarafta Allah aşkı; diğer tarafta mal, mülk, 

makam tutkusu; evlat, can kaygısından oluşan “mâsivâ” bulunmaktadır. Derviş, Allah aşkına 

karşılık masiva’yi “bedel” tutar, birincisinin lehine olmak üzere ikincisinden feragat eder. Bu 

tercihlerinden dolayı bu insanlara bedel kelimesinin çokluk hali olarak “abdal” denilir. Bu 

manasıyla abdal, masivaya karşılık Allah aşkını tercih eden kimselerdir. Bu kimseler 

masivaya zerrece değer vermezler412. Âşık Şenlik de yoksul ve derbeder hayatıyla, abdal 

arasında bir irtibat kurarak taşıdığı candan başka bir şeyi olmayan abdallar gibi dünyaya 

kıymetsiz bir gözle bakmakta ve şöyle seslenmektedir:  

“Çıldırlı Şenlik’im aşk hevesinde  

Üryan gönlüm gezer abdal pazarında 

Gahve üzerinde peyke üstünde  

Yorgansız döşeksiz yatar gederem”(EA 187) 

 
Deli gönül abdal olmuş kış da birdir yaz da bir 

Dolanır dağı sarayı çöl da birdir düz de bir 

İterse malik olam külli mala devlete 

Bütün dünya menim olsa çok da birdir az da bir(EA 127) 

İbnü’l-Cella der ki: “Zühd, dünyaya yok olup gidecek gözüyle bakmaktır. Böyle 

yaparsan dünya gözünde küçülür ve ondan yüz çevirmen kolay olur.”413 Bu da sahip olunan 

her şeyin kendisine ait olmayıp Allah’ın olduğunu kabullenmekle olur. Mal, aile, şan şeref ve 

rütbe, hepsi bir gölge ve hayaldan ibarettir. Yozgatlı Fennî bu durumu “hiç ortada nem var 

benim” diyerek ifade etmektedir: 

Mal u melal ehl u iyâl 

Haysiyet ü cah u celal 

Yekpare hep zıll u hayal 

Hiç ortada nem var benim 

 
Bir kemter i bî payeyim 

Bir müflis i îi mayeyim 

Bir şahsı bî sermayeyim 

Hiç ortada nem var benim414 
                                                
412Torun, a.g.e., s.254. 
413 Kuşeyrî, a.g.e., s.278; Kara, a.g.e., s.80. 
414 http://www.geocities.com/husnu66tr/Yozgatli-Fenni-Baba.htm  
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Âşık Şenlik de dünyaya böyle sûfiyane bakmaktadır; ona göre de dünya ne İskender’e 

ne Rüstem’e ne de Hz. Süleyman’a bile kalmayan fani bir âlemdir:  

Güvenme dünyaya devlete vara 

Fani dünya bir insana kalmadı 

Sedd-i İskender’e Ürütsem Zal’a  

Ali kimin aç aslana kalmadı 

 

Bu dünyada adaleti var idi 

Deryada semekten harç alırdı 

Cümle kuşlar dîvânına gelirdi 

Davutoğlu Süleyman’a kalmadı415(AE 121) 

Sultan Süleyman’a kalmayan dünya Âşık Cemal’e de kalmayacaktır. Bunun farkında 

olan Cemalî şunları söyler: 

Çok güvenme mülke mala, bu dünya sana da kalmaz 

Ne bir geda ne bir sultan, o mülk-i hanada kalmaz 

Ne aşığa ne maşuğa, o şirin canana kalmaz 

Alır bir gün salar kabre, Cemal Turhan’a kalmaz.(E 177) 

 

Emrah da dünyaya güvenilmemesini kulun gaflet uykusundan uyanıp mülk-i bekadan 

kendine yer edinmesini tavsiye etmektedir: 

Ey dil, ferağat kıl hab sevdadan 

Kes neşterin âşiyâne güvenme 

Var bir âşiyân tut mülk-i bekâdan  

Bâkî değil bu mekâna güvenme 

 

Nice erler gitti bizim cihândan 

Bir gün göremedi gün-i mekândan  

Hep gelenler göçtü bu hanümândan 

Sen de gül geç hanümâna güvenme(G 134) 

 

Emrah’ın güvenden yoksun bulduğu dünyaya Âşık Şenlik de bel bağlamayacağını 

söylemektedir: 

                                                
415Torun, a.g.e., s.255. 
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Şenlik’in fikrini vermeyin zaya 

And içerem ol Yaradan Mevlâ’ya  

Bel bağlamam devri geçen dünyaya 

Neçe eyyam ülüzgarı görüftür.(EA 180) 

 

Dünyanın güvenden uzak olmasının hesabını bir de dünyaya sormak isteyince Şenlik’in 

dilinden şu cümleler dökülür:  

Eylen dünya eylen haber sorayım 

Bu kadar devleti varı neyledin 

Düşürdün mahlûku bir galmagala 

Terk ettin edebi arı neyledin 
  

İki cihan mahı şefaat kanı 

Yerin göğün arşın kürşün rahmanı 

Cümle müşkül dertlilerin dermanı 

Din sultanı Muhammedi neyledin(EA 183) 

 

Âşıkların dünyaya bakışı tasavvufî düşüncede önemli bir yeri olan fakr anlayışına 

uygunluk arzetmektedir. Fakr mana yolcusunun varmak istediği önemi hedeflerden biridir. 

Çünkü tasavvuftaki yüce mertebelere ermenin yolu fakrdır. Manen fakir olan, beşerî 

sıfatlardan sıyrılıp kendinî bir şeye malik görmeyen kimse, sayısız mala mülke sahip olsa bile 

hiç birine gönül bağlamaz. Sahip olduğu mülkün kulu olmayıp onu kendin ekul eder.416  Fakr, 

kişinin kendinî mutlak surette Hakk’a muhtaç bilmesi, katında varlıklı olma ile yoksul olma 

hallerinin bir ve eşit olması, olunca şımarmaması, olmayınca da üzülmemesidir417. Fakr, “el-

fakru fahrî/Fakr, övünç vesilemdir418“ hadis-i şerifiyle onu övünç vesilesi olarak kabul eden 

Hz. Peygamber’in (s.a.v) sıfatlarından biri sayılmıştır. Bu hadis-i şerifte kastedilen dünyalık 

yoksulu kimseler değil, belki, Allah Teâlâ’nın zâtından gayrı her şeyi terk edip ihtiyaçlarını 

O’na arzeden kimselerdir419. Âşıkların da sıkça dikkat çektikleri manevî fakr düşüncesinin 

sûfilerin genel temâyüllerine uygun olduğu görülmektedir. Âşık Şem’î, meşhur şâir 

Hayali’nin “Hayali, fakr şalına çekenler cism-i üryanı/Onunla fahr edenler atlas u dibayı 

bilmez” dediği gibi,  

                                                
416 Eraydın, a.g.e., s.182. 
417 Uludağ, a.g.e., s.184. 
418 Aclunî, Keşfu’l-Hafa, II, 113. 
419 İsa Çelik, “Tasavvufî Bir Kavram Olarak Fakr”, EKEV Akademi Dergisi, C.III, S.2, Ankara 2001, s.197 
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Biz Muhammed ümmetiyiz fakr ile fahreyleriz 

Yeğ bize atlas kabalardan hemen bir köhne şal 

İnmeyiz kerkez gibi gördülçe her bir lâşeye 

Bûy-i zülf-i yar gıdamızdır bizim anka misal(H 44) 

diyerek işte  bu manevî fakra dikkat çekmektedir. 

 

2.11. Tevekkül  

Tevekkül, Allah’ın katında olana güvenip halkın elinde ve avucunda olana göz 

dikmemek, her halükarda sadece Allah’a sığınıp, kalbin Hakk’a itimad etmesi anlamına 

gelmektedir. Bununla beraber vesvese endişe ve rızk kaygısı halini yok edip, insanı huzura ve 

rahata kavuşturan Mevlâ’ya güven duyma, Hakk’ın inayet ve va’dinî yeterli görüp nefsin 

tedbiri terk etmesi de tevekkülün bir parçasıdır420. Ancak tevekkül kalbin hali olduğundan 

beden ile çalışmaya ve kazanmaya mani değildir421. Tasavvufî anlamda tevekkül, neticenin 

hasıl olması için lüzumlu tedbirler alındıktan ve sebeblere tevessül edildikten sonra tedbir ve 

tevekkülün kifayetini Allah’tan beklemektir. Tedbir alınmadan önce, tedbir alınırken ve 

alındıktan sonra, kısaca her an ve her zaman Allah’a güven esas olmalıdır422. Âşık Ruhsati bu 

güven duygusunu şöyle dile getirmektedir:   

Yaradılmışa yalvarma Yaradan’a düş de gör 

Günde yüz bin kez cihanı seyredene düş de gör 

Habibin hürmetine halk eyledi cihanı  

Yeri göğü arşı kürsü nûr edene düş de gör(K 494) 

  

Kanaat babının pehlivanıyım 

Aşım olsa da bir olmasa da bir 

Umur u dünyadan bütün vazgeçtim 

İşim olsa da bir olmasa da bir 

 

Ruhsatî’yem ah u zara bağlandım ben 

Terk edip namusu ara bağlandım ben 

Çok kapı dolandım Bir’e bağlandım ben 

Köşem olsa da bir olmasa da bir(K 477) 

                                                
420 Uludağ, a.g.e., s.531. 
421 Küşeyri, a.g.e., s.76; Ebu Nasr Serrac, el-Lüma’, Kahire 1960, s.78. 
422 Uludağ, a.g.e., s.532; Kara, a.g.e., s.83. 
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İbn Mesruk “Tevekkül, tecellî eden kaderin hükmüne razı olmaktır” der423. Âşıklarımız 

da her ne olursa olsun sonuçta Allah’ın dediğinin olduğunu bilerek kadere rıza gösterir ve 

tevekkül babında Hakk’a yalvarırlar: 

Düş tevekkül babına yalvar mucibu’d-da’vete 

Git gide her işin başı dayanır hikmete(İ 305) 

                                            (Seyranî) 

Kula her ne gelse kadir Allah’tır 

Hak’tan gelen ulu fermana yaslan 

Belâlar mümine hem kıblegâhtır 

Tevhîdi ona kıl Rahman’a yaslan(E 126) 

                              (Cemalî) 

Kul başına âlemde gelen hükm-i kaderdir 

Ol hükm-i kader bizlere miras-ı pederdir(ŞK 118) 

                                          (Dertli) 

Dertli hüner budur, yazdıysa Mevlâ 

Kazaya razı ol, belâya sabur(K 495) 

                                  (Ruhsati) 

Hakkın gazabından gidilmez dada  

Emrine gurbandır bu canım feda 

Cenâb-ı Lemyezel Hikmet-i Hüdâ  

Kalemini böyle çalıftı Karsın(EA 176) 

                          (Âşık Şenlik) 

Hayr u şer emri Hüdâ’dır yazılan levh-i kader 

Oldurur elbette, pîrim, her şeye çekme keder 

Kimisine devlet-i ikbâl verür hırs-ı Hüdâ 

Kimini emrâz-ı sehavetle ider tîğ-i teber(H 13) 

                                       (Şem’i) 

 

Tedbir almak takdiri değiştiremez. Tedbir kul elinde ki iradedir. Halbuki kulun 

iradesinin üzerinde küllî irâdenin takdiri vardır ki alınacak tedbirler hiçbir zaman takdiri 

bozamaz. O yüzden tevekkül sığınılacak en güzel yerdir. Emrah ve Seyranî bu manayı şöyle 

dile getirmektedirler:  

                                                
423 Kelabazi, a.g.e., s.151. 
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Mukaddere hâil olur mu tedbir 

Elbette tedbiri fetheder takdir(G 76) 

                             (Emrah) 

Tedbiri lokmana bağlanma âşık 

Belki ıslah etmiş yaranı sadık 

Tedbirin takdire gelmez muvafık 

Merhemin eline yâre geçince(İ 171) 

                        (Seyrani) 

Tevekkül, ilk zahit-sufilerden itibaren tasavvuf çevrelerinde değişik şekillerde 

anlaşılmıştır. Hastalığın tedavisini tevekküle aykırı sayanlar bulunduğu gibi, rızık için esbaba 

tevessülü de tedbir sayarak ıskat-ı tedbir edenler çıkmıştır. Ancak “ıskat-ı tedbir” ince bir 

noktadır. Sufiler genellikle bu kavramı tedbire güvenmeyi terk anlamında anlamışlardır. 

Horasan sufilerin büyüklerinden İbrahim Ethem, Şakik Belhi ve Ebu Hafs Hattat, tevekkül 

ehli sufilerden sayılmışlardır. Gazali tevekkülü, bilgi, hal ve fiil olarak üç boyutta incelenir. 

Tevekkülün bilgi boyutu dil ile ikrar, kalp ile tasdik; hal boyutu tevekkül ve teslimiyet, fiil de 

tabii şartların gerektirdiği eylemdir424. Mevlânâ’nın “Gel tevekkül et, çalışmak üzre hep/Önce 

tohm ek, sonra kıl hak’tan talep” mısralarıyla dile getirdiği bu düşünceyi Âşık Cemalî şöyle 

ifade etmektedir:  

Ay gönül dinle nasihatım al 

Çalış zikr-i hakika ol ehl-i kemal 

Mucahit olmayan nakisu’l-emel 

Eremez menzile meramcasına(E 113) 

                          (Cemalî) 

 

 

2.12. Kanaat 

Kanaat, tutumlu, gönlü zengin ve tok gözlü olup, hırslı ve aç gözlü olmamaktır425. 

Mutasavvıflar, “Kanaat bitmez tükenmez bir hazinedir” hadis-i şerîfini çok 

tekrarlamışlardır426. Kul her türlü hâl karşısında sabırlı, şükürlü ve açılacak kapılardan ümitli 

olmalıdır. Yaradan Mevlâ her yeni gün için yeni rızık gönderdiğine göre dert edecek bir şey 

yok demektir: 

                                                
424 Yılmaz, a.g.e., s.172. 
425 Sühreverdi, Avarifu’l-Maarif, Beyrut 1966, s.300. 
426 Kuşeyri, a.g.e., s.246. 
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Ellerin devranı demi var ise 

Hamdolsun bizim de sabrımız vardır 

Yevm-i cedid rızk-ı cedid gönderir 

Yaradan Mevlâ’ya şükrümüz vardır (K 368) 

                                           (Ruhsatî) 

Şah-ı kişver babını örttükçe sen eyle ferah 

Bir taraftan açılır bab-ı Huda Allah kerim(H 49) 

                                            (Şem’î) 

Ebu Meyden Mağribi gibi bazı sufiler tevekkülün ileri derecesi olan mutlak tevekkülü 

kendilerine prensip edinmişlerdir. Mutlak tevekkül anlayışına göre insan bu dünyada Allah’ın 

misafiridir. Misafirin bakımı ev sahibine aittir. Dolayısıyla misafirin çıkarıp kendi ekmeğini 

yemesi ayıptır, yakışmaz. İşte Allah dostları dünyaya bu gözle bakarlar ve kendilerini misafir 

kabul ederek ev sahibinden her gelene razı olurlar.427  Âşıklarımız da bir misafir gibi ev 

sahibinden gelene razı olmayı prensip haline getirerek sunmuşlardır: 

Emrahi kays-ı veş düşmüş fezâya 

Razıyım Mevlâ’dan gelen kazâya 

İntisab eyledim bab-ı rızâya 

Rızâ sofrasında câm-ı cem benim(G 80) 

                                    (Emrah) 

Er-rızku alallah demiş nebimiz 

Buna inanmışız islamcasına 

Hamdolsun bu babda var kemâlimiz 

Kapısın bekleriz selâmcasına(E 113) 

                        (Cemalî) 

Yarattı ki nasibini verecek 

Sabır kılan muradına erecek 

Elbette ki kul nasibini görecek 

Ne emir olduysa ulu dîvândan(K 241) 

                                  (Ruhsatî) 

Durmadın bâb-ı tevekkülde kanaat itmeyüp 

At sürüp meydan yerinde mat olup kaldın mı sen 

 

                                                
427 Necmüddin Kübra, Tasavvufî Hayat, Çev.: Mustafa Kara,  Dergah Yay., İstanbul 1996,  II. Baskı, s.50. 
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Hak seni halk eylemezden virdi rızkın evvela 

Elli beş yaşına girdin Şem’i aç oldun mu sen(H 59) 

                                               (Şem’i) 

 

 

2.13. Sabır 

Sabır, elem, sıkıntı ve belâlara sızlanmayı terk etmek demektir. Kul emrolunduğu 

ibâdetler için sabra muhtaçtır. Çünkü nefis kulluktan hoşlanmaz, daima baş ve rab olmak 

ister. Günahlardan sakınma konusunda da sabra ihtiyaç vardır. Çünkü alıştığı günahları 

bırakmak nefse ağır gelir.428 Kul karşılaştığı sıkıntı ve belâların verdiği üzüntüyü sadece 

Allah’a arz eder ve O’nun inayetini ister. Sabır musibetle karşılaşılan ilk anda bahis konusu 

olur. Fakirin sabırlı, zenginin şükür ehli olması lazımdır429. Seyr-ü sülûk’daki imtihanların da 

başarı anahtarı olan sabır, aynı zamanda ferdin toplum hayatında, uyum ve düzeni açısından 

büyük önem arzeder. Çünkü her güzel ahlakın ve davranışın başı sabırdır430.  

Zünnûn-i Mısrî demiştir ki: “Sabır, Allah’ın emirlerine ters işlerden uzaklaşmak, 

musibetin acılarını yudumlarken kalp sükûnetini muhafaza edip feryat etmemek, geçim 

alanında fakirlik halinde bile kendinî zengin göstermektir.”431 Hayatını fakir bir halde, 

genellikle de gurbetlerde geçiren Şenlik fakirliğin ne büyük bir sıkıntı olduğunu iyi bilir. Eğer 

sabredilirse fakirliğin başlı başına bir ibâdet olduğunu söyler: 

Yohsulluk da ibâdettir, eğer sabreylersen 

İncitme hakkın kulunu doğru kelam söyle sen  

Uyma şeytanın feline ona lanet eyle sen  

Doğruluk hak kapısıdır, başvurma hileye sen(EA 145)  

Sabır iki türlüdür: 1- Allah’ın emrettiklerini yapmaya sabır, 2- O’nun yasakladığı 

şeylere düşmemeye karşı sabır. Şenlik yukarıdaki dörtlüğünde yoksulluğa sabrın bir ibâdet 

olduğunu söylemenin yanında Allah’ın yasaklarından olan yalan söyleme, şeytana uyma ve 

hileye başvurma gibi kötü davranışlardan uzak durup doğruluğa sarılmak gerektiğini de 

vurgulamaktadır. Bu da yasaklara düşmemeye karşı sabrı telkin etmek demektir.  

Dünyada insanın sahip olduğu her şey Allah vergisidir. Yoksulluk da zenginlik de 

Allah’ın dilemesiyle olur. Kendinî bilenler buna böylece inanır ve mutlu olurlar. Kendinî 

bilmenin ve dünya selâmetini elde etmenin yolu ise sabırdan geçmektedir. Zira dünyevî 
                                                
428 Yılmaz, a.g.e., s.170. 
429 Uludağ, a.g.e., s.446. 
430 Cebecioğlu, a.g.e., s.607. 
431 Kuşeyrî, a.g.e., s.378; Kara, a.g.e., s.82. 
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sıkıntılara karşı sızlanmayı terk ederek susmak da bir sabır örneğidir. Âşık Şenlik bunu 

“Sükûtluktur selâmeti dünyanın” diyerek ifade etmektedir:  

Zenginlik yoksulluk Hakk’ın işidi 

Özünnen bilenler tamam naşidi 

Sabır etmek her ilimin başıdı 

Sükûtluktur selâmeti dünyanın(EA 59)  

                                (Şenlik) 

 “Andolsun sizi biraz korku, biraz açlık, biraz da mallardan, canlardan ve mahsullerden 

eksiltmekle imtihan edeceğiz. Sabredenleri müjdele.”432 âyeti hoşa gitmeyen şeylerle 

denendiğimizi ve sabır göstermemiz gerektiğini ifade etmektedir. Bu dünya bir imtihan 

dünyasıdır. Hakk’tan gelen her türlü belâ ve sıkıntıya karşı bilinçli olup imtihan içinde 

olunduğu hatırlanmalı isyana düşülmemelidir. Allah’tan gelen her şeye rıza gösterip haline 

şükretmek kemâlin bir gereğidir:  

Ey gönül sıdk ile yalvar, O gani Mevlâ’ya sen   

Al abdesti, gıl namazı daima gıbleye sen   

Hak Te’ala kulunu sınar, sakın sen olma asi 

Şükür eyle Hak’tan gelen her türlü belâya sen(EA  145) 

  (Şenlik) 

Rızasında bulun gani Rahman’ın 

Gazaya razı ol belâya sabur 

Sakın ha yağmaya verme imanın  

Gazaya razı ol belâya sabur(K 402) 

                                (Ruhsatî) 

Kur’ân’da kıssası zikredilen bütün peygamberlerin, pek çok belâ ve musibete 

uğramalarına rağmen, gösterdikleri sabırla Hakk’ın inayetine kavuştukları anlatılır. Eyyüp 

peygamber de bunlardan birisi ve sabır misalidir. Sabır nefse ağır geldiğinden tahammülü 

oldukça zor ama meyvesi de o kadar kıymetlidir. Kul sabır ile muradına erecektir. O yüzden 

sabır âşıklarımızca Feyz-i Mevlâ olarak nitelendirilmiştir: 

Eyyub’un hakkında edelim inha 

Sabredenler bulur şüphesiz kimya 

 

 

                                                
432 el-Bakara, 2/155. 
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Bir karıncasından geçmeyen Mevlâ 

Geçer mi zannettin Seyranî’sinden(İ 230) 

                                   (Seyranî) 

Sabr ile cümle muradı verdi Rabbü’l-âlemin 

Vird-i ezkârın senin her demde esmâdır sabır 

 

Gayri geç de birliğin esrârını farkeyle gel 

Hem şeriat hem tarîkatte rânâdır sabır 

 

Kıl tahammül ey gönül, gör kimyâdır sabır 

Aç gözün ızhar-ı cândır, Feyz-i Mevlâ’dır sabır(ŞK 111) 

                                     (Dertli) 

 

 

2.14. Tevbe 

 Tevbe, lügatte, pişmanlık, nedamet, dönme demektir. Istılahta ise kalpteki kötü ısrar 

düğümünü çözüp Hakk’a dönmek, Rabb’in hukukunu gözetmek433, günahlardan rücû edip 

Hakk’a yönelmektir. Genellikle tasavvufî makamların ilki sayılan tevbe, kabahatten, kabahat 

olduğu için vazgeçmektir. Bir başka ifadeyle tövbe, “mü’minin kötü huylardan, İslam’ın 

ruhuna zıt davranışlardan sıyrılması, samimiyetle güzel huylara rücû etmesidir434. 

“İsyandan itaata, hatadan doğruya, batıldan hakka dönmeye; özür dileme ve günahlarını 

itiraf etme haline de tevbe denilir.”435 Bir anlamda tevbe, günahını itiraf edip affını talep 

etmektir. Kişinin tevbe edebilmesi için ilk önce günahkâr olduğunun farkına varması gerekir.  

Âşıklar zaman zaman günahlarını itiraf etmekten geri durmazlar: 

Şenlik’em hizmet etmedim, daim bir tarîkata 

Uyup İblis yığvasına, çok ettim cürmü hata 

Şefaat Ya Rasulallâh muhtacam mağfirete 

İsyanım hadden aşıptır, çoh günahkâr olmuşam(EA 142)  

                                         (Şenlik)  

Safahat bir derya nedir işaret 

Sümmânî cürmüne ah eder elbet 

                                                
433 Uludağ, a.g.e., s.529. 
434 Yılmaz, a.g.e., s. 159–160.   
435 Kelabazî, a.g.e., s.142. 
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Bizden sehv-i hata ondan mağfiret 

Kelâmın geçgeldir, Gaffar’a söyle(AE 159)  

                                     (Sümmanî) 

Mizan-ı kudretin suçum tartar mı 

Rahmetinle benim cürmüm artar mı 

Açık kapıların hepsin örter mi 

Bir avuç toprağın ettiği günah(İ 183) 

 

Ey nefsim cürmümü baştan aşırdın 

Tevbekar olmaya yeminli misin(İ 239) 

 

Tuttum günahımdan yüzüme perde 

Rabbim dîvânında kara yüzlüyüm(İ 228) 

 

Günâhımda sağâir yok kebâirden bunaldım ben 

Hemen lütfun temennâsıyım affınla kıl rahmet(İ 331) 

                                         (Seyranî) 

Emrah ise nefsine uyup bu macerada ömrünü heba ettiğinin farkındadır ve ceza gününde 

bağışlanmasını dilemektedir:  

Emrah kaldı nefsin kuy-ı belâda 

Geçti ömrüm hemen bu macerada 

Bakma noksanıma ruz-i cazada 

Bağışla Ahmet-i Muhtar’a beni(G 208) 

 

Bu bilinci dillendiren Âşık Şem’î de Seyranî gibi yüzündeki kara ile huzura varmaktan 

utanarak pişmanlığını dile getirip şefaât dilemektedir: 

İlahi ettiğim isyanıma bin kez kılam tevbe  

Yüzümde var iken kara, dîvâna varmam müşkil ha(H 6) 

 

Sığar mı mahşere mizana bilmem cürm-i isyanım 

Kabul it tevbemi dergâh-ı izzette benim ya Rab(H 7) 

 

Bakarım ittiğim isyânıma cümle pişmanım  

Emektarım şefaat umarım Mevlâ habibinden(H 55)    
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Tevbe, günahkâr kullar içindir. Rahim Allah’ın açmış olduğu bir rahmet kapısıdır. Bu, 

Allah’ın Tevvâb oluşunun bir gereğidir. Ebu Hafs’a tevbeyi sorduklarında şöyle demiştir: 

“Tevbede kula ait olarak zikredilecek bir şey yoktur. Çünkü tevbe Allah’ın kuluna rahmeti 

olup onu Allah’a ulaştırır. İşin temelinde kuldan kaynaklanan pek bir şey yoktur”436. Bu 

durum âşıkların şiirlerinde şöyle ifadesini bulmaktadır:  

Tevbe istiğfardan gelende hesap  

Açılır mü’mine mağfiretten bâb 

Azizün züntigam Şedidü’l-igab 

Ol gafuru rahim kanaatımdır(EA 195)   

                           (Şenlik) 

İsyan benim gufran anın             

Lutfu kerem ihsan anın 

Rahmet odur rahmet anın            

Hiç ortada nem var benim437.  

                              (Fennî) 

Sen ki rahman-ı rahimsin ya ilâh, 

Yevm-i dinîn malik-i bi-iştibâh(SS 138) 

 

Biz kuluz kârı kulun isyandır 

Şanı Rabb’in avftır ihsandır(SS 138) 

 

Çoğise isyanı abdin bendedir 

Rabbena esma-i hünsasındadır(SS 138) 

                                   (Zihnî) 

Günahkârlığını her fırsatta itiraf eden hatta 200 beyitlik istiğfarname bile yazan Seyranî 

“Ben derdime ümüt kesmem çareden” diyerek günahkâr nefsine ümit kapısını asla 

kapatmamakta ve topraktan yaratılan bir varlığın işlediği günahların mağfiret kapısını 

kapatmayacağını düşünmektedir: 

Kelp iken kelp yavrusundan geçmiyor 

Hak Seyranî’sinden geçer mi bilmem(İ 215) 

 
                                                
436 Kuşeyrî, a.g.e., s.249. 
437 http://www.geocities.com/husnu66tr/Yozgatli-Fenni-Baba.htm  
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Açık kapıların hepsin örter mi 

Bir avuç toprağın ettiği günah(İ 183)  

 

Sümmânî’nin de Seyranî gibi samimiyetle tövbe edilip gereği yerine getirildiği 

müddetçe kulun affedileceğine dair teslimiyeti tamdır: 

Dünyasın geçirmiş meşakkat ile 

Emreder nefsine adalet ile 

Ömrü kütah etmiş ibâdet ile 

Sanırım affolur cezası olmaz(E 205) 

Âşık Şenlik Allah’a kalpten yakarışı yani tevbeyi, “kâğıtsız arzuhal” olarak 

nitelemektedir: 

Sefil Şenlik sen Süphan’a sığın dur 

Gadir Mevlâm çok muratlar verendir 

Gece gündüz karanlıkta görendir 

Kâğıtsız arzuhal alana yalvar(EA 205) 

 

Zünnûn-i Mısrî demiştir ki: “Hakikî tevbe bütün genişline rağmen dünyanın sana dar 

gelmesi ve bir kararının kalmamasıdır. Sonra nefsinin de dar gelmesi gerekir”438. Şenlik bir 

şirinde Mısrî’nin ifade ettiği sıkıntısını, günahlarından dolayı aczini ve intizarını şöyle dile 

getirir: 

Men Şenlik’em bir zamanlar çok sürdüm zevk u sefâ 

Ol Hüda’nın emri budu, goy çekim cevr-i cefâ 

Bizi yaradan Allah’dı, Hak Muhammed Mustafa 

Emrindeki müntezirem, şaşmam Allah kerimdi (EA 143) 

 

Bağışlanmak için sadece yalvarmak yeterli değildir. Bunun farkında olan Şenlik, sabrı 

ve şükrü tavsiye ederek şöyle yol göstermektedir: 

Ey gönül sıdkile yalvar, O Gani Mevlâ’ya sen   

Al abdesti, gıl namazı daima gıbleye sen  

Hak Te’ala gulunu sınar, sakın sen olma asi 

Şükür eyle Hak’tan gelen her türlü belâya sen(EA 145)  
  

                                                
438 Kuşeyrî, a.g.e., s.248. 
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Mü’min ne kadar çok günahkâr olursa olsun Allah’ın rahmetinden ümit kesmemeli ve 

O’ndan mağfiretini talep etmeli, günahlardan dolayı sürekli kalbi kırık ve mahzun olmalı, 

onlardan kurtulmaya çalışarak istiğfara sarılmalıdır.439 Şenlik’in yalvarışlarında bu gayreti 

görmekteyiz: 

Gasavat gahrına garkolan gönül 

Sıdkı hulusunan Yezdan’a yalvar 

Yunus’u deryadan gurtaran Allah 

Onu halas eden Sultan’a yalvar(EA 165)  

Âşık Şenlik gibi Sümmânî de insanları tevbeye çağırarak şunları söylemektedir: 

Kalbi selim olup gönlü aşklı ol  

Leyl ü  nehar tevhit ile meşkli ol 

Kavlini pak eyle çeşmi yaşlı ol 

Affın talep eyle muhtare gel gel(AE 187)  

 

Tövbekâr ol gönül tarikten çıkma 

Namertten şefaat şifadar olmaz 

İyilik et sakın bir gönül yıkma 

Görüşme kötüyle onda ar olmaz(AE 290) 

                                (Sümmanî) 

Sonunda kendinî Rahmet deryasına bırakan Seyranî halini Rabbine arzederek eğer 

tevbesini kabul etmezse halinin perişan olacağını şöyle dile getirmektedir: 

Seyranî’yim kabul eyle hacetim 

Sen kabul etmezsen yok selâmetim 

Benim çile çekmekliğe takatim  

Var mı yok mu sensin halime âgâh(İ 183) 

 

 

2.15. Zikir 

Zikir; “anmak, hatırlamak, yâd etmek” demektir. Kavram olarak Allah’ın adının 

tekrarlanması anlamına gelen zikir Arapça’da unutmanın zıddı olan hatırlamayı ifade eder. 

Korku veya sevginin çokluğu sebebiyle, gaflet meydanından müşâhede alanına çıkıştır. 

Kısaca zikrin hakîkatı, zikredilen (Allah)den başkasını unutmaktır440. Yani zikir kendinden 

                                                
439 Kuşeyrî, a.g.e., s.249. 
440 Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Değimleri Sözlüğü, Rehber Yay., Ankara, 1997, s.783. 
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geçip (gaybet, vecd) ve Hakk’ı buluş (vuslat, vücûd) anıdır441. Zikir, ârifin yaygısı, muhiplerin 

sağlamca bastığı yer, âşıkların şarâbıdır. 

Zikir hakikî aşk yolunda atılan ilk adımdır. Çünkü kişi birini sevdiği zaman sürekli onu 

hatırlamaktan ve adını sık sık anmaktan hoşlanır. Zikirin sebep ve sonucu alan Allah’a gerçek 

anlamda güvenme ve O’nu kayıtsız sevme fikir olarak tasavvuf ehlini bu dünyadan 

bağımsızlaştırır, onu dünyanın manevî sultanı, şükreden kulu yapar. Bu yüzden zikir, 

tarîkatların temel esaslarından biri (üssü’l-esâs) olarak değerlendirilmiştir442. Ruhsati ve 

Sümmani, zikir, fikir ve şükür bağlamında zikrin önemini şöyle vurgulamışlardır: 

Der Sümmânî Yaradan’ı zikreyle 

Leyl ü  nehâr hamd u senâ şükreyle 

Her bir işi evvelinden fikreyle 

Başa geçse pişman olsan ne fayda(AE 149)  
 

Her belâya tahammül kıl şükreyle 

Her nefeste Yaradan’ı zikreyle   

Her kelâm derununda fikreyle 

Açma mâlâyâni dil kapısını(AE 170) 

                                     (Sümmanî) 

Ey Ruhsatî yaradanı zikreyle 

Leyl ü Nehar ol haline şükreyle 

Geleceği sen gelmeden fikreyle 

Sonra dönüp pişman olsan ne fayda(K 16) 

                               (Ruhsatî) 

Hakk’ın cemâl ve Celâli’nin müşâhede edildiği, sessiz olarak kalbi yapılan zikre ‘kalp 

zikri’ denilmiştir. Bu zikir çeşidinde kalp, devamlı zikir edileni düşünür, onun huzurunda 

olduğunu anlar ve durmadan Allah Allah der. En sonunda dilin hareketsiz kaldığı sadece 

kalbinin Allah Allah dediği mertebeye ulaşılır443. Sümmanî Cemâlullah’a meftun sadık bir 

dervişin Allah’ı anmaktan başka kâr kabul etmeyeceğini söyler: 

Aşkın kâsesinden sarhoş olanlar 

O cemâle meftun bir hoş olanlar 

                                                
441 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, Marifet Yay., İstanbul 1991, s.588. 
442 Ebu Nasr Serrac, el-Lüma’, İslam Tasavvufu, Haz: H. Kamil Yılmaz, İstanbul 1996, s.223; Selçuk Eraydın, 
Tasavvuf ve Tarîkatlar, İstanbul 2001, s.128; Annemarie Schimmel, İslamın Mistik Boyutları, Çev: Ergün 
Kocabıyık, İstanbul 2001, s.169-179. 
443 Kuşeyri, a.g.e., s.301-302; İz, a.g.e., s.174; Uludağ, a.g.e., s.589. 
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Sıtk-ı sadakatle derviş olanlar 

Sevmez bir kâr zikrullahdân ziyâde(E 154) 

İç aksiyonun en mükemmel şekli olan zikir, ibâdetin, hatta dinîn özü kıymetindedir. 

Zikir dışındaki ibâdetlerin hiç biri Allah ile kul arasındaki perdeleri tamamen kaldırmıyor. 

Allah ile kul arsındaki perdelerin kalktığı an, zikir anıdır444. Allah’ın zatının görünmezliğine 

ve batiniliğine delalet eden “Hu” zikri de tasavvufta önemli bir yer tutar445. Bunu 

âşıklarımızın şiirlerinde de sıkça görebilmekteyiz. Emrah diz kırıp “hu” çekmekten 

bahsederken Celalî Subhan’a “Hu” çekmeye borçlu olduğunu söylemektedir: 

İkimiz de oturalım diz be diz 

Bir de hu çekelim hu Leyli Leyli 

 

Daim dilimizde Hakk’ın kelamı 

Uğra dost yanına eyle selâmı 

İsmini sorarsan Emrah gulâmı 

Daim aklımızda o Leyli Leyli(A 127)  

                                   (Emrah) 

Celalî derler dîvâne 

Aşk ile geldim cihâne 

Binbir isimli Sübhân’e 

Hu çekmenin borçlusuyam(D 7) 

                                 (Celalî) 

Sûfiler, yaratılmış her varlığın kendi diliyle Hakk’ı zikrettiğini söylerler. Bunu Yunus 

Emre  

Dağlar ile taşlar ile 

Çağırayım Mevlâm seni 

Seherlerde kuşlar ile 

Çağırayım Mevlâm seni 

 ilahîsiyle çok güzel bir şekilde dile getirmektedir. Âşıklarımızın da bu konuda benzer 

terennümlerde buluduklarını görmekteyiz. Ruhsatî’ye göre leylek tak tak deyip Allah’ı 

zikrederken Fırat ve Ceyhan da kendi hal diliyle Hakk’ı zikretmektedir: 

Leylek gelmiş tak tak öter 

Allah diyor oda şimdi(K 126) 

                                                
444 Öztürk, Kur’an-ı Kerîm ve Sünnete Göre Tasavvuf , s.351. 
445 Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, İstanbul 2000, s.232-237. 
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Çağlar hal dilince Hakk’a çağırır 

Şat, Fırat, Ceyhan var sen n’olacaksın(K 269) 

                                                 (Ruhsatî) 

Bayburtlu Celalî ise ağaçlar ve taşların inleyerek, dağların gözünden yaş akıtarak, 

bülbülün de figan ederek kendi dilleriyle Allah’ı zikrettiklerini dile getirmektedir: 

Ağaçlar hu çeker iniler taşlar 

Dağlar gözlerinden akıtır yaşlar 

Bülbül figan eder evrada başlar 

Öter garip garip diller sabahtan(D 67)  

                              (Celalî) 

Yaratılmış olan her varlık kendine göre Yaradan’ı zikrettiği gibi insanoğlu da istediği 

şekilde Rabbini zikredebilir. Buna dikkat çeken Celalî zikreden kulun kınanmayacağını şöyle 

dile getirmektedir: 

Öyle bir Mecnûn’um Leylâ’ya billâh 

Okunur isminde harf-i bismillâh 

Tutuştu her yanım hasbetenlillah 

Mevlâ’yı zikreden kul kınanır mı(D 20) 

 

Zikir, yapıldığı vakitler açısından dereceye tabi tutulmuş ve geceleyin seher vakti 

yapılan zikirler daha kıymetli sayılmıştır. Sümmani de ibâdeti uykuya tercih edip geceleri 

uykusuz geçiren kişilerin su sesinde bile Hakk’ı zikreden bir nida duyduklarını ve şeb-i 

yeldalarda gizlice çekilen “hu” sedasını şöyle dile getirmektedir:  

Âşıktan maşuka ermez mi ahlar 

Yarin arzusuna açılır rahlar  

Didesi ayıklar gûş-i âgâhlar 

Neden bir işitir su sedasını  

 

Sümmânî dilberi sever daldada  

Demek lazım veciz, latif bal dada  

Cihan halkı Hak’la şeb-i yelda da  

Er arşa gönderir hu sedasını(E 170)  

                               (Sümmanî) 
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Seher vaktinde ayık kalan gül ile bülbüle dikkat çeken Âşık Şem’i bu vakitte hidayet 

rüzgârlarının estiğini ve irşad rengine bürünmek isteyen herkesin âlemi ibretle inceleyip 

tefekkür etmesi gerektiğini söyler: 

Seher vaktinde güller naz ile ref’i hicab eyler 

Eser bâd-ı hidâyet bülbüle bûyin virir irâd 

Açıldı goncalar faslı bahar ibretnümâdır bu  

Tefekkür eyle rengin almak istersen eğer irşâd(H 11)  

                                                   (Şem’i) 

 

2.16. İbâdet ve kulluk 

Sözlükte “boyun eğme, alçak gönüllülük, itaat, kulluk, tapma, tapınma” anlamına gelen 

ibâdet, dinî bir terim olarak insanın Allah’a saygı, sevgi ve itaatini göstermesi ve onun 

hoşnutluğunu kazanmak niyetiyle ortaya koyduğu belirli tutum ve davranışların tümüdür446. 

İbâdet, ubudiyet ve ubudet kavramlarına farklı anlamlar yükleyen mutasavvıflara göre ibâdet, 

mi’minlerin avamı içindir. Ubudiyet ise havas (seçkin veliler) içindir. Ubudet ise havassu’l-

havas denen en seçkin veliler içindir447. Sufilere göre ibâdet ve ubudiyet Allah’ın rızasını 

kazanmak, ona yaklaşmak ve onun huzurunda olmak için vazgeçilmez bir araçtır. Kişi her işi 

bir tarafa bırakarak Allah’ın huzurunda ve onunla birlikte olduğunun bilincine erince amaca 

uygun hareket etmiş olur. Her halukârda ibâdet, salikin gösterdiği çabayı ifade etmektedir448. 

Halis bir mü’min olmak için sadece inanmanın yetmeyeceğini, ibâdetin şart olduğunu, evvela 

beş vakit namazın gerekli olduğunu ifade eden Şenlik bu bağlamda şunları terennüm eder: 

Beş vakit namaz ki farzdır Müslüman olanlara 

Gece gündüz zikredip hak yolu bilenlere 

Günde bin sevap yazılır cumaya gidenlere 

Şenlik der ki kulak assan okunan selaya sen 

 

Ey gönül sıdkile yalvar, O gani Mevlâ’ya sen   

Al abdesti, gıl namazı dâima gıbleye sen  

Hak Te’âlâ gulunu sınar, sakın sen olma asi 

Şükür eyle Hak’tan gelen her türlü belâya sen(EA 145)  

 

                                                
446 Dia, DİA, C.19, s.233. 
447 Kuşeyrî, a.g.e., s.399. 
448 Uludağ, a.g.e., s.256. 
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Sümmanî de nefsi ve onun talebi olan dünyaya yönelişini sorguladıktan sonra ilâhî 

gerçekliğe yönelişte kulluk bilincini devreye sokmakta ve salih amele teşvikte 

bulunmaktadır449.  Ona göre kulluğun göstergesi “şer-i şerîfe” riâyetle sâlih amel işlemektir. 

Sümmânî’nin şiirlerinin temel örgülerinden biri de bu husustur: 

Gel şer-i şeriften ayırma yolu 

Hevâ-i hevese harcetme pulu 

Cehdeyle olasın kabulü kulu 

Bezl-i vücûd eyle Hünkâra gel gel(AE 187) 

  
Her binâya ezel temel isterler 

Temele münasip amel isterler, 

Hasep, nesep sormaz amel isterler 

Der Sümmânî sanma sim ü zerlik var(AE 229)  

 
Sümmân nazmetti Kur’ân’ı heceden 

Kim der hayırlıdır gündüz geceden 

İlim ile amel etmeyen hocadan 

Bence Gümrü’deki papaz yahşidir(AE 241) 

Vasıtî der ki “Size verilen ihsan ve nimetlerin lezzetiyle meşgul olmaktan sakın; 

şüphesiz bu hal gönlünü Hakk’a verenler için bir perdedir.”450 Bu ifadelerde de olduğu gibi 

mutasavvıflar dünya nimetlerini Hakk’a ulaşmada bir engel olarak görmüşlerdir. Bu açıdan 

yoksulluk insanı Hakk’a yaklaştıran bir vesile olmaktadır. Ayrıca yoksulluğa tahammül etmek 

zor bir nefis mücadelesini gerektirdiği için eğer sabırlı olunursa en değerli ibâdetlerden 

sayılmıştır. Şenlik duruma dikkat çekerek şöyle söylemektedir: 

Yohsulluk da ibâdettir, eğer sabreylersen 

İncitme hakkın kulunu doğru kelam söyle sen  

Uyma şeytanın feline ona lanet eyle sen  

Doğruluk hak kapısıdır, başvurma hileye sen(EA 145) 

İbâdet etmede insanın en büyük hasmı şeytandır. Bu yüzden ibâdet edecek olanlar 

öncelikle şeytana galip gelmelidirler. Şeytana yenik düşenlerin sonu ise âteş-i sûzan olacaktır: 

Ustasından ders alanlar yol bilir erkân bilir 

Şeytana tabi olanı ateş-i Suzan bilir(EA 140) 

                               (Şenlik) 
                                                
449 Göndoğdu, a.g.m., s.141. 
450 Kuşeyrî, a.g.e., s.403. 
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Sufilere göre ibâdet cehennemden kurtulmanın ve cennete girmenin aracıdır. Namaz, 

mahşerde halinin hoş olmasını isteyenler için hem cehennem narından koruyan, hem karanlık 

kabri aydınlatan hem de sıratta köprü olup cennete taşıyan bir ibâdettir. Âşıklarımızın beş 

vakit namaza çokça değindikleri dikkat çekmektedir. Onlar bazen kendi gönüllerine bazen de 

halka namaz kılmalarını tavsiye etmektedirler: 

Alanda nasihat olursun âlim 

Hayrile şerrini edersin malum 

Dilersen mahşerde hoş olsun halim 

Beş vakit ibâdet gılmak gerekti(EA 56)  

                          (Şenlik) 

Namaz dinîni direğidir 

Karanlık yer çırağıdır 

Hem sıratın burağıdır 

Gafil olma kıl namazı 

 

Bu Seyranî söyler heman  

Kıl namazı Hakk’a dayan 

Günahkâr olur kılmayan 

Gafil olma kıl namazı(İ 147) 

 

Beş vaktini kıl da gözet Subhanı 

Cehennem narından kurtar bu canı 

Yanaşma şeytana aldatır seni 

Şeytanın konduğu daldan uzak ol(İ 212)  

                               (Seyranî) 

Müslümanlık kıldan ince bir yoldur 

Eğer ki sorarsan nimeti boldur 

Sabah namazında nefsini öldür 

Yönünü cennete dön kara gözlüm 

 

Gönlünü yüceden uçurma sakın 

Elinden fırsatı kaçırma sakın 

Akşam namazını kaçırma sakın 

Dünya güzelisin sen kara gözlüm(K 378) 
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Evkat-ı hamse gel eyle dikkat 

Mü’mine buyrulmuş farz ile sünnet 

Mecazî yar ile eylersen ülfet 

Boş yere sineni dağla bir zaman(K 245) 

                         (Ruhsatî) 

Âşık Sümmanî namaz üzerine yazdığı bir gazelinde namazın kalbe cila, dine kuvvet ve 

bedene sıhhat oluşunu şöyle dile getirmiştir: 

Cem’i cümle mü’minatın şüphesiz miracıdır 

Vechine nur kaydettirir, azim himmettir namaz 

 

Hak Resulünden buyruldu bizlere farz u sünnet 

Dimağa tad, kalbe cila, dine kuvvettir namaz 

 

Her zaman yakar, söndürmez imanın çerağını  

Dü cihan mülkünde görsen, ne himettir namaz 

 

Sümmanî haberdar mısın sen bunun kıraatından 

Bize kudret hazinesindan gör ne devlettir namaz(AE 316) 

                                                          (Sümmanî)  

Seyranî de riyâ ve kibirle karışık bir ibâdetin hiçbir faydansının olmayacağını dile 

getirmektedir. Zira kibir ehli bütün yıl boyunca oruç tutmuş olsa bile Allah indinde değerli 

değildir:  

Hakka’ bir âdem riya ile ibâdet eylese 

Belli yeğdir kendinî rüsva-yı bed-nam eylese 

 

Ehl-i kibrin taatı makbul-i indallah değil 

Üçyüz altmış gün orucun tutsa bayram eylese(İ 304) 

                                   (Seyranî) 

 Emrah ise ibâdetin bilinçli yapılmasına şu ifadelerle dikkat çekmektedir:  

Bir gönül ki olur hemişe napak 

Anda bir tecelli peyda olur mu 

Âlemde olmayan sahib-i idrak 

Ettiği amelden fayda bulur mu(G 65) 
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Dinîmizce gece yapılan ibâdetler nefisle mücadeleyi gerektirdiği için gündüz yapılan 

ibâdetlerden daha faziletlidir. O yüzden gece ibâdetleri hep teşvik edilmiş ve faziletli 

sayılmıştır. Aşklarımız seher vaktinde yapılan ibâdetin önemine vurgu yapmışlardır: 

Arz-u ahın için yaz bir arzuhal 

Götürüp canana ver gecelerde 

Eğer olam dersen bir ehl-i kemal 

Huzur-u Bari’ye dur gecelerde 

 

Bak bu iştiyakta, her bir Müslüman 

Geceler subha dek isterler aman  

Erenler kervanı çekilen zaman 

Sen de o zümreye gir gecelerde 

                            (Cemalî) 

Doğru tarik sürüp yol varmalıdır 

Akıtıp gözyaşın sel varmalıdır 

Seherde ah çekip yalvarmalıdır 

Niyaz et Mevlâ’ya naz var ucunda(K 14) 

 

Ciğerini aşk oduna dağlayıp 

Kanaat kemendin bele bağlayıp 

Seher vakti feryad edip ağlayıp 

Ruhsatî Mevlâsın bulanlar girer(K 359) 

                             

İndirip secdeye başı 

Çalsın bağrına taşı 

Âşıklar akıtır yaşı 

Ah ederler seherlerde(K 56) 

                    (Ruhsatî) 

 

Taklid-i imanı tahkik-i imana yükselten ibâdetlerdir.  Emrah inanıp da amelini 

yapmayanların halini kuru dava ile maslahatçı olmaya benzeterek ibâdetin gerekliliğini ifade 

ederken Seyranî de ilmiyle amil olmayan kafesteki karga ile bir tutarak amelin önemini dile 

getirmektedir: 
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Emrah ta candan eyle gel tevhit 

Sıhhat değil imiş iman-ı taklit 

Elde senet gerek dilde akait 

Kuru dava ile maslahat olmaz(G 74) 

                          (Emrah) 

Bir âlim eğer olmaya ilmiyle amil 

Koy bir kafese bülbülü karga ile bir tut(İ 332) 

                                            (Seyranî) 
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SONUÇ 

 

Köklü bir geleneğe sahip oldukları halde yılardır ihmal edilen âşıkların tarîkat 

bağlantılarının ve şiirlerinde işledikleri tasavvufî motiflerin incelendiği bu çalışmada, 

tasavvufun âşık şiiri için önemli bir kaynak olduğu görülmüştür. Toplum nazarında duygu ve 

düşüncelerin tercümânı konumunda olan âşıklar, halkın dinî duygularının yanında özenle ve 

yoğunlukla işledikleri konuların başında tasavvuf geleneği gelmektedir. Bütün âşıklar için 

aynı şeyi söylemek mümkün olmasa da XIX. yüzyılda yaşayan âşıkların büyük bir 

çoğunluğunun Hakk aşığı edasıyla şiirler terennüm ettikleri, tasavvufî motifleri ârif edasıyla 

kullandıkları görülmektedir. 

XIX. yüzyıl âşıklarından hemen her birinin tasavvuf ve tarîkatla doğrudan ya da dolaylı 

olarak bağlantısı olduğu görülmektedir. Âşıklara derviş gözüyle bakmak doğru olmasa da 

kendilerini derviş olarak tanıtan yahut bir derviş edsıyla şiirler yazan âşıkların sayısı hiç de az 

değildir. Her ne kadar âşıklarımızın tarîkat bağlantılarını belgelemek çoğu defa mümkün 

olmasa da şiirlerinden hareketle tarîkat bağlantılarına dair ipuçları yakalamak mümkündür. 

Çalışmamızda ele aldığımız on üç âşıktan on birinin tarîkat bağlantısını gerek 

kaynaklarımızda yer alan bilgilerden gerekse şiirlerinden hareketle tebit edebilmekteyiz.  

Âşıklarımız beşeri aşktan ilahi aşka, nefis terbiyesinden zühd anlayışına kadar birçok 

konuyu irdelemişlerdir. Bunu yaparken tasavvufî terminolojiyi kullanmaları, şiirlerine 

bambaşka bir derinlik katmıştır. Bu nedenle âşık şiirini anlamak istediğimizde onu tasavvufî 

düşünceden bağımsız olarak ele almak büyük bir eksiklik olacaktır. Çünkü ilahî aşk, zühd, 

gönül, tevbe, zikir, şükür, sabır, nefis ve vahdet-i vücûd gibi birçok tasavvufî kavram ve 

düşünce sistemi âşıklarımızın şiirlerine oldukça yoğun ve insicam içerisinde işlenmiş 

bulunmaktadır. Dünyaya ve yaşananlara aşk çerçevesinden bakmayı sanki bir prensip haline 

getirmiş olan âşıklarımız, bu aşka bir de ilahî aşk perspektifi ekleyince gerek dünya gerekse 

yaşananlar şiirlerinde çok farklı bir görünüm kazanmaktadır.   

XIX. yüzyıl âşık şiirinde yer alan en önemli konuların başında muhabbet ve aşk 

gelmektedir. Âşıklara göre yaradılışın temelinde muhabbet vardır. Muhabbet ilahî aşkın hem 

temeli olarak telakki edilmekte hem de kalbin zevk aldığı şeylere meyletmesi bakımından 

ilahî aşka geçişi ifade etmektedir. Mutlak hakikate ulaşmanın iki yolu olarak kabul edilen aşk 

ve akıldan, aşk yolunu tercih ettiklerini her fırsatta dile getiren âşıklar, aşkı, mecazî ve hakikî 

olmak üzere ikiye ayırmışlar ve mecazî aşkı hakikî aşka geçişte bir vasıta olarak görmüşlerdir. 

Hatta Peygamber ve ehl-i beyt sevgisini bile ilahî aşkın bir vasıtası olarak 



 198

değerlendirmişlerdir. Leyla’sından geçen Mecnûn misali gerçek sevgiliye beslenen ilahi aşkı 

sık sık dile getirmişlerdir. 

Şiirlerde yer alan bir diğer önemli konu ise tevhit inancıdır. Mutasavvıfların dile 

getirdiği vahdet-i kusud, vahdet-i şuhud ve vahdet-i vücûd düşüncesinin benzer ifadelerle 

âşıklar tarafından da itina ile işlendiğini görmekteyiz.  

Tasavvufta hâl ve makâmları ifade eden bazı kavramlar âşıkların dilinde sûfiyâne bir 

ifade tarzıyla dile getirilmiştir. Örneğin mutasavvıfların kabul ettiği gibi dünyanın rağbet 

gösterilecek kadar değerli olmadığını, dünya nimetlerin Hakk’a ulaşmada birer perde 

olduğunu; gönlün Hakk’ın nazargâhı, evi olduğunu; nefsin insanın en büyük düşmanı 

olduğunu; günahlarla kirlenen benliğin tevbe pınarında yıkanması gerektiğini; başa gelen her 

şeyin Hak’tan geldiğini bilerek sıkıntılara sabredilmesi gerektiği en sık işlenen konulardan 

bazılarıdır. 

Ahlaki konulara da gerekli itinayı gösteren âşıklarda dînî düşünceden kaynaklanan bir 

telkin, telkinin yanı sıra uyaran ve yol gösteren bir düşünce yoğun olarak kendisini 

hissettirmektedir. Bu durum âşıkların toplum içinde yüklendikleri arif kişi misyonu 

sebebiyledir. Bu bağlamda birçok âşık, insanlığa hitap eden, doğruyu mutluluğun yolu 

gösteren, bir bakıma insanı kurtuluşa çağıran mistik bir vaiz gibidir. 

Toplumda tezahür eden her şeyden etkilenen ve bunu şiirlerine ustaca yansıtan âşıklar 

XIX. yüzyılda Anadolu’da etkili olan bazı tarîkat ve meşreplerden de etkilenmişlerdir. 

Özellikle devletin resmen kabul ettiği Bektâşîlik ve Mevlevîlik, âşıkların hayat tarzlarına ve 

şiirlerine önemli dercede yansımıştır. Dertli Bektaşiliği, Âşık Şem’i de Mevlevîliği en iyi 

şekilde işleyen âşıklardır. Bunun yanında Melâmîlik ve Hurûfîlik tarih boyunca toplumun her 

kesiminden taraftar bulduğu gibi âşıklar arasında da taraftar bulmuştur.  Âşık Seyrani 

Melâmîliği bir hayat tarzı olarak yaşarken birçok âşık Hurufiliğin etkisiyle şiirler terennüm 

etmişlerdir. 

Hulasa tasavvuf, âşıkların şiirlerine derinlik katan bir renk tonu gibidir. Eğer tasavvufî 

temaları şiirlerden çıkaracak olursak âşıklar kuru bir söz cambazı haline gelecektir. O yüzden 

tasavvufun âşıkların gerek bireysel gerekse toplumsal kimliğinin oluşmasında önemli bir role 

sahip olduğunu söyleyebiliriz.  
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