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TASA VVUF TARİHİNDE CÜNEYDİ ÇİZGİ 
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ÖZET 

Cüneyd-i Bağdaeli (ö. 297 /909), tasavvuf ilminin teşekh.-ül sürecinde Bağdat'ta yaşamış 
ve kendisinden sonraki pek çok sfıfi üzerinde etkili olmuş bir şahsiyettir. O, hilli, tavn ve 
görüşleri bakımından tasavvuf tarihinde saygın bir yere sahiptir. Tasavvufun nazari ve 
arneli boyutunu kendisinde bütünleştirebilmiş ender şahsiyetlerden birisidir. Bundan 
dolayı "Cüneydiye" denilen bir mektebin de öncüsüdür. Bu makalenin amacı öncelikle 
"Tasavvufta Cüneydi bir çizgiden bahsedilebilir mi?" sorusuna cevap aramaktır. Daha 
sonra Cüneydi ekolün gerek itikadi gerekse tasavvufi sahadaki temel özelliklerine 
değinmek; ardından tevhld, misak, fena ve ma'rifet gibi Cüneyd'in tasavvuf 
tenninolojisine kazandırdığı bazı kavramlan birbirleriyle ilişkili olarak ele almaktır. 
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JUNAYDI LINE IN THE HISTORY OF SÜFISM 

ABSTRACT 

Junayd al-Baghdacli (d. 297 /909) who lived in Baghdad in the process of formatian of 
the the science of süfism and a figure have affected in many süfis in the next. He has a 
respectable place in the history of süfism from the point of view of his state, attitude 
ande views. He is one of the very rare characters who has integrated the theoretical and 
practical dimensions of sufism. Therefore, the pioneer of the school called 
"Junaydiyya". The aim of this article is firstly to answer the question "Can be talked 
about a Junaycli line in süfism?" Later, to touch on the base characteristics of Junaycli 
sect in the field of belief and sufism; after that, to discuss some conceptions which 
Junayd has earned to the terminology of süfism like unification, annihilation, eternal 
covenant and gnosis in relation to each other. 
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I. GİRİŞ 

Cüneyd-i Bağdacli, tasavvuf tarihinde bütün sıliller tarafindan üzerinde 
ittifak edilen ve saygı duyulan ender simillardan biridir. Bayezid-i Bist&mi ((}. 
234/848) ve Hallac-ı Mansfır (ö. 309/922) gibi büyük mutasavvıflardan aklımıza 
ilk gelenlerin hemen hepsi çeşitli görüşleri nedeniyle tenkit edilmiş, sırrı Eaş 
etmekle suçlanmış ya da yolun önderi olarak kabul görmemiştir. Fakat Cüneyd, 
bu hususta bir istisna teşkil etmektedir. Tarihi ve tasavvufi kaynaklar 
incelendiğinde, hem çağdaşları hem de sonraki nesiller tarafindan omın adının 
hep hayıda yad edildiği görülecektir. Cüneyd'in sohbetinde bulunmak veya 
onunla görüşmek bir ayrıcalık olarak kaydedilmiştir. O, sıliller zümresinin süsü, 
imarnı ve lisaru diye nitelendirilen büyük bir şahsiyettir. 

Cüneyd-i Bağdaeli'nin tasavvufta şeriat-hakikat dengesini gözeten orta bir 
yolu tuttuğu bilinmektedir. Onun bu yolu tavizsiz bir şekilde ilmi ve şeriatı esas 
almakta, salıvı sekre tercih etmekte ve tasavvufi hayatın aşınlıklarına karşı bir 
duruş sergilemektedir. O, aynı zamanda tevhld, misak ve fena gibi nazari 
tasavvufun temel kavramlan. hakkında ilk konuşan sılillerdendir. Dolayısıyla 

onda tasavvufun nazari ve arneli boyutlannın her ikisini de görmek 
mümk-ündür. Bahsedilen bu ayıncı vasıfları ve hassasiyetleri dolayısıyla 

tasavvufun klasik eserlerinde -Hucviri'nin Keflii'I-Mahcı1b'unda daha net bir 
şekilde olmak üzere - ve modern araştırmalarda "Cüneycli bir çizgi"den söz 
edilmektecfu.1 

Görebildiğimiz kadarıyla "Cüneydiyt!' diye bir ekole ya da mektebe, ilk 
defa Hucviri (ö. 465/1072)'nin meşhur eserinde yer verilmiştir. O, daha önceki 
asırlarda ortaya çıkrruş, sayıları on ikiy:i bulan çeşitli tasavvufi fırkalirdan 
bahsederken Cüneydiye'ye de ayn bir başlık açmış ve onu "on makbill fırka"dan 
biri olarak değerlendirmiştir. Burada Hucviri, şeyhin yolunun, "sekr"i temel alan 
Tayfılriyye'nin aksine "sahıl' esası üzerine kurulduğunu ve en yaygın ve 
tanınmış yolun da bu olduğunu belirtmiştir.2 

Trirningham ilk dönemlerde, Cüneydi/Irili ve Bistirni/Horasaru adında birbirine zıt iki 
tasavvufi eğilimin ortaya çıktığını ve bunların diğerlerinden daha fazla halkın ilgisini 
çektiklerini söylemek-tedir. Yazar, Cüneyd-i Bağdaeli'yi "sılfi"; Bayezid-i Bistimi'yi de 
"mel:lmeti" çizginin temsilcileri olarak değerlendirmekte ve bu iki koldan türeyen diğer 

tarikatları bir tablo halinde sunmaktadır. Bk. J. Spencer Trirningham, The Suft Orders iıı Islam, 
Oxford University Press, New York 1998, ss. 4, 30-31. Benzer bir ayrım, hallerin kalıcı 
olduğunu savunan ve rıza haller nev'indendir diyen Muh:lsibiye ile hallerin şimşek gibi gelip 
geçici olduğunu ileri süren Cüneydiye arasında da yapılmaktadır. Bk. Hucviri, Ke{/ii'/-Mahcrlb 
(Hakikat Bilgisi), haz. Süleyman Uludağ, Derg:lh Yay., İstanbul1996, s. 290. 

Bu ekoller için bk. Hucviri, age, ss. 283-394. Hucviri'nin söz konusu tasavvufi yolları ele aldığı 

bölümün başlığı şöyledir: "~t,ıt.S:.,...J ~Lo\.i.J ~~,ıı, ~ıı..., r-o'J J) <J y\;" (Onların fırkaları, 

mezlıebleri, özellikleri, makarnları ve hikayeleri arasındaki farkiara dair bab) Eserin aslı için 
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Cüneyd-i Bağdaeli ile ilgili modern araştırmalar ise Ezher Üniversitesi 
hocalarından AJi Hasan Abdülkadir'in Tbe Lije1 Personaliry and W1itings oj Al­
]mıqyd adlı akademik çalışmasına kadar uzanmaktadır. Bu zat hem şeybin yazma 
halde bulunan risille ve mektuplarıru İngilizce tercümeleriyle birlikte yayınlamış 
hem de uzunca bir giriş yazarak söz konusu sufinin hayatını ve görüşlerini 
incelemiştir.3 Daha sonra Süleyman Ateş, Cüneyd'in ulaşabildiği mektup ve 
risillelerinin metinlerini Türkçe tercümeleriyle beraber neşretmiştir. Ateş 

kitabına, büyük oranda AJi Hasan'ın eserinden faydalanarak Cüneyd'in hayatı ve 
nazariyeleri üzerine bir bölüm de eklemiştir.4 Süleyman Uludağ'ın bu zat 
hakkında kaleme aldığt bir el kitabı mevcuttur.5 Aynca Batı'da onun tevhld, 
misilk ve fena-beka görüşlerini analiz etmeye çalışan çeşitli akademik tezler de 
yapılmıştır.6 

Bütün bu çalışmalara rağmen Cüneyd-i Bağdaeli ve ekolünün tasavvuf 
araştırmalarında hak ettiği değeri bulalıilmesi için tarihteki yansımalan, etkileri 
ve sonraki sufilerin ona bakışı hilla incelenmeye muhtaçtır. Ancak bu şekilde 
Cüneyeli çizginin tarihteki izi sürülebilecek ve bu geleneğin taşıyıcılan daha 
belirgin hile gelecektir. Zira bu sufi, mevcut tarikat silsilelerinin neredeyse 
hepsinde zincirin bir halkası olarak yer almaktadır. Bizim inedememizin de 
sözünü ettiğimiz amaca yönelik olduğunu belirtmek gerekir. 

Asıl konuya geçmeden önce Cüneyd'in -bu, benzeri bazı sufiler için de 
geçerlidir- tasavvufi görüşleri hakkında çalışma yaparken akılda bulundurulması 
gereken metodolajik bir hususa işaret etmek istiyoruz. Evvela ondan bize ulaşan 
eserlerin kısıtlı olduğunu biliyoruz. Dolayısıyla resmin bütününü görmek için 
onun ismi etrafında oluşan literatürü dikkate almak zorundayız. Bu durumda 
Cüneyd'in hayattayken söylemediği bazı fikirleriyle de karşılaşabiliriz. Yani 
asırlar geçtikçe bir sufi hakkındaki söylemin nasıl genişlediğine şahit oluruz. 

bk. Hucvi.ci, Kqjii'I-Mahcrib, haz. Valentin Zhoukovskü-Kasım Ensfu:i, Kicibhane-i Tahılri, 
Tahran 1378, s. 218. 

Bu çalışma için bk. Ali Hassan Abdel-Kader, Tbe Life, Personali!J• and !17ritings of Al-]rmqyd, 
Luzac&Company Pub., London 1962. 

4 Süleyman Ateş, Ciimyd-i Bağdddf, Hqyatı, Eserleri ve M.ekt11plan, Yeni U fuklar Neşı:iyat, İstanbul 
ts. 

Süleyman Uludağ, Ciintj)'d-i Bağdiidi, Türkiye Diyanet Vakfı Yay., Ankara 2010. Dilimizdeki 
diğer çalışmalar için bk. Ahmed Subhi Furat, "el-Cüneyd el-Bağdacli", İsiaiii Diifiincesi, I, 3, 
1967, ss. 150-156; Süleyman Ateş, "Cüneyd-i Bağdacli", DİA, VIII, 119-121. 

Bu çalışmalar için bk. Muhammad Abdu'r-Rabb, AI-Jrmqyd's Doctrim of Taıvhid, 
(Yayınl.anmamış Yüksek Lisans Tezi), McGill University Institute of Islamic Studies, 
Montreal 1967; Margaret Isabel Jones, The Concept of 1\rJithaq in Al-]mıt1J'd's Theology, 
(Yayınl.anmamış Yüksek Lisans Tezi), McGill University Institute of Islamic Studies, 
Montreal 1979; David Lud\vig Martin, ai-Fmıti {lV[)'Stical Amıihilation of The S o110 and ai-Baqti 
(Subsistence of The SouO in The !17ork of Abu AI-QasuJJ AI-Jmıt1J'd AI-Baghdadi, (Yayınlanmamış 
Doktora Tezi), University of California, Los Angeles 1984. 
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Buna bir de aynı olayın veya ifadenin pek çok sufiye atfedildiği gerçeğini 

eklersek meselenin iyice karmaşık hale geleceği açıktır. Fakat bunların ne 
kadanrun doğru olduğunu tevsik edecek bir güce de ne yazık ki sahip değiliz. 
Sonuçta biz de elimizdeki kaynaklar ve rivayetler çerçevesinde meseleyi ele 
almak durumundayız. 

İki bölüm halinde neşretmeyi düşündüğümüz bu makalelerin ilkinde 
öncelikle Cüneyd-i Bağdaeli hakkında kısa bir bilgi verilecek ve "Tasavvufta 
Cüneyeli bir çizgiden bahsedilebilir mi?" sorusuna cevap aranacaktır. Daha 
sonra Cüneyeli ekolün gerek itikaeli gerekse tasavvufi sahadaki temel 
özelliklerine değinilecektir. Ardından tevhld, misak, fena ve ma'rifet gibi 
Cüneyd'in tasavvuf terminolojisine kazandırdığı bazı kavramlar birbirleriyle 
ilişkili olarak ele alınac.aktır. 

"Cüneyd'in Sekiz Şartı" başlığını taşıyan ikinci makalede ise evvela, 
Necmeddin Kübr:l (ö. 618/1221) ve İbn Ataullah el-İskenderi (ö. 709/1309) 
tarafından Cüneyd-i Bağdaeli'nin yolunun usUlü olarak zikredilen sekiz şart 

meselesinin sahihliği hem onun mektupları ve ris:lleleri hem de hakkında 
yazılanlar çerçevesinde irdelenecektir. Daha sonra İsmail Hakkı Bursevi (ö. 
1137 /1725)'nin "Cüneyd'in sekiz §artınl' şerh etmek üzere kaleme aldığı 

Vesfletii'I-Merôm adlı eser esas alınarak, fakat Şeyh Kübr:l'nıiı Risôle İle'I­
Hôim'indeJ:!_ de istifade edilerek söz konusu şartların nasıl· anlaşıldığı ve 
yorumlandığı üzerinde durulacaktır. 

II. CÜNEYD-i BAGD.ADİ HAKKINDA 

Cüneyd-i Bağdaeli olarak bilinen Ebu'I-Kasım Cüneyd b. Muhammed b. 
Cüneyd el-Bağdaeli el-Kav:lriri el-Hazz:lz, tasavvuf tarihinde zühd döneminden 
tasavvufa geçiş sürecinde yaşamış ilk sılillerden birisidir. Aslen.Nihavendli olan 
Cüneyd, bilinmeyen bir tarihte Bağdat'ta doğmuş, hayatını bu şehirde geçirmiş 
ve 297/909 tarihinde de vefat etmiştir. Ailesi cam ticaretiyle uğraştığı için 
"Kav:lriri", kendisi de h.'UillaŞ ve ipek ticaretiyle meşgul olduğu için "Hazzaz" 
unvaruyla tanınmıştır. İlim ve tasavvuftaki üstün konumu dolayısıyla "Tavılsü'l­
Ulema", "Seyyidü't-Tfufe", "İm:lmü'l-Eimme", "Lis:lnü'l-Kavm", "A'bedü'l­
Meşayih" ve "Sult:lnü'l-MUhakkıkin" gibi l:lkablarla anılmıştır. 

Cüneyd küçük yaşlarından itibaren meşhur bir sufi olan dayısı Seri es­
Sakaci (ö. 251/865)'nin yanında büyümüş ve onun terbiyesinden geçmiştir. İlme 
karşı büyük bir kabiliyeri ve merakı olan Cüneyd, bir taraftan İmam Şafii (ö. 
204/820)'nin öğrencilerinden Ebu Sevr (ö. 240/854)'den7 Fıkıh okurken diğer 
taraftan dayısının evine gelip giden mutasavvıflardan istifade etmiştir. Bunların 

Ebu Sevr'in fıkıhta mutlak müctehld ve hadiste hafızlık derecesine ulaştığı, ehl-i re'y olan 
Iraklılar'ın fıkhı ile ehl-i hadis olan Hicazlılar'ın fıkhıru kendisinde birleştirdiği kabul edilir. Bk. 
Muhsin Koçak, "Ebı1 Sevr", DİA, X, 229-230. 
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başında Hans Muhasibi (ö. 243/857), Muhammed b. Ali el-Kassab (ö. 
275/888)8, İbnü'l-Kerenbi (ö. ?), Ebu Bekir Muhammed el-Kanteri (ö. 
260/873) ve Ebu Abdullah Ahmed Kalarusi (ö. 270/883) gibi sılfiler 
gelmektedir. Bu kişilerin az ya da çok Cüneyd'in tasavvufi görüşleri ve hali 
üzerinde tesiri olmuştur. 

Vefatından sonra Cüneyd'in yerine Ebu Muhammed el-Ceriri (ö. 
321/933)'nin geçtiği kabul edilmektedir. Onun yanı sıra Ebu Bekir el-Vasıti (ö. 
320/932'den sonra), Cafer b. Muhammed el-Huldi (ö. 328/939), Ebu Bekir 
Şibli (ö. 334/945), Ebu Said b. Arabi (ö. 341/952), İsmail b. Nüceyd (ö. 
366/976), Ebu Amr ez-Züccad (ö. 348/959) ve Ali b. Bündar es-Sayrafi (ö. ?) 
gibi pek çok ünlü sılfinin Cüneyd'in sohbetlerine katıldığı görülmektedir. Aynca 
Ebu Said el-Harraz (ö. 279/892), Ebu'I-Hüseyin en-NUri (ö. 295/907) ve İbn 
Aci (ö. 309/921) da Cüneyd'in akdnı olan ve onunla yakın ilişkiler kurmuş 
kişiler arasındadır.9 

Cüneyd'in tasavvuf sahasında fazla bir eser vermediği veya yazdıklarının 
bir kısmının günümüze kadar gelmediği söylenebilir. Onun Kitabii'I-Fena, 
Kitabii'I-Misak, Edebii'I-Mi!ftekır İlailah gibi küçük risrueleri ve dostlarından 
bazılarına yazdığı mektuplan Resdil adı altında toplanmıştır. 10 Bunların dışında 

onun birtakım sözleri, duruan, fikirleri, halleri ve kerametleri çeşitli tarihi ve 
tasavvufi kaynaklar aracılığıyla bizlere ulaşmıştır. 

Cüneyd, tasavvuftaki gerçek üstadının bu zat olduğunu şu şekilde dile getirmiştir: "Halk bmi!Jl 
Sen Sakatf'11i11 talebesi olduğ1111111 zmmedfyor. Halbuki bm lı1uha"""ed b. Ali Kassab'm talebesfyi!JJ." Bk. 
Abdurrahman C:lıni, Nt!fthdtii'I-Ü/Is (Evlfya Mmkıbeleri), tre. Lamu Çelebi, haz. Süleyman 
Uludağ-Mustafa Kara, Marifet Yay., İstanbul 1995, s. 211. Her ne kadar Cüneyd böyle söylese 
de onun pek çok hususta dayısı Sed'den etkilendiği açıktır. 

Cüneyd biyografisi hakkında müracaat edilebilecek kaynaklardan bazılan şunlardır: Hatib el­
Bağdadi, Tdnhu Bağdad, Daru'l-Kitabi'l-Arabi, Beyrut ts., VII, 241-249; Sülemi, Tabakôtu's­
S11fi.JJ'e, tahk. Nureddin Şeribe, Mektebetü'l-Hanci, Kahire 1969, ss. 155-163; İsfahani, 
Hifyetii'I-Evlfya, Daru'l-Kitabi'l-Arabi, Beyrut 1967, X, 255-287; İbnü'l-Cevzi, Sıfatii's-Scifi;e, 
haz. İbrahim Ramazan-Said el-Lahham, Daru'l-Kütübi'l-İlmiyye, Beyrut 1989, II, 270-275; 
Kuşeyı:i, er-Risale {Kıi[I!J'Ti Risdlesi), haz. Süleyman Uludağ, Dergili Yay., İstanbul1999, ss. 117-
118; Hucviri, age, ss. 229-232; Feridüddin Atrar, Tezki171tii'I-Evlfya (Evi!J•a Tezki1711eri), haz. 
Süleyman Uludağ, Kabalcı Yay., İstanbul 2007, ss. 385-415; C:lıni, Nefthdt, ss. 209-213; 
Abdülvahhab eş-Şa'rani, et-Tabakatii'I-Kiibra, Matbaatü Amireti'l-Osmaruyye, iYiısır 1306, I, 67-
69; Münavi, ei-Kevakibii'd-Diini.JJ•e, tahk. Muhammed Edib ei-C:ldır, Dam Sadır, 1999, Beyrut 
I/II, 570-584. 

ıo Cüneyd'in Resaitinin tek yazma nüshası Süleymaniye Ktp., Şehid Ali Paşa, no: 1374'te 
bulunmah."tadır. Araştırmacılar bu yazmaya dayanarak onun eserlerini neşretmişlerdir. Bununla 
ilgili olarak bk. Ali Hassan Abdei-Kader, age, ss. 53-63; Ateş, age, ss. 121-134. 
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III. TASA VVUFTA CÜNEYDİ BİR ÇİZGİDEN 
BAHSEDiLEBİLİR Mİ? 

Cüneyd-i Bağdaeli'nin hayat hildyesinden bahseden bütün biyografi 
yazarlan ondan övgüyle söz etmişlerdir. Onu tasavvuf yolunun en büyük irnarnı, 
meşrebi ve mezhebi ne olursa olsun herkesçe makbul bir kişi olarak 
tarutrnışlarclır. Örneğin Sülerrıi (ö. 412/1021), "0, b11 kavmin imamlarmdan ve 
iinderle1i11den idi, biitiin herkesçe JJJakbtildii." derken; Hucviri de "Öyle ki tasavvtif e/ıli 
olaniann cümlesi omm imaJJJ old11ğ11 btls!lsmıda ittifak etmiflerdit: Hiçbir iddiacımn ve 
JJmtasavvifin omm bakkmda itirazda bt~ltmJJJqya, ondan yiiz çevimı~e JJJecali yokt11r. " 11 

diyerek, onun önemine dikkat çekmiştir. 

Kimisi onu k-utub olarak görmekte, kimisi de tasavvufun hakiki 
temsilcilerinin sonuncusu diye nitelendirmektedir: İbn Mesrılk (ö. 298/910)'a 
"K11t11b kiJJJdir? Bize sqyle." denilince şöyle demiştir: "Zabir değildir ama iJaretin 
biikJJJii ile qyle göriinijyor ki Ciin~d'di/:"12 

Yine Cüneyd'in talebderinden Ebu Said b. Arabi, onun hakkında şunlan 
söylemiştir: "B11 ilim bakkmda sö·z si!Jdf!J'elllelin sommc!ISII yoldapmız Ciin~d el­
FJ:ıvarfti'dıi: Omm b11 ihtJJ üzerıiıde basireti, niifilift ve giizel ifadesi vardı. Ondan sonra 
gelenle1; meclisielinde biddetten bafka bir ~~ b11lmıJJJqyanlardı."13 Bu söz Cüneyd'in 
tasavvuf tarihindeki yerini anlamak bakırnından çok önemlidir. ,O öylesine bir 
etkiye ve karizmaya sahipti ki ondan sonra bu çapta bir sufinin yetişeceğille 
inarulrnıyordu. 

· Bazılarına göre Cüneyd'le çok kısa bir süre de olsa beraber bulunmak ve 
onun sohbetini dinlemiş olmak bir ayncalıktır: Arılatılır ki Ali b. Bündar es­
Sayrafi'nin yanına ziyaret için Nişabur'dan Ebu Abdullah b. Hafif (ö. 371/981) 
gelmişti. Beraber yürürneye başladılar. İbn Hafif ona, sen öne geç anlamında 
"Bt!)'m1

' dedi. Sayran "Hangi sebeple?'' diye sorunca İbn Hafif şu cevabı verdi: 
"Çiinkii sm Cihı~d-i Bağdadf ile gö"riiftiin, ben göiiipJJedim."14 

Bağdat halifesi bir gün Rüveym'e (ö. 330/941) "edebsi:( dedi. Rüveyrn de 
şöyle söylendi: "Ben mi edebsizjJJJ? Ben yanm gün Ciin~d'le sobbet ettim. "15 

Cüneyd-i Bağdaeli pek çok sufinin gözünde kendisine tabi olunacak üç 
beş meşayihten birisidir. Bununla ilgili olarak İbn Hafif şöyle der: "Ş~bletimizdm 

ıı Sülemi, Tabak!it, s. 155; Hucviri, Keff, ss. 229-230. 

12 Hucviri, Keff, s. 249. 

13 Ebu Tilib el-Mekki, Kıitii'I-Kıiltlb {KLılplerin Azığı), haz. Muharrem Tan, İz Yay., İstanbul1999, 
II, 108. 

14 Ebu'n-Necib Ziyaüddin es-Sühreverdi, Ad!ibii'I-Miin(/fn, tahk. Fehim Muhammed Şeltut, 
Dıirü'l-Vatani'l-Arabi, Kahire ts., ss. 77-78. 

1s Cıimi, Nefeh!it, ss. 209-210. 
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bef [ahsa I!JtllllliJ geriye kalanlamı hallerini kendileJine tes!itJJ ediniz. Btmlar lliiVf!J'IlJ, İbn 
Ata, M11hdsibf, Ciiflf!J'd ve Amr b. Osman e!-Mekki'di1: Çiinkii btmlar ilim ile 
hakikatieli te'lif etJJJiflerdir."16 Yine şu söz de çok meşhurdur: "Diii!J'ada dördiinciisii 
olmt!)'aJJ iiç k~si vardu: Ni[abı~r'da Eb11 Osman, Bağdat'ta Ciinf!)'d, Şam'da Eb11 
Abdrtllah b. Celld."17 

Hucviri'nin, Cüneyd-i Bağdaeli'nin tasavvufta kendine özgü bir yolu ve 
mezhebi bulunduğunu ifade eden ve bu yolu açıklayan ilk müellif olduğunu 
söylemiştik. Ondan önce böyle bir ekolden ya da tavırdan söz eden sılfi yok 
gibidir. Mesela Ebu Ali Rılzban (ö. 322/933), tasavvuftaki üstadının Cüneyd 
olduğunu söyler. ıs Fakat onun bir mezhebinden bahsetmez. Ebu Ali Dekkak (ö. 
405/1015) ise bize Cüneyd'in tasavvuftaki silsilesini aktarmakla yetinir: "Bm b11 
tasavVtifJ'O!tmll Nasrabd:if'den, Nasrabd:if Şibli'den, Şibli Ciinf!J'd'den, CiiJJf!J'd Seri'den, 
Seri 1\1a'n1JKerhi'dm, 1\1a'n1JKerbi Davtld Tai'den al!m[lır. Davtld Tdi ise ttibiinden olan 
birçok zevdtla göriipJ1Üftii1:"19 

Cüneydiyye fırkası ile ilgili olarak Hucviri şöyle demektedir: "Ciinf!)'diler, 
EbH'I-Kası!JJ Ciillf!J'd b. lviHhammed'e tevelli ve intisdb ederler ... O mm yo/11 T t!JftlriJye'nin 
aksim sahv esası üzerine kt~rttlll idi. Meifıeb!elin e11 tammmp ve en !JJefhllm, omm mezhebi 
ve yo/11 idi. Benim ff!J'hleJimitl ciimlesi Cii1ıf!J1di idile1: "20 

Hucviri'nin tasavvuftaki bu Cüneydi çizgiyi dile getiren başka sözleri de 
vardır. Mesela o bir yerde kendi şeyhi Ebu'l-Fadl Muhammed b. Hasan el-Hutli 
(ö. 453/1061?)'den bahsederken şöyle demektedir: "H11tli tasavVt!fta Ciillf!J'd'in 
!Jiezhebini benillJSe!JJifti."21 Yine Keflii'I-Mahct1b'un başka bir yerinde "Beni!JJ ff!J'him, 
meifıeb yiiniinden Ciinf!)'di idi."22 ifadesini kullanmaktadır. 

Feridüddin-i Attar (ö. 618/1221), Cüneyd'in hal tercümesinden 
bahsederken "Gerek çağdap olan gerekse ondan sonra gelen Bağdat ff!J'hleJindm çoğmı!Hğll 
omm meifıebini tlltJJIIIJiardır. Ciinf!J'd'ıiı tllttllğll yo~ sahv yoludm: Tarikatta en tammJJtf 
tmfk Ve eJJ !Jlefhllr !JJezheb Cii11f!J'd'iJJ taJikı ve mezhebidir. Çağmda ff!J'h/eJin baJVIIltfllkfan 
!Jierci qyd11 ... "23 sözlerini sarf etmektedir. 

16 Kuşeyri, Risdle, s. 103. 

17 Kuşeyri, Risdle, s. 118. 
18 Ebu Nasr es-Serriic, el-Ui111a' (İsld!ll Tasavvı(/it), haz. H. Kamil Yılmaz, Altınoluk Yay., İstanbul 

1996, s. 105; Kuşeyri, Risdle, s. 133. 

19 Kuşeyri, Risdle, s. 385. 

20 Hucviô, Kelf, s. 300. 

zı Hucviri, Keff, s. 271. 

22 Hucviri, Keff, s. 297. Hucviri'nin ifadesi şöyledir: "~y. ..,._..ı.. <.5..1.,:.>.- <.S)" (0, Cüneydi mezheb 

idi.) Eserin aslı için bk. Hucviri, Ke{/li'l-lviahcılb, s. 232. 

23 Att3.r, Tezkire, s. 385. 
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Yine Nejehôt müellifi Abdurrahman Cfurıi (ö. 898/1492) tasavvufta 
Cüneydi bir çizginin bulunduğunu destekleyecek şu açıklamalan yapmaktadır: 
'"Ciill~•d, sliftlelill önde gelen iJJJaJJJ!amıdandu: Herkes tasavvıif yolunda ona mensup 
olduğmm sö)'leJ: HamtiJ Rt'ivrym, Nılrt, Şiblf ve daha nice tJıutasavvif Ciilı~d'e 
IJJellsub!Jetlelilli ifade etiJJiflerdil: Eb11'l-Abbas Attôr 'Btt ifte biifm bi!Jiiğiimiiz ve 
imamımız Ciillf[J'd'dir' demif1i1:"24 Münavi (ö. 1031/1622) ise Cüneyd'i "Tasavvtif 

)'O!tmtm Jryhi, arifle/in pehlivam ve siilı1k ebiinin merciı"25 diye nitelendirmektedir. 

Bütün bu ifadelerden tasavvuf tarihinde Cüneydi bir · çizgiden 
bahsetmenin mümkün olduğu açıkça anlaşılmaktadır. Bu yolun ana karakteri ise 
"sahv"a dayarunasıdır. Peki Cüneydiye'nin başka ne gibi özellikleri vardır? Şimdi 
ana hatlarıyla bu ekolün temel görüş ve esaslarına geçebiliriz. 

IV. CÜNEYDİ ÇiZGİN~ TEMEL HASSASiYETLERİ 

Bu başlık altında Cüneydi çizgiyi diğer ekallerden farklı kılan birtakım 
esaslan ele almaya çalışacağız. Bunlar aslında tasavvuf tarihinde Cüneydi bir 
yolun ortaya çıkmasını sağlayan ve böyle bir çizgiyi var kılan özelliklerdir. Bu 
özelliklerin bir kısmı diğer tasavvufi fukalarca da paylaşılmaktadır. Fakat 
Cüneyd-i Bağdaeli'nin ve takipçilerinin ifadelerincieki vurgular bizi aşağıdaki 

tasnifi yapmaya itmiştir. 

1. İ cikadi Konulardald Bazı Hassasiyeder 

Tasavvuf erbabı ilk dönemlerden itibaren K.elam veya Fıkıh alanında 
mütehassıs birtakım uleminın tenkitlerine maruz kalmıştır. Bu tenkitlerin bir 
kısmı itikadi alanla ilgilidir. Bundan dolayı Kelabazi (ö. 380/990) ve Kuşeyri (ö. 
465/1072) gibi sufi müellifler eserlerine "Sufilerin akaidle ilgili görüşleri"ni 
aktarmakla başlamayı tercih etmişlerdir. Burada onlar sufiyyenin de ehl-i sünnet 
cemaatinin bir parçası olduğunu ve inanç bakımından diğerlerinden farklı bir 
yönlerinin bulunmadığını ispata çalışmışlardır. Aşağıda Cüneyd-i Bağdaeli'nin 
itikadla ilgili bahisler içerisinde değerlendirilebilecek dikkat çeken bazı 

düşüncelerine yer verilecektir. 

Kelam'da tartışılan konulardan biri "riiyetllllah", yani Allah'ın görülüp 
görülemeyeceği mevzuudur. Sufiler, mü'minlerin Allah'ı ahirette görecekleri 
hususunda ittifak etmişlerdir. Fakat bu dünyada Hz. Muhammed'in veya başka 
birinin Allah'ı görmesi konusunda ihtilafa düşmüşlerdir. Bu meselede Cüneyd, 
NUri ve Harriz gibi sıliller ne Hz. Peygamber'in ne de yaratılmışlardan birinin 
dünyada Allah' ı gözle görmesinin mümkün olmadığı kanaatindedirler.26 

ı~ Cfunl, Nefehdt, s. 209. 

ıs Müml.vi, Kellakib, I/II, 570. 
26 Kehibazi, et-Ta 'am![ (Doğllf Devrinde Tasauull/), haz. Süleyman Uludağ, Dergillı Yay., İstanbul 

1992, ss. 72-73. 
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İslam düşüncesinde "rı/btm IJJab!Jetl' ve malılUk olup olmadığı da çokça 
tartışılan meselelerden biridir. Pek çok ilim ve sufi bununla ilgili yorumlarda 
bulunmuştur. Fakat Cüneyd, ruhla ilgili bilgileri Allah'ın kendisine tahsis ettiğini 
ve yaratıklardan hiçbirinin de buna vakıf olmadığını söyler. Ona göre, "De k~ 
mb Rabbimin ennindendi!:" (İsd., 17 /85) ayetine binaen "ruh vardır" demekten 
başka bir şey söylemek mümkün değildir.27 

İslam inancında peygamberlerin temel vasıflarından birisi "isJJJet", yani 
günah işlememektir. Fakat onların birtakım küçük hata ve h.Lısurlarına "zel/e" 
ismi verilmiştir. Zellelerin nasıl gerçekleştiği konusunda farklı görüşler ortaya 
çıkmıştır. Cüneyd ve NUri gibi sufiler, peygamberlerin bu zeliderinin sadece 
onların zahiri ve bedeni üzerinde gerçekleştiğini, sırlarına ve içlerine herhangi 
bir etkisinin olmadığını, çünh.-ü onların sırlarının daima Hakk'ı müşahe ettiğini 
belirtmişlerdir.28 

Akaidde iman, kalb ile tasdik ve dil ile ikrar olarak tanımlanır. Ulema 
imanın artıp eksilmesi meselesinde farklı görüşler ortaya koymuşlardır. Cüneyd 
ve Sehl gibi bazı sılillerin görüşü ise şöyledir: Tasdik artar fakat eksilmez. Çünkü 
onun eksilmesi imandan çıkışla eşdeğerdedir. Zira iman, Allah'ın verdiği 

haberleri ve va'dleri tasdik etmektir. Bu konuda en h.-üçük bir şüphe bile küfrü 
gerektirir. İmanın artması kuvvet ve yakin yönündendir. Dilin ikrarı ne artar ne 
eksilir ama organlarla yapılan arneller artar ve eksilir.29 

Kesb, yani çalışıp kazanma konusu da genellikle irikadla ilgili bahisler 
içerisinde ele alınmıştır. "Kesb ile tevekkül arasında nasıl bir denge 
kurulmalıdır?" sorusu pek çok z:lhid ve sılfiyi meşgul etmiştir. Bazı tasavvuf 
erbabının bu hususta aşırı bir yol tutup kesbi tamamen inkar ettikleri de 
görülmüştür.3° Fakat Cüneyd'in bu mevzuya yaklaşımı tamamen İslfu:ni ve 
insarudir. Ona kesbden sorulunca şu karşılığı vermiştir: "Kesb, kt!J11dan s11 çekmek, 
ağaçtan b11rma toplamak gibi tabii bir [rydir."31 Bir başka yerde o çalışıp kazanmayı 
eğer iyi niyetle yapılırsa nafile ibadetle eşdeğer görmektedir. Ona göre Allah'a 
karşı yapılan ibadetler, insanı O'na yaklaştıran arneller hangi anlayışla yapılıyorsa 
mal kazanma işi de o anlayışla yapılmalıdır. İnsan, rızık celbetmek ve menfaat 
sağlamak için değil, tıpkı teşvik edilen nafile ibadetler gibi kazanma işiyle meşgul 
olmalıdır.32 

27 Keliib:izi, Ta'amif, s. 99. 

2s Kelabazi, Ta'amif, ss. 104-105. 

29 Kelabazi, Ta'amif, s. 118. 

30 Sı'ıfilerin kesb konusundaki hatalaniçin bk. Serrac, Lılllla', s. 419. 

31 Serrac, Lılllla', s. 200. 

32 Kelabazi, Ta'amif, s. 124. 
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2. İlim-Amel Bütünlüğüne Karşı Gösterilen Dikkat 

Bu başlık aslında birbiriyle bağlantılı iki meseley:i ihtiva etmektedir: 
:Birincisi, Cüneyeli anlayışta ilim tahsiline verilen önem; ikincisi de Kitap. ve 
sünnete dayanan bir tasavvufi hayat, yani şer'i emirlere karşı gösterilen titizlik 
Cüneyd-i Bağdaeli bu iki hususu hem yaşantısıyla hem de sözleriyle devamlı bir 
şekilde gündemde tutmuştur. Talebesi Cafer el-Huleli'nin şu değerlendirmesi 
anlatmak istediklerirnizi özetler niteliktedir: "Şt!)'hlelimiz ~cinde, Ebu'I-Kasım Ciin~yd 
dtpnda ilim ile hali bir arqya getiren kimse gii17lıedik. On/ann çoğtmmı pek çok illlJi 
oii!)'Ordll, fakat hali oltJJJ!)'Ordll. Bir kısJJJıllt11 ise fa:{/aca hali olt!)'Ordll, fakat az bir ilmi 
blllllllt!J'O?VII. Cihu:yd'in ise he/JJ kıtvvetli bir hali heJJJ de çok ilmi vmt!ı. O mm halini görsen 
i!JJJine, i!JJJini gôi'Sen hdline tercih edemiı. "33 

Cüneyd'den bahseden bütün kaynaklar onun ilim bahsinde üstün bir zeka 
ve kabiliyete sahip olduğunu vurgulamaktadır. Onun "AIIah'm yeJ]'iiifine çıkarıp 
insaniann ô'ğrenmesini miimkiin kıldığı hiçbir ilitJJ yokt11r ki, Allah benim için o ilimden bir 
pqy q;•mmf olmasm."34 sözü de bu hususu gözler önüne sermektedir. Cüneyd, 
öncelikle Fıkıh ve Hadis okumuş, çok genç yaşlarında fetva verebilecek bir 
konuma gelmiş, daha sonra zühd ve tasavvufun inceliklerine dalmıştır.35 Hatta 
onun sufi hırkası giymeyip bir ilim gibi dolaştığı söylenir.36 

Cüneyd-i Bağdaeli şöyle anlatıyor: Seri es-Sakari'nin yanında ikamet 
ederken bana "Benden qyn/dığm zamall kimili JJJec/isinde Ofllri!J'OI'Stlll?'' diye sormuştu. 
Ben de "Ha1is el-lvf11hiisibt'nin" deyince, şunları söyledi: "Giize~ omm i!IJJini ve 
edebini al. Keliim 'ı pk/ara qyımıasmı ve ke!allJcı!ar hakkmdaki te1ikitleıini ise bırak." 
Ben ayrılırken şöyle dediğini işittim: "Allah seni bir silfl !JJIIhaddis deği~ mllhaddis silfl 
kı/sm. "37 

Seri'nin bu duası ya da tavsiyesi, öyle görünüyor ki Cüneyd'in hayat boyu 
düstfuu olmuştur. Çünkü bu sözde kelami tartışmalardan uzak durmaya bir 
gönderme yapılmakla birl.ih.-te, ilme teşvik ve tasavvufun nasıl bir temel üzerille 
oturması gerektiği de vurgulanmaktadır. Cüneyd'e göre dinin esaslarını ve 
sünneti öğrenmeden zühd ve tasavvuf hayatına dalmak kamil bir sufi olmaya 
engeldir. Ebu Tilib el-Mekki (ö. 386/996)'nin de dediği gibi böyleleri ya hata 
ehlinden ya da şatahat ehlinden olup çıkar. Çünh.-ü hallerin en güzeli, evvela 
ziliir ilmirıe ve hadis kitaplarına vakıf olmaktır.38 Cüneyd'in bu tavn Cüreyri, 
Ebu Said b. Arabi ve Cafer el-Huleli gibi önde gelen talebelerine de aynen 

33 Haôb el-Bağdadi, Tarih, VII, 244; İbnü'l-Cevzi, Sıfat, II, 270. 

3-ı Haôb el-Bağdadi, Tiilih, VII, 243; İbnü'l-Cevzi, Sıfat, II, 270. 

35 Haôb el-Bağdadi, Tiilih, VII, 241. 

36 Attfu:, Tezkire, s. 390. 

37 Mekki, !VIt, II, 95-96; Münavi, Keviikib, I/II, 571. 

38 Mekki, IV7t, II, 96. 
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yansımıştır. Sözü geçen kişilerin özellikle Hadis ve Fıkıh sahasında iyi bir üne 
sahip oldukları kaydedilmektedir.39 

Cüneyd'e göre ilim de seyr ü silluk de kişiyi Hakk'a götüren vasıtalardır. 
Fakat o, her ikisinin birleştirilmesi gerektiği, ancak bu şekilde mükemmel bir 
sılfi olunabileceği kanaatindedir: "Dosttm yoltma ya ilim/e vqa siiltlkle gitilil: İlimsiz 
siiltlk giizel olsa bile eksiklikti!j bilgisizliktiJ: Siiltlk ile beraber ilim olursa, itte izzet ve 
terrf odm:"40 Yine o sılfi tecrübenin aşkın bir boyutu olan vecd ile ilmi 
kıyaslayarak, ilmin daha faziletli olduğunu savunmaktadır. Çünh.-ü cahil ve vecd 
ehli bir sılfinin yoldan çıkması an meselesidir. Cüneyd şöyle demektedir: "İ/min 
fa:?fleti yamnda veedin noksan olttpt bir zarar vem;ez. İh11ilı fa:?fleti veedin ]aif/etinden daha 
kami/di,: "4t 

Cüneyd'in anlayışında ilimden gaye onunla amel edilmesidir. Kendisiyle 
amel edilmeyen bir ilmin, şeklin dışında, kişiye hiçbir faydası olmadığı gibi zararı 
da vardır. O, bu konudaki görüşlerini şöyle dile getirmektedir: "Ne zaman ki sen 
nefsine ilmin yeriettiğine !Jice kanaat getirdin ise bil ki btt bilgi senin bir parçandn: İ/min 
senden istediği tf!J', ontt batkalarına verJJJezden önce kendine tatbik etmendi!: İ/min tam 
hakkım venJJezsen, 0111111 fqydası ve m/m senden giifenir de sadece tekli ve dıp mrydana 
çıkar. B11 da ilmin senin alryhinde olan hiiccetidir."42 

Bundan sonra artık bu başlık altındaki ikinci hususa geçebiliriz: Cüneydi 
ekolün en temel vasfı tasavvufa, Kur'an ve sünnet çerçevesinde bir sınır 

çizmesidir. Bununla bağlantılı olarak vurgulanan diğer bir nokta da şeriatın emir 
ve yasaklarınırı en zor şartlarda bile terk edilmemesi gerektiğidir. Zira henüz çok 
erken bir dönem olmasma rağmen İslam toplumundaki sıliller arasında aykırı 
fikirlere sahip, dininemirve yasaklarına karşı duyarsız bazı kişiler çıkabilmiştir.43 
Cüneyd'in bütün çabası henüz gelişme gösteren bir harekete temel bazı 

hassasiyetleri kazandırmah.1:11:. Ona göre, tasavvufun ancak bu şekilde doğru bir 
zeminde ilerlemesi mümk-ündür. 

Bundan dolayı Cüneyd'in defalarca tekrarladığı husus, tasavvuf ilminin 
Kur'an ve sünnetle kayıtlı olmasıdır. Kaynaklarda onun şu sözlerine sıkça 

rastlanmaktadır: "JVtr'an ezber/eJJJI!)'e!l ve hadis yaifJlqJ'an kimse/ere tasav/Jiifyo/mıda tabi 

39 Cüneyd'in öğrencileri ile ilgili olarak b k. Ateş, age, ss. 77-86. 

40 Hucviri, Keif, s. 569. 

41 Sühreverdi, Avarifii'I-Maarif (Gerçek Tasavıwf), haz. Dilaver Selvi, Semerkand Yay., İstanbul 
1999, s. 249. 

42 Bu ifadeler Cüneyd'in Amr b. Osman ei-Iviekki'ye yazdığı mektupta geçmektedir. Bk. Ateş, 
age, s. 194. Mektubun asıl metni için bk. Ateş, age, s. 8. 

43 Tasavvufi kaynaklarda bu tip kişilerin isimleri pek zikredilmez, onlara sadece genel ifadelerle 
anfta bulunulur. Fakat ilk dönemlerden itibaren böyle şahıs ve zümrelerden daima şikayet 
edilmiş ve onlara eleştiriler yöneltilmiştir. Bunun bir örneği için bk. Serrac, Uima', ss. 414-439. 
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olml!JJa=<:; Çiinkii biijiJJ b11 ilmiJJJiz Kitap ve siimıetle kqyıtlıdır."44 "B11 )'Olda sağ elinde 11111 
ve )'iice Allah'm kitabmı, sol elinde l\111sttifli'mn sünnetini tiltan kiJJJseler )'ihiir. Şiiphe 

ÇJtktmma ve bid'at karanlığma diipmmek ~cin b11 iki JJJef'alenin t{ığmda )'iiliimek 
gerekiJ:"45 "PI!):ga!JJbeJill iifni takip edenlerden bajkası ~cin Allah'a giden biitiin )'OIIar 
insaniann )'iiifine kapatılmt{lll: "46 "BiifJJJ b11 ilmiJJJiz Restllliiiah 'm hadisine bağlıdn: "47 

Cüneyd yaşlandığı zaman, hatta ölüm anında bile gençliğinden beri 
devam etmekte olduğu ibadetlerinin ve evrad ü ezlcinnın hiçbirini terk 
etmemiştir. Ona "EJ' !f!J'h, J'aflandm ve zqyifladm, niifile ibadet/etinin bir kısJJJım bali 
bırak." dediklerinde buna karşı çıkmış ve şöyle cevap vermiştir: "Bunlar ijyle 
şeylerdıi· ki, bajlangıçta her ne b111d11JJJ ve elde ettimse, b11 sqyede bt~ldllm ve elde ettim. Allah 
ihtfJıacıJJJl gördiikten sonra btmlardan el çekJJJeJJJ iJJJkdnsızdu: "48 Onun "Biz tasavVtifll 
dedi-kodu ile deği~ açlık, diii!Jt!J'' terk ve alıjkanlıklar ve sevilen !f!J'Ierle alakqyı keserek 
elde ettik."49 sözü de esas itibariyle tasavvufun arneli boyutuna yapılan bir 
göndermedir. Zira Cüneyd, veliliğin devamının bile dinin emir ve adabına 
riayetle mümh.'iin olacağını düşünmektedir.so 

Cüneyd-i Bağdaeli kendilerine sufi susu vermiş birtakım ib:iliilerin 
dillendirdikleri, belli makarnları katetmiş kişilerden şer'i emirlerin düşeceği 

iddiasına şiddetle karşı çıkmış, hırsız ve z:l.nilerin bile bunlardan daha hayırlı 
insanlar olduklannı söylemiştir. Ona "lvfa'lifet ehli olan bir kaviJJJ1 ryilik ve takvii 
nev'inden olan hareket ve atJJe!!etin bir dereceden sonra terkine kail olt!Jorlm: Bmıa ne 
dersiniz?" di}re sorulunca, "B11 söz atJJelleJin diipmsinden bahseden bir kavmin sô'if'idii1: 
Kanaati?JJe gö're bij)'iik ve korktmç bir llikırndn: Hırsıifık ve ifna ]apamn hali b11 lcifi 
sij)'if!)'ellill bd linden daha giizeldit: Çiinkii alifbiilah olanlar amellen· Allah'tan almıJiar ve o 
atJJe!!eJin ~cinde bllltmiJJak sfiretf:)'le Allah'a dôiımiijlerdir. Bin )'tl ôiJırii!lı olsa ryi 
amel!eJimden zem miktatı eksiltmezdiJJJ. "51 diye cevap vermiştir. 

+ı Kuşeyri, Ri s ale, s. 117; İsfaharu, Hi/ye, X, 255. 

45 Attfu:, Tezkire, s. 388. 

46 Kuşeyri, Risôle, s. 117; İsfaharu, Hijye, X, 257; İbnü'l-Cevzi, Sıfat, ll, 271. 

47 Serrac, Ui111a', s. 104. Yine onun benzer bir sözü şöyledir: "Bif?İill bu 111eif;ebillliz &srllullah'm 
hadisi ile tahkilli edilllli[tir." Bk. Kuşeyri, Risôle, s. 117; Sühreverdi, Aviirij, s. 63. 

48 Hucviri, Keif, s. 440. Ölüm halinde iken İbn Aci, Cüneyd'in yaruna geldi ve selam verdi. 
Cüneyd selama mukabelede bir müddet geeikti ve sonra "Bmi 11/a!{fir göriin, virdi!ll ile 
11/e{grildiilll." dedi ve hayata gözlerini kapadı. Bk. Kuşeyri, Risôle, s. 396. Ebu Bekir Atavi şöyle 
anlatıyor: "Vefat ettiği iflllla/1 Ciinv•d'in bafiiC!IIlda idi111. K.ıtr'an'ı hat111ettiğini, sonra ymi bir bat!JJe 
batlf!J·arak Bakara Sriresi'nden J'eflllif 4J•et kadar okıtd11ktf11 sonra veftit ettiğini gördiilll." Bk. İsfaharu, 
Hily, X, 264; Kuşeyri, Risôle, s. 118; Ebu'n-Necib, Adiib, s. 121. 

49 Bağdadi, Tarih, VII, 246; İsfaharu, Hifye, X, 277-278; Sühreverdi,Aviirif, s. 62. 

50 Bu konuda Cüneyd şöyle der: "Ki111i11 elllir ve edebiere ri4J•eti giizel olursa vei4J•eti devatli eder." B k. 
Sübreverdi, Aı,ô!if, s. 617. 

sı Kuşeyri, Risôle, s. 117, 401. Benzer bir rivayet için b k. Sühreverdi, Ava rif, s. 98; İsfaharu, Hi!;•e, 
X, 278. 
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3. Sema' ve V ecd Hallerindeld Taşkınlığa Tepld 

"Dinleme, işitme" gibi anlamlara gelen sema', tasavvuf erbabı arasında 
yaygın olan bir terimdir. Genel olarak sufilere göre sema', Hak'tan gelen ve 
insanları O'na çağıran bir mesajdır. Zünnfın el-Mısri'ye (ö. 245/859) sema'dan 
sorulduğunda şu karşılığl vermiştir: "Sema' kalbieri Hakk'a doğm yiinlendiren bir 
variddir. Omt hak klllaiJJda dinlryen hakikat erbabmdan o/mj nifs ile dinlryen ise 
ifndıklığa diiJer."52 Cüneyd'e göre sema', elest bezmindeki Rabbam hitabı 

hatırlatmakta, bundan dolayı ruhlar harekete geçmekte ve sakin sakin duran bir 
kişi sallanmaya başlamaktadır.53 

Çoğu kez sema' ile birlikte kullanılan vecd ise üzüntü ve sevinç türünden 
kalbde bulunan her türlü duygudur. Bir diğer ifadeyle vecd, kulun herhangi bir 
kasdı ve çabası olmadan, onun kalbine gelen şeydir. V ecd sırasında hırıltılı ses 
çıkarma, derin nefes alma, bayılma, ağlama, inleme, sarsılma, sallanrna, bağlrıp 
nara atma gibi davranışlar görülebilmektedir.54 

Pek çok meselede olduğu gibi Cüneyd'in sema' hususundaki hassasiyetini 
de üstadı Seri'den edindiğini anlaşılmaktadır. Cüneyd, onun bir hayli şiir ve 
kaside bildiğini ama yariliş anlaşılmasından korktuğu için onları gizli tuttuğunu 
söylemiştir.55 Bu durum, ileriki hayatında onun örnek aldığl bir yöntem 
olmuştur. Hemen belirtmek gerekir ki, Cüneyd sema'a karşı bir sufi değildir. 
Aksine üç yerde dervişlerin üzerine rahmet-i ilahiyyenin indiğini, bunun en 
başında da sema' anının geldiğini söylemektedir.s6 Fakat onun genel tavn 
itibariyle bu konuda bazı çekinceleri vardır. Mesela şeytanın en çok vesvese 
verdiği ve müridi kandırmaya çalıştığl vakitlerin başında sema' anı gelmektedir. 

Cüneyd-i Bağdadi'nin şöyle dediği nakledilmiştir: İblis'i rüyamda gördüm 
ve ona "Ashabımı=<flmı yoltillti bulup kandırdığm vrya kendisinden herhangi bir fi!Y 
kopardığm kimse olt!)'Or tm/?'' diye sordum. İblis "On/ann hali bana çok sıkmtı 
vermektedir. İki vaktin dıpnda onlardmı herhangi bir ff!J' kopamıam bmiJJı için çok 
zordm:" dedi. Ben "Onlar hangi vakit/ert/ir?' diye sorunca, "Biri sema' vaktinde, diğeri 
de harama nazar amnda. On/ann bu amm giizetleliJJJ ve o anda kalbieline gilip vesvese 
ve1i1iiJı." şeklinde cevap verdiY 

52 Serriic, Liillla', s. 264; Süleyman Uludağ, Tasav/JiifTenilfleri Sö"iJiiğii, Kabalcı Yay., İstanbul2001, 
s. 308. Konuyla ilgili ayrıca bk. S. Uludağ, İsliilli Apsmdan iYitlsıki Ile Sellld', Marifet Yay., 
İstanbul 1999. 

53 Kuşeyri, Risdle, s. 424. 
54 Seml.c, Liillla', ss. 293-295: Uludağ, TTS, s. 369. 

55 Serriic, Liillla', s. 289. 

56 Diğer ikisi ilim mütiilaası ve yemek sırasındadır. Bk. Serriic, Liillla', s. 265. 

57 Sühreveı:di, Avdrij, s. 224. 
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Cüneyd, başlangıç halindeki müridin, henüz terbiye sürecinden geçmediği 
için sema'dan uzak durması gerektiğini, eğer sema'a dalarsa diğer görevlerini 
ilirnil edeceğini dile getirmektedir: "Miilidin sema'ı ar::çf!ladığım göliirsen bil ki _onda 
te!JJbellik ese1i vardır. "58 

Cüneyd'e göre sema' "zaman, mekan ve ihvfin"59 olmak üzere üç şartı 
içerisinde taşımalıdır. Yani sema' için uygun bir an, yabancılardan uzak bir yer 
ve işin ehli kimselerin bulunması zaruridir. Çünkü sema', isteyerek dirıleyenler 
için fitne, tesadüfen dirıleyenler için bir fetalılık ve rahatlıktır.60 Bu,· sema'da 
zorlama ve yapmacıklık olmaması gerektiğine işaret etmektedir. Cüneyd'in 
müridierinden Ebu'I-Hüseyin b. Ziri'nin (ö. ?) şu tavn aktarmak istediklerimizin 
güzel bir örneğidir: Anlatıldığına göre o, fazıl bir şeyhti. Bazen sema' yapılan bir 
yere gelir, eğer hoşlarursa izarını serip oturur ve şöyle derdi: "De11JiJ göiıliine göirJ 
ha1rJket ede1; gö'nliinii nmde bt~lıtrsa orqya ot11rm:" Eğer hoşlanmazsa "Sema' ka/b 
ehlinin ifidi1:" deyip oradan uzaklaşırdı.6I 

Cüneyd, insanların dikkatini çekmernek ve kafalarında herhangi bir kuşku 
uyandırmamak için nerede nasıl davranması gerektiğine çok dikkat ederdi. 
Özellikle sema' anında ayağa kalkıp naralar atmaya karşı mesafeli bir duruşu 
vardı. Nakledilir ki Cüneyd, İbn Mesnlk ve İbn Ata bir mecliste toplanmışlardı. 
Kavvil bir ilahi oh.lldu. İkisi vecd hali gösterdi. Cüneyd ise sakin bir halde 
duruyordu.-Dna "EJ' HJ'h, senin btt se!JJa'dan hiç nasibin olmt!)'01' mu? Hiç mi zevk ve 
haz allll!J'OI:rmı?'' diye sordular. Bunun üzerine Cüneyd "Dağları gö'riil:riin ve onları 
hiç )'elinden '!)lfla!JJaz sanmm. Halb11ki onlar bul11tlar gibi geçip gitmedeler." (Nernl, 
27 /88) ayetini okudu.62 Bununla o, siz benim zihirime bakarak böyle bir karara 
varıyorsunuz fakat içimde, kalbirnde neler oluyor bilmiyorsunuz, demek 
istemiştir. Bundan dolayı Serrac, Cüneyd'in bu halini kemal ehli kişilerin 

sema'ına örnek olarak göstermiştir.63 Kelabazi de "Sema' insamn kalbine ıtlapnca, 
orada giifi b11ltman fi!J'Ieli açığa çıkam: Bıt esnada acz ve zaJ vasfina sahip olanlm; gelen 
viilid ve fi!J':dn tesilfyle COJarlm; k11vvetli bir hale md/ik olanlar ise b!llund11klar )'erde sabit 
kalırlm:"64 diyerek Cüneydi bir tavır ortaya koymuştur. 

ss Kuşeyı:i, Risiile, s. 427; Ebu'n-Necib,Adiib, s. 107; Sühreverdi,Aviirij, s. 238. 

59 Kuşeyri, Risdle, s. 424; Sern1c, Lı7n;a', s. 264. 

60 Kuşeyı:i, Risiile, s. 424. 

61 Serr:ic, Uima', s. 265. 
62 İsfahfuıi, Hib•e, X, 271; Hucviı:i, Keif, s. 569; Kuşeyri, Risiile, s. 155; Cüneyd'in talebesi Ebu 

Said b. Ara bi de "Vecde bareket 1//İ ]Oksa siikt1net 111İ efdaldir?'' sorusuna şöyle cevap vermiştir. 
"Siikt1n ve /el/lkin, bareket ve kastlmadan daba faifletli ve iistiindiir." B k. Serriic, Uillta', s. 300. 

63 Serriic, Uima', s. 285. 

6-l Keliibiizi, Ta'amif, s. 221. 



TasavvtifTmihinde Ciinrydi Çizgi 183 

Yine Cüneyd, bahsedilen konuda yanındaki öğrencilerini de uyaru ve 
onlardan söz ve hareketlerinde ölçüyü kaçırmamalarım isterdi. Gerektiğinde 

onları azarlar ve meclisinden kovardı. Bir gün Şibli, Cüneyd'in sohbet 
meclisinde "Allah" dedi. Bunun üzerine Cüneyd ona şunları söyledi: "Şqyet 

Allah yitmiJSe yitenden siiz etmek dedikod11dm: Yok eğer hdifrSa1 hdifr o/am JJiiifdhede ve 
teJJJafd ederkm adım ;dkretmek sqygısıiJıktır."65 

Cüneyd vaaz ederken bir müridin naralar attığını görünce bunu da 
yasakladı ve "Eğer bir daha nara atarsan seni terk ede1; yamt;ıa yaklaJfıriJım;ı." dedi. 
Sonra şeyh konuşmasına devam etti. Bu zat Cüneyd'i dinlerken nara atmamak 
için kendini zaptetmeye çalışıyordu. Ama hali öyle bir noktaya ulaştı ki daha 
fazla dayanamayarak çatladı gitti. Yanına vardıklarında müridin ahası içinde 
yanıp kül olduğunu gördüler.66 

Avarifti'l-Maarifteki bir rivayetten Cüneyd'in bir zaman sonra sema'ı 

bıraktığı anlaşılmaktadır.67 Bunun en büyük sebebi de işe ehil kimselerin 
azalması ya da yok olup gitmesidir. Dolayısıyla o da şartları yerine gelmiyor diye 
sema'ı terk etmiş olabilir. 

4. Şathiyeler Konusunda Gösterilen Titizlik 

"Hareket, kıpırdama, köpürme" gibi anlamlara gelen şath/ şatah 

kelimesinden türeyen şathiye veedin anlatımı sırasında feyz, galeyan, heyecan ve 
galebe ile sarf edilen alışılmarnış ibare ve ifadelerdir. Ne kasdedildiği kolayca 
anlaşılınadığı için bu tür sözler zahiri itibariyle şer'! hükümlere aykırı olarak 
yorumlanabilmektedir. 68 

Tasavvuf tarihinde "KendiJJJi tm:ifh edeJiJJ/1 fdlltJJJ ne yiicedir!', "CiibbeJJJill 
~cinde Allah 1tan baJkası yoktm:" ve "AIIah'a yeJJJin ols11JJ ki benim sancağu;ı 

Muhmm;ıed1inkinden daha bijyiiktiiJ:" gibi şathiyeleriyle tanınan en meşhur sı.lfi 

Bayezid-i Bistarru'dir. Cüneyd'in Bayezid'le herhangi bir görüşmesi ve yazışması 
tespit edilememiştir. Fakat Cüneyd muhtemelen Yahya b. Muaz er-Razi (ö. 
258/871) vasıtasıyla onu ve fikirlerini tanımıştır. Bununla da yetinrnemiş, 
Bayezid'in şathiyelerini şerh etmeye çalışmıştır. Bu şathiyelerin ve yorumların bir 
kısmı Serrac (ö. 378/988) sayesinde günümüze kadar ulaşmıştır.69 

65 Atclr, Tezkire, s. 395. 

66 Serrac, Lii!lla', s. 277; Ebu'n-Nedb, Addb, ss. 105-106; Atclr, Tezkire, s. 400; Sührevercli, 
Avdrij, s. 253. 

67 Sührevercli,Avdrij, ss. 238-239. 

68 Serrac, Lii!lla', s. 369; Uludağ, TTS, s. 323. 

69 Serrac, Lii!lla', ss. 373-385. Sehlegi'nin Bayezid hakkında kaleme alclığı Kitdbii'n-Nrlr bu 
konuda önemli bir kaynaktır. Yayınlanmış hali için bk. Abdurralıman Bedevi, Şatahdtu's­

Srift.lJ'B, Vekiletü'l-Matbuat, Kuveyt 1978, ss. 58-187. Bayezici'in şathiyeleri için aynca bk. 
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Cüneyd'in Bayezid'e bakışı oldukça temkinlidir. Cüneyd, bu zat hakkında 
bazen olumlu cümleler sarf etse de genellikle onun tasavvufun bidayet 
riıertebesinde kaldığını, nihayete ve kemale vasıl alamadığını dile getirmektedir: 
"Bi!J'ei!flı if arelinin çoklttğtma rağmen oıta )'Olda kaldı. Ben 0111111 nihai noktqya ıtlaflığım 
gösteren herhangi bir sö'ifinii dt!)IJIJadtJJJ. B11 )'iii[len cisi!JJ, kanat, hava ve !Jlf!)'dmı gibi IJJaddi 
kavraiJJiarla kollllflllllftlll: "70 "B4J'e:ifd, biilinin bij)'iikliiğiine rağmm bidi!Jıet biilinden 
çıka/Jla?lltf!ll: Ben ondan kemal ve nih4J'ete delalet eden bir sö"z ifitmedim. "71 Peki bu 
şekilde değerlendirmelerde bulunan Cüneyd-i Bağdadi niçin onun şathiyelerini 
yorumlama gereği duymuştur? · 

Kanaatirnizce onun böyle bir işe yönelmesinin birinci saiki tasavvufun 
sadece bu tür söz ve halletle tanınmasının önüne geçmektir. İkincisi . de 
tasavvufun derılni boyutundan habersiz dhillerin ya da sılfi karşıtlarının, bu 
sözleri farklı yorumlamalarına geçit vermemektir. Cüneyd'in tasavvufi balıisieri 
gizli kapılar ardında ve sınırlı sayıdaki dostlarına açtığı görülmektedir. O, 
mektuplarında da bu şekilde hareket etmiş ve yazdığı kişiden buradaki ifadelerin 
başkalarının eline geçmemesini özellikle istemiştir.72 Ona göre bu tavır aslında 
Hz. Peygamber'in bir sözünde karşılığını bulmaktadır: "Biz insanlara akıl/arına 
göre konllf!JJakla emrol1111dllk. "73 

Cüneyd tasavvufi sırların ehil olmayanların eline geçmesine şiddetle 

karşıdır. Şathiyeler de esasen tasavvufun en mahrem taraflarının dille ifadesidir 
ve her zaman için yanlış anlaşılınaya müsaittir. Eğer böyle bir söz halkın 

k-ulağına gidecek olursa, bu hem o kişiyi saptıracak hem de sıliller zümresinin 
yanlış anlaşılınasına ve çeşitli ithamlarla karşı karşıya gelmesine sebep olacaktır. 

Cüneyd'in, "Ene'l-Hak" sözünün sahibi Hallac-ı Mansılr'a bakışı da aynı 
minvalde değerlendirilebilir. Haİlac'ın, tasavvufun bazı esrarengiz taraflarını 
uluorta dile getirdiği için çeşitli sıliller tarafından tenkit edildiği bilinmektedir. 
Onun Amr b. Osman el-Mekki (ö. 291/903) ile arası açıldıktan sonra Cüneyd'in 

Ruzbihfuı-ı Bakli, Şerh-i Şath!JJ'ôt, haz. Henry Corbin, İntişfu:at-ı Tahılri, Tahran 2006, ss. 95-
141. 

70 Serrac, Uima', s. 378. 

71 Serrac, Uima; s. 387. 

72 Örneğin o Ebu Bekir el-Kis:ü'ye yazdığı mektupta şöyle demektedir: ':Aucak bmi smıa mektup 
J'aifllaktall alıkOJ'all fi!J\ mekt11b11mda J'azd1klanmm smi11 bilgille sahip oilll'!)'all birillill eline geçmesi 
endifesidir. Çiinkii bir miiddet bi1ce İsfahan halkmdmı baf{J kimselere bir mektup J'aiflllflı!IJ. lviektubum 
api!IJlf, kop)'aSl almllllf, onda J'af{Jil olan baf{J fi!)'ler o iliSalliara )'abancı gelmif. Onlanil kmtui!IJasl bmi 
h<!)• li )'Ordll. İfle o!llara bi[yle ]ii k olmak ve ol/lan fiiphl!)·e diifiirmek e!ldifesi belli b11!ldall ailkOJ•du ... " B k. 
Ateş, age, s. 298. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 77. 

73 Aclılni, Kqfii'I-Hafô, I, 196. Cüneyd, Kis:ü'ye yazdığı mektubun devannnda şöyle der: 
'11/sa!liara bildikleriJ•Ie hitap et, bilmedikleriili sijyleme. Zira bilmediğille diif!lla/l oi!IJ'!)'all çok azdir. Bu 
insanlar bapbof blrahlllllf fafhll develer gibidirler. .. " bk. Ateş, age, s. 299. Asıl metni için b k. Ateş, 
age, ss. 77-78. 
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meclisine geldiği, fakat onunla da pek anlaşamadığl görülmektedir.74 Bunun en 
temel sebebi de tabiri d.izse Hallık'ın "sırn Eaş etmesi" dir. 

Tasavvufi esrann sıradan halka açıklanması Cüneyd'in hiç hoşuna gitmez. 
Aslında o, tasavvufun fena ve tevhid gibi ince mevzularına karşı değildir. Bilakis 
bu konular hakkında konuşan ve ilk yorumları yapan kişilerdendir. Onun karşı 
çıktığl şey bunların her ortamda dile getirilmesi ve avamla paylaşılmasıdır. Bu 
açıdan bakıldığlnda Cüneyd seçkinci bir anlayışa sahiptir. Ona göre tasavvuf, 
toplumda iyi eğitim görmüş ve aynı zamanda manevi meseldere kabiliyeili 
kişilerin elinde gelişip temellerini sağlamlaştırmalıdır. 

Tasavvuf hareketinin henüz başlangıç dönemi diyebileceğimiz bir 
zamandaki bu dikkatli tavır acaba nedendi? Bu tutumun temel sebebi tabii ki 
devrin şartları ile bazı fakili ve mütekellimlerin tasavvuf aleyhtarlığlydı. Hali ve 
ilmiyle o kadar övülmesine ve örnek sılfi olarak gösterilmesine rağmen 
Cüneyd'in bile pek çok defa tutuklanıp sorguya çekildiği, küfür ve zındıklıkla 
suçlandığl vakidir.75 Aynca Gulam Halil (ö. 275/888) olayı da bu devir 
sılfilerinin, özellikle de Bağdat mektebine bağlı olanların en cefalı imtihanı 

olmuştur. Adı geçen kişi uydurma rivayetleriyle tanınan bir muhaddis ve vaizdir. 
Saraydan aldığl destekle halifeyi tasavvuf ehline karşı kışkırtmış ve bazılarının 
hapsedilmesini sağlamıştır. Hatta Ebu'i-Hüseyin en-NUri ve Rakkarn (ö. ?) gibi 
sılillerin idarnına bile hükmedilmiştir. Cüneyd ise kendisini bir fıkıh alimi olarak 
göstererek kurtulmuştur.76 

5. Sahv Hillinin Üstünlüğüne Yapılan Vurgu 

Hucviri tarafından dile getirilen Cüneydiye fırkasının ayırıcı vasfı 

"sahv / ayıklık"tır. Tasavvufun uzun tarihinde Bayezid'in "sekr"i esas alan 
Tayffıriyye mektebi ile Cüneyd'in "sahv"ı savunan ekolü daima kendisine 
taraftar bulmuş, her dönem ve coğrafyada bu iki meşrebden sıliliere 

rastlanmıştır. Bu kişilerin tasavvufi yaşantıları, üslupları, hakikati kavrayış ve 
ifade ediş biçimleri genellikle farklı olmuştur. 

"Sarhoşluk, mest olmak ve kendini kaybetmek" gibi anlamlara gelen sekr, 
kuvvetli bir varid veya tecelli ile gaybet haline geçiştir. Sekr, eşyadan değil de 
eşya arasındaki farkları görmekten grub olmaktır. Sekr ve galebe, Hakk'ın 

74 Hucviri, Kelf, s. 300. Hallac'ın üstadlaoyla ilgili olarak bkz. Louis Massignon, İs/am'mlvfislik 
Şehidi Hal/tic-ı Mmmir'mı Çilesi, çev. İsmet Birkan, Ardıç Yay., Ankara 2006, ss. 115-126. 

75 Bununla ilgili olarak Serriic şöyle der: "Ciilll!)'d, i!IJJi derinliği, kıvrak anlqyıp, evrôd ve ibadet/ere 
devamı, akrônma ilitiJ ve din açısmdan iistiin/HğH sebebfyle TôvJisii'I-Uiemô lôkab!)'la amlmasma rağiJJen 
kaç kere aran/Jllf, j'akalmmlıf," hakkmda kiiflir ve ijndıkltk ithilmmda hlllmm!IJJllflllr." B k. S erra c, 
Ui!JJa', s. 402; Attiir, Tezkire, s. 385. 

76 Konuyla ilgili bk. Kuşeyri, Risôle, ss. 336-337; Hucviri, Kelf, s. 302-303; M. Yaşar I<andemir, 
"Gulfunu Halil", DİA, XIV, 187. 
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muhabbetinin galebesini ifade etmek için kullanılan tabirlerdendir. "Ayıklık, 

kendinde olma hili" diyebileceğimiz sahv ise sekrden sonra kulun his ve şuur 
haline dönüşünü ifade eder. Sahv ve sekrin, gaybet ve buztirdan daha kapsarplı 
ve yüce olduğu söylenir.77 

Salıvı sekrden üstün tutan Cüneyclilere göre sekr, afet mahallidir. Çünkü 
o, hallerin karışması, sıhhatin gitmesi ve nefsin dizginlerinin elden kaçması 
milnilsına gelir. Sekri sahvdan üstün gören Tayffu:iler ise salıvı Hak Teilla ile kul 
arasındaki en kalın perde olarak görürler. Onlara göre sekr hillinde insani 
sıfatıarın eksilmesi, tedbir ve ihtiyilrın gitmesi ve beşeri tasarrufların filni olması 
söz konusudur. Dolayısıyla o daha lcimil ve üstün bir hilldir.7B 

Cüneyd, sahv ve sekr anlayışını Hallilc-ı Manslı.r'la olan şu diyaloğunda 
dile getirmektedir: Hallilc şeyhi Amr b. Osman'dan uzaklaşınca Cüneyd'in 
yanına geldi. Cüneyd ona "Niçin geldin?" dedi. O da "Şryh ile sohbet etmek ~cin." 
diye cevap verdi. Cüneyd "Biz mecmln olanlarla sohbet etmryıt; çiinkii sohbet içıiı sıhhat 
lat~m. Şqyet sohbetillJde bt~lmwıa imkanma kaVtlf111:ran bana da S ehl Tiisterf ve .AJJır'a 
davrandığm gibi davranmm." şekliiıde konuşunca, Hallilc "Ey ff!Yh, sahv ve sekr k11lmı 
iki sifatıdu: Vasif/an jant olana kadar k11l Robbinden siirekli olarak JJıahct1bdHr." dedi. 
Bunun üzerine Cüneyd şunları söyledi: "Ey Hal/ac, sahv ve sekr kommmda hata 
ettin. Çiinkii sahv, Hak'la beraber olan k11ltm halinin sıhhatinden ibarettir ve bmıda da 
ihti/afjoktllr.- Sekr ise fevkin son haddille lflapJıasmdan ve IJJtdıabbetin azam! derecede 
olmasmdan ibaretti1: Sahv ve sekrden hiçbiJi kflltm sifatı ve ha/km iktisabı· dairesine 
ginmz. Ey Hal!ac, ben senin söifinde birçok ft~if11t ff!Yie1; nıanasız ifade ve tabirler 
gô.,i!JorİIIJJ. "79 

Sufi müdlifler genellikle salıvı sekre tercih etmişlerdir. Örneğin Kelabilzi 
şöyle demektedir: "Sahv hali sekr halinden daha JJJiikemmeldir. Zira sekr sahibi olan 
kiji billlJeden kôrii bir d11mm içine diifebilir ve ~cine diiJtiiğii va:dJetin köriiliiğiinii de fark 
edemryebilir ... " Hucvirl de kendi şeyhinirı sekri, küçük çocukların oyun 
aynadıklan bir sahaya; salıvı ise erierin fena bulduklan alana benzettiğini 

aktararak şunlan söylemektedir: "Sekr sahibinin halinin kemali sahvdu: Sahvm en 
aJağı derecesı; befed acif görmektı"1: Şti halde iifet olarak gödinen bir sahv bile iifetıiı ta 
kendisi olan sekrden daha ryidil: "BO 

Cüneyd'e göre bir sufi, fena mertebesine erişince her şey bitmez. Bilakis 
onun kendi vasıflarından sıyrılıp Hakk'ın vas:ıflanyla donanmış bir halde, yani 

77 Serd.c, Uima', s. 333; Ke!abizi, Ta'amif, ss. 173-175; Kuşeyri, Rislife, s. 164; Hucviri, Keif, s. 
295; Uludağ, TTS, ss. 306-307; Ethem Cebecioğlu, Tasavvtif Terimleri ve Dl!)•imleri Sô"ifiiğii, 
Rehber Yay., Ankara 1997, s. 626. 

iS Hucviri, Keif, ss. 295-296. 

i9 Hucviri, &if, s. 300. 

so Kelabizi, Ta'amif, s. 175; Hucviri, Keif, s. 297. 
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gerçekten var olarak tekrar dünyevi duyulanna dönmesi elzemdir. Çünk-ü 
Cüneyd'in asıl amacı toplumu ve insanları kurtarmaktır. Bunu sağlayacak olan 
da ilim ile arneli bütünleştirmiş, tasavvufı bir ahlilia donanmış ve sahv hilline 
ulaşmış kişidir. Çünkü o sahv hilline dönünce sekrdeki sarboşluğun farkına 
varır. 81 Cüneyd, bu durumu şöyle açıklar: 

"Cenab-ı Hak kt!ltmll tekrar cemjyete döiıdiirmek iste1: Çiinkii 01111 cemjyete 
diindiimıekte bir JJJ!Iradı vardır. Bımmı için omm iize!indeki nimetlerini t!J'all bf!J'IitJ 
göstererek OJJ/1 cemjyete çıkarır. Halkı 0111111 caifbesim kaptımıakJ 01111 halka sevdimıekJ 
kablll ettimıek için ona befed sifatlarım geri vererek liittiflarımn mlnmtt 0111111 iizetinde 
parlatır. "82 

Allah'ın kulunu sahv hilline döndürmesinde özellikle cemiyet için 
birtakım amaçlar güdülmektedir. Fakat bunda bizzat fena halini yaşayan insan 
için de faydalar söz konusudur. Çünk-ü o her şeyi yerli yerinde yapabilecek hale 
yükselmektedir. Cüneyd'in şu sözleri de buna işaret etmektedir: 

"Yok old11ktan sonra diil!JqJ'a gelmezden oiıceki varlığ!Jia var olm: ŞiJJJdi oJ gerçekte 
o değil iken gerçek o olmllftlll: OJ oiıce JJJevctld-lllifktld (AIIahJta var kendinde yok) iken 
[imdi mevct1d-JJıevctld (hem AllahJta hem kendinde/dm: Çiinkii o galebe sarhoflllğtmdan 
sahv açıklığma çıkar. Eryt!Jı yerine kqymakJ her ft)'i yerli yerince yapmak için kendisim 
diii!J'evf JJJiiflihedesi tekrar verilıi: Allah tarqfmdan ihsan edilen en yiiksek nlhf tekiimiile 
eriftikten sonra etrqfmdaki insanlara örnek olsttnJ Jiiline ve hareketlerille I!JIIIslln diJ'e 
fenadan sonra tekrar befed sifatlamıa doiıdiiriiliir."83 

Sekı: hali duygulara iyi gelebilir. Coşk-unluğa yol açar, şiir ve sanatı besler. 
Ancak mürşid-i kamil dediğimiz insanlar daha çok sahv ve teı:nlcin sahipleridir. 
Onlar görünüşte sıradan insanlar gibidirler, fakat fena halini yaşadıktan sonra 
beşeri sıfatıanna iade edildikleri için gaybi alemin rUhamyetini ve eserlerini 
üzerlerinde taşımaktadırlar. Bu kişiler cemiyet içinde yaşasalar bile daha önce 
tecrübe ettikleri fena halinin etkisiyle batınen Hak'la beraberdirler. Fenanın 
verdiği şevk ve sarhoşluktan da kurtuldukları için halleri sıhhatlidir. Artık 

onlann yaptıkları her türlü davranış diğerleri için bir örnek olur ve insanlar 
onlarla k-urtuluşa erebilirler. 

Cüneyd'e göre sahvın değerini arttıran bir şey de, onun tasavvufı halleri 
izhara müsait olmayışı, sekrin ise vecd mensuplannda meydana gelmesidir. 
Hallerin izhar edilmesi, Cüneyd'in sılilieri kınadığı ve manevi safiyete aykırı 

81 Ateş, age, ss. 197-198. Meh.-ı:ubun asıl metni için bk. Ateş, age, s. 11. 

82 Ateş, age, s. 263-264. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 57. 

83 Ateş, age, ss. 257-258. Asıl metni için bk. Ateş, age, ss. 54-55. 
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telakki ettiği bir konudur. Bunun için Cüneyd, yukarıda da değindiğimiz gibi 
sırrını saklamayan Hallac'la arkadaşlığı reddetmiş tir. 84 

Onun "Baij adamlaryakine eri{tikleri ~cin Sil iizerinde yiiriidiiler. Fakat qylıı 
halde olup da susuzluktan ölenler yakin bakımmdan daha faij1etlidir. "85 sözü, canı 
pahasına da olsa kerameti gizlemenin gerekliliğine vurgu yapmaktadır. Yine 
Cüneyd, "Tasavvıif ilmini biz önce tedvin ve te=vıin ettik, sonra mahzenlerde gizledik, sen 
geldin b11 gizli bilgileri halk arasmda açık açık mılattm."86 diyerek, Şibli'ye sitem 
etmektedir. 

V. CÜNEYD-İ BAGDmİ'NİN TASAVVUF 
TERMİNOLOJİSİNE KAZANDIRDIGI BAZI KAVRAMLAR 

Bu başlık altında Cüneyd-i Bağdaili'nin tasavvuf düşüncesine yaptığı 
katkılardan ve bazı kavrarnlara getirdiği özgün yorumlardan bahsedilecektir. 
Bunların en başında, kendisinin mensubu bulunduğu Bağdat tasavvuf 
mektebinin en mümeyyiz vasfı olan tevhld gelmektedir. Onun "fena", "misak" 
ve "ma'rifet" nazariyeleri de esas itibariyle tevhldle yakinen ilişkilidir. Çünh.ii 
fena, tevhlde varışın yolunu ve usUlünü gösterirken; misak, tevhlde varış halini 
ya da tevhldin son hasarnağını anlatmaktadır.87 Tevhld aynı zamanda ma'rifetin 
başıdır. Biz de buradaki manevi sıraya uygun olarak öncelikle Cüneyd'in fena ve 
tevhld anlay:ışından, ardından misak nazariyesinden, daha sonra da ma'rifet 
hakkındaki düşüncelerinden söz etmeye çalışacağız. 

1. Fena: 

"Yokluk ve hiçlik" anlamına gelen fena genellikle b eka ile birlikte 
k-ullanılan tasavvufi ıstılahiardan birisidir. Cüneyd'in çağdaşı Ebu Said el­
Harraz'ın fena ve beka kavramları hakkında ilk konuşan kişilerden olduğu 
söylenmektedir. Ona göre fena, k-ulun ubıldiyeti görmesinden faru olması; beka 
ise k-ulun ulıiliiyetin şahidi ile bili olmasıdır.88 

Serrac, fena ve bekiinın, avam derecesinden havas mertebesine doğru 
yükselme kaydeden tevhld ehli kulun iki sıfatı olduğunu söylemektedir. Ona 
göre başlangıçta fena ve beka kavramları şu şekilde anlaşılıyordu: İlınin ortaya 
çıkması beka, ceMietin yok olması fena; taatin ortaya çıkması beka, ma'siyetin 
yok olması fena; zikrin ortaya çıkması beka, gafletin ortadan kalkması fena; 

a.ı Ebu'I-Ala Afifi, Tasavvuf, İslô111'da iVIanevf HqJ·at, tre. Ekrem Deıniı:li-Abdullah Kartal, İz Yay., 
İstanbul1999, s. 243. 

85 İbnü'l-Cevzl, Sıfat, IT, 271. 

86 Kelabiizl, Ta'amt[, s. 205. 

87 Ateş, age, s. 153. 

88 Hucviri, Keff, s. 369. 
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kulun öğrendiği ilim ve ma'rifet sayesinde inayet-i il:Thiyyeyi görme duygusunun 
ortaya çıkması beka, kendi hareketlerini görmekten faru olması fenadır.B9 

Zamanla sıliller fena-beka konusunda hayli mesafe katettiler ve onu daha 
felsefi bir zeminde tartışmaya başladılar. Her iki anlayışın ve yorumun izleri, 
Cüneyd'in yaptığı tarif ve tasniflerde görülebilir. Fenayı, "kendi hal ve sifatlarmdan 
lfzaklapp biitiin varlığımil Hakk'm varlığı ile tJJefgul oltJıasıdır'90 ve "Se11in biitiin 
vasif/anndan J'abancılapJJaJJ, kiill-i IJJiftlakm taJJıam!Jla seni senden almasıdu: "91 şeklinde 

tanımlayan Cüneyd'in bu hususta da aynen tevhld bahsinde olduğu gibi bir 
sınıflandırmaya gittiği ve üç çeşit fenadan bahsettiği dikkatleri Çekmektedir: 

a) Birincisi, arnelleri yaparak, cehd ve gayret sarf ederek, nefsine 
muhalefet ederek ve onu istemediği arnelleri yapmaya zorlayarak sıfatlardan, 
huylardan ve tabii özelliklerden faru olmaktır. Burada Cüneyd'in, Serrac'ın 

sözünü ettiği davranışlardaki değişiklikten ve ahiili bir durumdan bahsettiği 
açıktır. 

b) İkincisi, Hakk'ın senden istediği şeye uyman, seninle O'nun arasında 
hiçbir vasıtanın kalmaması ve her şeyden kesilip sırf O'na yönelmen için ibadet 
ve taatlerdeki zevk alma düşüncelerinden de faru olmandır. Zira AJlah'a karşı 
yapılan kulluktan zevk almak bile arada bir perde teşkil etmektedir. Oysa bu 
mertebede istenen, kul ile Hak arasında hiçbir vasıtanın ve engelin 
kalmamasıdır. 

c) Üçüncüsü, veedin son mertebesinde Hak ş:Thidi galebe edince artık 
AJlah'ı müşiliede etmenin farkına varmaktan da faru olmaktır. Cüneyd'e göre bu 
son mertebede aslında fena ile beka birdir. Çünk-ü kişi hem faru hem de bilidir. 
"K.Jt! fentismda kendi vasif/anndan fdni old11ğ11 zaman bekijyı ta!JJ anlam!Jla idriik eder. "92 

diyen Cüneyd bu duruma işaret etmektedir. Sufi, yok olduğu için gerçek varlığa 
kavuşmuştur. Onun fizild varlığı kalır ama ismi ortadan kalkar. O artık Hak'la 
var olur.93 

Cüneyd fena ile beka arasındaki ilişkiye, daha doğrusu ayniyete başka bir 
yerde şöyle değinmektedir: "Benim fendm, bekdmdır. Benim gerçek Jena!JJda Allah beni 

89 Serrac, Uima', s. 217. Benzer tanınılar için bk. Hucviri, Keff, ss. 365-366; Kuşeyô, Risii/e, ss. 
160-161. 

90 Sühreverdi, Aviirif, s. 673. 

91 Serrac, Uima', s. 218. 

92 Serrık, Uima', s. 218. Bu mertebede fen:irun bekii ile ayniyeri David tarafindan da 
vurgulanmaktadır. B k. David Ludwig Martin, al-Faııa (AJ)'stica! Amıibi/ation ofTbe Sou~ and ai­
Baqa (Subsistmce ofTbe Sou~ i11 Tbe Il7ork of Abu AI-Qasmı A!-Jmıq)'dA!-Bagbdadi, ss. 48-51. 

93 Cüneyd'in fenatasnifiiçin bk. Ateş, age, ss. 265-266; Asıl metni için bk. Ateş, age, ss. 57-58. 
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bekdmdan da fenaiJJdan da JJJahvede1: Gerçek fenada ben, bekdsız ve fenasız olmm1ı. Zira 
ben 111ahvo/dllğlfJJJ ifl!JlaJJ fena ve be ka hali ben dm başka bir varlığa ait olur. "94 

Cüneyd-i Bağdadi'nin "Tasavvtif, Hakk'm seni senden öldiiriip kendi{ryle 
dililtmesidi1:"95 şeklindeki meşhur tarifi, fena ve beka anlayışını çok güzel bir 
şekilde yansıtmaktadır. Burada o, Hak seni senden, yani nefsinden ve beşeri 
sıfatlarından yok etmekle seni bekaya kavuşturur demek istemektedir. İşte o 
zaman sen O'nun bekasıyla bilihale gelirsin ve gerçekten sen olursun. Çünkü 
daha önce sen, kendi benliğinle kendinden gizlenmiş bir haldesindir. O'na 
erişebilmen ve O'nunla baki olabilmen için öncelikle bu benliğinden sıyrılman 
şarttır. Bunu yapacak olan da Allah'tır. Çünk-ü sen seninle O'na kavuşamazsın. 
Ne zaman ki O, böyle bir şeyi isterse, seni kendisini aramaya davet eder ve sen 

de O'nu talep edersin.96 

İlk dönemlerde fena konusunda, kavrarnın yanlış anlaşılması ve 
yorumlanmasını dışarıda bırakacak olursak, tartışılan hususlardan birisi de 
"farunin beşeri vasıflarının bekası haline döndürülüp döndürülmeyeceği"dir. 
Bazı sılfiler, fenılnın devamlı bir hal olmadığını, yoksa farzların edasına ve 
dünyevi işlerin yerine getirilmesine engel olacağını ileri sürüp fılninin tekrar 
vasıflarına döndürüleceğini söylemişlerdir. Cüneyd, Hardz ve Nılri gibi sıliller 
ise ''janf, vasıjlanna iade olmı!Jla:( görüşündedirler. Kelabazi'nin de iştirılk ettiği bu 
düşünceye. göre, fena Allah'ın 1..-ula bir ikrılmıdır. Dolayısıyla o kesbi değil, 
vehbidir. Allah'ın da kendisi için seçtiği bir dostuna verdiği ihsaru geri alması 
uygun olmaz. Hem bu O'nun hakkında, "beda"97, yani Tarırı'nın görüş 
deği~tirmesi veya sonradan bilgi sahibi olması gibi teolojik bir probleme de yol 
açabilir. Dolayısıyla nasıl ki fena vehbi ise beka da vehbidir, kulun elinde 
değildir;98 

"Fakat Cenab-ı Hak 01111 tekrar beşeri varlığma getirip kendi cinsine kqydttğll 
zaman daha öiıce J'aşadığı, ii !fet ettiği fena hali kendıiıden gizlmir ... "99 diyen Cüneyd'in 
yukarıdaki düşüncesiyle bu sözleri nasıl bağdaştırılabilir? Bu soruya şu şekilde 
cevap verilebilir: "Faru, vasıflarına iade olunmaz" sözü aslında fenaya eren kişi 
tekrar bu cemiyet hayatına dönmez, halkın irşadı, sevk ve idaresiyle uğraşmaz 
anlamında değildir. Bu söz, fılninin artık beka haline nakledildiğini ve tekrar 

9-1 Ateş, age, ss. 261-262. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 56. 

95 Sührevercli, Aviirif, s. 69 · 

9G Ateş, age, s. 265. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 57. 

97 "Gizli bir şeyin sonradan ortaya çıkması, kişinin bir konuda beliren birkaç görüşten birini 
tercih etmesi" gibi anlamlara gelen "beda', Şia fırkalarına göre AJlah'ın ilim, irade ve teh.-vin 
sıfatlarında değişmeler meydana gelebileceğini ifade eden kelfun teriınidir. Bk. Avni İlhan, 
"Beda", DİA, V, 290-291. 

98 Keh1bazi, Ta'amif, s. 188. 

99 Ateş, age, s. 234. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 38 
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nefsarn vasıflarına döndürüleıneyeceğini gösterir. Çünh.'ii farn, Kelabazi'nin de 
dediği gibi kendini kaybedip deli-clivane olan veya bir melek ve rUharn olacak 
şekilde beşeriyerini kaybeden bir kişi değildir.ıoo 

2. Tevhld: 

Cüneyd-i Bağdadl'nin bütün fikirlerinin nirengi noktasım teşkil eden 
tevhld, aynı zamanda İslam düşüncesinin ve itikadırun en temel kavraınıdır. 
Filozoflar, kelamcılar ve sufiler bu kavramın etrafında çeşitli fikirler ileri 
sürmüşlerdir. Cüneyd'in yaşadığı hicci üçüncü asır tevhld meselesinin her 
yönüyle ele alındığı ve tartışıldığı bir zaman cliliınidir. Özellikle "erbabü't­
tevhld" ismi verilen Mu'tezile'nin bu hususta önemli çabaları vardır.101 

Cüneyd'in mensubu bulunduğu Bağdat tasavvuf ınektebinin de üzerinde 
durduğu esas ınesele "tevhld ve ilahi aşk"tır. 102 Dolayısıyla sufilerin de çeşitli 

Kelam ekolleri tarafından tartışılan tevhlde ilişkin kendi fikirlerini ortaya 
koyınaları söz konusudur. 

Lügat anlamıyla tevhld, bir şeyi vahid/ tek kılınaktır. Aıiınıerin ıstilahında 
Allah'ın birliğine; sufilere göre ise Allah'ın ezel ve ebedde sabit vahdaruyetine 
inanınaktır. Bu, sufinin ınüşahedesine "vahid" olanın dışında bir şeyin 

gelmemesi deınektir.l03 

Yukarıdaki ıstılahi tarifin iki çeşit tevhlcli içerdiği görülmektedir. Zahir 
uleınasının kullanımında tevhld, itikadl bir anlama sahipken, sufiler onu 
ınüşahede ve ına'rifet boyutuyla ele almaktadır. İlkinde belirleyici olan akıl ve 
nakil iken, eliğerinde zevk ve hal ile idrılk söz konusudur. Birinci tür tevhld, 
aiiınlerin ve sıradan insanların tevhlclidir ve her zaman için şüpheyle ınalüldür. 
Çünkü gerek akıl gerekse nakil kişiyi imanın hakikatine götürmez. Buna ancak 
sufilerin yöntemiyle ulaşılabilir. 

Bu durum tasavvufta çeşitli tevhld taruınlarırun ortaya çıkmasına sebep 
olmuştur. Sufiler tevhlcli, "aviının, havassın ve havassu'l-havasın tevhlcli", 
"tevhld-i fiili, tevhld-i sıfaci ve tevhld-i zati" ve "Hakk'ın Hak için, Hakk'ın halk 
için ve halkın Hak için tevhlcli" şeklinde sınıflandırınalara tabi tutınuşlardır. 

1oo Kelabizi, Ta'amif, ss. 191-192. 

101 Mu'tezile ve temel prensipleri hakkında bk. İlyas Çelebi, ''lvfu'tezile", DİA, XXXI, 391-401. 
Nitekim Süleyman Uludağ, o dönemde Basra'da ve Bağdat'ta Mu'tezile :ilimlerinin tevhid 
konusunda felsefi nitelih.-ı:e, fakat yeni ve akli tahliliere dayanan bir görüş ortaya koymalarının 
bu bölge sılillerini de belli ölçüde etkilediğini söylemektedir. Bk. Uludağ, Ciiiii!J'd-i Bağdiidı: s. 
131. 

102 Bk. H. Kamil Yılmaz, AnahatlaT?)'Ia Tasavvr!f ve Tarikat/ar, Ensar Neşriyat, İstanbul 2007, ss. 
130-135. 

103 Muhammed Ali b. Ali et-Tehanevi, Kitiibii Keffifft Istı/iihiiti'I-Fiimhı, İstanbul 1984, II, 1468. 
(Ofset baskı) 
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Böylece tevhid kavramı hakkında farklı gelişmeler yaşannuş, İslam'ın basit ve 
herkesi h.Lişatan "La-il:lhe illallah" kalılıının yanında "La-faile illallah, La­
meşhılde illallah, U.-mevcılde illallah" gibi yeni tevhid söylemleri görülmeye 
ba~lamıştır.104 

Bu sahada, yani tevhidi Kelfu:n'ın alanından tasavvuf alanına, başka bir 
ifadeyle aklın alanından rUhi tecrübe alanına taşıma onuruna sahip sılfinin 
Cüneyd-i Bağdaeli olduğu söylenebilir.ıos Massignon da mistik birlik 
meselesinde, problemi bütünüyle kucaklayan ve onu doğru bir şekilde ortaya 
koyan ilk müellifin Cüneyd olduğunu, dolayısıyla Hallac'ın da büyük oranda 
onun izinden gittiğini dile getirmektedir.l06 

Cüneyd'in tevhid görüşünü besleyen ve büyük oranda şekillendiren üstadı 
Seri olmalıdır. Zira Sülem.i, Seri'nin tevhid ve hallerin hakikaderi konus.unda 
konuşan ilk kişi olduğunu, Bağdatlıların imaını ve şeyhi olarak kabul edildiğini 
söyler.107 Kuşeyri de onun hayat hikayesinden bahsederken 'Tevhtde ait bilgileri1 

yiice halleri ve vera 1 bakımmdan zamanmda tek idi."108 ifadesini kullanmaktadır. 

Cüneyd'in tevhid hakkında yaptığı en meşhur tanım "Tevhtd, kıdemi 

hadesten/ kadfJJı o/am hadis olandan tf)'l17lJaktl1:"109 şeklindedir. Bu tanım hem kendi 
dönemindeki hem de daha sonraki pek çok sılfi üzerinde etkili olmuştur. Acaba 
Cüneyd bununla neyi kasdetmiştir? Hucviri bu sözün izahını şöyle yapmıştır: 
"Kadim ve ei!Jii olam1 hadis {f!Yierin JJJahalli olarak bilnıemen; hadis ve tJıahltlk {ryleri de 
kadim ve ezeli olan Zat 1m mahalli olarak gömıemendir. Bilmen laiJmdır ki Hak Teala 
kadimdir, sen ise zarfiri olarak tJmhdessin. Senin cinsinden olan hiçbir !f!Y 0 1na ittisal 
etme il bitipJıei: O 11llln sifatlarmdan o/mı hiçbir {f!Y seninle iJJıtizac et/JleiJ kqynap11ai: Zira 
kadim ile m11hdes arasmda C!J'I1l cinsten olma hali yoktur ... "110 

Aslında Cüneyd'in bu tanımında ve Hucviri'nin yorumunda, "hulıll ve 
ittihad" gibi sapkın düşüncelere bir cevap vardır. O dönemdeki bazı kişilerce 
dile getirilen bu görüşler, yanlış tevhid ve fena anlayışının bir sonucudur. Hatta 

IQ.I Tevhlclle ilgili tanımlar ve tasnifler için bk. Kuşeyri, Risdle, ss. 386-387; Hucviri, Keif, ss. 411-
420; Afifi, age, ss. 137-153; Uludağ, "Tasavvufi Uluhlyet Telakkisinde .Meı:tebeler", Hareket, 
Mart 1981, ss. 3-15; Mehmet Deıniı:ci, "Tevhidden Vahdet-i Vücuda", Kıtbbealtı Akade!lli 
lvfeC/}11/aSI, 1, 1982, SS. 23-32. 

105 Afifi, age, s. 148. 

106 Louis lviassignon, Doğllf Devriilde İsiatii Tasavvr!ftr, tre. M. Ali Ayni, haz. Osman Türer-Cengiz 
Gündoğdu, Ataç Yay., İstanbul 2006, ss. 166-167. 

107 Sülerni, Tabakdt, s. 48. 

ıos Kuşeyri, Risdle, s. 100. Cüneyd'in "YiT?IIi smedir ki tevhi'd il111i11i11 J't!J'giSI diiriilflliifliir, halk b11 
m;gilri11 kenarlamıda kollllfl!laktadır." sözünü, üstadı Seri'ye saygısında dolayı söylediği şeklinde 
yorumlayabiliriz. Cüneyd'in bu ifadesi için bk. Kuşeyri, Risdle, s. 389; Attiiı:, Tezkire, s. 408 

109 Kuşeyri, Risdle, s. 83; Hucviri, &if, s. 414 

ııo Hucviı:i, Keif, s. 414. 



İbn Teymiye (ö. 728/1328) de Cüneyd'in bu sözü, pek çok sı1fiyi yanlış yola 
sapma tehlikesinden kurtarmak için söylediğini ileri sünnektedir.ııı İbn 
Teymiye'nin bu yorumu, yukarıdan beri bahsetmeye çalıştığımız Cüneycli 
çizgiyle de uygunluk arz etmektedir. Cüneyd başka bir yerde, bu tavrını 

destekler mabiyette şöyle demektedir: 

"Misli ve benzeri bultmJllt!Jan ne zaman misli ve benze1i bulıman Jryle birlep;iJtir? 
Hryhat! B11 acqyip bir zandır! Ancak latğ olan Allah'm liitfu ile birlepm miiJJJkiin olur. 
Fakat b11 feki/deki bir/epJJe1 yakinin iJareti ve imanm hakikati JJJiistesna baJka yoldan ne 
idrlik edilir ne tahqyyiil edilir ne de ihiita edilir."112 

Cüneyd'in tevhld hakkındaki temel düşüncesini özetledikten sonra 
konuyla ilgili tasnifine geçebiliriz. Onun kendine özgü ve devrine göre oldukça 
orijinal bir sınıflandırması vardır. O, esas itibariyle tevhldin üç mertebesinden 
bahsetmektedir: Avfu:nın, zabir ulemilsının ve havilssın tevhidi. Bu sonuncusu 
kendi içinde ikiye ayrılmaktadır. Cüneyd'in hem fenayı hem de tevhldi üçlü bir 
tasnifle ele alması bir tesadüf değildir. Bu durum, fenilnın üç basamağı ile 
tevhldin üç merhalesinin birbiriyle karşılıklı olarak ilişkili olduğu şeklinde 

yorumlanmıştır.113 

a) Tevhldü'l-avfun/S~adan insanların tevhldi: Bu, başka Rabler, 
putlar, zıdlar, şekiller ve Allah'a benzerler görmemek sılretiyle Allah'ın birliğini 
ikrilrdır. Allah'ın vahdilniyeti ikrilr edilip dini emidere uyulduğu için bu tevhld 
de iyidir. Fakat bu aşamada Allah'tan başkasından korkma ve ümit etme söz 
konusudur. 

b) Tevhldü ehli'l-hakaik bi-ilmi'z-zahir/Zahir ilminin hakikatine 
vasıl olmuş kimselerin tevhldi: Başka Rabler, putlar, ortaklar, benzerler vs. 
görmemek sılretiyle vahdilniyeti ikrilr, bunun yanında zabirde emri tutmak ve 
nehiyden kaçınmaktır. Fakat onlar arzu ve korkularından ya da emel ve 
tama'larından dolayı bu :fiillere tutunmaktadırlar. 

c) Tevhldü'l-havas min ehli'l-ma'rife/Ma'rifet ehlinden havas 
olanların tevhldi: Bunun ilk mertebesi, hiçbir benzer görmemek sılretiyle 

vahdilniyeti ikrilr, bunun yanında zabir ve biltındaki emre imtisill, Allah'tan 
başka hiçbir şey arzu etmemek ve O'ndan başkasından korkmamaktır. Bunların 

ııı İbn Teymiye, Cüneyd'in bu sözünü takdir edip onu arifler zümresinden saymaktadır. İbnü'l­
Arabi ise iki şey arasını ancak bu ikisinden başka bir kişinin ay:u:abileceğini söyleyerek 
Cüneyd'i eleştirmektedir. Her iki görüşü .de nakleden İbn Teymiye, İbnü'l-Arabi'nin 
yorumunun bir cehalet ürünü olduğunu söylemektedir. Bu hususta bk. İbn Teymiye, 
i\1iuhiicii's-Siimıeti'ıı-Nebev!JJ•e Ff Nakdi Kelô111i[-Şf'a ve'I-Kader!YJ•e, Matbaatü'l-Kübr:i el-Emiriyye, 
Bulak 1322, III, 85-86. 

ıı2 Kuşeyri, Risôle, ss. 87-88. 

113 Bu yorum için bk. Abdu'r-Rabb, AI:Jmıqyd's Doctriue ojTaıvhfd, s. 59. 
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ikrar ve amelleri, Cenab-ı Hakk'ı yanlarında görmelerinden ve O'nun emirlerine 
uymayı gerekli bilmelerinden dolayıdır. 

d) Havas tevhldinin ikinci mertebesi ise şöyle tarif edilebiJi:r: Bu 
mertebede olan seçkin h..-ul, Allah'ın önünde fercliyetsiz bir varlık, bir hayrudir. 
Allalı ile kendisi arasında üçüncü bir şey yoktur. Onun üzerinde Allah'ın tedbir 
ve tasarrufları, ilahl hıdretin hühimlerine göre cerey:lrı eder. O, tevhid 
denizinin derinliklerine batmış, yok olmuştur. Ne nefsinden haberi var~ ne 
Hakk'ın davetinden ne de ona uymaktan. Allah'a yaklaşınanın hakikatinde 
O'nun gerçek vahdaruyetine ermiş, hissi ve hareketleri gitmiştir.l14 Cüneyd'in 
"Tevhfd i/Illi, tevhldin viiCildiina ifddu: Tevhfdin viicildil da illlline ifddu: "115 diye 
bahsettiği mertebe burası olmalıdır. 

3. Misak: 

Cüneyd-i Bağdaeli'nin tevhid anlayışındaki en yeni ve orijinal yonun 
misak nazariyesi olduğu söylenebilir. Tasavvuf tarihinde ondan önce böyle bir 
fikri dile getiren sufiye rastlanmarnaktadır. Cüneyd'e göre misak, tevhide varış 
hillini ya da tevhldin son merhalesini ifade eden bir kavramdır. 

"Antlaşma ve sözleşme" minasına gelen misak veya bezm-i elest, Allah'la 
yaratılışları sırasında insanlar arasında yapıldığı kabul eelilen sözleşme için 
kullanılan bir tabirdir.116 Kur'an-ı Kerim bu ahitleşmenin nasıl olduğunu bizlere 
aktarmaktadır. Buna göre Allah'ın "Ben sii}n Rabbiniz değil m!Jim?'' s_orusuna 
ruhlar "Bela/ evet, sen bii}lll Rabbimizsin" cevabını vermişlerdir. · 

Cüneyd, havas tevhlclinin ikinci derecesinden bahsederken neticede h.-ulun 
sonunun evveline, yani olmazdan önceki hayatına döneceğini söylemektedir. 
Aslında bu makam, Viliid'i tevhid eden muvahhidin tevhlclinin de son 
mertebesidir.117 Bu hususta o, Kur'an'daki şu ayete dayanmaktadır: "Rabbin 
iidellloğullanmn belininden Sf!J'Iamıı alıp çıkardı ve onlara, "Ben sii}n Rabbiniz değil 
IJID'illl?" db'e sordu. Onlar da, 'Evet, sen biiJm RabbiJJJizsin." cevabmı verdiler ve bijylece 
Allah on/an kendiinine fahit)'aptı." (A'df, 7 /172) 

Peki misak anında var olanlar nasıl bir varlığa sahiptir? Allah orada 
kimlere hitap etmiştir? Ya da kişi var olmazdan önceki haline nasıl dönebilir? Bu 
soruların hepsinin Cüneyd'in sistemi içerisinde bir cevabı bulunmaktadır. Şöyle 

IH Ateş, age, ss. 269-270; Asıl metni için bk. Ateş, age, ss. 58-59. 

115 Kuşeyô, Risdle, s. 389. Onun şu sözü de buna işaret etmektedir: "Tevbidi11 11ibdf lllertebesi tevbidi 
i11kdr e/111ektir. Ya11i bildiğili tevbidleri11 tiimii11ii red re i11kdr edeceksi11. Zira b11 bildiğili fi!J' tevbfd 
değildir." Bk. Attfu:, Tezkire, s. 408. 

116 Terimlerle ilgili bk. Y. Şevki Yavuz, ''Bezm-i Elest", DİA, VI, 106-108; S. Leyla Gürkan, 
"lllisak", DİA, x::\.,\:, 172-173. 

Ili Ateş, age, s. 270. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 59. 
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ki, Cüneyd'e göre iki türlü varlık vardır: Birincisi, bu müşiliede :ilemindeki 
somut varlığunız; diğeri de daha önce sahip olduğumuz ruhlar :ilemindeki ilahi 
varlığunızdır. Misak anlayışında h.-ul, bu dünyaya gelmezden önce ilahi :ilemde 
kendisinin de haberi olmadığı bir varlığa sahiptir. Çünk-ü Allah, yukanda 
zikredilen ayette onlar önce yok iken kendisinin var etmesiyle var olduklarını ve 
ondan sonra onlara hitap ettiğini haber vermiştir. Fakat bu varlık, diğer 

yaratılmış varlıklar gibi değildir. Bu öyle bir varlıktır ki Allah'tan başkası onu 
bilemez ve O'nun dışında hiç kimsenin bundan haberi yoktur. Onlar ezelde, 
ezel için olan varlıklardır. Bu varlıklan vücuda getiren Allah olduğu için onlan 
kuşatan da gelecekteki dünyevi hallerini gören de O'dur. llS 

İlk soruyu bu şekilde cevapladıktan sonra diğerine geçebiliriz. Allah, 
yarattığı bu varlıklara nasıl hitap etmiştir? Cüneyd'in nazariyesine göre, Hak 
T e:ila, mahiyetini sadece kendisinin bildiği bu varlıklan kendi huzfuuna davet 
etmiş, onlar da bu çağrıya derhal cevap vermişlerdir. Fakat onlardan O'na cevap 
veren yine O'dur. Böylece onlara yaptığı davete, onlar vasıtasıyla kendisi icabet 
etmiştir. Onlar Hakk'ın huzfuunda bir meşiyyetten başka bir şey değil iken 
onlara kendi nefsini bildirmiştir. Sonra ilahi iradedeki bu tasav-vurlan tohumlar 
gibi yapıp kendi isteğiyle insan tohumu h:iline naklederek Hz. Adem'in beline 
koymuştur. Daha sonra ayette de geçtiği üzere Allah onlara, onlar henüz gayr-i 
mevcud iken ve kendi varlıklarından hiç haberleri yok iken hitap etmiş ve 
kendisinden haber vermiştir. Cüneyd bu durumu şöyle özetlemiştir: 

"Onlar orada Hakk'ı bildiler ama kendi viicildlm?J'Ia değiL Kendi viictldlamıdall 
asla haberieli )'Oktll. O halde orada Hak1 Hak ile JJJevctld idi. B11 mevald!Jıetill mlih!Jetini 
kendisinden başkası bilmez ve O'ndan başkası b11lamaz"119 

Yukandan beri anlatılan süreç, :insanın önce rUh-i mücerred olarak 
yaratıldığını, ilahi hitaba muhatap olduğunu, daha sonra da bu dünyadaki 
varlığına kavuştuğunu açıklamaya yöneliktir. Öyleyse insan, olmadan önceki 
h:iline dönebilir mi? Ya da nasıl döne bilir? İlk iki soruya verilen cevaptan böyle 
bir dönüşün mürnk-ün olduğu anlaşılmaktadır. Zira insanın varlığı, sadece şu 
görünen somut halinden ibaret değildir. Her ne kadar hatırlamasa da onun 
ezelde bir varlığa sahip olduğu açıktır. Dönüşün nasıl olacağı ise tümüyle fena 
ile ilgilidir. Daha önce de değindiğimiz üzere fena mertebesinde h.-ul, beşeri 
varlığından geçip ruh-i mücerred haline gelerek Allah ile bili olur.ı2o Cüneyd'e 

118 Ateş, age, s. 231. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 35. Ali Hasan, Cüneyd'in ruhun bu dünyaya 
gelmezden önceki varlığıyla ilgili olarak ortaya amğı misak nazariyesinin Yeni 
Eflatunculuk'tan izler taşıdığını, Plotinus'un da benzer fikirleri Emıeadfm>da dile getirdiğini 
söylemektedir. Bk. Ali Hassan Abdel-Kader, age, s. 78. Ali Hasan'ın bu görüşü çeşitli 

şekillerde tenkit edilmiştir. B k. Abdu'r-Rabb, AJ-]mıqJ'd's Doclli11e o[Ta111hfd, ss. 76-80. 

119 Ateş, age, s. 242. Asıl metni için bk. Ateş, age, ss. 43-44. 

ızo Ateş, age, ss. 242-243, 257-258. Asıl metni için bk. Ateş, age, ss. 43-44, 54-55. 
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göre hakiki tevhld de budur. Yani sufinin Hakk'ın karşısında ferdiyetsiz bir 
varlık, bir hayili ve gölge haline gelmesidir. Bu da aslında kulun dünyevi 
varlığından önceki varlık durumudur. Dolayısıyla Cüneyd'in "Nihqyet/ btt yolda 
son, baJiangıç hdline dönmektir."121 sözü tam anlamıyla gerçekleşmiş olur. · 

4. Ma'rifet: 

Cüneyd'in tevhld anlayışıyla ilişkili bir başka kavram da ma'rifettir. Çünkü 
ona göre, Allah'a ibadetin başı O'nu bilmek/ma'rifettir. O'nu bilmenin l:iaşı da 
Allah'ı birlemek/tevhlddir. O'nu biriernenin nizfunı da "nasıl, nerede, ne 
zaman" sıfatıarını O'ndan kaldırmaktır.122 Dolayısıyla ma'rifet, tevhldden sonra 
gelen bir aşamadır ve Allah'a dair bilgiyi içerir. Fakat tasavvufta Allah'ı tanımak 
ve O'nunla ilgili bilgi edinrnek de Allah'ın elinde olan bir şeydir. Zira sufiler 
"Allah ~cin delil sadece Al/ah'tır."1 23 sözü üzerinde ittifak etmişlerdir. Bu söz, 
Allah'ın, ancak kendisinin bildirmesiyle ve istediği kadarıyla bilinebileceğine 

işaret etmektedir. 

Sı1filerin rUharn halleri yaşayarak, mfu:ıevi ve ilahi hakikatleri tadarak elde 
ettikleri bilgiye ma'rifet deninektedir. Z:Thiri bilgilere ilim, batıni bilgilere de 
ma'rifet adı verilmektedir. Ma'rifet akla, nakle ve duyulara değil de kalbe 
dayanan ve vasıtasızca elde edilen bir bilgi çeşididir.124 

Kendisine yöneltilen bir soru üzerine Cüneyd ma'rifeti, "Sımn, Allah 
azaJJJeti ibita ediletmyecek kadar tt!tt ve eelali idrilk edilm~ecek kadar bijyiiktiir, anlqyıJl 
arasmda gjdip gelmesidir. "125 şeklinde tarif etmiştir. 

Tasavvuf ehli ma'rifetin ne olduğundan çok onun belirtilerinden ya da 
sonuçlarından bahsetmişlerdir. Mesela Cüneyd, "Ma'rifet, Hakk'm ilminin var 
ofd11ğ11 yerde senin bi/gisiifiğinin JlleVCIIf olmasıdır." şeklinde bir tanım yapınca, bir zat 
"Biraz daha izah eder misiniz?'' diye ricada bulunmuştur. Bunun üzerine Cüneyd 
de "Aslında arif de O'd11r, ma'rlif da." demekle yetinmiştir.J26 

Cüneyd, çeşitli meselelerde olduğu gibi ma'rifet hakkında da ikili bir 
tasnifle konuyu aniatmayı tercih etmiştir. Ona göre ma'rifet iki nevidir: a) 
Ta'arruf/ tanınma yoluyla hasıl olan ma'rifet. b) Ta' rif yolu ile hasıl olan ma'rifet. 
Birinci mfu:ıadaki ma'rifet, havassa aittir ve Yüce Allah'ın kullarına kendisini 
bizzat tanıtmasıdır. Hz. İbrahim'in "Ben yok o/tp gidmleri sevmem." (En' am, 6/76) 
demesi bu tür bir ma'rifete örnektir. Çünkü o, bu sözüyle ''Ben delili değil, 

121 Sühreverdi, Ava rif, ss. 703-704. 

122 Ateş, age, s. 257. Asıl metni için bk. Ateş, age, s. 54. 

123 Kehibazi, Ta'amif, s. 93. 

124 Kavram hakkında bk. Uludağ, TTS, s. 234. 

1zs Kelabiizi, Ta'am!f, s. 193. 

126 Kelabiizi, Ta'am!f, s. 97. 
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mecllillü isterim." demeyi kasdetmiştir. Avama ait olan ikinci tür ma'rifet ise 
şöyle açıklanabilir: Allah kullanna kudretinin eserlerini afakta ve enfiiste, maddi 
ve manevi alemlerde izhar eder. Sonra onlarda bir lütuf meydana getirir. Bu 
lütuf sayesinde eşya, kendisinin bir Sini'i bulunduğunu insanlara gösterir.ı27 
Anlaşıldığı üzere ilkinde doğrudan, ikincisinde ise dolaylı bir şekilde Hakk'ın 
bilgisine ulaşmak söz konusudur. 

SONUÇ 

Hicri üçüncü asırcia yaşayan Cüneyd-i Bağdadi, zühdden tasavvuf geçiş 
döneminin önemli isimlerinden birisidir. O hem kendi devrinde hem de daha 
sonraki zamanlarda, sfıfiler kadar sfıfi olmayan çevrelerce de saygı duyulan ve 
görüşlerine başvurulan bir merci olmuştur. Pek çok kişi onun yolunu ve 
görüşlerini takip etmeye çalışmıştır. Bundan dolayı tasavvuf tarihinde Cüneydiye 
adında bir mekteb/fırka ortaya çıkmıştır. 

Cüneydiye, hicri üçüncü asırcia zuhfır edip kısa süre sonra yok olup giden 
bir yol değildir. Aksine asırlar boyunca mensuplan artarak devam eden, hatta 
şer'i/kitabi tasavvufa ana rengini veren bir ekol olmuştur. Böyle olmasının 
elbette birtakım sebepleri vardır. Mesela Cüneyd'in şeriat ile hakikat arasındaki 
hassas dengeyi çok iyi tuttutabiimiş olması, Kur'an-ı Kerim'e ve sürınete 

dayanan ve arneli boyuta çokça vurgu yapan bir tasavvufi hayatı benimsemesi, 
sahvı/ ayıklığı tercih ederek tasavvufi hallerde ve sözlerde aşırılığı ve taşkınlığı 
pek hoş görmemesi bunlann başlıcalandır. 

Bu demek değildir ki Cüneyd'in mezhebi zevksiz, kuru bir sfıfiyane hayatı 
gerektirir. Hayır! Aksine Cüneyd tevhld, fena, misak ve ma'rifet gibi tasavvufun 
zevke ve müşihedeye açık taraflanndan da bahsetmiştir. Hem de bu gibi 
düşüncelerin çok az kimse tarafından dile getirilebildiği bir zamanda! Belki de 
nazari ve arneli yönü kendisinde bütünleştirebildiği için Cüneydiye, tasavvuftaki 
hakim çizgi haline gelmeyi başarmıştır. 

127 Cüneyd'in bu tasnifiiçin bk. Keliibazi, Ta'amif, s. 95. 
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