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Tasavvufun oluşum yıllaı-ının tarihi henüz yazılmaktadır. İlk dönemin mane

vi merkezleri, üsradları, öğretileri , btmların birbirleriyle olan etkileşimleri ve 

bunlara ait tasavvufi terimierin şekillenmesi sonraki nesillerin derlemes.i sayesin

de gerçekleşmiştir. Bu derlemeler, sadece bilgiden müteşekkil değil , aynı za

manda ve daha da önemlisi hikmet, ilham ve İslam'ın mistik geleneğinin mecaz

larından meydana gelen bir hazinedir. Bununla birlikte, X. yüzyılın sonlanndan 

itibaren sufi (mücll i.tlerin) başlıca gayeleri, açık ve kesin bir şekilde, İslam'ın ku

ralcı dışa dönük dini yönüyle (şeıiat) birlikte, onun hakikatinin bireysel, tecrübl 

müşahedesi üzerine dayalı nıüteciinis bir manevi gelenek manzarası ortaya koy

makrı. Bu çaba dahilinde, didaktik ve pratik imalar tasavvufun kemik ve iliği du

rumuna geldikçe, derleyiciler, ilk birkaç neslin şeyhleri arasında cereyan eden 

bu çok yönlü dinamik diyaloğun genel hatlarını ortaya koymuşlardır. Bununla 

birlikte, bu cliyaloğa yönelik ima ve kinayele r, bereketli tasavvuf klasikleri top

rağı içine bol miktarda ekilmiştir. Bu çalışınanın amacı, ilk dönemdeki İslam ta

savvuf hareketleri taıihinin, belli bir kesitinin genel hatlannı yeniden inşa etmek 

için -her ne kadar başlangıç da olsa- bazılarının izini sürmektir. 

Bu oluşum yıllarının en büyüleyici ve aydınhlttcı dönemlerinden biri Meh"i

metiyye'ye aittir. İslam tasavvufunun ilk dönem tarihinin taslağı yapılmak isten-

•Sara SVJRJ İsrail'de Ar:ıpç:ı ve İslami İlimler salıasında eğitim görmüştür. Esas yoğunlaştığı alan 

ilk dönem ws:ıvvufu ve özellikle de Melametiyye hareketidir. Halen University of College London ve 
Oxford'da bu konularla ilgili dersler vermektedir (ç.n.). 



 

446 tasavvuf 

diğinde MeHimeriyye hareketi bu taslağın vazgeçilmez unsuru olacaktır. Bunun 

yanında ve bundan daha alt seviyede olmamak kaydıyla bu hareket, özellikle 

manevi arayış yolundaki herhangi bir samimi talibin karşılaşabileceği ruhsal en

gellerle ilgili inceliği, sezgi ve formülasyonları açısından, genelde dinler tarihi 

zaviyesinden çok önemli bir fenomendir. Meliimeti öğretide, nefsle sı r arasında

ki münazara -bu paradigınatik münazara bütün mistik gelenekiere isnad edilir

neredeyse anlamsız ve saçma bir hale gelinceye değin sürdürülmüştür. Melaıne

tiyye, zahire yönelik riyazet ve zühd çeşitlerine karşılık, son derece içe yönelik 

bir reaksiyon göstermiştir. Zaman içinde bu reaksiyon değişik şekil ve suretler 

almıştır. Mesela, bunlardan bazı ları bütün dlnt ve sosyal J..."Uralları tamamen dev

re dışı bırakmışlardır (örneğin Kalenderiyye). Bununla birlikte X. yüzyılda , bu 

makalede incelenen oluşum yıllarında, Melametiyye şeyhlerinin, cömertlik ve 

diğergamlık (fütüvvet kardeşliği olarak isimlendirilir) gibi son derece övgüye şa

yan sosyal ilkelerle örülen, samimi bir şekilde kendini kontrol ve nefs muhase

besini ve bunun dahilinde , zahirde tefrik edilmeyi sağlayacak herhangi bir nişa

nı , ya da İslam şeriatine sıkı bağlılığı ifade eden ınanevi üstünlüğü çağrıştıracak 

batıni bir iddianın terkini gerekli kılan bir sistem önerdikleri görülmektedir. 

I. Nişapur 

İlk dönem MelametH iğinin faaliyetleri, Horasan'ın Nişapur şehrinde, III/IX. -

IV./X. yüzyıllarda, farklı dini cereyanların, özellikle belli bir zühd ve tasavvı.ıf 

neşvesinin bulunduğu bir ortamda vuku bulmuştur. 

Nişapur' bu dönemde, Merv, Herat ve Belhile birlikte Horasan'ın dört büyük 

şehrinden biriydi. Nişapur, önemli birkaç merkeze gide0 yolların önemli bir kav

şak noktasında yer alıyordu. Bunlar: Batıya doğru Rey ve Bağdat; güneybatı ve 

oradan kuzeycloğuya doğru Herat, Belh, Tiı·miz, Buhara ve Hindistan; kuzeyclo

ğuya doğnı Tl'ıs, Meşhed, Merv, Semerkand , Orta Asya ve Çin'dir. . 

Tahiri hanedanının iktidarı döneminele (820-873) Nişapur, yönetim merkezi ve 

Horasan'ın başkentiydi .z Bağcim'ın 945 yılında Büveyhller'in eline geçmesinin ar

dından Nişapur, en azından V./XI. yüzyılın ortalarında, ehl-i sünnetin fiili merke

zi dunımuna gelmişti. Burası en parlak döneminde, aslında köy oldukları halde, 

1 Nişapur'un coğrafi konumu ve sosyal y:ıpısıyl;ı ilgili ayrıntılı bir ıasvir için bk. R.W. Bullieı, 77JI! 

Patriciarıs q( Nisbapur, Canıbri<.lge, Harvard University h~. 1972, böl. I, s. 4-27. Ayrıca bk. G. Le 

Sır.ınge, The Lands of the Eastern Calipbate, Londr.ı 1966, s. 383 v.tl . 

2 Başkenıleri Niş:ıpıır'd:ın ülkeyi yöneren Tfıhifıler, genellikle Ablx1s!ler'e olan sadııkatleri ve 

şüpheli dini cereyanlıır;ı (örneğin, Şiilik, tasavvuf, aşırı zühd hareketleri v.s.) karşı ehl-i sünneti 

desteklemeleri ile bilinirler, bk. C.E. Bosworth, The lslamic Dynasties, Edinburgh 1967, s. 99-100, 
103-106; aynı nıüellif, 'The Tahirid's :ınd Saffarid's' The Cambridge Hisloty Q( Iran içinde, IV, 1975, 

s. 98 v.d. ; A. H. Siddiqi, Ccıliphate and Kingship in Medieval Persia, Philadelphi:ı 1977 (• lslumic 
Culıure, c. 9-11, 1935-37}. 
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genişteyen şehrin içinde katan, birçok mahalleden otuşmaktaydı.3 Gelişen tarımı, 
böJgenin kuzeydoğusu boyunca akan nehrin sı.ıyuyb birlikte, şehri çevreleyen 
dağtardaki kartarın erimesiyle oluşan sulan verimli şekilde kullanan yer altı kanal
larından oluşan iyi ve karmaşık bir sulama sistemi üzerine otunıyordu . Ayrıca , do

kumacılık ve çönılekçiliğe dayanan gelişmiş bir endüstriye de sahipti. Şehrin ku
zeybatı bölümü, yani Manişak mahallesi, özellikle dokumacılar ve sakaların (su ta
şıyıcı ları) oluşturduğu fakir kesim tarafından iskan edilmişti. Bu bölge büyük ihti
malle, şehrin karıallarla su sağlanmayan şehrin yegane kesimiydi.' Bazan köy di
ye ifade edilen - Mulakabaz, Hordabaz ve Nasrabaz- kuzeydoğu kesimleri ile gü
neyde bir kasaba olan Hlre'de alimler ve yerleşik orta sınıf mensubu sayılabilecek 
diğer unsurlar yanında tacirler, varlıklı zanaatkfırlar ve sanatçılar oturmaktaydı.' 
Bu "kasabalılaı·" genellikle suyu bulunan köşklerde oturuyorlar, ya da geniş bah

çeleri olan malikanelere sahip bulunuyorlardı. Richard Bulliet'in "Nişapur'tın aris
tokratlan"6 diye nitelendirdiğ i Nişapur'un en soylu ve zengin aileleri genellikle şe
hir merkezinde yaşıyorlardı. Bu sosyo-tarihsel (socio-historic::ıl) gözlemler ileride 
gelecek olan Melametiyye'nin kimlik ve mahiyetiyle alakalıdır.' 

Refah içerisinde olan Nişapur ve sakinlerinin huzuru, mezhep taassubu ve di
ni çatışmalar nedeniyle III./IX. yüzyıldan itibaren bozulma ya başladı. Bu çatışma

lar "asabiyye" olarak bilinmekle ve Horasan 'ın diğer bölgelerinde de cereyan et
ınekıeydi. Bununla birlikte, öyle görünüyor ki, Nişapur bu olaylardan en kötü şe
kilde erkilenmiş ve bu nedenle de VI./XII. yüzyılda şehri~ nihai çöküşü vuku bul
ınuşttı. Onuncu yüzyı l coğrafyacısı ei-Mukaddesi'ye göre, bu "vahşi mezhep ça
tışmaları" (el-asabiyetü'l-vahşe) farklı mezhepler, en başta da Hanefilik ve Şafiilik 
arasında yoğun düşmanJığın bulunduğu bir ortamda cereyan ediyordu8 (Malik!-

3 Müslümanlar tarafınchın fethedi lmesinin ardından Nişapur'un genişlemesi ve bazı mahalle vt: 

köy isimleriyle ilgi li olarak bk. H. W. Rullieı, 77ıe Palt'ic ians qj'Nishapur, s. 8-9. 

4 Ak. age .. s. 11-13 ve :ıync<ı burad<ı zikredilen kaynaklar; sulama sistemiyle ilgili olarak bk. 

Muhammed ibn Ahmed el-Mukaddes!, Ahsetm't-td~asim jl marifeti'l- ekalim, ed. M.J. De Goeje, 

Leiden: E.). Brill J 906, s. 299-329. 

5 Bk. Bulliet, age .. :;. 13 ve zikrt:dilen diğer kaynaklar; Mulak:ıba z, Nasrabaz ve Hire i\·in bk. s. 
92, 193 ve ayrıca birçok yerde; <ı yrıca bk. Abdülgafir el-Filrisi, el-Halka '1-ıtla min. tarihi Neysabııri'l

müntehtlb mftıe 's-siyiik, ed. Muhammed Kazım el-MahmGdi, Kum 1403/1982-83, no.1, s. 7; no. 182, 

s. 97; no. 336, s. 196; m.ıhallelt'rin sayı ve büyüklükleri hakkında bk. ei-Mukaddesi, age., s. 315. 

6 Bk. aşağıda bölüm lll: 2 ve Hulliet a.g.e., bölüm ll; Paıt·iciarı Families, Giriş, s. 85-88. 

7 Melametiyye'nin önemli şeyhlerinden olan EbG Hafs ei-Haddiid'ın, Nişapur'un kuzeydoğu 

eteklerinde bir köy olan Kur.1dabaz'la i lişkisi hakkında bk. Süleıni, Tabakiitü 's-s.ıA;{ıyye, ed. N. Şeribe, 

Kahire 1953, s. 115; Nişapur Melilnıel.iyyesi'nin ikinci kuşağının şeyhi olan Ebu Osman ei-Hiri'nin 

nisbesi daha f:ı;da açıklamaya ihtiy<ıç gösterınez; bu Mehimeti şeyhleri ile ilgili ayrıntılı bilgi için 

a.şağıdaki bölüme bakın. 

8 Bk. el-Mukaddes!, agCI., s. 326; "asabiyye." çatışın:ılarının lipoloji ve kaynağı meselesinin t::ım 

olarak tesbiti hakkında bk. Bulliet, age., s. 30 v.d.; :ıyrıc:ı bk. \YJ. Madelung, Religioııs Schools and 

Sects iıı Medieı-al!slanı, Londra 1985, özellikle, 'The Spread of M:ıturidism and the Turks' ll, s. 109-

168 ve 'The Early Murji:ı in Khunı.san and Transox:ınia' Il, s. 32-39. 
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ler, Zahiriler ve Hanbeliler Nişapur'da yalnızca küçük bir azınlığı oluştunıyorhır

clı). Şii gnıpbrb Kerramiyye arasında olduğu k:ıdar (ayrıntılar için aşağıya lxıkı · 

n ız) Mutatavvia ile Hihici bakiyeleri gibi, bazı aşırı oluşumlar arasında da çatışma

lar meydana geliyordu. Genel bir kural olarak, fıkhJ' mezheple re mensubiyetin, 

itikadl mezheplere mensubiyetle bir bağlantısı söz konusudur: Hanefiler'in çoğu 

itikadl açıdan Mutezile'ye ınensupken, sünni (ortodoks) islam denilen ehl-i sün

net ve'!- cemaata dahil olan Şafiiler'in ekserisi de bu durumun neticesi olarak 

Eş'arl idiler.9 Bu hizipsel ve mezhepsel arka planın mevcur olduğu ortaında ilk 
dönem Nişapur Mel:lıneti hareketleri ortaya çıkmıştı. 

D. Kaynaklar 

ı. Özellikle Me!ametiyye ile ilgili olan yegane kaynak, Ebu Abdurrahman es

Süleml'nin er-Risaletü 'l -Melurnetiyye isimli eseridir.10 Süleml (ö. 412/ 1021) Nişa

pı.ır'un yeriisi olup, buranın" ü nlü ::ı ilele rinden birine mensuptur ve ayrıca - btı· 

rası önemli - Ebu Aınr İsmail İbn Nüceyd'in mürididir. Bu şahıs, Süleml'nin an

ne tarafından dedesi ve III./IX. yüzyıl sonlarında Melametl çevresinin önemli 

şeyhlerinden biri ol:.ın Ebü Osman el-Hirl'nin en meşhur müridierinden biridir. '! 

Süle.ml'nin Risule'si gerçekte, birçok alimin, Melaınetiyye tarih ve tipolojisini ye

niden kuradarken dayandıkları tek kaynaktır. Bu sahayla ilgili en önemli çalış

malardan bazılan şunlard1r: R. Bartınann'ın "al-Sularni's Risalat al-Malam.atiy

ya ·A~ ve "Futuwwa und Mal.am.a ';'·' Ebu'I-Ala ei-Afifi'nin ''Melfımetiyye ve's-sü-

9 Mauelung, Religious Scbools and .. . , s. 109-114. Haneti-Mtıtezifller tarafınd:ın Şafli ·E~'J riler'<: 

Xl. yü:t.yılda yapılan :t.lılünıkrle ilgil i ol:ır.ı k bk. H. Halm, ' Der Wesir ::ıl-Ktınduri und die l'itn;ı von 
Nislıapur', Die Welı des Orienıes içinde, <:. VJ, 1971, s. 205-233; ayrıca bk. ;ıynı nıüellif, Die 

Aı.ı.sbreiıung der Sajlitscben Rechısscbıt!e ı;orı den Arıjangen bis zıını 8/74 jcıbrhuudert, Wiesbaden 
1974, s. 32-42. 

\0 = "71;e Mefamer~yya Episıle''; bundan hüyle btı eser "M.E. ·· şekl i nde kısaltıla rak verilecektir. R\ı 

eserin, Roger Deladrit:re tar.ıfından yapılm ı~ bir ele Fransızça çevirisi mevcuttur: Su/cımi; la Luclclite 

lmplacap/e (Epitıe des bonmws du bla me), Pııris: Ark;ı 1991. 
ll Hullieı, Sütemi'yi N işapu r'un "ileri gelenle ri'' a raşında zikretınese de " Ni~apu r Kadıları" 

;ı msında 209/824'ı~ vef,u eden Ebu Amr ı-ıa r~ ı::s-Sü lenıi ile başlayarak birkaç tane Sü lenıi ~:ıyılnıak· 

tad ı r, bk. Ek ll, s . 256·259. Ebtı Abtl urr.ıhnı:ııı es-Sükıııl'den, :ı ralarında meşhur Rislile nıüellifl (bk. 
age.,~. 152) Ebu'I-Kasım Abdil ikerim el -Kuşeyri'nin de bulundugu ünde gelen birkaç :.ıilenin çocuk
la rının hoca~ı olarak b<Jhsedilir; ayrıca bk. E. Kolılberg'in eclisyonunu yaptığı Süleml'nin Ceı:amiıt 
tiddbi's-sufiyye ve uyı/bıı'rı-nej.Ç ı;e mudtivatubd, .ferus:ılem 1976, s. 7-8; Gerhard Böwering, 'The 

Qur'iin Commentary of ai-Sul:ımi', W.B. Hallaq ve D. litıle'nin editör\üğünü yaptıkları [~/amic 

Studies Presen/ed to Cborles j. Adams içiıule, Leiden: Brill l991, s. 43-45. 
12 Eb(ı Amr isınai l İbn Niiceyd es-Sülenıi (ö. 366/977) için bk. Ebu Abdurrahman es-Süleml, 

Tabttkaıü's· siiföıye. s. 454 ve zikredilen di,ğer kaynaklar. Sülemi'nln Tabakat'ında açıkçJ Melameıi 
olarak zikrettiği yalnıı:ç;ı şu iki şeyh vardır: Detlc~i isıiı;ıil ve Hanıdun ei-Kassih (bk. aşağıda 34 nolu 
dipnot). 

13 Dcr!slanı, c. VIII , 1917-18. 
14 Z.D.M.G. 191H, s. 193-198. 
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j~yye ve ehtü. 'l-jittii.vve ",w Kamil Mustafa eş·Şeybi'nin "es·Sıla beyne't-tasavvı~f 
ve't-teşeyyu " '6 ve Spencer Triminghaın'ın "1be Sufi Ordeı-s in Jslarn. ,n 

Bütün bu çalışmalar kaynak m:.ılzeınesinin kırlığına vurgu yapadarken bu 

noktada Melanıetiyye Risalesi'ni ayrı tutmaktadırlar. Son çare olarak, melarner ve 

tasavvuf, melilmet ve fi.itüvvet, melamet ve zühd ar:.ısındaki bağ hakkında, mü

ellifler arasında vuku bulan ihtilafa rağmen, hepsi kendi sınırlı bilgilerini birbir

lerinden, nihayetinde de Süleml'den almaktadırlar. 

Bütün bu alimierin gözden kaçırdıklan , Sütemi'ye ait olan bu metnin, müel

lifı tarafından, tarihi bir belge oluşturması niyetiyle kaleme alınmadığı gerçeği

dir. Bu eser, Melametiyye olarak bilinen Nişapur okulunun ılınılı olduğu anlaşı

lan mensuplarından birinin, aynı zamanda tonımı olan müridi tarafından şu üç 

amaçla kaleme alınmıştır: a) Melametiyye'yi İslam sınırları dahilindeki tasavvuf 

geleneği alanına yerleşt-irmek (büyük ihtimalle Bağdat merkezli anlayışla denk

leştirme amaçlı), b) Nişapur şeyhlerini yüceltmek ve onların özgün öğretilerini, 

tasavvııf geleneği içerisindeki en saf öğretiler olarak değerlendirmek, c) onları, 

ayrılıkçı olma ve ahlak kurallarına karşı gelme suçlamalanndan temize çıkarmak 

(bk. aşağıda, III: 4) 

Hucvirl'nin Keşfu '1-rnahcıtb 'u, Şihabuddin Sühreverdl'nin Avarifu'l-rnear(fi, 

ya da ibn Arabl'nin el-Fütu.hatii'l-M.ekkiyyesi gibi sonraki kaynaklar, hacalı bir 

şekilde, yukarıda zikredilen çalışmaları, MeHimetiyye tarihini ortaya çıkanna gi

rişimi olarak takdim etmektedirler. Hatalı bir şekilde, çünkü, söz konusu olan 

müellif\erin tiepsi ~uihi dunımclan ziyade ve yalnızca Me!amet yolunun psikolo

jik ve tipolojik yönleriyle alakadar olmuşlardır. 

2. 1965 yılında Richard Frye, muhtemelen X. yüzyıl sonlarında yazılmış olan 

biyografik bir çalışmayla ilgili üç el yazmasının tıpkıbasımını yayımladı, bunların 

ilki, Eblı Abdullah Muhammed İbn Abdullah el-Hakim en-Neysaburl ei-Beyyi' 

(ö. 404/1014) nin eseridir. 1~ 

l-Iakim en-Neysaburl'nin çalışmasının orijinali kayıptır fakat, eseı,in büyük bir 

bölümü, Sem'anl'nin Kitdhu '1-ensab'ında , Abdülkahir Bağdacil'nin (ô. 529/1134) 
Kitabu'l-fark beyrıe'l-fımk'ında ve özellikle de Sübkl'nin TabaMtii.'ş-şafi(yyeti'l

kübra isimli eserinde mevcuttur. Frye'nin koleksiyonundaki ilk yazma, Tarihu 

Nişabut'un Farsça özet rercümesi olan Ahvtıl-i Nişapur isimli eserdir. Bu özet 

ıs Yayımlandı. K;ıhire 1945; Bu ç;\lı;ını:ı Süleml'nin Risaletü'I-Metameı~l'JX!sinin talıkiksiz şekli· 

ni de i~erınektedir. 

• Bu ımıkale Afifl'nin diğer bazı çalışnıobrı ile birlikte Türkçe'ye rerdııne edjJınişti r, islam 
Düşüncesi Ozerirıe Mtıkalelerürc. ekrem Demirli), istanbul 2000 (ç. n.). 

16 Yayımhındı, Kalıire 1969. 
17 Yayıml;ındı, Oxford 1971. 

18 R.N. Frye, 7he Hisıories Cl( NisbafJUr, Harvard Oriental Series, no: 45, The Hague ı 965. Hakim 

en-Neys:1bCırl, Ebü Abdurrahman es-Sü leıni'nin rnüridiydi , b k. E. Kolılberg, Cevamiu tiddbi 's-suf~yye 

cıe uyubu 'n-nefs ve mudavtitııhii, s. R; The Cambridge History oflran, IV, 1975. s . ·471-72. 
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tercüme, bizi ilgilendiren dönemi, yani, III./IX. ve IV./X. yüzyılları kapsamakta 
ve Hakim en-Neysaburi'nin çağdaşlarıyla son bulmaktadır.ı9 Tahmin edileceği 
üzere, Ahvat-i Nişapuriii.IIX . ve IV.!X. yüzyıllarda yaşamış olan Nişapur'un ün
lü alim ve şeyhlerinin biyografik bir listesini içermektedir. Eser, şehrin yaklaşık 
olarak 50 ünlü süfisinden bahsetmektedir. Bunlar ne süfi ve ne de Melametl ola
rak zikredilrnekte, fakat daha ziyade "zühhad", "ubbad", "vu'az" ya da "rnüzek
kirôn" şeklinde anılmaktadırlar. "SGfi" ismi bu kaynakta ilk defa Ebfı Bekir el-Va
sıtl'ye (ö. 320/932) atfen kullanılmıştır. Bu kişi, ha!<ikaten Nişapur'da uzun yıllar 
yaşamıştır, ancak buranın yeriisi değildir. O buraya, gençlik yıllarını Cüneyd'in 
sohbet halkasında geçirdiği Bağdat'tan gelmişti .20 IV .IX. yüzyıldan itibaren "sufi" 
kelimesi, yerel şeyhterin isimlerinin önünde dahi gittikçe artan bir sıklık la kulla
nılmaya başlar. MeHimeti sıfatı ise bir defa dahi geçmez. 1' 

Bu yazmalar, lll ./IX.-VL/XII. yüzyıllar arasında Nişapur'da yaşayan eşraf üze
rine R.W. Bulliet'in gerçekleştirdiği aydınfatıcı sosyo-tarihsel (socio- historical) 

çalışmanın temelini oluşrurmuştur. Bu eserin başlığı şöyledir: 17Je Patrlcians of 
Nishapur, a Study in Medieval lslamic Social History (Nişapıtr Eşraft, Ortaçağ 
İslam Dünyasının Sosyal Tq.ribi Üzerine Bir İnceleme) daha fazla açıklamaya 
gerek kalmadan adı eserin içeriğini ortaya koymaktadır.n 

19 Tarih'in devam ı durumunda olan ikinCi metin, Abdiilgafir İbn isınail el-Farisi (ö. 529/1134) 
wr.ıfın<.bn kaleme alınan ve V./XJ. yüzyılla rı içeren, Kitllbu's-siyiik li tiirihl Nişııbur isimli eserdir. 

Üçüncü metin, İbrahim ibn Muh::ıınmed es-SfıritlnHö. 641/1243) tar-.ıfından y:ızıl::ın v7 Müntehiib min 
kitribi:-·-sryak(Siyak't.an Seçmeler) adını taşıyan eserdir. Bizim :ımaçbrım ız gözetildiğinde yalnızca ilk 

metin uygundur. Müntebab, Muhammed Kazım el-Mahmud! tarafından "ei-Halkatiı 'l-ıUtı miıı taribi 
NiŞabw· el müutehab miııe's-siyak adıyla yayııııbnmı§tır (bk. yukarıda 5 nolu dipnot). 

20 Ebu Bekir Muhammed İbn Musa ei-Yfisıti hakkınd~ bk. Sülemi, Tabaktit, s. 302; ;ıynı müellif, 

M.E., s. 98, 105; es-Serriic, Kitdbu 'f-lüma ', bk. İndeks; Kitiibu ahı,til-i Nişdpıu; v. 27:ı, str. 18: 

"Muhammed İbn Musa el-Vilsıtl hal sahibi olarak bilinirdi. Bir müddet Nişapur'da yaşadı, sonr:ı 

Merv'e yerleşti ... orad;ı öldü." 

21 Bulliet'in 41-42. sayfalanndaki tablo, özellikle 314/926 ve 335/946 (s. 41 no: 22) yılları ar:ısında 
sütllerin sayısındaki arıışı gösterınesi yönüyle dikkar çekicidir. Bununla birlikte, "IIT./fX. yüzyıldan 

XL/XVI. yüzyıla bcbr, özellikle dah:ı sonr:ı bir dereceye kadar i lk dönem ziihd ve dindarlığını cı~ 
içine ~dan, mistik yönü ağır basan t:ısavvufi akımlarda geç fakat hızlı bir b:ışl:tyı§ oldu" (s. 42-43) 

şeklinde verilenden hJreketle, Hıılliet'in y:ıptığı yorum, "sufi" kelimesinin yalnızca müslüman mistik

lereverilen bir sı fat olduğu anlayışına d:ıyanın:ıktadır. N~:ıpurlu gnıplardan alınan örnekler üzerinde· 

ki yorumlarla ilgili yapılınası gereken değişiklikler hususunda bk. aşağıcb IV.-VI. bölümler. 

22 Geçen yim1i yıl, Ortaçağ Hor;ısan'ındaki dini gruplar üzerine yapıl:ın çalışmalara gittikçe 

aıt:ın bir ilgiye şahit olınuştur:Jaqueline Chabbi, başka kaynaklar yanında yukarıda zikredilenleri de, 

öncelikle sosyal wrilı bakışıyl:ı yazılan gen iş kapsanılı ve derinlikli :ıııa lizlerinde kullanmıştır. 

'Reınarques sur le developpement hisrorique des mouvements ascetiques et mystiques au Khur:ısan' 

Stııdia Jslamica içinde, c. 46, 1977; .Josef Van Ess bu ansiklopedik çalışınanın ilk üç cildini 

yayırnlaınıştır: 71JeofoRie und Gesellcba.fl im 2 . und] . .fabrburıdert Hiclscbra, Berlin/ New York 

1990-92 ve Wilfred Madelung hazırladığı Religious Trends irı Early Jslanı.ic Iran isimli eseri 

y:ıyımlamıştır, Columbia Lectures on lr.ırıian Studies 4, New York, Suny Press 1988. Kerdimiyye ile 

ilgili eserler hakkında bk. aş;ığıda, 47 nolu dipnot. 
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3. Horasan'ın IV./X. yüzyıldaki tarihiyle ilgili, ilk elden tasvirler ihtiva eden 

öneınU bir kaynak, Kudüslü ünlü seyyah ve coğrafyacı Ebı1 Abdullah Muhammed 
İbn Ahmed el-Mukaddes!' (veya Makdisi, ö . 380/990) nin Ahsenü't-tekasim adlı 

eseridir. 21 Bu kaynak, adını kurucusu olan Muhammed İbn Kerrarn' (ö. 255/869) 
dan alan Kerramiyye'nin tarihi ve nitelikleri açısından özellikle önemlidir. İbn 

KeıTam, Horasan'da bilhassa Nişapur'un fakir halk tabakası arasında (bk. aşağıda 
VI. bölüm) önemli tesirleri olan bir zahid ve vaizdi. Mukaddes!, eserinde, Hora
sanlı "sı1filer"den ve "Melilmetller"den hiçbir şekilde bu iki sıfatı kullanarak bah
setmez. O, Hakim en-Neysaburi'ye benzer biçimde bu bölgenin dindar, zahid ve 
sı1filerinden "ubbad", "zühhiid" , "vü'az" ve "Kerriimiyye" gibi sıfatlarla bahseder. 

4. Bildiğim kadarıyla Melametiyye'den bahseden ve bugüne değin Melaıne

tiyye ile ilgili müzakerelerde ortaya komılmamış olan en eski kaynak, Kudüs'ten 
bir başka müellife ait olan vakayiniimelerden meydana gelen, tarihçi Ebu Nasr 

Mutahhar İbn Tahir el-Mukaddesi'nin, yaklaşık 355/966'da kaleme aldığı , Kitti
hu 'l-bed ve't-tiirih isimli eseridir. Kitabın beşinci cildinele Eb lı Nasr el-Mukadde

s! şöyle yazmaktadır: 
"Tasavvufl cemaatler arasında şunlar saytlmaktadır: Hasaniyye ( Hasan el

Basrl'yi takip edenler veya muhtemelen başka biri şöyle okuyabilir: "el-Hüsey
niyye", yani Hüseyin İbn Mansur el -Hallac'ı takip edenler), ei-MeH\metiyye, es

Sukiyye ve el-Ma'zlıriyye. Bunlar belli inanç ilkelerinin ve tutarlı bir düşüncesis
teınlerinin olmayışıyla tasvir edilirler. Onlar kendi heva ve hayallerine gör~ hü
küm verirler ve görüşlerini sürekli değiştirirler. Benim de, içlerinden birinin, 
O'nun (Allah'ın) sakalsız bir oğlanın yanağında oturduğunu (orada bulunduğu

nu) iddia ettiğini duyduğum üzere, bunlardan bazıları, hulı1le kanidirler. Bazıla

n her şeyin mübah olduğuna inanmakta, fıkhl hükümlere alclırınamakta ve ken

dilerini yereniere kulak asınamaktadırlar. "14 

Melaınetiyye ve onlarla bağlantılı olup sGfi diye isimlendirilen diğer cemaat

ler hakkındaki tarihi ve tipolojik hakikatleri aydınlarınayı amaçlayan, onuncu 
yüzyı l ortalarına ait bu metnin önemi aşikardır. Bu eserin, tuhaf Melamet yolu mı 
tercih eden ve böylece İslam dahilinde, özgün karakterli ve yaklaşık bir nesil 
sonra Süleml'nin Risii/e's ini kendilerine tahsis edeceği Nişapurlu şeyhleri.n eğit

tiği mistik bir akıma işaret. ediyor olmasında şüphe yoktur. Bu nedenle, tarihçi 
Ebu Nasr el-Mukaddes!, IV./X. yüzyılda MeHiınetiyye olarak bilinen "kınayanın 
kınamasına aldırınayan'' bir grup insanın "sGfi" olarak nitelendirilebileceklerini 

ileri sürmüştür. Bu kendi içerisinde, olumsuz ve eleştirel bir tanımlamadır. O, 
MeHiınetiyye ve onunla ilişkili sözü edilen diğer grupların , güçlü bir zıtlık eğili-

23 Bk. yukarıda 4 nolu dipnot. 

24 Ebü Nasr Mutahhar İlın Tahir ei-Mukaddesl, KiLdbu 'l-bed' ve't-tarlb, Beyrut ts., V, s. 148. F. 
Sezgin'e göre, Gaschicbte das ambischerı Schrifttums, Leiden 1%7, 1, s. 337, bu kitap 355/966 yılında 
ı':ızılmışıır. 
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minin yanında belli bir aykırılık özelliğiyle tasvir edildiklerini iddia etmektedir. 
Bildiğim kadarıyla bu bilgi, dönemin tasavvut1 olmayan literatüründe tektir ve 
şüphesiz , Süleınl'nin Melametiyye Risatesi ve menkıbevl Tabakôtı'i '1-kübrasının 

temelini oluşturan tartışmaları da aydınlatmakradır. Memleketinin ınanevilider
lerini temize çık::ınmıkı; ve gerçekte kendi şeyhini, alifak kurallarına karşı gelme 
ve mubatitlik suçlamalanndan kurtarmak ve onları saygı lı bir şekilde düzenlen
miş o lan ·•sfıfi tabakaları" anısına yerleştirmek amacına maruftur.1ı; 

5. Elimizdeki diğer malzeme, Maveraünnehr'in Tirmiz şehrinden, büyük ün ve 

otorite sahibi bir IX. yüzyıl sfıfisi olan Hakim Tirmizi'nin (ö. yaklaşık 295/ 908) ilk 

dönem Melan1etiliği ile ilgili, çağdaşı iki sfıfiye hitaben kaleme aldığı mektuplar

dır. Bu sCıfiler, Ebu Osman el-Hir'i ve Muhammed İbnü 'l-Fadl el-Belhl'dir (Bu 

mektupbşmalar üzerine bizim mütalaamız için bk. aşağıda X. Bölüm)•. Muhatap

larının iddialarına ya da tasavvuf yolumın psikolojik yönüyle ilgili olarak sorduk

lan sorulara cevap mahiyetinde kaleme alındığı izlenimini uyandıran bu üç mek

tup elimizde mevcuttur (bunlardan biri Ebu Osman'a, diğer ikisi ise Muhammed 

İbnü 'I -Fadl'a yazılmıştır). Bu mektuplar, nefsin olumsuz ve uygunsuz yönlerine, 

doğru yoldan sapma derecesine götürecek kadar, aşırı ilgi göstermiş olan bir sis

temin eleştirisi olarak okunabilirler. Bu mektuplann, nefsin nasıl kontrol aluna 

alınacağı gibi, daha ziyade Melametiyye'ye has psikolojik bir konu üzerinde ce
reyan eden ve X. yüzyıl Horasan'ında vuku bulan dinamik bir diyaloğu yansıttık

larında şüphe yoktur. Hakikaten bu mesele Melametitiğin şu temel prensipleriy

le bağlantılıdır: Ucb, iddia, gurur gibi zal1irl izierin silinmesini gerektiren bu yol

da, sürekli yergiye maruz kalarak, elinin zahiri, ahlaki ve arneli kurallarını da göz 

ardı etmeden, böyle bir den1nl arınma yolunda kişi ne kadar ilerleyebilir? 

nı. Bütün Mistiklerin Mutlaka Sufi Olmaları Gerekmez 

Tasavvufı veya tasavvuf dışı değişik kaynaklar üzerine yapılan çalışmalardan 
onaya çıkan şaşırtıcı sonuçlardan biri, III./IX.-IV./X. yüzyıllarda yaşayan bütün 
müslüman mistiklerin "sCıfi" olarak bilinmiyor olmalarıdır. Müslüman mistiklerin 

geniş kapsaml ı usüfi" kelimesiyle isimlendirilmeleri ve islam mistisizminin de "ta
savvuf'' adıyla anılmaya başlaması öyle görünüyor ki, IV. yüzyıl sonlarında ve da

ha sonraki zamanlarda oluşan literatürün doğrudan bir sonucudur. KelabazJ'nin 

25 (26 nolu dipnotla aynı. ç.n.) 

26 ruhaklltın giri~ bölümüne göre, Süleıni, nıutas::ıvvıf anlamına gelen genel bir terim olan 

·•erbflbü'l-ahval"in yani, hal sahiplerinin hay:ıı hikayelerini kaydetmek için bu eseri kaleme almıştır. 

O, rebe- i tabiinin halefleriyle haşl:ır ve kendi çağdaşlarıyb e~eri sona erdirir. Oiğer tarafı:ın 

Melc1meliyye Risafe.,'fnin girişinde o, açı kça, Allah'ın seçtikleri anlamına gelen ''hass" dediği süfıler

le, seçkinlerin se~·kini demek olan "hassil'l-hass" yani Melametiler'i birbirinden ayınr. 

• Burada kastedilen bu m;ıka!enin de iççinde yer :ı ldığı eserin X. Bölümüdür (ç.n). 
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Kitabu't-taam.ffu , Semk'ın Kitabu'l-lüma'ı, Süleml'nin Tabakatü's-sufty_•,:e'si ve 
daha sonra l arı Kuşeyrl'n in er-Risale./f ilnıi 't-tasavvufu ile Hucviri'nin Keşju 'l-mab

cab'undan hareketle bir kimse, farklı merkez veekollerden mürekkep bir ınanza

rayı ortaya koymak için, müe!litlerin kendi eğilim ve bağlılıkların ı göz ardı etmek
sizin -her ne kadar kurnazca ve gizlice olsa da- açık bir teşebbüsü araştınp bulabi

li r. Bununla birlikte, herhangi bir kimse kalkıp, aynı başlık altında farkl ı ekollere 
mensup süfileri bir arada zikrettiği , Süleml'nin Tabakiitü's-sufiyye isimli eserinin, 

bölgesel açıdan daha özel olan Melametiyye Risalesı'nl bütünlediğini iddia edebi
lir: Her iki çalışma da, Horasanlı-Nişapurlu bir derleyicinin, önceki dönemin Bağ

dat eğilimli müellitleri olan KeHibazl ve Serrac'ın eserlerine cevap mahiyetindedir. 

Son iki ınüellif, Horasan kökenli olmalarına rağmen, eserlerinde, IIl./lX. yüz
yılın Bağdat ekolünü n görüşlerini savunmaktadırbr. Serr:k'ın başlıca kaynakla

nndan biri, IX. yüzyılın büyük bölümünde Bağdat ekolünün asıl şey hi durumun
da olan Cüneyd'in söz ve uygulamalarının esas ravisi olduğu görülen Cafer el

Huldl' (ö. 348/959) dir.27 Aynı kanalda, Serrac'ın Kitabu '1-lüma'ının Horasanlı 

şeyhlerden nadiren bahsettiğini görmek önemlidir. Burada onların bazıları hak
kında iyi şeyler söylenir ( mesela Hamdt.ın Kassar ve Haktın Tirmizi). Bu nlar 

hakkındaki sükut tamamen tesadüf eseri değildir. Bu, Bağdat'la Horasan arasın
da erken dönemde mevcut olan ayrılığı yansıtmaktadır. Sonraki birlikteliğe rağ

men bu ayrılık, tasavvuf geleneğinde izlerini bırakınıştır. 211 Bu ayrılık , Cafer e i

Huldl tarafından Hakim Tirmizi ilc ilgili olarak yapılan ve Süleml'nin Tabakatın

da nakle~tiği tuhaf bir yorumla aydınlatılmıştır: 
" ... Cafer İbn Muhammed el-Huldl'nin şöyle dediğini işittim: "Süfiler t:ırafın

dan yazılmış yüz otuz küsur kitaba sahibim. " Kendisine sordum: "Hakim Tirmi

zi'nin herhangi bir eseri sende var mı7" Şöyle cevap verdi: "Onu sı1fi lerden say
mıyorum. "ı9 

İlk bakışta bu yon.ımdan Huld!'nin, Hakim Tionizi'yi küçümsediği izlenimi 
edinilebiJir. Süfi, sfıfiyye ve tasavvuf terimlerinin bilhassa Bağciarlı şeylllere has 

kılındığı bu derleme öncesi dönemde, sözkonusu titiz ifadenin arkasında yarısıt

tığı şey, buradan hareketle daha iyi anlaşılabilir. Gerçekten ele, Tirmizi'nin mu
azzam külliyatında "su ller" e bir defa dahi gönderme söz konusu olmadığı halde, 

27 l.'.bü Kasını ei-Cüneyd (ö. 910) ile ilgili olarak bk. Ali H<ı~san Abdülkadir, 7be L(fe Personafit;y 

anel Wıttings of al-ju.nayd: A Shulv q( a Third/ Nil'llh CeniiiiJ' Mystic ıııith un Hdilio11 und 

Tımısiat-ton of his Writirıgs, London: Luzac & Co. , E.J.W. Gibb Meınorial Serie:; 1976; ayrıca bk. 
Serr:lc, Kiliibu'l-lünıa 'ji'ı-ıasawuf. ed. R.A. Nicholson, Leiden 1914, Indeks. Ebü Muhammed Cafer 
lbn Muhammed el-Huldllıakkındu bk. Sülerrı1:, Tabaktiıü's-sa/iyye, s. 434; Serrfıc, a.g.e., indeks. 
Onun, Cüneyd'e bağlılığıhakkında bk.,J.S. Triıningham, 7beSufi Orders in Islam, Oxford Un. Press 

1973, Ekler A, s. 261. 
28 Bağdadi/Cüneı•di anlayış karşısındaki Horasani/Bistaıni anlay-ışla ilgili obırak bk. 

Triminglıaın, cıge., s. 51 v.d. 

29 Tabakôtü 's-s(ilb·'J'C, ed. N. Şeribe, Kalıire 1953, s. 434. 
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eserleri son derece tasavvufidir. Hakim Neysaburl'nin fihristinde "sGfi" başlığına 
uygun ilk isim, Horasan'a gitmeden önce Bağdat okulundan ayrılmış olan Ebu 

Bekir ei-Vasıti'dir. Bulliet'in Abval-i Nişapurçalışmasında verdiği istatistikler de 
buna uygundur: Nişapur şeyhlerinin isimlerine eklenen "sGfi" sıfatının clağtlıını 

yalnızca IV./X. yüzyıldan itibaren artmay::ı başlamaktadır. :~<; Sülern'i, Tabakatın

d;:ı, III./IX. yüzyılın sonunda Nişapur'un en önemli şeyhi olan Ebu Osman el-Hi
rı ( hakkında bk. aşağıda V.-X. bölümler) ile ilgili bilgi verirken " .. . Nişapur'da ta
savvuf ondan yayıldı. .. " diyerek bu gerçeği açıkça kabul ediyor görünmektedir.3

' 

Bu ifade , Ebu Osman'dan önce, Nişapur'da tasavvuf yolunun erbabı yoktu, ya 
da onlardan yalnızca küçük bir grup mevcutttı anlamına ını gelmektedir? Yoksa 

bu, Süleınl'nin eledesinin manevi hacası olmasının yanında, ılımlı bir .Melameti 
olan Ebu Osman, Süleın'i açısından erken bir Bağdat ve Horasan tasavvuf ekol

lerini geniş kapsamlı "sfıfi" başhğı altında birleştirm)/çabasını temsil ediyor, de

mekten başka bir şey olmasa gerektir. 
Benim iddianı şudur ki, Nişapur'd::ıki ilk dönem Melamet:l hareketi hakkında 

ilk elden bilgi veren hemen hemen tek kaynağımız durumunda olan Süleml, ay
nı zamanda, İslam tasavvufunun oluşum yıllannda tasavvufun homojen bir ha

reket olduğu tarzındaki yanlış yargının yerleşmesinden sonımlu olan -özellikle 
de hem Bağdatlı ve hem de Horasanit şeyhlerin biyografilerini içeren Tabaka

tü 's-sufiyye yoluyla- ınüelliftir. Bu tabakat kitabı gerçekten, ilk dönem tasavvuf 
tarihiyle ilgili bilgi ve fikirlerimizi şekillendiren başlıca kaynaktır. Derleme ve 

metod açısından, ortaçağdakilere olduğu kadar modern araştırıcılara da oldukça 

büyük etkisi olmuştur. 

Bununla birlikte, bütün bunları söyledikten sonra, bu kısa tarihi müzakereden 

çıkan sonuç şudur ki, Kuşeyrl'nin Risaldsi ve diğer eserler gibi Süleınl'nin Taba

katı nihayetinde, İslam dahilindeki rasavvuf geleneğinin bütün yönlerini yansıt
maktadır. Gerçekren de, bu tabaldit kitaplannda kendileri hakkında bilgi verilen 

ve atıfta bulunulan değişik şeyhterin tamamı mistiktir. Bunlar, hayatlarının gaye
si ve anlamı, doğrudan bir kutsal tecrübe ve bu tecrübenin gerektirdiği ruhsal de

ğişimi arayanlardır. Bu talipler ve şeyhler İslam tarihinin ilk birkaç yüzyılında şu 

farklı isimlerle anılıyorlardı: Ehlü'l-marife, ehlü'l-haklka, el-ariftın, es-salikun, ez

zühhad, el-fukarfi...vs. Bazan da bunlar, belli bir şeybin adına nisbetle anılıyorlar
dı: ei-Haklmiyye, ei-Hallaciyye, el-Kassariyye ... gibi..ıı Onlar unvan ve meşgalele

riyle ilişkili olan yerel vasıflanyla ayırdediliyorlardı. Öyle görünüyor ki, muhte

melen, İs lam tasavvufunun III./rX. yüzyıldaki ana cereyanı, yani Bağdat ekolü su-

30 Bk. yubrıda 21 nolu dipnot. 

31 " ... nıinlıu i nteşera tarikatü't-t;ısavvuf bi Neysabur, Tabakat, s. 170. 

32 bk. Hucviri, Keşjit 'l-mabcüb, ıerc. R.A. Nicholson, London, Luzac & Co. 1936. 14. böl., s. 176-

266; Ebı1 Tahir el-Mukaddesi'nin Kitiibu '/-bed' w't-tarib isimli eserinden yukanchı nakledilen pasajfa 

karşıl<t§tırın. Ayrıca bk. yukanda 25 nolu dipnoı. 
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fıyye ismin i beniınsemişti.33 Bu terim, büyük ihtimalle başlangıçta belli ziihid top
Juluklarla alakah olarak kullanılıyordu.;• IV./X. yüzyılın ikinci yarısından itibaren 

-büyük ölçüde derleme faaliyetlerinin bir sonucu olarak- sOfiyye ve mutasavvıf 
terimleri müslüman mistikleri ve genelde İslam mistisizınini, değişik yol ve ekal

lerin tamamını kendi kapsamına dahil edecek şekilde kullanılınaya başladı. 

IV. ID./IX. Yüzyılda Njşa.pur Okulundaki İJti Ana Cereyan: 
Harodun el-Kassar el-Melameti ve Ebu Hafs el-Haddad ile 
Ebu Osman el-lf'ırl'nin Takipçiteri 

Sütemi'nin Tabakii.fı da dahil olmak üzere, IV./X. yüzyıldan itibaren kaleme 
alınan çeşitli eserler içinde, sürekli olarak "Melaınetl" sıfatıyla anılan yalnızca bir 

tane Nişapurlu şeyh vardır, o da Haındun ei-Kassar' (ö. 271/884) dır. Sülem'i'nin 
Tabakat'ına göre o, Nişapur'da Meliimet ekolünün kurucusudur. 1

$ Süleml'nin Me

lametiyye Risalesı'nin ışığında, JII./IX. yüzyıl Nişapur şeyhleri hakkındaki menkı

bevl malzeme iyice tedkik edildiğinde, Nişapur Melamet yolu içerisinde, gerçek
te iki farklı kolun mevcut olduğu göıülmektedir. Birincisi, nefsi levm etme husu
sun~h~ aşırı ve ısrarcı özelliğiyle Hamdun Kassar'ın, diğeri ise daha ılımlı olan 

33 Bidar suçl;ımalann:ı karşı savunma maksadıyla, Ebü Nasr es-Serr.k'ın KiJabu 'l-lilma'ında 

girişteki bölümlerden birinde süfiyye ismini. kullanması dikkate değerdir. "Slıtl isminin Bağdaılılar 
tarafından bidat olarak icad edildiği şeklindeki iddia saçınadır, zira, bu isim Hasan el-Basri 
~amanında n beri bilinmektedir ... , ed. Abdülh;ıliın Mahmud ve Alxlülbiiki Sürür, K ah ire-Bağdat J96o, 

s. 42. ilk bak ıştak i intibaya göre bile ols;ı, Serrfıc'ın ş;ılıitlij:;ti güçlü bir şekilde iddia etmekred ir ki, süfi 
sıfatı, muhtemelen İslam öncesi dönemden beri esas o larak zühd giysisi olan yün elbiseye işaret 
etmektedir. Bunun neticesi olarak da Bağciatlı (muhtemelen Cüneyd'in çevresi) r.arafınchın ınüslü 

rn:ın mislikler için kullanılan bir isim halini almışnr. 
34 Tuhaf "Slıfiyetü'l-mu'tezile" cem;ıati ile ilgili ol;ırak b k. J. Van Ess, (ed.) Fıübe Mu 'tazilltische 

Haresiographie, Zwei W'eıioe des Nasbi CII-Akbar(ö. 293H), Beynıt1971 , s.50 ve ayrıc;;ı, giriş bölümü 
s. 43-44; ayrıca bk. aynı müd lif, Theologie und Gesellcbaji, <.:.4, 4.2.3: Spater Vertr;ıter der Sufiyal Cil· 

Mu 'tazila, 4.2 "H:ıgdadre Mu:'tazil iten" başlıklı böl(im. 
35 Bütün Nişapurlu şeyhler içerisinue "Mdfımetl" sıfatının, sonraki ı.abakat müelliflerinin hemen 

ranıarnı tarafından kendisine layık görüldüğü tek isim Hamdıın el-Kassar'dır, bk. Sillenıi, Tahakat, s. 

123·129; Ebu Nuayın el-lsfalı:ıni, Hi~yetü'L-elll{ya, 1-X, Kahire 1932-38, X, s. 231; Kuşeyri, Risiile, s. 19; 
Hucviri, Keş/iı '1-mabcub. Bu sonuncusu eseıindeki bir bölümün tanıanıını "Meliimet" konusuna tah
sis etmiştir, böl. 6, s. 62-69, l>urada şöyle demektedir: Melaıner düşüncesi bu tarikatin şehi Hamdun 
ei-Kassar tar.ıfından her yarıa yayılmıştır, s. 66; o aynı şekilde ayrı bir başlık altında "Kassfıriler" 
dediği farklı bir grup hakkında da bilgi vermektedir, s. 183 v.d., burad;ı şunları yazmaktadır: 

"Haındun düşüncesi melfımeti ifşa ve i;ıh:ır etmekten ib;ıretti." Alıviil-i Nişapur'da Hamdun'dan bah· 
seunekte v.21b-22a ve 70a, :mc~ık Melfımeti sıfatından söı etmenıektedir. 

36 Tabakdtwn elde edilen bilgiye göre, Harndun Kassar'ın yakın çevresiyle ilgili şöyle bir liste 
verilebilir: l) Alxl~ıllah ibn Muhammed İbn Münfı:ôl (ö. 331/943), Tabakiiı, s. 123, 366 v.d. ; ayrıca 
bk. Kuşeyri, R·isala, s. 26; 2) Ebu Ali İbn Alxlülvehhiib es-Sakafi (ö. 328/940) - büyük ihtimalle İbn 
Münazil'in mürididir - Tabaldit, s. 366, 369; ;ıynca bk. M.E., s. 118; Kuşeyrl, Rlstile, s. 26; 3) Ebu Bekir 
Muhammed İbn Ahmed el-l'erra (ö. 370/980)- muhtemelen Sakafi ve İbn Münazil'in en başta gelen 
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Ebu Hafs ve Ebu Osman'ın halkasıdır. Ebu Osman'ın oldukça yakın müridierin
den biri olarak, St.ileınl'nin eledesinin dahil olduğu halka bunlardan ikincisiydi.~7 

Hamdun'un zahire yansıyan bütün manevi işaretierin (hallerin) gizlenmesi 
gerektiği tarzındaki prensip üzerinde ısrarı, tasavvuf geleneği içinde birçok ınen

kıbeye örnek teşkil etmiştir. Aşağıdaki ifadeler, muhtemelen, Nişapur'un daha 
dışa (halka) açık ınanevi halkalarından birine mensup olan, hemşehrisi Nuh el

Ayyar'ın, Hamdun'a yönelik samimi takdirini ortaya koymaktadır: 
"Ben (Nuh) ... yamalı bir hırka giyiyordum ... sGfi olabilmek ve Allah'ın huzu

runda uranç duyacağım günahlardan kendimi alıkoymak için; fakat sen, insanla
rın seni kandırm;:ı ihtimaline ya da onların senin tarafından aldatılma olasılığına 
binaen bu l11rkayı çıkanyorsun ... "·~· 

Alenenicra edilen ayinlerle (spiritual practise) ilgili olarak Hamdun'un olum

suz tavrının bir işareti, onun cehri zikri eleşrirdiği, Melarnetiyye Risdleslden nak
ledilen aşağıdaki pasajcia görülmektedir:19 

"Şeyhlerclen bazıları, Hamclun el-Kassar ile bir mecliste birliktelerken, bir 

şeyhten bahsedildi ve onun çokça zikrettiği söylendi. Bunun üzerine Hamdun 
şöyle dedi: "Mamafih, o her zaman düşüncesizdir." Oradakilerden biri şöyle sor

du: "Fakat o kişi, Allah'ın kendisine bahşettiği sesli zikretıne yeteneğinden dola
yı O'na müreşekkir olmasın mı?" Hamdun şöyle dedi: "Sesli zikretmekten dolayı 

kalb düşüncesizleşmeye başladığında kendisine verilen mübleti görmeye, o kul 
mecbur değil midir?""1 

Hakim Tirmizi'nin mektuplaştığı şahıslardan biri olan ve yukarıda bahsi ge
çen, Ebu Osman ei-Hirl'ye gelince, o, yaklaşık 270/883 yılında 298/910 yılına de

ğin Nişapur ekolünün en önemli şeyhiydi . Daha sonra Şah Şüca Kirınanl'ye mü

rid olacağı, Rey şehrinde doğdu. Hucvirl bize, onun şeyhiyle birlikte Nişapur'a 
yaptığı bir seyahat esnasında, dönemin önde gelen şeyhlerinden olan ev sahip

leri Ebu Hafs Haddad'clan nasıl derinden etkilendiğini anlatmakraclır. EbG Hafs, 
keşf yoluyla, Ebu Osman'ın kalbinj inci ten, kendi şeyhine sadakat ile EbO Hafs'a 

müıidleriydi - bk. Tabakaı, s. 507-508: Kuşeyri bu şahs.ı Muhammed İbn Ahmed el-Melanıet:i 
şeklinde isimlendirnıekredir, RistJie, s. 20; el-1-'erra, Sülemi'nin doğrudan bilgi aldığı şahıslardan biriy

di, örneğin bk, M.E., s. 116. 
37 Eblı Osm~n 'ın yakın çevresiyle ilgili T:ıbak:1t'ran elde edilen liste doğal olar.ık daha geniştir; 

blw.ıda y;ıln ı zca birkaç müridi verilecektir: .Mahfu~ İbn Mahmud (ö. 304/ 916}, rmıhremelen bu kişi 

Eblı Osman'ın h:.ılifesi olmuştur. Bk. Ttıbakaı, s. 273-74, 417, 501; ayrıca, M.E., s. 102; Ebu 
Muhammed ei-Munaiş (ö. 328/ 940), bk. Tcıbakiit, s . 349; Ebu Muhammed Alxlullah er-Razi (ö. 

353/964), bk. Tabaktit, s. 451; Kitiibu alıu/U-i Nişapur, v . 70a; A-I.E., s. 119; Ebü Amr İsmail itm 
NCıceyu es-Sülemi, Ebü Osman'ın yakın müridierinden biri, bk. Tabakdr, s. 4-54. Kitiibıı '1-lümu (/:ı bu 

sonuncusu, Serrac'ın rivayet ettiği Ebu Osm;ın'a atfedilen sö~lerin ravisi olarak belirtilmekıe<.l.ir, bk. 
K. liima', s. 103, 208, 277. 

38 Keşfu. 'l-mabcı:tb, s. 183. 
39 Celıri ve hat) ~i kir arasındaki fark hususunda bk. Muhammed isa Waley 'in bu cilıteki makalesi. 

40 M.E .• s. 91·92. 
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yönelik güçlü meyil arasındaki çatışmaya şahit oldu. EbO Hafs, bunun üzerine, 

Şah Şüca'dan kendi müridini unutmasını istedi. Böylece, Ebu Osman, Ebu 
Hafs'ın en yakın müridi ve nihayetinde de balifesi oldu.' ' Melametiyye Risalesi 

bize, Ebu Osman'ın müridlerini, kendi şeyhinin usulüyle Hamdun'un sistemi 

arasında bir yöntemle eğittiğini söylemektedir. Böylece. Ebü Hafs'ın öğretisine 

göre ınüridler, faziletine vurgu yapılan birçok arneli yerine getirmek için cesaret
lendiriliyorlardı. Diğer taraftan, Hamdun'a göre, gurur ve kibri beıtaraf etmek 

için, mücahede amacıyla yapılanlar eleştiriimiş ve kınanmıştır. Ebu Osman orta 
yolu öğretmiştir. O şöyle demektedir: 

"Her iki yol da doğrudur. Bununla birlikte, her ikisinin belli bir zamanı var
dır. Acemilik döneminin başında arnellerini düzeltmesi için eğitiriz ve bu şekil
de devanı etmesi için cesaretlendiririz. O, burada karar kılıp, sebat ettiğinde bu

na bağlanmaya ve güvenmeye başlar. Sonra biz ona bu amel yolunun kusurları
nı ve bizim btınlaıı önemsemeyişimizi gösteririz, ta ki o acizliğinin farkına varır 

ve gayretlerinin ne kadar da boş olduğunu görür. Böylece biz, onun başta amel
lerine dayandığına , fakat yanılgıya düşmediğine emin oluruz. Başka türlü, şayet 

onun hiç arneli olmasaydı, aınellerinin kusurlarını ona nasıl gösterecektik? ... Bu 
ikisinin arasında en dengeli yol yer almaktadır.""2 

Ebu Osman'ın yakın arkadaşı ve Haklm Tirmizi'nin yukarıda sözü edilen, 
mektuplaştığı kişilerden olan Muhammed İbnü ' l-Fadl el-Belhl'den gelen ve bir 
kimsenin, başkasının anıellerini ve halle rini nasıl düzeltebileceğini sorduğu 

nıektuba cevabında Ebu Osman şunları yazmıştır: 

''Kulun herhangi bir arzusu olmadan, arnellerinin farkına va rmadan ve bir 
başkasının onun amelini gördüği.inün bilincinde olmadan, hiçbir amel veya hal 
Allah var etmediği sürece mükemmel olarnaz."43 

Ebu Osman'ın vefatının ardından Nişapur'un cazibesini kaybettiğini ve ınü

ridlerin çoğunun başka merkezlere, özellikle Bağdat'a doğru yöneldiklerine şa

hü olmak ilginçtir.'' 

V. MeHimetiyye ve Kerramiyye 

Nişapur Melametiyye okulu III./IX. yüzyıl boyunca, bir olağandışı ruhsal arın-

41 bk. Hucviri, Keş[u'l·mabcüb, s . 132-34;Ebu Qsınan Said İbn İsmail e i-Hirl için bk. Sülemi, 

Tcıbetkiit, ı;. 170 v.d .. Ebü Hafs Anır ilm Seleme el-Haddi\d en-Neysfıburl (ö. 26o/874) için bk. Sült:ıni, 

Taba~~iiı, s. 115 v.d ; cbü Hafs ve:: Elıü Osman'ın her i.kis i Ahvi/1-i Nişapıdda (v. 70a), slıfi vey:ı 

Mel:inıeıl dennıeksiıin, Nişapur'un şeyhleri arsında sayılmakıadır. Ebu H:ıfs ve Ebu Osman arasında 

ki özel ilişki hakkında bk. Serr:1c, Kitiibı~ 'l-lilnıa; s. 177. 

42 M.E., $ . 103. 

43 M.E, s. 106. 

44 Sülerni'nin Tabr.ıki.Uı na göre buna örnek olarak şu şah ıslar verilebilir: Ehü Muhammed ei

Mu.mıiş, Ebü Amr ez-Zecdicl, Ali İbn Blind:1r. 
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manın manevi tecrübesini gerçekleştirmenin savunuculuğunu yapmıştır. Metame

tl psikolojinin anahrar terimleri şunlardır: Riya, iddia, ucb ve ihlas. Riya, manevi 
makamların zahiren göıi.inür olmasıyla ortaya çıkan ruhsal tehlikelerle bağlanulı
dır; iddia, aldanma ile ilişkilidir; ucb, yani gurur ve kibir, ruhsal olarak, kişinin 
kendi manevi makamlarını algılamasıyla alakalıdır; ihlas, kişinin eylem ve algıla

malanna egonun ya da nefsin kirletmesinden uzak olması durumuyla bağlantılı
dır. Melaınetiyye'nin asıl amacı, kişinin, ruhsal ve manevi kazanımlannın toptan 
içe dönük bir duruma ulaşmasıdır. Bu arzu, veciz bir şekilde, bu yolun önemli 
şeyhlerinden Ebu Hafs Haddad'a atfedilen aşağıdaki cümleele dile getirilmektedir 
(benzer birçok öz, konuyla ilgili literatür içerisinde dağınık bir şekilde mevcuttur} 

Onlar (Melanıetller) kınama yı gerektiren şeyleri izhar ederler ve övgüyü hak 

eden şeyleri ise gizlerler. Böylece halk, zahirlerindekinden dolayı onları kınar

ken, onlar da baLınlarındakinden dolayı kendilerini kötülerler ... "45 

Tasavvufi bir yol olarak Melametiyye'nin, aşırı zühd anlayışına sahip ve 

III./IX. yüzyıl Horasan'ında muazzam bir etkisi olan hareketlere karşı keskin, fa

kat ince ve iyi tasarlanmış bir reaksiyonu temsil ettiğine şüphe yoktur. Bizzat Me
lametl reaksiyonun kendisi, İslam'ın başlangıcından itibaren belli çevrelerde 

mevcut olan zühd karşıtı eğilimin devamı clurumundadır!6 İslam tasavvufu -bir 

kinısenin umabileceğinin aksine- bu zühd karşıtı eğilimle doludur.47 

Hakim en-Neysaburl'nin biyografik fihristinden , Tabakatü'ş-şafiiyye'den ve 

diğer heresiografik ve menalobname türü kaynaklardan olduğu kadar, Mukadde
si'nin Ahsenü 't-tekasim adlı eserinden, Kern1miyye'nin -Muhammed İbn Ker-

45 M.E., s. 89. 
46 islam'ın ilk dönenılerindeki bu zühd karşıtı t;ıvır hakkında, aynı müellifin şu çalışmasına bak ıla

bilir: ·wa rahbaniyyeten ibtedeuha- An Analysis o f Traditions Concerning the Origin and Evaluation of 

Christi;ın Monasticisnı', jent%ılem Studi'>S itı Aravlc aıu:l!sl.aın içinde, c. ı 3, 1990, s. 195-208. 
47 Tasavvuf geleneği içerisinde, t~avvuf ve zühd arasında cerey:ın eden ilginç tartışma, ayrı bir 

mü:takereyi hak etmektedir. Yalnız şu kadarını zikreıınek gerekir$e, slıfıler, etimolojik olarak suf 
'(•yün, yiiıı giysi) ıan türc:diği görülen sufi kelimesinin bundan değil de. linguistik açıdan uygun 
olmayan s:.ıfa· (=sall ık) dan türediğini tercih eder gibidirler. Bu fıkrin ifade edilişi ilı:: ilgili ol:ırak bk. 
Hucviri, Keşfıı 'l-mahcüb, s. 30 v.d.; Kuşeyri, Risiile, 'B<ib tl'l-t::ısavvur. s. 126. Kaba yünden yapılına 
veya yaınalı giysi giyme tarzındaki zühd geleneğinin gösteriş aımıcı taşıyabileceğiyle ilgili Mulıiisibl' (ö. 

243/857) nin dile getirdiği görüş için bk. el-Mı>stiü.fl a•rrıali'l·ktılı1b w'l-cwarih, Kahire 1%9, s. 103 
v.d. ; örneğin bk. ~. JOIJ: "Zühde işııret eden giysilerden kaynaklanan şölırere karşı dikk:ııli olınalıyıın 
ki aksi takd irde o kalbieri bozabil ir ve bunun neticesinde de onlar kibirli, riyakar, ımığnır ... haline 
gelebilirler." Yine bu kanaldan Muhasibl. tabiinden Said ibn el-Müse~'Yeb'in, kendisine t<tkva s;ıhibi 

müslünı;ınların nı:: tür kıyafet giymeleri gerektiği sorulduğunda şöyle dediğini rivayet etmektedir: 
"Kalbini ıenıiı tut da ne istersen onu giy." Hakim Tirmizi (ö. 295/908) sözde z:ihidlere (mütezahhidlın) 
sert bir şekilde h ücum etmektedir, örneğin bk. N(mtidlrıt'l-usul, isronbul1294/1877, s. 64, burada şöyle 
denıc:ktedir: "Şu sözde dünyadan el etek çekip de aslında bunu şan ve şöhret için yapanlar ... ı!ihidliğin, 
dünyayı kötüleınek, basit şeı•ler yemek, yün giymek, zenginliği yerip fakirliği yüceltmek ... demek 
olduğunu ;wnnederler." Ayrıt<ı, Beyazıt el-Bistiiıni'ye aıfedilen şu hükümle karşı.laşıırın: Şu üç grup 
insan Allah'dan en çok h icab ederler: Alim sahip olduğu bilgiyle, iibid takvasayla ve z;ihid de 
zühdüyle'', l14.E., s. 96-97. Daha bir çok örnek, gc:niş tasavvuf külliy:ıtına dayanılarak verilebilir. 
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ram'ın muakkibleri- Horasan'da ve özellikle de Nişapur'daki halk üzerinde yaptı
ğı büyük etkiyi ve gördüğü rağbeti öğrenınekteyiz.<ı< Edmund Boswoıth, çalışma

lannda aşırı derecede sav:ışçı ve zahid özelliklere sahip bir akımı tasvir etmekte
elir, ki bu hareket, Nişapur\ın kuzeybatı bölümünde oturan (Bulliet'in tanımlama

sına göre Manişak olarak bilinen en fakir bölge) dokumacılar ve sakalar arasında

ki şöbretinden dolayı Tahiri iktidarı için bir tehdit oluşturmaya başlamıştı. İbn 
Kerram'ın müridleri, görünüşe bakılırsa, Horasan'da kendilerinin !'hankah" diye 

adlandırdıkları manastır benzei'i bir yapıyı ilk inşa eden müslümanlardır. Hakika
ten de, ei-Mukaddesl onları "HankahiyyGn" olarak anmaktadır.49 Her ne kadar, Şa

fii yanlısı heresiograflarda kelaml konulara dair fikirlerinden dolayı Kerramiy

ye'ye hücum edilse de, aşırı zühd anlayışları hiçbir yerde münakaşa konusu edil
memiştir. Kerramiyye'yi kayırınakla suçlanamayacak olan es-Sübkl, Tabakatü'ş

şafiiyye'sinde liderleri İbn Kerrilm hakkında aşağıdaki tanımlamayı yapmaktadır: 
" ... 0 , zühdünü, takvasını, ibadet ve riyazetini sergilemeyi adet haline getir-

mişti ... Onun için özel meclisler tertip edilir, fikirleriyle alakah olarak kendisine 

bir şey sorulduğunda, onların ilham ürünü olduğunu söylerdi. .. " 

el-Hakinı 'den naklen es-Sübkl şöyle devam etmektedir: 

"Fakir bir grup insanın onun peşinden gittiği, kendisinin, koyun derisinden, 
boyalı fakat dikişsiz şeyler giydiği, başına beyaz kalansuva takttğı ve pazarda bir 

tezgahta orurup vaaz ettiği bana rivayet edildi. .. Sicistan valisi onu kovmuş .. .fa

kat halkın büyük kesimini cezbeden, görünüşteki zühcl ve rakvasından dolayı 
ona işkence etmekten kaçınmışrı."~ 

MeHimetiyye'nin, Kerramiyye'nin zahire yönelik zühdleri hakkındaki eleştirel 

tavrıyla ilgili olarak, Sem'ani:'nin Kitabu'l-ensab'ıncla dolaylı yoldan küçük bir 
delil bulınaktayız. O bize, Hamdun ei-Kassar el-Melaınetl'nin şeyhlerinden biri 

olan Salim İbn Hasan ei-Barusi ile Muhammed İbn Kerram'ın karşılaşmasıyla il

gili olarak şunları söylemektedir: 

"Salim İbn el-Hüseyin ei-Banısl, Muhammed İbn Kerram'ın huzunına geldi

ğinde, Muhammed kendisine şöyle sordu: "Müntesiplerim hakkında ne düşünü
yorsun?" O da şöyle cevap verdi: "Batınlarındaki arzu zahirlerincle, zahirierinde

ki zühd de batınlarında olsa idi adam olurlardı."'' Sonra şöyle devam etti: "Çok 

48 Horas~n'da Kerr.imiyye için bk. C. E. Bosworth'un El_ deki: 'Karramiyya', IV, s. 667-69; aynı 
ınüellif, 'The !Use of the Karaıniyya (yazıl ışı bu şekilde) in Khurasan', Muslim World, 1960, s. 6-14; 
R.W. Bulliet, 17ıe Patricians of Nishapur, s. 62-64; J. Van Ess, Urıgenutzle Te:ıcte zur Karrum~yya, 
Eitte Materialsammlımg, Heidelberg 1980; W. Madelung, 'Sufism and the Karramiyya', Religious 
Trends içinde, s. 39·53. 

49 Ayrıca bk. Kitiibıı '1-eıısdb, muhtelif ci Idier, Harıkahf. 

50 Tabaktttü'ş-şf?fl~yye, Kalıire ı%4, ll , s. 304-305; ]. Van Ess, 7heologie ımd Gesel/chaft, ll, s. 
609 v .d. ile karşılaıınn. 

5 ı Manevi eri ik merrebe:;ine ulaşan kişiye "ricfıl" (recfıliyyeı) adı verilmektedir, bk 56 ve 57 nolu 

dipnotlar. 
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namaz, çok oruç ve huşO görüyorum, fakat bu arnelierin üzerinde İslam'ın nuru
nu görerniyon.ım. ,sı 

İlginç bir şekilde, ilk dönem tasavvuf literatüründe Kerramiyye'den hiç bahis 
yoktur. V./XI. yüzyıl müeUifi olan Hucvir'i, bunların şeyhlerinden biri olan Ah
med İbn Harb hakkında söz söyleyen ilk süfidir.;.i Bu sükut çok anlamlıdır. Ta

savvııfun ahlak anlayışında tartışına tasvip edilen bir şey değildir. Bu yüzden , ilk 
dönem tasavvuf geleneği aşırı zühd anlayışını benimseyen bu çevrelerden uzak 

durma yolunu tercih etmiş olmalıdır. Bu açıkça, onları önemsemeınektir. Sonra
ki derleıneci literatüıün standardize etme ve farklı tasawutl cereyanları birleştir
me eğilimi akla geldiğinde , bu sükutun çok büyük akisleri olmuşlur. Bu, İsianı 
tasavvufunun , zahire yönelik zühd ve aınellere karşı süregiden cedelci tutumu
nu yansıtmaktadır. 

VI. Fütüvvet 

Fütüvvet geleneğinin (kelime olarak fütüvvet, gençlik anlanuna gelmekte
did• bizi burada ilgilendirmesinin sebebi, Horasan'ın sosyo-dini (socio-religi
ous) manzarasının önemli bir parçasını ol uştum1asından dolayıdır. Ayrıca, Hora
san ve Nişapurlu şeyhleri n bir çoğu, müridierine fetan (kelimenin çoğul şekli) is

mini vermekte, bu alanla ilgili söylenen sözler ve yazılan risalelerin hemen tama
mına "fi.irüvvet" başlığını uygun görmekte ve kendilerini de "feta" (genç, Fars
ça'sı civanmerdi) şeklinde nitelendirmekteydiler. Sülem!, fütüvver konusuna, 

"Kitabu '1-fi:ttüvve" isimli bir risalesini tahsis ederken, Kuşeyrl de Risiile'sinde bu 
mesele hakkında özel bir bölüm ayırmıştır (Babü'l-fütüvve). Zühd terminoloji
sinde olduğu gibi, fütüvvet terıninolojisinin kullanımı da, tarihsel çağrışunlar ve 

ilk dönem tasavvuf lügati terminolojisi çalışması hususunda büyük karışıklığa 
sebep olmuşlı.ır. Hartmann , Taeschner, Triminghaın ve diğerlerinin tamamı Fü
tüvvet ve Mehimet arasındaki farkla ilgilenmişlerdir." 

Fütüvvet teşkilatının esasen sosyo-etik (socio-ethical) bir çağrışımı vardır. 
Bu, Onaçağ İran şehirlerindeki zanaatkar ve ustalardan oluşan kapalı wpluluk
lara verilen bir isimdir. Bunlar özel ve batıni topluluklardı. Üyelerden, yalnızca 

belli bir meslek grubuna mensup olmaları değil, aynı zamanda katı mesleki ve 

52 Sem'ani, Kittibu'l-enstib, s. 1 ;9 (Affı tl t:1rafından nakledilmi~tir, Melanıet(yye, s. 38); ayrıı;;ı 

bk. J. Van Ess, 1b''Oiogie und Gesellcha.ft, c. 2, s. 61 O. 
53 Ahmed ibn Harb için bk.J. Van Es~, age., s. 609. 

54 Bu dönemdeki fütüvver ve wsavvuf hakkında bk. bu eser içerisinde 549-581. sayfalar. 

SS Örnek olarak bk. lt Hartmann, ' Fünıw\V:I und Malama', Z.D.M.G. 1918. içinde, s. 193-198; F. 

Taesclıner, 'Der Anteil des Sufisnıus an der Formung des l'utuwwideals', Der ls/anı, içinde, <:. 24, 
1937, s. 43-74; aynı müellif, 'Fuıuwwa', EI..., ll, s . 961-969 ve bur;ıda tikredilen diğer k;ıynaklar. 

Ayrıca bk. J.S. Triıningham, 17ıe Sufl Orden; in Islam, s. 24; M. Hcxlgson, Tbe Ventııre of Islam, 
Chicago& London: University of Chicago !974-77, ll , s. 126 v.d. 
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ahlak! kuraJJara da uynıaları isterı iyordu . Öyle göıiinüyor ki bu ahlak ilkelerin
den en önemlisi lsar -aşırı diğergamlık ya da önceliği daima komşuya, özellikle 
ele bu cemiyetin'liyeleri olan diğer ihvana verecek derecede fedakarlık- dır. Fit
yan sıfatı, özel giysiler ve bu insaniann ayırdedilmesini sağlayan örtü çeşitleri ile 

alakalıdır. Melametiyye Risalesfnin yanında tasavvutl mbaldlt kiraplanndan an
laşıldığı üzere mesleki (social-professional) fütüvvet ile rasavvufi fÜrüvvet birbi
riyle bağlantılı durumdaydıl ar. Kuşeyfi'nin Risale'si, çoğunun Horasarılı şeyhle

re bağlı olduğu görülen sufi fityanla ilgili hikayelerle doludur. 
İlgil i kaynak malzeme üzerinde yaptığım çalışma beni şu sonuca götürdü ki, 

Fütüvvet ve Melamet arasındaki ilişki (özdeklikten ziyade) aşağıdaki ilkeler üze

rine k.'l.ırulmuştu. 
1. Jsar ya da fedakar tavırlarından hareketle Me!ameriyye, ''fityan" ile özdeş

leştirilrniştir. 

2. MeH\ınetiyye kendi tasavvufi yaşantılarını sosy::ıl fütüvver maskesi altında 
gizlemiştir. Melarnet1 şeyh ve müridierin çoğu bazı zanaat ve meslekleri çağrıştı

ran lakaplar almışlardır: el-Haddad ( =clemirci), el-kassar ( =ağartıcı), el-haccarn 
(=hacamatçı, tellak), el-hayyat (=terzi). Burada hareketle, Melaınetiyye Risale

slncle HamdLın ei-K"lssar, Abdullah ei-Hacdın'a şöyle demektedir: 
"Sen in Abdullah el-Hacdm biliniyor olman, sufi (u rit1 Abdullah, ya du zfihid 

Abdullah olarak biliniyor olmandan daha evladır."'>6 
3. Melaınetiyye, fütüvvet terimini, rasavvutl hiyero.rşideki ınakaınlarclan birinin, 

belki ele bir önceki recGiiyyet makamının şifre adı olarak beniınsemiştir. Adam (re
nı ! ), adamlık (reculiyyetl, adamlar (rica]) gibi terimler kadar, "mükemmel adam
lık (erlik), kamil adamlık (erlik) gibi terimler de Süleml'nin eserlerinde oldukça sık 

geçmektedir. Örneğin Melamet~)')le Risalesı'nde şunl:ırı okuınaktayız: 
"Ebü Yezid'e şöyle sonıldu: "Kişi bu yolda (işte) ne zaman erlik mertebesine 

ulaşır?" O da şöyle cevap verdi: "O ne zaman nefsinin kusurlarının farkına varır 
ve ona h ücumunu artırırsa. "~' 

Bu hususta en aydınlatıcı olan, Ebü Hafs'a atfedilen ve onun Ebu Abdullah 
İbn Muhammed er-Razi' (ö. ykş. 310/ 922) nin ınanevi makamlarının değerini di
le getiren şu ifadeclir: 

"(Yukarıdaki mesele hakkında Ebü hats'ın şöyle dediği rivayet edilir: "Rey'de 
bir genç yetişiyor. Şayet o, (inançlı bir şekilde) bu yolu tutar ve bu yola uygun 
davranırsa o erlerden (ricalden) biri olur.";. 

56 M. E., s. 94. Ayn ı şeki lde Süleml (M.E., s. 109) Bi~r el -Hftfi' (=yalınayak) nin bir gün şeyhler

den birinin kapısını ç-:ıldığını söyler. "Kim o?" diı•e bir ses gelir. O da "&nim ... Bişr el-Hafl" der. 

Bunun ü:.::erine şeyhin kızı şöyle cevap verir : "Kendine iki d5nik karşılığında bir çift ayakkabı 

alsaydın bu isimden kurtulurdun." 

57 M .E., ı; . 95. Sütemi'nin şu vecl1.esi ile karşıl;ıştırın: "Kim vaktin (bulunduğu makamın) gereğini 

yerine getirirse o erlik mertebesine u laşır", Tabakaı, s. 119. 

58 age .. s. 288. 
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VII. Me:tametiyye ve Tasavvuf 

Daha önce de açıklandığı üzere, sutlyye ve Melametiyye, III./IX. yüzyılda 
mevcut olan iki farklı rasavvufl ekalle ilgili terimlerdir. Bunlar sırasıyla, Bağdat 

ve Horasan ekolleridir. Bu iki akım arasınchl bağlantı ve iletişim söz konusuydu. 
Tabakatü:ç-sı/jlyye'clen biz, bu merkezlerin birinden diğerine giden müridierin 
kimler olduğunu öğrenmekteyiz. Ehü Bekir el-Vasıt1 gibi Bağciatlı olup Hora

san'a seyahat eden veya Horasanlı olup Bağdat'a yolculuk eden ya da ilim tale
bi için bir süreliğine burada kalan kişiler vardı. Tabakiifın sunduğu, bir derece

ye kadar basit, biyografik materyal teclkik edildiğinde, Nişapur'un , her yandan 
müridieri cezbettiği, ni./IX. yüzyılın ikinci yarısında, Ebu Hafs ei-Haddad, Harn

dtın Kassar ve EbO Osman ei-Hirl'nin zamanlarında doru k noktasına ulaştığı gö

rülür. Bununla birlikte, Ebu Osman'ın ölümünden sonra bu Nişapurlu miiridle
rin dağılmaya başladıklan görülmektedir. Bunların çoğu liderliğini Cüneyd'in 

yaptığı Bağdat'a doğru yola koyuldular (Cüneyd, Ebü Osman'dan 6 ile 10 yıl ka

dar sonra, Ebü Hafs'tan ise asgari 20 yı l sonra vefat etti). 
Bu iki ekolün şeyhleri -Ebu Hats ve Cüneyd- ile müridleri arasında Bağdat'w 

bir buluşma olduğuna dair en azından bir tane dikkat çekici kayıt vardır. Süle
ml'nin Tabakatında nakledj)en (s. 117 -ll H) bu hikayedeki iki şeyh arasında ce

reyan eden konuşmadan hareketle bir kimse, bu iki ekol arasında vuku bulan 
mahirane bir tartışmayı sezebilir. Bu karşılıklı konuşma, edeb ve vakar kavram

larının , katı "edeb" düsn.ıruna, özellikle ele "!sar" anlayışına göre tasavvur edildi
ğini göstermekte ve aynı zamanda da zıınni birikazı da içermektedir. 

"Ebü Hafs B::ığda t'a geldiğinde, Bağdat'ın şeyhleri etrafında toplanmışlar ve 

''fütüvvet"in ne olduğunu sormuşlardı. O da şöyle demişti: "Önce siz konuşunuz, 
çünkü belagat s:ıhibisiniz." Cüneyd şöyle dedi: "Fütüvvet işlenen iyi anıelleri 

görmeyi terk etmek ve buna bir son vermektir." 

"Ebü Ha fs şöyle dedi: "Ne kadar güzel konuşuyorsun. Bana göre fütüvvet, in
saf etmek, fakat insaf isterneyi terk etmektir, dedi." 

"Bunun üzerine Cüneycl şöyle dedi: "Hadi dostlarım kalkınız! Zira EbO Hafs, 
Adem ve onun zürriyetini de aştı geçti." 

Cüneyd'in son kelimelerinele ince bir alay, belki de Ebu Hafs'ın, Bağda tl ı şey

bin güzel konuşmasını övmesinin çift taratlı anlamı olmasında şüphe yoksa da, 

Ebu .Hafs'ın lsar düsturunun aşırı uysallığına gizli bir eleşriri sezilebilir. Gerçek
ten de, <ıyrılmad::ın hemen önce, Bağciatlılar tarafından fütüvveti tan ımlaması 

için tekrar zorlandığında Ebü Hafs şöyle eler: 
"Fütüvvet sözle değil, fiiJJe gerçek leşir." 

Ebü H~ıfs'ın Arapça konuşamadığı, fakat kendisine ihsan edilen keramet gü
cü sayesinele Bağdartı ihvanını anlayabildiği ve hatta onlara kendi dillerinde ce
vap verdiği ele ayrıca rivayet edilmektedir. 
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VDI. Metametiyye'nin Prensipleri 

Melamett yolun esas aldığı temel prensip, kişinin daima kendi nefsini kınan
maya müstehak olarak görmesidir. Ahlaki bir önerme olmaktan ziyade, bu pren

sip asıl olarak, nefsin tabiatının psikolojik bir yonunundan kaynaklanmaktad1r. 
Melametl süfiler tarafından nefs, insanın benliğinde ayartan bir unsur olarak "en
nefsu'l-emmare bi's-sO" şeklinele anlaşılmaktadır. Bu, kişiyi günaha teşvik eden 

ve bu durumdayken şeytanın, şehvetlerio ve bütün kötü eğilimlerin tahrikçisi gi
bi işlev gören nıh halidiJ·. Bununla birlikte o , aynı zamanda benlik şuurunun 
merkezi olarak da anlaşılmaktadır. Çoğu mistik sistemin iddiasına göre, egonun 

arzularını tatmin etme ve onu boşnur etmede kişinin ne kadar çok enerjisi har
camrsa, nıhsal ve manevi dönüşüm sürecinde o kadar az enerj i kullanılır. Bu
nunla birlikte, tek başına riyazet f<ıaliyetleriyle, nefsi aşağılama ve zapt altına al
ma mümkün obmayabilir. Tam aksine, zühd yolu, çoğunlukla, nefsinaşırı dere

cede güçlenmesine yol açabilir. Kibir ve gunır şöhretten olduğu kadar kişinin ri
yasından da kaynaklanır. Melametiyye olarak bilinen Nişapur okulu bu neden

le, nefsi etkisiz hale getirmek için tek yolun onu her hal ve şartta aşağılama ve 
suçlamaya ma ruz bırakmak olduğunun belirtir. Bu ithanı ve aşağılama hem clış 
amillerclen ve hem ele bizzat melametlnin kendisinden olmalıdır. Kınama, kişi

nin kendi nefsinden kaynaklanmalı, kınanıayı gerektiren şey , sadece sosyal, di
ni ve ahlaki kabullere göre değil , aynı zamanda-ve öncelikle - bu kabullere gö
re övgüyü hak eden şeye aldırmamakla olur. Açıkçası bu, Mel::imeriyye'ye, belli 

bir kural tanımaz karakter kazandırmaktadır. 

Belki de, Melilınetl öğretinin en aykırı ve şaşırtıcı yönü ınücalıede ve manevi 
halle.r sahasındaki kınam:ı ile. ilgilidir. Bununla ilgili olarak Stilemi'den şu satırla
rı okuyonız: 

"Melametl şeyhlerinin çoğu, ibadet ve taatten zevk almaya karşı müridierini 
uyarmış l arcl ır. Onlara göre bu, (tad alma) büyük günahlard;ındır. Bunun sebebi 

şudur ki, insanoğlu herhangi bir şeyi tatlı ve hoş bulduğunda arrık o onun gö
zünde değerli olmaya başlar. Kim kendi fi ilierinden herhangi birini iyi ve güzel 
addecler, ya da fiilierinelen herhangi birine rıza nazarıyla bakarsa ekabir derece

sinden aşağı düşer. "59 

Ruhsal bakımdan, Mclameti şeyhleri kendi müridlerini, manevi idrake eşlik 
edebilen egonun büyüklenmesine (kibrine) karşı uyarıyorlar. Bununla beraber, 
bu aykırılık yolunun nihai hedefi, övgü veya yerglnin hiçbir değer taşımadığı 
nıhsal temkin makamına ulaşm:ıkt ı r."' 

59 t'vf.E., s. 96. 
60 Ke~{ıt 'f-nt.abdlh'urı "Met:imetiyye" ile il!!i li bölümünde (s. 68-69), Hucvirl burada, şahsi bir 

ant:kdorurıu, övgü vt: yergiye kar.~ı ıerı-:kin makanıını göstermek ı,pyesi yle, slıfi dost hırı tarafından 

suistinıal edild.iğini :ınladığı şahsi bir ;ı nekdoı.unu anlaıır. 
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Muhtemelen , Melameti şeyhlerinin öğretisinin karmaşıklığını göstermek ve 
nefsin hileleriyle mücadele etmek üzere takip edilmesi gereken tasavvuti usulle

rin ilkelerini ortaya koymak içir1 en iyi yol onların kendi ifadelerini incelemektir 
Aşağıda, Süleml'nin Metamet~yye RisiUesı'nden yapılan nakiller, onların bu ko
nudaki psikolojik spekülasyonlarının derinliğini kısmen ortaya koymaktadır: 

"Hamdun Kassfu'a, "Melaınetiye nedir?" diye soruldu. O da: "Her halCıkarda 

halk için süslenıneyi terk etmek, her hal ve fiilinde insanların rızasın ı talep et
mekten vazgeçmek ve kınamadan başka , daima kişinin Allah'a karşı olan son..ını
luluklarını yerine getirmesidir." 

"Melametller'in zahirde halktan ayırdedilmelerini sağlayacak hiçbir alametle
ri' yoktur. Batınlarında da Allah'la birliktelik iddialan yoktur. Kendileriyle Allah 
arasında bulunan "sır"larına ne fuadlan ve ne de kalbieri muttali olamaz." 

"Bütün fillerini riya ve bütün hallerini dava (iddia) saymadığı sürece hiç kim
se Melametller'in makamına ulaşamaz.'' 

"Melamet1 şeyhlerinden birine şöyle sonıldu: "Bu işin ilk adımları nelerdir?" 
O da şöyle cevap verdi: "Nefsi aşağılamak, kibrini kırmak ve onu dayandığı, ra
hat bulduğu ve meyyal olduğu şeylerden mahrum bırakmaktır. Başkalarına say

gı duymak, hlisn ü zan beslemek, onların hatalarını mazur görmek ve kendini 
kınamak tır. .. ~, 

"Melametller, Allah' ın , sırlarını muhafaza etmeyi üstlendiği ve bu sırların üze
ri ne zahir perdesini indiediği kimselerdir. Onlar, halk cibetinden halkla birlikte

elirler, ihtiyaçlarını tedarikte, çarşı pazarda halktan ayrı değillerdir. Fakat haki
katte, yalnızca Allah'la beraberdi der. "62 

"Manevi baller mUlemedlerinin kalbinde saklanan değerli servetlerdir; kim 

onları dışarıya yansıtırsa mutemedlik makamını kaybeder. ""j 

"Kim ki nefsinin kararsızlığını ve onun tabiatının fesadını bilmek isterse övül
düğünde ona dikkar etsin. Eğer, az da olsa duyduğu şeyden nefsinin etkilendi

ğini görürse bilmelidir ki o, hakikatten uzaklaşmıştır. Çünkü nefs, gerçekliği o l
ımıyan şeyle övülmekle rahat eder ve yine gerçekliği olmayan şeyle yerilm.ekten 
dolayı da huzursuz olur ... M 

"Onlardan birine metametin ne olduğu hakkında sonıldu; o da şöyle cevap 

verdi: insaniann gözünde fark lı olduğunu belli edecek, giyim tarzı , yürüme şek
li , oturımı biçimi... şöhret işareti taşıyan her türlü şeyi terk etmektir. o . zahiri hü
kümlerde, birlikte yaşadığı insanlara uymalı , bunu yaparken de murakabe yo
luyla onlardan ayrı durmalıdır. Batını onlardan tamamen farklı olsa da hiçbir şe

kilde z.ahiri davranışları onlarınkinden ayrı olmamalıdır. " 

61 M.E., s. 90. 
62 M.E., s. 91. 

63 age., s. 92. 
64 a.c~e., s. 96. 
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"Onlardan birine şöyle soruldu: Neden sen sema meclislerine kntılmıyorsun? 
O da şöyle cevap verdi: Semaı kerih gördüğümüzden ya da inkar ettiğimizden 

dolayı katılmıyor değiliz. Ancak manevi haBerimizi gereği gibi muhafaza edeme~ 
me korkusundan dolayı böyle davranıyonız, bu da bizim için önemlidir."~ 

"Melametiyye'nin prensiplerinden biri de, zikrin dört kadeıneli oluşuyJa ala
kalıdır; bunlar: Dilin zikri, kalbin zikri, sırnn zikri ve ruhun zikridir. Ruhun zikri 

sahih o lursa kal b ve sır sükur eder, işte bu müşahede zikridir. Eğer sırrın zikri sa
hih olursa kalb ve ruh sükut eder, bu da heybet zikridir. Kalbin zikri sahih olur

sa bu sefer de dil sükut eder, bu da ilahi lütuf zikridir Eğer kalb zikirden gafil 

olursa , bu sefer dil zikre yönelir ki bu sıradan Gideren) bir zikir olmuş olur. Rü
tün bu zikir çeşitlerinin kendilerine özgü afetle ri vardır. Ruh zikrinin afeti, netsin 

onun farkına varması ve ondan hoşbnması, ya ch onun lütuflanndan bir şey el
de etmeye veya manevi makamlanndan birine ulaşmaya çalışmasıdır . "66 

IX. Hakim Tirmizi ve Nişapurlu Şeyhler 

Hakim Tirmizi (ö. ykş . 295/ 908) tarafından yazılan birçok risale ve mektup 

arasında, mektuplaştığı ünlü simalar tarafından kendisine tevcih edilmiş olan so

rulara cevap sadedinde kaleme alınan bazı mektuplar vardır. Bunlardan biri, Ni
şapurlu Melametl şeyhi Ebu Osman el-Hirl'ye hitaben yazılmıştır. Diğer iki mek

tup ise Semerkand'dan Ebu Osman'ın yakın arkadaşı Muhammed İbnü'l-Fadl'a 

(ö. 319/ 931) yazılınışm. 
Hakim Tirmizi ne Nişapur okuluna , ne de diğer tasawufi okullara mensup-· 

tur."7 O tasavvufi ve edebi hayatını dönemin önemli merkezlerinden uzakta ge

çirmiş görünmektedir. Muhtemelen onun yaşayan bir şeyhi de yoktu ve bu yüz

den o, şeyhleri ölümsüz peygamber Hızır olan "ÜveysiyyCın"a mensuptur. Bu 
kanalla ilgili rivayetler Hucvirf'l ve Anar"') tarafından nakledilmiştir. Bizzat Hakim 

Tirmizi'nin kendisi tasawufi' arayışta Halik'tan ziyade mahluka güveomeyle ilgi
li açık şüphelerini dile getirmiştir. "' 

Bununla birlikte, mektuplarından da görebildiğimiz gibi o, çağdaşı olan Ho-

65 M.E., s. 103. 

66 age., s. 104. 

67 Tirmizi'nin ıas;ıvvufi mensubiyetiyle ilgil i o larak B. Radtke 'nin yukanda $. 4S3-496. s:ıytııtar 

amsım.hı yer alan makaksiyle ~arşılaşıırın. 

68 K~fu '1-mabdJb, s .. 229. 

69 bk. AJ. Arberry (ıerc.), Muslim Saitıts cmd Mystics: Episodes ji'Om the Tadhkirat al-Auli)·a 

(Feridüddin ei-Attar), ( "!1p:neFi<ll~ the Saiııts), London 1979, .s. 244v.d. 
70 bk. onun "C;y'<11xı Kitab mine'r-Rey" (Reyy'deıı gelen bir nıektuba cevap) adlı nıekıubunda, 

o sanki, sözde bir şeyiıle karşılaşukıan sonra ınanevi yolda geri kaldığını düşünen kederli arkadaşına 
cevap verir gibid(r. Tirmizi şöyle der: "Bu Halik'ı malıluk vasıtasıyla <ırJyanın durumudur." B. Radtke, 

Drei Schriften fıes Theosophe•ı von Tinnid, Beynıı 1992, s. 171-172. 
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rasanh sufilerin bazılarıyla doğrudan ilişkilerini sürdürmüşrür. Yukanda bahsi 
geçen diğer iki mektubunda olduğu gibi, Ebu Osman'a yazdığında da, bütün 

manevi makarnların altını oyan nefsle en iyi şekilde nasıl başa çıkılacağı mesele
si etrafında müzakerelerini sürdürür. Bu meseleye değinerek Hakim Tirmizi, 

Ebü Osman'a şunları yazmaktadır: 
"Kardeşim, mektupların peşpeşe elime ulaştı. Sen sürekli olarak, nefsin ku

surlarının , marifeti elde etmede nasıl engel olduklarını tasdik etmektesin. Karde
şim, eğer sen bu engellerle alıkonulmaya mani olabiliyorsan, ki onlar masivadır, 

öyle yap. Çünkü Allah' ın , hakikaten O'nun ma rifetine sahip olan ve kendisinden 
başka hiçbir şeye aldırmayan kulları vardır . Onlar , nefs tarafından meşgul edil
me hususunda dikkatlidirler ve O'ndan (Ailah'dan)korkarlar. Onlardan herhan
gi birine onun düşüncesi musaHat olsa, midesf' bulanır ve kusacakmış gibi olur. 
Gül, yasemin ve zambak bahçelerinele gezinen biri nasıl olur da diken vadilerin

de otlamaya kalkar? Aziz olan Allah'ın zikriyle beslenen biri nasıl O'ndan başka 
şeylerin farkına varabilir?'m 

Tasavvutl arayışra nefsle ilgili abartılı bir endişeye Tirmizi'nin itirazları, bura
da beyan edildiği gibi diğer mektuplannda ve eserlerinde yer alan bir çok pasaj
da mevcuttur. Ebu Osman'a yazdığı mektubunda o, nefsin, olumsuz niteliklerin 
odağı olarak rasavvur edildiği kendi anlayış ve yaklaşımının özünü ortaya koy
muştur. Bu olumsuz nitelikler: Şehvet, arzu, korku, kızgınlık, şüphe, şirk ve 

unutkanlıkur. Bu olumsuz özelliklerin olumlu nitelikler haline dönüşmesi müm
kündür. Bu dönüşümün mümkün oluşu , eşyanın hakikatini görme gücüne sahip 
olan kalb vasıtasıyladır. Kalbin ınüşahedesi, kalble hakikar arasına bir perde in
dirmesi suretiyle nefs-i emınarenin olumsuz özeJJikleri ı:arafından engellenir. Bu 
kısır döngü kalbde yerleşmiş olan iman tarafından oıtadan kaldınlabilir. İman, 

Allah'ın lütfuyla güçlen ir ve nuru tedrici olarak artar. İman nuru kalhele yoğun

laştıkça , perdenin etkisi giderek azalır. Azalma devam ettikçe eşyanın hakikati 
kalb için netleşmeye ve daha iyi göıiHıneye başlar. Kalb eşyanın hakikatini gör
düğünde imanı dönüşüme uğrar ve yakin halini alır. Bu aşamada, kalb yakin 
mertebesine ulaştığında, tam dönüşüm vuku bulur. Nefsin arzusu Allah rızasına 
dönüşür, korku Allah korkusu halini alır, kızgınlık yalnızca Allah rızasına yöne
lik olur, şehvet Allah'ı arzulamaya rebdil olur, şüphe yak!n o lur, şirk saf revhid 
ve unutkanlık kararlılık şekline dönüşür. 

Hakim Tirmizi'nin öğretisi her ne kadar, Melametiyye'nin işlediği aynı psiko
lojik meseleve engeller etrafında dönüp dursa da o son derece farklı bir yaklaşı

mın savunuculuğunu yapar. Nefs üzerine aşırı yoğunlaşma, onun taat ve ibadet-

71 Ben bu kelimeyi, Radtke'nin edisyonundaki yazılışı oları M'RQH yerine M'DTH (midesi) 
şeklinde okum;ıyı tercih ettim. 

72 Bk. B. R:ıdtke, Drei &h1ijierı des Theosopben tJOn TirmuJ, s . 191. 
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leri etkisizleştirmedeki şöhreti dikkate alınmayarak, müridin dikkati yaln ızca 

onun üzerine yoğunlaşıp devam etmediği sürece hiçbir yere götürmez. Mektup

larında yinelediği üzere, Hakim Tirmizi'nin metodu Albh'ı bilme (el-ilm billah) 

üzerine kuruluyken, Ebu Osman'ın ve Nişapur ekolünün yöntemi -isimJeriyle 

zikredilnıeyip ima yoluyla anılmışlardır- ise nefsi bilmeye (el-ilm bi'n-nefs) daya

nır. Eğer kiş i , dikkatini nefs ilmine odaklandınrsa -der Tiımizi- o asla nefsinin 

elinden kurtulamaz. Şayet kul nefsin kusurlarını öğrenmeyle kendini meşgul 

ederse, o bütün hayatını nefsin e linden kurtulmaya harcar, yorumunu yapar. Di

ğer taraftan, kul bütün dikkatini Allah'ın marifetine yoğunlaştırırsa, Kalb kuvvet

lenir ve onun ilahi keşifleri tenıaşası daha net hale gelir. Bu keşifler kalbi diriltir 

ve bunun zıdd ı , yani nefs solmaya başlar. İlahi keşiflerin etkisinden dolayı nefs 

vazgeçince, kalb Allah'ın inayeriyle canlanır; o zaman kusur kalır mı?73 

Muhammed İbnü'l-Fadl el-Belhl'ye hitaben ayzılan iki mektupta Tirmizi aynı 

öğretiyi izah eder. Muhammed tbnü'l-Fadl, memleketi olan Belh'ten sürgün edil

mesinin ardından uzun yıllar boyunca Semerkand'da yaşamıştır.74 Her ne kadar 

onun Nişapur okuluna mensup olduğu söylenmezse de, Ebü Osman ei-Hirl ile ya

kın temas halindeydi. Sülem1 Tabakatında Ebü Osman'ın şöyle dediğini nakleclei·: 

"Şayet yeterince güçlü olsaydım onun çevresinden sırnma bir teselli bulmak için 

kareleşim Muhammed İbnü'l-Fadl ile seyahat ederclim."7
; Kuşeyri' de Risale'sinde 

Ebü Osman'ın Muhammed İbnü'I-Fadl'a gösterdiği büyük hürmetten bahseder.76 

Hakim Tirmizi'nin, İbnü'l-Fadl'a yazdığı bu iki mektup, Leipzig'deki 212 mı

ınaralı yazmaya dayanarak hazırladığını ve henüz yayımlanmamış olan tahkikli 

edisyomımun -Mesai! ve'r-resail- içerisinde bulunmaktadır." Öyle görünüyor ki 

bu mektuplardan birinde Tirmizi, Muhammed'in, kulun nefs ilmine nasıl sahip 

olabileceğiyle ilgili sorusuna cevap vermektedir. Burada Tiımizl, bütün hayatla

rını, nefslerini yererek geçiren insanları el eştirisinde , uzlaşı tanımaz hırslı bir is

tihza sergiler. (İlginç bir şekilde Tirmizi, rnelamenen ziyade zeınm ve levın te

rimlerini kullanir). Onların bu yolla nefsi saf dışı edeceklerini düşünmek ancak 

yanıltır. Nefs kurnaz ve hilekardır. Kişinin onu zararsız kılmak için kullandığı 

araçları kendi lehine dönüştürür. Onun özü zevk ve eğlencedir. İnsan onunla sa

vaşmak için gayre t sarfettiğinde o bu çabadan dahi zevk alacak bir şeyler bulur. 

Eğer bu alenen yapılırsa, nefs halktan gelen hayranlık ve saygıdan güç kazanır. 

Bunun sonucunda bütün bu çabalar boşa gider. Kendi kendini kandırmadan, 

73 B. Radtke, Drei Scbrijlen des 11Jaosopben wn Tirmid, s. 191 -192. 
74 bk. Süleml , Tabakti.ı, s. 212-216, ;ı yrıca bur;ıda ı:ikrediien diğer kaynaklara bakılabilir. 

75 Tcıbaktit, s. 212-213. 
76 Ebu Osman'ın Muhammed ibnü'l-Fadl'a yazdığı rnekruplar için bk. M.E., s. 106; Kuşeyri, 

Risiile, s. 25. 
77 bk. S. Sviri, 'The Mysıical Psychology of al-Hakim al-Tirmidlıi', Ph.D.Thesis, Tel-Aviv 1979; 

Hebrew and Arabic içinde, c. 2, s. 77-86. 



 

 


