




ANADOLU'DA DERVİŞ VE TOPLUM 
13-15. YÜZYI LLAA 



KiTAP YAYINEVI - 191 
TARİH VE COGRAFYA DİZİSİ - 61 

ANADOLU'DA DERVİŞ VE TOPLUM: 13-15. YÜZYILLAR/RESUL AY 

© 2008, KİTAP YAYINEVİ LTD. 

TANITIM İÇİN YAPILACAK KISA ALINTILAA DIŞINOA HİÇBİR YÖNTEMLE ÇO�ALTILAMAZ 

YAYINA HAZIRLAYAN 

NERMİN KETENCİ 

KAPAK RESMİ 
LALA MUSTAFA PAŞA'NIN DOGU SEFERİ (1578) SIRASINDA MEVLANA TÜRBESİNDE DERVİŞLER 

NUSRETNAME, TSM Hl365, VARAK J6v. 

KİTAP TASARIMI 

YETKİN BAŞARIR, BEK 

TASAAIM OANIŞMANLl�I 
BEK 

GRAFİK UYGULAMA VE BASKI 
MAS MATBAACILIK A.Ş. 

K.i.GIT HANE BİNASI 

HAMİOİYE MAHALLESİ, SO�UKSU CADDESİ NO. 3 
34408 KAGI THANE-İSTANBUL 

SERTİFİKA NO: 0905-34-000415 
T: 0212 294 10 00 F: 212 294 90 80 

E: INFO@MASMAT.COM.TR 

l. BASIM 
EKİM 2008, İSTANBUL 

ISBN 978-605-105-004-1 

YAYIN YÖNETMENİ 

ÇAGATAY ANADOL 

KİTAP YAYIN EVİ LTD. 

KAGIT HANE BİNASI 

HAMİDİYE MAHALLESİ, SOGUKSU CADDESİ NO. 3/1-A 

34408 KAGITHANE İSTANBUL 

SERTİFİKA NO: 1107-34-009175 
T: 0212 294 65 55 F: 0212 294 65 56 

E: kitap@kitapyayinevi.com 
w: www.kitapyayinevi.com 



Anadolu' da . 
Derviş ve Toplum 

13-15. Yüzyıllar 

RESUL AY 

KitapYAYINEVİ 





İÇİNDEKİLER 

ÖNSÖZ 7 

GİRİŞ: KONU, YÖNTEM, TARTIŞMA 9 

ı- ANADOLU'DA DERVİŞLER 16 

DERVİŞ ZÜMRELERİ VE OLUŞUM SÜRECİ 16 

GENEL ÖZELLİKLER 26 

2- DERVİŞ KİMLİGİNİN DIŞA VURUMU 35 

KILIK-KIYAFET 35 

MİZAÇ, TAVIR, HAL VE HAREKET 44 

3- TASAVVUFUN ZİHNİ TEMELLERİ 53 

DERVİŞLERDE MİSTİK-METAFİZİK DÜŞÜNCE 53 

MİSTİK TECRÜBE VE ZİHNİ OLGUNLUK 67 

4- DERVİŞİN HAYAT TARZI 78 

SOFİ HAYAT TARZI: GELİŞİMİ VE TEMEL ÖZELLİKLERİ 78 

TEKKE MERKEZLİ HAYAT: DİNİ VE SosYAL BoYUTIAR 83 

SEYAHAT VE RİTÜEL DİLENME 96 

5- DERVİŞ VE ÖRGÜTLÜ MİSTİK HAYAT 103 

TARİKAT VE ZAVİYE: ÖRGÜTLENME VE ÜYELİK 103 

KADRO: ŞEYHLER VE MÜRİTLER 107 

POSTNİŞİNLİK VE HALİFELİK II5 

MERKEZ TEKKE VE BAGLI TEKKELER 120 

6- DERVİŞ VE TOPLUM 123 

SOSYAL FAALİYET VE İŞLEVLER 124 

TOPLUMDA DERVİŞ İMAJI 139 

HALKIA VE YÖNETİCİLERLE İLİŞKİLER 150 

SONUÇ 159 

NOTIAR 163 

KAYNAKÇA 196 

DİZİN 206 





ÖN SÖZ 

M odern zamanlara kadar, toplumumuzda kendine özgü sosyal 
kimliğiyle diğer kesimlerden farklılaşan kalabalık bir derviş züm­
resi yaşamaktaydı. Bu kimlik toplumca kanıksanmış, dervişlere 

dair davranış kalıpları ve roller zihinlerde yerleşmişti. Kapıya gelen bir di­
lenciyle karşılaşan çocuğun, annesine "Anne! dervişler geldi, yiyecek bir 
şeyler istiyorlar" şeklindeki seslenişi, çocuğun zihnindeki derviş imajını di­
le getirir. Aynı şekilde, zamanında onları sokakta, yolda, köy köy, kasaba 
kasaba dolaşır halde, kimi zaman bir kervanın arkasına takılıp daha uzak 
mesafeli seyahatler yaparken görmek. tekke hayatlarına ve faaliyetlerine ta­
nık olmak çok olağandı. 

İ şte bu ilginç görünümlü ve pek çok bakımdan nevi şahsına mün­
hasır grupları, 13-15 .  yüzyıl Anadolu toplumunda gözlemlemek, onları top­
lumun diğer kesimlerinden farklılaşan yönleriyle bir tipoloji çerçevesinde 
ortaya koymak, bu çalışmanın birincil amacını oluşturmaktadır. Hemen 
belirtelim ki, derviş gruplarına bu şekilde yaklaşım, Weber'in tarihsel bir 
gerçekliğin ideal-tipik eğilimini veya tipik özelliklerin soyutlanmasını ifade 
etmek üzere kullandığı "ideal tip" kavramını çağrıştırabilir. Aslında bu ça­
lışmada söz konusu kuramla doğrudan bir ilinti kurulmamakla birlikte, 
farklı tarikatlara mensup ve farklı meşrepleri olan dervişlerin tipik yanları 
ve genel/ortak eğilimlerinin hareket noktası alınması üzerinden kuramla 
bir örtüşme söz konusudur. Fakat burada tipik olandan hareketle soyutla­
ma yerine, dervişlerin tipik yanlarını oluşturduğu düşünülen kriterler çer­
çevesinde olabildiğince detaylı bir tahlil yapılması ve ortaklıktan özgünlük­
lere giden bir yaklaşım oluşturulması yoluna gidilmiştir. Dolayısıyla, çalış­
manın tek tek benzerliklerden hareketle tipik olana ulaşmak, soyut bir tip 
inşa etmek gibi zor ve iddialı bir amacı yoktur. Bunun yerine dervişlerin 
görünüm, zihin dünyası, hayat tarzı, örgütlenmeleri ve toplumla ilişkileri 
bakımından yansıttıkları özellikler, genelden özgün olana doğru giden bir 
yaklaşımla ele alınmıştır. 

Bu çalışma aslında Hacettepe Üniversitesi Tarih Bölümünde 2004 
yılında tamamlanmış "XI I I-XV. Yüzyıllarda Anadolu' da Derviş ve Toplum: 
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Tarihsel Bir Tipoloji Denemesi" adlı doktora tez çalışmasının gözden geçi­
rilmiş halidir. Çalışmanın özellikle tez aşamasında, pek çok hoca ve arka­
daşımın katkısını gördüm. Her zaman değerli fikirlerinden yararlandığım 
danışman hocam Prof. Dr. Bahaeddin Yediyıldız'ın, metnin daha açık bir 
ifade ve daha az dil hatasıyla ortaya çıkmasında ciddi katkıları oldu. Prof. 
Dr. Ahmet Yaşar Ocak, ihtiyaç duyduğum anda yardımlarını esirgemeye­
rek, çalışmanın başından sonuna kadar bana destek oldu. Kendilerine bü­
yük şükran borçluyum. Çalışmanın kitaplaşma aşamasında değerli öneri­
lerini benimle paylaşan, özellikle sonuç kısmının yeniden kurgulanmasın­
da belirgin katkısı olan, her zaman yakın ilgisini ve yardımlarını gördüğüm 
Yrd. Doç. Dr. Oktay Özel'e ne kadar teşekkür etsem azdır. 

Eleştiri ve önerileriyle zihnimi uyaran Doç. Dr. A. Nezihi Turan'a, 
yazdıklarımın ilk tashihlerinde önemli katkılarda bulunan Dr. Selim As­
lantaş'a, Dr. Asude Soysal'a, çeşitli yardımlarından dolayı Doç. Dr. Yunus 
Koç'a, Dr. Rüya Kılıç'a, Dr. Ahmet Demir'e, Dr. Hayrettin Pınar'a, Dr. Sayime 
Durmaz'a ve bu çalışmanın tez aşamasında bana sağladığı burs imkanla­
rından dolayı da Türkiye Bilimler Akademisine teşekkür ediyorum. 

Elinizdeki kitabı titizlikle yayına hazırlayan Sayın Nermin Keten­
ci'nin yerinde müdahaleleri basım öncesinde çalışmaya yapılan son katkı 
oldu. Kalan kusurlar ve eksiklikler tabii ki bana aittir. Sayın Ketenci'ye ve 
kitabın okurla buluşmasına aracılık eden Kitap Yayınevi'ne teşekkürü bir 
borç bilirim. 
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GİRİŞ 

KONU, YÖNTEM, TARTIŞMA 

I• lhanlı Hükümdarı Hülagu Suriye seferine giderken, Harran'da garip 
kıyafetli ve davranışlı bir grup Kalenderi'ye rastlar. Yanında bulunan 
büyük atim ve astronom Nasiruddin Tılsi'ye kim olduklarını sorar. Tıl­

si, "Bunlar alemin fazlasıdır. Zira dünyada insanlar, beyler (idareciler), ta­
cirler, sanatkarlar ve çiftçiler olmak üzere dört sınıfa ayrılırlar. Halbuki 
bunlar bu dört sınıftan hiçbirine mensup değildir" cevabını verir. Bunun 
üzerine Hülagu. "Madem bunlar insanların fazlasıdır, öyleyse anlan öldü­
rün" emrini verir.' Burada hiçbir mesleki gruba veya sosyal sınıfa dahil 
edilmeyen dervişler, Mevlana tarafından da sınıflar üshi bir konuma yer­
leştirilir. Mevlana, Konya halkını evlerinin ihtişamına göre derecelendirir­
ken, sultanlar ve melikler, emirler, hiccarlar ve iğdişler ve zanaat erbabı 
şeklinde dört ayrı sınıflamaya gider. Peygamberlerin ve velilerin varisleri 
olarak nitelendirdiği kendi grubunu (tasavvuf ve ilim erbabını) ise göklerin 
o saraylara nispeti gibi, yüksek makamlarda görür.2 

Zamanla dervişlerin çeşitli meslek grupları arasında mütalaa edildi­
ğini görüyoruz. Gelibolulu Mustafa Ali, İ stanbul halkının 46 ayrı meslek 
grubu halinde Şehzade I I I . Mehmed'in sünnet düğününe (1582) kahlışını 
anlahrken, Mevlevi dervişlerini ve Rum dervişlerini ayrı olarak bu meslek 
grupları arasında sayar.3 Toplumun değişik kesimlerini konu alan bazı 
minyahirlerde ise dervişler kompozisyon içinde bir ayrıntı olarak yansıtılır­
lar.4 Çoğunluğu aşağı tabakalardan, her kesimden mensubu bulunan der­
vişler, modern zamanlara kadar toplumun önemli bir kesimini oluştur­
makta, mesleki ve sosyal tabakalaşmadan bağımsız konumlarıyla ayrı bir 
sosyal kimliği temsil etmekteydiler. 

Dini-tasavvufi motivasyonlarla hayatın gerçekleri arasında bir uz­
laşmanın şekillendirdiği bu kimlik, öncelikle bireysel kurtuluşu, varoluş 
gerçeğini (hakikati) ve kamil insan olmayı hedefleyen bir hayat gayesi te­
melinde gelişmişti. Bu kimlik kılık-kıyafet, mizaç. hal ve hareket gibi sim­
gesel dış yansımaların yanında; mistik-metafizik düşünce ve zihni olgun-
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luk gibi iç donanıma dair özellikler de gerektiriyordu. Toplumun diğer ke­
simlerinden bu özellikleriyle faklılaşan dervişler, geliştirdikleri örgütlü ha­
yat düzenleriyle/sistemleriyle sosyal hayata toplumdan ayrı bir konumla 
dahil olmuşlardı. Dünyayı terke dayalı bir yaşam biçimini gerektiren tasav­
vufi hayat, önceleri toplumdan ve insanlardan uzak yerlerde uzlete çekile­
rek uygulanırdı. Zamanla terk yerine, toplum içinde kalarak manen ayrıl­
mayı veya ona tepki duymayı öngören yeni öğretilerin yaygınlık kazanma­
sıyla, dervişler sosyal hayatın bir parçası haline gelmişlerdi. Hayatlarına ha­
kim olan tasavvufi ideallerle halka hizmet anlayışının örtüştürülmesi; bir 
başka ifadeyle, halka hizmetin sülukun bir parçası addedilmesi ve sağlanan 
diğer imkanlar neticesinde dervişler, sosyal hayatta daha aktif rol üstlen­
mişler ve siyasi, sosyal, ekonomik, idari, dini ve kültürel pek çok faaliyet ve 
hizmette yer almışlardı. Osmanlı İmparatorluğu'nda görüldüğü gibi, za­
manla bazı derviş zümrelerinde bu hizmet yönü tasavvufi uygulamalardan 
daha fazla öne çıkmaya başlamış, dervişlerin ikamet yerleri olan tekke ve 
zaviyeler ve dervişlik yolu adeta kamu hizmetlerinin mekanizmaları, der­
vişlik de dünyevi bir meslek haline gelmişti. 

Tarihi süreci itibariyle dervişlik, üzerinde en fazla çalışma yapılan 
konular arasındadır. Bu çalışmaların büyük bir kısmı tasavvuf ve tarikat 
merkezlidir. Tasavvufun ortaya çıkışı, teorisi, farklı öğretileri, tarihsel sey­
ri, zamanla tarikat şeklinde örgütlenerek çeşitli şubelere ayrılması çok sa­
yıda çalışmaya konu edilmiştir. Konuya genel yaklaşan örneklerin yanında, 
daha marjinal ya da özgün sfıfı akımları ve grupları, tek tek tarikatları veya 
bazı büyük sfıfileri incelemeyi esas alanlarına da rastlamak mümkündür. 
Bir kısım çalışmalarsa tekke ve zaviyeler üzerinde yoğunlaşıp, dervişlerin 
örgütlenmelerini ve teşkilatlı yaşamlarını, bu çerçevede sosyal faaliyet ve iş­
levlerini incelemeye yönelmiştir. Tarikatlara karşı devletin izlediği siyaset 
ve bazı büyük şeyhlerle devlet büyükleri arasındaki ilişkinin de zaman za­
man ilgi çeken konular arasında yer aldığını görüyoruz. 

Dervişler, aynı zamanda mistik kimliklerinin şekillendirdiği bir 
sosyal grup niteliğindeydiler. Bu gerçekten hareketle, çalışmamız 13-15 .  
yüzyıllarda Anadolu' da yaşayan dervişleri tarikat, meşrep veya ortodoks-he­
terodoks ayrımının ötesinde, toplumda yansıttıkları dervişlik/sfıfilik ortak 
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kimliğinden hareketle bir grup tipoloj isi çerçevesinde incelemeyi amaçla­
maktadır. Toplumdaki yerleri bu şekilde ortaya konduktan sonra, sosyal 
hayat içindeki konumları ve toplumla ilişkileri incelenecektir. Dervişlerin 
tipolojisini çıkarırken onları karakterize eden kılık-kıyafet, mizaç, hal ve ha­
reket gibi dışa yansıyan özellikleri ile, zihin ve ruh dünyaları, dini-tasavvu­
fi ve dünyevi hayat tarzları ve bunların tarikat veya zaviye ölçekli örgütlü 
halleri temel alınmıştır. Ortak bir üst kimliğin dışında, çeşitli derviş grup­
larının birbirlerinden alabildiğine farklı özellikler göstermelerinin, böyle 
bir deneme için ciddi bazı zorluklar oluşturacağı açıktır. Fakat belirtilen 
kriterler çerçevesinde ortaklıklardan yola çıkarak, gerektiğinde kategorileş­
tirme yoluna giderek ve bu arada varsa daha alt özgüllüklerden bahsederek, 
bu sorun bir ölçüde aşılmaya çalışılacaktır. Toplumla ilişkilerinde, öncelik­
le dervişlerin hayata ve topluma bakışı irdelenecek, daha sonra sosyal faali­
yetler, işlevler ve toplumun değişik kesimleriyle kurdukları temaslar ele alı­
nacaktır. Bu arada, dervişlerin sosyal faaliyet ve işlevlerinden etkilenirken, 
toplumsal ilişkilerine de etki eden imajlarına değinilecek, bu imajın olu­
şum süreci tahlil edilmeye çalışılacaktır. 

Dervişlerin tipik özellikleri 300 yıllık bir dönem (13-15 .  yüzyıllar) 
içinde incelenirken, bazen zaman ve mekan boyutunun geri planda kaldı­
ğı fark edilecektir. Bu durum soyutlamanın kendi doğasından ve dönemin 
kaynaklarının niteliğinden kaynaklanmaktadır. Ayrıca bahsedileceği gibi, 
dervişlere yönelik önemli veriler sunan menakıbnameler, sfıfi biyografile­
ri, divanlar, hatta sfıfilerin kaleminden çıkan veya sohbetlerinden derlenen 
dini-tasavvufi eserler, zaman mefhumu bakımından oldukça esnek yapıda­
dır. Bu kaynaklarda yansıma bulan derviş özelliklerini, müşahhas bir tari­
he ve belirli bir mekana mal etmek oldukça zordur. Bir şeyhin hayatını, ör­
nek kişiliğini ve kerametlerini konu alan menakıbnamelerde, şeyhin orta­
lama altmış-yetmiş yıllık hayatı konu edilirken, kronolojik süreç ve zaman 
mefhumu çok belirgin değildir. Dolayısıyla, bu hir kaynaklarda yansıtılan 
ilişkiler, tarzlar ve diğer özellikler ancak sınırları esnek bir döneme mal 
edilebilir. Yine, şeyhlerin sohbetlerinden derlenen eserlerde yansıma bu­
lan, şeyhlerin düşünce ve zihin dünyalarına, tutum ve davranışlarına yöne­
lik özellikler de, ancak belirli bir döneme ait veriler olarak kabul edilebilir. 
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Burada 300 yıllık dönemin bir bütün olarak görülmesinde esas zor­
luk, verilerin azlığı yüzünden konunun dar kapsamlı bir zaman ve mekan­
da inşasının mümkün olamamasıdır. Dervişlerin tipik özellikleri belirli öl­
çütler çerçevesinde incelenirken, bütünü oluşturmaya yarayacak veriler de­
ğişik dönemlere ait olabilmektedir. Bu yüzden bu 300 yılın değişik dönem­
lerine ait verilerin bir araya getirilmesiyle ve eksik parçaların tamamlanma­
sıyla, resmin bütününün ortaya çıkması ancak mümkün olabilmektedir. 
Hatta bu maksatla, zaman zaman çalışma döneminin dışına çıkılarak baş­
ka zamanlara ve toplumlara dair bilgilerden yararlanma yoluna gitmek bir 
zaruret halini almıştır. Hal böyle olunca, bir tarih çalışması için büyük 
önem taşıyan değişim süreci de, 13-15. yüzyıllar Anadolusunda, şu anki ve­
rilerle gözlemlenme imkanından yoksun görünmektedir. Ayrıca dönem iti­
bariyle, mevcut farklılıkların dışında dervişlerin tipik özelliklerinde büyük 
bir değişimin, dönüşümün yaşandığını söylemek de oldukça zordur. Şahıs 
bazında gözlenen bazı değişikliklerin ise öteden beri mevcut meşrepler ve­
ya türler arası bir gidiş-gelişi veya bazı alanlarda marjinalleşmeyi ifade et­
tiği görülür. Bu da dervişlerin tipik özelliklerinde bir değişime sebep olma­
dığı gibi, yeni alt kimliklerin ya da tiplerin türemesine de yol açmamıştır. 

Derviş gruplarını yakından gözlemlemeyi, sıradan hayatlarına dair 
ayrıntıları görebilmeyi, zihin ve ruh dünyalarını anlayabilmeyi gerektiren 
böyle bir çalışmada, kaynakların yeterliliği sorgulama konusu olabilir. Bu 
yüzden her ne şekilde olursa olsun, dervişlerin değişik yönlerine ışık tutan 
her türde kaynak bu çalışma için büyük önem taşır. Mevcut kaynaklan ise, 
Marc Bloch'un işaret ettiği gibi, bize söylemek istemediklerini de söylete­
cek şekilde satır aralarıyla birlikte okumak gerekir.5 Bazı kaynaklar derviş­
lerin bazı özelliklerini daha fazla yansıtır. Mesela, menakıbnameler derviş­
lerin hayatına dair yaşanmışlığı ve sıradanlığı yansıtmaları bakımından 
vazgeçilmez değerdedir. Hatta biyografiler bile bu konuda menakıbname­
lerin yerini tutmakta yetersiz kalır. Menakıbnamelerde geçen olay ve ilişki­
ler tarihi gerçeklik açısından sorunlu olabilir, fakat şeyhler etrafında örülen 
hikayelerin hayal ürünü ve abartılı olması durumunda bile, gerçekten uzak 
düştükleri söylenemez. Çünkü hikayeler dönemin yaşam tarzını; sosyal, di­
ni ve folklorik yaşamda etkili olan kurum, anlayış ve ilişki biçimlerini yan-
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sıhr. Bu açıdan, evliyaya atfen anlatılan hikayelerin keramet motiflerinden 
arındırılması durumunda, geriye kalanın hayatın bir kesiti olacağı rahatlık­
la anlaşılabilir. Nitekim menakıbnameler, batıdaki hagiografiler gibi, de­
ğerli tarih kaynaklan olarak görülür. Menakıbnameler özellikle sufilerin ta­
rihi kimliklerini tespit etmede, Anadolu'da halk İslamının karakteristiğini 
çıkarmada, bazı tarihi olaylara ve şahsiyetlere dair bilgilere ulaşmada, sos­
yal ve ekonomik tarih araştırmalarında başvurulan kaynaklar arasında yer 
alır.6 Sufi biyografileri de şeyhlerin hayatlarının çeşitli yönlerine ışık tutan, 
ilişkileri üzerine bilgi veren; karakterleri, donanımları ve görünümleri hak­
kında tasviri bilgiler sunan kaynaklar olarak büyük bir boşluğu doldurur. 

Sufilerin şiirlerini içeren divanlar ve nesir eserler, onların inanç sis­
temlerini, zihin dünyalarını ve kısmen de mizaçlarını yansıtması bakımın­
dan öne çıkarlar. Mevlana, Yunus Emre, Aşık Paşa ve Kaygusuz Abdal gibi 
Sufilerin şiirlerinde, aşık türü bir dervişin dünyaya ve insana bakışını, var­
lığı algılayışını, çoğu zaman değişken olan haletiruhiyesini ve bütün heye­
canını görmek mümkündür. Aynı şekilde, ekseriya sohbetlerden derlenen 
veya doğrudan bir tasavvuf öğretisini aktarma amacıyla kaleme alınan me­
tinlerden, eserin sahibi sufinin inanç sistemi, entelektüel birikimi ve akıl 
yürütme tarzı hakkında önemli bilgiler elde edilir. İbn Arabi'nin eserleri, 
Mevlana'nın Fihi Ma Fih, Sultan Veled'in İbtidaname ve Maarifi, Şeyh Bed­
reddin'in Varidatı ve ilk dönem sufi yazarlarının eserleri bu kapsamda de­
ğerlendirilebilir. 

Dervişlerin kılık-kıyafet, mizaç, hal ve hareket ile hayat tarzları gibi 
dışa dönük özellikleri daha çok dışarıdan gözlemcilerin tasvirlerine dayan­
dırılır. Seyyahların tanıklığı, çeşitli vesilelerle dervişlerin bu yönlerine temas 
eden bazı zümre dışı müelliflerin eserleri ile menakıbnameler önemli kay­
naklar arasındadır. Bunların yanında, çeşitli tasavvufi meseleleri anlatmak 
üzere, kıssadan hisse niteliğinde, zaman ve mekanı çoğunlukla belli olma­
yan derviş hikayelerini içeren mesnevi veya diğer türde eserler, dervişlerin 
söz konusu yönlerinin zihinlerde canlandırılmasına önemli katkı sağlar. 
Mevlana'nın Mesnevisi, Sadi-i Şirazi'nin Bostan ve Gülistanı ve Feridüddin 
Attar'ın Mantıku't-Tayn bu türden eserlere örnek verilebilir. Dervişlerin ör­
gütlü zaviye ve tekke hayatıyla ilgili kaynaklarda vakfiye ve beratlar önem ka-
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zanırken, dervişlerin (şeyhlerin) sultanlarla veya devlet büyükleriyle ilişkile­
ri söz konusu olduğunda kronikler gündeme gelir. İbn Bibi, Aşıkpaşazade, 
Neşri, Oruç Beğ, Nişancı Mehmed Paşa kronikçiler arasındadır. 

Araştırmalarda derviş, sufı ve abdal tabirlerinin bazen birbirleri­
nin yerine kullanılması, bu kavramlara açıklık getirmeyi gerekli kılar. Bir 
tarikat mensubu ve tasavvuf ehli olmayı niteleyen bu kavramlar, kulla­
nımda bazı nüanslarla birbirlerinden ayrılır. Konunun uzmanlarından 
Trimingham, sufı ve derviş arasındaki ayrımı, teori ile pratik farkıyla açık­
lar. Sufınin daha çok tasavvufun teori veya doktriniyle ilgili olduğunu, bu­
na karşılık dervişin uygulama yönünü temsil ettiğini düşünür. Ona göre 
sufı, entelektüelliği ve yaratıcı hayal gücüyle öne çıkarken, derviş heyecan 
ve aksiyon yönüyle kendini gösterir. Ayrıca, benliğin (nefsin) tasfiyesi ve 
ilahi gerçekliğe ulaşmada, sufı düşünce veya akıl yöntemlerini kullanır­
ken, derviş psiko-beden uygulamalarını benimser.7 Fakat sufi-derviş ayrı­
mının sadece bu tür bir nüansı vurgulamak için kullanıldığını düşünmek 
çok da açıklayıcı gözükmez. Tasavvufi metinlerde yaygın olarak, şehirler­
deki tekkelerde esma yolunu benimseyen, dolayısıyla zikir, ibadet ve riya­
zetle meşgul olan zahit türü tasavvuf erbabı için sufı tabirinin kullanıldı­
ğı; buna karşılık, aşk yolunu benimseyen Horasan mektebine mensup ta­
rikat müntesiplerine daha çok derviş veya abdal dendiği görülür. Mevlana 
kendi grubunu, sofiler olarak adlandırdığı tekke şeyhlerinden ve onların 
müritlerinden ayrı gördüğünü ifade eder.8 Sadrüddin Konevi'yi tasavvuf 
ehli saydığı halde, kendisinin sufı olmadığını, abdal zümresinden olduğu­
nu söyler. Aynı şekilde Mevleviler de esma yolunu tutan tarikatları "sufı 
tarikatları" ,  şeyhlerini "sufı şeyhleri" ve dervişlerini de "sufı dervişleri" ta­
bir ederek, kendilerini onlardan ayrı görürlerdi.9 

Esasında Farsça kökenli bir kelime olan dervişin etimolojik kökeni 
hakkında ihtilaf olmasına rağmen, genellikle "kapı kapı dolaşan dilenci" 
manasına gelmesi, '0 İran-Horasan kökenli tasavvuf mekteplerine mensup 
serseri, meczup, divane nitelikli İ slam mistiklerini tabir etmesi makul gö­
rünüyor. Aynı şekilde, genellikle "şaşkın, sersem, ahmak" manalarına ge­
len abdal da gezgin dilenci dervişlere verilen bir başka addır. Köprülü, tari­
hi seyri içinde incelediği abdal kelimesinin 12.  asırda umumiyetle derviş 
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mukabili olarak kullanıldığını, zamanla "Melametiyye esaslarından doğan 
Kalenderiyye zümresi ile ona benzer sair bazı zümrelere mensup dervişle­
ri ifade etmeğe başladığını" belirtir." Kullanımda bu şekil bir eğilimin gö­
rülmesinin, dervişin sufı., sufınin de derviş veya abdal olmadığı veya birbi­
ri yerine hiç kullanılmadığı manasına gelmeyeceği açıktır. Bir hikayede gö­
rüldüğü gibi, derviş olarak nitelenen davacıya hitaben hakimin "sufı o kişi­
dir ki, .. " şeklinde bir cümle sarf etmesi, yine Mesnevide, "sufı vakit oğlu­
dur" şeklinde başlayan ve sıralanan özelliklerin12 dervişleri de niteliyor ol­
ması, bu iki tabirin birbiri yerine rahatlıkla kullanıldığını gösterir. Bu çalış­
mada derviş ve sufı. aynı manada kullanılmış olup, bazen bahsedilen eği­
limlere uyularak, bazı nüansları vurgulamak üzere bu kelimelerden uygun 
olanı tercih edilmiştir. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

ANADOLU'DA DERVİŞLER 

DERVİŞ ZÜMRELERİ VE OLUŞUM SÜRECİ 

Anadolu'da 13-15. yüzyıllarda faaliyet gösteren derviş grupları tarikat 
ve meşrep itibariyle çeşitlilik arz eder. İslam dünyasının İran, Ho­
rasan ve Irak kökenli ilk tarikatlarının hemen hepsinin temsil edil­

diği, bunun yanında bir takım yerli tarikatların da ortaya çıktığı görülür. Bu 
tarikatların Anadolu'da vücut bulması, ağırlıklı olarak 13 .  yüzyıldan itiba­
ren Anadolu'ya girmeye başlayan tarikat temsilcilerinin (halifelerinin) ya 
da yeni tarikat kurucusu olarak ortaya çıkan şeyhlerin karizmatik şahsiyet­
leri etrafında kişisel ve gönüllü bağlılığa dayalı zümreleşme süreciyle ya­
kından ilişkilidir.' Bu zaman zaman tarikat kimliğinin ötesinde doğrudan 
şeyhe bağlı bir zümreleşme halini de alırdı. Dolayısıyla Anadolu'da tarikat 
mensubiyetinden çok, müntesibi olduğu şeyhin adıyla anılan çok sayıda 
derviş grubuna rastlanır. Tarikat ya da şeyh eksenli bu grupların özellikle­
rine geçmeden önce onları üreten koşullara ve oluşum süreçlerine bak­
makta fayda vardır. 

Anadolu' da tarikat zümreleşmeleri büyük oranda bölgenin Türkleş­
mesine paralel bir gelişmedir. Malazgirt zaferini (ıo71) takip eden dönem­
de başlayan, 13 .  yüzyılın başından itibaren de Moğol istilasıyla yoğunluk ka­
zanan göç hareketleri,> beraberinde pek çok tarikatın Anadolu'ya girmesi­
ne yol açmıştı. Anadolu'nun yeni bir hayatı idame ettirmeye elverişli koşul­
ları, yine Moğol istilası tehdidine karşı bir sığınak olarak görülmesi, Türk­
menler kadar dervişler için de cezp edici unsurlardı. Ayrıca, darü'l-islama 
henüz katılması ve kutsal savaşın (cihat) sürdürüldüğü bir saha olması, 
dervişlere varlık nedenlerinden biri olan irşat faaliyetinde bulunma ve ci­
hada katılma yönünde önemli imkanlar sunuyordu. 

Dervişlerin Anadolu'ya geliş kanallarını birkaç şekilde incelemek 
mümkündür. Bir kısmı büyük göç hareketiyle, yaşadıkları aşiretlerle birlik­
te gelmiştir. Bu dervişlerin yaşadıkları aşiretle çoğu zaman akrabalık ilişki-
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sinde bulundukları, hatta bazı şeyhlerin aynı zamanda aşiret reisi sıfatı ta­
şıdıkları öteden beri bilinir. Kaynaklarda ifade edilen bazı cemaat ya da aşi­
ret adlarının, aynı bölgede yaşayan ünlü şeyh adlarıyla örtüşmesi, söz ko­
nusu şeyhlerin aşiret reisi oldukları yönünde önemli bir kanıt oluşhırur. 
Nitekim Anadolu'da Babailerle daha sonra da Bektaşilerle ilgili çevrelerde 
önemli bir isim olan Dede Garkın'ın Garkın oymağının, yine Hacı Bek­
taş'ın Çepni boyuna mensup Bektaşlu oymağının reisi olduğuna dair kuv­
vetli tahminler mevcuttur.3 Bu tür dervişler, şehirlerdeki tekke ve zaviyeler­
de zikirle ve diğer tasavvufi uygulamalarla meşgul olan veya elinde asa, be­
linde teber sürekli dolaşan seyyah ve dilenci dervişlerden farklı olarak, bir 
cemaatin ya da oymağın reisi sıfatıyla köyler kurar, evlatları ve akrabalarıy­
la birlikte yaşam sürerlerdi.4 

Hem dini hem dünyevi liderlik vasfı taşıyan şeyhlerin yanında, sade­
ce aşiretin imamı (şeyhi) ya da kutsal adamı niteliğinde şeyhler de vardır. 
Menkıbevi kaynaklarda geçen bazı ifadeler bu durumu yansıtır mahiyette­
dir. Kalender Veli menakıbnamesinde Seyyid İbrahim adlı bir şeyh 12oo'lü 
yıllarda(?) Anadolu'ya "Emirce aşiretinin imamı olarak gelmiştir" ibaresi ile 
anılır. Yine aynı kaynakta, Ankara-Çubuk civarında Garkın aşiretine men­
sup bazı beylerin, yerleşik hayata geçmek için aşiretin lideri veya imamı olan 
Kalender Veli'den izin aldığı geçer. Kalender Veli'nin kendisini temsilen oğ­
lunu kurulan yeni köyün imamı olarak görevlendirmesi, beyin yanında bir 
de dini şahsiyetin bulunduğuna dair işaret sayılabilir.5 Ayrıca, Hacım Sultan 
menakıbnamesinde geçen, bir aşiret reisinin Hacım Sultana "Dede sultan 
gel bizim şeyhimiz ol sana tekke kurup derviş hizmetkar verelim" teklifi, 
aşiretlerin birer şeyhi olduğunun ya da en azından böyle bir eğilim bulun­
duğunun göstergesi gibi algılanabilir.6 Bu geleneğin Müslüman Türkmen­
ler arasında önceden de mevcut olduğunu ve şeyhlerin büyük göçler sırasın­
da birlikte hareket ettiklerini rahatlıkla düşünebiliriz. 

Bazı şeyhler bağımsız hareket ederek, sadece evlat ve müritleriyle 
göç ederlerdi. Bu konuda herhalde en güzel örnek Mevlana'nın babası Ba­
haüddin Veled'dir. Rivayete göre Bahaüddin Veled, Harezmşah sultanına 
(Muhammed Harezmşah) küserek, ama aslında baş gösteren Moğol tehdi­
dinden uzaklaşmak gayesiyle, henüz çocuk yaştaki oğlu Celaleddin ve diğer 
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aile efradı ve müritleriyle birlikte batıya göç etmiş, beş yıl kadar değişik yer­
lerde dolaştıktan sonra Anadolu'ya gelmiştir.7 Yine rivayete göre, Hora­
san'da bir emirken kendisine vasıl olan bir nidadan etkilenerek dünyayı 
terk edip tasavvuf yoluna giren Seyyid Harun, mal-mülk ve makam-mevkii 
bırakarak, beyliği sırasında kendisine tabi olan kimselerle birlikte, manevi 
yollarla işaret edilen Karaman vilayetindeki Küpedağı'na doğru yola çık­
mıştır. Birkaç yere uğradıktan sonra belirtilen mevkie gelen Seyyid Harun, 
bugün Seydişehir olarak bilinen şehri kurmuş, çevreden getirttikleri usta­
larla kale, mescit, tekke ve evler inşa etmiştir.8 

Anadolu'ya yönelik en yoğun derviş akını, herhalde İslam ülkele­
rindeki tarikatların gaza ve irşat faaliyetlerine uygun bir zemin sunan 
Anadolu'ya gönderdikleri halifelerinkiydi. Tarikat şeyhinin işaret ettiği ye­
re yerleşen halifeler, kısa sürede bir zaviye kurarak müritler edinmiş ve 
yeni halifeler aracılığıyla tarikatın kök salmasına ve Anadolu'nun hemen 
her tarafına yayılmasına vesile olmuşlardı. Gelen ilk tarikat temsilcileri 
arasında muharip özelliklere sahip olanların, yoğun bir kitle oluşturduğu 
tahmin edilebilir. 

1 1 .  yüzyılda İran'da önemli bir sfıfi çevresi bulunan ve gaza faaliyet­
leriyle ün salan Ebu ishak Kazeruni'ye bağlı tarikat,9 Anadolu'ya ilk gelen­
ler arasındadır. 15 .  yüzyılda teşekkül eden Danişmendnamede bu dervişle­
rin anılması bunu gösteriyor.'0 13 .  yüzyılın doğu Anadolusunda, Ahlatşah­
lar zamanında Erciş ve Erzurum' da bu tarikata ait yapılar bulunduğuna işa­
ret eden Osman Turan, tarikatın 12. yüzyılda da bölgede faaliyet göstermiş 
olabileceği tahmininde bulunur." Anadolu'da 14 ve 15. yüzyıllarda önem 
kazanan tarikatın misyonerlik ruhu ve cihada katkısı sayesinde olsa gerek, 
bu dönemde Osmanlı himayesi söz konusudur. Yıldırım Bayezid onlar için 
Bursa'da bir zaviye yaptırmış, vakfiye ile desteklemiştir." Aynı şekilde, 
Konya'da Karamanoğlu Mehmed Beyin de İshaki dervişleri için bir zaviye 
yaptırdığı ve vakfettiği bilinir.'3 İ shakilerin 15. yüzyılda Anadolu'nun belli 
başlı tarikatlarından biri oluşu dönemin kaynaklarına da konu edilir. The­
odore Spandouyn Cantacasin Seque'ler şeklinde ifade ettiği İshaki dervişle­
rini, Camiler (Edhemiler) , Kalenderler ve Torlaklarla birlikte Anadolu'daki 
dört büyük tarikattan biri olarak kabul eder.'4 
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Anadolu' da 13-15.  yüzyıllarda en yaygın ve kalabalık derviş zümrele­
rini, Horasan Melametiliğinden türeyen ve Kalenderi özellikler sergileyen, 
13. yüzyılda büyük oranda Babailikle, 14. yüzyılda Abdalan-ı Rumla ve bu 
yüzyılın sonlarından itibaren ise Bektaşilikle temsil edilen geniş hetero­
doks zümreler oluşturmaktaydı. Propagandacı ve mücahit eğilimler taşı­
yan, Yeseviyye, Haydariyye, Vefaiyye ve Kalenderiyye tarikatlarına nispet 
edilen bu zümrelerin'5 büyük bir kısmı Moğol tehdidi nedeniyle göç eden 
Türkmen aşiretleriyle birlikte Anadolu'nun ücra köşelerine kadar yayılmış­
tı ; bazı müntesipleri de muhtemelen farklı koşullar altında müstakil olarak 
gelip şehirlerde ikamet ediyorlardı. Anadolu popüler sfıfıliğinde önemli bir 
yeri olan ve pek çok sfıfınin müntesiplik ilişkisine girdiği Hoca Ahmed Ye­
sevi'ye nispet edilen Yeseviyye tarikatının, 13 .  yüzyılın başından itibaren 
Anadolu'da ne şekilde ve ne ölçüde temsil edildiği çok açık değildir.'6 Mü­
ritlerden bahseden az sayıda kaynağın 16. yüzyıl gibi nispeten geç bir dö­
neme ait olması, bu dönemdeki Yesevi halifelerin net bir tablosunun orta­
ya çıkmasını engeller. Erken dönem Anadolu Yeseviliğiyle ilgili kaynakla­
rın azlığı konusunda, Ocak, Yeseviliğin kendisinden ayrılan Haydarilikle 
temsil edilmesi veya içinde erimesini ya da benzer özellikler göstermesi ha­
sebiyle aynı çevrelere hitap eden Vefailik karşısında tutunamamasını bir 
gerekçe olarak gösterir. Ona göre, 14. yüzyıldan itibaren Anadolu'da müs­
takil bir tarikat olarak Yeseviliğe pek rastlayamamamızın sebebi budur.'7 

Haydariliğin ve Vefa.iliğin 13 .  yüzyıl Anadolusundaki durumu nis­
peten daha iyi bilinir. Haydariliğin kurucusu Kutbeddin Haydar'ın halife­
lerinden (veya ikinci kuşak halifelerinden) kabul edilen Hacı Mübarek-i 
Haydari, Konya'da Daru'z-Zakirin olarak anılan bir zaviyede şeyhlik yap­
mış, yine onun halifesi Şeyh Muhammed-i Haydari de Konya-Meram'da 
ikamet etmiştir.'8 Bazı araştırmacılar Hacı Bektaş-ı Veli'nin de Anadolu'ya 
bir Haydari dervişi olarak geldiğini, fakat daha soma Baba İ lyas vasıtasıyla 
Vefa.iliğe girdiğini varsayarlar.'9 Vefa.iliğin bu yüzyılda Anadolu sfıfıliğinde 
belirgin bir yer edinmeye başladığı anlaşılıyor. Ocak'a göre, bu tarikatın 
Horasan Melametiyyesinin ve Kalenderiliğin etkisinde olması bakımından 
Yeseviliğe benzemesi, Türkmen zümreleri arasında yayılmasına imkan 
vermiştir.w Vefa.iliğin Anadolu'ya Baba ilyas'ın şeyhi Dede Garkın adlı bir 
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Türkmen tarafından getirildiği kabul edilir. Dede Garkın'ın vefatı üzerine 
yerine geçen Baba İlyas tarikatın Anadolu'daki en önemli temsilcisiydi. 
Amasya'nın Çat Köyündeki zaviyesi de Vefailiğin merkezi konumundaydı. 
Burada kalabalık bir mürit topluluğuna hitap eden Baba İlyas, çevrede bü­
yük bir şöhret kazanmıştı." Bu özellikleri sayesinde 1239/4o'larda lideri ol­
duğu isyanda etrafına meşreptaş diğer tarikatları toplayabilmişti." Muhte­
melen bu birliktelik, Babailik adı altında diğer meşreptaş tarikatları da içe­
ren yeni bir zümreleşme yaratmış ya da isyana katılan diğer tarikat zümre­
lerine böyle bir yakıştırma yapılmasına sebep olmuştu. Ocak, Baba ilyas'ın 
senkretik doktrininin bu zümreleri ortak bir hedefte birleştirmeyi başardı­
ğından, zamanla Babailiğin sözkonusu zümreleri kendi bünyesinde eriten 
ve kaynaştıran bir dini akım haline dönüştüğünü ifade eder.2' 

Bu zümreleri birleştiren bir başka unsur hiç şüphesiz aynı tasavvu­
fi akımdan besleniyor olmalarıydı. Karamustafa'ya göre geleneksel sfıfilik 
içinde toplum karşıtlığı üzerine kurulu yeni terk hareketi şeklinde ifade 
edilen bu akım Ocak tarafından Hint-İran mistisizminden ve Horasan Me­
lametiliğinden türeyen Kalenderiliktir.24 Geniş bir tasavvufi akım olarak 
pek çok derviş zümresini etkileyen Kalenderilik, 25 ayrı bir tarikat şeklinde 
teşkilatlanmıştır. Bu tarikatın temsilcilerini 13 .  yüzyıldan itibaren Anado­
lu'da görmeye başlıyoruz. Anadolu'da bilinen ilk temsilcilerden biri Ebu 
Bekr-i Niksari'dir. Tarikatın kurucusu sayılan Cemalüddin-i Savi'nin hali­
felerinden biri kabul edilen bu zat, Konya'da bir zaviyeye ve pek çok müri­
de sahipti. Bu bilgilere kaynaklık eden Eflaki, Şeyh Ömer-i Girihi adlı, Ebu 
Bekr-i Niksari'nin yakını bir başka Kalenderi şeyhinden de bahseder.26 Ga­
rip kıyafetleriyle, toplumun örf ve adetleriyle alay eden tavırlarıyla ve dini  
kurallara lakayt halleriyle, gruplar halinde serserice dolaşan, geçimlerini 
büyük oranda dilenerek sağlayan bu gruplara Anadolu'nun hemen her ye­
rinde rastlamak mümkündü. Söz konusu özellikleri yüzünden toplumdaki 
mevcudiyetleri çoğu ortodoks İslam çevrelerinde rahatsızlık uyandırıyordu. 
Muhammed bin el-Hatib adlı bir ulema, Füstat ul-'adalefi kava'id is-saltana 
adlı eserinde Cavlaki olarak adlandırdığı Kalenderi zümrelerini ağır bir dil­
le suçlayarak, onlara karşı tedbir alınması yönünde zamanın yöneticilerine 
uyarılarda bulunmuştu!7 Varlığını sonraki dönemlerde de muhafaza eden 
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Kalenderilik diğer heterodoks tarikatlarla büyük benzerlik gösterir. Söz ko­
nusu tarikatlar 13 .  yüzyıl başından itibaren geleneksel sfıfılik içinde farklı 
terk-i dünya prensiplerini benimseyerek, yani fiilen toplumdan ayrılmak 
yerine reddederek, örf ve adetlere muhalefet ederek yeni terk prensipleri28 
oluşturmuşlardı. 

Bu ortaklık sebebiyle, söz konusu tarikatlara zamanla daha üst 
zümre kimlikleri atfedilebilmiştir. Aşıkpaşazade'nin "Abdalan-ı Rfım" ta­
birini böyle bir kimliğin ifadesi olarak kabul etmek gerekir.29 Gerek Köprü­
lü'nün gerekse Ocak'ın çalışmalarında ortaya çıktığı gibi, Rum Abdalları 
ayrı bir tarikat değil, birbirine yakın tarikatlardan müteşekkil daha geniş 
bir zümredir. Aynı şekilde 14. yüzyıldan itibaren ortaya çıkan Bektaşilik de 
bu zümreleri kapsar bir mahiyet arz eder. Sulucakaraöyük tekkesinde yeti­
şen Hacı Bektaş müritleri vasıtasıyla yayılan Hacı Bektaş ananesi, diğer ab­
dal zümreleri arasında da etkili olmaya başlamış ve zaman içinde Hacı 
Bektaş adı etrafında yeni bir zümreleşme söz konusu olmuştur.30 

Bu zümrelerin yanında, 13 .  yüzyıldan itibaren ortodoks İslam sfıfi­
liğine mensup tarikatlar da Anadolu'da görülmeye başlanır. Kübrevilik ve 
Sühreverdilik en erken temsil edilen tarikatlardır. Harezm sahasında çok 
etkili bir tasavvufi sima olan ve geniş bir mürit çevresine hitap eden Nec­
müddin Kübra tarafından kurulan Kübrevilik, Anadolu'ya Moğol tehdidin­
den kaçan halifeleri sayesinde gelmişti. Nefahatü'l Ünste belirtildiği gibi, 
Necmüddin Kübra, Moğol orduları Harezm'e yaklaştığında bazı müritleri­
ni memleketlerine göndermişti. Müritleri Kübreviliği Horasan, Hindistan, 
Ortadoğu ve bu arada Anadolu'ya yaymışlardı. 

Nefahat başlıca halifeler arasında Şeyh Mecdüddin Bağdadi, Şeyh 
Sadüddin Hamevi, Baba Kemal Hocendi, Şeyh Radiyyüddin Ali Lala, Şeyh 
Seyfüddin Baherzi, Şeyh Necmüddin Razi ve Şeyh Cemaleddin Gili gibi 
isimlerden bahseder. Ayrıca Mevlana Celaleddin'in babası Bahaüddin Ve­
led'in de onun müridi olduğu yönündeki rivayetlere yer verir.31 Mirsadü 'l­
İbad adlı eserin yazarı Necmüddin Razi (Daye) (öl. 1256) ile Bahaüddin Ve­
led (öl. 1236) tarikahn Anadolu'daki en önemli temsilcileri kabul edilir. Ön­
ce bir süre ikamet ettiği Kayseri'de 1. Alaeddin Keykubad ile görüşen Nec­
müddin Daye, daha sonra Sivas'a yerleşmiştir. Dönemin önemli eserlerin-
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den biri kabul edilen ve il. Murad zamanında Türkçeye çevrilen ünlü ese­
rini burada yazmıştır. 

Konya'ya da gelip Mevlana ve Sadrüddin Konevi ile görüşen Daye 
Anadolu'da önemli bir mürit çevresi edinmişti. Aynı dönemde Anado­
lu'ya gelen Bahaüddin Veled'in tesiri hiç de ondan az değildi. Bir süre ika­
met ettiği Karaman' dan sonra, hayatının geri kalanını geçirmek üzere git­
tiği Konya' da büyük ilgi uyandırmış, etrafında kalabalık bir mürit toplulu­
ğu oluşmuştu. Bunun yanında Kayseri'de ikamet eden müridi Burhaned­
din Muhakkık Tirmizi de ayrı bir sufı çevresi oluşturarak bu geleneği tem­
sil etmiştir.32 

Sühreverdiliğin Anadolu'ya girişi ise tarikatın kurucusu Ebu'n-Ne­
cib Sühreverdi'nin yeğeni ve halifesi Ebu Hafs Şihabeddin Ömer Sührever­
di tarafından gerçekleştirilmişti. Halife Nasır li-Dinillah'ın emriyle fütüv­
vet teşkilatının fikri alt yapısını ve kurallarını belirleyen Şihabeddin Ömer 
Sühreverdi, halifenin elçisi olarak teşkilatı yaymak amacıyla pek çok diplo­
matik seyahate çıkmış, Anadolu'ya da gelerek 1. İzzeddin Keykavus'u fü­
tüvvet teşkilatına dahil etmişti.ıı Sühreverdi'nin Anadolu'ya (Konya'ya) 
ikinci gelişi 1. Alaeddin Keykubad'ın tahta çıkması münasebetiyle halifenin 
gönderdiği saltanat menşurunu ve diğer sultanlık alametlerini sunmak se­
bebiyledir. Bu gelişlerinde devlet erkanından kimselere ve ziyarete gelenle­
re fütüvvetten başka, kendi tasavvufi görüşlerini aktarmaya çalıştığı görü­
lür.34 Bu sayede Anadolu'ya giren ve müritlerin çalışmalarıyla yayılan Süh­
reverdilik, 14. yüzyıldan sonra pek tutunamamış ve muhtemelen bu dö­
nemde Anadolu sufiliğinde güçlü bir yer edinen Halvetilik, Nakşibendilik 
ve benzeri tarikatlar arasında erimiştir.35 Ancak 15. yüzyılın ilk yarısında 
Zeynüddin Hafı tarafından kurulan Zeyniyye koluyla Osmanlı toprakları­
na bir başka kanalla yeniden girmiştir.36 

Bu iki tarikatın aksine, 13. yüzyıl ortasında Anadolu'ya giren Rıfailik 
ve 15. yüzyıldan itibaren de Halvetilik. Kadirilik ve Nakşibendilik Anado­
lu'da geniş mürit çevreleri edinerek günümüze kadar ulaşmıştır. Rıfailiğin 
Anadolu'daki ilk temsilcileri üzerinde çalışan Sadi Bayram, Samsun-La­
dik'te medfun Rıfailiğin kurucusu Seyyid Ahmed-i Kebir el Rıfai'nin torun­
larından ya da halifelerinden Küçek Seyyid Ahmed-i Rıfai ve evlatları üzerin-
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de durur. Halifenin muhtemelen 13. yüzyılın son yarısı ile 14. yüzyılın başı 
arasında yaşadığından bahseden Bayram, Anadolu'daki pek çok Rıfai tekke­
sini ya da halifesini bu kişiyle alakalı göıiir. Fakat Amasya'nın Taşova-Al­
parslan beldesinde Seyyid Nureddin Veli el-Rıfai'ye ait zaviyenin 1257 tarih­
li vakfiyesinin bulunmasından sonra, bu zahn Küçek Ahmed-i Rıfai'den ön­
ce Anadolu'da bulunabileceğine işaret eder. Anadolu'daki ilk Rıfailerden 
olan bu şeyhler, özellikle Küçek Ahmed-i Rıfai'nin evlatları aracılığıyla ve di­
ğer kanallarla gelen Rıfai şeyhleri, öncelikle Amasya'nın bazı ilçelerinde, La­

dik, Kayseri, İzmir, Bergama' da ve doğu Anadolu' dan bati Anadolu'ya kadar 
birçok yerde tekke kurarak mürit çevreleri oluşturmuşlardı.37 

Burhan gösterileri olarak adlandırılan ateşe girme, vücudun değişik 
yerlerine şiş sokma, yılanlarla oynama gibi olağanüstü gösterileriyle ve 
yüksek sesli, coşkulu zikir ayinleriyle dikkat çeken bu derviş zümresi za­
man zaman kalabalık kafileler halinde de seyahat ederdi. Eflaki, Seyyid Ah­
med Rıfai (Küçek) 'nin oğlu Seyyid Taceddin Rıfai'nin bir grup müridiyle 
Konya'ya gelerek ileri gelenlerin, bu arada içlerinde Mevlana'nın eşi Kira 
Hatunun da yer aldığı kadınların bulunduğu kalabalığa burhan gösterileri 
yaptıklarından bahseder.38 Yine, İbn Batuta İzmir'de bulunduğu sırada 
Şeyh İzzeddin-i Rıfai'nin yüz kadar dervişinin, bir Rıfai tekkesinde veya 
çevresinde kurulan çadırlarda konakladığına tanık olmuştur.39 

Kuruluş tarihi itibariyle Rıfailikle çağdaş olan Kadiriliğin Anado­
lu'ya girişi biraz daha geç bir döneme rastlar. Eşrefıyye ve Rumiyye kolla­
rıyla temsil edilen tarikatın Anadolu'ya girişi 15. yüzyılın ikinci çeyreğine 
tekabül eder. Hacı Bayram'ın talebesi ve damadı olan Eşrefoğlu Rumi (öl. 
1470), hocasının tavsiyesiyle o sırada Suriye'nin Hama kasabasına, Kadiri 
tarikatının temsilcisi ve Abdülkadir-i Geylani'nin dördüncü kuşak torunu 
Şeyh Hüseyin el-Hamevi'nin yanına gitmiş, tasavvuf inceliklerini tahsil et­
mekteydi. Şeyhinden icazet alıp memleketi İznik'e döndüğünde artık Kadi­
ri halifesiydi ve tarikatı yayma misyonu üstlenmişti. Pir-i sani kabul edilen 
Eşrefoğlu hem İznik'te kurduğu dergahta hem Bursa civarında irşatla meş­
gul oldu ve tarikatı hızla yayıldı.40 

Ortaya çıkış tarihi daha geç bir döneme rastlayan Rumiyye kolunun 
yayılması ise İ smail-i Rumi vasıtasıyla oldu. Memleketi Tosya ve Kastamo-
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nu'da ilim tahsiliyle ve Halvetiye büyüklerinden Şeyh Ahmed Efendinin 
yanında süluk.la meşgul olduğu sırada, rüyasında Abdülkadir Geylani'nin 
kendisini çağırması üzerine Bağdat'a giden İsmail-i Rumi, Geylani'nin ev­
ladından biri ve tarikahn pir evinin şeyhi olan Seyyid Feyzullah Efendinin 
hizmetine girdi. Kadiriyye usulüne göre sülukunu tamamladıktan sonra 
şeyhin emriyle Anadolu'da tarikatı yaymakla görevlendirildi . Rumi Anado­
lu'ya gelmeden önce, Mısır'a uğramış, Kadiri şeyhlerinden ve Seyyid Ab­
dürrezzak kolundan Mısırlı Şeyh Ahmed'in yanında bir süre kalmış ve on­
dan da bir icazet almıştı. Daha sonra İstanbul'a gelerek Tophane' de derga­
hını kurdu; Anadolu ve Rumeli' de 40 kadar tekke açarak, adıyla anılan Ka­
diriliği yaymaya başladı.4' 

Anadolu'da en yaygın tarikatlardan biri olan Halvetilik de benzer 
bir süreç geçirmiştir. Anadolu'nun değişik şehirlerinden Pir Muhammed 
Erzincani (öl. 1474), Dede Ömer Ruşeni (öl. 1487),  Molla Ali Halveti (öl . ?) 
ve Habib Karamani gibi tasavvuf ehli kimseler, o sırada Bakü'de ikamet 
eden ve Halvetiliğin ikinci piri ve esas teşkilatlandırıcısı sayılan Seyyid Yah­
ya Şirvani'nin yanına gitmiş;  tarikatın usul ve öğretisini tahsil ve tecrübe 
ettikten sonra memleketlerine dönmüşlerdi. Tarikat böylece yayılma imka­
nı buldu.42 Bu tarikatın 15. yüzyıl başlarında Amasya'da Pir İlyas Halveti 
(öl. 1429) ,  Zekeriya Halveti ve Abdurrahman Çelebi adlı müntesiplerine de 
rastlanır.41 Halvetiliğin İstanbul'a taşınmasında Çelebi Muhammed Cema­
leddin'in, bilinen adıyla, Çelebi Halife'nin büyük rolü vardı. Amasya' da bu­
lunduğu sırada Şehzade il. Bayezid'in kendisine intisaplı olması ve daha 
sonra tahta çıkması, ona İstanbul yolunu açmıştı. Sultanın davetiyle İ stan­
bul'a giden Çelebi Halife, burada tarikat faaliyetlerinde bulundu. Ölümün­
den sonra yerine geçen Sümbül Sinan Efendi ise tarikatın Osmanlı devle­
tindeki en önemli siması olmuşhı.44 

15. yüzyılın sonuna doğru Simavlı Abdullah İlahi tarafından Os­
manlı topraklarına sokulan Nakşibendilik, bu tarihten sonra en yaygın ta­
rikatlar arasında yerini aldı. Tasavvuf yoluna girmek maksadıyla Mavera­
ünnehir' e giden Molla İlahi, Semerkand'da Hace Ahrar'ın yanında Nakşi­
bendiliği öğrendi . Burada sülukunu tamamladıktan sonra Hace Ahrar'ın 
bir diğer müridi Şeyh Ahmed Buhari ile birlikte Anadolu'ya geldi. Si-
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mav'da bir süre kaldıktan sonra İstanbul'a geçen ilahi, burada bir tekke ku­
rup müritler edindi. Bir süre sonra da İstanbul'daki tarikat faaliyetlerini 
Ahmed Buhari (Emir Buhari) 'ye havale ederek Vardar Yenicesi'ne çekildi. 
Kısa sürede İstanbul'da Emir Buhari'ye bağlı üç tekke kuruldu. Bundan 
sonra tarikat çevre illere ve bütün Osmanlı sahasına yayıldı.45 

Halifeler vasıtasıyla Anadolu'ya taşınan bu tarikatların yanında fi­
lizlenen ve yaygın derviş zümreleri oluşturan yerli tarikatlar da vardı. Bun­
lardan en önemlisi şüphesiz Mevlevilikti . Mevlana daha hayattayken kendi­
sine intisap etmiş geniş bir mürit ve muhip çevresine sahipti . Sultan Veled 
Çelebi Hüsameddin'den sonra babasının makamına geçtiğinde, Mevlevili­
ği bir tarikat haline getirmiş,  gönderdiği halifelerle tarikatı yaymaya çalış­
mıştı.46 Mevlevilik Ulu Arif Çelebi zamanında büyük bir atılım gerçekleşti­
rerek, geniş alanlara yayıldı. Çelebi'nin hayatının önemli bir kısmını seya­
hatle geçirmesi; orta Anadolu, iç Ege, Akdeniz ve doğu Anadolu'daki bir­
çok şehir ile I rak, Tebriz, Merend ve Sultaniye gibi yerlere, bazen birden 
çok kez gitmesi,47 tarikatın teşkilatlanmasına ve yayılmasına önemli katkı 
sağlamış olmalıdır. 

Anadolu'da gelişen tarikatlardan bir diğeri Hacı Bayram-ı Veli ta­
rafından kurulan Bayramiye tarikatıdır. Hacı Bayram 1412 yılında şeyhi 
Hamidüddin Aksarayi (Somuncu Baba) 'nin ölümü üzerine, onun tasav­
vufi mirasıyla Ankara'ya döndüğünde, burada Halveti ve Nakşibendi ta­
savvuf öğretilerinin karışımından müteşekkil yeni bir ekolü yaymakla 
meşgul olmuştur. Hacı Bayram, bugün kendi adıyla anılan caminin yerin­
de cami-zaviye tarzında bir tekke inşa ederek, tasavvufi faaliyetlerin mü­
esseseleşmesi ve tarikat haline gelmesinde önemli aşama kaydeder. Göl­
pınarlı'nın ifade ettiği gibi, Hacı Bayram'ın medrese kökenli olması ve 
Anadolu'da o sırada bazı büyük mutasavvıfların etkisiyle tasavvufa yöne­
lik yoğun bir teveccühün yaşanması, Bayramiliğin hızla yayılmasında 
önemli rol oynamış. kısa sürede Hacı Bayram etrafında büyük mürit top­
luluğu oluşmuştu. Öyle ki, mürit kalabalığı Sultan il. Murad'a, saltanat 
davası güttüğü iddiasıyla şikayet konusu bile olmuştu.48 Bayramilik iki 
kolla sonraki devirlerde etkili olmaya devam etti . Bunlardan Akşemsed­
din'in oluşturduğu kol Bayramiliğin kökenine sadık kalırken, Bıçakçı De-
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de Ömer adlı bir başka halifenin takip ettiği kol, Melami neşvesinin etki­
sinde başka bir mecrada gelişme göstermişti.49 

Çeşitli kanallarla Anadolu'ya giren derviş/sfıfi zümrelerine, 13. yüz­
yılda seyahatleri sırasında Anadolu'ya uğrayıp bir süre ikamet eden bazı bü­
yük mutasavvıfların çevresinde oluşan ya da onların etkisinde gelişen sfıfi 
grupları da eklemek gerekir. Bu çerçevede ele alınabilecek sfıfilerden Evha­
düddin-i Kirmani Anadolu'nun birçok şehrini gezmiş ve Kayseri'de uzunca 
bir süre kalmıştı. Burada bir de zaviye kuran ve Anadolu'nun pek çok şeh­
rinde halifeleri olduğu söylenen Kirmani'nin geniş bir mürit çevresi vardı. 
Konya'da Sadr-ı Hakim adlı bir zaviye kuran ünlü Zeynüddin Sadaka onun 
en önemli halifelerinden biri ve kendisinden sonraki temsilcisidir.50 

Tokat'ta Vezir Muineddin Pervane tarafından kurulan büyük bir za­
viyede ikamet eden Fahrüddin Iraki de, koruyucusu vezirin ölümüne ka­
dar, önemli bir mürit topluluğuna hitap etmişti .5 ' Anadolu'da bir süre ka­
lan İbn Arabi ve Şems-i Tebrizi'ninse kendilerine doğrudan bağlı bir sfıfi 
çevresi yoktu. İbn Arabi Konya'da büyük bir zaviyesi ve müritleri olan Sad­
rüddin Konevi, Şems-i Tebrizi ise Mevlana aracılığıyla Anadolu sfıfiliğini 
etkilemişlerdi.52 Nitekim İbn Arabi'nin vahdet-i vücfıt öğretisi Mevlevilik­
ten Bektaşiliğe, ortodoks sfıfi tarikatlarından medreseli sfıfilere kadar, fark­
lı kökenlerden ve mekteplerden gelen geniş bir kesim üzerinde etkili ol­
muştur.53 Aynı şekilde, Mevlana'yı ilim ve kitaplardan vazgeçirerek, aşk ve 
cezbe sahibi bir sfıfi haline getiren Şems-i Tebrizi, Mevlana'dan sonra 
Mevleviler üzerinde de etkili olmaya devam etmiştir. Nitekim Ulu Arif Çe­
lebi zamanında Mevleviliğin Şems-i Tebrizi'nin Kalenderi meşrebini hatır­
latan özelliklere büründüğü görülür. Bu etki r6. yüzyılda Mevlevilik içinde 
Şemsiler adlı bir kolun kurulmasına kadar varmıştır.54 

G E N E L  ÖZELLİKLER 

Zümreleri oldukça çeşitlilik arz eden dervişler, yansıttıkları özellik­
ler itibariyle de birbirinden farklılaşırlar. Tarikatların benimsedikleri yol ve 
yöntemlerden kaynaklanan, daha çok ayrıntıda kendini belli eden farklar 
bir yana bırakılırsa, dervişlerin özelliklerini birkaç kategoride incelemek 
mümkündür. Derviş gruplarını kategorize etmede şüphesiz seçilen kıstas-

26 ANADOLU 'DA DERVİ ŞLER 



lar belirleyici öneme sahiptir. Anadolu'da söz konusu dönemde faaliyet 
gösteren derviş grupları genellikle üç şekilde kategorize edilir. İlkinde der­
vişlerin tasavvufi uygulamaları, bir başka ifadeyle seyr ü süluk tarzlarına 
göre yapılan esma yolu-aşk yolu ayrımı; ikincisinde merkezi iktidara, ku­
rumsal inanışa ve örfe göre alınan konum itibariyle ortodoks-heterodoks 
ayrımı; üçüncüsünde ise kitabi İslama bağlılık ve entelektüel birikim sevi­
yesine göre yüksek kültür ya da yüksek gelenek ve İslami popüler kültür 
arasındaki ayrım esas alınır.55 

Bu üç gruplama pek çok bakımdan birbirleriyle örtüşür; esma yolu­
nu benimseyen tarikatlarla ortodoks tarikatların aynı olduğu, yine aşk ve 
cezbe yolunu tutan tarikatların bazı istisnalar dışında heterodoks zümreyle 
benzeştiği görülür. Yüksek kültür ve popüler kültür ayrımında ise her ne 
kadar zaman zaman birincisi ortodoks zümreyle, ikincisi de heterodoksiy­
le eşleştirilirse de karma bir oluşumdan söz etmek mümkündür. Gelenek­
sel sufıliğin dışında bir konumda, yüksek İslam ve tasavvuf birikimine va­
kıf sufi örnekler olabileceği gibi, ortodoks zümrelerde popüler kültür tem­
silcilerine de rahatlıkla rastlanır. 

Bu ayrımlardan hareketle derviş gruplarının özelliklerine bakacak 
olursak, öncelikle ortak yanlarını oluşruran Hakka ulaşma arzusunu gerçek­
leştirmede iki temel yol izlediklerini görürüz. Irak mektebine mensup tarikat­
lar züht ve takvayı esas alarak zikre ve bolca ibadete dayalı bir seyr ü süluk sü­
reci geçirirlerdi. Necmüddin Kübra'nın ahyar (hayırlı işler işleyen) ve ebrar 
(iyilik yapanlar) yolu olarak adlandırdığı bu yöntemlerin ilkinde bolca namaz, 
oruç, Kur'an okuma gibi zahiri ibadetler ağırlık kazanırken; ebrar yolunu be­
nimseyenler sıkı bir riyazet ve nefis mücahedesini, bu kapsamda sıklıkla baş­
vurdukları halvet ve uzleti hayatlarına tatbik ederlerdi. Bu iki yol genellikle 
ikisini de birlikte içeren esma yolu kapsamında değerlendirilir. Ortak özellik 
olan zikir, Allahın isimlerinden birini veya birkaçını içeren, zamanla içine 
başka dualar da eklenen virdlerin günün belirli zamanlarında ve belirli sayı­
da okunması esasına dayanır.56 Anadolu' da 13-15. yüzyıllarda faaliyet gösteren 
tarikatlardan Kazeruniyye, Sühreverdiyye, Rıfaiyye, Kadiriyye, Halvetiyye, 
Bayramiyye ve Nakşibendiyye gibi tarikatların ayrı virdleri ve yöntemleri ol­
makla birlikte, söz konusu esma grubu içinde yer aldıkları görülür. 
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Horasan mektebine mensup tarikatlar ise şuttar olarak adlandırılan 
aşk ve cezbe yolunu benimserdi. Bu yolun salikleri , kalpte maşuktan (Al­
lahtan) gayrı hiçbir şeyin yer etmesine müsaade etmeyen, sfıfilerin deyişiy­
le saliki "ölmeden önce ölmek"57 kıvamına erdiren aşkın yakıcı özelliğine 
atıfta bulunarak, bunu aşkı saliki kemale erdirmede ve Hakka ulaştırmada 
en kestirme yol olarak kabul ederlerdi.58 Aşık bir an bile aklından çıkarma­
yarak, maşukunun bütün vücudunu kaplaması neticesine ulaşır; bu da ta­
savvufta amaçlanan vuslatın ya da fena fi'llah olarak tabir edilen Tanrıda 
yok olmanın vuku bulması anlamına gelir. Tarikatlar arasında görülen 
farklı yöntemlerin esasında bir öncelik meselesi olduğu, bir grubun üyele­
rinin diğerlerinin inançlarını ve uygulamalarını reddetmediğini belirtmek 
gerekir. Zahiri ibadetlere öncelik veren züht (esma) yolunu benimseyenler­
de ilahi aşk ve muhabbet nasıl önemli bir yer tutuyorsa, aşk mektebine 
mensup tarikatlarda da zikir ve zahiri ibadetler belli bir önem taşırdı. Fa­
kat yaşadıkları dönemde, aşk yolunu benimseyenlerin zamanla namaz ve 
oruç gibi zahiri ibadetleri ve şer'i kuralları terk ettiklerine dair yaygın bir 
kanaat oluşmuştu.59 Yesevi, Haydari, Vefai, Kalenderi ve hepsini kapsayan 
Rum Abdallarının ve Bektaşi zümrelerinin bu kapsamda değerlendirildiği 
görülür. Mevlevilikte ise bir sentez söz konusudur. Kübrevilik kanalıyla za­
ten aşk mektebinin etkileri hissedilen Mevlana ve çevresindekilerde, Şems­
i Tebrizi'nin bu etkiyi artırdığı kabul edilir. Fakat hayatında esma tarikatla­
rındaki gibi zikir ayinleri söz konusu olmasa da, Mevlana'nın zikre devam 
ettiği, düzenli olmamakla beraber halvet ve uzlete çekildiği ve zahiri ibadet­
lere belirli bir ağırlık verdiği görülür. 60 

Mevleviliği dışarıda tutarsak, Anadolu'daki derviş zümreleri hak­
kında yapılan bu tasnifin, ortodoks ve heterodoks ayrımıyla da büyük oran­
da örtüştüğü fark edilir. İ nanç sistemleri, hayat tarzı ve tasavvufi uygula­
malar gibi genel özelliklerden hareketle yapılan bu ayrımda esas kriter, ku­
rumsal ve kitabi İ slamdan kaynağını alan geleneğe göre dervişlerin aldığı 
konumdur. Ehlisünnet olarak adlandırılan bu gelenekte yer alanlar için or­
todoks tabiri , kurumsal/yerleşik geleneğe alternatif bir modelle karşılık ve­
ren zümreler için de heterodoks tabiri kullanılır. Anadolu'daki bir kısım 
derviş grubunu nitelemek üzere, Fuad Köprülü'den beri hatmi kavramıyla 
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birlikte anılan heterodoks tabirinin,  geçmişte (Osmanlı döneminde) Rafızi 
gibi küçültücü adlar takılan zümreleri ifade etmek için kullanılması6' ve ki­
mi çevrelerde, İ slama ters düşmeyle ve batıl kavramıyla eşanlamlı görülme­
si,62 hem kavramsal içerik hem de bu grupların kapsamı konusunda itiraz­
lara sebep olmuştur. 

Heterodoks tabirini bu şekilde algılayan kimi çevreler özellikle Türk­
men çevreleriyle alakalı derviş zümrelerinin bu tabirle nitelenmesini peşi­
nen reddeder.63 İkinci önemli itiraz, bu grupların ekseriya Melami-Kalende­
ri akımla özdeşleşen genel özelliklerinin, değerlendirilen derviş gruplarının 
tümüne teşmil edilmesinedir. Şeriatın zahir kurallarına kayıtsız, toplum kar­
şıtı ve ibaha (her şeyi mubah sayan) özellikleriyle nitelendirilen zümrelere, 
kült sayılan ve büyük saygı duyulan bazı tarihi şahsiyetlerin dahil edilmesi 
önemli bir sorun olarak algılanmıştır. Mesela Hacı Bektaş-ı Veli, Kaygusuz 
Abdal ya da Yunus Emre gibi ünlü şahsiyetlerin, Melami-Kalenderi zümre­
ler içinde ele alınması, onlarla ilgili alternatif bilgi ya da ipuçlarının farklı yo­
rumlara yol açacak şekilde değerlendirilmesini gündeme getirmiştir. 

Eflaki'nin Hacı Bektaş-i Veli ile ilgili "dış görünüşe saygı göstermi­
yor, şeriata uymuyor ve namaz kılmıyordu" şeklindeki ifadesi ile Vilayetna­
medeki bazı yansımalar ve mensubu olduğu veya kendisiyle ilişkili sufı 
çevreler hakkında başka kaynaklardan edinilen destekleyici veriler, onun 
Kalenderi zümreler içinde olabileceğini kanıtlamaya yönelik kullanılır. Di­
ğer tarafta aksi görüşte olanlar Hacı Bektaş-i Veli'ye isnat edilen Makalat 
adlı eseri temel alarak (ya da tercih ederek) onun Sünni olduğunu savunur­
lar. 64 Yine Kaygusuz Abdal 'ın heterodoks dairede yer alamayacağının deli­
li olarak namaz ve oruç hakkındaki sözleri ve görüşleri kullanılır. 65 Oysa bu 
görüşlerini ortaya koymasına sebep de bu yönde ithamlara maruz kalması 
ve kendini savunma ihtiyacı hissetmesidir; mesela, menakıbnamesinde 
"sakalı kırkuk uryan ü büryan u giryan (ağlayıcı) olmakla ve namazı terk et­
mekle eleştirildiği görülür.66 Ayrıca namazla ilgili sözlerinin, uygulamada­
ki durumunu ve kılık-kıyafeti hakkındaki gerçekleri ne derecede değiştire­
bileceği de açık değildir. 

Fakat esas sorunun biraz da yaklaşım farkından kaynaklandığı gö­
rülüyor. Birincisi, acaba heterodoks ya da Kalenderi olarak tabir edilen bu 
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geniş zümre homojen bir yapıda mıdır? Özellikle namaz, oruç gibi şer'i ku­
rallara yönelik tutum ve aykırı/anarşist uygulamalar hepsinde aynı mıdır? 
İkincisi, bu zümrelere isnat edilen "anarşist" ya da "aykırı" özellikleri han­
gi kapsamda görmek gerekir? Dine mugayir bir hareketin yansımaları mı, 
yoksa yeni bir dindarlık modelinin ya da seyr ü süluk tarzının gerekleri mi? 
İkincisinden başlamak gerekirse, bu hareketin, ilhamını başka kültürler­
den de alsa, bir sufı.lik yolu olarak ortaya çıktığı, aykırılıklarının benimse­
nen seyr ü süluk tarzının gerekleri ya da Hakka vasıl olmanın yöntemleri 
olarak görüldüğü, aynı şekilde kurucularının ve bazı iyi bilinen temsilcile­
rinin samimi ve coşkulu Müslüman oldukları gerçeğini dikkatten kaçırma­
mak gerekir. Dinin zahir kurallarına yönelik tutumları, bir din karşıtlığı ya 
da sapkınlık yerine, bu düşünsel arka plan çerçevesinde değerlendirilmeli­
dir. Fakat geniş derviş zümreleri arasında, özellikle eğitimsiz alt tabakadan 
dervişlerde, batını esas alan derin tasavvufi düşünce arka planının kaybol­
duğu; uygulamalarının alışkanlık, hayat tarzı ve batına dayalı öğretilerin de 
idrakten çok bir bilgi halini aldığı da bir gerçektir. Bu çerçeveden bakınca 
Hacı Bektaş, Yunus Emre, Kaygusuz Abdal gibi bazı ünlü dervişlerin ya da 
şeyhlerin dinin zahir yönüne yönelik tutumlarını anlamlandırmak daha 
kolay olabilir; ayrıca bu yönlerinin yeni sufılik hareketinde yer bulması, 
aralarındaki meşrep ilişkisini de göstermiş olur. 

Bu grupları yaklaşık 13 .  yüzyıl başından itibaren geleneksel sufılik­
ten ayrılan yeni bir züht hareketi bağlamında inceleyen Ahmet T. Kara­
mustafa, bu farklılaşmayı toplum karşıtlığı yoluyla yeni bir terk ya da uzlet 
hareketi olarak niteler. Şöyle ki, eski yaklaşım, toplumu fiili olarak terk 
edip vahşi doğaya (ormanlara, dağlara veya çöllere) uzlete çekilmekti. Yeni 
hareketse toplum içinde kendi tenhalığını yaratmayı, bunu da toplumu ve 
kültürü toptan reddeden, sosyal düzene meydan okuyan bir tavırla gerçek­
leştirmeyi esas alıyordu.67 Karamustafa'ya göre, anarşist dervişler birçok ay­
kırı (deviant) uygulama benimsemişlerdi. Yazar bunları züht (asceticism) ve 
ibaha (antinomianism) başlıkları altında inceler. Buna göre dervişler gele­
neksel sufılikte belirli ölçülerde yer alan bazı züht prensiplerini, toplum 
karşıtlığı eksenli yeni terk/uzlet anlayışına uygun olarak, olabildiğince uç 
boyutlarda benimsemişlerdi. Bu uygulamalar mutlak fakirlik, bunun doğal 
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sonucu gibi görünen ama tasavvufi temeli de olan dilenme, sürekli seya­
hat, evliliği reddetme ve nefsini bir takım imkanlardan yoksun bırakarak 
terbiye etme gibi değişik şekillerde kendini gösterirdi. İbaha olarak adlan­
dırılan ve her şeyi mubah sayan özellikleri ise daha çok davranışlarında ve 
dış görünümlerinde gözlemlenebiliyordu. Bazı spekülasyonlar yapılmakla 
birlikte, namaz, oruç gibi dini ibadetlere karşı farklı bir tavır takındıkları ve 
istisnalar dışında ibadeti terk ettikleri veya farklı yorumlarla benimsedikle­
ri görülür. Aynı şekilde kılık kıyafetlerinde de toplumsal kültür ve örfle ça­
tışırlar. Bazıları kurutulmuş hayvan derileriyle örttükleri mahrem yerleri 
hariç yarı çıplak bir vaziyette dolaşırlardı. Kimi gruplar çihar darb olarak 
adlandırılan saç, sakal, bıyık ve kaşlarını tıraş ederken, bazıları saçlarını ba­
zen de tırnaklarını uzatırdı. Ayrıca, üzerlerinde taşıdıkları nacak, keşkül, 
değnek ve benzeri eşyalarla, küpeler ve boğazlarındaki halkalarla garip bir 
görüntü sergileyenleri de vardı. Yine, müzik eşliğinde raks etmeleriyle, 
uyuşturucu kullanmalarıyla ve isnat edilen bazı ahlaki zaaflarıyla toplu­
mun tepkisini çekiyorlardı. 68 

Bu ayırt edici özelliklere tasavvufi inanç sistemi açısından gelenek­
sel sufılikten ayrılan yönlerini de ilave etmek gerekir. Anadolu'daki temsil­
cilerinde görüldüğü üzere, tasavvufta öteden beri var olan ve İbn Arabi ta­
rafından sistemleştirilen tevhit inancını, bazı dervişlerin biraz farklı algıla­
dıkları anlaşılıyor. Fuad Köprülü bu farkı onların ekseriyet itibariyle yüksek 
felsefi düşüncelere ve dini tecrübeye kabiliyetli olmamalarıyla açıklar; bu 
yüzden hulul ve tenasühü çağrıştıran aşırı panteist yorumlara kaçtıklarını 
düşünür.69 Fakat bunun bilinçli bir tercihle, Yeni Eflatunculuktan veya İs­
lam dünyasında öteden beri var olduğu bilinen hulul ve ittihat düşüncele­
rinden kaynaklanması da mümkündür. Dervişlerin bu öğretisi, Tanrının 
insan suretinde tecellisinden, insana hululüne ya da bizzat alemde ve in­
sanda mevcut olduğuna kadar çeşitli şekillerde yansıma bulur. idrakten zi­
yade aktarma bilgiye dayalı kaba ve basit bir nitelik arz eden bu öğretinin, 
14. yüzyılın ikinci yarısından itibaren İran kökenli Hurufıliğin, daha sonra 
da Şiiliğin etkisine girdiği görülür. Nitekim bu çevrelerde güçlü bir Ali kül­
tünün yerleşik olduğundan bahsetmek mümkündür. Hz. Ali, Allahın en 
mükemmel mazharı veya beşer suretinde tecellisi olarak kabul edilir.7° 
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Anadolu'daki derviş grupları, entelektüel birikim ve kültür özellik­
leri bakımından da ayrı bir kategoride incelenebilir. Anadolu sılfıliği bir ta­
raftan, henüz İslamlaşmış belli başlı şehirlerde elit bir zümre tarafından 
temsil edilen, derin felsefi içerikli, rafine ve sentetik bir karakter arz eder­
ken; diğer taraftan, yüksek sılfilik geleneğinin etkisine açık fakat bünyesin­
de yerel ve kavmi özellikler barındıran, ekseriya kırsal kesimde Türkmen 
Babaları tarafından temsil edilen popüler /avam bir görünüm de sergiler­
di.7' Yüksek kültür-popüler kültür paradigmasının etkili olduğu bu yaklaşı­
mı Fuad Köprülü'nün Anadolu sılfıliğini ele alışında görmek mümkün­
dür. Köprülü, Anadolu sılfıliğinin Arap-İran kültürünün şiddetli tesiri al­
tında büyük şehir merkezlerindeki yansımasıyla, "yabancı harslara lakayd 
ve kavmi an'anelerine kuvvetle bağlı Türkmen zümreleri arasındaki tecel­
liyatının" birbirinden farklı olduğunu belirterek, yüksek tasavvuf ve popü­
ler tasavvuf ayrımına işaret eder.72 

Köprülü birinci kapsamda ele aldığı İbn Arabi, Evhadüddin Kirma­
ni, Fahrüddin Iraki, Necmüddin Daye, Sadrüddin Konevi ve Mevlana Cela­
leddin gibi sılfıleri bazı tarikat ve meşrep farklılıklarına rağmen, İbn Ara­
bi'nin temsil ettiği geniş bir tasavvuf felsefesinin müdafileri, Arap ve İran 
tasavvuf edebiyatının bütün inceliklerine vakıf, Arapça kitaplar ve şerhler 
yazan elit sılfıler olarak niteler. Anadolu'da, özellikle kırsal alanda faaliyet 
gösteren Türkmen Babalarını veya Yeseviyye, Haydariyye ve Kalenderiyye 
tarikatlarına mensup şeyh ve dervişleri, istisnalar dışında, "aşağı tabakalar­
dan toplanmış ve pek ince bir takım mülahazat ve tecarüb-i sılfiyaneye ka­
biliyetsiz", bu yüzden incelikli yüksek tasavvuf sistemlerini değiştirerek ga­
rip ve basit itikat şekilleri haline dönüştüren, vahdet-i vücıld sistemini de­
vir, hulul ve tenasüh gibi aşırı panteist yorumlarla benimseyen ve ibahiye­
ye müncer olmuş zümreler olarak niteler.7ı 

Diğer çalışmalarından bildiğimiz kadarıyla, Köprülü'nün hetero­
doks kapsamda değerlendirdiği bu popüler dervişlerle, bazı tarikat ve meş­
rep kurucularını ya da temsilcilerini aynı kefede görmediğini belirtmek ge­
rekir. Nitekim Ebu Said Ebu'l-Hayr, Şeyhülislam Ahmed el-Cami en Namı­
ki, Şeyh Bahaeddin Zekeriya-i Multani, Fahrüddin lraki ve Kalenderniime 
müellifi Seyyid Hüseyni gibi büyük sılfıleri , Kalenderiliği basit ve çoğun-
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lukla bozulmuş bir tarzda benimseyen geniş heterodoks zümrelerden ayn 
tutar.74 Buna rağmen bu paradigmanın yine de katı bir şekilde yorumlan­
dığını düşünen Karamustafa, sınırlar konusunda esnek bir yaklaşımdan 
yana olduğunu belirtir. Karamustafa popüler geleneğe mensup halk sılfıle­
rinin yüksek sılfilikten tamamen habersiz olmadığını düşünür; Hacı Bek­
taş, Barak Baba, Yunus Emre gibi popüler gelenek içinde mütalaa edilenle­
rin eserlerinde veya ilişkilerinde, yüksek sılfıliğin yansımalarını görmenin 
mümkün olduğunu ifade eder. Yazar iki gelenek arasındaki ilişkiyi "karşı­
lıklı yabancılık ve dışsallık" yerine "benzerlik (ya da benzeşme) ve çekim" 
şeklinde görmenin daha faydalı olacağını savunur.75 

Görüldüğü gibi, yüksek gelenekle popüler gelenek arasındaki sını­
rın esnekliği bir yana, yüksek sılfıliğin Sünni (ortodoks) sılfılikle ya da po­
püler sılfiliğin heterodoks sılfılikle bire bir örtüşmediği de bir gerçektir. Alt 
tabakalara doğru inildiğinde, Sünni tarikat müntesiplerinin temsil ettiği İs­
lam anlayışının popüler/avam bir nitelik sunduğu veya yüksek İslamın ve 
tasavvuf anlayışının birikimlerine vakıf heterodoks sılfılere rastlandığı gö­
rülür .76 Fakat şöyle bir çıkarıma gitmek de mümkündür; yüksek tasavvuf 
mensupları tarikat ve meşrepler üstü bir ortak kimlik sunduklarına göre, 
aralarında bir ortodoks-heterodoks ayrımına gitmek o kadar da kolay değil­
dir. Yani Kalenderi zümreler içerisinde mütalaa edilen, dolayısıyla hetero­
doks niteliği olan popüler dervişlerle, Kalenderi düşünce sisteminin öncü­
lerini aynı kategoride değerlendirmek pek bir anlam taşımaz. Mesela Ana­
dolu' da kalender meşrep olarak bilinen Fahrüddin Iraki, Şems-i Tebrizi gi­
bi sılfıleri sokaklarda acayip kıyafetlerle dolaşan Kalenderi dervişlerden zi­
yade, Mevlana'yla veya Sadrüddin Konevi'yle aynı kategoride değerlendir­
mek çalışma tekniği açısından daha uygundur. 

Buraya kadar görüldüğü üzere, dervişlere yönelik çalışmalarda tari­
kat, meşrep, hayat tarzı, inanç sistemi, kültür seviyesi ve benzeri farkların 
öne çıktığı görülür. Bütüncül bir derviş portresi ortaya çıkarmaya yönelik 
girişimlerde ise ancak birkaç kategori halinde inceleme ihtiyacı hissedilir; 
şüphesiz bu yaklaşım ve odaklanmayla alakalıdır. Dervişler /sılfıler salt 
mesleki gruplar olarak incelendiğinde ayrılan noktaları ortak yönlerinden 
daha fazla ilgi çeker. Ayrı derviş tipleri söz konusudur, oysa aynı gruplara 
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geniş bir perspektiften bakıldığında ve toplumla birlikte görülmeye çalışıl­
dığında, kendilerine özgü kimlikleri olan, farkların ayrıntı halini aldığı bil­
lurlaşmış bir grup görüntüsüyle karşılaşılır. Bu açıdan değerlendirildiğin­
de derviş grupları kendi içlerinde benzeşmese bile, yaşadıkları toplumda 
ayrı bir kimliği temsil eder ve diğer kesimler tarafından adeta farklılıkları­
nın tescili olarak bu kimlikle algılanırlar. Bu yüzden tarikat ve meşreplerin­
den kaynaklanan ve inanç sistemlerine, kılık-kıyafetlerine ve hayat tarzları­
na yansıyan aykırılıkları derviş üst kimliğini bozmayan, tür içindeki özgün­
lükler olarak görmek gerekir. 

Derviş gruplarının bu üst kimliği kendini çeşitli yönlerde gösterir. 
Şüphesiz bu kimliğin en belirgin yönü dışa vuran özellikleridir. Farklı ver­
siyonları olsa da kılık-kıyafet bakımından bir derviş ya da sufi tarzından söz 
etmek mümkündür. Aynı şekilde, mizaç, hal ve hareket bakımından da öz­
gün yanları vardır. Dervişlerin dışarıdan algılanamayan özellikleriyse birey 
ve grup bazında içeriden gözlem gerektirir. Dervişlerin mistik-metafizik 
düşünce ve zihni olgunlukları, hayat tarzları, grup içi ilişkileri ve bunlara 
esas teşkil eden kurallar gibi ortak kimliğin diğer yansımaları bu kapsam­
da gözlemlenebilir. 
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İKİNCİ  BÖLÜM 

DERVİŞ KİMLİGİNİN DIŞA VURUMU 

KI LI K-KIYAFET 

O rtaçağ toplumlarında çeşitli mesleki örgütler veya sosyal gruplar 
bazı simgelerle birbirlerinden ayrılırlardı. Hıristiyanların bellerine 
bağladıkları zünnar, Ahilerin giydiği şalvar ve bellerine sardıkları 

kuşak' mensup oldukları grup açısından simgesel önem taşırdı. Hırka ve 
taç da dervişleri simgeleyen en önemli unsurlardı. Bir üst giysisi olan hır­
ka renk, ebat, kumaş ve şekil bakımından değişirdi. Aynı şekilde, dervişle­
rin başlarına giydikleri taç da çeşitlilik arz ederdi . Ekseriyetle keçeden yapı­
lan taç bazen tek başına bazen de üstüne bir çeşit sarık sarılarak giyilirdi. 
Hırka ve tacın simgesel önemi pek çok tarikatta daha dervişliğe adım at­
mayla başlardı. Şeyhe intisap eden adaya, dervişlik yoluna girişin sembolü 
olarak hırka giydirilir ve başına taç konurdu. Menakıbnamelerde bu uygu­
lamalara sıklıkla rastlanır. Evhadüddin Kirmani kendisine intisap eden bir 
derviş adayına hırka giydirmiş, bir diğerine ise hırkanın yanı sıra kendi ba­
şındaki takkesini de giydirerek süluke başlatmıştır.' Yine, çoğu tarikatta gö­
rüldüğü üzere, müritliğe ilk adımın bir başka sembolü derviş adayını tıraş 
etmekti. Menkıbeye göre Evhadüddin kendisine intisap eden bir dervişi ha­
mama götürtüp tıraş ettirdikten sonra hırka giydirmiş ve başına fes geçir­
mişti.1 Vilayetnamesine yansıdığı kadarıyla Hacı Bektaş-ı Veli'nin Bahaed­
din Bostancı adlı bir şahsı müritliğe kabul ettiğinde onu "erkan üzere tıraş 
edip, başındaki kisveti tekbirlediği", yine kendisine intisap eden Molla Sa­
deddin'i tıraş edip taç giydirdiği rivayet edilir.4 

Anadolu'da faaliyet gösteren ortodoks veya heterodoks derviş grup­
larının kılık-kıyafetleri hakkında bilgi edinmemize yarayan azımsanmaya­
cak sayıda yazılı ve görsel malzeme vardır. Seyyahların dervişlerin kılık-kı­
yafetlerini tasvir eden verilerinin yanında, menakıbnamelerde doğrudan 
veya dolaylı olarak geçen veriler de büyük önem taşır. Özellikle ikinci kay­
nak türünün, tasviri yapılan şeyh ve dervişlerin kendi çevrelerince üretil-
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mesi onu daha da anlamlı kılar. Ayrıca divanlar, minyatür ve gravürler de 
açıklayıcı niteliktedir. Burada, erken dönemlerine dair bilgi edinilemeyen 
bazı tarikatların, özellikle Sünni tarikatların kılık kıyafetlerini tespit için, 
17. yüzyıl ve sonrasına ait kaynaklara dayandırılan çalışmalardan biraz da­
ha fazla yararlanılmıştır. 

Dervişliğin sembolü olan hırka ve taç, şekillerine göre tarikat kim­
liğini yansıhrdı. Sünni tarikatlarda başlıkların simgesel önemi hırkaya na­
zaran daha fazla iken, heterodoks tarikatlarda hırka ve bazı kılıklar daha be­
lirleyiciydi. Birinci grupta yer alan tarikatlardan Mevlevilikte başlıklar ol­
dukça çeşitli ve karakteristikti. Arakiyye denilen ve beyaz dövme yünden ya­
pılan başlık türünü daha çok çömezler, tarikattaki ifadesiyle "sema çıkar­
mamış matbah canları" giyerdi. Bu başlık yukarıya doğru sivrice, dar ve iki 
yandan yassıydı. Tarikatın esas başlığı ise sikkeydi. Mevlevi külahı da deni­
len sikke, Gölpınarlı'nın tarifiyle, koyu kahverengi, bal rengi veya beyaz, iç 
içe geçmiş iki kat ve dövme yünden yapılma, yaklaşık 45-50 cm uzunluğun­
da, üstü alhna göre biraz daha dar olan bir külahtı. Bunun yanında üstü dar 
külah-ı seyfl, 12 dilimli (terkli) sikke-i düvazde veya şemsi sikke gibi farklı 
sikkeler de vardı. Sikke üzerine sarılan destarlar da (sarıkların) tek tip de­
ğildi; destarın bir ucunun sol taraftan kalbin üzerine doğru sarkıtılması 
yaygın bir uygulamaydı.5 Eflaki'nin ifadesine göre, Mevlana duman rengin­
de bir sarık sarardı.6 

Kadirilerin taçlan da oldukça ilgi çekicidir. Çok süslü olan ve mühr-i 
Kadiri denilen tacın tepesi yuvarlak ve uzundur, alt kısmı kürk görünü­
mündedir.7 17. yüzyıl Kadiri-Eşrefi ileri gelenlerinden Abdullah Efendinin 
ifadesine göre, Eşrefiye koluna mensup şeyhler yedi terkli taç giyerlerdi. 
Tarikat piri Eşrefzade'nin geleneği olan bu taç keçedendi, bazen tepesinde 
bir düğme ve kenarında bir halka bulunurdu.8 Hacı Bayram'ın müridiyken 
altı terkli taç giyen Eşrefoğlu Rumi, Hama'da Hüseyin el-Hamevi'nin ya­
nında sülukunu tamamladıktan sonra, şeyhinin tavsiyesiyle bu yedi terkli 
tacı takmaya başlamıştı.9 Rumiyye koluna mensup olanların tacı ise, beyaz 
çuhadan (sıkı yün kumaş) ve sekiz salgılıydı. '0 Arakiyye de denilen bu taç­
ların üzerine koyu yeşil, yeşil, kızıl, sarı, siyah ve beyaz renklerde sarıklar 
sarılırdı. Sarığın bir ucu Mevlevilerde olduğu gibi sol omuzdan kalbin üze-
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rine doğru salıverilirdi." Sekiz veya 12 terkli taçlar giyen Rıfailerin başların­
da şemle adı verilen genellikle siyah bazen de koyu lacivert ve koyu yeşil sa­
rıklar bulunurdu. Nakşibendilerin taçları da oldukça çeşitliydi. Bunların bir 
kısmı Kadirilerin işlemeli, süslü taçlarına benzerdi, bir kısmı ise beyaz ke­
çeden ve dört terkli idi. Son dönemlerde beyaz fes üzerine beyaz sarık sar­
dıkları da nakledilir." 

Tarikatlarda giyilen hırkalara gelince, bunların birbirine yakın özel­
likler gösterdiğini peşinen söylememiz gerekir. Nispeten farklı olan Mev­
levi hırkaları genellikle iki türlüdür. Biri sokağa çıkarken, diğeri törenlerde 
giyilir. Biri yakasız, kolları fazla bol olmayan, topuklara kadar uzanan bol 
dökümlü üst giysiyken, diğerinin kolları ve bedeni daha genişti. Mevlevilik­
te hırka diğer bazı tarikatlarda olduğu gibi, tarikata intisap edişin hemen 
başlangıcında dervişe giydirilmezdi; ancak belirli aşamaları olan hizmet 
süresinin bitiminde, hücreye girileceği zaman, bir de halife olmaya hak ka­
zanan dervişe hilafet verilirken giydirilirdi. ' 1  Mevlevilikte hırkanın altına gi­
yilen ve tennure adı verilen bir başka giysi de tarikatın simgelerindendi. 
Tennure kolsuz, yakasız, önü göğse kadar açık, bele kadar dar, belden aşa­
ğısı gittikçe genişleyen ve etekleri oldukça geniş bir giysiydi. Genellikle se­
ma elbisesi olarak bilinen bu giysinin, bir çeşit çile olarak adlandırılan hiz­
met süresi boyunca giyilen bir başka çeşidi daha vardı. Hizmet tennuresi 
denilen bu türü sema tennuresine göre daha kısa ve dardı. Rengi de kir 
göstermeyecek bir renk olan siyah veya koyu kahverengiydi. Tennurenin 
üstünden bele bir kuşak bağlanırdı. '4 

Rıfailer, ridali hırka dedikleri, genellikle siyah, yaka ve etek kenar­
larına kumaş veya deriden yeşil renkli bir çevirme (biye) geçirilen bir hır­
ka giyerlerdi. Hırkanın altına, iç giysi olarak beyaz bir entari giyilir ve be­
le elif-lam-end adı verilen bir kuşak bağlanırdı. Ayrıca omuzlardan aşağı­
ya şed olarak adlandırılan siyah bir şal sarkıtılırdı. '5 Aba veya haydariye 
olarak adlandırılan Kadiri hırkaları ise geniş ve uzun kollu, dik yakalı, ön­
den açık ve çok uzundu. Son dönemlerde buna lata denmeye başlanmıştı. 
Çeşitli renklerdeki Kadiri hırkaları mevsimine göre ince kumaştan veya 
keçeden yapılırdı. Hırkanın altına mintan yakalı önden bele kadar açık ve 
şal desenli bir entari, alta şalvar türü bir pantolon giyilir, bele kuşak bağ-
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lanırdı. '6 Nakşibendilerin erken dönem hırkaları hakkında fazla bilgimiz 
olmamakla birlikte, son dönemlerde biniş adı verilen ve birkaç çeşidi olan 
hırkalardan bahsedilir. Bunların bir kısmı bedahe işli (iğne işlemeli) ve 
çeşitli renklerdedir. Nakşibendi hırkalarının özelliği, kol ağızlarının dar ve 
eteklerinin iki yandan yırtmaçlı oluşlarıydı. Diğer tarikatlarda olduğu gibi, 
Nakşiler de hırkanın altına uzun entari giyer ve bellerine kuşak bağlarlar­
dı. Ayrıca, günlük kullanımlar için abdestlik denilen ayrı bir cüppeleri da­
ha vardı. '7 Anadolu'da geniş bir sfıfi zümresi olduğu anlaşılan Evhadüd­
din Kirmani de pamuklu yeşil bir elbise (hırka) giyer ve ucu aşağıya doğ­
ru sarkık beyaz bir sarık sarardı. 18 

Sünni tarikatlarda giyilen taç ve hırkaların nispeten gösterişli ol­
masına ve giyimde kapalılığın esas alınmasına karşın, Kalenderi nitelikli 
yeni züht hareketinde yer alan sfıfilerde pejmürdelik ve çıplaklık en belir­
gin özelliktir. Görünümleri sayesinde yabancı seyyahların ve bazı yerli ya­
zarların dikkatini daha fazla çekmişler ve kılık-kıyafetleri eserlerde ayrın­
tılı şekilde yer alabilmiştir. Anadolu'da Kalenderi, Haydari, Abdalan-ı 
Rum, Cami, Şemsi ve Bektaşi hatta I şık, Torlak gibi, kimi gözlemciler ta­
rafından ayrı zümreler olarak gösterilen fakat esasında Aşıkpaşazade'nin 
bahsettiği Abdalan-ı Rum veya Kalenderi taifeleri kapsamında düşünebi­
leceğimiz bütün derviş gruplarını bu çerçevede değerlendirebiliriz. 13-15 .  
yüzyıl kaynaklarında Kalenderilere ilişkin tasvirlerde sadece mahrem yer­
lerini örttükleri veya cavlak denilen kıldan örülmüş bir çeşit yelek veya hır­
ka giydikleri görülür. Saç, sakal, bıyık ve kaşları tıraşlıdır. Barak Baba ör­
neğinde görüldüğü gibi, bazıları boynuzlu kırmızı başlıklar giyer; boyun­
larında üfleme aleti olarak kullanılan boynuz, bellerinde boyalı kemik, el­
lerinde uçları kıvrık sopa ve çeşitli türde çalgı aletleri bulunur. Kalenderi­
likten türeyen Haydarilikte ise bıyık ve saç uzatılır, kulağa, boyna, bileğe, 
hatta cinsel organa halka takılır. 19 

Dervişlerin 16-17. yüzyıl Osmanlı toplumundaki görünümleri hak­
kında ayrıntılı bilgiler veren kaynaklar, bu erken dönem özelliklerinin za­
man içinde muhafaza edildiğini gösteriyor. Gelibolulu Mustafa 'Ali Abda­
lan-ı Rum taifesinden bahsederken, onları kudüm, nekkare ve boynuz ça­
larak "Ya Hüseyin!" nidalarıyla dolaşan, başı açık, vücutları dağlanmış , va-
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rı yoğu cur'adan ve tennureden ibaret çıplak bir güruh olarak vasıflar.2° Bu 
dönemde derviş zümrelerinin sayılarının arttığı, yeni zümreler şeklinde 
veya farklı adlarla ortaya çıktıkları görülür. Temelde aynı kılık-kıyafete sa­
hip olan bu zümreler bazı ayrıntılarda birbirlerinden ayrılırlardı. 16 .  yüz­
yıl menakıbname yazarı Vahidi ve bazı batılı seyyahların ayrıntılı tasvirle­
rinde bu ayrımları tespit etmek mümkündür. Şüphesiz zamana, mekana 
ve iklime göre değişik şekiller alabilen kılık-kıyafetler, aynı grupta da fark­
lılıklar gösterebilirdi. Vahidi, Kalenderileri çihar darplı, başlarında kıldan 
örülmüş külahlar taşıyan altın rengi ya da siyah şallar giyinmiş kişiler ola­
rak tasvir eder. Yine Vahidi, Kalenderi Şeyhi Rüstem Babanın ifadesini 
kullanarak, Kalenderilerin sırtlarında eski bir palas (yün bir üst giysisi) ta­
şıdıklarını söyler." Kalenderileri Torlaklar diye anan Cantacasin adlı bir 
seyyah da onları benzer bir biçimde anlatır. Ancak, Cantacasin Torlaklar­
dan bazılarının omuzlarında koyun ya da başka bir hayvanın postunu ta­
şıdıklarını söyler. 22 

Geçen zaman içinde Haydarilerin görünümlerinde de bir değişme 
olmamıştır; kılık-kıyafetleri konusunda gerek Vahidi, gerekse batılı seyyah­
lar aynı şeyleri söyler. Onlara göre, 16. yüzyıl Osmanlı toplumundaki Hay­
dariler saç ve sakallarını tıraş eder, ancak bıyıklarını kesmez ve başlarında 
bir tutam saç bırakırlardı. Çok uzun olduğu anlaşılan bıyıkları çenelerinin 
üstünden kıvrılarak kulaklarına doğru uzanırdı; dudaklarının üstündeki 
kısmı ise ağızlarına girerdi. Haydarilerin en karakteristik yanlarından biri 
de boyun, bel, bilek, topuk ve cinsel uzuvlarına demir halkalar ve kulakla­
rına küpeler takmalarıydı. Ayrıca yanlarında demir çanlar, davullar, tambur 
ve alem taşırlardı. Giysileri ise sırtlarında yün ya da keçe bir aba ve başla­
rında 12 terkli (dilimli) keçe bir külahtan ibaretti.23 

Vahidi, Abdalan-ı Rum taifesini daha bir garipseyerek anlatır. Ga­
rip eşkalli ve acayip yüzlü olarak nitelediği bu "güruhu" şöyle tasvir eder: 

Başlan kabak ve yalınayak ve tenleri çıplak. birer tennureleri var an­
cak. Üzerlerine birer yünden örülmüş kuşak ve birer omuzlarında 
Ebu Müslimi nacak ve birer omuzlarında birer Şuca'i çomak, miyan­
lannda (orta, ara) ikişer curadan birinde hav ve çakmak ve birinde 
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gubar (haşhaş) var muhakkak ve birer yanlannda birer abdalin sanı 
kaşık, şöyle ki, bir kerre (şorba ile) dolsa doyardı iki ışık ve her kaşık 
sapında asılur birer aşık ve birer yanlannda birer keşkfıl kuşaklann­
dan sarkık ve bedenleri pul pul yanık, ateşiler idüğüne anlar (birer) 
tanık ve kimisinin sinesinde resm-i şekl-i zülfikar ve kimisinin sine­
sinde nam-ı Haydar-ı Kerrar ve kiminin bazusunda hey'et-i mar (yı­
lan resmi) cümlesinün şakaklannda dügun derfın-u lalevar . . .  24 

Biraz daha abartılı tasvirler sunan batılı seyyah Menavino, Rum Ab­
dallannın güneşte kurutulmuş koyun derilerini giysi olarak kullandıkları­
nı ileri sürer. Ona göre Rum Abdalları, biri önden diğeri arkadan olmak 
üzere iki deriyi mahrem yerlerini örtecek şekilde omuzdan aşağıya sarkıtır­
lardı. Vücudun diğer yerleri çıplak kalırdı. Menavino, ayrıca, beyaz bir baş­
lık giydiklerini ve Haydariler gibi küpe taktıklarını nakleder.25 

Rum Abdallarının piri sayılan Otman Babaya ait menakıbnamede 
yansıma bulduğu kadanyla, Otman Babanın ve abdallann kılık-kıyafetleri 
pek de homojen değildir. Bazı menkıbelerde Babanın saçının uzunluğun­
dan, fitil fitil oluşundan, bazılannda ise saçını kazıttığından bahsedilir. 26 
Muhtemelen dağlarda veya tenhalarda uzlete çekildiğinde saçını uzatmakta, 
seyahate çıktığında ise kazıtmaktadır. Nitekim bir menkıbede Otman Baba­
nın sokaklarda ve dükkan altlarında yattığından ve yirmi yıl süren bu süre 
zarfında saçlarını topuğuna kadar uzattığından bahsedilir. Daha sonra Ba­
banın saçını kazıttığı anlaşılıyor.27 Başka bir menkıbeye göre, saçları uzayan 
Baba, yanına gelen dervişlere başını, sakalını ve kaşını tıraş ettirir. Diğer 
dervişler de aynı şeyi yaparak, "tadarım ve çullerini" götürüp, Babanın hu­
zurunda tekbirlerle giyerler.28 Otman Babanın dağlarda dolaştığı sırada "ta­
cı tahtı yere urup" bir çul giyinik olduğu halde ve herkesi hayrette bırakacak 
kadar acayip bir kılık-kıyafetle göründüğü; normal zamanlarda kendi dikti­
ği yedi terkli bir taç taktığı ve "sırat-ı ma'kuli ve zülfi dilavir-i ma'kuli" şek­
linde ifade edilen ucu sarkık bir tür sarığı tacın üzerine sardığı anlaşılıyor. 
Fakat Babaya mensup abdalların hepsi bu şekilde giyinmiyordu. Menkıbeye 
göre, "Babanın bir bölük abdalları tac giyer ve bir bölüğü başı açık yürürdü 
ve bir bölüğü tac yerine başına sade bir meftıll" (fitilli, bükümlü bir örtü) sa-
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rardı.29 Ayrıca çulun yaygın bir giysi olduğu ve abdalların zaman zaman kat­
layarak sedir yaptıkları çulun üzerine oturdukları görülür.10 

Otman Babadan önce yaşamış ve Bektaşi geleneğinde önemli yer 
tutan başta Hacı Bektaş olmak üzere, Kaygusuz Abdal ve Şucauddin Ba­
ba gibi şeyhlerin giyim tarzları ve görünümleri de benzer şekilde tasvir 
edilir. Menkıbelere yansıdığı kadarıyla Hacı Bektaş'ın başına kızıl bir taç 
ve sırtına Arabistan kerrakesi (ince softan hafif cüppe) giydiği, bıyık ve 
tırnaklarının uzun olduğu görülürY Kaygusuz Abdal ise "sakalı kırkuk 
uryan ü buryan u giryan" bir sufı şeklinde tasvir edilir.J2 Dervişlerine taç 
ve hırka giydirdiği menkıbelerine konu olan Kaygusuz Abdal da kolsuz ve 
yakasız, keçeden yapılma (kepenek) bir üstlük giyer ve kendisine çihar 
darb uygulardı.ıı Dervişleri ise tennure giyinmiş, yalın ayak ve omuzların­
da erzak bohçası asılı bir sopa taşır şekilde tasvir edilir.H Kalabalık bir der­
viş topluluğu ile yazları seyahatte, kışları ise zaviyesinde geçiren Sultan 
Şucauddin ve müntesipleri de üryan halleriyle ve çihar darb uygulayışla­
rıyla anılır.15 

Derviş zümrelerinin çıplaklığının derecesi ve ne ölçüde homojen­
lik gösterdiği açık olmamakla beraber; gerek minyatür ve gravürlerden, 
gerekse nemed, palas, aba, tennure ve kuşak gibi üst giysilerden yola çı­
karak genel bir kanaate ulaşmak mümkün gözüküyor. Dervişlerin bir kıs­
mının başı açık ve ayakları çıplaktı. Çoğunlukla üst giysinin (ya da giysi­
lerin) altında entari, pantolon veya başka türde bir şey giymedikleri; tek 
parça veya iki parça halindeki bu üst giysinin yegane örtünme aracı oldu­
ğu, tenin çıplak kaldığı anlaşılıyor. Genellikle kaba bir yün kumaş veya ke­
çeden yapılan üst giysi, bazen tek parça halinde omuzdan dizlere kadar 
sarkacak şekilde bol ve kollu ya da kolsuzdu,36 bazen de yelek, pelerin ya 
da şal veya göbekle diz kapağı arasını örten bol dökümlü ayrı bir giysi şek­
linde iki parçadan oluşabilirdi. Bu durumda dervişin göbeğinin üst kısmı 
ile diz altı açıkta kalırdı. Bazı batılı seyyahların, Anadolu'daki bir kısım 
dervişlerin sinelerine ve pazılarına yaptırdıkları Hz. Ali veya Haydar-ı 
Kerrar dövmelerini görebilmeleri, bu kısımların açıkta olduğunun göster­
gesidir. Bu giyim tarzının, bazı yazılı ve görsel kaynaklarda konu edildiği 
gibi, muhtemelen marjinal kesimler tarafından benimsenen oldukça 
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abartılı şekilleri de vardı. Sırttan ve göğüsten aşağıya iki kurutulmuş hay­
van postunun sarkıtılıp, kenarlardan bağlanmasıyla mahrem bölgeler zar 
zor örtünmekte, diğer kısımlar çıplak kalmaktaydı. Bundan başka sadece 
mahrem yerlerin bitki yapraklarıyla kapatılması gibi değişik örtünme bi­
çimleri de söz konusuydu.17 

Derviş çevrelerinde görülen çıplaklık, çok önem verdikleri fakr 
prensibinden ve Adem Peygamber sünnetinden mülhemdi. Dünya malına 
kayıtsız kalmayı ve mal-mülk edinmemeyi prensip edinen dervişler, kıt ka­
naat geçinmeye ve zenginlik alameti olan her şeyden sakınmaya özen gös­
terirlerdi. Bu maksatla çoğu Sünni olan "gösterişli sufılerden" farklı olarak 
yamalı ve eski bir abayla yetinirlerdi. Hace-i Cihan'ın zaviyesine gelen Ka­
lenderi şeyhi bu durumu şöyle anlatır: 

Bize bir lokmayile bir pı1stin18 
Cihan hanikahında besdur hemin 
Bize her kim eylerse hurmaca bahş39 
Biz anı ideruz beraberce bahş 
Hemişe40 bizüz şal u peşmine puş4' 
Değülüz çü sılfı-i sum'e-furılş42 
Bizim arkamızda bu eski palas43 
Yeg andan kim ola o zerrin44 libas 
Cihan hayr-u şerrinden asıldeyüz 
Koyub gayrı tutdık ma'bılda yüz45 

Adem Baba sünnetini çıplaklıklarına dayanak gösteren dervişler, 
onun cennetten üryan çıktığını, Tanrıdan haya ederek incir yaprağıyla av­
ret yerlerini örttüğünü, evlatları olarak O'na halef olabilmek için buna uy­
mak gerektiğini kabul ederlerdi. Ayrıca, bu dünyaya çıplak geldiklerini ve 
yine çıplak gideceklerini düşünerek, hırka ve post kaygısına düşmeye hiç 
gerek olmadığına inanırlardı. Dolayısıyla, bütün dünyevi kaygıları tuzak gi­
bi görerek, av olmadıklarını iddia ederlerdi. Bu maksatla baştan ayağa çıp­
lak şekilde aşıkane gezdiklerini, hatta sarığı bile baştan attıklarını söylerler­
di. Giydikleri tennureyi de incir yaprağına işaret sayarlardı.4'' 
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Çihar darb için de bazı tasavvufi gerekçeler öne süıiilürdü. Saç, sa­
kal, bıyık ve kaş gibi vücut kıllarının arızi olduğunu düşünen dervişler, as­
la vusul için bunlardan kurtulmak gerektiğine inanırlardı. Yine, siyah bu­
lutların aya gölge etmesi gibi, kılların Tanrının cemalinin insan yüzünde­
ki yansımasına gölge ettiğine inanırlar, bu gerekçeyle tıraş olurlardı. Nite­
kim bu düşünce Hace-i Cihan'ın hankahını ziyaret eden Kalenderi şeyhi 
Baba Rüstem-i Hemedani ve Rum Abdallarının şeyhi Kurban Baba ağzın­
dan benzer şekillerde dile getirilir: 

Ki her nesne ister vusul aslına 
Sakalı vü kaşı bu yüzden tıraş 
Kıluruz ki idem sana anı faş 
Gider anı 'arızdan ol razdaş 
Ki ol 'arızidür kıl anı tıraş 
Hicab olsa bir maha ebr-i siyah 
Münevver ider mi cihanı o mah?47 

Şu nesne kim cihanda 'ariyetdür 
Anı terk itmek ma'siyetdür [isyan, günah] 
Bu kıllar 'ariyetdür mülk-i tende 
Gider var ise aklın anı sen de 
Tıraş eyle bu yüzden sen sakalun 
Ki ta ruşen ola çün meh cemalün 
Mücella ol yürü ayine suret 
Ki senden görüne yüz bin kuduret48 

İbn Baruta tarafından dile getirilen ve Cemalüddin-i Savi'ye isnat 
edilen bir başka gerekçeden daha bahsedilir. Buna göre, Cemalüddin-i Sa­
vi'nin, kendisine musallat olan ve onu günah işlemeye zorlayan bir kadın­
dan kurtulmak için bütün kıllarını tıraş etmesi zamanla böyle bir gelene­
ğin yerleşmesine sebep olmuşhlr.49 Fakat tasavvufta geniş ideolojik temel­
leri olan çihar darb uygulamasının böyle bir gerekçeyle açıklanması pek 
makul gözükmemektedir.50 
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MİZAÇ, TAVIR, HAL VE HAREKET 

Kılık kıyafet bakımından özgün bir tarzları olan dervişler mizaç, ta­
vır, hal ve hareketleri itibariyle de esnek bir tarz sergilerler. Şüphesiz derviş­
lerin bu yönünü ortaya koymak ciddi zorluklar içerir. Ancak doğrudan göz­
lemle sağlıklı sonuçlar alınabilecek böyle bir çalışmada, dönemin tanıkları­
nın sınırlı ve seçici gözlemlerine bağlı kalınması eksiklikleri de beraberinde 
getirir. İkinci önemli husus, yaşanan ve ideal olan ayrımıdır. Tanıkların der­
viş mizacına yönelik tespitleri somut gözlemlere mi, yoksa kafalarındaki 
ideal veya standart dervişin özelliklerine mi dayanıyor, açık değildir. Yaşan­
mışlığı esas alan bu araşhrmada, biyograficilerin başını çektiği sınırlı sayıda 
tanığın gözlemleri öncelikle dikkate alınmışhr. Bununla birlikte, tasavvufi 
eserlerdeki hikayelere ve derviş şairlerin şiirlerine yansıyan mizaç, tutum ve 
hallerle alakalı ipuçlarından da istifade edilmiştir. Bir başka sorun ise homo­
jenliktir. Genel bir derviş tarzından bahsetmek mümkün gözükmekle bir­
likte, zamanla yaşanan bozulmalar veya değişimlerden kaynaklanan bazı 
farklılıklar söz konusu olmuştur. Diğer konularda olduğu gibi, burada da 
aşk ve cezbe mektebiyle züht mektebi ayrımı belirleyicidir. 

Tasavvuf yoluna giren dervişlerin pek çoğu, daha yolun başında 
farklı hallerde olurlardı. Onları tasavvuf yoluna sevk eden belirli bir psiko­
lojik süreçten söz etmek mümkündür. Zihinlerini meşgul eden Tanrıya, 
varlığa ve varoluşa ilişkin sorular, kendi asıllarını bilme ve ilahi sırları an­
lama arzuları; bunun yanında, kimi zaman mevcut durumlarından tatmin 
olmamaları ve kendilerini boşlukta hissedip arayışa girmeleri, anlan mis­
tik bir hayata iten en önemli amillerdi.5' Bazen olağanüstü bir olayın ya da 
dokunaklı bir sözün kişide yarathğı ruhi sarsıntı veya tecrübe edilen olağa­
nüstü bir hal, his ya da manevi bir duyuş,1' bazen de kimi sufilerin ifade et­
tiği gibi, "Haktan hidayet erişmesi" ,ıı sürecin başlamasına vesile olurdu. 
Tanrıya yakın olma, rızasını kazanma ve daha deruni bir dini hayat isteği 
gibi bilinçli bir arzu da kişiyi tasavvufa sevk edebilirdi.'4 Bütün bunların ya­
nında tekkelerin sunduğu rahat ve bedavacı yaşamın çekiciliği; sürekli do­
laşan, memleketler gezen, kaygı, tasa gütmeyen dervişlerin bazı insanlarda 
yarattığı imrenme duygusu; maceracılık, yine çeşitli nedenlerle kılık değiş­
tirme ve izini kaybettirme ihtiyacı gibi dünyevi gerekçeler de söz konusuy-
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du. Tasavvufi gayelerle bu yola girenlerdeki en belirgin değişim dünyayı 
boşlama, umursamama ve her türlü kaygıdan vazgeçme halidir. Bunun fi­
ili hayata yansıması ya tamamıyla mal ve mülkten vazgeçme ya da bazı 
Sünni tarikatlarda görüldüğü üzere, sadece mal mülk düşkünlüğünden 
vazgeçme şeklindedir. Bazı büyük sılfilerin tasavvufa ilk adım atışlarında 
yaşadıkları büyük ruhi dönüşümün etkisiyle bütün mallarını ve paralarını 
dağıttıkları veya halkın yağmasına açtıkları görülürdü. Bu öyle bir kararlı­
lıkla ve coşkuyla yapılırdı ki, görenler o kişinin delirdiğini sanırlardı. İbra­
him Gülşeni'ye ait menakıbnamede adı geçen Kadı İ sa'nın, yine başka bir 
menakıbname kahramanı Seyyid Harun'un bu şekilde bütün zenginlikle­
rinden, hatta sosyal statülerini yansıtan zengin elbiselerinden vazgeçtikle­
ri rivayet edilir.51 Bu durum aslında salikin konsantrasyonuyla ve adım at­
tığı yeni hayattaki kararlılığıyla doğrudan alakalıdır. Salik Haktan gayrı 
(Masiva'llah) hiçbir şeyle zihninin meşgul olmasını istemez ve bunun dik­
katini dağıtacağını, nefsani his ve isteklerini kamçılayacağını, kalp huzuru­
nu bozacağını ve hedefe varmasını engelleyeceğini düşünür.56 

Tasavvufta fakr ve terk kavramlarıyla açıklanan bu durum, sılfilik 
hayatı boyunca sürer. Bu prensiplerin aşırı boyutlarda uygulandığı Kalen­
deri tarikatlarda dervişlerin bir şekilde sahip oldukları parayı hemen elle­
rinden çıkardıklarına dair hikayeler anlatılır. Mesela Otman Baba, kendisi­
ne sultan tarafından gönderilen bir kese akçeyi dervişlere ve halka dağıtır.57 
Padişaha güzel sözler söyleyen ve aşırı yoksul, üzerinde doğru dürüst elbi­
sesi bile olmayan bir dervişe padişah merhamet edip bin dinarlık bir kese 
verir, fakat derviş bu parayı kısa sürede tüketir ve tekrar sarayın kapısına 
gelir. Bu hikayeyi nakleden Sadi , "Aşığın gönlünde sabır ve kalburda su 
durmadığı gibi, azadelerin (dünya ile alakasını kesen) avucunda da para ka­
rar etmez" vecizesiyle bu anlayışı ortaya koyar.58 

Dünyayı bu şekilde hiçe sayan dervişler yaşamın akışına kayıtsız, 
haklarındaki düşünce ve kınamalara çoğu zaman kapalı, umursamaz bir 
tavır sergiler ve kendilerine hayatın hengamesinden ayrı sakin, durağan bir 
dünya yaratırlardı. Ekseriya yarı çıplak veya yırtık, yamalı ve kirli elbiseler­
le pejmürde bir halde bir bucakta oturur, kış aylarında ise hor-hakir bir şe­
kilde genellikle hamam külhanlarında kıvrılır, bazen de sokaklarda, mez-
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belelik yerlerde veya çöllerde dolaşırlardı. Mevlana'nın Mesnevisinde bu du­
rum "Veliler gariplik alemindedirler, ne işleri var ne güçleri. halkı imtihan 
için hor ve yetim görünürler" şeklinde anlatılır.59 Sadi de dervişlerin gönül­
süz, mütevazı hallerinden, kendilerini hakir ve aciz gördüklerinden, başka­
larına karşı daima hüsn-ü zan içinde olduklarından çeşitli vesilelerle bah­
seder. Mağrurluk, kibir ve kin asla dervişlikle bağdaştırılmayacak tutumlar 
olarak kabul edilir.60 

Dervişlerin bu miskin, hakir ve aciz halleri zaman zaman toplum­
da horlanmalarına da sebep oluyordu şüphesiz. Mesela kaynaklarda, bir 
adamın çocuğuna muhtemelen dilenen bir Kalenderi derviş için, "Şu der­
vişe vur da gitsin" diye seslendiğini;6' Sandıklı yakınlarında tenhada uzlete 
çekilen Hacım Sultanı, halkın "Bu deli divane kırk gündür yatur, yemez ve 
içmez, bir hayvancık dahi yanında bekleyip durur" diyerek alaya aldığını; 
yine Hacım Sultana başka bir yerde, "Bu bid'at ışık buradan gitsin yoksa 
zararımız dokunur" şeklinde kötü muamele edildiğini62 görürüz. Fakat ha­
kirliği ve tevazuu kendilerine şiar edinen dervişlerin kötü muamelelere, en 
azından teoride. pek de aldırış etmedikleri söylenebilir. Dervişlerin kötülü­
ğe iyilikle karşılık verme, kalplerde kin tutmama ve öfkeden uzak durma il­
keleri, bu tutumlarında etkili olsa gerek.63 Fakat bu tutumda olmayan der­
viş örnekleri de vardır. Otman Babanın. alay eden veya bakışlarıyla kendi­
sini taciz eden kimseleri bastonuyla/değneğiyle kovaladığı vakidir. Menkı­
belere yansıdığı kadarıyla, onun bazen taşkınlık göstererek etrafa saldırdı­
ğı ve esnafa zarar verdiği ; kimi zaman dervişleriyle birlikte askerlerle çatış­
tığı, bir keresinde İstanbul'da Hisar kapısından çıkmalarına müsaade et­
meyen kapıcı ve akrabalarıyla geniş çaplı bir kavgaya tutuştuğu görülür.64 

Bazı dervişlerin vecd hallerinden veya tasavvufi tabiatlarından kay­
naklanan bir tür serkeşlik ve rintlik (taşkınlık) sergilemeleri her zaman 
mümkündü. Mevlana'nın torunu Ulu Arif Çelebi'nin. şehirlerdeki rintler 
gibi davrandığı, rintçe ve laubali hareketler gösterdiği söylenir.65 Onun Si­
vas'ta Hace-i Erzurumi olarak adlandırılan bir Kalenderi şeyhini tokatlama­
sı ve seyahatleri sırasında sık sık kavgacı bir tutum takınması, bu taşkın ta­
biahnın bir yansımasıdır muhtemelen.66 Menkıbeye göre Şeyh İbrahim 
Gülşeni cezbeye kapıldığında kadı, sultan hiç kimseyi takmazdı. "Benden 
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başka sultan mı vardır" gibi fütursuzca laflar edip herkesi azarlardı. Yine 
böyle bir haldeyken, kadıya bastonuyla saldırmış ve sitemkar laflar etmiş­
ti. 67 Özellikle sema sırasında vecd haline giren dervişlerde bu tür taşkınlık­
lar sık yaşanırdı. Üstlerindeki elbiseleri yırtar68 ve pervasızca laf ederlerdi. 
Bu durumdaki dervişin kendinde olmadığı, adeta bir şuursuzluk hali yaşa­
dığı görülür. Nitekim Evhadüddin Kirmani sema sırasında vecd halinde 
söylediği rubailerin kendi irade ve ihtiyarı dışında olduğunu ifade eder.69 
Mutasavvıflar vecd halindeyken yaşanan coşku ve taşkınlıkların, bu sırada 
tecrübe edilen mistik his ve müşahedelerle alakalı olduğunu söylerler.70 
Kendisine bütün bu haller içinde bile sükunetini muhafaza etmesi tavsiye 
edilen sfıfinin, tahammül ve dayanma gücü ve duyuşlara aşinalığı ölçülür; 
tecrübesi onun tepkisini belirlerdi.7' 

Vecd hali elbette her zaman coşku ve taşkınlığa sebep olmazdı. Ba­
zı dervişlerde görülen sürekli bir dalgınlık ve kendi haliyle hem-hal olma 
durumu vecdin bir başka yansımasıydı. Bu haldeki dervişler, daha çok di­
vane ve meczup olarak algılanır; dünyayla alakalarını kesmiş, sessiz ve 
durgun, kendi alemlerinde yaşar gibi ekseriyetle tenha yerlerde dolaşırlar­
dı. Bir zaman sonra onlara sokaklarda ve yollarda da sıklıkla rastlanırdı. 
Bu hal kısa süreli bir cezbeden sonra olabileceği gibi, daimi bir hal de ala­
bilirdi. Menkıbeye göre İbrahim Gülşeni cezbeye kapıldığında harabeler­
de, tenhalarda veya çöllerde sersem sersem ve parasız-pulsuz gezerdi.72 
Otman Baba da uzun yıllar, muhtemelen sülukunun başlangıcında, dağ­
larda, ormanlarda dolaşıyor ve mağaralarda kalıyordu. Onu görenler kimi 
zaman ya "kaçgun kul" zannedip alıkoyuyor ve kadıya teslim ediyor ya da 
deli zannedip alay ediyordu.73 Bu durum toplumda kanıksanmış olmalı ki, 
onlara çoğu zaman derviş yerine divane, garip ya da meczup deniyordu. 
Bir ara köylülerin sığırlarını gütme vazifesi üstlenen, fakat muhtemelen 
kendi iç alemiyle meşgul olduğu sırada sığırların ekili araziye girmesini 
engelleyemeyen Hacım Sultana köylü, "Bir divaneye sığır inanırsız işte 
ekinleri bozdular" şeklinde tepki göstermişti.74 Baba Ferec Tebrizi adlı bir 
şeyh için de Cami, "Hakkın meczub ve mahbublarındandır" şeklinde bir 
ifade kullanır.71 Yine, Feridüddin Attar derviş için "gönlü perişan meczub" 
tanımı yapar.76 
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Dervişlerin meczupluğu, divaneliği tasavvuf literatürüne göre gö­
nüllerinin perişanlığından, Hakka karşı duydukları derin aşktan kaynak­
lanmaktaydı. Bu yüzden aşık olarak da adlandırılan dervişler, aşkının çok­
luğundan ağlayıp inleyen, onun ateşiyle yanan kimseler olarak tarif edilir­
ler.77 Aşık Paşanın ifade ettiği gibi, aşık adeta damlanın denize karışması 
gibi, fena denizine gark olmuş bir haldedir. Ona göre, aşk öyle etkilidir ki, 
ondan bir yudum içen, bütün iki alemi yağmaya verir.78 Aşkın doğası gere­
ği yakıcı olduğuna işaret eden sılfıler, onun girdiği gönülde maşuktan gay­
rı hiçbir şeyin kalmayacağını, bu sebeple aşka düşen dervişin bütün masi­
vadan yüz çevirdiğini ve sürekli bir istiğrak (gark olma) halinde olduğunu 
ifade ederler.79 Sürekli maşukuyla hem-hal olan aşık, damarlarındaki kana 
varıncaya kadar bütün vücudunu kaplayan maşukuna ulaşma arzusunda­
dır. Bu arzu onun bütün yaşamına şekil veren, yön veren tek unsurdur. En 
güzel yansımasını Yunus Emre'de gördüğümüz aşk hali, aşığa çektirdiği 
hasret acısıyla ve sürekli bir arayış haliyle, bazen ulaşılır gibi olmanın ver­
diği coşkuyla ama çoğu zaman umutsuzluk ve gözyaşıyla kendini gösterir. 
Yunus'ta bu arayış hali şu şekilde dile getirilir: 

Girdum 'ışkun denizine bahrileyin yüzer oldum 
Geşt (gezmek) idüben denizleri Hızırlayın gezer oldum 
Cemalüni gördüm düşde çok aradum yazda kışda 
Bulımadum tağda taşda denizleri süzer oldum 
Sordum deniz balıgına ırak degül salıgına (tarif, haber) 
Girdüm gönül sınugına [mezar] gönülleri düzer oldum80 

Fakat hala maşukuna ulaşamayan Yunus, çok dertlidir; bağrı başlı 
ve gözü yaşlıdır; hasret ateşinde yanmakta, kendisini çaresiz görmektedir.8' 
Hatta Yunus kendisini bu dertlere sokan gönlüne sitem eder ve "ona uyan­
dan beri (muhtemelen şuursuz davranışları yüzünden alaya alınmasından 
dolayı) yüzünün suyunun kalmadığını" belirtir.82 Yunus çok değişken bir 
haletiruhiyededir. Bir an ferahlar, sonra tekrar perişanlık hali baş gösterir. 
Bir zaman abid olur, bir zaman zahit, bazen asi bazen muti; gözü yaşlıdır 
fakat bazen de umutludur.81 
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Görüldüğü gibi, vuslata aşırı odaklanmayla alakalı duygu yoğunlu­
ğundan kaynaklanan bazı coşkun veya alabildiğine durgun ve dalgın haller, 
meczupluk gibi görülmüş ve dervişlere has bir özellik olarak algılanmıştır. 
Öyle ki, toplumda bu uhrevi yönlerine istinaden meczuplara kutsallık atfe­
dilmişti. Bu özelliğin yaygın bir istismar aracı olduğu da bir gerçektir. 16. 
yüzyılda İstanbul' da bulunan Busbecq, dilencilerin çokluğundan bahseder­
ken halktan itibar görmek için kendilerini meczup gibi göstermeye çalıştık­
larını dile getirir.84 

Dervişlerin büyük kesimi böyle bir özellik sergilerken, bazıları da va­
kar ve ciddiyetiyle dikkat çekerdi. Özellikle züht ve takva yolunu benimseyen 
tarikatlarda laubalilik ve taşkınlık pek görülmezdi. Bu zümrelere mensup 
bazı şeyhlerin oldukça heybetli, vakur, baskın kişilikli ve otoriter tabiatlı bir 
yapıya sahip oldukları anlaşılıyor. Menkıbevi hayatlarına yansıdığı kadarıyla, 
bu büyük sufıler, toplumla ve toplumun ileri gelenleriyle ve yöneticilerle 
ilişkilerinde açık sözlü, gözü pek, kendine güvenen ve rahat kişilikleriyle 
dikkat çekerlerdi. Devlet büyüklerinin ziyaretlerine, ikram ve iltifatlarına 
mazhar olan şeyhler, çeşitli tavsiyelerde bulunur, devlet işlerinde bazı ata­
malarda veya halkın meselelerini dile getirmede aracılık rolü üstlenerek et­
kili olabilirlerdi. Biri Selçuklu, diğeri Akkoyunlu devlet adamlarıyla yakın 
ilişkide olan Mevlana ve İbrahim Gülşeni, bu türe örnek verilebilir. 

Başta Vezir Muineddin Pervane olmak üzere, Selçuklu devlet adam­
larıyla yakın ilişkideki Mevlana'nın oldukça etkili bir konuma sahip olduğu 
anlaşılıyor. Bunu, menkıbelere yansıdığı kadarıyla, Mevlana'nın sık sık ziya­
ret edilmesinden ve konuklara yönelik tutum ve davranışından çıkarmak 
mümkündür. Mevlana konuklarını kapıda karşılamamasıyla, bazen kapıda 
bekletmesiyle veya görüşmek istememesiyle, bazen de sitemlerde bulunma­
sıyla menkıbelere konu edilir.81 Devlet büyüklerine yazdığı, ilişkilerin daha 
gerçekçi biçimde ifade edildiği mektuplarda ise Mevlana'nın baskın konu­
mu yerine, daha mutedil ve ricacı görünümü dikkati çeker.86 

İbrahim Gülşeni'yi de sultanın çok değer verdiği, isteklerini dikka­
te aldığı, bazı atamalarda ve uygulamalarda tavsiyelerine uyduğu bir şeyh 
olarak görüyoruz. Gülşeni, yaptığı haksızlıklardan dolayı kadıaskere sitem 
eder bazen de azarlardı.87 Bursa' da dönemin büyük sufisi Emir Sultan, Yıl-
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dırım Bayezid gibi hiddetli bir padişaha, çok içki içtiğini kinaye yoluyla da 
olsa hatırlatabiliyordu. Hikayeye göre, Bursa'daki Ulu Caminin açılış töre­
ninde şeref konuğu olarak bulunan Emir Sultana Yıldırım Bayezid cami­
nin bir eksiği olup olmadığını sorar. Emir Sultan, "Her bakımdan iyidir, la­
kin tek kusuru var, o da tedarik olunursa iyi olur" der. Padişah merakla bu 
kusurun ne olduğunu sorar. Emir "Dört köşesine birer meyhane eklensey­
di padişahın da gelmesine vesile olurdu" diye cevap verir. Oldukça şaşıran 
Bayezid'e, esas Allahın beyti olan kalbin meyhane haline getirilmesine şa­
şılması gerektiğini anlatmaya çalışır.88 Hoca Sadeddin, bir şeyhin, ziyareti­
ne gelen beyleri ve vezirleri azarlayıp zulmettiğinden, onları tövbe ve istiğ­
fara mecbur ettiğinden bahseder.89 

Şeyhlerin şatafattan ve gösterişten uzak durmaları sfıfilik gereğiyse 
de, uygulama pek öyle değildir. Hırkaları ve taçlarıyla zaten etkili ve pres­
tijli olan bazı büyük şeyhler, müritlerinden ve halktan gördükleri saygı ve 
yüceltici muamelelerle de ihtişamlı bir görünüm kazanırlardı. Yolda şeyh 
at veya eşek sırtında giderken, müritlerin önde ve arkada yürümeleri,9° bir 
yere gidildiğinde şeyhin kalabalıklar tarafından karşılanması ve elini öp­
mek isteyen insanların izdiham yaratması,9' bu ihtişamın yansımaları ola­
rak görülür. Şeyhler bu özelliklerinden dolayı, zahire önem verip dinin ba­
tın yönünü ihmal ettikleri iddiasıyla veya vehmiyle, genellikle aşk mektep­
li sfıfiler tarafından mağrurlukla, gösteriş meraklısı olmakla ve riyakarlıkla 
suçlanırlardı. Aşık Paşa bu yaklaşımı şöyle dile getirir: 

Yürü iy zahid-i mağrur bize sen hiç öğüt virme 
Sana seccade vü tesbih bize bu derd ile ahı92 

Aslında gösteriş ve riyakarlık, sfıfilerin birbirlerine veya toplumun 
sfıfilere yönelttiği bir suçlamaydı. Hem sfıfı kaynaklarında hem de ulema­
dan kimselerin kaleminden çıkan değişik türde kaynaklarda bunun yansı­
malarını sıklıkla görmek mümkündür. Henüz olgunlaşmamış şeyh ve şa­
irlerin bilginlik taslamasını ve şiir söylemesini eleştiren Şems-i Tebrizi, 
onların bilginler karşısında kepaze durumuna düştüklerinden bahseder.91 
Mevlana'nın Mesnevisinde, büyük şöhrete sahip ve halkın teveccüh göster-

50 Ki M Lİ � İ N  DışA VURU M U  



diği, Mevlana'nın da övgüyle bahsettiği, Ebu'l-Huseyn-i Harkani adlı bir 
şeyhin, karısı tarafından "riyakar bir hilebaz, kase yalayıcı, hazır sofraya 
oturucu" gibi vasıflarla nitelendiği hikaye edilir.94 Menkıbeye göre Otman 
Baba da dervişlerini riyakar dilenci dervişlere karşı uyarırken, onların va­
sıflarını, "iklimlerde, şehir ve köylerde yürüyüp, kendulerinden acizi bi­
hal ve sergerdani üsti yanına geçürüp filan evliya babadur deyü halka sa­
tarlar ve Allah Muhammed Ali deyü semalar eyleyüp ... halkı başlarına 
üşürürler"95 diye sıralar. 

16. yüzyıl Osmanlı bilginlerinden Gelibolulu Mustafa 'Ali, dönemin 
tarikatlarından bahsederken, bazı Gülşeni ve Mevlevi şeyhlerini gösterişçi 
ve konumlarını çıkar için suiistimal eden riyakar insanlar olarak tarif eder.96 
Geçmişteki sfıfılerin iyi hallerinden övgüyle bahseden Hoca Sadeddin, za­
manındakilere "Şimdiki zamanda posta oturup şeyhlik tacını giyenlerin ço­
ğu riyakarlık yolunda dünyaya kapılanların gönüllerini tespihle avlamayı iş 
edinmişlerdir. Günlük gereksinmeler için devlet büyüklerinin kapılarına ge­
lip gitmeyi tarikat yolunun amacı sanırlar. Mal toplamak emellerine ulaş­
mak için olmaz yerlere yüz sürerler. Sofuları nefislerini köreltmeyip boş ye­
re çığrışıp ulurlar ve bin bir bozgunluk ile kuzgunluk idecek yerlere gider­
ler. Pilav kazanı için harbederler"97 gibi bazı sitemlerde bulunur. 

Kaynakların yansıttığı bu tür istismarları ve sapmaları bir tarafa bı­
rakırsak, dervişlerin/sfıfılerin en azından bir kısmının genelde yumuşak 
huylu, alçak gönüllü, kendiyle barışık, aşırı bir tevekkül ve teslimiyet için­
de, yarın kaygısı gütmeyen, her işinde (eyleminde) Tanrıyı hesaba katan ve 
hoşnutluğunu kazanmayı dert edinen bir halde oldukları söylenebilir. 
Olup bitenlere, kendilerine yönelik sataşmalara ve tacizlere kayıtsız kalma­
yı, hatta kötülüğe iyilikle karşılık vermeyi tercih ederler. Sadi'nin Gülista­
nında bir gezgin dervişten nakledilen "Ne bir deveye binmişim ne katır gi­
bi yük altındayım, ne tebaanın efendisiyim ne de padişah kulu ve kölesi ,  
varlığın gamını, yokluğun perişanlığını çekmiyorum. Rahat nefes alıyor, 
ömrümü böyle tamamlıyorum"98 sözleri, dervişin hayata ya da dünyaya yö­
nelik tutumunun en güzel göstergesidir. Allahın emrini bildirmeyi ibadet­
ten sayan derviş, bu uğurda hapis ve işkencelere karşı umursamaz bir tavır 
sergiler, çünkü "gönlü yaralı olanda gam yükü olmaz" anlayışındadır. Dün-
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yanın zaten kısa olduğunu bilen derviş,  sonunun hayra çıkmasını, bu dün­

yada yaşayacağı bütün açlık ve acılardan daha çok önemser.99 "Sufi vakit 

oğludur (bulunduğu vaktin iktizasına göre iş görür) , 'yarın' demek yol şar­

hndan değildir'"00 ifadesi sfıfilerin şian haline gelmiştir. Aşık Paşada bu tu­

tum şöyle dile getirilir: 

Her kim bana ağyarısa Hak Tanğrı yar olsun ana 

Her kancaru dönerise bağ u bahar olsun ana 

Bana ağu sunan kişi şehd ü şeker olsun aşı 

Kolay gele müşgil işi eli irer olsun ana 

Ardımca kuyu kazanı Hak tahta ağdırsun anı 

Evvel bana taş atana güller nisar olsun ana'0' 

Aşık Paşa bu yaklaşımı sanki belli bir olgunlaşma sürecinin ürünü 

olarak sergiler. Onun şiirlerinde yansıdığı gibi, derviş,  heveslerinin kökü­

nü içinden kazıdığı, nefsin boynuna himmet eri bıçağını çektiği, kulağını 

hikmet sesi duymaya hazır hale getirdiği, gönlünü rahmet suyuyla yıkadı­

ğı ve istiğfar Ü zarıyla imanını düzenlediği bir süreçte böyle bir beceriyi edi­

nebiliyor olmalı. 102 Bunda muhtemelen dünyevi alakalardan ve kaygılardan 

arınmanın getirdiği saflığın, Tanrı aşkıyla dolu bir kalbin yarathğı yumu­

şaklığın ve Tanrıya ait olana karşı duyulan muhabbetin verdiği merhame­

tin katkısı vardır; ayrıca olup biten hiçbir şeyin onun rızası dışında gerçek­

leşmeyeceğinin bilgisi de etkilidir. 

Dervişlerin hal ve hareketlerini, tavır ve mizaçlarını, iç dünyalarının 

ve haletiruhiyelerinin dışa yansımaları olarak görmek gerekir. Dervişler 

uzun seyr ü sülfıkleri boyunca hem zihni hem de ameli meşguliyetler için­

dedir. Benliğe ilişkin büyük bir tasfiye hareketi olan bu süreç boyunca der­

vişler, mistik-metafizik düşünce ve zihni olgunluk bakımından entelektüel 

birikim ve kültür düzeylerine göre derinlik kazanırlar. Dervişlerin daha 

içerden bakmayı gerektiren bu yönleri, aynı zamanda kimliklerinin bir baş­

ka tarafını oluşturur. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

TASAVVUFUN ZİHNİ TEMELLERİ 

DERVİŞLERDE M İ STİK-METAFİZİK  DÜŞÜNCE 

T anrı-alem-insan üçgeninde şekillenen düşünce yapısında varlık ko­

nusu, Tanrının alemle ve insanla ilişkisi, yaratılış/varoluş sırrı ve 

gayesi, dervişlerin en yoğun zihni meşguliyetleri arasındaydı. Tan­

rı eksenli düşünce, daha çok tasavvufu üst boyutlarda yaşayan sufılerin 

yaygın bir özelliğiyken, aşağı tabakadan/sıradan dervişler de bu düşünce­

nin basitleştirilmiş biçimiyle meşguldü. Tanrı düşüncesi hayatın hemen 

her anına hakimdi. Tasavvufun ıstılahları arasında yer alan, düşünceyi 

Tanrı üzerinde yoğunlaştırmak ve sürekli onunla olmak manasına gelen 

Tanrıyla murakabe halinde olmak bir prensipti. Anlamaya ve bilmeye ça­

lıştıkları Tanrıyı eşyada müşahede etme arzusu, onları daha bilinçli dü­

şünme pratikleri geliştirmeye sevk etmişti. Sufilerin aşık-maşuk ilişkisin­

de oldukları Tanrıyı bir an bile zihinlerden çıkaramamaları, daha ortodoks 

bir sufi hayatı benimseyen dervişlerin her türlü işlerinde Tanrıyı dikkate 

almaları ve rızasını kazanmayı amaçlamaları, Tanrıyla iç içe olan hayatla­

rının bir yansımasıydı. 

Tevhit inancı etrafında örülen ve vahdet-i vücılt adıyla bilinen dü­

şünce sistemi, Anadolu'daki sfıfi düşüncesinin temelini oluşturur. İbn 

Arabi'nin sistemleştirdiği bu düşüncede, varlığın birliği, onun da tek ve 

mutlak olan Tanrının varlığından ibaret olduğu, çokluk halindeki varlığın 

ise mutlak varlığın tezahürlerinden, kendi varlığında mevcut isim ve sıfat­

ların tecellilerinden meydana geldiği vurgulanır. Zatü'l-vücfıt olan mutlak 

saflık halindeki Tanrı, daha sonra ortaya çıkacak bütün şeylerin nihai kay­

nağı ve temelidir. Mutlak birlik (ehadiyyet) halindeyken kendi güzellik ve 

kemallerini seyretme aşkının veya bilinme ve tezahür etme eğiliminin bir 

sonucu olarak, önce kendi zatına tecelli etmek suretiyle ilahi isim ve sıfat­

larının suretlerini kendine izhar eder; bir başka ifadeyle, zat-ı kemalatının 

bilincine varır; bir sonraki aşama olarak, isim ve sıfatlardan oluşan varlık 
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suretlerine (ayine-i sabite) tecelli etmek suretiyle de zahir varlığı -suret ale­
mini- meydana getirir.' 

Tanrının bilgisinde sabit olan suretlerin ortaya çıkmasıyla kendini 
gösteren göreli çokluk, Tanrının mutlak varlığının kesret halini aldığı ma­
nasına gelmez; sadece geçici varlık bulmuş olmalarından bahsedilebilir. Yi­
ne, bu zuhura gelme işlemi, tıpkı güneş ışınlarının güneşin eksilmesine 
sebep olmadığı gibi, mutlak varlığın kendisinde bir eksilme veya çözülme­
ye yol açmaz. Aynı şekilde, zahir alemde imkan bulmuş varlıklar da asli du­
rumlarındaki madumluklarını (yokluk) sürdürürler. Madumluğun bir işa­
reti olarak İbn Arabi, varlıkların her an yeniden yaratılıyor olmalarından 
bahseder. Rüyalardaki hayali formların hızlı dönüşümü gibi zahir alemin 
de her an değişmekte olduğunu söyler. Ona göre, eğer dünya zamanın iki 
birimi arasında tek bir durumda kalacak olsaydı, alem Tanrıdan bağımsız 
kalırdı. Bu da onun gerçek manada varlık sahibi olması anlamına gelirdi. 
Oysa alem hakiki varlığı olmayan bir hayalden ibaretti.2 Varlık konusu üze­
rindeki görüşleriyle ünlü bir başka sılfı Abdülkerim Cili de Hakkın varlık­
ta iki kere tecelli etmediğini, bilakis tecellilerinin devamlı ve tekrarlanmaz 
olduğunu ileri sürerek bu görüşe katılır. İbn Arabi' den farklı olarak ilahi te­
cellilerin gelişme halinde olduğunu söyler. Ona göre, sürekli tecelli eden 
Hakkın her bir tecellisi mükemmele yönelik bir seyir takip eder.3 

İbn Arabi zahir varlığın varlığını sürdürmesinde, Allahın besmelede 
formüle ettiği "rahman" ve "rahim" isimlerini kapsayan "rahmet"in etkin 
olduğu üzerinde durur. Rahmeti bizzat varlık olarak gören İbn Arabi, "Alla­
hın rahmeti hem zahirde hem batında her şeyi istila etmiştir (kaplamıştır)" 
ayetini, Allahın her şeye varlık verdiği (bağışladığı) manasında kullanarak, 
rahmeti eşyayı mevcut kılan, onu varlıkta tutan unsur olarak kabul eder.4 

Sufiler zahir varlıklar içinde insana özel bir önem vermişler, onu 
anlamlandırmaya, mahiyetini açıklamaya yönelik yoğun bir düşünme ça­
basında olmuşlardır. Başta İbn Arabi olmak üzere, çoğu sılfı, alemin yara­
tılışının kökeninde yer alan aşk ve muhabbeti insanın yaratılışının da sebe­
bi sayar. İbn Arabi, Hakkın kendi güzelliklerini seyretme aşkının, ancak 
onu hakkıyla bilen ve onun kemallerini en mükemmel şekilde izhar eden 
insanın (insan-ı kamil) yaratılmasıyla gerçekleştiğini savunur. Bu manada 
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insan, yarahşın, zahir varlığın meydana gelişinin sebebi olarak görülür. 
Onun sayesinde Allahın alemde ve insanda tecellisi meydana gelmiştir. Bu 
itibarla, insan "Hakkın en kamil tecelligahı",  "bütün varlık hakikatlerini ve 
mertebelerini bünyesinde toplamış" bir "küçük alem", "Allah'ın halifesi" 
ve "Hakkın sureti" şeklinde vasıflandırılır. Allah alemde her ilahi sıfat için 
bir varlık mazharı yarahrken, yani ilahi isim ve sıfatlar tekil olarak tecelli 
ederken, sadece insanda ilahi zatın bütün sıfatları zuhur etmiştir.' 

Aynı konu Anadolu'daki sfıfıleri de meşgul etmiş, benzer temaları 
eserlerinde işlemişlerdir. Kırşehir'de ikamet eden Gülşehri Feleknamesin­
de, dünyanın bütününü oluşturan her şeyin insan yapısında gizli olduğu­
na işaret eder.6 Kaygusuz Abdal da benzer bir düşünceyle, sırrın defteri ve 
Hakkın hikmetinin bilinme aracı olarak vasıflandırdığı insanın, aynı za­
manda bütün varlığı kendisinde ihtiva ettiğini belirtir.7 Ona göre Tanrı, 
özünü göstermek için alemi yaratırken, insanı kendisine halife olarak seç­
miş, onu yaratılmışların en üstünü ve ayrıcalıklısı olarak yaratmış ve ken­
di özünü onda malum eylemişti. Tanrı, ezelde "tevhit sırrını", "marifetini" 
ve "kemal ilmini" insanın zatına koyarak, insanı hakikat bilgisini bilmeye 
muktedir kılmıştır.8 Yunus Emre de insandaki sırrı, "Vücut bir bina durur 
sırr-ı hikmet içinde-Gönül bir bünyad durur nakd ol bünyad içinde" beytiy­
le ifade eder.9 

Tasawuf düşüncesinin temel meselelerinden Tanrı-alem ilişkisi ve 
eşyanın mahiyeti de sfıfılerin önem verdiği entelektüel uğraş alanlarından 
biriydi. Tanrının aleme içkinliği ( immanence-mündemiç) veya aşkınlığı 
(transtendence-muteal) meselesi etrafında geliştirilen bu düşünceler, farklı 
yorumları da beraberinde getirmiştir. Her iki yorumu birlikte içeren vah­
det-i vücfıtçu öğretide, Tanrı mutlak, yaratılmış hiçbir şeye benzemeyen, 
her türlü suret ve tecelliden münezzehken; isim ve sıfatlarının tecellisin­
den ibaret olan alemde, sırf bu tecellileri itibariyle ve eşyayı varlıkta tutan 
bir ruh/can vazifesi yönüyle, içkin kabul edilirdi. '0 

İbn Arabi ve takipçilerinin temsil ettiği bu öğreti, Tanrıyı zat 
itibariyle alemde mündemiç sayan ve onu eşyaya irca ettiren tabiatçı pante­
ist düşüncelerden farklılaşır. Gerçi bu düşünce sistemi, gerek İbn Ara­
bi'nin yaşadığı dönemde gerekse sonraki dönemlerde Tanrıyı maddeleşti-
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ren, alemde zat itibariyle mündemiç sayan panteist nitelemelerle suçlan­
mıştır. Bu nitelemelere dayanak teşkil edecek verilere İbn Arabi'nin eserle­
rinde zaman zaman rastlanmakla birlikte, onun öğretisinin, Tanrıyı alem­
le aynileştiren, onu eşyaya büründüren panteist algılamalara mahal verme­
yecek derecede açık olduğu araştırmacılar tarafından ortaya konmuştur." 

En çok ilişkilendirildiği panteist nitelikli Yeni Eflatunculuk ve İbn 
Arabi'nin düşünce sistemi arasında bazı temel farklar hemen göze çarpar. 
İbn Arabi'nin alemi bir tecelliden, aynadaki yansıma gibi gerçek varlığı ol­
mayan bir hayalden ibaret sayan anlayışına karşılık; Yeni Eflatunculuk ale­
mi Tanrıdan hareketle ilk akıldan, hayata kaynaklık eden faal akla (ruh) , en 
sonunda da cisimlere doğru bir akış (sudur-feyz) olarak niteler. Yeni Efla­
tunculuk, Tanrıyı tabiatla aynileştiren ve tek hakikat olarak alemi gören 
materyalist, tabiatçı panteist düşüncelerin aksine, Tanrının bütün sınırla­
ma ve ilişkilerden münezzeh mutlak varlık vasfını muhafaza etmesi gibi 
bazı bakımlardan İbn Arabi ekolüyle benzeşir. öte yandan Tanrıdan aleme 
olan inişe (sudur-akışı) karşılık, tekrar Tanrıya dönüş yolunu öngörmesi; 
maddeyle birleşmiş olan ruhun, tekrar Tanrıyla birleşmesi manasına gelen 
önermeler sunması bakımından da İbn Arabi düşüncesinden farklılaşır. 
Tanrı-alem ilişkisini tecelliler ve tezahürler esasına dayandıran İbn Arabi 
öğretisi, Tanrı ile ittihat yerine Tanrıyı ve birliği idrak etmeyi esas alan bir 
yaklaşımı benimsemiştir. 1 2  

İbn Arabi'nin vahdet-i vücutçu öğretisiyle bu şekilde farklılaşan 
Yeni Eflatunculuk, doğrudan olmasa da hulul ve ittihat kavramlarıyla İs­
lam tasavvufunu önemli ölçüde etkilemiştir. Özellikle tasavvufi sülukta 
önemli bir yer işgal eden fena ve vuslat makamlarının açıklanmasında, 
hatta bunlarla ilintili ene'l-hak meselesinde, hululcu ve ittihatçı yorumlar 
sık sık gündeme gelir. Afifi, Hallac-ı Mansur'un fena makamı hakkında 
"kendisinin Allaha vuslatını engelleyen sıfatlarının ortadan kalkıp, ilahi 
sıfatların onların yerini alması" şeklinde hululcü bir anlayışa sahip oldu­
ğunu ifade eder. Oysa vahdet-i vücutçuların fenayı bu şekilde algılamadık­
ları, kastedilenin "sıfatlarda bir değişme, başkalaşma ya da hulıil" olmak­
sızın, "fani suretlerin ortadan kalkıp, ebedi olan zatın baki kalışını idrak 
etmek" olduğu ileri sürülür. ' 3  
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Gülşen-i Razın yazarı Şebüsteri de fena konusunu varlık suretle­
rinden ayrılma ve bu yolla var olma şeklinde algılar ve bunun ne Hakkın 
kul olması ne de kulun Hakla birleşmesi manasına gelemeyeceğini ifade 
ederek, hülCı.lcu yoruma karşı tavrını ortaya koyar. Ona göre, "Hakkın var­
lığı ve çokluğu görünüştedir, yoksa görünenler zaten hakikatte yoktur" ,  
öyleyse yokluğun varlıkla (alemin/insanın varlıkla/Tanrıyla) birleşmesi ya 
da tersi, varlığın yokluğa hululü yanlış ifadelerdir. '4 İbn Arabi'nin manevi 
oğlu ve fikri mirasçısı Sadrüddin Konevi'nin sohbet arkadaşı Fahrüddin 
Iraki de benzer gerekçelerle hulıil ve ittihat düşüncesine karşı çıkar. Bun­
ların ancak iki ayn şey arasında gerçekleşebileceğini, oysa "ayna ile akse­
den suretin bunlara benzer hiçbir münasebetinin olmadığını" ve aynada­
ki suretin, ayna ile birleşmesi yahut aynaya girmesinin mümkün olmadı­
ğını ifade eder. '5 

Tasavvufta Tanrı-alem ve Tanrı-insan ilişkisi hakkında öteden beri 
süregelen bu düşüncelerin,  kaynağını İran-Horasan, Ortadoğu ve Endülüs­
kuzey Afrika tasavvuf okullarından alan Anadolu sufiliğine'6 yansıması ka­
çınılmazdı. Önce sufılerin büyükçe bir kısmının, İbn Arabi'nin vahdet-i vü­
cıitçu düşüncesini benimsemekle birlikte, tasavvufun felsefi-metafizik bo­
yutuyla pek ilgilenmediklerini tespit etmek gerekir; buna karşılık tasavvuf 
uygulamalarına ve seyr-ü süluktaki meselelere daha fazla ağırlık verirler. 
Tasavvufi meşreplerinde daha çok zühdü esas alan Sühreverdilik, Kübrevi­
lik, Halvetilik, Kadirilik, Rifülik ve Nakşibendilik gibi tarikatlara mensup 
sufıleri büyük ölçüde bu kategoride değerlendirmek gerekir. Aynı şekilde, 
hem zahit hem de cezbeci yönüyle bilinen Mevlana Celaleddin Rumi'nin 
ve etrafında oluşan ilk dönem Mevlevi sufılerinin de İbn Arabi'nin vahdet­
i vücutçu düşüncesini benimsemekle birlikte, varlık meseleleriyle pek ilgi­
lenmedikleri, kısmen insanın mahiyeti üzerinde durdukları görülür.'7 

Mevlana yalnızca akla önem verdiği, duyguya ve oluşa önem verme­
diği için eksik gördüğü felsefeye mesafeli durmuştur. Bununla birlikte, dö­
nemin İslam felsefesinin temel düşüncelerinden ve vahdet-i vücıitçu öğreti­
den haberdardır ve karşı değildir, eserlerinde vahdet-i vücutçu anlayışı gör­
mek mümkündür. Mevlana, varlık mertebeleri, varlığın tekliği ve eşya­
nın/alemin Tanrının suretlerinden/tecellilerinden ibaret olduğu, yaratılışın 
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sürekliliği, yani alemin her an yeniden yaratılmakta olduğu düşüncesini be­
nimser. Ancak, bu mistik felsefi düşünceleri doğrudan kavramsallaşhrma 
yoluna gitmez; kendi düşüncesini, ahlak anlayışını ya da süluka ilişkin me­
seleleri ve ameli bir takım işleri izah için dolaylı olarak kullanır.'8 Sultan Ve­
led'in yaklaşımı da babasından çok farklı değildir. Maarif adlı eserinde Sul­
tan Veled, vahdet-i vücfıtçu düşünceyi ancak dolaylı yollardan, tasavvufi dü­
şüncelerin ve süluka ilişkin bazı meselelerin izahı kapsamında işler.'9 

Varlığı ve Tanrı-alem ilişkisini, İbn Arabi'nin vahdet-i vücfıtçu yo­
rumuyla benimseyerek eser veren sfıfilerin sayısı az değildir ve daha çok 
kentli yüksek zümreye mensup, iyi bir dini-tasavvufi eğitimden geçmiş ki­
şiler oldukları açıktır. Anadolu' da bu öğretinin öncülüğünü Sadrüddin Ko­
nevi yapmaktaydı. Anadolu'daki ikameti sırasında İbn Arabi'nin talebesi 
olan Konevi, onun görüş ve tecrübelerini ihtiva eden FütCı.hatü'l-Mekkiye ve 
FüsCı.sü 'l-Hikem gibi birçok eserini okumuştu. Daha sonra bu eserlere şerh­
ler yazan Konevi , Konya'daki dergahında, Anadolu ve İran'dan gelen tale­
belere bu eserleri okutarak, İbn Arabi öğretisinin yayılmasında önemli rol 
oynamıştı. Dergahta yetişen talebeler arasında Sadrüddin Konevi' den Fü­
sCı.sü 'l Hikem şerhini dinleyen ve bunun bir hülasası olan Lemeat adlı eseri­
ni yazan Fahrüddin Iraki'yi, yine İbn Arabi'nin başta FüsCı.sü 'l-Hikem ve Fü­
tCı.hatü'l-Mekkiyesi olmak üzere değişik eserlerine şerhler yazan, ilk Osman­
lı müderrislerinden Davud-i Kayseri'yi, Kutbeddin İzniki'yi ve Yazıcızade 
Mehmed'i görmekteyiz.20 

Varlığın birliği ve Tanrının alemle ve insanla olan ilişkisini vahdet-i 
vücfıtçulardan farklı bir şekilde yorumlayan veya farklı bir ifadeyle sunan 
yaygın bir sfıfi kitlesinden de bahsetmek gerekir. Özellikle, heterodoks ni­
telikli Melami-Kalenderi meşrepli sfıfilerin panteizmi andıran ifade ve yo­
rumlarına sıkça rastlanır. 16 .  yüzyıldan itibaren Osmanlı İmparatorluğu 
sahasında Melamilerin ve Gülşenilerin başını çektiği aşırı panteist (vahdet-i 
mevcutçu) düşünceleri rahatlıkla tespit etmek mümkünken," 13-15. yüzyıl­
lar Anadolusu söz konusu olduğunda net bir kanıya varmak oldukça güç­
tür. Her şeyden önce panteist eğilimleri tespit için başvurabileceğimiz kay­
naklar bir elin parmaklarından daha azdır. Menakıbnamelerde zaman za­
man karşımıza çıkan kaba ve basit panteist eğilimli/içerikli ifadeleri bir 
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tarafa bırakırsak, bu konuda yararlanabileceğimiz kaynaklar, şimdilik Şeyh 
Bedreddin'e mal edilen Varidat ve Kaygusuz Abdal'ın Sarayname, Vücutna­
me, Dilgüşa gibi birkaç eserinden ibarettir. Ayrıca, bunlarda yoğun bir me­
cazi anlatım benimsenmiştir. Kelimelerin anlamları muğlaktır veya çok an­
lamlıdır, zaman zaman çelişkili gibi görünen ifadelere rastlanır. Bu da, kar­
maşık ve çok yönlü olan konuyu daha da zorlaştırır. 

Bu kaynaklara başvurmadan önce, panteizmin iki ayrı veçhesini 
göz önünde bulundurmakta fayda var. Bilindiği gibi, alemi tek hakikat gö­
ren ve Tanrıyı tamamıyla alemde içkin sayarak, onu eşyadan münezzeh bir 
varlık olarak görmeyen materyalist, tabiatçı bir panteizmin yanında, bir de 
Tanrıyı hem eşyada mündemiç hem de eşyadan ayrı olarak mutlak kabul 
eden başka bir panteizmden söz edilir. 22 Burada başvurulan kaynaklarda 
geçen ve Tanrıyı alemde/insanda mevcut gören ifadeleri panteist eğilimler 
olarak yorumlasak bile, bunun hangi tür panteizm olduğunu anlamak ayrı 
bir sorundur. Fakat bu eserlerden anlaşıldığı kadarıyla , erken dönem Ana­
dolu sufiliği için birinci türde bir panteizmden söz etmenin güç olduğu 
söylenebilir. Buradaki panteizm, daha çok eşyanın mahiyeti ile alakalı olup, 
hem Tanrının eşyadan münezzehliğini ve aşkınlığını benimseyen hem de 
eşyaya tanrısal bir karakter yükleyen ve onu Tanrıyla aynileştirmeye meyle­
den bir panteizmdir. Bu anlayışa göre, eşya/alem genellikle Tanrının bir te­
cellisi veya tezahürü kabul edilir. Fakat Tanrının eşyada batın olarak ve/ve­
ya onun varlık sebebi olarak mevcudiyeti, bazen Tanrının eşyayla fiili bir­
likteliği ya da eşyanın bizzat Tanrı olduğu, bazen de eşyanın Tanrıdan ka­
deme kademe çıkarak (sudur ederek) meydana gelmesi bakımından tanrı­
lık vasfına sahip olduğu şeklinde algılanır. 

Şeyh Bedreddin'e mal edilen Varidatta yansıtılan, varlığa ve Tanrı­
alem ilişkisine dair düşünceler bu tür bir panteizmi çağrıştırır. Daha önce 
Şeyh Bedreddin'in panteizmine işaret eden Gölpınarlı, Varidatta işlenen 
varlığın birliği konusunun, vahdet-i vücutçuluktan farklı bir tarzda ele alına­
rak, daha ziyade vahdet-i mevcutçu bir düşünceye yaklaştığı üzerinde du­
rur.23 Aynı şekilde A. Yaşar Ocak da Bedreddin'in panteizmin "her şey odur 
o da her şeydir" temel önermesini benimsediğine dikkat çeker. Eşyanın ka­
dim ve ezeli olarak algılanışına ve Tanrının "fiil ve tesir itibariyle yaratıcı 
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ilah, o fiil ve tesirden etkilenen olarak da yaratılmış mevcudat" oluşuna dair 
düşünceleri yüzünden, Ocak'a göre Bedreddin panteist bir mutasavvıftır.24 

Pek çok tasavvufi meselenin yanında, Tanrının mutlaklığı, tevhit 
inancı, varlığın birliği ve Tanrı-alem ilişkisi gibi konuları işleyen Varidat, o 
dönemdeki tasavvufi ekollerin bir karışımını yansıtır. Eserde, Tanrının mut­
laklığının vurgulanması, zahir alemin Tanrının tecelli ve tezahürlerinin ne­
ticesinde meydana geldiğinin ifade edilmesi ve varlık mertebeleri hakkında 
işlenen düşünceler açısından, İbn Arabi'nin vahdet-i vücutçu anlayışının et­
kileri görülür. Fakat İbn Arabi öğretisinde mazhar olarak kabul edilen ale­
me, burada ( Varidatta) hakiki varlık addedilmesi, Tanrının her şeyde ve her 
şeyin de Tannda var olduğunun kabul edilmesi, zaman zaman da Tanndan 
bir çıkma (akış-sudılr) halinde varlığın derece derece meydana gelişini çağ­
rıştıran ifadeler kullanılması, Yeni Eflatuncu bir yansımayı anımsatır.21 
Bunlar dışında, tartışmalı olmakla birlikte Varidatta hurufılik, Batınilik ve 
tenasüh tesirlerine atıfta bulunulur.26 Her ne kadar Varidahn, Şeyh Bedred­
din'in kaleminden çıkmayıp, sohbet ve açıklamalarının, müritleri tarafından 
kaleme alınmasıyla oluştuğu kabul edilse de eserin sahibi olarak kabul edi­
len Şeyh Bedreddin'in, İbn Arabi'nin öğretisiyle ilgilendiği anlaşılmaktadır. 
İbn Arabi'nin eseri olan Füsusü 'l Hikemin Varidatta bahsinin geçmesi, bazı 
konuların benzer şekilde işlenmesi bunu gösterir. Zaten kendisi de Füsusa 
bir şerh yazmıştır.27 Fakat Füsusta çok net vurgulanan, alemin yokluğu, sa­
dece aynadaki bir yansıma gibi olduğu düşüncesi yerine, Varidatta alemin 
kadim ve ezeli varlık olduğu görüşünün işlenmesi dikkat çeker.28 

Varidatta bu tür ikili düşüncelere sıklıkla rastlanır. Mesela, varlık 
mertebeleri (safhaları) açıklanırken İbn Arabi'de görüldüğü gibi dört mer­
tebeden bahsedilir: Tanrının her türlü mertebenin üstünde olduğu mutlak 
varlık safhası, henüz taayyün etmemiş olan ehad safhası, "taayyün etmesi 
sıfatıyla zuhuru bakımından vahid" safhası ve özel olarak belirtilmemekle 
beraber, eserin genelinden çıkan suret alemi safhası.29 Bu aşamalar İbn 
Arabi'de mutlak varlık halindeki Tanrının birliğini açması, ardından mev­
cut isim ve sıfatlarının suretler halinde belirmesi, daha sonra da bunların 
suret alemine yansıması ile zahir alemin meydana gelmesi şeklinde izah 
edilir.3° Fakat benzer gibi görünen bu düşüncelerin detayına inildiğinde, 
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İbn Arabi'de rastlanmayan bir takım farklı yaklaşımlarla ya da ifadelerle 
karşılaşırız. Mesela, muhtemelen vahidiyyet safhası hakkında Varidatta 
şöyle bir açıklama dikkati çeker: "Gerçekten de Allah, önce bir inci yarattı, 
sonra ondan alemi halketti. Bu inciden maksat H akkın kendisinde zuhur 
ettiği ilk varlıktır."3' Buradaki vahidiyyet mertebesi, tıpkı Yeni Eflatunculu­
ğun Tanrıdan ilk çıkan ve varlığın kaynağı olan ilk aklı gibi tarif edilir. Var­
lık mertebelerinin iki yönüne işaret edilirken de Yeni Eflatuncu bir çağrı­
şım sezilir. Varidatta mutlak varlık olan H akkın her mertebede iki yönü 
bulunduğuna; birinin tesir ediş, diğerinin de tesir alhnda kalış, yani hem 
faal, hem münfail oluşuna işaret edilir. Bu bakımdan mutlak varlık olan 
Hakkın ilk bakımdan Allah, ikinci bakımdan alem, yani yarahlmış, sonra­
dan meydana gelmiş olduğu vurgulanır.32 Bu düşünce, Yeni Eflatunculuk­
taki Tanrıdan bir sıra halinde çıkışı yansıtır. Her mertebenin kendinden 
sonrakinin sebebi, varlık nedeni ve öncekinin de sonucu olduğu, sadece bu 
sıralamanın başında yer alan Tanrının hiçbir şeyin neticesi olmadığı. aynı 
şekilde, en sonda yer alan maddenin de hiçbir şeyin başlangıcı (sebebi-ya­
ratıcısı) olmadığı düşüncesiniıı çağrıştırır. 

Varidatta eşyanın mahiyeti ve Tanrı-alem ilişkisi Füsusta işlenen ko­
nuları andırır, fakat açıklamada farklı yaklaşımlar sezilir. Varlığın sadece 
Haktan ibaret olduğu, birbirine zıt bile olsa, görünen bütün varlıkların 
mutlak varlığa dahil oldukları, aykırılıkların (zıtlıkların-kesretin) ancak 
mertebeler dolayısıyla ortaya çıkhğı, Hakkın bunlarda mündemiç olmakla 
birlikte, onlardan münezzeh olduğu kabul edilir.34 Bir başka yerde, bütün 
işlerin Allahtan zuhur etmesi ve Allahın bütün kemal sıfatlarıyla mevsuf 
olması dolayısıyla mutlak varlık olduğu, alemin bu sıfatların, olgunlukların 
tezahürüyle meydana geldiği. bu tezahürler neticesinde meydana gelen 
çokluğun ise aslında suret bakımından olduğu, gerçekte Hakkın bir oldu­
ğu düşüncesi işlenir. 

Mazharlar kelimesiyle ifade edilen alem " . . .  suret bakımından Tanrı­
ya has olan şeylerle zahir olur. Fakat her şey gerçek bakımdan Allahtır. Şu 
halde onlardan biri 'ben Allahım' dese gerçek bakımdan doğrudur. Çünkü 
her şey ondan sadır olmaktadır".'5 Bu açıklamalarla İbn Arabi'nin de bahset­
tiği eşyanın suret ve batın (isim) yönlerine açıklık getirilmeye çalışılmış, fa-
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kat sanki eşyanın suret yönü göz ardı edilerek, ona varlık veren tanrısal yö­
nü ön planda tutulmuş, bu sebeple eşyanın Tanrıyla aynileştirilmesi günde­
me gelmiştir. Aynca, eşyanın Tanndan ayrılığının izahı da klasik vahdet-i 
vücutçu söylemden farklıdır. Eşyanın niteliği muhtemelen Yeni Eflatuncu­
luğun tesiriyle, madumlukla değil daha çok varoluş mertebelerinin son hal­
kası olması hasebiyle, kendinden sonraki herhangi bir varlığın yarahcısı ola­
maması yönüyle ifade edilir. Şöyle ki, eşyanın Tanndan aynlığı ifade edilir­
ken, "Suret bakımından mazharlardan bir şey sadır olmadığından (hiçbir 
şeyin sebebi-varlık nedeni olmadığından) her biri Haktan ayndır, Hak değil­
dir" gerekçesi ileri sürülmektedir.36 Fakat mümkün varlık olan eşyanın Hak­
tan aynlığının vahdet-i vücutçu söylemle örtüşen ifadelerine de rastlamak 
mümkündür. Suret bakımından hayal olarak ifade edilen şeyin, hakikat ve 
varlık bakımından Hak, suret bakımından mümkün ve yaratılmış olma 
özellikleri üzerinde durulur. Fakat Allahın hem halik hem de mahluk ola­
rak görülmesi, bir başka deyişle, " İ ş  yapış ve tesir ediş bakımından yaratıcı, 
fakat tesir alhnda kalış bakımından kul kabul edilmesi,37 insanda bu düşün­
celerin sahibinin açık ve net olmadığı kanısını uyandırmaktadır. 

Aynı şekilde, Şeyh Bedreddin'in "Alem cinsi, nev'i, zah bakımından 
mutlak olarak kadimdir; önüne ön yoktur; sonradan meydana gelişi zatidir; 
zaman bakımından değildir" görüşünü benimsemesi, onu vahdet-i vücıltçu 
düşünceden ayırmakta ve panteist eğilimlerini ortaya çıkarmaktadır.ıx Burada 
varoluşu zahir alemdeki eşyadan bağımsız ele alma yaklaşımının, adeta sure­
tini yok sayıp eşyadaki Hakkı esas alarak, varlığı birlik halinde düşünmenin 
bir sonucu olduğu tahmin edilebilir. Alemi mazharlardan ibaret gören bu dü­
şüncede, mazharlar Tanrının kendisini izhar etmesiyle ya da zatının iktizası 
sonucu olarak kendiliğinden zuhur etmesiyle meydana geldiği için, mazhar 
Tanrıyla birlikte vardır. Çünkü Tanrının zuhuru onun muktezasıdır ve zaru­
ridir. Dolayısıyla Tanrı vardır, onunla birlikte zuhuru da vardır. Tanrının zu­
hurundan meydana gelen mazharlar da onunla birlikte ta ezelden beri vardır. 
Buradaki alemin kadimliği meselesi, muhtemelen alemi bünyesindeki suret­
lerin izhanyla meydana getiren vahidiyyet mertebesine atfendir.39 

Varidatta işlenen panteist düşünceler kadar açık olmasa da Kaygu­
suz Abdal'ın eserlerinde de panteizmi çağrıştıran ifadelere sıkça rastlanır. 
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Değişik vesilelerle temas edildiği gibi, vahdet-i vüclıtçu düşüncede, Tanrı 
eşyanın batını, alemin varlık sebebi ve ona varlık/can veren iksir şeklinde 
algılanırdı; alemin Tanrıyla benzerliği ise alemin/eşyanın O'nun tecelliga­
hı, tezahür yeri ya da doğrudan O'nun görüntüsü olmasıyla açıklanırdı. Ay­
nı şekilde, eşyanın Tanrıyla aynılığı meselesi de nesne ve aynadaki görün­
tüsüne benzetilerek, aynadaki görüntü gibi alemin de gerçekten var olma­
dığı, bir gölgeden ibaret olduğu şeklinde ifade edilirdi. Oysa Kaygusuz Ab­
dal, Tanrıyı eşyanın varlık sebebi olarak görmekle birlikte,40 bu ilişkiyi se­
def-gevher (inci) benzetmesiyle ele alır. "Cümle vücudları giymiş ser-be­
ser /Cümle vücudlar sadeftür o gevher"41 dizesindeki gibi Tanrıyı sedefin 
içindeki inciye benzeterek alemin içinde göstermeye çalışır. 

"Tanrının alemde mevcut oluşu" düşüncesi bazen "her şey Tanrı­
dadır",  ya da "her şey odur", bazen de "cümle eşya onun vücududur" şek­
linde ifade edilerek,42 Tanrı ile alem aynileştirilir ve birleştirilir. Her ne ka­
dar bazı beyitlerde "her yerde onun görünmesi", alemin Tanrının seyran­
gahı olması şeklinde görüntüde birlik gibi yansıhlıyorsa da41 bu birlikteli­
ğin maddi bir boyut kazandığı, Tanrının eşyayla fiili birlikteliği (ayniliği) 
şeklinde bir düşünceye dönüştüğü hissi uyandırır.44 

Kaygusuz Abdal'ın Tanrı-insan ilişkisine yaklaşımı adeta bu dü­
şüncenin bir yansımasıdır. Kaygusuz Abdal, insanın, tanrısal sıfatların te­
celligahı ve alemin özeti olduğu, tevhit sırrını ve ilahi hikmetleri yansıttı­
ğı şeklindeki klasik vahdet-i vüclıtçu düşüncelere yer verir; fakat bunun 
yanında Tanrının insanın gönlüne dolduğu, onu baştan ayağa giydiği, in­
sandaki her şeyin aslında O olduğu, insanın sadece bir suretten ibaret ol­
duğu gibi,45 Tanrının insana hululünü ya da insanla fiili birlikteliğini çağ­
rıştıran ifadelere de46 sıklıkla başvurur. Bu birlikteliğin doğal sonucu in­
sanın tanrısal bir boyut kazanmasıdır: 

Sana ben diyeyim bahr-i muhitsin 
Çün özün ten bilürsin sen vücudsın 

Vücuddan cana sefer var 
Hezaran perdedur bunca haber var47 
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Burada öncelikli olarak çözümlenmesi gereken, Tanrı ile alemin ay­
nileştirilmesinin, Tanrı-insan birlikteliğinin ve insanın tanrısal yönünün 
açıklanma biçimidir. Bunun için Kaygusuz Abdal'ın batın-suret ilişkisini 
nasıl anladığı üzerinde durmak gerekir. Doğrusu bu konuda Kaygusuz Ab­
dal, açık bir veri sunmaz. Fakat İbn Arabi öğretisindeki nesnenin iki ayn 
yönünü oluşturan batın ve suret ilişkisinden hareket edersek, bir çıkarıma 
gitmemiz mümkün olabilir. Öğretiye göre, "Tabiatta bir nesne bir de isim 
(nesneye tecelli eden) vardır. Nesne ismin zahiri, isim ise nesnenin batını­
dır. Batın olan isim, nesnenin sebebi, ruhu olması açısından nesne ile ay­
nıdır. Fakat nesneden tamamen farklı bir öze sahip olduğu için ise batın 
(öz-ruh) nesnenin gayridir. ( . . .  ) Bu açıdan zat ile tecellileri ve suretleri olan 
nesneler ve alem arasında ayrılık, farklılık ve başkalık mevcuttur".48 İbn 
Arabi'de Tanrı ile alemin hem ayniliği hem de farklılığı bu şekilde vurgu­
lanırken; Kaygusuz Abdal'da nesnenin batını ve onun varlık sebebi, ruhu 
olan ismin (tecellinin) nesneyle aynileştirilmesi daha çok önem kazanmış­
tır. Bu itibarla nesnenin (alemin-insanın) tecelli veya sudur yoluyla (ya da 
daha sonra hulul yoluyla) özünü oluşturan Tanrıyla birleşmesi, aynileşme­
si söz konusu olmaktadır. 

Kaygusuz Abdal'daki tecelli (Tanrının isim ve sıfatları) ile tecelliye 
mazhar olan eşyanın birleştirilmesi ya da aynileştirilmesi, acaba tabiatçı­
materyalist panteizmde olduğu gibi, alemi tek hakikat görerek alemden ay­
rı, zat-ı mutlak bir Tanrının mevcut olmadığı manasına gelir mi? Kaygu­
suz'un bu manada bir panteist olduğunu gösterecek açık bir veriye rastlan­
madığı gibi, Tanrıyı alemle aynileştirme düşüncesinin de nesnedeki tanrı­
sal yönün nesneyle (suretle) aynileştirilmesi şeklinde anlaşılması gerektiği 
görülür. Nitekim Kaygusuz'un eserlerinde alemden ayrı mutlak bir Tanrı 
varlığı düşüncesini yansıtan ifadelere sıkça rastlamak mümkündür. "Tes­
bih-u zikr eylegil, Allah'a şükr eylegil"49 sözlerinin sahibi olan Kaygusuz, 
tasavvufa süluk edenlere tavsiyede bulunurken de şunları söyler: 

Bürün kendü halüne gafil olma 
Utangil ahi Hakdan füzul olma 
Yüzünü toprağa ko sücud eyle 
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Dilüni gayri Hakdan samud eyle 
Uyan (utan) Hakdan Hakkı hazır göresün 
Budur yol eğer yol ile varursan50 

Anadolu sufiliğinin, çeşitli tasavvuf okullarının ve eski mistik ina­
nışların etkilerini ihtiva eden senkretik bir karakter taşıdığı bilinir.5' Tanrı­
alem ilişkisi meselesi bu karakterin en güzel yansımalarından biridir. Ana­
dolu' da faaliyet gösteren dervişlerin büyük bir kısmında, hem tecellileri ve 
tezahürleri ön planda tutan İbn Arabi'nin vahdet-i vücutçu düşüncesinin 
hem de eşyayı Tanrıyla aynileştiren ya da o şekilde algılanmaya müsait 
panteist görüşlerin birlikte işlenmesi, bu senkretik yapının bir yansıması 
olsa gerek. Bu konuda, Kaygusuz Abdal'ın eserleri, Şeyh Bedreddin'e mal 
edilen Varidat ve diğerleri gibi Yunus Emre'nin Divanı da iyi bir örnektir. 
Bu eserin tamamıyla Yunus Emre'ye ait olup olmadığı kuşkuludur. Esere 
başka Yunusların ya da başka şahsiyetlerin şiirlerinin ilave edildiği kabul 
edilir.52 Öyle bile olsa, ilave şiirler Anadolu sufıliğini ya da en azından bir 
kısmını yansıtacağından, eser kaynak olma özelliğini muhafaza eder. Nite­
kim Divandaki şiirlerin büyükçe bir kısmının Yunus'a ait olduğu da bir 
gerçektir. Dolayısıyla, burada işlenen düşüncelerin Yunus Emre'yi doğru 
değerlendirme hususunda yardımcı olacağı düşünülebilir. 

Yunus Emre varlığın birliği ve alemde görülebilirliği üzerine dü­
şüncelerini işlerken, İbn Arabi'nin vahdet-i vücutçu anlayışını kendine öz­
gü ifadelerle dile getirir. Tanrı nerededir sorusuna " Her nerede isem ora­
da hazır, nereye bakarsam oradadır" şeklinde bir cevap verir. Onu aramak 
için uzağa gitmeye ya da bakmaya gerek olmadığını, O'nun vücutta, gönül­
de olduğunu, "benliği bırakmak",  "sen-ben defterini dürmek" şartıyla 
alemde ve kişinin kendi vücudunda görülebileceğini ifade eder.53 

Yunus Emre Tanrının eşyayla münasebetini ise suret-can, ten-can 
ikilemiyle ele almakta, canın tenin varlık nedeni, hareket unsuru ve Hak­
kın kudreti olduğunu; ayrıca tenin fani, canın ise baki olduğunu işlemek­
tedir.54 Tanrıyı hem eşyadan ayrı hem de eşyanın varlık nedeni/canı olma­
sı açısından eşyada mündemiç gören Yunus Emre, bu beyitlerinde Tanrıyı 
eşyayla, özellikle de insanla aynileştirdiği kanısını uyandırır. Alemin bir 
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özeti ve Allahın bir bütün halinde isim ve sıfatlarının tecellisi olan insanın 
bu sırrını kendisinde keşfeden (ya da müşahede eden) Yunus, kendisini 
sorgulamakta, "O ben isem ya ben kimim?" sorusuna cevap aramakta ve 
"Seçemedüm andan beni bir kezden ol oldum ahi" diyerek adeta kendini 
Tanrıyla aynileştirmektedir.11 Bir başka yerde gökte aradığı Tanrının aslın­
da yanında gizli olduğunu fark eder ve daha önce insan sıfatı yüzünden 
kendisini Tanrıdan ayrı düşünürken, Hakkın insanda olduğunu, "insanın 
sıfatı insan kendi Hakk" olduğunu anlar.56 

Bütün yerlerin ve göklerin sırlarının, levh-i mahfuzda yazılı sözle­
rin insanın vücudunda mevcut olduğunu düşünen Yunus'un, Tanrıyı ken­
disinde görmesini veya kendisini "ayn-gayrı" saymaksızın onunla aynileş­
tirmesini,57 bir düşünceden ziyade bir hal ifadesi, bir ruhi tecrübe olarak 
değerlendirmek gerekir. Suret perdesini kaldırarak Tanrı tecellilerini ve 
bunlardaki tevhit sırrını müşahede etmesi, Yunus'un birlik içinde -Tanrı 
içinde- kendi varlığını kaybedişinin/unutuşunun bir ifadesidir.18 Bu dü­
şünce Yunus'ta zaman zaman ezeldeki birlik halinin yeniden gerçekleşme­
si olarak "Ezeli bu ışkı ben bu mülke sürüp geldüm, Birdüm anda şeksüz 
uş yine bire geldüm"19 şeklinde de ifade edilir. 

Yunus ezeldeki birlik haline sık sık atıfta bulunur. O, "Kah1 bela söy­
lenmeden tertip düzen eylenmeden, bu dünyaya gelmeden, (yaratılmışlar 
dünyaya gelmeden) "  Hakla birlikte olduğunu söylemektedir.60 Divanda tari­
hi şahsiyetler, olaylar, bazen tabiat olayları için kullanılan "benem" ifadeleri6' 
acaba varlığın ezelde Hakta tek vücut olduğu birlik haline bir atıf olarak gö­
rülebilir mi? Yoksa bu ifade devir nazariyesinin ya da tenasüh düşüncesinin 
bir ürünü müdür? Hemen belirtmek gerekir ki, dervişlerin benzer ifadeleri 
tenasühü çağrıştırsa ve bu şekilde algılamalara mahal verse de daha çok de­
vir nazariyesiyle açıklanmaktadır. Niyazi-i Mısri tenasühçü yorumlan azgın­
lık ve küfür görerek, dervişlerin "Ben gah bulut olurum, gah hayvan, gah in­
san ve bunun benzeri alemde her ne varsa ben olurum" demesini makul 
karşılar ve bunu varlıkların aşamalardan geçerek insan mertebesine ulaşma­
larından dolayı insanın her şeyi kendisinde topladığı düşüncesiyle açıklar.62 

Mutlak varlık insan suretinde tecelli edinceye kadar, mutlak varlık­
taki birlik halinden onun en uzağındaki insan noktasına kadar cansızlar, 
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bitkiler ve hayvanlar aşamalarından geçmiştir. Bu süreç sonucunda insan, 
bütün kainattan süzülüp gelmiş olması hasebiyle, kainatın bir özeti olarak 
kabul edilir. Mutlak varlıktan insana kadar olan aşamalar bazen dokuz 
gök, dört unsur, üç çocuk şeklinde de adlandırılır. Bu inişten sonra yuka­
rı doğru da bir çıkış vardır. Dervişlerin süluku bu yolculuğun bir tecrübe­
si olarak görülür.61 

Yunus Emre'nin tarihi şahsiyetlerle, olaylarla ve tabiat olaylanyla öz­
deşleşmesi veya tanıklığını ifade etmesi devir nazariyesiyle açıklanabilir. Bu 
ifadeleri onun tevhit inancıyla ilişkilendirmek, ezeldeki birlik haline bir ahf 
olarak görmek de mümkündür. Şöyle ki , sonradan meydana gelmiş müm­
kün varlıklar olarak bütün mahlukat, bu arada Yunus Emre ve gelmiş geç­
miş bütün insanlar ve olaylar, ezeldeki birliğin bir tecellisi ve tezahürüdür. 
Yunus'un da bu birliğin unsurlarıyla özdeşleştiği, onlarla birlikte olduğu ya 
da bütün tezahürlerin ezeldeki henüz varlık bulmamış hallerine tanıklık et­
tiği sanısını veya ruhi tecrübesini ifade ettiği düşünülebilir. Bu ifadelerin ba­
zılarında olduğu gibi kendisini bizzat Tanrı yerine koyarak, "Ol kadir-i kün 
feyekun lütfedici sübhan benem-Kesmedin nzkını viren cümlelere sultan 
benem"64 veya "Kar yağduran buz tonduran hayvanlara nzkın viren, şöyle 
bilün ol mahluka ol Rahim ü Rahman benem"65 ve benzeri pek çok söz sarf 
etmesi, muhtemelen Hakla birleşme hali olan fenafillahın ve bunun bir 
yansıması olarak da ene'l Hak hissiyatının bir tezahürüdür.<>" 

M İ STİ K TECRÜ BE VE Z İ H N İ  OLGUNLU K  

Sufilerin varlık ve Tanrı-alem ilişkisine dair zihni meşguliyetlerini 
ve mistik-metafizik düşüncelerini, tasavvufi hayatlarından ve süluk süre­
since tecrübe ettikleri bir takım davranışlardan (makamlar) ve zihni olgun­
luklardan ayrı düşünemeyiz. Şüphesiz, mistik bir hayat sürmeden, akıl yo­
luyla da bu konularda düşünce üretilebilir. Nitekim eski çağlardan beri fel­
sefecilerin aynı konularla ilgilendikleri ve bir takım düşünceler geliştirdik­
leri bilinir. İmam Gazali, Hak ve hakikati arayanları gruplandırırken, sufi­
lerin yanında akıl ve delili öne çıkaran kelam alimlerini, hakikatleri masum 
imamdan öğrenebileceklerini düşünen Batınileri ve mantık ve delil yolunu 
benimseyen filozofları sayar; sufilerin hakikate ulaşma araçları olarak da 
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sadece Tanrı lütfuyla gerçekleşen müşahede ve mükaşefeden bahseder.67 
Sufilere göre, bu şekilde elde edilen ve marifet olarak adlandırılan bilgi için 
akıl hiçbir zaman delil (araç) olamaz. Örneğin Kelabazi için akıl, " . . .  hadis 
ve mahluktur. Yaratılmış olan bir şey sadece kendisi gibi yaratılmış olan 
(maddi) şeyler konusunda delil olur".68 Sufilerin varlık sırları hakkındaki 
düşüncelerinin ne tür bir bilgi ürünü olduğu meselesi bir tarafa, bu bilgi­
ye ulaşmak için zorlu bir seyr ü süluk dönemi geçirdikleri, bir rehberin gö­
zetiminde tasavvufi terbiye ve disiplin uygulamalarına tabi tutuldukları bi­
linir. Şebüsteri'nin ifade ettiği gibi, vahdet sırrını ancak süluk süresince 
duraklamadan yürüyüp hakikate ulaşan kişi anlayacaktır.69 

Sufilere farklı bir algılama yeteneği ve zihni tecrübe kazandıran bu 
mistik yolculuk (seyr ü süluk), insanın dünyaya gelirken geçtiği aşamaları 
geriye doğru kat eden ve tekrar kayrıağına ulaştıran bir yolculuk olarak ka­
bul edilir. Sufiler bu yolculukla alemde ve kendi özlerinde saklı tevhit sırrı­
na- Hak bilgisine vakıf olmak ve yeniden birlik halindeki mutlak varlığa ula­
şarak, orada beka bulmak gayretinde olmuşlardır. Bunun için gereken, su­
fılerin farklı tarz ve yöntemlerle de olsa ittifakla kabul ettikleri zuhur ale­
minde edinilen kötü sıfatlardan, benlikten, eşyanın perdelemesinden kurtu­

larak fena bulmaktır. Şebüsteri, insanın varlığa gelirken, mutlak varlığa na­
zaran en aşağı nokta olan insanlık durumunda edindiği kızgınlık, şehvet, 
hırs, nekeslik ve ululanma gibi, insanı daha da aşağı indirebilecek her türlü 
kötü sıfattan arınmayı, bekanın ya da Hak bilgisine ulaşmanın ön koşulu 
olarak görür.70 O, gönül evinin süpürülüp temizlenerek, sevgiliye hazır gü­
zel bir konak haline getirilmesiyle ve o evden benliğin çıkmasıyla, Tanrının 
geleceğini ve yüzünü göstereceğini alegorik bir üslupla dile getirir.7' 

Anadolu'da yaşamış eser sahibi sufılerin fena konusundaki algıla­
maları gelenekten pek farklı değildir. Sultan Veled Maarif adlı eserinde, 
" Bütün varlıkları (mevcudat) ve sonradan meydana gelen şeyleri (masnu­
at) , insanların Tanrıya tapmalarına engel olan birer perde ve o sırrın bulun­
duğu yere girmelerine mani birer kapıcı" olarak yorumlar ve tatlı yemekle­
ri , ipekli elbiseleri , cinleri ve hatta güzelleri de insanları ibadetten alıkoyan, 
yollarını kesen unsurlar olarak görür. Sultan Veled bu engellerin elinden la 
havle çekenlerin, inleyenlerin ve zikredenlerin kurtulabileceğine işaret 
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eder.72 Kaygusuz Abdal da insanın sahip olduğu "saadet iksirine", ilahi cev­
herine rağmen, eşyaya talip olması ve kötü sıfatlan yüzünden o cevherin 
farkına varamadığına işaret ederek, ilahi cevheri hapseden benlik hapisha­
nesinin kilidini kırmanın gerekliliği üzerinde durur.7ı 

Sufiler tasavvufi hayatin nihai amacı olarak ifade ettikleri tevhit sır­
rına vakıf olmak, Hakka ulaşmak veya Allahla birlenmek için bu derece 
önem taşıyan fena olgusunu kavramsal olarak da açıklamaya çalışır. Mev­
cut kötü sıfatların yok olması ve yerini ilahi sıfatların doldurması şeklinde 
ifadesini bulan hululcu yaklaşımlan veya nefsin yok edilmesini bir tarafa 
bırakırsak, ortodoks sufiler arasında genel kabul gören fena tarifi Kuşey­
ri' de de görülür. Kuşeyri, insanın kötü huy ve sıfatlarından annmasına ve 
H akkın sıfatlan ile baki kalmasına işaret etmekle birlikte; fenayı sufinin 
kendisi ve masiva hakkındaki hissini, şuurunu kaybetmesi, kendinden ve 
halktan (yaratılmış olanlardan) gafil olması, bundan dolayı da varlığını ve 
halkın mevcudiyetini hissedememesi olarak açıklar. Bu tıpkı aşığın sevgili­
sinde erimesi gibi, Allahın tecellilerinin istilasıyla kişinin kendisi dahil hiç­
bir şeyi (masiva) görememesi ve hissedememesi halidir. Bu aynı zamanda 
birliğin ve sonsuzluğun idrak edilmesi anlamına da gelir. Kuşeyri, kulun 
fani olup beka bulmasının benin yok olması anlamına gelmeyeceğini, ku­
lun nefsinin de masivanın da mevcut olduğunu, sadece ben şuurunun bu­
lanıklaşması ve kaybolmasıyla masivanın artık hissedilmediği ve görüle­
mediğini ifade eder.74 Bu hali tecrübe eden sıifi, Allahtan başka bir şey gö­
remez, Hakkın fiil ve iradesinin dışında bir şey hissedemez hale gelir; olay­
ları Allahtan başkasından sanma halinden fani olur.75 

Sufiler bekayı fenanın zorunlu bir yönü olarak görür. Kişi kötü sı­
fatlarından fena bulursa, ilahi sıfatlarla baki olur. Beşeri ve ilahi sıfatlardan 
birinin kulda bulunması zaruridir. Birinin fena bulması diğerinin zuhur 
etmesini gerektirir. Bu, insanın kötü sıfatlardan arınması durumunda ila­
hi sıfatlarla baki kalacağı, yine masivadan fani olan sfıfinin H akla baki ola­
cağı anlamına gelir.76 Fenayı benlik şuurunun kaybolması şeklinde anlayan 
Kuşeyri ve diğer bazı sufiler, fenanın beşeri sıfatların ortadan kalkmasıyla, 
kişinin ilahi sıfatlarla vasıflanması veya insanın insan olmaktan çıkıp ilah­
laşması şeklinde anlaşılmasına karşıdır. Onlara göre fena "Allah sevgisin-
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den sarhoş olmuş bir insanın halidir. Başka bir ifadeyle, ilahi müşahede­
nin kapladığı bir insanın, huzur-ı ilahide, kendisinden geçtiği ve zatı hak­
kındaki bilincini kaybettiği bir haldir".77 

Sufınin kalbini kötü sıfatlardan arındırması, şehvani istekler ve kö­
tü fiillerden vazgeçmesiyle başlar. Allahtan başka her şeyin terki ile sonuç­
lanan bu fena ve beka tecrübesi, sülukta amaçlanan ve ulaşılan son merha­
ledir. Sonuca ulaşırken salikin uzunca bir seyr ü süluk dönemi boyunca bir 
takım şartları ve rükünleri yerine getirmesi gerekir. Nesefi, sülukun altı 
şartından bahseder; bunlar mal ve makam sevgisini, günah ve kötü ahlakı 
terk etmek; sulh ve uzlet (insanlarla barışık olmak, eliyle ve diliyle kimse­
ye zarar vermemek ve şefkat); suskunluk, açlık ve uykusuzluk olarak sıra­
lanır. Nesefi sülukun altı erkanından bahsederken de, öncelikle bir rehbe­
re sahip olmayı, ona karşı derin bir muhabbet duymayı, tam bir itaat gös­
termeyi, kendi görüş ve düşüncelerini terk etmeyi, rehbere itiraz etmeme­
yi ve son olarak da sülukun şartları ve erkanına göre yıllar boyunca sebat ve 
devamı öngörür.78 Bu şartlar ve rükünler çerçevesinde süluka başlayan su­
filer bu yolda bir takım davranışsa} aşamalar ve ruhi olgunluk süreçlerin­
den geçerler. Tasavvufta makam ve haller olarak ifade edilen bu süreç, su­
filer tarafından farklı yol ve yöntemlerle kat edilir. 

Allaha ulaşan yolların, yaratıkların nefesleri sayısınca olduğunu be­
lirten Necmüddin Kübra, bu yolları üç ana grupta inceler. İlki tarik-i ahyar 
olarak adlandırdığı ibadet ve Salih amel sahiplerinin yoludur. Züht yolu de­
nen bu yolun salikleri için oruç, namaz, Kur'an okumak, hacca gitmek vb. 
zahiri ibadetler ağırlıklı yer tutar. İkinci yol tarik-i ebrarda ise mücahede ve 
riyazet uygulamaları, kalp temizliği ve iç dünyanın geliştirilmesi önem ta­
şır. Necmüddin Kübra saliki en kısa yoldan Hakka ulaştıracak aşk, cezbe ve 
muhabbet yolunu hepsinden üstün görür. Bu yola süluk edenlerin, diğer 
yol saliklerinin seyr ü süluklerinin sonunda elde edecekleri mertebelere da­
ha başlangıçta ulaşabileceklerini ifade eder.79 Sülukta hedefe ulaşmak için 
benimsenen bu yollar, esma yolu olarak da bilinen züht ve takva yolu ile 
aşk ve cezbe yolu şeklinde iki gruba ayrılır. Daha çok ortodoks İ slamın be­
nimsediği züht yolu genellikle koyu bir riyazete ve Tanrı adlarının anıldığı 
sürekli zikre dayanır. Salikin şeyhe intisap ettiği andan itibaren Tanrı adla-
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nndan birinin belirli sayıda zikredilmesi ve tasavvufi olgunluk seviyesine 
göre zikir sayısının çoğaltılması ve çeşitlenmesi şeklinde uygulanan yönte­
min ileri aşamalarında riyazetler gündeme gelir. Salik az yer, az içer ve az 
uyur, küçük bir hücrede halvete girerek (genellikle) kırk gün kalır, bu sıra­
da gördüğü rüyalar vasıtasıyla şeyhi tarafından gözlemlenir, gelişimi ölçü­
lür ve yönlendirilir.80 Bu kola mensup sılfıler nafile namazlara devam ede­
rek Tanrı sevgisini kazanmayı ve "lailahe illallah" virdiyle de "gönül evini" 
günahlardan, masivaya ait bütün istek ve arzulardan temizleyerek, Hakkın 
yansıyacağı, tecelli edeceği tertemiz bir ayna haline getirmeyi umarlar.8' 

Horasan-İran kökenli aşk yolunu benimseyenler ise Allaha ulaşma­
nın ancak aşkla gerçekleşebileceğine inanırlar. Çünkü aşk, zorluklara kat­
lanmak ve aşmak için gereken kuvvet kaynağını salike sunar.82 Aşkı sevgili­
nin çatısına kurulan bir merdivene ya da bu merdiveni kuran marangoza 
benzeten Mevlana Celaleddin, aşkla insanın bütün kötü özelliklerinin deği­
şebileceği ve ıslah edilebileceği üzerinde durur.83 Aşkın doğası gereği vusla­
tın önemli bir aracı olduğuna işaret eden İslam mistikleri, onu kendi cinsin­
den olmayan her şeyi yakan bir özellikte görmüşlerdir. O kalbe girdiğinde 
sevgili dışındakileri yok eder, kalbi masivadan, benlikten arındınr.84 Sevgi, 
İbn Arabi'nin ifadesiyle, " İnsanı bütünüyle kuşatır, sevgiden başka hiçbir 
şeyi görmeyecek derecede insanı kör eder. Bu hakikat insan vücudunun bü­
tün organlarına, duyularına ve ruhuna işler, damarlarındaki kan gibi her ye­
rinde deveran eder . . .  , insanın varlığıyla özdeş olur, öyle ki, insanda artık on­
dan başka bir şeye yer kalmaz". Bundan sonra aşık baktığı her şeyde onu 
gördüğünü, duyduğu her şeyi ondan duyduğunu, kiminle konuşursa onun­
la konuştuğunu ve söylediği sözleri ve eylemleri de onun söz ve eylemleri 
sanır.81 Aşkın bu tür özelliklerine diğer ortodoks İslam mistikleri de işaret 
eder, bunu vuslat için çok etkili bir yöntem/araç şeklinde görmekle birlikte, 
daha çok makam veya hallerden biri olarak zikrederler. x6 

Anadolu'da aşkı ve cezbeyi vuslat için bir yöntem olarak benimse­
yen oldukça yaygın bir sılfi kitlesi vardı. Bunlar arasında Melamileri, Kalen­
derileri ve Mevlevileri sayabiliriz. Melamet erenleri sülılklerinde halvet ve 
zikri pek benimsememişlerdir. Gölpınarlı 'nın Melamiliğin sonraki dönem 
kaynakları arasında yer alan Lalizade'den aktardığına göre, bu gelenekte 
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farz ve sünnetlerin edası ve ilahi cezbenin gerektirdiği ibadet ve taatların 
dışında nafile namazlar ve evratlar yoktur. Bunun yerine muhabbet, sohbet 
ve marifete önem verilmiştir. Melamiler amellerin kişiyi cennete veya cen­
netin yüksek mertebesine ulaştıracağına, aşkın ise erbabını marifete ve 
marifet nuruyla rü'yete ve vahdete vasıl eyleyeceğine inanırlar.87 Ayrıca, bu 
çevreler kalbin ve bütün uzuvların icra ettiği zikri ön plana çıkararak, bu­
nun her an Tanrıyla birlikte olmak, vahdet sırrını müşahede etmek ve bil­
mek şeklinde olduğunu ifade etmişler, buna da "daim zikir" demişlerdir.88 

Anadolu' da yaygın faaliyet gösteren ve Melamilerle pek çok yönden 
ilişkilendirilen Kalenderiler de tasavvufi hayatlarında bu yolu benimsemiş­
lerdi. Dervişlerin mistik sırlara vakıf olmanın aracı olarak gördükleri vecd 
halini yaşayabilmek için, raks ve sema ettikleri, hatta esrar ve afyon kullan­
dıkları bilinir.89 Aşk ve cezbe yolunu benimseyenler arasında Mevlana ve 
çevresindeki dervişleri de dahil edebiliriz. Gölpınarlı, Mevlana'nın açık ya 
da gizli zikri sülukunun esası olarak kabul etmediği, fikri harekete getirdi­
ği için zikre tali bir önem atfettiği, esas yol olarak cezbeyi benimsediği üze­
rinde durur. Ona göre, Mevlana, babası Bahaüddin Veled, şeyhi Seyyid 
Burhaneddin Muhakkik Tirmizi ve dönemin halifeleri, zikri dini-tasavvufi 
hayatlarında tatbik etmişlerdir; ancak belirli sayıda Allah adının zikredil­
mesi veya bir zikir meclisi kurulması gibi uygulamalara rastlanmaz, bu­
nun yerine sema meclisleri ve ayinler düzenlenir. Fakat sonraki dönem 
Mevlevi kaynaklarında rastlanan zikir kalıplarının ve oluşturulan Mevlevi 
evradının Mevlana'dan çok sonra, muhtemelen 15-16.  yüzyıllarda meydana 
getirildiği kabul edilir.9° Mevlana'nın tasavvuf yolunda aşka merkezi bir 
önem vermesi ve onu gerçeği keşfetmenin ve Allaha vasıl olmanın en 
önemli aracı olarak görmesi, divanındaki şiirlerin yaygın teması olmuştur. 
Bu yönüyle onun divanı bir aşk divanı ve oradaki şiirler de ilahi sevginin ve 
özlemin bir yansıması olarak kabul edilebilir.9' 

Farklı yollarla süluke giren dervişler, uzun ve yoğun bir mistik eği­
tim ve zihni olgunluk sürecinden geçerler. Hedefe ulaşmak için tecrübe 
edilmesi, aşılması gereken bir dizi davranış aşaması, zihni gelişim (ma­
kamlar) ve bunlara paralel yaşanması gereken/ umulan his ve heyecanlar 
(haller) vardır. Tasavvufi yolculuktaki aşamalar olarak bilinen makamlar, 
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kimi mutasavvıflar tarafından göğe çıkan ve basamak basamak yükselmeyi 
gerektiren bir merdivene benzetilirken,92 Feridüddin Attar onu Kaf Dağı­
nın ardındaki Simurg'a (Tanrıya) ulaşırken geçilmesi gereken zorluklarla 
dolu bir dizi vadiye benzetir.93 Esasında makam, kemale ulaşmada tecrübe 
edilen eylemler (ameller) , tavırlar, tutumlar, zihni pratikler ve olgunluk 
aşamaları olarak tarif edilebilir.94 Hal ise Hucviri'nin ifadesiyle "Haktan 
kalbe gelen bir (his, heyecan ve) manadır" .  Ona göre, bu Allahın fazl ve lüt­
fu kabilinden olduğu için salikin iradesi ve kesbi ile elde edilemez. Oysa 
makamlar ameller türündendir ve kazanılarak elde edilir.95 Fakat kesbi ol­
mamakla birlikte hallerin, amellerin mirası ve neticesi olduğu, ancak ame­
li düzgün olanların bu hallere varis olabileceği görüşü de işlenir.96 

Makam ve hallerin türleri ve sıralaması konusunda mutasavvıflar 
arasında birlik görülmezken, makamlarla hallerin iç içe girdiği fark edilir. 
Sufilerin ekseriyeti mistik olgunlaşmanın aşamaları olarak yedi makam 
üzerinde durur. İlki tövbedir; salikin geçmiş günahlarından ve kötü alışkan­
lıklarından pişmanlık duyması ve onlardan uzak durmaya karar vermesi 
şeklinde açıklanabilir. Bu yönüyle tövbe, salik için bir uyanma, iç hesaplaş­
ma, arınma ve yeni bir başlangıcı ifade eder. Sonra salik dinen şüpheli olan 
şeylerden uzak durma anlamına gelen vera' aşamasına geçer. Burada dini 
konularda ince düşünmeyi ve hassasiyeti tecrübe eder.97 Züht aşaması ise 
sufinin hedefe yoğunlaşmasına yönelik davranışları öngörür. Kalbini Allah­
tan ayıran her şeyi terk etmeyi, bu amaçla dünya malına ve dünyevi zevk ve 
arzulara değer vermemeyi, hatta cennet ve cehennem düşüncesini bile terk 
etmeyi seçer. Bu makamla bağlantılı olarak, mal mülk sahibi olmamayı, ol­
duğunda ise dağıtmayı esas alan fakr makamı tecrübe edilir. Hucviri, zahi­
ri fakr dediği aşırı yoksulluk halinin dışında, sahip olunan zenginlik ve kud­
rete değer vermemek, her an vazgeçmeye hazır olmak şeklinde başka bir 
fakr anlayışını da benimser.98 Bir başka aşama olan sabır ise salikin ilahi 
buyruklara tahammül göstermesi, ondan gelen her türlü acıya, zorluğa kat­
lanması, boyun eğmesi ve bir çıkış kapısının açılmasını beklemesidir.99 Al­
laha mutlak güven ve teslimiyet, kaderin tecellileri karşısında tek fail olarak 
Allahı kabul etmek anlamına gelen tevekkülden sonraki aşama olarak da, 
kaderin acı tatlı her tür tecellisini kalbin huzur ve sükunla karşılaması şek-
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linde, "kahrın da hoş lütfün da hoş" dedirten rıza aşaması tecrübe edilir.'00 
Bu makamlara bazı mutasavvıflarca haller arasında sayılan korku manasına 
gelen havf ile umut manasına gelen reca makamları da eklenir.'0' 

Bu makamlara paralel ya da bağımsız, tamamen Allahın lütfuyla sa­
likte bir takım haller hasıl olur. Bunlar "Allahın huzurunda bulunma" ya 
da "nefsini gözlemleme" olarak ifade edilen murakabe; tanıdıklık ve sami­
miyet manasına gelen üns; Allaha yakın olmayı ifade eden kurb; Allaha ve 
ona ait olan şeye meyletme, karşılıksız sevgi besleme anlamına gelen mihr 
ya da muhabbet; Allahla bütünleşme için duyulan arzu (şevk) ile ittisal ve 
yakin halleridir. Son iki hal Allahla bütünleşmeyi, onu ve sırlarını müşah�­
de etmeyi ifade eder.'0' Bunlara kabz (daralma, ruhun sıkıştırılması) ve bast 
(ferahlama, açılma, neşe) halleri ile sekr (kendinden geçme, sarhoşluk) , 
sahv (ayıklık) ve nihayetinde daha önce de açıklanan fena ve beka halleri 
dahil edilir. '03 

Bütün bu hallerin sfıfilerin ruhi dünyalarında çeşitli yansımaları 
olurdu. Sufiler normal hayatta ancak rüyalarda veya hayallerde görülebile­
cek bazı ruhi halleri veya olağanüstü algılamaları, duyuşları tecrübe eder­
lerdi. Tasavvufta müşahede ve keşif olarak adlandırılan bu metafizik tec­
rübeler, kainatta var olduğuna inanılan sırların idraki, aklın sınırları dı­
şında kalan ilahi düzene yönelik algılamalar ve gaip alemine mensup si­
malara, seslere ve olaylara tanık olma şeklinde zuhur ederdi. Bu tecrübe­
ler bazen Allahın isim ve sıfatlarının alemdeki tecellilerini görme veya id­
rak etme, bazen de O'nu tarifi imkansız bir şekilde görme veya hissetme 
şeklinde olabilirdi. 

Sufiler bu tür hallerinden muhtemelen yanlış anlamalara ve tepki­
lere sebep olmamak için bahsetmeyi pek uygun bulmazlar; fakat nadir de 
olsa bahsedenler vardır. İbn Arabi ve Rfızbihan el Bakli tecrübelerini akta­
rarak konuya ışık tutarlar. İbn Arabi biyograficileri, onun bir takım gö­
rüş/hayal (vision) , öngörü, bilgiye vasıtasız olarak ilham ve rüya gibi yollar­
la ulaşabildiğini, ölüler ve canlılarla ruhsal iletişim kurma gibi tecrübelere 
sahip olduğunu ifade ederler.'04 Kendi ifadesine göre bir gün İbn Arabi, 
mezarlıkta uzlete çekildiği ve uzun süre kaldığı sırada, ölülerin ruhlarıyla 
temasa geçmişti. Şeyhi el Kumi'nin ruhuyla temasa geçişini "Büyük bir 
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dikkatle yanıma geldi ve ohırdu. Ona baktım, renginin değiştiğini ve sıkın­
tıda olduğunu ve bu yüzden başını kaldırmadığını gördüm. Gülümsedim 
fakat sıkıntının verdiği gerginlikten dolayı o gülmedi. Diğer ruhlarla ileti­
şimimi kestiğimde şeyh rahatladı, bana döndü ve gözlerimin arasından be­
ni öptü. Sonra 'ölüyle iletişim kuran kimdi, sen mi yoksa ben mi?' dedi" 
şeklinde anlahr. 105 İbn Arabi bir keresinde de Fez'de bulunduğu sırada ca­
mide bir grup insanla namaz kılarken, önünü aydınlatan bir ışığın belirdi­
ğini ve yön bilincini kaybettiğini, boşluktaki konumunu ancak tahminle çı­
karabildiğini söyler.ıo6 Muhammed el Hasar'la buluşmasını ve onunla do­
ğuya gitmesini emreden sesi duyduğu başka bir olayda ise, İbn Arabi etra­
fı aydınlatan sayısız ışık sühınunun üzerinde Tanrının tahtını görür. Etra­
fa aydınlık saçmasına rağmen, tahtın inanılmaz bir sükunetin hakim oldu­
ğu derin bir gölgesi vardır. Gölge tahtın üzerinde ohıranın (Tanrının) ışı­
ğını gölgelemektedir. Tahtın altında Adem oturmakta ve ağzından "Tan­
rı ' dan başka büyük yokhır" sözleri dökülmektedir. Onun altında ise daha 
pek çok hazine ve uçan güzel kuşlar görülür. Bu kuşlardan en güzeli ona 
bahsi geçen kişiyle birlikte doğuya gitmesi talimatını verir.107 

ı r32-r209 yılları arasında yaşamış olan Ruzbihan el Bakli, ruhi/zih­
ni tecrübelerini Keşfu 'l-Esrar adlı eserinde dile getirmiştir. Daha çocuk yaş­
ta kendisine nur göründüğünü anlatan Ruzbihan, henüz anlam veremedi­
ği bu müşahedelerden sonra, yedi yaşında baş gösteren zikir ve ibadet aş­
kıyla inzivaya çekildiğini, zamanla derin bir aşkla kalbinin eridiğini hisset­
tiğini, arada bir kapıldığı vecdlerle melekler aleminden kokular aldığını ifa­
de eder. Bu vecd ve heyecanın tesiri altında devamlı gözyaşı döken Ruzbi­
han, mahlukatın kendisine iyi bir surette göründüğünü ve her şeye karşı 
sevgi duymaya başladığını söyler. ıo8 Zaman zaman Hızır'la görüşen Ruzbi­
han , uzun süre kaldığı vecd hali sırasında gayb aleminden kendisini ziya­
rete gelenler olur. Bazen kainat ona bir nur halinde görünür, bazen de Tan­
rının sıfatlarının tecellilerini müşahede eder. Bir keresinde Tanrının ka­
dim sıfatının azametinin tecellisini sınırsız bir nur halinde görür ve nurun 
merkezinden bir sesin yedi kere "Ey Ruzbihan seni dost seçtim, sen benim 
doshım ve muhibbimsin, korkma ve üzülme, ben senin Tanrımın ve yap­
mak istediğin işlerinde senin muhafızınım" dediğini duyar. '09 Bir başka 
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müşahedesinde de Rılzbihan kendini mana aleminde doğunun dağlarında 
bir melek topluluğu arasında görür. Burada doğudan batıya kadar her tara­
fı kaplayan bir okyanus vardır. Melekler ona bu denize girmesini ve batıya 
yüzmesini söyler. Denize giren ve yüzmeye başlayan Rılzbihan, akşam vak­
ti güneşin battığı yere ulaştığında doğunun ve batının dağlarının küçük te­
pecikler halinde olduğunu görür. Burada karşılaştığı başka bir grup melek 
ona yüzmeye devam etmesini ve korkmamasını söyler. Hedefe vardığında, 
melekler kendisine bu okyanusu Ali bin Ebu Talib' den başka kimsenin ge­
çemediğini söyleyerek başarısını takdir ederler.110 Rılzbihan, bazen kainatı 
arştan yıldızlara kadar bir deniz gibi, bazen de gökleri, yeri, dağları, çölleri 
ve ağaçları güneşin ışıkları gibi gördüğünü, şaşkın bir vaziyette ağzını açtı­
ğı sırada, bu ışık denizinin tek damlası kalmayacak şekilde ağzına girdiği­
ni ifade eder. Rılzbihan zaman zaman ilahi sıfatların tecellilerini değişik 
şekillerde müşahede ederdi. Bazen de Hızır, Cebrail ve sorgu melekleriyle 
temas halinde olurdu."' 

Her işte ve her şeyde Tanrıyı görmekle ve düşünmekle meşgul olan 
sılfıler, adeta suret aleminde mana alemini yaşarlardı. Bu yolda kemal mer­
tebesine eren sılfiyi, Tirmizi, "Gizli lütufları görür, ibret gözüyle varlığın 
hakikatine bakar; düzülüp koşulmuş, yapılıp onarılmış şeylerden düzüp 
koşanı, yapıp onaranı (eserde müessirini) görür; takdir edilmiş şeyleri sey­
reder; takdir edene varır. Derken yapılmış, yaratılmış şeylerden usanç gelir 
ona; yapanın, yaratanın sevgisiyle oyalanır; onun katında dünyanın bir de­
ğeri kalmaz; ahret de hatırına uğramaz. Sevgiliyi anmak, gıdası olur; bede­
ni, mabuduna beslediği iştiyakın heyecanıyla çırpınır; gönlü sevgilinin sev­
gisinde eriyip gitmeye başlar. .. ""'  cümleleriyle ifade eder. 

Burada sılfılerin düşünce dünyalarına ve zihin hallerine dair çizilen 
tablonun, sınırlı bir zümrenin tecrübesini yansıttığı şüphe götürmez. Ana­
dolu' daki sılfılerin tamamının bu zihni tecrübelere ve olgunluğa sahip ol­
duğunu elbette iddia edemeyiz. Hatta aksine, büyük bir kısmının tasavvu­
fi düşünce ve zihni derinlikten yoksun olduğunu rahatlıkla söyleyebiliriz. 
Fakat bir kısmı da kemal mertebesinin namzetleri, bu yolun yolcusudur. 
Tasavvufi hayatı sathi bir düzeyde yaşayan, dervişliği daha çok dünyevi bir 
hayat tarzı, bir meslek haline getirmiş dervişlerse en azından bu düşünce 
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birikimi ve tasavvufi makam ve haller hakkında tecrübi olmasa da belirli öl­
çüde bilgi sahibidirler; literatür yoluyla veya şifahi kanallarla gelenekten 
haberdardırlar. Çoğu içinde yaşadığı grup itibariyle en azından böyle bir at­
mosferi teneffüs eder. 

Sufilerin Tanrıyı, yaratılışı ve varlığı anlamlandırma yönündeki dü­
şünce pratikleri, sülukleri süresince edindikleri davranış biçimleri, zihni 
olgunlaşmaları ve yaşadıkları manevi haller, his ve heyecanlar, onları Tan­
rıyı, alemi, hayatı ve toptan bir varoluşu anlamlandırmada toplumun diğer 
kesimlerinden farklı ve yetkin kılmıştır. Bu onların günlük hayattaki geliş­
meler karşısında sergiledikleri tavır ve tutumlarında ve insan ilişkilerinde 
de görülür. Sufiler farklı tür ve düzeylerde, bu mistik hayatlarına paralel bir 
sosyal hayat sürdürmüşlerdir. 

ANADOLU0DA D E RV İ Ş  VE TOPLU M :  1 3 -1 5 .  YÜZY I LLAR 77 



DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 

DERVİŞİN HAYAT TARZI 

SUFİ  HAYAT TARZI: G E L İ Ş İ M İ  VE T E M E L  ÖZELLİ KLERİ 

T asavvuf yolunu benimseyenlerin farklı hayat modellerini, toplum­
la ilişkileriyle toplumu algılayışlarıyla ve tavır alışlarıyla ilişkilen­
dirmek hiç de yanıltıcı olmaz. Mistik idealler peşinde koşan Hak 

yolcuları için ister fiilen toplumu terk etmek, dünyevi alakalara kayıtsız 
münzevi bir hayat sürmek şeklinde olsun, ister toplum içinde bulunmak­
la birlikte ruhen kendisini tecrit etmek şeklinde olsun, her halükarda top­
luma ve dünyaya karşı bir tavır alış söz konusudur. İ slamın ilk devirlerin­
de özellikle ilk iki yüzyılda, zühde dayalı farklı bir dindarlık modeliyle or­
taya çıkan zahitler arasında toplumu ve dünyevi işleri manevi yükselişe ve 
ebedi kurtuluşa engel görenler, her türlü dünyevi bağdan kurtularak tek 
başlarına çöllerde veya tenhalarda bir uzlet hayatı sürmeyi benimsemiş­
lerdi. Öyle ki, bu erken dönem zahitleri, terk-i dünya ve yalnızlık prensi­
bini , bekarlık, az yemek içmek, fakirlik ve yoğun emek gerektiren ekono­
mik faaliyetlerden sakınmak gibi diğer züht prensipleri arasında, en 
önemli ilke haline getirmişlerdi. '  

Fakat gerek söz konusu dönemde gerek sonraki dönemlerde fiili bir 
ayrılık/yalnızlık (tecerrüd, vahdet, müfred) yerine, dünyadan ruhi manada 
bir ayrılığın daha önemli olduğu, kalben Hak ile birlikte olanın halk arasın­
da yaşaması durumunda bile kalbinin etkilenmeyeceği ve halktan ayrı tek 
başına sayılacağı (halvet der encümen) düşüncesi de ağırlık kazanmaya baş­
lamıştı.2 Bu görüşün taraftarları arasında yer alan tasavvuf ehlinin öncüle­
rinden Susi, tek başına yaşamaya sadece güçlü olanların takati yeteceği için 
kendisi gibi zayıfların halkla beraber yaşamalarını daha faydalı bulur. Böyle­
ce toplumla yaşayanlar davranışlarını kontrol ederek birbirlerinden iyi şey­
ler görme ve ona göre amel edebilme imkanına sahip olabilirlerdi. ı 

Bu iki farklı anlayışın 9. yüzyıldan itibaren ortaya çıkmaya başlayan 
sufilik modelinde bir uzlaşmaya vardığı görülüyor. Karamustafa'nın da temas 
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ettiği gibi tevhit inancının güçlü bir şekilde İslam mistisizminde yer etmesi 
ve Tanrı ile ondan gayrı olanın (masivanın) esasında bir olduğu düşüncesinin 
gelişmesi, dünyanın, Tanrının bir yaratığı olarak kabul görmesini ve kişisel 
kurtuluş faaliyetlerinin meşru alanı kabul edilmesini kolaylaşhrmıştır.4 

Aynı yüzyılda ortaya çıkmaya başlayan ve mistik hayahn gerektirdiği 
uygulamaların merkezi haline gelen ribatlar, sonraki adlarıyla zaviye, han­
kah, tekke vb. kuruluşlar, mistik hayahn nispeten ortak bir karakter yansıt­
masına katkı sağlamışh. Bu kuruluşlar terk-i dünya prensibini benimseyen 
zahitlere çöllere veya tenhalara çekilmelerini gerektirmeyen, toplum içinde 
bulunmayı öteden beri benimseyen sufilere de belirli bir süre için uzlet (hal­
vet) imkanı sağlayan bir yaşam sunabiliyordu. Bu uygulama için küçük hüc­
reler ve belirli bir geleneği oluşmuş halvet-uzlet uygulamaları mevcuttu.5 

Dünyayı terke dayalı züht geleneği, dünyayla barışık sufilik içinde 
bu şekilde olgunlaşırken, 13. yüzyıl başlarından itibaren toplumu terk 
prensibini benimseyenler yeni bir dindarlık modeliyle ortaya çıkmışlardı. 
Bu yeni hareketin mensupları Karamustafa'nın da karakterize ettiği gibi 
dilencilik, seyahat, bekarlık ve nefis mücahedesi gibi geleneksel zahitlik 
prensiplerini radikal bir yorumla benimserken, diğer taraftan zahitliğe 
fark edilir bir aykırılık katıyorlardı.6 Bu hareket topluma ve toplumun ye­
niden üretilmesine katılmayı, dolayısıyla yoğun emek gerektiren işlerle 
meşgul olmayı, aile hayatını ve evlenmeyi reddediyor; toplumun temel ku­
rallarına, geleneklere ve kurulu düzene meydan okuyordu. Çıplak ya da 
garip kıyafetlerle dolaşıyor, vücut kıllarını tıraş ediyor (çihar darb) , uyuş­
turucu kullanıyorlardı.7 Yeni terk-i dünya hareketi, eski zahitlik geleneğin­
de olduğu gibi toplumu fiilen terk etmek yerine zahiren de olsa toplumla 
iç içeliği savunan sufilikteki gibi, topluma karşı ilgisizlik ve kayıtsızlıkla 
yetinmiyor; kurulu düzenle, kurallarla ve değerlerle alay ederek farklı bir 
karakter arz ediyordu. 8 

Kalenderilik olarak nitelenen ve Melametilikle ve Hint- İran mis­
tisizmiyle ilişkilendirilen bu yeni dervişlik hareketi, IJ. yüzyıldan itiba­
ren Kalenderilik, Haydarilik, Yesevilik, Cavlakilik gibi pek çok değişik 
isimle girdiği Anadolu' da bundan sonra oluşan değişik sufi teşekkülleri­
ne kendi özgün karakterini vermişti. 9 Bu hareket hem Anadolu kentle-
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rinde iyi eğitimli, tasavvufi düşüncenin inceliklerine hakim elit sılfıler hem 
de özellikle kırsal kesimde faaliyet gösteren ve Rum Abdalları arasında tem­
silci bulmuştu. Anadolu sılfıliğine böylece yerleşen bu hareketin temsilci­
leri yanında, toplum kurallarıyla daha barışık fakat topluma ve dünyevi ala­
kalara ilgisiz şer'i kurallar çerçevesinde bir tasavvuf hayatını öngören sufı­
ler de önemli bir yer tutuyordu. Bunlar arasında erken dönemlerden itiba­
ren Anadolu'ya girmeye başlayan Kübrevilik, Sühreverdilik, Kadirilik, Rıfa­
ilik, Anadolu'da şekillenen Mevlevilik, bir dönem sonra H alvetilik, Nakşi­
bendilik gibi tarikatlara mensup sufıleri saymak mümkündür.10 

Dervişlerin hayat tarzının oluşmasında temelde bu iki geleneğin belir­
leyici olduğu açıktır; daha özelde mektep, meşrep, sosyal taban ve kültürel 
farklar bu yaşam biçimine değişik renkler katar. Derviş/sufi hayat tarzı, son­
raki devirlerde özellikle heterodoks zümreler arasında tasavvufi zeminden 
uzaklaşarak, sadece şekli bir takım mistik özellikler gösteren boyutlar kazansa 
da sosyal hayat açısından başlıbaşına farklı bir model sonuyordu. Teorik 
olarak Hakka ve hakikat bilgisine ulaşmak ve ebedi kurtuluşa ermek gibi or­
tak motivasyonlardan hareket ediliyor olması, söz konusu modele ortak bir ze­
min sağlamıştır. Aynı motivasyonlardan hareket eden dervişlerin, farklı algı­
layış ve yöntemler benimsemelerini ise özgünlük olarak görmek gerekir. Or­
tak bir zeminden hareketle, tasavvufi amaçların gerçekleştirilmesi yönünde 
gerekli eğitim ve uygulamaların yerine getirilmesi için tekke ve zaviye mer­
kezli bir hayatın sürdürülmesi, bu hayat tarzının en belirgin özelliğiydi .  Bura­
larda yaşayanlar zaman zaman toplumda, özellikle bazı derviş çevreleri için 
"iş kaçgunu tembeller" veya daha tahkir edici şekilde nitelenseler de, genel­
likle Hak yolcusu ve tasavvuf ehli kimseler olarak kabul edilirlerdi. 

Buralarda ikamet eden şeyh ve dervişlerin toplumla olan ilişkilerin­
de ve toplum hayatı karşısındaki konumlarında gözlenen benzerlik de bu 
hayat tarzının dikkat çeken bir başka özelliğiydi. Tekke hayatı toplumdan 
fiili olarak veya kalben ayrılmayı gerektiren bir hayat görüntüsü vermek­
teydi. Tekkeye intisap edenlerin görecekleri tasavvuf eğitimleri boyunca 
dış dünya ile alakalarını kesmeleri ve tamamen tasavvuf yoluna yoğunlaş­
maları beklenirdi. Daha önceki ekonomik faaliyetler, mal mülk, hatta aile­
vi hayat terk edilirdi ."  Bu, koyu bir fakr ve toplumu terk prensibini benim-
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seyen Kalenderi toplulukları arasında daha katı bir şekilde uygulanırdı. Ka­
lenderilerin, tekkelerinin çevresinde eğer varsa tarlalarda çalışmak dışında, 
kişisel mal mülk edinmeye yönelik herhangi bir işe girmedikleri, özellikle 
seyahatleri sırasında sadece karınlarını doyuracak günübirlik işler yaptık­
ları, geçimlerini büyük oranda sadaka ve vakıf gelirleriyle temin ettikleri 
bilinir." Böyle bir hayat için mücerretlik de büyük önem taşırdı. Kalende­
riler bekarlığı bir rükn olarak benimsemişlerdi. 1 1  

Bu derece katı olmasa da Sünni şeyh ve dervişlerin de benzer eği­
limler gösterdiklerini söylemek mümkündür. Halk ile kalbi alakayı kesme 
ve dünya malına ilgisizlik, sufılerin de benimsediği prensipler arasındaydı. 
Fakat Hucviri'de ifadesini bulduğu gibi, bu, mal mülk sahibi olmamaktan 
ziyade, zenginlikten her an vazgeçmeye hazır olma ve mala mülke meylet­
meme şeklindeydi.'4 Anadolu'da ortodoks sufıler arasında genellikle ben­
zer yaklaşım sergilenirdi. Geçimini çalışıp kazanarak temin etme övülür ve 
tavsiye edilirdi. Bu tutumu özellikle Mevlevi kaynaklarında net bir şekilde 
görmek mümkündür. Mevlana'nın müritleri Konya'da değişik iş kolların­
da çalışırlardı. '5 Yine, Mevlevi büyüklerinden İsmail Ankaravi de işsizlik ve 
tembelliğin sufılikle bağdaşmayacağı üzerinde durarak, saliklere hayatları­
nı çalışarak kazanmayı tavsiye ederdi.'6 Fakat Mevlana'nın sözlerine atıfta 
bulunarak dilenciliği kötüleyen Ankaravi, Allah yolunda daimi cihatta bu­
lunanların çalışmaya imkanları olmadığı için, geçimlerinin zenginler tara­
fından temin edilmesine yönelik ayetleri dayanak göstererek, daima ibadet 
ve taatla meşgul olan fukara taifesinin de aynı muameleye tabi tutulabile­
ceğini, bunların dilenmelerine gerek bırakmadan maişetlerinin diğer Müs­
lümanlarca sağlanması üzerinde durur.'7 Bunu aslında dervişlerin geçim­
lerini sadakayla sağlamalarına cevaz veren bir düşünce olarak da okuyabi­
liriz. Ayrıca, buradan hareketle, sürekli tekkelerde ikamet eden şeyh ve der­
vişlerin büyük çoğunluğunun herhangi bir işle ilgilenme imkanları olma­
dığı sonucuna da varabiliriz. 

Sufiler arasında mücerretlik övülen ve yaygın olarak benimsenen 
bir uygulamaydı. Özellikle şehvetlerine galip gelebilenler için mücerretlik 
daha faydalı bulunmuştur. ' x  Nitekim sufı gelenek süluka bekar başlayan 
dervişin evlenmemesini, evli olanın da boşanmamasını esas alan bir eği-
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!im benimsemiştir.'9 Peygamber sünnetini yerine getirmek, nesli sürdür­
mek ve günahlardan sakınmak için gerektiğinde evlenmeye müsaade edi­
liyordu.20 Nitekim şeyh mertebesindeki sılfilerin pek çoğunun evli oldu­
ğu, tekke dışında ayrı bir evde veya tekkede harem dairesinde aile hayatla­
rını sürdürdükleri bilinmektedir. 21 Ayrıca tekkede yaşayan daha alt düzey 
dervişler arasında evlilere rastlamak mümkündür. İbn Batuta Kahire'deki 
dervişlerin bekar olduklarını, evliler için ayrı tekkeler bulunduğunu belir­
tir. Dervişlerin beş vakit cemaat halinde kılınan namaza katılmaları, gece­
yi tekkede geçirmeleri ve bir odada (muhtemelen zikir veya sohbet için) 
toplanmaları beklenirdi." Evlilerin tekkeye devamlılığının ne şekilde ol­
duğu, ailevi hayatları ile tekke hayatını nasıl düzenledikleri çok bilinme­
mekle birlikte, 1 6 .  yüzyıl ortalarında, muhtemelen sülukunun ilk aşama­
larında olan Aziz Mahmud Hudai örneği bir fikir verebilir. Celvetiye tari­
katı pirlerinden Üftade'nin yanında sülukunu tamamlamaya çalışan Aziz 
Mahmud Hudai evli olduğu için şeyhi haftada bir defa evine ve ailesine 
gitmesine izin veriyordu.23 Bunun yanında daimi olarak tekkede kalmayıp 
düzenli bir aile ve iş hayatına paralel tali bir tekke hayatı sürdürenler de 
mevcuttu; belirli zamanlarda, şeyhin sohbetinde bulunuyor veya toplu zi­
kirlere katılıyor, bazen özel gece ibadetine katılıyorlardı. Bu sılfilerin ha­
yat tarzlarında ve kılık kıyafetlerinde, diğer dervişler gibi belirgin bir ay­
rımdan bahsetmek zordur. 

Tekkelerde daimi ikamet eden şeyh ve dervişlerin aralarında geliş­
tirdikleri ilişkiler tekke hayatının kendine özgü kurallarını yaratıyordu. 
Avarifa'l-Maarif sahibi Şihabeddin Ömer Sühreverdi, tekkede yaşayan sılfı­
leri kalpleri ve hedefleri bir olan ve tek bir vücut halinde yaşayan kimseler 
olarak niteler. Sufilerin birbirleri üzerinde murakabe edici bir göz gibi ol­
duklarına işaret eden Sühreverdi , aralarında nefsani arzulara uyarak ayrı­
lık çıkaran olursa, diğerlerinin onu kınayarak, bu tefrikadan vazgeçirmeye 
çalıştıklarından bahseder.24 Bir tür manevi kardeşlik bağının hakim olduğu 
dervişler arasında güçlü bir hiyerarşi söz konusudur. Şeyhin mutlak otori­
tesi altındaki tekkede, kıdemliler ve yenilerin ilişkileri belirli bir adap ve di­
siplin çerçevesindeydi; dini-tasavvufi ve dünyevi tekke hayatının işleyişinde 
bu ilişkiler belirleyiciydi . 
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TEKKE M E RKEZLİ HAYAT: D İ N İ  VE SOSYAL BOYUTLAR 

Zik ir  

Tekke hayatı dini-tasavvufi pratikler ve grup halinde yaşamanın ge­
rektirdiği günlük rutin işler bakımından iki boyutluydu. Birinci boyutta 
farklı tür ve düzeylerde ibadetler, zikir veya sema/raks ayinleri, halvet ve 
sohbet uygulamaları ön plana çıkmaktaydı. Zikir tasavvuf yoluna girenle­
rin hemen hepsinin değişik şekillerde başvurdukları en yaygın uygulama­
lardan biriydi. Tasavvufta züht ve takva yolunu benimseyen ve esma yolu 
olarak adlandırılan ortodoks tarikatlarda zikir, sülukun esasından kabul 
edilirdi. Salikin, pirinin belirlediği bir virdi25 veya virdleri, seviyesine göre 
artırılmak ve çeşitlendirilmek üzere, belirli zamanlarda ve sayıda tekrarla­
ması beklenirdi. Tarikatlar arasında en yaygın zikir, tevhit kelimesiyle (la­
ilahe illallah) yapılırdı. Kimi tarikatlar "Allah" ismini, kimileri de "Hu" vir­
dini öncelikli olarak benimsemişlerdir. Bunlara daha sonra Allahın Hakk, 
Hayy, Kayyum, Kahhar vb. isimleri de eklenmiştir. Zikir, salikin kalbini 
günahtan arındırma aracıydı. Kirden arındırılan gönül aynasına Tanrının 
yansıyacağı veya ilahi sırların müşahede edileceği kabul edilirdi. Şebüsteri, 
nafılelere devam ederek Tanrı sevgisini kazanan kişinin gönül evini "la.ila­
he illallah" sözünün "la-yoktur" süpürgesiyle silip süpüreceğini ve bu su­
retle "makam-ı mahmudda" yer tutacağını ifade eder.26 Şebüsteri 'den önce 
"lailahe illallah" kelimesiyle yapılan zikrin önemine işaret eden Necmüd­
din Kübra da zikri salikin kalbini bozan nefsani ve hayvani istekler gibi kö­
tü hastalıklardan kurtaran bir ilaç olarak görür. 27 

Zikri sülukun esasından gören tarikatlar, vird seçimini, sayısını ve 
zamanını belirli bir sisteme bağlamışlardı. Her bir zikre esas teşkil eden 
virdler için birer evradı şerif meydana getirilmişti. Bunlar Kelime-i Tevhid, 
İ sm-i Celal (Allah) ve diğer Esmaü'l-Hüsnadan seçilen isimlerden veya tü­
münden, bunun yanında bazı ayet ve dualardan oluşuyordu.28 Virdler mü­
ritler tarafından tek başına ve toplu halde uygulanırdı. Şeyhe intisap eden 
mürit virdleri, şeyhinin telkinleri doğrultusunda ve belirlenen sayıda, gü­
nün belirli zamanlarında uygulardı. Bu uygulamanın daha çok namazlar­
dan sonra olması muhtemeldir. Toplu halde yapılan zikir ise belirli adap ve 
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erkan çerçevesinde, tekkenin bu işe ayrılan bir odasında şeyhin veya tayin 
edeceği bir halifesinin öncülüğünde bir tören gibi gerçekleştirilirdi.29 Nese­
fi zikrin adabından bahsederken, salikin zikri şeyhten telkin yoluyla almış 
olmasını, başlamadan önce abdest alıp şükür namazı kılmasını, zikir sıra­
sında kıbleye dönük şekilde bağdaş kurmasını veya diz üstünde oturması­
nı ve gözlerini kapalı tutmasını gerekli görürdü.30 

Toplu zikir ayinleri tarikatlara göre farklılık gösterirdi. Kimi tarikat­
larda sesli (cehri) ,  kimilerinde sessiz (hafı) zikir benimsenir; bazıları otura­
rak, bazıları ayakta, kimileri de dönerek zikrederdi. Zikirlerin cehri veya 
hafı olması Hz. Peygamberin Ebu Bekir ve Ali'ye olan telkinleriyle ilişki­
lendirilir. Hafı zikri benimseyenler, Hz. Peygamberin Mekke'den Medi­
ne'ye giderken saklandıkları mağarada Hz. Ebu Bekir'e gizli zikri telkin et­
tiğini kabul eder ve zikirlerinin esasını buna dayandırırlar. Cehri yolu takip 
edenler ise Hz. Ali'nin peygamberden Allaha giden en yakın yolu sorması 
üzerine peygamberin ona tevhit kelimesini zikretmesi ve Ali'nin bunu tek­
rarlaması olayını temel alır. Tarikatlarını Ömer ve Osman'a bağlayanlarda 
da benzer örnekler ileri sürülür. Hz. Ömer'e bağlı olanlar cehri, Hz. Os­
man'a bağlı olanlar ise hafı zikri benimserlerdi.3' Anadolu'da 13-15.  yüzyıl­
larda faaliyet gösteren sufi tarikatlardan Kübrevilik, Halvetilik, Kadirilik ve 
Rıfailik sesli zikri, özellikle 15 .  yüzyıldan itibaren yayılmaya başlayan Nak­
şibendilik ise sessiz zikri benimsemişti. Rıfailik mensupları ayakta, Kadiri­
ler hem ayakta hem oturarak hem de dönerek zikir yaparken, Halvetiler 
halka halinde oturarak ve hafif sallanarak, Nakşibendiler de şeyhin veya ha­
lifenin huzurunda oturarak zikirlerini icra ederlerdi.32 

Esma yolunu benimseyen tarikatlarda tasavvufi hayatın vazgeçil­
mez bir parçası haline gelen zikrin, aşk ve cezbe yolunu benimseyen sufi 
çevrelerdeki uygulaması biraz daha taliydi. Aşk ve cezbe sahibi Mevlana 
Celaleddin, gerek babası Bahaüddin Veled ve hocası Seyyid Burhaneddin 
Muhakkiki Tirmizi yoluyla Kübreviliğe mensup olması hasebiyle, gerekse 
hayatında büyük bir dönüşüm yaşatan cezbe sahibi kalender meşrep Şem­
seddin Tebrizi yoluyla ikinci mektebe mensuptu; fakat tasavvufi hayatı bo­
yunca zikir uygulamalarına hep devam etmişti. Eflaki, Mevlana'nın "Allah­
Allah" diye zikrettiğini nakleder.ıı Sultan Veled de insanı ibadetten alıko-
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yan ve Tannya ulaşmasına engel olan bir takım unsurları aşma aracı olarak 
gece gündüz zikretmek ve "la havle" çekmek gerektiğinden bahseder.H 

Mevlana ve çevresindekilerin ferdi olarak zikir çektikleri bilinmek­
le birlikte, belirli zaman ve mekanlarda zikir meclisleri düzenlediklerine ve 
içeriği belirlenen bir evrad oluşturduklarına dair herhangi bir veriye rast­
lanmamaktadır.35 Mevlana'nın çağdaşı olan ve başta Kayseri ve Malatya ol­
mak üzere Anadolu'da dolaşan Evhadüddin Kirmani'nin de, menakıbna­
mesine yansıdığı kadarıyla, aşk ve cezbe yolunu benimsemesine rağmen, 
kendisine intisap eden dervişlere zikir telkin ettiği görülür/, Yine Evha­
düddin'in, tarikat adabı olarak müritlerine namazlardan sonra üç çeşit zi­
kir telkin ettiği ve ondan sonra ilim ve faziletle meşgul olmalarını söyledi­
ği bildirilmektedir.37 

Bir aşık derviş olan Yunus Emre, şiirlerinde daima zikir halinde ol­
duğunu, insanın nefsi faaliyetlerinden ancak zikirle kurtulabileceğini, "ne­
fis burcunun zikir kazmasıyla" yıkılacağını işler. Aynca, Mustafa Tatçı Yu­
nus Emre divanında zikirle ilgili "daima Allah demek", "zikir etmek",  "dost 
adını eyitmek", "Hak Çalab'un zikrini itmek", "maşuku zikretmek" gibi de­
yimler tespit etmiştir.38 Fakat burada bahsedilen zikir, esma yolunu benim­
seyen tarikatlardaki gibi toplu halde adap, erkan ve evradı belirlenmiş bir zi­
kir ayini değildir. Daha çok, salikin olgunlaşma aracı ve nefsani dürtülerden 
kalbini temiz tutacak ferdi bir uygulama, bir aşığın sürekli maşukunu dü­
şünmesi, onu anması ve yüceltmesi, onu hiçbir şekilde aklından çıkarma­
masıdır. Aynı yaklaşım Rum Abdalları olarak adlandırılan Kalenderi derviş­
lerinde de görülür. Hacım Sultan menakıbnamesinde geçen, şeyhin uğradı­
ğı köylerde bir süre kalması ve zikirle meşgul olması39 ve benzeri örnekler, 
zikrin sülukun esası olarak benimsenmediğini, zaman zaman başvurulan 
ferdi bir ruhi olgunlaşma aracı olarak kabul edildiğini düşündürür. 

Sema 

Gerek Mevlana ve müritleri arasında, gerekse aşk ve cezbe yolunu 
benimseyen diğer tarikatlarda, esma yolunu benimseyen tarikatların zikir 
ayinlerinin yerini sema törenleri almıştı. 9. yüzyıl ortasından itibaren önce 
Bağdat sufıleri arasında ortaya çıkan ve İran, Horasan, Türk ve Hint bölge-
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!erine yayılan sema, Kur'an ve değişik çalgılar eşliğinde, gazel ve kaside gi­
bi güzel sesle okunan nağmeleri dinleme ve raksetme şeklindeydi .40 Önce­
leri zaman, mekan ve katılımcılar bakımından sınırlama varken,  Mevlana 
döneminde bunlara bağlı kalınmadığı, vecd halinin hasıl olduğu her yer ve 
zamanda, ayrıca çeşitli vesilelerle tertip edilen ziyafetlerde Mevlana'nın se­
ma yaptığı görülürdü.4' 

Sema meclisleri adeta bir tören havasında geçmekteydi. Kelime iti­
bariyle duymak işitmek manasına gelen sema müzik, ilahi veya şarkı din­
leme şeklinde algılanabildiği gibi, gizli alemin seslerini duyma şeklinde de 
anlaşılmıştır. Bu yönüyle ruhun gıdası sayılan sema, aynı zamanda vecd ve 
sırların keşfedilme aracı olarak kabul edilir.42 Sema törenleri 13-15.  yüzyıl 
Anadolusunda başta Mevlana ve çevresindekiler olmak üzere, Melameti 
meşrep bütün sufılerde uygulanıyordu. Bunlar arasında Kübreviliğe ve 
Sühreverdiliğe mensup sılfılerle Melameti-Kalenderi Rum Abdallarını 
bünyesinde toplayan Kalenderi, Haydari, Rıfai, Cavlaki, vb. derviş taifeleri 
sayılabilir. Mevlana ve onu takip eden Sultan Veled ve Ulu Arif Çelebi za­
manında, emirler veya diğer ileri gelenler sık sık sema meclisleri tertip 
ederlerdi. Buralarda yenilip içildikten sonra, Gölpınarlı'nın tespit ettiği gi­
bi, kavval ve guyendeler veya seyyad denen hanende ve sazendeler rebap, 
tef ve ney çalıp, naşideler okumaya başlar, vecde gelenler semaya kalkardı.4' 
Sema Mevlana ve onun gibiler için tam bir vecd ve istiğrak halidir. Sema 
sırasında hikmetli sözler ve rubailerin daha çok manevi duyuş sonucunda 
kendiliğinden dilden döküldüğü ifade edilir. Mevlana gibi sema sırasında 
rubailer söyleyen Evhadüddin Kirmani, bu rubailerin kendi irade ve ihtiya­
rı dışında geldiğini, sema sırasında oluşan bir hal ve vecdin sonucu olarak 
gözünün önüne üzerinde beyaz yazıyla yazılmış yeşil bir levha asıldığını ve 
söylediği rubaileri o levhadan okuduğunu ifade eder.44 

Erken dönemde semanın belirli bir zamanla sınırlanmadığı anlaşıl­
maktadır. Törenlerde, tekkelerde, hatta caddelerde bir vecd hali sonucu se­
ma yapılabilmekteydi. Mevlana'nın, Selahaddin Zerkub'un kuyumcu dük­
kanının önünden geçerken ustaların çekiç sesinden vecde gelerek semaya 
başladığı Eflaki tarafından ifade edilir.45 Mevlana'nın halefi Çelebi Hüsa­
meddin zamanında cuma namazından sonra Kur'an okunup toplu halde 
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sema edilmesi bir gelenek halini almıştı.46 Fakat Mevlevi tekkelerinde se­
ma adap ve erkanının belli bir ayin haline ne zaman geldiği tartışmalıdır. 
Gölpınarlı, Sultan Veled'in torunlarından Pir Adil Çelebi'nin bugünkü se­
ma şeklini belirlediğini kabul eder.47 

Anadolu'da Kalenderilerin şekli tam belli olmamakla birlikte sema 
ve raks ayinleri düzenlediği bilinir. Vahidi, eserinde onların "usul-i kadim­
lerince" tef ve kudümler eşliğinde ilahiler söyleyerek sema ettiklerinden 
bahseder.48 Kalenderi taifelerinin Kurban Bayramında Seyyid Gazi zaviye­
sinde ve matem günlerinde Hacı Bektaş zaviyesinde düzenledikleri büyük 
toplantılarda görkemli sema ayinleri yaptıkları kaynaklarda geçer. Batılı 
seyyahlar Menavino ve Baudier'in tanık olduğu Seyyid Gazi'deki toplantı­
nın cumaya rastlayan son gününde, zaviyenin yanındaki açık alanda sofra­
lar kurulmuş, kurban etiyle ve diğer yiyeceklerle ziyafet çekilmiş, şeyh 
Azam Babanın duasıyla ziyafet sona erdikten sonra dervişlere esrar sunul­
muş ve yakılan büyük ateşin etrafında, esrarın da etkisiyle kendilerinden 
geçerek vecde gelen dervişler, tefler ve kudümler eşliğinde coşkulu bir şe­
kilde ilahiler söyleyerek raks etmişlerdir.49 

Bu çevrelerde raks ve sema bir vecde gelme aracıydı. Afyon ve esrar 
gibi uyuşturucular muhtemelen bunu kolaylaştırıyordu.50 Dervişlerin bü­
yük ateşler etrafında sema ayinleri düzenlemeleri yaygın bir uygulama ola­
rak dikkati çekmektedir. Bunun Hint-İran kanalıyla İslam öncesi Türk ina­
nışında yer eden ateş kültünün bir yansıması olduğu kabul edilirY Bu tür 
sema ayinlerini Hacı Bektaş ve Otman Baba menakıbnamelerinde de gör­
mekteyiz. Hacı Bektaş ve abdallarının bir gün Sulucakaraöyük civarında 
bulunan Hırka Dağında sema ettikleri ve ateşin etrafını kırk kere dolandık­
ları menkıbe olarak anlatılır.52 Otman Babanın dervişleriyle birlikte seyahat 
ederken şehir ve kasabaların yakınında ağaç keserek, "Tanrıya temaşa gös­
termek üzere" büyük ateşler yaktıkları görülür. Bu ateşlerin etrafında der­
vişlerin sema ve raks ettikleri kuvvetle muhtemeldir.53 

Riyazet ve Ha lvet 

Sufilerin en yaygın tasavvufi uygulamalarından biri de riyazetti. Her 
türlü kötülüğün kaynağı kabul edilen nefisle mücadele, onun heva ve heves-
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!erine karşı koyma ve nefsi terbiye etme, tasavvuf yolunda ilerlemenin ana 
şartlarından kabul edilmişti. Kuşeyri'ye göre, "Tasavvufi sülukun başlangı­
cında mücahede sahibi (nefsi ile savaş halinde) olmayanların, bu yolun ko­
kusunu bile koklayamayacaklarını bilmeleri" gerekiyordu. Mücahede tasav­
vuf yolunda tecrübe edilmesi umulan fetih ve keşiflerin ön şartı kabul edi­
lirdi.54 Sufiler nefsin tezkiyesi için en uygun araç olarak oruç ve uykusuzlu­
ğu görmüşlerdir. Geceleri namaz kılmak, gündüzleri oruç tutmak, az ye­
mekle yetinmek, az konuşmak nefis terbiyesinin unsurlarındandır.55 

Halvet geleneği de nefis terbiyesi ve tezkiyesi için en uygun araçlar­
dan biriydi. Salikin tenha bir yerde tek başına kalması manasına gelen hal­
vet, nefis mücahedesinin yoğun bir şekilde uygulanması, zikir ve ibadetle 
meşgul olunması anlamını da ifade ediyordu.56 Halvet sülukun her döne­
minde uygulanabilirdi, salikin şeyhin uygun bulduğu hizmet, zikir ve iba­
det gibi hazırlıklardan sonra, kalbini masivadan arındırması ve bir takım 
manevi haller ve bahn ilmiyle tanışması için erken dönemlerde uygulana­
bilir veya salikin tasavvufi hayatı boyunca belirli aralıklarla da gerçekleştiri­
lebilirdi. Kalbin masivadan temizlenmesine yönelik tecrübenin fiili halvet­
le sınırlı kalmaması; kesret halinde, yani insanlar arasında yaşarken de ma­
nevi bir halvet içinde (kalbin masivadan ayrı) bulunulması, üzerinde duru­
lan bir başka gereklilikti. Halveti bu manada değerlendiren İsmail Ankara­
vi, kalbi masivadan temizlenmiş olan kimsenin kesrette de olsa ehl-i halvet 
olacağını kabul etmektedir.57 Sufilerin olgunluk dönemlerinde de zaman 
zaman halvete girmelerini, halvette kazanılan tecrübenin zamanla zaafa 
uğrama ihtimaline karşı bir tedbir olarak düşünmek gerekir. Nitekim Süh­
reverdi sufilerin kırk gün çilehaneye girmelerinin, onların diğer zamanlar­
da talep etmedikleri özel bir şeyi aramaları manasına gelmeyeceğini ifade 
eder. Ona göre, sufiler " . . .  hallerine ters düşen yasak arzular bashrınca, hal­
lerini erbain ile sıkı sıkıya bağlamak isterler. Bunu, erbainin tesirinin bü­
tün zamanlarına yayılması ve her vakit erbainde oldukları gibi olabilmek 
için yaparlar" .58 

Sufilerin büyük bölümü, kırk günlük bir halvet süresi benimsemiş­
lerdir. Bu süre çoğu zaman kırkın Arapçadaki karşılığı erbain, Farsça kar­
şılığı olarak çile şeklinde ifade edilir. Bu sayı, Kur'an-ı Kerimde bahsi ge-
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çen Hz. Musa'nın kendisine indirilecek olan kitap karşılığında otuz gün 
oruç tutması ve sonra on gün daha ilave etmesini içeren bir sözleşmeye ve 
Hz. Muhammed'in " Kim kırk gün Allaha ihlas ile kulluk ederse kalbinden 
diline hikmet pınarları fışkırır" hadisine dayandırılır. Halvet süresi üç, ye­
di, on beş, hatta kırk günden fazla olabilir59 Eflaki Mevlana'nın üç günlük 
halvetlerinden bahseder.60 Ayrıca, tasavvuf yoluna yeni başlayanlar için de 
alıştırma babından kısa süreli halvetler yaptınlır.6' 

Halvet için tekkede hücreler inşa edilmişti, fakat eskiden olduğu gi­
bi toplumdan uzak yerler, özellikle çöller, dağlar ve bir mağara da seçilebil­
mekteydi.62 Halvete giren salikin kalbini masivaya yönelik her türlü düşün­
ceden ve arzudan arındırması ve nefsinin arzularını bastırması beklenen 
en temel şarttı.6ı Salikin bu kıvama/olgunluğa gelmesi için sürekli zikir 
çekmesi, Kur'an okuması, namazla meşgul olması, mümkün olduğu kadar 
az yiyecek ve uykuyla yetinmesi, bazı tarikatlar için geçerli olmak üzere cu­
ma ve vakit namazlarında cemaate katılmak dışında halvetten çıkmaması, 
şeyhi dışında kimseyle konuşmaması gerekirdi.64 

Anadolu'da 13-15 . yüzyıl gibi erken dönemlerde faaliyet gösteren 
Nakşibendilerin dışında kalan dervişler farklı yoğunluk ve türde halvet ge­
leneklerine sahipti. Nefisle savaş halini ve riyazeti öne çıkaran ve tarik-i eb­
rar olarak adlandırılan65 tarikatlarda riyazet ve halvet uygulamalarının yo­
ğunlukta olduğu muhakkaktır. Bahsedildiği gibi, Necmüddin Kübra'nın sı­
nıflandırmasına göre, ebrar yolundan başka namaz, oruç, Kur'an tilaveti gi­
bi ibadetleri öne çıkaran ahyar yolu ve aşk, cezbe ve muhabbeti benimse­
yen şuttar yolu vardı. Bunları Hakka ulaşma yolları olarak kabul eden Nec­
müddin Kübra, hangi tarikatın hangi yolu benimsediğine dair bilgi ver­
mez.66 Fakat sınıflandırmanın, tarikatların sühlklerinde öncelik teşkil eden 
uygulamalar itibariyle yapıldığı; ebrar yolunu seçenlerin koyu bir riyazeti 
benimsedikleri, diğer yolu tercih edenlerin riyazeti hiç uygulamadıkları 
manasına gelmeyeceği açıktır. Burada Hakka vasıl olmak amacıyla kalbin 
kötülüklerden ve masivaya ilişkin istek ve arzulardan temizlenmesi, kalpte 
Allahtan gayri her şeyin silinip süpürülmesi için en kestirme ve en uygun 
yolun hangisi olduğuna dair bir tercih söz konusudur. Yoksa riyazet ve hal­
veti Hakka ulaşmada öncelikli bir araç olarak kabul edenlerin aşk ve cezbeyi 
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göz ardı ettiklerini söylemek veya aşk ve cezbeyi Hakka ulaşmanın en uy­
gun yolu görenlerin de riyazet ve nefis mücahedesini tamamen reddettik­
lerini iddia etmek doğru olmaz. Nitekim Anadolu' da riyazet ve halvet gele­
neği, aşk ve cezbe yolunu takip eden tarikatlar tarafından bile, geniş bir bi­
çimde uygulanmıştır. Burada hemen belirtmek gerekir ki, 15 .  yüzyıldan iti­
baren yoğun bir şekilde Anadolu' da yayılmaya başlayan Nakşibendilik hal­
vet der encümen anlayışı çerçevesinde halvet yerine sohbeti esas almıştır. 
Nakşibendiler halvetle amaçlanan ruhi tecrübenin toplum içinde de kaza­
nılabileceğini, yani zahiren insanlar arasında yaşayarak ve dünyevi işlerle 
meşgul olarak da kalbin sürekli Hak ile birlikte olabileceğini ve olması ge­
rektiğini kabul etmişlerdir.67 Aynı şekilde halvetle kazanılan halin halvetsiz 
de kazanılabileceğini kabul eden ve celveti anlayışı benimseyen sufıler de 
vardı. İ smail Ankaravi, Mevlevilikte salikin halvette bulunmasının şart ol­
duğunu belirtmekle birlikte, çoğu halifenin halveti terk ederek celveti seç­
tiklerine dikkat çeker.68 

Hayatları menakıbnamelere konu olan ve Anadolu' da geniş bir der­
viş zümresine hitap eden sılfıler arasında, halveti tatbik edenlere sıklıkla 
rastlanır. Bu sılfılerin farklı tarikat ve ekollere mensup olması, halvetin ta­
savvufta ne kadar yaygın olduğunun göstergesidir. Fetihlerle birlikte Ana­
dolu'ya girmeye başlayan ve oldukça kalabalık bir cemaat oluşturan ishaki 
dervişlerinin69 piri sayılan Ebu İ shak Kazeruni'nin müritlerine çok koyu 
bir riyazet telkin ettiği menakıbnamesinde dile getirilir. Menakıbnameye 
göre, şeyh ashabına öncelikli olarak fakr, mücahede ve riyazet telkin eder­
di. Bu yüzden dervişler çok zahmet ve eziyet çekiyor, hatta açlıklarını top­
ladıkları bitkileri yiyerek bastırmaya çalışıyorlardı. Bu öyle bir dereceye var­
mıştı ki, sebzelerin yeşili bedenlerinde müşahede edilmekteydi. Ayrıca el­
biseleri de oldukça eskiydi.70 

1 3 .  yüzyıl Anadolusunda pek çok şehri dolaşarak Kayseri ve Malat­
ya'da uzunca bir süre kalan ve inşa ettirdiği zaviyelerde irşat faaliyetiyle 
meşgul olan Evhadüddin Kirmani, halvete büyük önem veriyordu. Mena­
kıbnamesinde, halvet uygulamaları oldukça sık işlenir. Tekkesinde birçok 
hücresi olan bir halvethane bulunuyor ve aynı anda pek çok kişi halvete gi­
rebiliyordu.71 Şeyh kendisine intisap eden dervişleri hizmet ve zikirle bel-
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li bir kıvama getirdikten sonra halvete sokar ve sık sık kontrol ederdi. Rü­
yaları ve beliren halleri anlattırarak dervişlerin tekamül seviyesini ölçer ve 
gerekli tavsiyelerde bulunurdu. Sonuç alamadığı dervişlere daha gayretli 
olmalarını ve bir süre sonra tekrar denemelerini tavsiye ederdi. İki erbain 
çıkaran (iki kere kırk günlük halvet) ve ilave olarak on gün daha halvette 
kalan bir mürit, buna rağmen gerekli ruhi olgunluğu kazanamadığı, ma­
nevi fütuhatlara mazhar olamadığı gerekçesiyle üzgün ve bezgin bir hal­
de şeyhe umutsuzluğunu beyan ederek sülfıkten vazgeçme isteğini dile 
getirmişti. Şeyhi ona bir gün daha sabretmesini tavsiye etmiş ve sfıfinin 
benliğinden, kibrinden arınması, kendini gizlemesi ve hakir görmesi, 
kendini ilmi ve fazileti olmayan bir kişi olarak düşünmesi gerekliliğini ha­
tırlatmıştı. Bunları yerine getiren salik sonunda halvette birçok keşif ve 
ilahi sırra vakıf olmuştu.7' 

Şeyhin, mizacına uygun bulduğu ve kendisinde bir takım faziletler 
gördüğü müridini, uzun süren hazırlık-gözlem devresini beklemeden hal­
vete başlattığı olurdu. Evhadüddin'e ait bir menkıbede böyle bir örnek işle­
nir. Halvette şeyhe tam teslimiyet esas olduğu için, rehberliğine ve talimat­
larına uymak gerekir. Halvet bazen hizmetle de olurdu; Evhadüddin halve­
te başlattığı dervişine halvethanede boşalan su testilerini doldurması ve sü­
rekli tevhit zikriyle meşgul olmasını telkin ederdi. Şeyh halvettekileri nor­
malde her gün elinde mumla ziyaret eder ve bir süre yanlarında kalarak, 
bir sırra ve hikmete vakıf olup olmadıklarını araştırırdı.7' Şeyh Evhadüddin 
zaviyesinde halvete sadece tasavvuf yoluna yeni dahil olanlar girmiyordu, 
kıdemli dervişler de zaman zaman halvete girerdi. Evhadüddin icazet vere­
rek hizmet yerlerine gönderdiği halifelerine tarikatları doğrultusunda irşat 
faaliyetinde bulunarak, zikre ve halvete devam etmelerini tavsiye ederdi.74 

Mevlana geleneğinde de halvete rastlanır. Eflaki, Mevlana'nın 
Şems'le birlikte uzun müddet halvetlerde kaldığından bahseder.75 Ayrıca 
zaman zaman halktan uzak kalmak için hamama giderek hazine dairesin­
de üç günlük halvetlerde bulunduğu, sabahlara kadar namazla meşgul ol­
duğu bildirilir.76 17. yüzyıl Mevlevi büyüklerinden İsmail Ankaravi, Mevla­
na'nın "bidayet hallerinde halvete epey müddet devam ettiğinden" bahse­
der. Fakat Şems ile görüştükten sonra halvetten çıkıp celveti tercih ettiği, 
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buna rağmen yine de halveti tamamen terk etmediği ifade edilir. Ankaravi 
kendi seleflerinin yolunun da bu şekilde olduğunu, halveti tarikatlarının 
esası kabul etmekle birlikte çoğu halifenin halveti terk ederek celveti be­
nimsediklerini bildirir.77 

Bu uygulamanın Abdalan-Rfım veya Kalenderi taifeleri arasındaki 
yaygınlığı anlaşıldığı kadarıyla daha çok öncü isimleriyle sınırlıydı. Hacı 
Bektaş-ı Veli'nin Sulucakaraöyük'te tekkeden ayrı, kızılca halvet adlı bir 
halvethanesi vardı.78 Yine, Hacım Sultanın seyahatleri sırasında yerleşim­
lerin yakınlarındaki tenha yerlerde, zaman zaman inzivaya çekildiği, riya­
zetle ve "zikrullahla" meşgul olarak erbain çıkardığı, bu yönüyle halkın bü­
yük ilgisini çektiği menakıbnamesinde anlahlır.79 Uğradığı bir asitanenin 
halvethanesine girerek ibadet ve riyazete başlaması ve "tevekkül ile kaim 
olması", yine, Seyyid Gazi'deki büyük tören sırasında halvete girmesi men­
kıbelerde konu edilir.80 Otman Baba da sık sık dağlara ve ormanlara çekile­
rek bir müddet tek başına kalırdı.81 Rum Abdallarından büyük şeyhler ara­
sında rastladığımız halvet uygulamalarının, alt düzeydeki dervişler için de 
söz konusu olup olmadığı kuşkuludur. Diğer kaynakların sunduğu veriler 
değerlendirildiğinde, bunun pek de mümkün olamayacağı düşünülebilir. 
Bu dervişlerin, yüksek tasavvufi düşüncenin ve uygulamaya yönelik ince­
liklerin oldukça kaba ve popüler bir versiyonunu temsil ettikleri, ayrıca ta­
savvufi motivasyonlarının zayıf olduğu bilinir. Bu yaşam tarzının adeta 
dünyevi bir hayat tarzı, geçim aracı, dervişliğin de şekilsel tasavvuf motif­
leriyle süslü bir meslek halini aldığı söylenebilir. 

Halvete ayrı bir önem atfeden tarikat, kuşkusuz ismini de bu keli­
meden alan Halvetiyyedir. Kurucusu Ebu Abdillah Ömer bin eş-Şeyh Ek­
melüddin el Geylani'ye halvete olan düşkünlüğü yüzünden Ömer el-Halve­
ti adı verilmiştir. Menkıbeye göre amcasının yanında süluka başlayan 
Ömer, bir dağda inzivaya çekilerek beş sene boyunca ibadetle meşgul ol­
muş ve bir ağacın kovuğunda kırk kere erbain çıkarmıştır.82 

Tasavvufi ve Din i  Eğitim 

Tekkede yaşayan dervişler için zikir, ibadet, sema ve halvet gibi ta­
savvufi pratiklerin yanında, teorik bir eğitim süreci de söz konusudur. Bu 
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manada tekkeler eğitim ve öğretim faaliyetlerinin yürütüldüğü mekanlar­
dır. 83 Tasavvuf literatürüne geçtiği haliyle sohbet, sülukun bir parçasıdır ve 
daha çok şeyhin önünde yarım halka şeklinde dizilen dervişleri aydınlat­
mak üzere onlara vaaz ve nasihat edilmesi olarak algılanır. Bu uygulama 
tıpkı zikir gibi, belirli saatlerde yapılan günlük rutin işlerden sayılırdı. Ders 
konularının sülukun gerekleri, tasavvufun makamları ve dervişlerin ihtiyaç 
duyduğu temel dini bilgiler olması muhtemeldir. Ebu'l Vefa menakıbna­
mesinde, şeyhin mecliste vaaz verdiği ve makam-ı irşattan bahsettiği ifade 
edilir.84 Yine, Evhadüddin Kirmani'nin Mısır'dayken boş bir evde müritle­
rini karşısına alarak vaaz ve nasihat ettiği görülür.85 Sadreddin Konevi'nin 
tekkesi gibi yüksek tasavvufi düşüncelerin hayata geçirildiği tekkelerde ise, 
dışarıdan gelen katılımcılarla entelektüel bir tartışma ortamı yaratılırdı. Su­
filerin ve emirlerin katıldığı böyle bir toplantıda Sadrüddin Konevi'nin or­
taya bir mesele athğı, konunun tartışıldığı, sonunda da şeyhin genel bir de­
ğerlendirme yaptığı nakledilir. 86 

Tekkelerdeki dini-tasavvufi faaliyetleri görmek açısından Şeyh Ala­
eddin Ali bin Yahya es-Semerkandi'nin bir günlük hayatından kesitler su­
nan menakıbnamesi önemli bir fikir verir. "Hz.  Pirin eyyam-ı hayatında 
adet-i şerifi bu idi ki" şeklinde başlayan menakıbnamede, şeyhin mescitte 
dünyayla alakayı kesip ibadetle meşgul olduğu (itikaf hali ) ,  günlerini oruç­
lu, gecelerini ayakta (ibadetle) geçirdiği, her vakitten sonra bir hatm-i 
Kur'an ettiği, tecvid kurallarına ve usulüne göre Kur'an okuduğu, her va­
kit züht ve takva üzere olduğu ve riyazet, zikir, tespih ve ibadetle ilgilen­
diği belirtilir. Menakıbnameye göre, şeyh sabah namazından sonra evrad­
ı şerif okurdu, müteakiben "tevhid u tefrid" edip duası yapılırdı. Bundan 
sonra nafile bir namaz olan kuşluk namazını kılardı. Kuşluk vaktine ka­
dar dervişlerin irşadıyla meşgul olurdu. Daha sonra dışarıdan gelen tale­
belere akli ve nakli ilim tedris ederdi. Şeyh öğle namazını kıldıktan sonra 
tecvit, ikindi namazından sonra hadis ve tefsir okutmayı ve akşam nama­
zından sonra ise yüz rekat namaz kılmayı adet haline getirmişti. Daha 
sonra dini ilimler üzerine çalışır, gece boyunca da nafile namazlara de­
vam ederdi.87 Çok abartılı olduğu kuşku götürmeyen bu tasvirde, ibadetin 
yoğunluğuna yönelik ifadeler bir tarafa bırakılırsa, bir tekkede gerçekleş-
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tirilen tasavvufi hayatın aşağı yukarı nasıl cereyan ettiği hakkında bir fikir 
sahibi olunabilir. 

Gün lük  İ ş ler 

Tekkelerde yaşayan dervişler tasavvufi uygulamalarla meşgul olur­
ken, aynı zamanda grup halinde yaşamanın dünyevi gereklerini de sülukla 
ilişkilendirerek yerine getiriyorlardı. Tekkelerde yemek pişirme, mutfak, te­
mizlik, su ve odun taşıma, tarım gibi günlük rutin işler, tasavvufi gelişimin 
bir unsuru kabul edilen hizmet anlayışıyla ve iş bölümü esasına göre yapıl­
maktaydı. Burada hemen belirtmek gerekir ki, söz konusu işler için bir dö­
nem sonra -Osmanlı tahrir ve vakıf kaynaklarına da yansıdığı gibi- bir hiz­
metli grubu istihdam edilmeye başlanmıştı.88 Bu uygulamanın tekkelerin 
"ayende ve revendeye hizmet" , yol güvenliği, iskan ve diğer bazı kamu hiz­
metlerini görmesiyle89 alakalı olduğu açıktır. Fakat Anadolu'da ilk örnekle­
rini gördüğümüz pek çok tekkede bu işler dervişler tarafından yapılmaktay­
dı. Tekkeye intisap eden dervişin geçirmesi gereken hazırlık devresinde bir 
takım hizmetlerde bulunması yaygın bir uygulamaydı. Bu yolla bir taraftan 
tekkenin işlemesi için gerekli faaliyetler yapılırken, diğer taraftan salikin 
kibrinin kırılması, nefsinin terbiye edilmesi, sülukun esasından olan zorlu 
uygulamalara hazır hale gelmesi amaçlanırdı. Aynca bu sayede salikin sü­
luktaki azmi, kararlılığı, şeyhe itaati ve ihlası da test edilmiş olurdu. 

Dervişlerin çalışma yükümlülüğüne dayalı hizmet anlayışı Mevlevi 
geleneğinde oldukça geniş yer hıtar. Mevlevi tarikatına yeni giren derviş 
adayı üç günlük bir beklemeden sonra kararında sebat ederse, Mevlevi çi­
lesi olarak kabul edilen ı ooı günlük hizmet programına tabi tutulurdu. 
Gölpınarlı'nın detaylı bir şekilde anlattığı bu süreçte derviş adayı önce ka­
zancı dedenin denetiminde sekiz günlük bir ayakçılık hizmetinde, daha 
sonra da matbah canı olarak ortalığı silip, süpürmek, odun getirmek gibi 
hizmetlerde bulunurdu. Matbah canı, yerine yeni bir derviş adayı gelince 
pazarcı olur ve et, sebze veya diğer ihtiyaçları kendisine söylenen dükkan­
lardan alıp tekkeye getirirdi. Bu vazifelerden sonra ise sırayla bulaşıkçı, sof­
rayı kurup kaldırma işine bakan somatçı, içeri meydancısı ve benzeri hiz­
met aşamaları gelirdi. 90 
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Tasavvufi bir manayla sunulan ve esasında bir tekkenin işleyişinde­
ki dünyevi zorunluluklarla alakalı olan bu tür hizmetler, hemen bütün fark­
lı tarikatlarda görülen bir uygulamaydı. Tekkeye odun ve su taşıma önemli 
bir iş koluydu. Menakıbnamelere yansıyan yönüyle, özellikle kırsal kesimde 
kurulan tekkelerin odun ve su ihtiyacı, en azından bazı tekkeler için olduk­
ça uzak yerlerden temin edilebiliyordu. Abdal Musa'ya intisap eden Teke 
Beyinin oğlu Alaaddin Gaybi (Kaygusuz Abdal) ilk zamanlarda tekkeye 
uzaklardan odun taşımakla görevlendirilmişti. Tekke adabının gereği olarak 
bu işi yapan Gaybi, Abdal Musa' dan kendisinin yakın (veya tekkede) bir hiz­
metle görevlendirilmesini, çünkü ona yakın olmayı arzuladığını belirterek, 
"Efendim beni sevmezmisün! Ben senün didaruna doyamadum. Senden 
hiçbir nesnecik göremedüm ( . . .  ) Bana yakındaki hizmetüni göstermezsun 
ırağa salarsın" şeklinde üzüntüsünü ya da sitemini dile getirmişti. Abdal 
Musa rahatsız oldu ve ona başka birine hizmet etmesini söyledi. Pişman 
olan Kaygusuz Abdal kendisini affettirmek için uğraşh ve sonunda özrü ka­
bul edildi. 91 Yunus Emre de menkıbeye göre Tabduk Emre'ye intisap ettiğin­
de, şeyh tarafından "Safa geldin, kademler getirdin, halini anladık, hizmet 
et, emek geçir, nasibini al" şeklinde karşılanmış ve kendisine ormandan 
odun taşıma görevi verilmişti. Menkıbeye göre Yunus bu görevi kırk yıl bü­
yük bir ihlasla yerine getirdi.92 Tekkede dervişlerin yaphkları işler arasında, 
zaviyenin su ihtiyacını temin maksadıyla kahrla su taşıma,91 misafirlerin 
hayvanlarına bakma, garsonluk ve temizlik gibi hizmetleri sayabiliriz. 

Tar ım Faaliyetleri 

Çok yaygın olmasa da, Anadolu kırsalında ve Balkanlarda erken dö­
nemlerde kurulmaya başlayan tekkelerde, dervişlerin tarımla ilgilenmesi 
rastlanan bir durumdu. Barkan, şehirlerdeki tekkelerde ayin ve ibadetle 
meşgul olan ve sadaka ya da vakıf gelirleriyle geçinen dervişlerin yanında, 
kırsal bölgelerde yerleşen ve tarımla meşgul olan dervişlerin mevcudiyeti­
ne de işaret eder.94 Tekkelerin ekonomik faaliyetleri üzerinde duran Suraiya 
Faroqhi de tahrir kaynaklarına atıfta bulunarak, tekkelerin bağ, bahçe ve 
hayvanları olduğuna, küçük tekkelerdeki tarım faaliyetlerine ilişkin verile­
re rastlandığına temas eder. Faroqhi bazı tekkelerin zaman içinde, özel-
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likle 19. yüzyıl başına kadar, büyük topraklara ve hayvan sürülerine sahip 
birimler haline geldiğini ortaya koyar.95 Dervişlerin tarım faaliyetlerini me­
nakıbnamelerde de görmek mümkündür. Kızıl Deli Sultan menakıbında 
görüldüğü gibi, sultanla birlikte sefere katılan dervişler fethedilen yerlerde 
tekke kurmak ve yerleşmek için sultandan toprak talep ederlerdi. Kendile­
rine tahsis edilen topraklarda tekkeler inşa eden dervişler, çevredeki tarım 
alanlarını işler ya da yeni tarım arazisi açarlardı.96 Koyun Babanın kırk ko­
yunla birlikte, 15. yüzyılda Çorum'un Osmancık kazasına gelerek bir tekke 
kurduğu; koyunlar ve daha sonra temin edilen hayvanlar için zaviyeye kış­
lak, ağıl, ayrıca an kovanları eklendiği, menakıbnamesinde konu edilir.97 
Bağcılık bu tekkede yaşayan dervişlerin uğraştıkları bir başka tarım faaliye­
tiydi. Sultan Bayezid ile Sultan Selim'in işletilen bu bağlardan, koyunlar­
dan ve kovanlardan rusum alınmaması için emir verdiği ifade edilir.98 Ha­
cı Bektaş, Hacım Sultanın müridi olarak görülen Pakçe Sultan ve Hacı Bay­
ram gibi şeyhlerin de dervişleriyle birlikte burçak ektikleri ya da yoldukla­
rı, kendileriyle ilgili menakıbnamelerde dile getirilir.99 

S EYAHAT VE RiTÜEL  D İ LE N M E  

Dervişlerin tasavvufi ve dünyevi uygulamalar çerçevesinde gelişen 
kendilerine özgü tekke merkezli hayatlarında, seyahat geleneği önemli yer 
tutardı. 13-15 .  yüzyıl Anadolusu ve İslam dünyası için kervanların arkasına 
takılıp şehirlerarası, hatta ülkelerarası seyahat eden; kervansaraylarda, 
mescitlerde ya da tekkelerde konaklayan, çoğunlukla pejmürde kıyafetli, 
garip-fakir görünümlü yalnız dervişler alışıldık bir görüntüydü. Dervişler 
şehirler, kasabalar ve köyler arasında çalgılar eşliğinde ilahi söyleyerek, 
yanlarında kendilerine has bayraklar olduğu halde gruplar halinde seyahat 
ederlerdi. Bu görüntünün yansımalarını dönemin edebi eserlerinde açık 
bir şekilde görmek mümkündür. Ü nlü İran şairi Sadi'nin Bostan ve Gülis­
tan adlı eserleri güzel bir örnektir. İyiliğe, cömertliğe, gönülsüzlüğe ve di­
ğer dini-tasavvufi değerlere dair hikayelerinde gezgin dilenci derviş motif­
lerini sıkça kullanan Sadi , bu dervişleri bazen bir kervana katılarak yolcu­
luk yaparken, bazen mescitte gecelerken, zaman zaman da bir duvarın di­
binde yarı çıplak ve pejmürde bir halde yatarken tasvir eder. '00 
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14. yüzyılın ikinci çeyreğinde Anadolu'yu dolaşan İbn Batuta, der­
vişlerin seyahati hakkında önemli bilgiler verir. Yenice'de bir gezgin der­
vişle karşılaştığını söyleyen İbn Batuta, Kastamonu hükümdarı Nureddin 
Beyin Harem-i Şeriften ve Suriye, Mısır, Irak, İ ran, Horasan ve diğer İs­
lam ülkelerinden gelecek dervişlere hizmet sunmak üzere büyük bir vakıf 
zaviye kurduğunu ve buna gelir kaynakları tahsis ettiğini anlahr.'01 İbn Ba­
tuta' dan yaklaşık bir yüzyıl sonra İ spanya kralının elçisi olarak Timur nez­
dine gitmek üzere Anadolu'dan geçen Ruy Gonzales de Clavijo da Erzu­
rum civarında Deliler Köyünde saç ve sakalları tıraşlı, yaz kış sırtlarında 
kaba abalarla dolaşan ve sazlar eşliğinde ilahiler söyleyen gezgin dervişle­
re rastlamıştır. 102 

Dervişlerin şeyhlerinin önderliğinde meşreptaş tekkelere ya da 
muhtemelen daha seyrek olarak diğer tarikatların tekkelerine ziyarette bu­
lundukları veya konaklamak üzere uğradıkları bilinir. İbn Batuta İzmir'de 
bir Rıfai (Ahmediye) tekkesinde konakladığı sırada, başlarında şeyhleri ol­
duğu halde aynı tarikattan yüz kişilik bir gezgin derviş grubunun geldiğini 
ve zaviyenin dışında, şehrin yöneticisinin sağladığı çadırlarda konakladık­
larını anlatır.103 Hacı Bektaş-ı Veli menakıbnamesinde de Sulucakara­
öyük'teki tekkeye birçok yerden derviş topluluklarının geldiğine dair hika­
yelere rastlanır. Şeyh Seyyid Mahmud Hayrani önderliğinde üç yüz Mevle­
vi dervişinin, yine Horasan tarafından bir bölük Kalender topluluğunun 
tekkeye geldiği, bir süre kalıp sohbet ettikleri ve en iyi şekilde ağırlandıkla­
rı rivayet edilir. 104 

Bazı derviş zümreleri arasında, belirli günlerde tarikat pirinin ken­
disinin ya da türbesinin bulunduğu tekkelerde bir araya gelmek zaman 
içinde oluşan bir başka gelenekti. Bu tekke ana dergah kabul edilirdi. Ana­
dolu ve Rumeli' de faaliyet gösteren Rum Abdalları, Muharrem ayının onu­
na tekabül eden İmam Hüseyin mateminde Sulucakaraöyük'teki tekkede; 
hacılar bayramı olarak adlandırılan Kurban Bayramında ise Seyyid Gazi 
dergahında buluşmak üzere seyahate çıkarlardı .'°5 Meşreptaş dervişlerin 
bağlarını canlı tutmaya vesile olan bu tür gelenekleri, diğer bazı tarikatlar­
da da görmek mümkündür. Bursa' da yaşamış olan Emir Sultanın sağlığın­
da, müritlerinin senede bir kez Bursa'ya gelip huzurunda toplandıkların-
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dan ve toplu zikir ayini düzenlediklerinden bahsedilir. Baharın başında 
gerçekleştirilen bu büyük buluşma daha sonra Erguvan Bayramı olarak de­
vam etmiştir. '06 

Sufilerin seyahat geleneği tasavvufi hayatlarının gereği kabul edil­
miş ve çoğu tarikat tarafından bir rükn olarak benimsenmişti. Bu rüknü 
fakr ve tecerrüd ile riyazet ve nefis mücahedesinden ayrı düşünmemek ge­
rekir. Mal mülk edinmemeyi, dünyevi alakalara kayıtsız kalmayı, çoğu za­
man toplumu fiilen terk etmeyi benimseyen sfıfiler için seyahat, Karamus­
tafa'nın dediği gibi "mutlak fakirliğin bir ispatı ve en iyi kontrolü"ydü.'07 
Seyahat, dervişin dünyadan kalbi alakayı kesmesine, kendiyle baş başa kal­
masına, sadece vasıl olmak istediği Hakkı düşünmesine, ayrıca Sührever­
di'nin ifade ettiği gibi nefsinin gizli hallerini keşfedip boş ve zararlı heves­
lerinden arınmasına imkan sağlardı. 108 O zamanın koşullarına göre çok 
meşakkatli bir iş olması hasebiyle seyahat, Sühreverdi'nin işaret ettiği üze­
re, bu zorlukları nefse tattırmak ve nefsi sevdiği şeylerden uzaklaştırmak 
için iyi bir araçtı. 109 Kuşeyri de seyahatteki maksadın "nefisleri te'dip, terbi­
ye ve imtihan etmek" olduğunu ifade eder. 1 10 Bu konuda Evhadüddin Kir­
mani örneği ilgi çekicidir. Menakıbnamesindeki bir hikayeye göre, Evha­
düddin seyahat sırasındaki talihsizlikleri, zahmet ve meşakkatleri bir imti­
han ve olgunlaşma aracı gördüğünden, kendi isteğiyle bir grup katırcının 
hizmetine girer. Görevi yolculuk boyunca katırları otlatmak, bakımlarıyla 
ilgilenmek ve katırcıların emirlerini yerine getirmektir; Nahçivan'dan Gen­
ce'ye kadar görevini yerine getirir." '  Dervişlerin, ilminden ya da sohbetin­
den faydalanmak üzere kamil bir mürşit ya da sadık bir ihvan bulmak; ka­
inatın inceliklerinden ve tarihi eserlerden ibret almak; melamet prensibi 
gereği toplumun teveccühünden uzaklaşmak ve herkes tarafından tanın­
mamak amacıyla da seyahat ettiği bilinir.1 1 2 

Tasavvufi hayatın olgunluk devresinde bulunan, çoğu zaman bir ta­
rikat şeyhi ya da halifesi veya bir ekolün mensubu olan sfıfiler ise öğretile­
rini yaymak amacıyla seyahat ediyorlardı. Daha çok şehirleri gezen sfıfiler 
uğradıkları ve bir süre ikamet ettikleri yerlerde kendi eserlerini okutmak ve 
öğretilerini aktarmak suretiyle kısa zamanda müritler ve halifeler edinirler, 
onlara icazet vererek başka yerlerde görevlendirirler, böylece öğretilerinin 
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geniş alanlara yayılmasını sağlarlardı. "3 Eğer Anadolu'ya irşat amacıyla yer­
leşmek üzere gelenleri bir kenara bırakırsak, sadece uzun süreli seyahatle­
ri için Anadolu'yu tercih edenler arasında Muhyiddin İbnü'l Arabi, Evha­
düddin Kirmani ve Mevleviliği tarikat haline dönüştüren Ulu Arif Çelebiyi 
sayabiliriz. Endülüs'ün Mursia şehrinde doğan Arabi, çocukluğunda ilgi 
duymaya başladığı tasavvufa gençlik yıllarında da büyük önem vermiş, çev­
re şehirlerdeki şeyhler sayesinde on yıl tahsil görmüş, tasavvuf bilgisi edin­
miş ve bir takım metafizik tecrübeler kazanmıştı. Daha sonra bilgi ve tec­
rübelerini yaymak amacıyla, başta kuzey Afrika şehirleri olmak üzere, Hi­
caz ve Ortadoğu'nun pek çok büyük şehrini ve bu arada Anadolu'yu gez­
miş ve gittiği yerlerde talebeler edinerek eserlerini okutmuş ve kendilerine 
icazet vermişti."4 

Allahı eşyadaki (tabiattaki) tecellisinde görmek veya eserden mües­
sire ulaşmak anlamına gelen seyr ü sülfık-i afaki anlayışını benimseyen Ev­
hadüddin Kirmani,"5 bu anlayışının sonucu olarak veya Bayram'ın iddia et­
tiği gibi Abbasi halifesinin kurduğu fütüvvet teşkilatının şeyhu'ş-şuyfıhluk 
makamına yükseldikten sonra, halifenin elçisi olarak diplomatik amaçlarla 
hayatı boyunca çok geniş bir coğrafyada seyahat etmişti. 1 16  Bu seyahatleri sı­
rasında Anadolu'nun pek çok şehrini gezdiği; Malatya, Sivas ve Konya'ya 
birçok kez uğradığı ve Kayseri'de kendi zaviyesinde bir süre ikamet ettiği 
bilinir. Evhadüddin Anadolu'da kaldığı sürede kendi tasavvufi öğretilerini 
yaymaya çalışmış; Anadolu'nun pek çok şehrinde kendisine bağlı mürit 
çevreleri oluşturmuştu."7 Ulu Arif Çelebi de Mevleviliği yaymak üzere Ana­
dolu'nun büyük bir kısmını gezmiş, lrak'a, Tebriz'e, iki kere de İlhanlıla­
rın merkezi olan Sultaniye'ye gitmişti. 1 18 

Yine Tacü'l-Arifin Ebu'l-Vefa'nın halkı dine davet etmek için za­
man zaman çıktığı seferlerin1 19 ve Yunus Emre'nin "Varduğumuz illere şal 
safa gönüllere/ Baba Tabduk manisin saçduk elhamdulillah"120 mısraların­
da ifadesini bulan seyahatlerin amacı, halkı irşat etmek ve tasavvufi öğreti­
leri yaymaktı. Çok gezmekle ün kazanan ve bu sebeple kendisine Şems-i 
Perende (Uçan Şems) adı verilen Şems-i Tebrizi, Eflaki'nin ifadesine göre, 
şeyhi Ebu Bekir-i Sellebaf ın yanında sülukunu tamamladıktan sonra, kim­
senin göremediği bir hal hissederek, onu anlayabilecek, hissettiği veya va-
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kıf olduğu kalbi müşahede ve keşifleri paylaşabilecek, kendisine denk bir 
mürşit bulmak maksadıyla şehir şehir dolaşmıştı.121 

Çoğu tarikatta tasawuf yolunun bir rüknü olarak kabul edilen seya­
hat, bir taraftan tasawufı olgunluk, ilim tahsili, irşat ve ziyaret/sohbet mak­
sadıyla gerçekleştirilirken; diğer taraftan fakr prensibinin gereği olarak mal 
mülk edinmeyen ve ağır emek gerektiren sürekli işlerden kaçınan dervişle­
rin geçimleri için büyük ölçüde sadaka ve vakıf gelirlerine bağlı olmaların­
dan kaynaklanıyordu. Anadolu'nun kırsalında ve yeni fethedilen Balkanlar­
da kurulan ve muhtemelen henüz güçlü vakıf gelirleriyle finanse edilmeyen 
tekkeler, ihtiyaçlarını gidermek amacıyla çevre köylere ve illere seyahatler 
yapıyorlardı. Bu seyahatlerde dervişler keşkülleriyle günlük yiyeceklerini 
toplarken, kışa dönük olarak da kurbanlık adını verdikleri küçük ve büyük­
baş hayvanlar, halı, kilim, çerağ ve para biriktiriyorlardı. Bu tür seyahatlere 
başta Otman Baba olmak üzere Hacım Sultan ve diğer şeyhlerin menakıb­
namelerinde sıkça rastlanır.122 Önceleri uzun bir müddet tek başına tenha 
yerlerde, "kah abadanlıkta, kah viranlıkta" dolaşan ve ıssız ormanlarda kalan 
Otman Baba,12ı daha sonra dervişleriyle Rumeli şehirlerinin pek çoğunu (Se­
rez, Semendire, Vidin, Dirnava, Felipe, Yanbolu, Yama, Dobruca, Belgrad, 
Balkan Dağları) gezerek, başta kurbanlıklar olmak üzere, yiyecek, giyecek 
hatta altın ve gümüş toplamıştı. Dervişler geniş bir coğrafyayı kaplayan 
uzun seyahatlerinden, boş bıraktıkları tekkelerine hayvan sürüleriyle ve bir­
çok eşyayla dönüyorlardı. Hacım Sultan menakıbnamesinde bir menkıbede 
geçen "hemen yüklerini yüklediler, davarlarını öne sürdüler, kaça kaça yola 
düştüler" ifadesi, bu görüntüyü açık bir şekilde sunmaktadır. 124 

Görüldüğü gibi, dervişlerin seyahatleri ile sadaka toplama veya di­
lenmeleri birbiriyle alakalıdır. İ nanışları gereği gezgin hayatı benimseyen 
ve tek başına ya da gruplar halinde seyahat eden dervişler, bu sırada ihti­
yaçlarını temin etmek için sadaka da topluyorlardı. Bazen cömert ya da 
inançlı kimseler, gönüllü olarak dervişlere ikramda bulunuyor ve hediyeler 
sunuyorlardı. Bu yönüyle dervişlik dilencilikle özdeş hale gelmişti. Öyle ki, 
klasik tasawuf edebiyatının İran kökenli bazı ürünlerinde derviş,  dilenci ve 
fakir kelimeleri aynı anlamda kullanılıyordu. Sadi-i Şirazi, "Hakkın aşıkla­
rı sultanlıktan kaçan, dost ümidiyle yoksullukta sabreden dilencilerdir" di-
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yerek bu yaklaşımı açık bir şekilde ortaya koyar.'" Sadi eserlerinde bazı ta­
savvufi kavranılan ve dini değerleri işlemek üzere, dilenci-derviş tipleme­
lerini sıklıkla kullanır. Fakir, yan aç, yan çıplak tasvir edilen gezgin derviş­
lerin, güzel sözlerle hükümdarların veya zenginlerin teveccühlerini kazan­
dıkları ya da açlıktan ve yorgunluktan bitkin hale geldiklerinde bir zengin 
konağında karın doyurmaya çabaladıkları hikaye edilir.126 Görüntü Anado­
lu'da da farklı değildi. Melameti-Kalenderi meşrepli dervişler arasında di­
lenme tasavvuf inancının icabı sayılırdı. Kaynaklarda, dervişlerin yollarda 
veya sokaklarda rastladıklanndan "Allah için" ya da "şah-ı merdan aşkına" 
diyerek, çoğu zaman da bir şeyler okuyarak sadaka topladıkları anlatılır.127 

Dilenciliğin tasavvufi zeminden uzaklaştırılarak bir hayat tarzı veya 
meslek haline getirildiği de bir gerçektir. Öyle ki, bu tür dervişler dilenir­
ken falcılık hatta düzenbazlık yollarına da başvuruyorlardı. Kanuni dönemi 
istanbulu hakkında bilgi veren batılı bir seyyah, Kalenderi ya da Rum Ab­
dalları zümresinde Torlaklardan bahsederken, çingeneler gibi el falına ba­
karak peynir, yumurta, ekmek ve benzeri şeyler topladıklarını anlatır. Ba­
zen de yanlarında götürdükleri bir ihtiyan keramet sahibi bir veli olarak ta­
nıtarak, veliliği istismar ettikleri görülürdü.128 Bu tür dilenciliğe karşı olsa 
gerek ki, Otman Baba dervişlerine yüzsüzlükten sakınmalarını, acıkanların 
bir haneye vanp karınlarını doyurmalarını, misafir edildikleri evde sakin 
olmalarını öğütler. Bunu söylerken de kötü örneği şöyle tarif eder: 

Dilenci şeyhler onlardır ki, iklimlerde ve şehir ve köylerde yürüyüp 
kendulerinden acizi bi-hal ve sergerdani üsti yanına geçürüp filan 
evliya babadur deyü halka satarlar ve Allah Muhammed Ali deyü se­
ma'lar eyleyüp deccal sıfat halkı başlarına üşürürler."9 

Dervişlerin genellikle başlarında şeyhleri olduğu halde, gruplar ha­
linde köylerden kurbanlık, vb toplamaları halk için kanıksanmış bir durum 
olsa gerek. Köylülerin adak ve sadakalarını dervişlere vermeyi tercih ettik­
leri söylenebilir; çünkü çoğu yerde dervişler kutsal kişiler addedilir, başı sı­
kışan, derdi ve tasası olan onlardan medet umardı. Hatta kıtlık zamanı 
buğday ve diğer ihtiyaçlar için başvurulan tek yer hemen hemen derviş tek-
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keleriydi.'30 Ayrıca, tekkelerin yolculara, gariplere ve kimsesizlere verdiği 
hizmetler bilinirdi. Sansovino adlı batılı bir seyyah, dervişlerin yolda rast­
ladıkları kimselerden sadaka istemelerini anlatırken "Bunların istediği sa­
dakayı herkes verir; çünkü tekkelerinde yolculara çok yardımları dokunur" 
tespitini yapar.•ıı Bu sebeple, insanlar dervişlere yardım etmekten kaçınmı­
yorlardı. Hatta dervişler istemeseler bile, vaaz ve nasihatlerinden etkilenen 
insanlar, onlara hediye, para ve kurbanlık veriyorlardı. Bu gerek Otman Ba­
ba gerek Hacım Sultan ya da diğer şeyhlerle alakalı menakıbnamelerdeki 
hikayelerden anlaşılabilir. '32 
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B EŞİNCİ BÖLÜM 

DERVİŞ VE ÖRGÜTLÜ MİSTİK HAYAT 

TARİ KAT VE ZAVİYE: ÖRGÜTLEN M E  VE ÜYELİK  ı�ndilerine has özellikleri dolayısıyla farklı bir sosyal kimlik edinen 
dervişler, her ne kadar çoğu zaman yalnız bir yolcu, sokak dilencisi, 
akir ya da garip gibi görünseler de, başıboş topluluklar olmadıkları­

nı, bir tarikat örgütlenmesi içinde yer aldıklarını belirtmek gerekir. Derviş 
örgütlenmesinin çekirdeğini, şeyh, müritler ve barındıkları tekke ve zaviye­
ler oluşturuyordu. '  Tarikat kurucusu şeyhin bulunduğu tekke ve zaviyeler, 
örgütün merkezi durumundaydı. Buraya bağlı tekke ve zaviyeler, tarikat or­
ganizasyonunun alt birimleri, şeyhleri de kurucu şeyhin halifeleriydi. Kuru­
cu şeyhin ölümünden sonra bile, alt şubelerin ana dergaha ve postnişinine 
bağımlılığı söz konusuydu. Fakat çoğu zaman kurucu şeyhin ölümünden 
birkaç kuşak sonra alt şubelerdeki şeyhlerin yeni kurucular olarak ortaya 
çıktıkları, bu yolla bazı büyük tarikatlardan yeni kolların doğduğu görülür.' 
Bununla birlikte, zamanla şubeleri çoğalan ve geniş alanlara yayılan tarikat­
larda yeni bir idari yapılanma ile şubelerin ana dergaha bağlılığını esas alan 
düzenlemeler de yapılmışhr.1 Ayrıca, idari bağımlılığın olmadığı, ayrıı meş­
repten dervişlerden birinin diğerleri üzerine manevi otorite kurmasıyla gö­
nüllü bağımlılık ilişkilerinin geliştiği başka bir düzenden de söz edebiliriz.4 

Şeyhin ve müritlerinin kolektif bir hayat sürmesi temelinde şekille­
nen bu örgütlenme modelleri, üyelik koşulları, üyeler arası ilişkiler ve ko­
lektif hayatın kuralları bakımından farklı özellikler gösterir. Burada hemen 
belirtmek gerekir ki bu ilişki biçimleri ve kurallar, sılfılik hayatında öteden 
beri uygulanan bir geleneği temsil eder. Bu yüzden, geleneğin devamı olan 
Anadolu örneği incelenirken, bu geleneğe sıkça atıfta bulunmak ve yaşan­
mışlığa dair bazı boşlukları önceki uygulamalar ve öngörülerle tamamla­
mak kaçınılmaz olacaktır. 

Bir şeyhe intisap etmek ve tekkede şeyhin gözetiminde yaşamaya 
başlamak tamamen gönüllülük esasına dayalıydı. 5 Derviş adayının tasavvuf 
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yoluna girme arzusundaki samimiyeti, seyr ü sülukun ilk şartı olan ayak iş­
lerinde deneniyordu. Bunun dışında herhangi bir sınav, ödeme veya etnik­
sosyal aynın gibi önkoşullar söz konusu değildi.6 Tarikat veya şeyh seçi­
minde ya da şeyhlerin kendilerine müntesip bulmalarında kuşkusuz bazı 
faktörler önemli rol oynardı. Şeyhin ünü, irşat veya diğer faaliyetleri ve ye­
rel etkenler bunlardan bazılarıydı. Marifet ilmiyle ve keramet ehli oluşuyla 
çevre yerleşimlerde büyük bir ün edinen şeyhler, Hak yolcuları için her za­
man cazibe merkeziydi. Öyle ki, çok uzak yerlerden kalkıp, şehir şehir do­
laşarak, ününü duyduğu şeyhin izini süren saliklerin hikayelerine sıkça 
atıfta bulunulur.7 Bu yüzden, özellikle kent merkezlerinde faaliyet gösteren 
ve yüksek İslam ve tasavvuf kültürünün temsilcileri olan şeyhlerin çevre­
sinde kalabalık mürit toplulukları oluşurdu. Nakşibendilerin Anadolu'daki 
ilk temsilcisi Abdullah ilahi, ünlü bir şeyh olarak İstanbul'a yerleştiğinde, 
insanlar onun müridi olmak için akın etmişlerdi.8 

Daha az tanınan şeyhlerin mürit bulması, etkinliğine ve çabasına 
bağlıydı. Yanlarındaki az sayıdaki müridin gösterdiği aşırı saygı ve yücel­
tici sözler, tabii ki lehinde bir kanaatin oluşmasına önemli katkı sağlardı. 
Ayrıca onun yüksek meziyetlere sahip keramet ehli biri olduğu tarzında­
ki propagandanın da etkili olduğunu söylemek mümkündür. 9 Anadolu 
kırsalında faaliyet gösteren Türkmen babaları, zaman zaman yerleşimle­
rin çevresinde koyu bir riyazetle inzivaya çekiliyorlardı. Zaten belleklerin­
de şaman, kam, ozan benzeri dede, baba ve abdal tipi bir kutsal adam ima­
jına sahip olan Türkmenler, bu dervişlere teveccüh gösteriyor ve onlara 
intisap ediyordu.10 

Türkmen aşiretlerinin imamı ya da "kutsal adamı" veya doğrudan 
aşiret reisi olan şeyhler, muhtemelen aşiretten derviş/mürit ediniyorlardı. 
Kırsal kesimdeki Türkmen çevrelerinde kurulan zaviyelerin şeyhleri ve 
müritleri arasındaki akrabalık ilişkileri öteden beri bilinir. 1 1  Bu şeyhlere in­
tisap edenlerin ne derece dini-tasavvufi bir eğitim gördükleri şüphelidir. 
Herhalde bu müritler tasavvufi eğitim almaktan çok tekkenin sosyal işlev­
lerini yerine getirebilmesi için şeyhlerine yardımcı olmaya çalışıyorlardı. 
Ayrıca, bu intisabın aşiret tarafından bir görevlendirme şeklinde de olabi­
leceği ihtimal dahilindedir. 1' ilaveten, bedava bir hayat sürme gayesiyle bir 
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tekkeye intisap edenleri de göz ardı etmemek gerekir. Ayrıca ekonomik, 
sosyal ve hukuki sebeplerle tımarını, köyünü ve ailesini terk eden kimsele­
rin, bazen de idareyle ve kanunla problemi olanların, kılık değiştirerek izi­
ni kaybettirmek maksadıyla tekkelere sığındıkları bilinen bir gerçektir.IJ 

Bir şeyhe ve tekkeye intisap için şart aranmadığı gibi, dervişlerin 
tekkeden ayrılmalarında da bir engel yoktu. Dilediklerinde tekkeden ayrıla­
bilirler, herhangi bir yaptırımla karşılaşmazlardı. Tekke hayatının zorluk­
ları karşısında yılgınlığa düşen dervişler ayrılmak için nezaketen şeyhten 
izin isterlerdi. 14 Fakat tekkedeki hayatından veya dervişlik adabına uyu­
mundan memnun kalınmayan üyelere de yol gösterilmesi kaçınılmaz bir 
uygulamaydı. 

Kolektif hayatın hakim olduğu tekke merkezli örgütlenmenin kendi­
ne has kuralları vardı. Üyeliğin baskın değeri olarak ifade edilen kardeşlik 
ve arkadaşlık,'5 tekke hayatının düzenlenmesi için gerekli asgari ilkelerdi. 
Dervişlerin hal ve hareketlerini, birbirleriyle ve şeyhle olan ilişkilerini bir di­
siplin çerçevesine oturtmayı ve dervişlerin manevi yönden olgunlaşmalarını 
amaçlayan bu ilkeler, tarikat geleneğinde edep kavramıyla açıklanmıştır. Bu 
kavram tekke hayatının ister dünyevi/beşeri işlerinde, isterse seyr ü süluka 
ait uygulamalarda, her aşamada kendini gösterir. Dervişlerin şeyhle ilişkile­
rindeki edep, itaat, saygı ve teslimiyet kavramlarıyla açıklanabilir. Şeyhin 
yönlendirmeleri, telkinleri ve herhangi bir konudaki açıklamaları karşısında 
dervişin kalbinden bile olsa asla muhalefet etmemesi ve tam teslimiyeti 
önemli bir kuraldı. Dervişin süluk sırasındaki müşahede ve keşiflerini şey­
hinden saklamaması, şeyhinde beğenmediği bir durumla karşılaşırsa, bu­
nun mutlaka hikmet yönünden bir mazeretinin olacağını düşünmesi ve şey­
hinin en yüksek makamlarda bulunduğunu kabul etmesi dervişlik adabın­
dan sayılırdı. Ayrıca, şeyhin huzurunda söz verilmediği müddetçe süklı.t et­
mek, diğer dervişlerle yüksek sesle konuşmamak ve şeyhin eşyalarına bile 
saygı göstermek dervişten beklenen davranışlar arasındaydı. 1 6  

Dervişler arası ilişkilerde ise uyum, geçim, sadakat, sevgi ve mu­
habbet, iyi dilek ve hüsnü zan, yardımlaşma ve güven gibi kavramlar öne 
çıkardı. Tavsiye edilen bu tavır ve davranış biçimleriyle, bir taraftan derviş­
lerin süluk sürecinde kalbi ve zihni olgunlaşmalarının sağlanması, diğer 
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taraftan beşeri sorunlardan arındırılması ve tekamül için huzurlu bir orta­
mın oluşturulması amaçlanırdı. Genç müritlerin diğer dervişlere hizmet 
etmesi, kendi nefsi yerine öbürlerini düşünmesi, herkese karşı vazifeleri 
olduğuna inanması, arkadaşlarının çıkarlarını kendininkinden üstün tut­
ması, hatta külfetlerine müsamaha göstermesi ve kıskançlık, haset, kötü 
zan, vb. duygulardan kurtulması gibi ilkeler, hep böyle bir ortamın oluştu­
rulmasına yönelikti. '7 Dervişleri tasavvufi ve beşeri yönden olgunlaştırma­
ya yönelik bu kuralların dışında, doğrudan eyleme yönelik kurallar da mev­
cuttu. Öncelikle, üst başlarının ve yaşadıkları yerin temizliğine riayet etme­
leri gerekirdi. Cami ya da kutsal yerlerde dedikodu yapmamaları, namazı 
cemaatle kılmaları, geceleri çokça ibadet etmeleri, sabahları ise Kur'an oku­
maları ve belirli zamanlarda zikir yapmaları beklenirdi. Tekkeye gelen yol­
cu veya fakirleri iyi karşılamaları ve hizmet etmeleri uymaları gereken ku­
rallar arasındaydı.'8 Ayrıca yüksek sesle konuşmak, gülmek, kahkaha at­
mak, hatta tekkede ayaklarını uzatarak veya duvara yaslanarak oturmak gi­
bi laubali hareketler de dervişlerin sakınması gereken davranışlardı. Der­
vişten beklenen ağırbaşlı olmaktı.'9 

Görüldüğü gibi, ritüel halini alan bu tür ilişki ve davranış biçimleri 
aynı zamanda güçlü bir hiyerarşik yapılanmanın da göstergesidir. En yeni 
üyeden tepedeki şeyhe kadar yükselen bir kademelenme söz konusudur. 
Bu hiyerarşi, şeyhin karşısında oturma ve konuşma düzeninden iş bölümü­
ne kadar, tekke içi hayatın her unsurunda kendini gösterir. Kaygusuz Ab­
dal menakıbnamesinde geçen bir ifade, bu yapıyı göstermesi bakımından 
dikkat çekicidir. Burada sadr-ı a'lada oturan Şeyh Abdal Musa'nın huzu­
runda -tekkenin meydanında- toplanan halife ve dervişlerin "menzil-i me­
ratibe göre" yerli yerine oturduklarından bahsedilir. 

Tekkeye intisap eden yeni dervişler, "ayak işleri" tabir edilen getir­
götür, temizlik,'° alışveriş veya kırsal kesimde tekkeye ormandan odun ta­
şıma ve tekkenin suyunu temin etme gibi işlerde istihdam edilirlerdi." 
Dervişler hiyerarşilerine uygun roller benimserlerdi. İlişki türleri şeyh ve 
dervişlerin bu hiyerarşideki konumlarına uygundu. Derviş ve şeyh arasın­
daki ilişkileri bel irleyen esasların, dozu düşük olmakla birlikte, genç ve yaş­
lı dervişler arasındaki ilişkiler için de geçerli olduğu tahmin edilebilir. Mü-
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rit için şeyhe akıl vermek, teklif götürmek veya yanına ya da odasına izin­
siz girmek nasıl saygısızlık sayılıyorsa," genç dervişlerin yaşlı ve süluk tec­
rübesi daha fazla olan dervişe karşı da saygıda kusur etmemesi, ölçülü dav­
ranması ve emek gerektiren işlerde öne atılması edep gereğiydi. 

KADRO: Ş EY H LE R  VE MÜ RİTLER 

Şeyhler 

Bu mertebeler silsilesinin zirvesindeki şeyhler, en önemli konuma 
sahipti. Tarikat kurucularına verilen şeyhlik unvanını, tarikata bağlı zaviye­
lerin liderliğini yürüten halifeler de kullanırdı. Şeyh, dervişlerin talim, ter­
biye ve seyr ü süluklarıyla uğraşan bir mürşit ve kendisine bağlı grupların 
hayatını düzenleyen ve onları yöneten bir idareciydi. Mesela, Bektaşi gele­
neğinde mürşitlik, Birge'un ifade ettiği gibi, bir mürebbi, kurucu şeyhin 
(pirin) temsilcisi (halife) ve manevi hayatlarında müritlerin örnek aldığı bir 
üstattı. 23 Hal bilgisi olarak kabul edilen ve bir takım mistik sırların bizzat 
tecrübe edilerek öğrenilmesini gerektiren tasavvuf yolunun, daha önce bu 
tecrübeyi yaşamış ve her türlü inceliklerine vakıf bir yol gösterici olmaksı­
zın kat edilemeyeceği hemen bütün sufı kaynaklarda dile getirilir.24 Bekta­
şilikte mürşitlik doktrinini inceleyen Birge, bu konuyu açıklayan çarpıcı şi­
ir örnekleri verir. Gerçekten, "Muhammed Ali'ye talibim diyen/Evvel farz­
dır mürşidini bulmalı" ,  "Nice sırlar vardır sırlardan içli ( . . .  ) Her kim erdi 
pirlere ol nurdur" ve "Mürşide ermeyen Hakkı bilemez" gibi ifadeler, Bek­
taşiliğe girmek için öncelikle bir mürşit bulmanın ne derece önemli oldu­
ğunu gösterir.21 

Sülukta mürşidin gerekliliği, ona yüklenen olağanüstü güç ve yete­
neklerle alakalıdır. Allahın lütfuna mazhar olan şeyh, kulları Allaha yaklaş­
tıran bir vasıtadır. Ruhun ve kalbin derdini bilen şeyhler, adeta fiziki has­
talıkları tedavi eden doktor gibi, müridin günah ve tutkularından kaynakla­
nan kalp hastalıklarını teşhis ve tedavi eder ve bu sayede günah kirinden 
arınmış kalbi, ilahi sırların yansıyacağı bir mekan haline getirir. Kurucu 
şeyhin (pirin) halifesi olarak tarikat sırlarını elde eden şeyh de, her şeyi bi­
len ve yapan keramet ehli bir kimse olarak kabul edilir.26 Bunlara ilaveten, 
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şeyhlerin feraset sahibi olarak Allahın nuruyla bakabilme, görülmeyeni gö­
rebilme yeteneğine, bu sayede kalplerdeki düşünce ve dağınıklığı bilebil­
me, müridi günahın zararından koruyabilme ve zor durumda kaldığı an 
yardımına yetişebilme özelliklerine de atıfta bulunulur.27 

Bu özelliklerle donatılan şeyh, önemli bir otorite kaynağıdır. Bekta­
şiliğin "mürşidin nefesi Hak nefesidir" anlayışı, söz ve davranışlarının ila­
hi kökenli olmasından, dolayısıyla mürşide tam bir itaat ve teslimiyetin 
aranması gerektiği inancından kaynaklanırdı.28 Sultan Veled tıpkı bir res­
samın elindeki kalem (fırça) gibi, eren kişinin Tanrının bir aracı olduğuna, 
yaptıklarının da Tanrıdan kaynaklandığına inanmak gerektiğini ifade eder. 
Babasının halifesi olan Çelebi Hüsameddin' den bahsederken "Onun işi de 
Tanrıdandır, sözü de, kendisinden değildir. O bir alettir Tanrı elinde" ifa­
delerini kullanır. '9 

Şeyhin herhangi bir teşhis ve isteğine karşı en ufak bir şüphe ve te­
reddüt gösterilmesi, müritliğin adabına aykırı görülür ve mürit gönderilir­
di. Bu husus, menakıbnamelerde sıkça işlenir. Bir gün Kaygusuz Abdal 
kendisine bağlı kırk dervişle birlikte Abdal Musa'nın icazetiyle Mısır'a gi­
derken, dervişlerin bağlılığını sınamak ister. Bir kavak ağacının altında otu­
rurken, "Bu ulu çınar ne hoş yerde bitmiş" dediğinde, abdallar onun çınar 
ağacı değil kavak ağacı olduğunu söylerler. Abdalların kendisine tam anla­
mıyla tabi olmadıklarını gören Kaygusuz, bu kırk abdalla birlikte geri dö­
ner ve başka yoldaş dervişler edinir.'° Kaygusuz örneğindeki gibi, süluka 
başlayan mürit, şeyhin uygulanmasını istediği yönteme ve emirlere karşı 
en ufak bir güvensizlik gösteremez, doğruluğunu sorgulayamazdı.3' 

Şeyhin mutlak otoritesi diğer ilişkilerde de kendini gösterir, saygı 
ve sevginin yanında şeyhten korkulmalıdır da. Gerçekten, bir yandan bü­
yük bir samimiyetle hizmetinde bulunduğu şeyhi hoş tutmaya çalışan der­
viş ,  diğer yandan şeyhin rızasına karşı gelmekten ve kırıcı olmaktan alabil­
diğine çekinirdi. Bu kaygı dervişin davranışlarına yansımakla kalmaz, şey­
hin ferasetine ve kalplerdekini bilme yeteneğine inancından dolayı, iç dün­
yasının şekillenmesinde de etkili olurdu. Şeyhin karşısındayken kalbinden 
ve zihninden geçenlerin bilindiğini düşünmek derviş için büyük bir baskı 
unsuru olsa gerek. Gizliliğin ortadan kalktığı bu ilişki sayesinde mürit şey-
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hin huzurunda ya da gıyabında ona büyük bir samimiyetle hizmet ederdi. 
Evliya menakıbnameleri bununla ilgili örneklerle doludur. Bir menkıbede, 
dervişin, şeyhini memnun etmek için abdest suyunu koltuğunun altında 
ısıtmaya çalıştığı anlatılır.32 Otman Babaya ait bir menkıbede, dervişlerin 
şeyhleri yüzünden başlarına gelebilecek her türlü sıkıntıya seve seve katla­
nacakları ifade edilir.33 

Tarikatlardaki mürşitlik doktrinleriyle beslenen şeyhin otoritesi, 
tekkenin bütün faaliyetlerini düzenleyen ve yöneten idarecilik yönüyle de 
destekleniyordu. Bilindiği gibi, dervişler tekkelerde tasavvuf eğitimi alırlar 
ve aynı zamanda "ayende ve revendeye" hizmet ederlerdi. Özellikle kırsal 
kesimde yol güvenliğini sağlayarak bulundukları bölgeye sosyal bir hizmet 
sunarlardı.34 Büyük tekkelerde, bu işleri görmek üzere dervişlerden başka, 
yirmi veya daha fazla kişilik bir hizmetli grubu da istihdam edilirdi.35 Her 
ne kadar hizmetlilerin görevleri vakfiyelerde belirtilmiş ise de tekkenin iş­
leyişini ve diğer kamu hizmetlerinin yürütülmesini şeyhler düzenlerdi. 
Manevi liderliğin yanında şeyhler adeta tekkelerin patronları, hatta sahip­
leriydi. Çoğu tekke bizzat şeyhler tarafından kurulmuştu. Yeni ülkelerin 
kolonizasyonu ya da fethi sırasında şeyhler kendilerine tahsis edilen top­
rakları kurdukları zaviyelere vakfediyor, vakfın mütevelliliğini ve zaviyenin 
şeyhliğini uhdelerinde bulunduruyorlardı.36 Devlet büyükleri tarafından 
kurulan bazı zaviyelerde ise şeyhler, hem vakfın hem de zaviyenin yöneti­
cisiydi ve bu konumları genellikle vakfiyelere konulan hükümlerle garanti 
altına alınırdı.37 

Şeyhler lider olarak, kendilerini grup üyelerinin tekke dışındaki fa­
aliyetlerinden ve davranışlarından sorumlu hissediyorlardı. Münzevi bir 
tekke hayatı yerine devamlı seyahat etmeyi ilke edinen dervişler söz konu­
su olduğunda, şeyhlerin bu sorumluluğu daha da önem kazanır. Anado­
lu' da dervişlerin sürekli çevre köylere ya da daha uzak yerlere gitmeleri, yi­
yecek, giyecek ve diğer ihtiyaçlarının temini için halkla yüz göz olmaları, 
kontrol altında tutulmalarını gerekli kılıyordu. Bu kaygılarla olsa gerek, Ot­
man Baba, dervişlerini bir araya toplayarak "Dilenci şeyhlerden olmayın, 
yürüdüğünüz yerde yüzsüzlenmen ve karnunuz acıkıcak bir haneye vamp 
karnunuzı doyurun ve yattuğunuz yerde sakin yatun yoksa sizi döğerim" 
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şeklinde ihtarlarda bulunuyordu.ıs Şeyhler bazen de dervişlerin uzun me­
safeli seyahatlerini planlıyor, hangi yollardan gideceklerini, nerelerde ko­
naklayacaklarını ve kimlerle temas kuracaklarını ayrıntılı bir biçimde tespit 
ediyorlardı. ı9 

M üritler (Derviş ler) 

Tarikat örgütünün başındaki şeyhler böyle bir rol oynarken, üyeler 
olarak müritler de örgütün etkinliği, yaygınlığı ve sürekliliği açısından 
önemli bir rol oynarlardı. İki tür üyelikten bahsetmek mümkündür: mürit­
ler ve muhipler. Profesyonel üyelik olarak nitelendirilebilecek müritlikte, 
şeyhe intisap edilir, genellikle tekkede kalınırdı. Tekkede yer yoksa ya da 
bazı tarikatlar izin verirse, özellikle evli müritler, tekke çevresindeki bara­
kalarda veya mahallelerde oturabilirdi. Müritlerin ayırt edici özelliği, tari­
katların simgesi olan kılık kıyafetleriydi. Ayrıca, dini-tasavvufi uygulamala­
rı yerine getirmek, törenlere katılmak ve kendilerinden beklenen kamu 
hizmetleriyle meşgul olmak gibi yükümlülükleri vardı. Muhiplikse bir tür 
gevşek üyelik ya da sempatizanlıktı.40 

Mevlevilik ve Bektaşilikte muhiplik, aşık veya dost olarak ifade edi­
len sempatizan kitlesi ile dervişlik/müritlik arasında bir aşamadır. Mevle­
vilikte muhip, Gölpınarlı'nın ifadesiyle, "tarikata intisap etmiş ve bir şeyh 
tarafından sikkesi tekbirlenmiş kişidir". Şeyhin huzurunda küçük bir tö­
renle tarikata kabul edilen muhip, dergahtaki dedelerden birine teslim edi­
lir, onım gözetiminde tarikat adabını öğrenmeye başlar, sema ve mukabe­
le türü törenlere katılırdı. Muhip sema elbisesi ve hırka gibi tarikatı simge­
leyen elbiseleri sürekli giyebilirdi; ancak bir memuriyet veya başka bir işle 
uğraşanlar tercihlerine göre sivil de giyinebilirdi.4' Bektaşilikte de tarikata 
giren kimseye muhip denir, müritlik ancak muhibbin tarikat kurallarına 
uyacağına ve şeyhe bağlı kalacağına söz verdiği bir ahitleşme merasimiyle 
-ikrar vermesiyle- gerçekleşirdi. Bu törende muhibbe Bektaşi tacı tekbirle­
nerek giydirilir ve tekkede bir hizmete memur edilirdi.42 

Mevlevilikte derviş (mürit) ikrar verip çile çıkaran ve hücresi olan, 
yani tekkede ikamet eden kimseye denirdi. Dervişliğin en belirgin aynını, 
tekkeye intisap etmek ve uzun süre kalarak bir takım aşamalardan geçmek-
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ti. Gölpınarlı'nın anlattığı gibi, Mevlevi şeyhine derviş olmak istediğini be­
yan eden kişinin yaşı küçükse velisinin izni istenirdi. Yaşı müsait olanlara 
ise dervişlik yolunun zorluğu anlatılır, kararında ısrar eden derviş adayına 
üç günlük bir saka poshına oturma uygulaması yapılırdı. Hiçbir şeye karış­
madan sadece etrafta olup bitenleri seyreden aday, üç günün sonunda ka­
zancı dedeye götürülürdü. Kararında sebat ettiğini söylerse on sekiz gün 
ayakçılık hizmeti yapardı. Bu sırada "soyunmak" tabir edilen aşamada eski 
elbisesini çıkararak derviş elbisesini giyerdi. Sonraki basamak, kazancı de­
denin yanında ayakçılık hizmetine devam etmekti. Pazarcılık, bulaşıkçılık 
ve sofra kurup kaldırma gibi, "bin bir gün çilesi" denen hizmetler tamam­
landıktan sonra, bazı ritüellerin yerine getirilmesiyle dervişin şeyhe biatını 
öngören ahitleşme safhasına gelinirdi. Son sınama kabul edilen on sekiz 
günlük hücre çilesi de tamamlanınca, mürit artık hücre sahibi olur ve de­
de unvanı alırdı. Bundan sonra derviş dilerse tekkede oturmaya devam 
eder; adaylarla sohbette bulunur, onların talim ve terbiyesiyle ilgilenirdi. 
Bu hizmetleri yürütmek üzere başka tekkeye gitmek seçenekleri arasınday­
dı. Tekkeden ayrılıp normal hayata dönen ve evlenen, bununla birlikte hiz­
metlerine devam edenler de mevcuttu.43 

Derviş olarak kabul edilmenin bir takım sembolik ifadeleri vardı. 
Şeyhe intisap etmek isteyen derviş adayının başvurusu kabul edildiğinde, 
en yaygın uygulama kendisine hırka giydirilmesiydi. Zamana, mekana ve 
tarikatlara göre farklılık arz eden hırka, genellikle yünlü kumaştan, sırttan 
aşağıya doğru uzanan, bol dökümlü, önü açık ve yakasız bir giysiydi.44 Hır­
ka, hem seyr ü sülfıktaki müntesip zümresini hem de sahabe vasıtasıyla 
peygambere kadar uzanan bir silsileye dahil olmayı simgelerdi. Peygam­
berden miras alınan bir tür kutsallığın mürşit aracılığıyla müride aktarıl­
masını temsil ettiğinden, ancak bu silsileye mensup bir şeyh veya ondan 
izinli bir halife tarafından giydirilebilirdi.45 

Hırkaya şeyh mürit ilişkisi çerçevesinde anlamlar da yüklenir. Süh­
reverdi, hırka giymeyi "Şeyh ile mürit arasında bir bağlantı kurmak, müri­
din nefsi ile kendisi arasında şeyhinin hakemliğini kabul etmesi ve şeyhi­
ne ait bir elbise ile talibin nefsinde hakimiyet tesis etmesi" olarak algılar. 
Bir başka ifadeyle hırka, müridin " İşlerini mürşidine tefviz ve iradesini 
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şeyhine teslim etmenin bir alameti"ydi. Bu yönüyle hırka, dervişin şeyhe 
biatını belgeleyen bir araç, dervişle şeyh arasındaki sözleşmenin sembolü 
ve dervişin sohbet yoluna girişinin ilk basamağıydı.46 

Bazı tarikatlarda hırka giydirme töreniyle birlikte, müridin tıraş edil­
mesi, taç ve kisvet giydirilmesi, kemer kuşatılması gibi uygulamalara da 
rastlanır. Menkıbeye göre Alaaddin Gaybi (Kaygusuz Abdal) ,  Abdal Musa'ya 
mürit olurken, Gaybi'nin önce başı tıraş edilir, erkan üzere taç ve hırka giy­
dirilir, sonra tekbirlerle ve çokça nasihatle kisvet giydirilerek beline kemer 
bağlanır.47 Benzer bir seremoniyi Hacı Bektaş-ı Veli'nin müritlerine uygula­
dığını görüyoruz.48 Evhadüddin Kirmani de müritliğe kabul ettiği dervişi tı­
raş ettirip hırka giydirdikten sonra, başına fes geçirip sarık sarardı.49 

Merasimlerden sonra derviş, tarikatın düşünce ve hayat sistemini 
öğrenmeye ve uygulamaya başlar. Aktif olarak tarikata girmek genellikle 
süluka başlamak demektir. Bazı derviş zümreleri arasında, "hizmete gir­
mek" ya da "şeyhin hizmetine girmek" tabirleri de kullanılır. Klasik sfıfilik­
te tarikata giren dervişe öncelikle tarikat erkanına göre zikir telkin edilir, 
sohbete katılması ve halvete girmesi sağlanır, kendisinden bolca ibadetle 
meşgul olması istenir, ilaveten tekke hayatının gerektirdiği faaliyetlere ka­
tılması beklenirdi. Görüldüğü gibi, derviş için her halükarda tasavvufi uy­
gulamaların ağır bastığı bir hayat söz konusuydu.50 

Derviş ,  abdal, sfıfi gibi değişik isimler alan ve farklı tarikatlara men­
sup olan dervişler/müritler şüphesiz homojen bir yapıya sahip değildi . Mü­
ritlik için öngörülen faaliyetlerin benzeşmediği hemen dikkat çeker. Bu se­
beple, şehirlerdeki tekkelerde ikamet eden dervişlerle, Anadolu kırsalında, 
özellikle geçitler üzerinde ve boş alanlarda kurulan tekkelerde kalan derviş­
lerin ortak bir meslek hayatından bahsetmek mümkün gözükmüyor. Bar­
kan'ın da isabetle tespit ettiği gibi, ikinci gruptaki "kolonizatör"ler, şehirde 
yaşayan dervişler gibi, vaktin çoğunu ayin ve ibadetle geçiremiyorlardı; tarım 
ve değirmencilikle meşguldüler.5' Hayatlarını idame ettirmek ve bazı kamu 
hizmetlerini yerine getirmek için uğraşan bu dervişlerin ayin, riyazet, halvet 
gibi yoğun tasavvufi uygulamalara ayıracak pek fazla zamanları yoktu. 

Anadolu ve Rumeli'de yaygın faaliyet gösteren, hayatlarının büyük 
kısmını çevre köy ve kasabalarda veya uzak bölgelerde seyahat ederek geçi-
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ren ve tekkenin ihtiyaçlannı temin amacıyla bağış toplayan Kalenderi der­
viş zümrelerinin, Barkan'ın tarif ettiği aşiret bağı içinde, toprağa bağlı ve 
geçimlerini tarım ya da vakıf gelirlerinden sağlayan, hizmetleri karşılığı bir 
takım hak ve imtiyazlara sahip "kolonizatör" dervişlerden52 farklı olduklan 
söylenebilir. Mesela, kuzeybatı Anadolu'da ve ağırlıklı olarak Balkanlarda 
seyahat eden Otrnan Baba dervişleri, yine batı Anadolu' da Abdal Musa, Ha­
cım Sultan, Geyikli Baba ve diğer derviş taifeleri mücerretlik, bağış topla­
ma veya dilencilik yapmalarıyla dikkat çekerler.51 Barkan'ın kolonizatör der­
vişlerinin ise daha çok aşiretlerle ilişkili oldukları, hatta şeyhlerden bir kıs­
mının aşiret reisi ve müritlerin de aşiret mensupları oldukları bilinir.54 

Gerek toprağa bağlı dervişler, gerekse mücerretlik ve dilencilikleriy­
le gördüğümüz heterodoks dervişler az da olsa farklılık göstermelerine rağ­
men, münzevi bir hayattan ziyade sosyal hizmetlerin önem kazandığı bir 
hayat sürmeleri bakımından birbirlerine yakın özellikler gösterirlerdi. Der­
vişler ayin ve ibadet ağırlıklı bir süluk sürecine girmekten çok, hizmet yo­
ğunluklu bir hayata adım atıyorlardı. Acaba hizmet ağırlıklı hayat, tasavvuf 
tecrübesinin gereği, yani sülukun bir parçası olarak mı düşünülüyordu? 
Yoksa dervişlere tanınan muafiyet ve imkanların karşılığında, yapılması 
gereken bir vazife olarak mı görülüyordu? En azından ilk dönemlerde, hiz­
met ile tasavvuf hayatının birleştirilmesinden bahsetmek mümkündür. 
Klasik sufılikte hizmetin önemine sıkça atıfta bulunulur. Hadislerin de 
desteğiyle, hizmetin nafile ibadetlerden üstün olduğuna işaret edilerek, ta­
savvuf yolundakilerin hizmet üzere olmalarına önem verilirdi.55 Hucviri, 
şeyhe intisap eden müridin üç sene boyunca üç mana üzerinde şeyhi tara­
fından edeplendirildiğinden bahseder. Buna göre, müride ilk sene halka, 
ikinci sene Hakka ve son sene ise kendi kalbine hizmet etmesi öğretilirdi. 
Ayrıca , müridin kendisini halkın hizmetçisi olarak görmesi müritlik ada­
bından sayılırdı.56 

Seyr ü sülukta manevi olgunlaşma aracı kabul edilen hizmet, halka 
h izmet olarak algılanırdı; ancak bunun bazen şeyhe, bazen de özellikle ye­
ni müntesipler için diğer dervişlere ve tekkeye hizmet şeklinde anlaşıldığı 
da bir gerçektir. Tekkenin işlerini görmek çoğunlukla süluka hazırlık aşa­
ması veya ön şartıydı;57 fakat şeyhe ve tekkeye hizmet süluk boyunca devam 
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ederdi. Mesela, ayrıcalık sayılan şeyhin abdest suyundan sorumlu olmak, 
şeyhin tarlasını sürmek ve odununu taşımak gibi işler, dervişliğin ileri aşa­
malarında da devam edebilirdi.18 

Bu hizmet algısı zamanla değişir ve sılfi çevrelerinde sanki tasavvuf 
yolunun kendisi olarak algılanmaya başlar. Menkıbeye göre, bir gün Seyyid 
Ali Sultanın (Kızıl Deli) yoldaşı Rüstem Gaziye üç kişi gelir; elini öper ve 
hizmet için geldiklerini söyleyerek, kabul edilmelerini dilerler. Dileklerini 
kabul eden şeyh onları hizmete tayin eder.19 Bir başka menkıbede, Hacı 
Bektaş'ın selamıyla Tabduk Emre'ye intisap etmek üzere gelen Yunus Em­
re'ye, Tabduk'un "Hizmet et, emek ver, nasibini al" dediği ifade edilir.<'0 
Yöre beyinin Hacım Sultana "Benim bölgemde kal, sana tekke inşa edeyim 
ve derviş hizmetkar vereyim" demesi, adeta bir gönül yoluna girmeyi değil, 
yerel yöneticiler tarafından görevlendirilmeyi hatırlatır.6' Bu çevrelerde tek­
ke kurmanın, tasavvuf hayatı yaşamaktan çok, belli bir kamu hizmeti gör­
mek amacını taşıdığı anlaşılıyor. Koyun Babanın Osmancık'a geliş sebebi­
nin anlatıldığı menkıbede bu anlayışın yansıması daha da nettir. Gaipten 
gelen ses, Koyun Babaya " Bir kara kayalı keklik öter, kekik biter bir velayet 
yurdu vardır, yakınında esenlikle kalınabilecek yer yoktur. Varıp orada me­
kan tutasın, sofra yayıp, gelen geçen Tanrı misafirini ağırlayasın" der. Bu 
ifadeler, Koyun Baba tekkesinin bir hizmetin gerçekleştirilmesi için kurul­
duğunu açıkça göstermektedir.62 

İster tasavvufi manada süluka başlamak şeklinde, ister hizmete gir­
mek, ister ikisinin karışımı olarak algılansın, müritlik önceki hayattan ve 
rutin işlerinden ayrılarak farklı bir hayata başlamak anlamına geliyordu. 
Müridin, şeyhinin kontrolünde, en azından belli bir süre tekkede yaşama­
sı yaygın bir gelenekti. Fakat tekkede yaşamak tekkenin imkanlarıyla alaka­
lı bir durumdu. Kentlerde veya bazı kasabalarda bulunan tekkeler büyüktü; 
dolayısıyla geniş bir topluluğa ikamet imkanı sağlanabiliyordu. 

Büyük tekkelerdeki derviş sayısı bazı menakıbnamelerde çok abar­
tılı gösterilmiştir. Mesela, İbrahim Gülşeni'nin amcası Seydi Ali'nin sade­
ce yanında iki yüzden fazla müridi olduğu, bunların ashab-ı suffe örneğin­
de bir hayat sürdürdükleri söylenir.61 Yine İbrahim Gülşeni'nin Şiraz'daki 
zaviyesinde, galiba kendisinden sonraki bir dönemde, yüz elliden fazla der-
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viş yaşadığından söz edilir.64 Kırsal kesimde, bir iki gözlü, küçük ölçekli za­
viyelerin61 bu imkanı yoktu. Orta ölçekli bir zaviyede, daimi ikamet eden 
dervişler ve misafirler için aşağı yukarı dört-beş oda bulunduğunu düşü­
nürsek,66 dervişlerin çok da kalabalık olamayacağını tahmin edebiliriz. Fa­
kat bugün duvarları ayakta kalan tekkelerden bazılarının çevresinde veya 
ana binaya bitişik halde, daha hafif yapılı binaların olduğu da bilinir. Bu 
durumda derviş sayısı tahminlerin üzerinde olmalıdır. 

Abdal Musa'nın Elmalı'daki büyük tekkesinde, yüzlerle ifade edilen 
dervişin kaldığına işaret edilir.67 Fiziki şartlar nedeniyle on-on beş veya yir­
mi civarında dervişin kalabildiği tekkeler de vardı. Mesela, Yatağan Abdi 
Beğ-Sultan tekkesinde "dokuz nefer dervişan"ın bulunduğundan bahsedi­
lir.68 18. yüzyıl tanığı olarak D'Ohsson'a atfen, Türkiye'deki tekkelerde yak­
laşık yirmi ile kırk arasında dervişin oturduğu ifade edilir.69 Barkan'ın yayın­
ladığı 16.  yüzyıla ait zaviye kayıtları da bunu doğrular niteliktedir.7° Fakat sa­
yı ne olursa olsun, tekke şeyhlerinin müritleri, ikamet eden dervişlerle sınır­
lı değildi. Şeyhler kalabalık mürit topluluklarının tümünü tekkede banndı­
ramayacağına göre, çoğunun yakın çevrede yaşıyor olması gerekir. Bu çevre 
tekkenin yer aldığı köy veya çevre köyler de olabilirdi. Bir menkıbede, kur­
banlık toplama gezisinden dönen Hacım Sultanın yanındaki dervişleri evle­
rine gönderdiğine dair bir ibare geçmesi, dervişlerin çevre yerleşimlerde 
oturduğunu ve en azından bir kısmının aileleriyle birlikte yaşadığını göste­
rir. 7' Aşiret halinde yaşayan kolonizatör şeyhlere ait tekkelerin, aile fertlerin­
den oluşan küçük maiyetine yetecek büyüklükte olduğu; aynı aşirete men­
sup müntesiplerin ise daha çok tekke çevresinde oturdukları düşünülebilir. 
Bu müritler muhtemelen muayyen zamanlarda tekkede yapılan ayinlere ka­
tılmakta ve hizmetlerin yürütülmesinde vazife üstlenmektedir. 

POSTN İŞİ NLİK VE HALİ FELİ K 

Derviş seyr ü sülukun ya da tarikat adabının icabı olan hizmetlerde 
ve manevi gelişimin gerektirdiği zorlu tasavvuf yolunda sebat gösterir ve ba­
şarı kazanırsa , kendisini bekleyen iki makam vardı. Bunlardan biri şeyhin 
ölümünden sonra postuna oturmak ve tekkenin yönetimini üstlenmek, di­
ğeri ise bir icazetname veya hilafetname alarak başka bölgelerde tarikatı yay-
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mak veya belli bir bölgedeki mürit taifesinin manevi eğitimini yürütmekti.72 
Halife olan müridin şeyhin postuna geçmesi daha zayıf bir ihtimaldi. Mane­
vi bir olay olan postnişin olmanın genel geçer bir kuralı yoktu, fakat zaman­
la tarikatlara göre değişen bazı teamüller ortaya çıkmıştı. Özellikle tasavvufi 
kaygıların öncelik taşıdığı ilk dönemlerde, manevi liyakat önem kazanmıştı 
ve çoğunlukla şeyh ölmeden önce yerine geçecek müridi için işarette bulu­
nurdu. Kimi zaman şeyhin işaret ettiği mürit, o ana kadar yüksek manevi 
erdemleriyle öne çıkmayan biri de olabiliyordu. Bu durumda, söz konusu ki­
şiyi diğer üyeler kabullenmek zorunda kalıyordu.73 Varis bırakmadan ölen 
şeyhin seccadesine geçecek kişi ise tarikat ileri gelenleri tarafından belirle­
nirdi. Bu atama yöntemi, bazı tarikatlarda kural haline gelmişti. 

Evhadüddin Kirmani menakıbnamesine göre, Evhadüddin'in şeyhi 
Şihabeddin Ömer Sühreverdi'nin ölümünden sonra, onun seccadesine otu­
racak kişi için böyle bir seçim süreci yaşanmıştı. Menakıbnameye göre Ev­
hadüddin, rüyasında Sühreverdi'nin öleceğini ve kendisini acele Bağdat'a 
çağırdığını görür, hemen Bağdat'a gider ve şeyh olmak için müritler nezdin­
de faaliyet gösterir. Şeyhin oğlu ile rekabete giren Evhadüddin, yarışı kaza­
namaz ve şeyhin oğlu postnişin seçilir.74 Trimingham'ın tespitlerine göre, 
Suriye'de Halveti ve Şazeli tarikatlarında benzer bir seçim yöntemi uygula­
nırdı. Yine, bekarlık hayatı süren Kalenderiler şeyhlerini kendileri seçerler­
di.75 Seçilen kişinin, şeyh hayattayken en yakınındaki halifesi olması kuvvet­
le muhtemeldir. Anadolu' da muhtelif derviş gruplarının şeyhleri olan ve be­
kar hayatı yaşayan Abdal Musa, Kaygusuz Abdal, Hacım Sultan ve Otman 
Baba gibi şeyhlerin yerine geçen halifeler için de, elde kesin veriler olma­
makla birlikte, aynı yöntemin uygulandığını söylemek mümkündür. 

Anadolu Selçukluları zamanında, ne derece yaygın olduğu bilinme­
mekle birlikte, özellikle şehirlerde kurulan bazı zaviyelere şeyh tayininin 
devlet eliyle gerçekleştiğine dair sağlam belgeler bulunmaktadır. Kadı, mü­
derris,  imam gibi şeyhler de memur statüsünde değerlendirildiklerinden 
menşurla tayin edilirlerdi. Osman Turan'ın yayınladığı Selçuklulara ait res­
mi belgeler arasında yer alan bir menşurda, zahit ve takva sahibi olarak ta­
nıtılan Muhiddin Mahmud'un, Antalya'da şeyhi ölen bir zaviyenin şeyhli­
ğine tayin edildiği görülür. Tekkede mukim olanlara rehberlik, misafir 
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ağırlama ve beş vakit namazdan sonra saltanata dua etme göreviyle yüküm­
lü olan şeyhin, vakfın şartlarına göre maaş alacağı ilgililere bildirilmekte­
dir.76 Bazı şeyhlere talim-terbiye ve fetva ile uğraşmaları karşılığında doğ­
rudan Divan-i işraf kaleminden düzenli maaş tahsis edilirdi.77 Mevlana ve 
babası Bahaüddin Veledin de bu tür bir maaş aldığı ifade edilir.78 Şeyhlerin 
tayin usulüyle göreve başlama uygulamasını Mevlana'nın dönemin vezirle­
rine yazdığı bazı mektuplardan da çıkarabiliyoruz. Bu mektupların birka­
çında yeni kurulan, şeyhi ölen veya herhangi bir sebeple meşihatı münhal 
olan tekkelere, başta Çelebi Hüsameddin olmak üzere, bizzat kefil olduğu 
kişilerin atanması için aracılık ettiği görülür.79 

Çoğu tarikatta veraset yoluyla şeyhlik yaygın bir uygulamaydı. Şeyh­
lik makamı genellikle babadan oğla veya aynı aileden bir başka kimseye 
geçmeye başlamıştı. Bu durum, I} yüzyıldan itibaren Anadolu'da maddi 
imkanlarla donatılan tekkeler için düzenlenen vakıfnamelerde açıkça görü­
lür. Bunların çoğunda tekke şeyhliğine, şeyhin oğullarından veya duruma 
göre ailesinden birinin tayin edilmesi şart koşulmuştu.80 Tasavvufun tabi­
atına çok da uygun olmayan irsi veraset uygulaması nasıl yaygınlaşmıştı? 
Tasavvuf hayatında bir mürşitlik (rehberlik) makamı olan şeyhliğe nasıl 
oluyor da sadece şeyhle akrabalık bağı münasebetiyle bir çocuğun bile8' ata­
ması yapılabiliyordu? Bu durum, başlangıçta tasavvufi gayelerle kurulan 
tekkenin ve bir hayat tarzı olarak benimsenen dervişliğin nasıl dünyevileş­
tiğinin veya bünyesinde zaten var olan sosyal yönünün nasıl bir meslek ve­
ya sektör haline geldiğinin açık göstergesi olsa gerek. 

Zamanla tasavvufi ideallerle kamu hizmeti anlayışının birleşmesiy­
le ortaya çıkan bu sistemi besleyen doğal bir mekanizmadan da söz edebi­
liriz. Bilindiği gibi, tekke ve zaviyelerin büyük bir kısmı vakıf gelirleriyle 
varlıklarını sürdürüyordu. Vakıflar hayırsever zenginlerin ve üst kademe 
devlet görevlilerinin öteki dünyaya dönük dini düşüncelerle veya evladu 
iyalini tevliyetinden yararlandırmak üzere kurdukları teşkilatlardı. Bazı va­
kıflarsa fetihler sırasında yararlılıkları görülen şeyhlere tahsis edilen top­
rakların, şeyhler tarafından evlatlık vakıflar şeklinde düzenlenmesiyle veya 
kamu hizmeti gören tekkenin giderlerini karşılamak üzere devlet tarafın­
dan düzenli gelir veya muafiyetler sağlanmasıyla kuruluyordu.82 
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Şeyh tarafından kurulan vakfın hem tevliyetinin hem de zaviye 
şeyhliğinin aile bünyesinde kalması anlaşılır bir durum. Fakat devlet tara­
fından kurulan ve bazı tekkelere tahsis edilen vakıfların vakfiyelerinde za­
viyedarlığın şeyhe ve sonra da oğullarına tahsis edilmesi. zaviyenin devlet 
adına gördüğü kamu hizmetlerinin garanti altına alınmasıyla yakından 
alakalı olmalıdır.Hı Bu yöntemle devlet kendi eliyle yapamadığı hizmetleri, 
imkanlar karşılığında, zaten hayat tarzları ve tasavvufi idealleri gereği bu 
işe uygun ve gönüllü olan dervişlere havale ediyordu. Dolayısıyla, devlet 
açısından tekke şeyhinin tasavvufi liyakatinden çok kamu hizmetlerinin 
selametle yürütülmesi önem arz ediyordu. Bu bakış açısı ve uygulamalar 
sayesinde, derviş zümrelerinin bir kısmında, hatta bir dönem sonra tama­
mına yakınında, şeyh tayininde irsi veraset sistemi doğal hale gelmişti. 
Böylece, önemli maddi imkanlara kavuşturulan bu aileler zamanla nüfuz 
sahibi olmuşlardı. 84 

İrsi veraset sistemi dervişlerin postnişin olma yolunu tıkıyor gibi gö­
rünse de şeyhten hilafetname/icazetname alarak, başka tekkelerde şeyh ol­
ma imkanı her zaman vardı; hatta kendileri de tekke kurabiliyorlardı. Sis­
tem dervişin seyr ü sülukunu veya hizmet süresini tamamladığına kani olan 
şeyhin bir icazetname yazarak ona bir görev yeri göstermesi şeklinde işliyor­
du. İcazetname, dervişin şeyhlik niteliklerine sahip olduğunun, şeyh adına 
faaliyette ve himmette bulunabileceğinin ve rehberlik yapabileceğinin tas­
dikli belgesiydi. Bu belgelerde, halifenin muhtemel muhatap kitlesine, ona 
yardımcı olunması ve şeyhin kendisiymiş gibi davranılması yönünde şeyhin 
arzusu dile getirilirdi. Abdal Musa'nın Kaygusuz Abdal'a verdiği icazetna­
me, belgenin işlevini göstermesi bakımından iyi bir örnektir: 

1 18 

Bizümle müşahede kılmak murad eyleyen Kaygusuz'a nazar eyle­
sün ve bizden hayır-dua iltimas eyleyen Kaygusuz'dan alsun. Safa­
nazarun ve himmetün, reca vü niyaz kılsun ve her ne diyara ki 'arz 
idüp (varsa) gerekdür ki, ol vilayetün ekabir ü eşraf u ağniya vü fu­
kara her kim olsa mezbur Kaygusuz'un üzerinde ber vechile nazar-ı 
'inayet ü merhamet ü şefkat diriğ buyurmayalar. Bu canibün 
ri'ayet-i hatm içün ana, izzet ü hürmet kılalar. Anun kadem-i kudu-
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min kendulere minnet-i azimle ra'iyet bileler. Didarlarıyla müşer­
ref olub, safa-nazar-ı himmet ile mugtenim olalar. Ve ana olan 
ri'ayet (ve himayet) bu canibe olmış gibidür. Şöyle bileler baki ne 
ola ki, ma'lum-ı sa'adet olmaya! Ve's-selamM5 

Benzer özellikler gösteren Mevlevi meşihatnamelerinin bazıları ise 
adeta bir göreve tayin tebligatı niteliğindedir. 17-18. yüzyıllara ait bu meşi­
hatnamelerde şeyhin yapması gereken işler ve takip etmesi gereken yol ve 
yöntemler hakkında öğütler yer alır.M6 

İcazet alan dervişe bildirilen görev, tarikatı yaymak maksadıyla uy­
gun görülen bir yerde yeni mürit halkaları oluşturmak ve yeni bir tekke kur­
mak olabiliyordu. Gölpınarlı'nın örnek verdiği meşihatnamelerde, görev ye­
ri olarak gösterilen şehirlerde dostlar, aşıklar, sadıklar, muhipler ve müritle­
re hitap edilmesi, tarikahn daha önce buralarda belli bir çevre edindiğine 
işarettir.87 Çok ün kazanmış bir şeyhe değişik yerlerden ziyaretçi gelmesi ya 
da çok dolaşan şeyhlerin gittikleri yerlerde taraftar edinmeleri,88 daha sonra 
buralara halife olarak gönderilecek şeyhler için bir taban oluşturuyordu. Ev­
hadüddin Kirmani icazet vererek irşada vazifeli kıldığı bir kısım müritlerini 
kendi şehirlerine göndererek, onlara işaret ettiği yerde bir zaviye kurmaları 
talimahnı veriyordu. Ahlatlı müritlerin Ahlat'taki şeyhin halifesi olan Yusuf 
Sermari'ye bağlanmalarını ve ona itaat etmelerini buyuruyordu.M9 

Şeyhlerin halifelerini yabancı bölgelere tayin uygulamaları, 13-15 .  
yüzyıllarda Anadolu' da derviş göçlerinin ve fetih hareketlerinin devam etti­
ği dönemlerde daha da yaygınlaşmış olmalıdır. Hacı Bektaş'ın işaretiyle 
Germiyan bölgesinde Susuz'da tekke kurup hizmet etmekle görevlendiri­
len Hacım Sultan, menkıbelere göre burada pek sempatiyle karşılanma­
mış, ancak uzun uğraşlardan sonra kendini kabul ettirebilmişti.9° Hora­
san'dan gelerek Seydişehir'i kurduğuna inanılan Seyyid Harun da müritle­
rini "Emr-i Hak ile kafirleri imana gele, mü'minleri içün tasdik tahkik zi­
yade ola" diyerek, Alaiye (Alanya) , Manavgat, Teke, Germiyan ve Aydın yö­
relerine göndermişti. 9' 

Görüldüğü gibi şeyhlerin müritleri için irşat sahası olarak seçtiği 
yerler daha çok ana tekkeye yakın çevrelerdi. Menkıbelere göre Abdal Mu-
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sa, müritlerini Lotonya (muhtemelen Fethiye'ye bağlı Esen bucağındaki bir 
antik şehir) , Eğirdir ve Tahtalı Dağı gibi Elmalı'ya yakın yerlere gönderiyor­
du.92 Yine Çorum Osmancık'ta tekkesi olan Koyun Babanın, Tuna Nehri 
gibi uzak yerlere halife gönderdiği bildirilmekle beraber, müritlerin genel­
likle çevre illerde yoğunluk kazandığı anlaşılıyor.93 

MERKEZ TEKKE VE BAGLI TEKKELER 

Anadolu ve Rumeli'de faaliyet gösteren dervişlerin tarikat eksenli 
veya daha yaygın haliyle, ana dergah eksenli kümelenmeler veya cemaatler 
oluşturduğu,94 bu çerçevede ana dergah ve bundan türeyen tekkeler arasın­
da organik ilişkiler geliştiği görülüyor. Barakıyyun (Baraklılar) , Babalılar ve 
Geyiklü taifesi95 gibi bir şeyhin veya tarikatın ismiyle anılan taifeler, ana 
dergaha yakın bir çevrede kümelenebileceği gibi, geniş alanlara da yayılmış 
olabilirlerdi. Konya'daki Mevlana dergahına ve Hacı Bektaş'taki Bektaşi 
tekkesine bağlı tekkelerin hem Anadolu hem Balkanlara, hatta diğer bölge­
lere de yayıldığını görüyoruz.96 Yine, tarikat kurucusu olmamakla birlikte, 
Bursa'da önemli bir sufi çevresi oluşturan Emir Sultanın orta ve batı Ana­
dolu'daki müritleri yılın belirli bir gününde şeyhi görmek için ana dergah­
ta toplanırlardı. Cemaat ilişkisini ve grup kimliğini canlı tutan bu gelenek, 
Emir Sultandan sonra Erguvan Bayramı adı altında sonraki yıllarda da de­
vam etmiştir. 97 

Dervişler arasındaki bu kümelenmeler, çoğu zaman tarikat ve meş­
rep kimliğinin ötesinde daha baskın alt kimliklerin oluşumuna yol açardı. 
Balkanlarda faaliyet gösteren Rum Abdallarında belirgin bir meşrep farklı­
lığı görülmemekle birlikte, iki ayrı taife bilincinin yerleşik olduğu dikkati 
çeker. Menakıbnamelerden çıkarabildiğimiz kadarıyla, belirgin bir öteki 
anlayışının sezildiği bu derviş taifeleri, Hacı Bektaş dergahına bağlı ve 
muhtemelen Kızıl Deli dergahından türeyen dervişlerle, Otman Baba ve 
Akyazılı Sultan dergahından gelen ve hakkında bir menakıbname bulunan 
Demir Babanın da içinde yer aldığı derviş gruplarından oluşuyordu. Her 
iki taife Balkanlarda onlarca tekkeye sahipti98 ve taife/grup bilinci daha çok 
aralarındaki rekabet ve çekişmeden kaynaklanıyordu. Otman Babanın Ha­
cı Bektaş dergahına bağlı ve başta Mü'min Derviş olmak üzere çok sayıda 
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halifesi olan Bayezid Babayla99 rekabeti, '00 yine Otman Baba ve Akyazılı 
Sultan kolundan gelen Demir Baba ile Bektaşilerin çekişmeleri menakıb­
namelerde sıkça konu edilir.101 Bu rekabet en çok da kurbanlık veya hediye 
toplama ve birbirlerinden derviş ayartma konularında yaşanıyordu. 102 

Taifelerin bir kısmı yerel ölçekliydi ve genellikle aşiret ortamında 
yaşayan, aşiret reisi veya şeyhi sıfatıyla, aşiretle birlikte hareket eden şeyh­
lerin kurduğu dergah etrafında oluşurdu. Bu tür oluşumlarda bazı özellik­
ler dikkati çeker. Her şeyden önce yakın çevrede kurulan bağlı tekkelerin, 
en azından bazılarının, aşirete bağlı köylerde kurulması söz konusudur. 
Aşiretin nüfusu çoğaldığında yeni köyler kurulurken, aşiretin merkez kö­
yünde bulunan ana dergah da buralarda yeni şubeler açar. 

S. Kalender Veli menakıbnamesine göre, Çubuk civarında yerleşen 
Garkın aşiretinden bazı kimseler, Kalender Veli'den izin almak suretiyle ye­
ni bir yerleşim kurduklarında, baba için de bir hane yaptırmışlardı. Sele Kö­
yünde zaten babadan kalma bir dergahı olan Kalender Veli, oğlu Abdülka­
dir'i temsilcisi (halifesi) olarak, "yokluğumu aratmasın, sizlerin imamı ol­
sun" diyerek onlarla birlikte gönderdi. Aynı şekilde, Hamdi adlı bir oğlunu 
da Cücük çiftliği denen yere yerleştirdi. 103 Çubuk, Kalecik ve yakın çevrede 
Kalender Veli'ye bağlı dört ocaktan bahsedilir. Rehberlerinden bazılarının 
birbirleriyle ve Kalender Veli ile akraba olmaları,'04 en azından bazı derviş ta­
ifelerinin kan bağını ortaya koyar. Aynı kaynakta Kalender Veli ocağına bağ­
lı köylerin de bahsi geçer. Bunların aynı aşirete bağlı köyler mi yoksa Kalen­
der Veli ocağına bağlı vakıf köyleri mi olduğu açık olmamakla birlikte, za­
manla bazı köylerin Kalender Veli ocağından alınıp Kırıkkale'deki Hasan 
Dede ocağına bağlandığının ifade edilmesi, ikinci ihtimali kuvvetlendirir.105 

Vakıf olarak tahsis edilen köyler, ana dergahın ilk etapta şube aça­
cağı yerler durumundaydı. Emirce Sultan dergahında zamanla, çoğu aile 
içinden olan postnişin adaylarının çoğalması ve vakıf gelirlerinden yarar­
lanma cazibesi, bu tekkeye tahsis edilen vakıf köylerde şeyhin evlatları ta­
rafından yeni yeni tekkelerin kurulmasına yol açmıştı. 106 

Bu şekilde çoğalan tekkelerin, pir evi, asitane, ocak olarak adlandırı­
lan ana dergahla ilişkileri, 13-15 .  yüzyıllarda, tamamen manevi bir ilişkiydi, 
idari bir teşkilatlanma söz konusu değildi. İlk safhada ana dergahtan icazet 
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alan ve çoğunlukla da şeyhin emirleri doğrultusunda belirli yerlerde tekke 
kuran halifeler (şeyhler) , daha sonra kendi yetiştirdikleri müritlerine mer­
kez tekkenin onayı olmaksızın hilafet vererek, yeni tekkelerin kurulmasına 
imkan tanıyabiliyorlardı. r6.  yüzyıldan itibaren merkezi bir yönetime kavu­
şan Mevlevi ve Bektaşi tarikatlarında bile,107 ilk dönemlerde bağlı tekkelere 
merkezden şeyh atama usulü görülmez. Hatta Gölpınarlı'nın tespitlerine 
göre, Mevlevi şeyhlerinin meşihatını ana dergahtaki çelebilerin tasdik ettik­
lerine dair bir belge mevcuttur; " Halife olan Mevlevi şeyhi herhangi birisi­
ne şeyhlik vermede ve icap eden yere yollamadaydı". 108 Mevlevilik merkezi 
bir tarikat olarak ortaya çıktığında ise, Konya'daki çelebilerin bağlı tekkelere 
şeyh tayin etme yetkisine sahip oldukları, fakat uygulamada bu yetkinin, bir 
tekkeye şeyh olması istenen ya da teamül gereği şeyh olması gereken kim­
senin meşihahnı onama biçiminde kullanıldığı görülmektedir. Zaten çoğu 
tekkede şeyhlik makamı, vakfiyelerde belirtildiği üzere, evlada veyahut aile­
den en uygun kişiye meşrut kılındığından, ana dergahın fazla müdahale 
hakkı kalmıyordu. '09 Çelebilik makamına tayinlerde de babadan oğla veya ai­
le büyüğünden büyüğüne geçme kuralı uygulanıyordu. Seçimde dergah za­
bitanı denen dedelerin onayı gerekiyordu.1 10 Merkez tekke yönetiminde uy­
gulanan bu yöntemin, bağlı tekkelerde de uygulanması çok doğaldı. 

Merkezi bir idare yapısına sahip olan Bektaşi tarikahnda da benzer 
bir uygulamadan bahsetmek mümkündür. Bektaşi tekkelerine atanacak 
şeyhler, Hacı Bektaş'taki dedenin tasdikinden geçerdi. Fakat yerel tekkelerin 
hilafına, merkezin inisiyatifiyle dışarıdan şeyh atamak nadir de olsa her iki 
tarikatta rastlanan bir durumdu. Demir Baba velayetnamesinde, Balkanlar­
da bir Bektaşi tekkesinde, dedelerin senediyle hariçten birinin şeyh tayin 
edildiği ve bunun postnişinlik hakkının kendilerinde olduğunu iddia eden 
Kızıl Deli Sultan tekkesindeki şeyhler arasında huzursuzluk yarathğı belir­
tilir."' Her iki tarikatta görülen merkeziyetçiliğin, daha çok büyük vakıfların 
ve yüksek maddi gelirlerin yönetimi ile ilgili olduğu bir gerçektir.1 12 Tekkele­
re şeyh atama konusunda sadece onama yetkisine sahip olan ana dergahlar, 
17. yüzyıldan sonra tayin teklifini asıl onama makamı olan devlet idaresine 
sunan aracı bir makam haline gelmişti. Artık bundan sonra şeyhlerin atan­
masında Osmanlı idaresi tarafından verilen beratlar belirleyici olmuştu.111 
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ALTINCI BÖLÜM 

DERVİŞ VE TOPLUM 

ı�ndilerine has hayat tarzları ve örgütlenmeleriyle toplum içinde 
farklı bir yer edinen dervişler, diğer kesimlerle ilişkileri bakımından 

a dikkat çekici özellikler sergilerler. Dervişler, önceleri tasavvufun 
esaslarından terk ve tecrit prensibi gereği, dünyaya ve dünyevi olana karşı 
bir tavırla çöllere, dağlara veya ormanlara çekilir, toplumdan izole bir hayat 
sürerlerdi. Fakat bu çalışmanın zaman dilimini de kapsayan sonraki dö­
nemlerde toplumdan fiili bir ayrılış yerine, farklı bir terk ve tecrit yaklaşı­
mı geliştirmişlerdi. iV bölümde de bahsedildiği gibi, 13-15.  yüzyıl Anado­
lusunda tasavvufi hayat sürenlerin bir kısmı "halk arasında Hakla birlikte" 
anlayışını benimseyerek, fiilen sosyal hayatın içinde, fakat manen dışında 
kalmayı esas alırken; diğer bir kesim de dünyevi olana (masivaya) yönelik 
tavrını yine toplum içinde kalarak ancak ona tepki duyarak, kurulu düzene, 
örf ve adetlere muhalefet ederek gösteriyordu. 

Bu yaklaşımların yaygınlık kazanmasında, tasavvuf hayatının tekke 
ve zaviyelerle örgütlü bir yapıya kavuşması önemli bir etkendi. Ayrıca , zen­
gin vakıflarla donatılan zaviyeler, sunduğu imkanlarla dervişler için ayrı bir 
cazibe merkeziydi. Bu örgütlenme, bir taraftan belli süre de olsa terk ve tec­
rit ilkesini uygulama imkanı veriyor, diğer taraftan onların toplum içinde 
kalmalarını sağlıyordu. Özellikle tekke ve zaviye örgütlenmesinin ya da ta­
savvuf hayatının sosyal içerikli hizmet anlayışıyla örtüştürülmesi, dervişle­
ri toplum hayatının bir parçası haline getirmişti. 

Dervişliğin sosyal içerik kazanmasında, tasavvufun bireysel kurtu­
luşla birlikte, toplumun kurtuluşuna yönelme idealinin önemli etkisi ol­
muştur. Dervişler artık insanlara manevi dünyalarını geliştirmelerini ve 
onları ebedi kurtuluşa ulaştıracak dini bir hayatı seçmelerini telkin etmeyi 
kendilerine vazife addetmeye başlamışlardı. Bu yüzden dervişlerin çoğun­
luğu münzevi bir hayat yerine faal bir hayatı tercih etmiştir. Yeni anlayışın 
gerekçelerini ve tecrit anlayışına üstünlüğünü Ebu İshak Kazeruni'nin 
Lübnan' da dağda münzevi bir hayat süren şeyhlerin daveti üzerine, kendi-
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lerine verdiği cevapta görmek mümkündür. Münzevi şeyhler, Kazeruni'ye 
aracılar vasıtasıyla, "Eğer şeyh hazretleri meşgul-i Hak ise Kfıh-i Lübnan'a 
gelsun zira ki halk meyanında olan kendunun evkatını hıfz itmek müyes­
ser değildur ve halk ile karışmak Hak Teala dostlarının karı değildur" şek­
linde haber gönderirler. Bunun üzerine Kazeruni şu karşılığı verir: 

Onlar erbab-ı kulubdur hub buyururlar, lakin bana bir halet yüz tu­
tup durur ki, dağa varmağa kudretum yoktur. Zira Hak Teala beni 
bir işte komıştur ki da'vet-i halk idem ve bunlarla Hak Tealaya hiz­
met idem ve kafirleri . . . .  İ slam dinine da'vet idem. Bihamdilillah ve 
hüsn-i tevfiki ki Hak Teala bana bir vakt ve halet virmişdur ki, di­
mek ve işitmek ve halkı görmek beni gayre (Allah'tan gayrısıyla) 
meşgul etmez ve bu halde ben hem Hak'la ve hem halkıleyim. Halk 
bana hicab (örtü, engel) olmaz. Gfıh (dağ) . deşt (çöl) ve beyaban 
(sahra) . . .  ve meyan-ı halk (halk arasında olmak) bana cümle yeksan­
dur (eşittir) . . . . .  acep olmaya ki kişi gühda sakin olup zikr-i Hakka 
meşgul ola, merd odur ki halk arasında dura, otura, diye, işite, hal­
kın mesalihine kıyam göstere, tarfetü'l 'aynide yad-i Hak'tan ve mü-
şahede-i Hak'tan hali olmaya . . . . . .  Eğer ben gfıh-i Lübnan'da olıdum 
bunca kafirler neden müslüman olurlardı.' 

Bu anlayış önem kazandıkça, derviş zümreleri, kendilerine bir ta­
kım imkanların da sağlanmasıyla, gönüllü olarak teşkilatlanmışlar ve top­
lumdaki yerlerini almışlardı. 

SOSYAL FAALİYET VE İ ŞLEVLER 

İ rşat 
Dervişlerin halka yönelik faaliyetlerinden en önemlisi irşattır. Der­

vişlik hayatıyla adeta özdeşleşmiş olan irşat, bir yönüyle profesyonel mana­
da tasavvufi hayatın yeniden üretilmesi ve yeni dervişlerin kazanılması, di­
ğer yönüyle de halkın Hakka ve Hak yoluna davet edilmesi demekti. Halka 
yönelik irşat faaliyeti, düzenli ve programlı olarak tekke ve camilerde topla­
nan mürit ve muhiplerle birlikte halka verilen vaazlar ve sohbetler yoluyla 

124 DERVİŞ VE TOPLUM 



yapılabildiği gibi, her yerde ve her zaman, kim olursa olsun her rastlanılan 
kişiye Hak ve hakikati anlatmak şeklinde de yapılabiliyordu. 

Tasavvuf hayatı, bir taraftan özgün bir hayat modeli gerektirirken, di­
ğer taraftan bu modelin yaygınlık kazanmasını öngörürdü. Tarikat ve meşrep­
lere göre değişen öğretiler, kent merkezlerindeki kimi tekkelerde dini-tasavvu­
fi bağlamda donanımlı bir düzeyi ifade ederken, taşradaki tekkelerde daha ba­
sit ve popüler bir karakter kazanabiliyordu. Tekkede tarikatın öngördüğü bir 
tasavvuf öğretisinden geçtikten sonra icazet alan müritler şeyhin vekilleri ola­
rak, çoğu zaman başka bölgelerde zaviye kurmak suretiyle bu faaliyeti geniş 
alanlara yayarlardı. Bu yolla hem yeni dervişler yetiştirilir hem de tarikatın öğ­
retisi muhibbin olarak adlandırılan daha geniş kitlelere ulaştınlırdı. 

Kent ve kır tekkelerinde, halka açık toplantılarla tasavvufi ve dini 
konularda bilgilendirme faaliyetlerinde bulunmak yaygın bir gelenekti.' 
Şehirlerdeki bazı tekke şeyhlerinin belirli cami veya mescitlerde halka yö­
nelik periyodik vaaz programları olurdu. Bahaüddin Veled, Harezm'dey­
ken, genellikle sabahtan öğleye kadar halkla sohbet eder, ikindi namazın­
dan sonra müritlerine "ilahi bilgi ve gerçekleri" anlatır ve pazartesi ve cu­
ma günleri de bütün halka vaaz verirdi. Vaazların çok heyecanlı ve coşku­
lu geçtiği, halkın galeyana geldiği, hatta aralarında bayılanların olduğu Si­
pehsalar tarafından nakledilir.3 Mevlana'nın da bir cuma günü (veya gün­
leri?) Kale mescidinde halka vaaz verdiği, şehrin birçok ileri geleninin de 
hazır bulunduğu cemaate ayetlerin inceliklerinden bahsettiği ve bunlara 
uygun şiirler, hikayeler ve meseller anlattığı ifade edilir.4 

Daha sonraki dönemlerde bu uygulamanın yaygınlık kazandığı an­
laşılıyor. Üftade, belirli vakitlerde veya günlerde halka vaaz vermeyi adet 
haline getirmişti. Onu dinlemeye gelenler arasında kadınlar da bulunurdu. 
Ayrıca şeyhi dinlemeye giderken "efendiye boş varmamak" anlayışının bir 
tezahürü olarak yağ, çörek vb. hediyeler götürülürdü.5 Bazen de şehrin ile­
ri gelenleri tarafından tertiplenen toplantılarda, açılış törenlerinde şeyhler 
topluluğa hitap ederlerdi. Mevlana'nın Selahaddin Zerkub'un dükkanında 
veya başka özel ortamlarda toplananlara tasavvufi bilgiler aktardığı sıklıkla 
anlatılır.6 Aynı şekilde, Bursa Ulu Camii'nin açılış töreninde Emir Sultanın 
tavsiyesiyle davet edilen Somuncu Baba çok etkili bir vaaz vermişti.7 
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İ rşat maksadıyla bazı şeyhlerin zaman zaman, bazılarının ise yo­
ğun olarak seyahate çıktıkları görülür. Kimi sıifıler sülukunu tamamladık­
tan ve manevi olgunluğa erdikten sonra, birikimlerinden insanları yarar­
landırmak üzere belde belde dolaşırlardı.8 Daha çok yüksek zümre sıifıliği­
ne mensup bu şeyhler, gittikleri yerlerde seviyelerine uygun çevrelerle iliş­
ki kurarak bir etkileşim sürecine girerlerdi. Ün sahibi olanlar, bir şehre git­
tiğinde kalabalıklar tarafından karşılanır ve büyük iltifat görürdü. Çoğu de­
fa cami sınırlarını bile aşan bir kalabalığa vaaz vererek halkı dini konular­
da aydınlatmaya ve kendi öğretilerini aktarmaya çalışırlardı. 

Menakıbnamesinde işlendiği üzere, Evhadüddin-i Kirmani muhte­
melen çok seyahat ettiği için, iyi tanındığı pek çok yerde bu tür faaliyetler­
de bulunmuştu. Tebriz'e gittiğinde şehrin ileri gelenleri ve halk tarafından 
izzet ve ikramlarla karşılanmıştı. Ahali vaaz vermesini ister, onun etkili va­
azından cemaat "feryad-u figan" ederdi. Ertesi cuma halk yine ısrarla vaaz 
vermesini isteyince, yoğun ilgiden bunalan şeyh, Tebriz'i terk etmek zo­
runda kalmıştı. Kirmani iyi tanındığı Gence'de de benzer bir şekilde karşı­
lanarak izzet ve ikramlara muhatap olmuştu. Ahlat'ta şehrin kadı, müder­
ris ve diğer ünlüleri tarafından karşılanan şeyhin huzurunda binlerce kişi­
nin toplandığı ifade edilir.9 

Tasavvufi meşrepleri gereği sürekli seyahat eden dervişler için irşat 
rutin ve yoğun bir faaliyetti. Gruplar halinde veya tek başlarına "nerede sabah 
orada akşam" anlayışıyla veya kendi ifadeleriyle "mekansızlıktan gayri mekan 
yoktur" prensibiyle yarı aç, yarı tok, pejmürde bir kıyafetle şehir şehir, kasa­
ba kasaba dolaşan dervişler'0 ve hem tasavvufi amaçlar hem ihtiyaç temini 
için seyahat eden Rum Abdalları," karşılaştıkları kimselere hikmetli sözler 
söylemek suretiyle dini telkinde bulunurlardı. Dervişler kimi zaman özlü söz­
lerle veya şiirlerle, çoğu zaman da sohbet üslubunda tasavvufi öğretilerini ak­
tarırlardı. Şeyh ve dervişlerin avama yönelik telkinlerinin ameli veya şer'i ko­
nulardan çok, ilahi mesaj ve iman hakikatleriyle alakalı olduğu tahmin edile­
bilir. Yaratılış gayesi, kainatın varlık sebebi ve dünyanın geçiciliği gibi tema­
lar işlenir, insanlara geçici güzelliklere aldanmamaları, baki olan öteki alemi 
göz ardı etmemeleri ve kulluk vazifelerini yerine getirmeleri tavsiye edilirdi." 
Doğrudan gönüllere hitap eden dervişler, Tanrı sevgisinden hareketle, insan-

126 DERVİŞ  VE TOPLUM 



ların kalplerini yumuşatmaya, onları kin, nefret ve hırstan vazgeçirmeye çalı­
şırlardı. Dervişlerin mesajlarında, insanların birliği ve kardeşliğine vurgu ya­
pılır, böylece barışa ve toplum düzenine de katkı sağlanırdı. ' 1  

Dervişlerin yaydıkları öğretiler, tarikat ve meşrepleriyle yakından 
alakalıydı. Ortodoks dervişler, şeriat dairesinde kalmaya özen gösterirken, 
heterodoks dervişler, dinin zahiri özelliklerini nispeten göz ardı eder, batın 
yönünü öne çıkarır, kimi zaman da bünyesinde eski inançları barındıran 
daha bağdaştırmacı bir öğreti sunarlardı. Heterodoks dervişlerin bu yakla­
şımı, bazen kurumsal inanışların tenkidi veya hafife alınması şeklini de 
alabiliyordu. Namaz, oruç, cennet, cehennem gibi konular çoğu zaman bu 
yaklaşımdan payını alırdı. Onlara göre, bütün tasavvuf öğretilerinde ortak 
gaye olan Hakka vasıl olmak için dosttan (Tanrıdan) gayrisine yüz çevire­
rek (masivayı terk ederek) , aşkla dosta doğru yönelmek yeterliydi. Aşkla yol 
alana namaz, zikir, züht gibi başka araçların gerekli olmadığı ima edilirdi. 
Bu anlayış Yunus Emre'nin şiirlerinde sıkça dile getirilir: 

Din ü millet sorarısan aşıklara din ne hacet 
Aşık kişi harab olur aşık bilmez din diyanet 

Her kim dostı severise dosttan yana gitmek gerek 
işi güci dost olıcak cümle işden olur azat'4 

Yunus'ta ifadesini bulan bu görüşe göre, aşık kişi her daim Hakla 
birlikte olduğu, ona her an münacat ve taatta bulunduğu için, bunu günde 
sadece beş defa yapmayı öngören şeriatı lüzumsuz görür. O, beş vakit (na­
maz) yerine kesintisiz bütün vakitleri kapsayan bir vakti esas alır.'5 Yunus'a 
göre, yapılması gerekenleri bildiren şeriat, ancak hıyanet içinde olanlara, 
yani her daim Tanrıya münacat ve taat halinde olmayıp, namaz vakitlerinin 
dışında ondan yüz çevirenlere, hiç olmazsa belirli vakitlerde şart olur.'6 Sü­
rekli Tanrıyla birlikte olan kişi için ikilik ortadan kalkar, namaz, şeriat gibi 
masivadan sayılan araçlar ikilik oluşturacağından terk edilir. '7 

Bu tür farklı anlayışları cennet, cehennem, sorgu melekleri, kabir 
azabı ve ahret gibi konularda da görmek mümkündür. Gölpınarlı'nın da 
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tespit ettiği gibi, bütün bu korkutucu şeylerin halkı kötülükten uzak tut­
mak için söylendiği, oysa ahretin sanıldığı gibi korkunç bir yer olmadığı 
düşüncesi işlenir. Tanrının bakkal gibi teraziyle işi olmadığı halde, ne diye 
günahları tartacağı ve cehennem azabı çektireceği sorgulanır.'8 Benzer bir 
yaklaşım Şeyh Bedreddin'e mal edilen Varidatta da görülür. Alemin ezeli 
ve ebediliğinin kabulüyle kıyametin meydana gelmeyeceği ve alemin yok 
olmayacağı, dolayısıyla ölümden sonra bedenin dirilmesinin söz konusu 
edilemeyeceği, zaten ruhun bedenle kaim olduğu, bedenin ölümüyle ru­
hun da yok olacağı savunulur.19 

Sufi çevrelerde, kimi zaman derin felsefi içerikli ve muhtemelen kişi­
sel tecrübeye dayalı yaklaşımlar, kimi zaman da sadece nakli bilgiye dayalı ka­
ba ve basit bir tevhit inancı telkin edilebilirdi. Ortodoks İslamın ve mevcut 
hukuk düzeninin temsilcileri tarafından "ene'l-hak" iddiasında bulunmakla 
suçlanan bu sufıler çoğu zaman adli kovuşturmalara tabi tutulurlardı. Otman 
Baba vilayetnamesinde bu yönde çokça veri mevcuttur.20 Otman Babanın mü­
ritleri zaman zaman şeyhlerine tanrı demekle suçlanırlardı.21 Vilayetnameye 
göre Babanın sık sık "ene'l-hak" iddiasında bulunduğu, kendisini "sırr-ı yez­
dan", sırr-ı Muhammed" olarak nitelediği, bazen de "Bu şehri ben peyda et­
tim ve dahi bunun gibi şehir iderim ki nişanı bi nişan ve Muhammed ve İsa 
ve Musa ve Adem-i evvel benim" dediği22 ifade edilir. Bu sözleri şeyhin ulaş­
tığı bir makamla açıklamaya çalışan vilayetname yazarı şunları söyler: 

Evliyaullah bir makama yetiştir ki Hakkıla Hak olur bi vasıta ve bi 
madde Hak sübhanehu ve Teala kutbu'l-aktabın gönlüne nüzul ve 
tecella ider ve oldem hiçbir şey ana dahil olmaz ve bi'l fi'il ol oluşu 
olacağına her halin ve akvalin 'ilmine alim olur ve kadir olur öyle ol­
sa ol dem 'alemi ve mahlukatı ben yarattım <lise söyliyen(nin) hüv­
viyetidur enaniyyet değildur ve eger bu enaniyyet olsa ol dem veya 
gayri dem 'alem halkı ona zarar idup helak iderlerdi pes anunçun 
ol kani vilayet "bana hiç nesne kar eylemez" dirlerdi.23 

Kırsal kesimdeki Türkmen çevrelerinde faaliyet gösteren dervişle­
rin yaydıkları öğretilerin bir özelliği de hala canlı olan eski kavmi inanışla-
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rı içermesidir. Köprülü'nün belirttiği üzere, Anadolu'ya göç eden Türkmen 
boylarının eski dinlerinin ve ananelerinin hala canlı olduğu, yeni İ slami şe­
killer altında bu özelliklerini muhafaza ettikleri, dolayısıyla "kelam alimle­
rinin felsefi münazaralarına tamamıyla lakayd kalarak yalnız kendi kavmi 
an'anelerine mutabık gelen akideleri kabul ile iktifa ettikleri" görülür.24 Bu 
çevrelerde eski Türk kam ve ozanlarına benzetilen Türkmen şeyhleri/baba­
ları da tasavvuf içerikli basit ve popüler bir İ slam anlayışı sunuyordu.25 Bu 
dervişler arasında Şii ve Batıni fikirler yayanlara, bir tabiat kültünün izleri­
ni yansıtanlara rastlamak mümkündü. Bazı dervişlerin aya, güneşe, yıldız­
lara ve tabiata taptıkları, eğer rivayet doğruysa Tabduklu taifesinin de çam 
ağacına taptığı anlaşılmaktadır.26 Eski inançların yansımalarını bu sılfı çev­
relerde oluşturulan menakıbnamelerde açıkça görmek mümkündür. 
Ocak'ın ayrıntılı bir şekilde incelediği gibi, Türklerin eski tabiat kültlerin­
den, eskiden benimsemiş oldukları dinlerden, Şamanizmden, Uzakdoğu 
ve İran dinlerinden kaynaklanan motifler, bu çevrelerde uzunca bir süre 
varlığını muhafaza etmiştir.27 

Dervişlerin yaydığı öğretilerde bazen siyasi-sosyal içerikli mesajlar 
da olabiliyordu. İnsanlara bu dünyada refahı ve öteki dünyada kurtuluşu va­
at eden bu mesajlar, kimi zaman geniş halk kitlelerini harekete geçirebili­
yordu. 1239/40 yılında Anadolu'da patlak veren Babai isyanı, 15 . yüzyılın ilk 
çeyreğinde Anadolu ve Rumeli' de Şeyh Bedreddin ve müritlerinin çıkardığı 
isyan, yine 16.  yüzyıldaki benzer isyanlar, siyasi-sosyal içerikli mesiyanik ha­
reketler olarak, böyle bir propaganda sürecinin sonucunda ortaya çıkmıştı.28 
Baba İlyas, il. Gıyaseddin Keyhüsrev'in kötü yönetimine, ülkede hüküm sü­
ren sosyal ve ekonomik düzensizliklere karşı bir kurtarıcı kimliğiyle ortaya 
çıkarak, kendi dervişleri ve yakın meşrepli diğer tarikat mensupları vasıta­
sıyla yaygın bir propaganda faaliyetinde bulunmuştu. Hedef kitlesinin daha 
çok göçebe ve yarı göçebe Türkmen çevrelerinden seçildiği bu propaganda­
da sultanın zalimliği, devlet işlerinden ziyade eğlenceye düşkünlüğü, devlet 
adamlarının da kendisine uyduğu ve halka zulmettiği, dolayısıyla idarecile­
rin Allah ve peygamberin yolundan çıktığı temaları işleniyordu. Baba İlyas 
bu duruma son vermek için bizzat Allah tarafından görevlendirildiğini ve 
zaferin kendisine nasip olacağını telkin ediyordu. '9 
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Şeyh Bedreddin ve halifelerinin isyanlarında da benzer bir hazırlık 
süreci dikkati çeker. Osmanlı kaynaklarının çoğunda ibahayla ve "şer'i Mu­
hammediye'ye muhalif işlerle" uğraştıkları, Şeyh Bedreddin'in nebilik id­
diasında bulunduğu ve müritlerinin de buna yönelik propaganda yaptıkla­
rı iddia edilir.30 Şeyh Bedreddin'in halifesi Börklüce Mustafa'nın ve Torlak 
Kemal'in isyanlarını anlatan Neşri, Börklüce'nin Karaburun'a vardıktan 
sonra "hayli bari mürailik edip, Aydın vilayetinin ekserisini kendisine dön­
dürüp, ol yerde velayet davasın edip, halkı ibahat mezhebine davet ettiği­
ni", yine Manisalı Torlak Kemal 'in ise birkaç yüz Torlak ve ışıklar ile "çeng­
ler çeganeler ile illerde gezip enva'i fesad ettiklerini" ifade eder.3' 

Babai isyanında olduğu gibi, bu isyanın propagandası sırasında da 
dönemin siyasi ve ekonomik sorunları kullanılmıştı. Ocak'ın belirttiği gi­
bi, iktidarın gittikçe Sünni ve devletçi bir tavır takınmasının göçebe ve ya­
rı göçebe Türkmenler ve köylüler arasında yarattığı rahatsızlıklar ve Fetret 
döneminin sebep olduğu huzursuzluklar, isyancı dervişlere önemli mal­
zeme sağlamıştı. 12 Ayrıca, müreffeh bir hayat ve eşitlik gibi vaatler propa­
gandacıların başvurduğu diğer araçlar arasındaydı. Bizans tarihçisi Du­
kas'ın bildirdiğine göre, Börklüce Mustafa köylülere "Kadınlar müstesna 
olmak üzere, erzak, melbfısat, mevaşi ve arazi gibi şeylerin kaffesinin 
umumun mal-i müştereki addedilmesini tavsiye ediyordu" .ıı  Şeyh Bed­
reddin ise daha çok fetret devri olayları sırasında, özellikle kazaskerliğini 
yaptığı Musa Çelebinin iktidarını kaybetmesiyle birlikte, Rumeli' de tımar­
larını kaybeden sipahilerin, topraklarına el konan Hıristiyan feodallerin 
ve huzursuz olan sınır gazilerinin çıkarlarını savunan bir politika izliyor­
du. Ancak başta kendisine en büyük desteği veren bu gruplar, isyan sıra­
sında devletin topraklarının kendilerine iade edileceği teminatı karşısında 
saf değiştirmişlerdi. 34 

Dervişlerin din yayma veya diğer propaganda faaliyetleri sadece 
Müslüman halkla sınırlı değildi. Gayrimüslim halka yönelik İslamlaştırma 
faaliyeti de çok yoğundu. Bu konuda bazı derviş gruplarının öne çıktığı dik­
kati çeker. Kendi dini-tasavvufi ideolojilerini yayarken göçebe ve yarı göçe­
be Türkmenlerin yaşadıkları yerleri, özellikle sınır bölgelerini seçen hete­
rodoks derviş grupları, bu sayede hem Hıristiyan halkla iç içe bir yaşam 
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sürmeleri hem de teveccühlerini kazanarak onları İ slama ısındıracak bağ­
daştırmacı dinler üstü bir söylem benimsemeleri bakımından etkili olmuş­
lardı. Hedef kitlesi genellikle Müslümanlar olan ve öğretileri itibariyle şe­
riat dairesinde kalmaya özen gösteren Sünni mutasavvıflar arasında ise 
kendine özgü kişiliğinden ve evrenselci yönünden dolayı Mevlana ve çevre­
sindekiler bir istisna teşkil eder. Özellikle kentli gayrimüslimler Mevla­
na'ya yakın alaka gösterir. Gerek Mevlana'nın gerekse Kalenderi tarikat 
şeyhlerinin sebep olduğu ihtida hareketleri adlarına düzenlenen menakıb­
namelerde sıklıkla görülür.15 

Mutasavvıfların kişiliğinden ve davranış biçimlerinden öğretilerine 
kadar pek çok husus, ihtida hareketlerinde belirleyiciydi. Bu dönemde Ana­
dolu' da Türkler ve gayrimüslimlerde bir uzlaşma ve hoşgörü havası hakim­
di. Hıristiyan halkla veya din adamlarıyla dini konularda serinkanlı ve hoş­
görülü tartışmalar yapılabiliyordu/' Böyle bir ortamda Müslüman din 
adamlarının veya şeyhlerin,  gayrimüslimlere yönelik bazı jestleri veya yar­
dımları rahatlıkla bir ihtida sebebi olabilirdi. Menakıbnamelerde görüldü­
ğü üzere, Mevlana'nın ölüm cezasına çarptırılmış bir Rum gencine kefil 
olarak onu kurtarması, Sineson adlı bir Hıristiyan köyünde Hacı Bektaş'ın 
çavdar ekmeği ikramına karşılık dua etmesi ve keramet yoluyla onların çav­
dar yerine buğday yetiştirmelerini sağlaması ya da darda kalan bir Hıristi­
yana tekkeden gıda yardımı yapılması ihtida sebebi olarak gösterilir.17 Ba­
zen de şeyhlerin karizmatik kişiliği ve insanları derinden etkileyen hikmet­
li sözlerle anlattıkları marifet bilgisi, gayrimüslimleri onlara yaklaştırıyor 
veya ruhi bir sarsıntı geçirmelerine vesile oluyor ve bu sayede ihtida etme­
lerine yol açıyordu. Yine şöhretini duyan bir keşişin Konstantinopolis'ten 
Konya'ya gelerek görüştüğü Mevlana'ya mürit olması, Mevlana'nın sürek­
li temas halinde olduğu Eflatun manastırındaki keşişlerden birinin kitap­
lardan öğrendiği peygamber vasıflarını onun zatında gördüğünü ifade et­
mesi,38 Mevlana'nın gayrimüslimler üzerinde ne kadar etkileyici bir rol oy­
nadığını göstermesi bakımından önemlidir. 

Aslında bazı tasavvuf şeyhlerinin kişiliği, gayrimüslim halka çok da 
yabancı değildi. Gayrimüslimlere yakın gelen bağdaştırmacı din anlayışla­
rı bir tarafa, şeyhlerin mistik görünümleri, hayat tarzları, hal ve hareketle-
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ri de gayrimüslimlere kendi azizlerini çağnştınyordu. Dinler üstü bir yak­
laşımla Tanrının bütün yaratıklarına iyi muamelede bulunan, onlara yar­
dım eden, saygı gösteren ve sırf insan oldukları için değer veren dervişler, 
sevgi ve saygıyla karşılanıyorlardı. İ slamı diğer dinlerden ayıran şekli veya 
ameli bir takım uygulamalardan ziyade, evrensel Batıni değerleri öne çıka­
rıyor, öğretilerinin temeline ilahi aşkı yerleştiriyorlardı. Hıristiyan bir usta­
ya niye Müslüman olmadığı sorulduğunda, " İ sa' dan korktuğum ve utandı­
ğım" için diye cevap vermesi, Mevlana tarafından makul karşılanabiliyor­
du. Mevlana " İmanın sırrı korkudur her kim Tanndan korksa, o Hıristiyan 
da olsa din sahibidir, dinsiz değildir" demek suretiyle, bu inancın da ken­
disi için makbul ve saygıdeğer olduğunu gösteriyordu.39 Benzer bir yakla­
şım sergileyen Yunus Emre, ibadet farklılıklarını aşan "aşk dininin" tem­
silcisi olarak bütün dinleri makbul görüyordu. Ona göre, aşık cananını bu­
labildiği her yerde kendini rahat hissedebilirdi. Mescid ya da manastır hiç 
fark etmezdi. "Bir dem varur mescidlere yüz sürer anda yirleri/ Bir dem va­
rur deyre (manastır) girer İncil okur ruhban olur."40 

Ağırlıklı olarak kırsal kesimde ve sınır bölgelerde faaliyet gösteren 
heterodoks dervişlerin, gayrimüslim halkla zaman zaman aynı ibadet yer­
lerini paylaşmaları ve onlara biçimsel farkları önemsiz sayan bağdaştır­
macı bir İ slam anlayışını sunmaları, gayrimüslimlerin ihtida etmelerini 
kolaylaştırıcı bir unsurdu. Bu öğretilerdeki gayrimüslim topluluklara ait 
temaları, özellikle Hıristiyan inanç motiflerini daha sonraki yıllarda oluş­
turulan menakıbnamelerde açıkça görmek mümkündür.4' Söz konusu 
şeyh ve dervişlerin tekkelerini genellikle eski bir kilise veya manastır civa­
rında ya da terk edilmişse aynı yapı içinde kurmaları, mevcut bazı aziz 
kültlerinin İ slamileştirilme sürecini başlatarak gayrimüslim halkla yeni 
temas noktaları sağlanmıştı. 

Zamanla aziz kültleri evliya kültleriyle karışarak, eski aziz mezarları 
ve azizler hakkındaki bazı inanışlar, dervişler tarafından menkıbeler aracılı­
ğıyla İslam evliyalarına mal edildi.4' Bu yüzden pek çok türbe ve kutsal me­
kan hem Müslüman hem de Hıristiyan halk tarafından ziyaret edilmeye baş­
lanmıştı. Anadolu' da bu şekilde ziyaret edilen pek çok yer mevcuttu. İki taraf� 
lı perestişgahlar -tapınma yerleri- olarak adlandırılan bu mekanlar hakkın-
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da Hasluck geniş malumat verir.4} Ona göre, Sulucakaraöyük'teki Hacı Bek­
taş'ın ilk yerleştiği ve Bektaşi tarikatının merkezi olan ve Hıristiyanlar tara ­
fından da ziyaret edilen tekkenin yerinde vaktiyle Aya Haralambos adına bir 
manastır bulunmaktaydı. Hacı Bektaş'ın bulunduğu türbenin de Aya 
Haralambos'a ait olduğuna inanılır.44 Bunun gibi Balkanlarda Dobruca böl­
gesinde Baba Saltuk kültü ile Aya Nikola kültü, Çorum Mecitözü Elvan Çele­
bi tekkesinde Baba İlyas kültü ile Aya Yorgi kültü gibi örneklerle veli kültle­
rinin yerli Hıristiyan aziz kültleriyle özdeşleştirildiği görülür.45 

Konaklama ve d iğer kamu h izmetleri 

Dervişler, manevi hayatı geliştirmek için yaptıkları bu tür hizmetle­
rin yanı sıra, sosyal hayatta da pek çok yönden faydalı olmayı amaç edin­
mişlerdi. Ulaşımın hem zor hem güvensiz olduğu dönemde, özellikle ker­
vansarayların bulunduğu şehirlerarası büyük ticaret yollarının dışındaki ta­
li yollarda, yolculara konaklama ve iaşe hizmetleri sunmaları adeta doğal 
vazifeleri haline gelmişti. Hatta, tasavvufi eğitim ve öğretim yönü ağır ba­
san bazı şehir tekkeleri hariç tutulursa, tekke ve zaviyelerin kuruluş gaye­
sinde kamu hizmeti anlayışının daha baskın olduğu dikkati çeker. Hacı 
Bektaş 'ın ölüm döşeğinde halifesi Saru İ smail'e "Sen de hizmet et, sofra 
yay, himmet dilersen cömertlikte bulun, Murtaza'dan halk erlik istedi, 
Kanber'e sofrayı yay buyurdu. Benden kisvet giyen her mürid konuk iste­
sin, konuğa hizmet etsin" şeklinde vasiyeti bu anlayışı yansıtır.46 

İstanbul-Bağdat yolunda önemli bir geçit olan Kızılırmak kıyısında, 
Osmancık'ta bir tekke kurması için Koyun Babaya "Bir kara kayalı, keklik 
öter, kekik biter yerde mekan hıtasın, sofra yayıp, gelen geçen Tanrı misa­
firlerini ağırlayasın"47 diyen gaipten gelen sesin mesajında da aynı tema 
vardır. Hizmet etmek üzere tekke kurmanın tasavvuf hayatında önemli bir 
yer hıthığu ve derviş için bir mertebe kazanmak anlamına geldiği, yine Ko­
yun Babayla ilgili bir menkıbede dile getirilir. Koyun Baba duyduğu nida­
dan sonra Osmancık'a doğru yola çıktığında "Şeytan haset ederek yardım­
cısını çağırmış ve ona Arif Çobana bir mertebe verildi, yerine vardığında ni­
ce türlü hayır hasenat eylese gerektir. Şimdi varıp, yoluna hızaklar kurun, 
azdırıp sapıtın diye emretmiş"tir.48 
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Zamanın seyahat koşulları ve insanlara değişik alanlarda sosyal hiz­
met sunamayan siyasi iktidarı yüzünden, tekke ve zaviyelerin böyle bir va­
zi fe üstlenmeleri büyük bir açığı kapıyordu. Tasavvuf hayatının bu hizmet­
le öğreti düzeyinde ilişkilendirilmesi ilgi çekicidir. Bu husus, mevcut po­
tansiyelin sosyal ve siyasi gücün talebiyle kamu yararına yönlendirilmesi 
şeklinde açıklanabileceği gibi, doğrudan insanın ve toplumun yararını gö­
zeten dini ideolojinin bir yönlendirmesi olarak da görülebilir. Tekke ve za­
viyelerin yaygınlık kazanmasında, bu iki motivasyonun örtüşmesinin 
önemli rolü olduğu açıkhr. Bunda hizmetin karşılığında sağlanan daha ko­
lay bir hayat ve diğer imkanların çekiciliği de etkili olmuştur. 

Edebi kaynaklarda yolcular genellikle yorgun, bitkin,  aç-susuz ve 
üstü başı toz toprak içinde tasvir edilir.49 En fazla korkulan ve sıklıkla ma­
ruz kalınan eşkıya ve hırsız saldırıları da ayrı bir hikayedir. Yollar her za­
man tehlikeliydi. Fakat güçlü merkezi otoritelerin bulunmadığı dönem­
lerde yolculuk daha da güvensizdi. İbn Batuta'nın 14. yüzyıl başındaki ku­
zey Afrika, Anadolu, Ortadoğu, kuzey Karadeniz ve Hindistan'ı kapsayan 
seyahat hikayesi bunun en güzel örneğidir. Batı Anadolu'daki seyahati sı­
rasında İbn Batuta bu tehlikeye zaman zaman atıfta bulunur. Mesela, Göl­
hisar' dan Denizli'ye giderken, Karaağaç mevkiinde Germiyanlılar yol kes­
tiğinden, Gölhisar beyi güvenle Denizli'ye varmaları için yanlarına atlılar 
katar.50 Yine yolların güvensizliği yüzünden İbn Batuta Denizli'de bir sü­
re ikamet etmek zorunda kalır. Nihayet hazırlanan bir kervanla bir gün 
yol alarak güvenli bir yer olan Tavas kalesine ulaşır. Soygun ve hırsızlık 
endişesi burada da vardır. Kale dizdarı yaygın davar hırsızlığı yüzünden 
önce askerleriyle kaleden çıkarak çevreyi kontrol ettikten sonra davarları 
çıkarır. Manisa yakınlarında konakladıkları bir yerde tedbir olarak nöbet­
leşe uyumalarına rağmen, koşum takımlarıyla birlikte bir atı çaldırmaktan 
kurtulamamışlardır.5 ' 

Seyahat şartları göz önünde bulundurulduğunda yolcular için ihti­
yaçlarını giderebilecekleri ve güvenle konaklayabilecekleri yerlerin önemi 
bir kat daha artar. Siyasi otorite ancak büyük yollarda düzeni sağlayabiliyor­
du. Buralarda deve yürüyüşü hesabıyla her dokuz saatlik mesafede veya aşa­
ğı yukarı 30-40 km'de bir kervansaray inşa edilirdi. Anadolu Selçukluları 
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devrinde Konya-Kayseri ve Sivas yolu üzerinde çok sayıda kervansaray mev­
cuttu.52 Kervansaraylar tüccarlar kadar diğer yolcuların da uğrak yerleriydi. 

Şehirlerde zaviyelerle birlikte hanların gördüğü işlevi, kırsal kesim­
de ve tali yollarda zaviyeler üstlenmişti. Zaviyelerde misafir edilen yolcula­
ra hizmet için dervişlerin yanında görevliler de bulunurdu. Zaviyede her 
zaman yemek pişirilir ve Tanrı misafirleri düşünülerek yemeğin fazla tu­
tulmasına dikkat edilirdi. Yolcuların zaviyeye ne zaman uğrayacakları, tek­
kede nasıl davranacakları, ne tür hizmetler sunulacağı ve misafirlere nasıl 
davranılacağı konusunda zamanla belirli kurallar ve ritüeller oluşmuştu.53 
Yolcuların karnının doyurulması, hamam hizmetlerinden yararlandırılma­
sı ve hayvanlarına bakılması eri temel hizmetlerdi.54 

Genellikle en çok üç gün kalan yolcuya ayrılırken harçlık verilmesi, 
yolluk hazırlanması gibi adetler oluşmuştu. Kastamonu yakınlarında Fah­
reddin Bey tarafından kurulan ve İbn Bahıta'nın seyahati sırasında kaldığı 
zaviyede gördüğü ve tasvir ettiği hizmetler, en azından bazı zaviyelerin bu 
konuda ulaştığı seviyeyi göstermesi bakımından önemlidir. İbn Batuta'ya 
göre, avluda hamam inşa ettiren Fahreddin Bey, oluşturduğu vakıfla, "Ha­
remi Şeriften veya Suriye, Mısır, Irak, İran ve Horasan ile öteki ülkelerden 
gelecek dervişlere dergaha indikleri gün tam takım bir kat elbise ile yüz dir­
hem verilmesini, ayrılırken kendilerine üç yüz dirhem ödenmesini, tekke­
de kaldıkları sürece yemek için ekmek, et, pirinç, yağ ve helva verilmesini, 
ayrıca Anadolu'da dolaşan bütün dervişlerin tekkede üç gün misafir edile­
rek ceplerine on dirhem harçlık konmasını" şart koşmuştu.55 

Dönemin yolcu profilleri incelendiğinde, hizmetlerden gene en 
çok dervişlerin yararlandığı görülür. Hem dervişlerin bir yerde uzun süre 
kalmama adeti16 hem de merkez ve bağlı tekkeler arasındaki gidiş gelişler 
ve bazı tarikatlarda gelenek halini alan kurucu şeyhi veya türbesini yılın 
belirli günlerinde topluca ziyaret etme geleneği, önemli bir trafiğe sebep 
olurdu. Bu seyahatlerde genellikle aynı meşrepten olan tekkeleri seçen 
dervişler, yeri geldiğinde diğer tekkelerde de kalabiliyorlardı. Kalabalık 
halde tekkeye gelen dervişler gerekirse avluda kurulan çadırlarda kalırlar­
dı. İbn Batuta İzmir'e uğradığında, Rıfai tarikatına mensup yüz kadar der­
vişin şehre gelerek aynı tarikattan Şeyh Yakub'un zaviyesine kondukları-
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na, şehrin hakiminin de onlar için tekkenin avlusunda çadırlar kurdurdu­
ğuna tanık olmuştur.57 

Tekke ve zaviyelerin müdavimleri arasında tüccarlar önemli bir yer 
tutardı. Han veya kervansarayın bulunmadığı yerlerde zaviyeler onların uğrak 
yerleriydi. Kaygusuz Abdal'ın "Bezirganlar Hind'den gelür yayılur/Lokması 
çekilür açlar toyulur" dizeleri buna tanıkhr.58 Kervansaraylar kadar olmasa da 
zaviyeler de güvenli yerlerdi. Bu yüzden tali yollar üzerindeki zaviyeler tüccar­
lar için bulunmaz bir lütuftu. Dervişlerin silahlı güçleri olmamasına veya çok 
az olmasına rağmen, onlara atfedilen doğaüstü güçlerin etkisiyle soyguncu­
lar buralara saldırmaktan çekinirdi. Buna rağmen zaman zaman saldırıya uğ­
radıkları olurdu.19 Otman Baba vilayetnamesinde, bir tekkeyi basan eşkıyala­
rın dervişleri öldürdüğünden söz edilir.60 Benzer saldırılara daha müstahkem 
yapılar olmalarına rağmen kervansaraylar da maruz kalırdı. 

Kırsal kesimdeki zaviyelerden, özellikle yaylak kışlak arası göçlerin­
de aşiretler fazlaca yararlanırlardı. Hacı Bektaş menakıbnamesinde Tatar 
beylerinin Hacı Bektaş zaviyesine uğradıklarından ve bahçede büyük bir zi­
yafet çekildiğinden bahsedilir.61 Bunlardan başka alışveriş için köy kent ara­
sı seyahat eden köylüler veya şehirliler,62 evliya türbesi ziyaretine giden­
ler,6' hac yolcuları, ilim tahsili amacıyla yolculuğa çıkan talebeler64 ve görev 
yerine giden devlet adamları61 tekkelerin sunduğu hizmetlerden yararlanan 
diğer yolcu gruplarını oluşturmaktaydı. 

Hizmet sadece yolcularla sınırlı değildi, zaviyeler çevre halkın ge­
rektiğinde yardım için her an başvurabildikleri yerlerdi. Özellikle yoksulla­
rın zaviyeye sıkça uğradıkları tahmin edilebilir. Bir menkıbede ifade edildi­
ği gibi, yoksullar zengin olmak, bir muradı olanlar da muratlarına kavuş­
mak için tekkeye gelirlerdi.66 Tarım imkanları ve diğer gelirleri tekkeleri 
kıtlık zamanlarının en yaygın başvuru merkezleri haline getirmiş olmalı­
dır. Menkıbeye göre tarımla geçinen Yunus Emre böyle bir kıtlık zamanın­
da Hacı Bektaş tekkesine gitmişti. Buğday yerine kendisine nefes vermeyi 
teklif eden Hacı Bektaş'a, Yunus, evlad u iyali olduğunu ve buğdaya daha 
çok ihtiyaç duyduğunu belirterek ısrarla buğdayı tercih etmişti.67 

Tekkeye başvuranlar arasında, dileğinin gerçekleşmesi için evliya 
olduğuna inandığı şeyhin himmetini istemek ve keramet gücünden yarar-
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!anmak üzere gelenler de çoktu. Bu amaçla tekkeyi ziyaret edenler genel­
likle hediye getirirlerdi; dileklerinin gerçekleşmesi durumunda hediyeler 
daha da zenginleşebiliyordu.68 Zamanla türbe veya yatır haline getirilen ku­
rucu şeyhin ya da şeyh kabul edilen kimsenin mezarı bu işlevi daha çok 
görmeye başladı. Mezarlar veya türbeler adak adamaya gelenlerle dolup ta­
şardı. Hastalar, çocuksuz kadınlar, sorunları veya dilekleri olanlar türbede 
mum yakar ve ağaçlara çaput bağlardı.69 

Çevrelerindeki fakirlerin ihtiyaçlarını karşılamayı vazife edinen ki­
mi dervişlerin, bu maksatla halktan yardım talep ettiklerine veya zengin 
kimselerin fakirlere yardım yapmalarına aracılık ettiklerine rastlanır. Hacı 
Bayram-ı Veli'nin bir yardım sandığı kurduğu, davul ve kudümlerle çarşı 
pazarda dolaşarak yardım dilendiği nakledilir.70 Ayrıca sonraki dönemlerde 
tekkelerin imarete dönüştüğü, kimsesiz yetim çocuklara da bakım verildi­
ği anlaşılıyor. Demir Baba vilayetnamesinde, Babanın tekkesine nezir edil­
miş kırk-elli kadar küçük çocuktan bahsedilir. Sürekli tekkede kalan çocuk­
ların Demir Babanın himayesinde oldukları anlaşılıyor.7' 

Halka hizmet seyahat sırasında da devam ederdi. Menakıbnameler 
dervişlerin gördüğü işler hakkında bolca bilgi verir. Dervişler uğradıkları ve 
bir süre ikamet ettikleri köylerde, kimi zaman hayvan güder kimi zaman tar­
lada ve diğer işlerde çalışırlardı.72 Bazen köprü veya bina inşasında köylülere 
yardım eden, bazen de değirmende zahirenin öğütülmesi ve kaldır kondur 
işleriyle ilgilenen dervişler,73 su sorunu yaşayan veya suyunu uzaktan getir­
mek zorunda kalan köylülere kuyu kazdırarak (veya kazarak) su çıkartırlar­
dı.74 Bütün bu işler menakıbnamelerde, muhtemelen şeyhin velayet gücünü 
göstermek amacıyla keramet motifleriyle örülü olarak anlahlır. Fakat kera­
met örgüsü kaldınldığında faaliyetlerin sosyal boyutu açık bir şekilde ortaya 
çıkar. Yardımların karşılığı bol miktarda hediyeydi, halka hizmet dervişliğin 
adabından sayılsa da, bu bir tür alışverişti. Dervişler hizmetleri karşılığında 
hem günlük ihtiyaçlarını hem de kışlık erzaklarını temin ediyorlardı. 

Koloni ve iskan hareketlerindeki öncülükleri ile gaza faaliyetleri 
dervişlerin önemli hizmetleri arasındaydı.71 Anadolu'ya göç eden dervişle­
rin bir kısmı , daha sakin ve mesleki ağırlıklı bir hayat için kent merkezle­
rini ve iç bölgeleri tercih ediyordu. Kalenderi Rum Abdallarıysa hem fetih 
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sahalarının imkanları hem de kurumsal din temsilcilerinin tepkisini çeken 
meşreplerini sorunsuz icra edebilme ve çevre edinebilme kolaylığı bakı­
mından sınır bölgelerini, özellikle de Osmanlı Beyliğinin topraklarını seç­
mekteydi.76 Bir kısmının yeni fethedilen veya henüz fethedilmemiş bölge­
lerde koloni kurdukları ve buraların Müslümanlarca iskan edilmesine ön­
cülük ettikleri bilinir.77 Dervişler orduyla birlikte sefere çıkar ve savaştaki 
yararlılıklarından ötürü kendilerine toprak verilirdi.78 Tekkelerini kurduk­
ları yerler, bir süre sonra Müslüman ahali tarafından iskan edilirdi. 

Dervişlerin fetihlerde gösterdikleri yararlılıkları farklı açılardan ele 
almak mümkündür. ilki, doğrudan savaşçı olarak gazalara katılmaktı. Er­
ken dönem Osmanlı fetihlerinde sayıları herhalde azımsanmayacak bir dü­
zeydeydi. Bursa'nın fethinde Abdal Murad, Abdal Musa, Geyikli Baba ve 
Doğlu Baba gibi dervişlerin bizzat yer aldıkları, menakıbname ve diğer kay­
naklarda dile getirilir. Menkıbeye göre kimsenin kaldıramayacağı kadar bü­
yük kılıcıyla Abdal Murad'ın düşmana korku saldığı, Geyikli Babanın geyik 
sırtında süvari olarak savaşa katıldığı, Doğlu Babanın ise susayan askerle­
re soğuk ayran dağıttığı hikaye edilir.79 Dervişlerin İstanbul'un fethine ka­
tılımı Oruç Beğ tarafından " . . .  gaza-yı ekberdir deyup mecmu' ehl-i İ slama 
haber olup, şeyhlerden, tekye-nişinlerden, dervişlerden ve abdallardan ha­
zır olanlarla Konstantin üzerine yürüdüler"80 şeklinde ifade edilir. 

Zafer kazanılmasında dervişlerin manevi katkıları önemliydi. Savaş 
sırasında zaferi müjdeleyerek askerin dayanma gücünü, azmini ve inancını 
artımlar; beylere, sultanlara ve gazilere kılıç kuşatarak ve onları dualarla ga­
zaya uğurlayarak manevi kuvvetlerinin artmasına katkı sağlarlardı.81 Rivaye­
te göre, Yıldırım Bayezid Rumeli' de seferde olduğu sırada, bir kalenin fethiy­
le uzun süre meşgul olmuş, fakat kale bir türlü düşürülememişti. Askerler 
arasında yılgınlık görülmeye başlamıştı, tam bu sırada gaipten ortaya çıkan 
fakat sonradan Emir Sultan olduğu anlaşılan bir zat "feth u nusret guzat-ı 
müsliminindir" diyerek orduyu gayrete getirmiş ve son bir saldırıyla kale dü­
şürülmüştü.82 Menkıbelere göre, Fatih' in hocası Akşemseddin de telkinleriy­
le padişahı teşvik etmiş, ümitlerin kırıldığı anlarda zafer vaat eden sözleriy­
le ve yönlendirmeleriyle İstanbul'un fethinde benzer bir rol oynamıştı.83 
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TOPLUM DA DERVİŞ İ MAJI 

Dervişler toplumsal kesimlerle değişik tür ve düzeylerde ilişki için­
de olmuşlardır. ilişkinin niteliği ya da toplumun yaklaşımı, biraz da onla­
ra yüklenen anlam ve insanların muhayyilesindeki derviş imajı ile alakalıy­
dı. Söz konusu dönemde Anadolu'ya baktığımızda, toplumun dervişe yak­
laşımının ikili bir özellik gösterdiği ya da toplumda iki türlü derviş imajı­
nın mevcut olduğu görülür. Dervişler kimi insanlar tarafından keramet eh­
li, Hak dostu kutsal adamlar olarak algılanırken, kimileri de onları "iş kaç­
gunu tembeller" diye nitelerdi. Bu nitelemeler şüphesiz derviş gruplarının 
özellikleriyle olduğu kadar, nitelemeyi yapan sosyal çevrenin özelliğiyle de 
bağlantılıydı. Meşreplerinden, kılık-kıyafetlerinden ve tuhaf karşılanan ya­
şam tarzlarından dolayı bir Kalenderi grubu kimi ortodoks şehirliler tara­
fından olumsuz yönde değerlendirilirken,84 aynı grup kırsal kesimde Türk­
menler arasında büyük coşkuyla karşılanabiliyordu. Muhatap olduğu kitle­
nin inancı, dervişin nasıl değerlendirileceği hususunda belirleyiciydi. 

Sosyal veya dini çevrelere göre değişen yaklaşımları bir tarafa bıra­
kırsak, olumlu veya olumsuz imajın oluşumunda pek çok etkenden bah­
sedilebilir; herhalde bunda en büyük etken yine dervişlerdir. Dervişle­
rin/şeyhlerin kendilerini nasıl gördükleri veya göstermek istedikleri, hal­
kın onlar hakkındaki algılamasında önemli rol oynardı. Yazılı eserler veya 
sözlü anlatım yoluyla kendi özelliklerini ortaya koyan bu mutasavvıflar, 
iki yönden etkiliydi. Ya eserlerinde veya sohbetlerinde tasavvuftan ve sü­
lı1ktan, kat edilmesi gereken menzillerden/makamlardan, her makamda 
tecrübe edilen hallerden bahsederler ya da doğrudan veli zatlar veya in­
san-ı kamil üzerine teori üretirlerdi. İlkinde, derviş veya şeyhlerin ilahi ha­
kikatlere vakıf, ermiş kimseler olarak algılanmaları sağlanmış olurdu. Bu 
anlatımlarda dervişin ilahi hakikatleri ve bir takım mistik halleri tecrübe 
etmeye aday, şeyhin ise bu aşamaları tamamlamış kimse olarak sunulma­
sı, gerçek hayatta karşılaşılan dervişlerin/şeyhlerin bu imajla karşılaştırıl­
masına yol açıyordu. 

Burada üzerinde durulması gereken nokta, insan-ı kamil olarak ka­
bul edilen şeyhlerin tanrısal niteliklerle ilişkilendirilmeleridir. Veli veya er­
miş olarak adlandırılan şeyhlerin Tanrı iradesiyle hareket ettikleri, varlıkla-
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rından sıyrılıp Tanrının varlığıyla doldukları ifade edilir. Evliyayı Tanrıdan 
ayrı düşünmenin yanlış, hatta küfür olacağını savunan sılfıler vardır. Bu 
konuyu iki eserinde işleyen Sultan Veled, veliyi kendi bilgisine, dolayısıyla 
Tanrı bilgisine eren, varlığı Tanrı varlığıyla dolan kişi olarak tanımlar. Ona 
göre, veli marangozun elindeki bıçkı, testere veya bir ressamın elindeki fır­
ça gibi, Tanrının elinde bir araçtır. Yapıp ettikleri kendi iradesinin ürünü 
değil, Tanrının yapıp ettikleridir.85 "Yüce himmete sahip olan kişi o kişidir 
ki, Tanrıyla dolar da kendisini unutur. Varlığı kalmayınca da Tanrı varlığı 
onun varlığı olur. Varlık gidince sadece Allah kalır".86 Bu durumda veli ka­
bul edilen şeyhin sözleri ve eylemleri de tanrı niteliği kazanmış olur.87 Ni­
tekim Sultan Veled insanın vecd (ilahi sarhoşluk) halinde söylediği sözün 
kendi sözü olmayıp ilahi söz olduğunu kabul ederek, Beyazid-i Bistami'nin 
(Eba Yezid'in) "Cübbemin içindeki Tanrıdan başka bir şey değildir" sözü­
nü bu kapsamda değerlendirir.88 Mevlana da bir keresinde telkinde bulun­
duğu müridinin "inşallah" diye karşılık vermesine çok kızmış ve şeyhlerin 
kendi iradesiyle söz söylemediklerini, dileyenin Allah olduğunu kastede­
rek, " Ey aptal, söyleyen kimdir" diye tepki göstermiştir.89 

Bu öğretiye göre velayet makamına eren şeyh, her şeyde Tanrının 
tecellisini görebilme ve insanların gizli hallerini (kalplerden geçenleri veya 
gizli günahları) bilebilme yeteneğine sahipti. Feraset yeteneği sayesinde, 
Tanrı nuruyla bakabilir ve Tanrının görme, işitme ve bilme sıfatlarından 
yararlanabilirdi.90 Peygamberlerle de kıyaslanan şeyhlerin, toplumu aydın­
latma, insanlara cennetin kapılarını açma ve mahşer günü şefaatçi olma 
özelliklerine de atıfta bulunulurdu. Mevlana, peygamberin "toplumda ileri 
giden şeyh, kavminin arasında peygambere benzerdi" hadisinden hareket­
le, şeyhi "yeryüzünde adeta göğe mensup bir çerağ" ,  ümmetler içinde pey­
gambere benzetirdi.9' 

Sufilerin müşahede ya da keşif ürünü sırlar içeren şiirler ve sözler 
söylemeleri , bu etkiyi tamamlayan unsurlardı. Kaygusuz Abdal'ın bir şi­
irinde sf:ıfiler kendi manasını bilen, vahdet menziline eren, "manayı seyran 
eden" kimseler olarak tarif edilir. Aynca, "bir katre mesabesinde olan vü­
cudunu deniz eden", yani kendi vücudunda bütün varlığı gören ve "ledün 
ilmini" bilendir. Tanrıya vasıl olan sf:ıfı "canlı (diri) sultam özünde mat gö-
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rür".92 Sufilerin alemdeki ve insandaki sırlara işaret eden şiirler söylemele­
ri, bu sırlara vakıf oldukları sanısını uyandırırdı. Kaygusuz Abdal "bu gö­
nül sırrını benden işit" diyerek, bu sırrı bildiğini ima ediyordu.93 Aşık Pa­
şa, "Göre yir gök dolu Hak' dur kim (ol) hakim-i mutlakdur/Hiç ansuz nes­
ne ne yokdur tehi (boş) görmen bu dergahı" diyerek vahdet sırrına vakıf ol­
duğunu dile getirmekteydi.94 Sultan Veled de vahdet sırrını "O Şah bazen 
gizli bazen aşikar olarak alemde göründü. o baştan sona kadar bu cihanın 
canıdır . . .  Onun güzelliği bir ilkbahar, alem ise bir bağ gibidir. Onun cema­
lini ve lütfunu bağda temaşa et" şeklinde anlatıyordu.95 

Bu imajın yaygın halk kitlelerine mal edilmesinde menakıbname­
ler ve sılfi biyografilerinin katkısı azımsanmayacak kadar büyüktür. Önce­
likle menakıbnameler hem mevcut şeyh/derviş imajından beslenen hem 
de bu imajı besleyen ve yaygınlaştıran içerikleriyle dikkat çekerler. Bunlar­
da işlenen en yaygın tema, keramettir. Hakkında menkıbe üretilen şeyh­
ler keramet ve keşif sahibi, zahir ve batın ilimlerini bilen, her türlü derde 
deva kimselerdir. Biyografi yazarları da benzer temalara işaret ederler. Ke­
Iabazi sılfileri "dünyayı terk ederek vatanlarından ayrılan, dostlarını bıra­
karak memleket memleket dolaşan, karınlarını aç, bedenlerini çıplak bıra­
kan, mahrem yerini örtme ve açlığı giderme konusunda terk edilmesi ca­
iz olmayan miktardan fazla dünya nimetlerinden faydalanmayan bir züm­
re" olarak tarif eder.96 Eserinde zamanının ve geçmiş dönemin sılfılerini 
konu edinen Hoca Sadeddin'in nitelemeleri daha karakteristiktir. Onları 
"keramet sahibi, . . .  ulu makam ve cezbe sahibi bir er, . . .  bütün bilgileri 
özünde toplamış, . . .  dünya hevesinden ve mal edinme eğiliminden kurtul-
muş kimse, . . .  bilgelik ve bilgi kaynaklarını derleyen, gerçekleri sezen, .. .ir­
şat faaliyetinde bulunan, . . .  gizli bilgilerde yüksek derecelere ulaşmış kim­
se" olarak tanımlar.97 

Gerek menakıbnameler, gerekse sılfi biyografileri, kaynağını tasav­
vuf öğretisinden alan, bu öğretiden beslenen kimselerin ürünleri olarak 
görülür. Menakıbnameler, müritlerin şeyh hakkındaki düşüncelerinden ve 
halk arasında dolaşan menkıbelerinden oluşurdu. Menkıbelerin yaygınlık 
kazanmasında ve geniş halk kitlelerine ulaştırılmasında yine mürit derviş­
lerin rolü vardı. Aynı şekilde sılfi biyografi yazarları da genellikle tasavvuf 
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öğretisinden gelen ya da sfıfı geleneğe sempati duyan kimselerdi. Bu şekil­
de sunulan imajla, halkın şeyh ve dervişlere yüklediği anlam büyük para­
lellik gösterir. 

Derviş/şeyh imajının oluşumunda sfıfı öğretilerinin ve hayat hika­
yelerinin etkisinin yanında, halkın gözlemleri de belirleyici olmuştur. Her 
şeyden önce şeyh ve dervişlerin insanlık yararına işler yaptıkları hemen 
herkes tarafından kabul ediliyordu. Tekke ve zaviyelerinde yolculara, fakir­
lere ve muhtaçlara yardım etmeleri olumlu bir etkendi. Bunu 16 .  yüzyılda 
Anadolu'ya gelen Avrupalı bir seyyah da gözlemlemişti. Seyyid Gazi'de 
rastladığı dervişlerin dilendiklerinden bahseden seyyah, herkesten sadaka 
aldıklarını, çünkü tekkelerinde yolculara çok yardımlarının dokunduğu­
nun bilindiğini ifade eder.98 Bu tür hizmetler, önceleri sırf vuslata ermenin 
aracı olarak düşünüldüğü için maddi bir karşılık beklenmeden yapılırdı. 
Fakat zamanla mistik amaçlı hizmetlerin kimi çevrelerde dünyevi bir ka­
rakter kazandığı, adeta vakıf ve diğer imkanlardan faydalanma veya hediye 
karşılığında verilen bir hizmete dönüştüğü göıiildü. 

Halk için ilgi çekici başka bir husus, dervişlerin mistik hayatlarıydı. 
Dervişlerin tekkede sürekli bir inziva halinde olduklarına veya din merkez­
li bir hayat sürdüklerine inanılırdı. Bazı dervişlerin seyahatleri sırasında 
köy veya şehir dışında, kısa müddet de olsa uzlet hayatı sürmeleri dikkat çe­
kerdi; hiç yemedikleri, içmedikleri düşünülürdü.99 Kimi dervişler, dünya­
dan alakalarını kesmiş, her türlü hırstan, iddiadan, yarın kaygısından sıy­
rılmış, kendilerini tamamen Allah yoluna adamış bir göıiintü sergilerlerdi. 
Ayrıca güzel sözler söylemeleri, bazen insanların ruhi sarsıntı geçirmeleri­
ne yol açan hikmetli sözler sarf etmeleri , bunun yanında sevgi dolu oluşla­
rı, onlardan adeta hiçbir şekilde kötülük çıkmayacağı şeklinde bir kanaatin 
oluşmasına yol açmıştı. 

Sürekli Allahın rızasına ve hoşnutluğuna nail olma kaygısı güden 
dervişler, büyük bir güven telkin ediyor, meczupluk-divanelik gibi özellik­
leri ise onlara gizemli bir hava katıyordu. Toplumda derviş kılıklı meczup­
ların veli olduklarına dair yaygın bir inanış vardı. 16 .  yüzyılda İstanbul'da 
bulunan Busbecq de bu tespiti yaparak, dervişlerin bu özellikleri sayesinde 
Türkler arasında büyük bir teveccühe nail olduklarından bahseder.100 Sufi-
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lerin bu hali, sırlar alemine gark olup sürekli müşahede halinde olma'0' ve­
ya ilahi aşkın verdiği bir sarhoşluk şeklinde algılanırdı. 

Maşukuna vuslat aşkıyla yanan derviş sürekli onu düşünür ve bir 
an bile kendini ondan alamaz. Öyle ki bu aşk, damarlarındaki kan gibi bü­
tün vücudunu sarar. Yunus'a göre bu hal aşığı büyük cefalara uğratan, ca­
nını yakan ve halden hale sokan bir haldir.102 Aşığı divaneye çeviren ve top­
lumda kendisiyle alay edilmesine sebep olan'03 bu hali Yunus kendi tecrü­
besiyle şöyle anlatır: 

Gönlüm düşdi bir sevdaya gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Başumı virdüm gavgaya gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Ben yürürem yana yana 'ışk boyadı beni kana 
Ne 'akilem ne divane gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Ben yürürem ilden ile dost soraram dilden dile 
Gurbette halüm kim bile gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Benzüm sarı gözlerüm yaş bagrum pare yüregüm baş 
Halüm bilen dertlü kardaş gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Gurbet ilinde yürürem dostı düşümde görürem 
Uyanup Mecnun olmam gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Gah tozaram yirler gibi gah eserem yeller gibi 
Gah çaglaram seller gibi gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Akar sulayın çağlaram dertlü cigerüm taglaram 
Şeyhüm anuban aglaram gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Ya elüm al kaldur beni ya vasluna irdür beni 
Çok aglatdun güldür beni gel gör beni 'ışk n'eyledi 
Ben yfınus-ı bi çareyem başdan ayaga yareyem 
Dost ilinde avareyem gel gör beni 'ışk n'eyledi. '04 

Peygamber veya sahabe soyundan gelmek, ünlü ve prestijli bir tari­
kat silsilesi içinde yer almak ve dini-tasavvufi ilimlerde mahir olmak bazı 
şeyhlerin itibarlarını artırmaktaydı. Hintlilerde şeyhlerin otorite olarak al­
gılanmasına temas eden Digby. şairliklerine ve şiiri etkili bir şekilde kulla­
nabilme özelliklerine ayrı bir önem atfeder. Ayrıca, şeyhlerin manevi du-
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yuşlara mazhar olmanın göstergesi sayılan cezbe sahibi olmaları ve zaman 
zaman vecd haline girmeleri de önemli bir ayrıcalıktır.'05 

Dervişlerin algılanmasında veya anlamlandırılmasında, insanların 
eski inançlarının hafızada kalan kalıntılarına başvurmaları ve bir karşılık 
bulmaları söz konusudur. Bu bakımdan 13-15.  yüzyıllar Anadolusunda 
önemli bir nüfusa erişen Türkmenlerin, dervişlerle ve belleklerindeki şa­
man, kam, ozan tiplemeleri arasında paralellik kurdukları bilinir. Bu itibar­
la Türkmenler dervişleri kutsal addederken muhtemelen çelişki yaşama­
mışlardı. Aynı şekilde, Hıristiyanlar da kendi azizleriyle İ slam mistiklerini 
özdeşleştiriyor veya en azından şeyhleri kendi azizlerinin karşılıkları olarak 
görebiliyorlardı. 

Şüphesiz derviş imajı toplumun her kesiminde böyle değildi. Tü­
müne karşı olanlar bulunabildiği gibi, bazı derviş gruplarına tepkiyle yak­
laşan kesimler de vardı. Öncelikle ulema arasında sufilere ya da en azından 
bir kısmına karşı olumsuz tavır takınanlar dikkati çekmiştir. Bu tavrın te­
melinde farklı hayat tarzlarından ve bazı uygulamalardan kaynaklanan se­
beplerden başka, sufilerin batın ilmini referans almaları da vardı. ilahi ha­
kikatleri ve gayb aleminin sırlarını içeren batın ilmine, marifet bilgisine sa­
hip olduklarını iddia veya ima eden sufiler, bu bilgiye akılla ulaşılamayaca­
ğını, aklın sadece kendisi gibi yarahlmış olan madde alemiyle sınırlı kaldı­
ğını, ancak Allah tarafından kalbe lütfedilen bir keşif kabiliyetiyle bu bilgi­
ye ulaşılabileceğini kabul ederlerdi.106 

Şeriat dairesinde bir inancı ve hayatı benimseyen, alemi ve dini al­
gılamada veya yorumlamada aklı esas alan ve zahire göre hüküm veren ule­
ma, hiç tecrübe etmediği, dolayısıyla şüpheyle baktığı bir batın bilgisi iddi­
asında olan sufıye çoğu zaman şüpheyle bakmıştır. Hele sufı öğretiden ha­
bersiz ya da tasavvufu reddeden alimlerin bu yaklaşımı daha da katı olmuş­
tur. Sufiler de kendilerini eleştiren alimleri marifet bilgisinden habersiz ol­
makla, kıt bilgilerine ve akıllarına güvenerek her şeyi bildiklerini sanmak­
la eleştirirler. Yunus Emre onların "üç buçuk" okuyup kendilerini danış­
man (bilgin) sanmalarıyla alay eder. '07 Yunus müftülerin bu "dervişlik be­
ratını" okumadıklarını, bunun "ne acayip bir varak" olduğunu bilmedikle­
rini söyler. Herhalde buna rağmen böbürlenen alimlere nazire olsun diye, 
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"bu varağı" bilen biri olarak kendi kendine "Arifsen anladum bildüm <li­
me/ Tut miskinlik eteğin ahir sana gerektir" diyerek mütevazılığı öğüt­
ler. '08 Kaygusuz Abdal da kendisini eleştiren bir hocayı Hakkı bildiği zan­
nıyla ahkam kesmekle itham eder ve ona ne bildiğini sorar. Akılla kimse­
nin O'nu bilemediğini, gözüyle göremediğini, çünkü O'nun aklın alamaya­
cağı bir derya olduğunu, ancak kendinden (özünden) geçenlerin Rabbini 
bilebileceğini söyler.'09 

Bazı derviş gruplarının dini kurallara kayıtsızlıkları, hatta dinin ya­
sakladığı alışkanlıklar edinmeleri tepkiyi artırmıştır. Dervişlerden bazıları 
küfür dahil farklı suçlamalara maruz kalmışlardı. Selçuklu dönemi din ta­
rihine ait önemli bilgiler veren Muhammed bin Mahmud el-Hatib, eserin­
de Cavlaki olarak adlandırdığı, ama bütün Kalenderi zümrelerini kapsa­
yan dervişler hakkında bilgi verirken, onların Mezdeki ve Hürremi gibi 
eski Batınilerin yolundan gittikleri, helal haram ayrımı yapmadıkları, na­
maz kılmadıkları, oruç tutmadıkları ve şarap içtikleri gibi eleştirilerde bu­
lunur. Daha ağır suçlamalarda da bulunan müellif, onları Müslümanların 
çocuklarını aşırmakla, köpekleriyle birlikte kalmakla, esrar ve afyon kul­
lanmakla, başta livata olmak üzere her türlü fısk u fücur işlemekle ve zın­
dıklıkla itham eder."0 

Kılık kıyafet ve namaz konularında Yunus Emre, Hacı Bektaş, Kay­
gusuz Abdal ve diğer dervişler de ulema çevrelerince eleştirilmişlerdir. Ay­
nı hoca, Kaygusuz Abdal'ı "sakalı kırkuk 'uryan (çıplak) ü büryan u giryan 
(ağlayıcı) " olmakla eleştirir; namaz kılmayanların hallerinin vahametin­
den, sakalı kesilmiş üryanların cennete giremeyeceklerinden bahsederek 
ona dokundurmalarda bulunur." '  Hacı Bektaş da mescitte cemaate katıl­
mayıp kendi dervişleriyle namaz kıldığı ayrıca, bıyıkları ve tırnakları uzun 
olduğu için eleştiri konusu edilir. 1 1 2 Seyahatleri sırasında uğradığı bazı şe­
hirlerde ulema veya ortodoks sufiler tarafından bidat ehli, müritleri ise 
mülhit ve küfür ehli olmakla suçlanan Otman Baba, bu yüzden müritleriy­
le birlikte takibatlara uğramıştır." '  

Ulemanın yanında halktan bazı kimseler de benzer tepkiler göste­
rebiliyordu. Bu muhtemelen bazı dervişlerin çalışmayı reddetmelerinden; 
seyahat ederek, dilenerek, aşırı miskin ve serseri bir hayat sürmelerinden; 
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pejmürde veya yarı çıplak hallerinden, acayip kılık kıyafetlerinden; bütün 
kıllarını tıraş etmelerinden veya alabildiğine uzatmalarından kaynaklanı­
yordu. Derviş olmak isteyen bir çocuğa amcasının sarf ettiği " Beni ve pede­
rinin bu işini ve bu kadar mal ve mülkü, makam ve mevkii bırakarak, bu 
işsizleri, def çalanları, çapulcuları, dinsizleri ve başıboşları tercih ediyor­
sun""4 sözleri, bu algılamayı yansıtması bakımından ilgi çekicidir: 

Otman Baba da benzer bir tutumla karşılaşır. Daha önce gezdiği 
yerlerin çoğunda büyük itibar gören Otman Baba, Edirne'ye geldiğinde 
farklı bir tepki almışhr. Menakıb, Edirnelilerin tepkisini "Şehrumuze bir 
acayip taife geldu ki hiçbir millete benzemez ve içlerinde bir heybetlü mu­
cessem koca var ve ismine Otman Baba <lirler imiş deyu mecmu'i şehire 
haber oldu . . . .  Edirne şehrinin halkı onu görmeğe gelirdi" şeklinde anlatır. 
Halk muhtemelen Babayı rahatsız etmiş, o da kızarak elindeki kötekle on­
ları kovalamış ve kendini ispat için bazı şeyler söylemişti. Bunun üzerine 
halk arasında onu küfür ehli görerek ocağa atılmasını bile teklif edenler ol­
du. Sonunda birkaç sufı tarafından şehirde fesada sebebiyet vermekle ve zi­
kir, tespih, taat ve namazdan yoksun olmakla kadıya şikayet edildiler."1 

Dervişlere yönelik olumsuz tutum ve nitelemeler, toplumun tümü 
tarafından paylaşılmıyordu; tepkiler daha çok şer'i ilimlerin veya ortodoks 
inanışların etkili olduğu kent merkezlerinde, belirli bir dini ve sosyal çev­
reyle sınırlıydı. Aynı şekilde ithamlara maruz kalan Kalenderi dervişlerinin 
tümünün de aynı kefeye konmadığı anlaşılıyor. Konya'da Cavlaki şeyhi 
Ebu Bekr-i Niksari'nin Mevlana ve çevresindekiler tarafından iyi karşılan­
dığı; oysa aynı Mevlana'nın Türkmen Kalenderi şeyhi Buzağı Babaya (Şeyh 
Baba-yı Merendi) hiç de hoş bakmadığı; yine Ulu Arif Çelebinin Sivas'ta 
Kalenderi özellikler sergileyen ve Erzurumlu Hoca adlı bir şeyhe onu tokat­
layacak kadar tepki duyduğu bilinir. 1 16 Fakat Mevlana ve çevresindekilerin 
böylesine tepki duyduğu şahısların, bulundukları Konya ve Sivas'ta büyük 
itibar gördükleri anlaşılıyor. 

Konya'ya geldiğinde devlet erkanı ve halk, Buzağı Babaya büyük bir 
itibar göstermişti. Sultanın kendisini baba olarak seçtiği söylentisine çok 
içerleyen Mevlana, tepkisini "O kendisine başka baba bulduysa biz de ken­
dimize başka evlat buluruz" şeklinde dile getiriyordu.' '7 Aynı şekilde, Ulu 
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Arif Çelebi Erzurumlu Hocayı tokatladığında, onu alemin kutbu olarak gö­
ren Sivas'ın rintleri ve aşağı tabakadan halk, Çelebinin üzerine yürüdü. Bü­
yük bir karışıklığın yaşandığı bu olayda Çelebi ancak kendisine taraftar 
olan Konya ve Kayseri rintlerinin araya girmesiyle kurtulabildi. 1 18 Halkın 
bazı kesimlerinin tepki gösterdiği dervişler, tersine Türkmenler arasında 
büyük itibar görmekteydi. 

Dervişlere tepki duyulmasının daha özel sebeplerinden de bahsedi­
lebilir. Gruplar halinde dolaşan dervişler, bazen uğradıkları yerlerin civa­
rında konakladıkları sırada çevreye zarar verebiliyorlardı. Otman Baba ör­
neğinde görüldüğü gibi, dervişlerin geceyi geçirecekleri açık arazide ısın­
mak için bahçelerden odun kesmeleri ve tarlalara zarar vermeleri sıkça şi­
kayet konusu olurdu ve tartışmalar genellikle kadı huzurunda sona erer­
di."9 Benzer sebeplerle dervişlerin zaman zaman halktan kimselerle, bazen 
devlet görevlileriyle kavgaya tutuştukları görülür. Otman Baba Edirne'de 
bulunduğu sırada çarşı esnafıyla kavgaya tutuşmuş, dükkanlara zarar ver­
miş, istanbul'da ise bir grup sufi ile kavga etmişti. Dayak yiyen sufiler sul­
tana şikayete gitmişti. Otman Babanın İstanbul'da Hisar kapısından (Yeni 
Kapı) çıkmalarına müsaade etmeyen kapıcı ile de bir vukuatı vardı.120 Ön­
celeri dervişlere inanıp yardımdan geri kalmayan bazı kimseler, beklentile­
ri gerçekleşmeyince hayal kırıklığı ile karşı tavır alabiliyorlardı. Oğlu olma­
sı için dervişlere her türlü yardımda bulunan, hatta evini onlara tahsis eden 
yöre eşrafından birinin, umduğunu bulamayınca inancını kaybettiği ve ge­
len dervişlere "Yürü git buradan, ben şimden geru size münker oldum sev­
mezem" dediği menkıbelerde geçer.121 

Zamanla aşırı miskin bir görüntü sergilemeleri, konumlarının ada­
bına ve imajına mugayir davranışlar ortaya koymaları, dervişlere yönelik te­
veccühün azalmasına yol açan başka bir unsurdu. Dervişlik bazı kimseler, 
özellikle dilenciler için bir istismar konusu haline rahatlıkla gelebiliyordu. 
Öyle ki, dilencilikle dervişlik ayırt edilemez hale gelmişti. Hatta bu tür der­
vişler halkı aldatmaya yönelik davranışlardan geri kalmıyorlardı. Seyyid Ga­
zi toplantısına katılan dervişlerden bahseden Pedro adlı batılı bir seyyah, 
onlar için "it ve maskara" gibi aşağılayıcı tabirler kullanır. Ona göre, bu 
dervişler içinde "Okuma yazma bilen yoktur, şarkı söyleyerek meyhane 
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meyhane dolaşır ve başkaları hesabına karınlarını doyurmağa bakarlar; gü­
ruh halinde yola düzülürler; gözleri kesti mi rast geldikleri kimseleri çekin­
meden ve utanmadan soyarlar; çingeneler gibi el falına bakarak köylerden 
peynir, yumurta, ekmek ve başka şeyler toplarlar". Pedro düzenbazlıkları­
na ise "Yanlarına seksenlik bir ihtiyar alarak, ona evliyalık taslatırlar. Bir 
köye geldiklerinde göğe bakarak, güya köylülerin başına büyük felaket ge­
leceğinden bahsederler. Endişeye kapılan köylüler şefaatçi olmaları için 
kendilerine yüklü yardımlarda bulunurlardı"122 şeklinde işaret eder. 

16 .  yüzyılda İstanbul'da bulunan Busbecq'in bahsettiği dilenciler 
de söz konusu dervişlerle aynı özellikleri gösterir. Busbecq'e göre, kendile­
rinde bir kutsiyet bulunduğunu iddia ederek din kisvesi altında dilenenle­
rin çoğu, dilenciliklerini mazur göstermek için meczup dervişleri taklit edi­
yorlardı. Busbecq bazılarının Arap olduğunu, bir bayrak taşıdıklarını, ata­
larının bu bayrağın altında İslamı yaymak için savaştıklarını iddia ettikleri­
ni söyler. Düzenbazlıklarına da işaret eden Busbecq, tanık olduğu birkaç 
örneği aktarır. Bunlardan birinde, bir geyiğe içinde Allah kelimesi geçen 
dualar okunduğunda başını yere eğme alışkanlığı kazandıran dilenciden 
bahseder. Geyiğin ilahi şeyleri anlama kabiliyetinde olduğunu zanneden 
insanlar, sahibine para vermek için birbiriyle yarışırlar. Yine, işportacılık 
yaparak, özellikle akşamları sokaktan geçenlere balmumu, limon yahut nar 
takdim ederek iki misli ücret talep edenler de vardır."' Aşırı davranışlar 
sergileyen dilencilere karşı merkezi idarenin aldığı tedbirleri gösterir bel­
gelerde, İstanbul' da dilencilik yapan Arapların ve dine göre dilenmeye hak­
kı olmayanların dilenmelerinin men edilmesi hakkında İstanbul kadısına 
gönderilen fermanlar yer alır. "4 

Buna rağmen dilenci dervişlere yönelik güçlü bir tepkiden bahset­
mek zordu. Çünkü Busbecq'in de tespit ettiği gibi, Türkler arasında mec­
zup-divane dervişlerin cennetlik olduklarına dair bir inanış vardı. Bu konu­
da Hızır inancı da etkiliydi. Anadolu'nun genelinde, özellikle Alevi-Batıni 
çevrelerde, Hızır'ın sürekli seyahat halinde olduğu ve değişik kılıklara gire­
rek insanları denediğine inanılır. Hızır çoğunlukla insanlara pejmürde kı­
yafetlerle ve dilenci kılığında görünür ve bazı isteklerde bulunur. Bu istek­
leri yerine getirenler mükafatlandırılırken, tersleyenlerin başına felaket 
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gelir. Bu inanış Anadolu' da " Her geceni kadir bil her gördüğünü Hızır bil" 
şeklinde yaygın bir yansıma bulmuştur. Bu yüzden çoğunlukla meczup gö­
rünüşlü dilencilere, Hızır olmaları ihtimaline binaen müsamaha gösterilir 
ve çeşitli ikramlarda bulunulur.125 

Bazı aileler tepki duymasalar, hatta onlara kutsiyet atfetseler bile, ken­
di çocuklarının dervişlere katılmasına pek sıcak bakmazlardı. Dünyayı terk il­
kesini en katı biçimde uygulayan Kalenderi gruplara katılma, aile için herhal­
de büyük bir endişe kaynağıydı, ailenin böyle bir durumda çocuğunu kaybe­
deceği açıktı. Diğer sıifı tarikatlarında olduğu gibi, belirli bir süre tekkede gö­
rülen tasavvufi eğitimden sonra, aile ve sosyal çevreyle normal hayat sürdüre­
bilme imkanı Kalenderilerde pek mümkün gözükmemekteydi. Onlara katı­
lan derviş adayı, tekke hayatının ardından, sürekli seyahat edecekti. Aynca, di­
lencilik, garip kılık-kıyafetler, sıkı riyazet ve muhtemel bazı kötü alışkanlıklar, 
ortalama bir ailenin evladı için uygun göreceği bir hayat değildi. Böyle bir du­
rumda, ebeveynler hem itibar kaybediyor hem de çocukları için kurdukları 
gelecek planlarından vazgeçmek zorunda kalıyordu. İş güç sahibi, hele aris­
tokrat bir aile söz konusu ise durum daha da vahamet arz ediyordu. 

Menkıbeye göre, Alaaddin Gaybi (Kaygusuz Abdal) Alaiye beyi oğ­
lu olarak Abdal Musa'ya intisap ettiğinde benzer kaygılarla "Senun pede­
run bir sancak beği, hadem ve haşem sahibidür. Ol sana bu riyazeti çekme­
ğe rıza virmez var imdi pederünden icazet al, ondan bizüm katumuza gel" 
cevabını almıştı. Gaybi ısrarları sayesinde kendini müritliğe kabul ettirdi, 
fakat babası bunu kolay kolay hazmedemeyecekti. Nitekim Teke beyine 
başvurarak, " Bir aşık dünyayı tuttu. Dört-beş yüz abdal var başında benüm 
oğlumı dahi sihir ile efsunlar idüp alakoymış, bana meded eyle, tut anun 
hakkından gel, bu yanmış yüreğüme bir su serpüp bana derman eyle, yok 
dirsen helak olurum. Bu gayretden namus u anım gitti halk içinde vaka­
rum kalmadı. . .  " şeklinde adeta yakararak yardım dilemişti.126 Gaybi'nin ba­
bası, ancak Teke beyinin Abdal Musa'yı cezalandırmak için giriştiği fakat 
sonuçsuz kalan uzun uğraşlardan sonra, oğlunun durumuna rıza göstere­
bilmişti. "7 Bu tür örnekleri çoğaltmak mümkündür. Daha önce bahsedilen 
örnekteki zengin amcanın, tek varisi olan yeğenini dervişlikten caydırmak 
amacıyla sarf ettiği sözler de aynı duyguları yansıtır.128 
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HALKIA VE YÖN ETİ Cİ LERLE İL İŞKİLER 

Dervişlerin irşat faaliyetleri ve diğer hizmetleri, farklı toplumsal ke­
simlerle kurdukları ilişkilerde belirleyici olmuştur. Dervişleri topluma fay­
dalı ve kutsal adamlar olarak görenler, korkuyla karışık olağanüstü bir say­
gı ve ilgi gösterirken; olumsuz bir derviş imajına sahip olanlar, "şu dervişe 
vur da gitsin" veya "bidat ehli, küfürgah" gibi ithamlarda bulunurlardı. 
Dervişleri keramet ehli Hak dostu görenler, onların müridi geliştiren ve ol­
gunlaştıran "kimya gibi bakışlara" sahip olduklarına inanırlardı. 129 Bu ke­
sim, "erenlerin nefesi kılıçtır'"30 sözünün ifade ettiği manevi bir kuvvet his­
seder ve bu yüzden dervişlerden korkardı. Sultan Veled'in temas ettiği gi­
bi, Hak dostlarının halktan incinmeleri, sıradan insanlar için felakete dave­
tiye çıkarmak olacağından,ıı ' menkıbelerde dervişlere saygı duyulması, iyi 
davranılması ve yardım edilmesi gerektiğine; kötü muamelede bulunulma­
sı halinde, kişinin başına her türlü musibetin gelebileceğine dair inanç mo­
tifleri sıklıkla işlenir. 

Bu çevrelerde dervişler derdi, tasası, hastalığı veya muradı olanlar 
için adeta bir şifa kapısı olarak görülür, her türlü sorun ve isteğin derviş­
ler tarafından halledileceği düşünülürdü. Mesela, Şucauddin Baba ile ilgi­
li menkıbelerin birinde, develeri çalınan bir kimsenin şeyhe başvurduğu, 
onun gösterdiği yerde hırsızları bulduğu; bir başka menkıbede, çok fakir 
ve borca batmış bir adamın alacaklılarının baskısından kurtulmak için 
şeyhten yardım istediği ve gösterdiği yerden bir küp altın çıkarttığı anlatı­
lır. Menakıbnamelerde bunlara benzer örnekler çoktur.' 32 Oğlu olmayan 
kadınların veya ailelerin şeyhin kerametiyle isteklerine kavuştuklarına da­
ir pek çok menkıbeye rastlanır. Bazen şeyh yemesi için bir elma verir, ba­
zen de daha değişik yöntemlerle ailelerin çocuk sahibi olmaları sağlanır­
dı. Otman Baba bu maksatla gelen bir köylüye ocaktan bir iksir sunarak, 
Ulu Arif Çelebi de bir adama bir deste gül vererek dileklerini gerçekleştir­
mişlerdi. ' H  Hastalıkla karşılaşıldığında yine ilk başvurulan şeyhlerdi. Kay­
gusuz Abdala ait " Hastalar da gelür derman isteyü/Sağlar gelür pirim 
(Sultan) Abdal Musa'ya" dizeleri'34 bunun delili olarak görülebilir. Otman 
Babaya ait bir menkıbede, ziyarete gelen üç-dört hastayı Babanın "nazar 
idüp mübarek nefesinün emriyle" su içirterek iyileştirdiği, ölet salgınına 
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maruz kalan bir çocuğunsa Şucauddin Babanın himmetiyle hastalıktan 
kurtulduğu anlatılır. ' ı >  

Günlük hayatta karşılaşılan herhangi bir sorunda evvela dervişler­
den yardım istenir, ortak bir çözüm aranırken topluca şeyhe gidilerek him­
metine başvurulurdu. Moğol ordusunun Konya'ya yaklaşması üzerine, 
halk korku içinde Mevlana'ya müracaat etmişti. ' 36 Yine Timur ordusunun 
Bursa'da yaptığı yıkımlardan ve zulümden bıkan halk, yardım için Emir 
Sultana gitmişti. ' 37 Çamlıdere'de çekirge ve haşere istilasına karşı şifalı ol­
duğuna inanılan sığırcık suyunu, Şeyh Ali Semerkandi'nin ortaya çıkardı­
ğına dair halk arasında hala devam eden bir inanış vardır.'38 

Yönetimden kaynaklanan sorunları olduğunda halk şeyhlere gider, 
şeyhler halkla devlet arasında aracılık rolü üstlenirlerdi. Mevlana'nın Vezir 
M uineddin Pervane'ye ve diğer yöneticilere yazılmış pek çok mektubu var­
dır. '19 Aynı rolü Akkoyunlular memleketinde yaşarken İbrahim Gülşeni'de 
de görmekteyiz. Uzun Hasan'ın oğlu Halil'in valiliği sırasında zulmünden 
bıkan halk, İbrahim Gülşeni dergahına şikayete gitmiş, şeyh de şikayeti 
sultana iletmişti .'40 Yine Amid şehrine Sultan Yakup tarafından yeni tayin 
edilen valiyi hiç sevmeyen ve onu zalim ve rafızi olarak niteleyen halk, Gül­
şeni'nin şehirdeki halifesine başvurmuş, şeyh yazdığı arzuhali bir kethüda 
ve halifesiyle birlikte ana dergaha ve divana göndermişti.'4' Dervişlerin Os­
manlı toplumunda da benzer bir rol oynadığına işaret eden Suraiya Faroq­
hi, onların "taşradan başkente resmi kanallardan az ya da çok bağımsız bir 
bilgi akışı sağladıklarını" ifade eder. Ona göre, taşra eşrafından biri halka 
rahatsızlık verdiğinde İstanbul'daki ana dergaha haber vermek üzere bir 
dervişin aracılığından yararlanılabilir, şeyhin saraydaki ağırlığına göre şika­
yet divana iletilerek sonuç alınabilirdi. '42 

Veli zatların nazarlarının etkisine ve kalbe şifa olduğuna dair yay­
gın inanış, onlara yönelik teveccühü artırıcı bir başka etkendi. Necmüddin 
Kübra'nın bu yönüne işaret eden Nefahatü 'l Ünste "Şeyhin bakışı çok tesir­
li, bazen öyle bir hal içerisinde olurdu ki, o sırada bakışı değdiği kimse ve­
lilik mertebesine ererdi"'41 ifadesi dikkat çeker. Ali Halveti adlı bir şeyh 
içinse "Nazarı o kadar kuvvetli idi ki , pek çok kişiye bakmak veya kulağına 
bir şey söylemek suretiyle yere düşürürdü"'44 yorumu yapılır. 
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Şeyhe hizmet suretiyle önce onun hoşnutluğunu, bu yolla da Tanrı 
rızasını kazanmak amaçlanırdı. Ayrıca şeyhin huzurunda tövbe ehnek ve el 
almak yaygın bir gelenekti. Günahlardan pişmanlık duyup bir daha işleme­
mek üzere söz verip, bu sözü tutabilme iradesini kazanmada şeyhin duası 
önem taşırdı. Günah kirlerinden ve kalbe verdiği manevi hastalıklardan 
kurtulmak, ancak şeyhin tedavi edici, etkili bakışıyla mümkündü. Ebu'l Ve­
fa örneğinde görüldüğü gibi, şeyh vaaz ve nasihatlerde bulunduğu zaman­
larda halk gelip huzurunda tövbe ederdi. '45 Otman Baba da benzeri ziyaret­
lere muhatap olurdu. Huzuruna gelenler "Ol kani vilayetin safa nazarın ve 
asar-ı rahmetin alıp hallü halince revan olurlardı". '46 

Bu ziyaretlerde şeyhlere yiyecek, para, kurbanlık vb. hediyeler gö­
türmek gelenek halini almıştı. Bir köye veya şehre o çevrelerde tanınmış 
bir şeyh geldiğinde büyük bir gündem yaratırdı. Halk nazarından ve him­
metinden yararlanmak amacıyla elini öpebilmek için akın akın onu görme­
ğe giderdi. Otman Baba Tırnava şehrine geldiğinde, menakıbnamenin di­
liyle, şehirliler "nazu niyazla ayağına gittiler, elin ayağın öptüler, kurbanlar 
ve ni 'metler getirdiler, ol kani vilayetin safa nazarın, himmetin aldılar". '47 
Yine, başka bir yerde "köylü halkı babayı gördüklerinde çok şad-ı hürrem 
olup nazu niyaz birle nazarına besi (çok) nimet ve kurbanlar ikram etti­
ler."'48 Varna'ya geldiğinde ise çevre köylerden bile ziyarete gelenler olmuş, 
ona "nimetler, kurbanlar" ikram etmişler ve "safa nazarını ve hüsnü him­
metini alıp evlerine gitmişlerdi" . '49 

Büyük İslam şehirlerindeki durum bundan farklı değildi. İ slam ale­
minde tanınmış büyük sılfılerin seyahatleri sırasında uğradıkları şehirler­
de benzer manzaralar yaşanırdı. Seyyid Ahmed Rıfai'nin oğlu Seyyid Ta­
ceddin bir grup dervişiyle Konya'ya geldiğinde emirler, şehrin ileri gelen­
leri, halk grubu ve fütüvvet ehli tarafından karşılanıp bir medreseye götü­
rülmüştü. Olağanüstü gösterileri büyük ilgi uyandırmıştı.'50 Ebu'l Vefa'nın 
Bağdat'ta, Evhadüddin Kirmani'nin Tebriz ve diğer şehirlerde aynı şekilde 
kalabalık bir halk kitlesi tarafından karşılandığı ve büyük itibar gördüğü 
menkıbelerde konu edilir.'5' 

Hizmet edip ihtiyacını karşılamak ve hediye sunmak, şeyhin hoş­
nutluğunu kazanmak içindi. Anadolu'da evliyanın duasının kabul olacağı-
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na ve ona hizmet edenlerin, sadaka verenlerin bir takım ihsanlara mazhar 
olacağına inanılırdı. Hacı Bektaş menakıbnamesinde, kendisine yağ ve ek­
mek veren bir kadına hünkarın "artsın eksilmesin taşsın dökülmesin" diye 
dua ettiği, bu sayede kadının yağ küpünün ağzına kadar dolduğu; yine Ha­
cı Bektaş'a çavdar ekmeği veren birinin onun duasıyla o yıl çavdar ekip 
buğday biçtiği anlahlır.'52 

Buna rağmen dervişlere hoş bakmayan hatta horlayanlar da vardı. 
Halkın pek çok ikramına muhatap olan Hacı Bektaş bir keresinde kadın­
lardan ekmek istemiş, ancak "Derviş bizde ekmek ne gezer" cevabını almış 
ve kendisine ilgi gösterilmemişti. ' 53 Hacım Sultan Sandıklı'ya geldiğinde 
halk "Biz ışık sevmeziz bunda gayrı durmasun, bu bid'at ışık buradan git­
sin yoksa zararumuz dokunur" diyerek onu kovmuştu.'54 Bu gibi durumlar­
da dervişlere kötülük eden kişi veya toplulukların başına bazı felaketlerin 
geldiği, ancak yaptıklarından pişmanlık duyup şeyhten bin bir özürle af di­
lemeleri durumunda eski hallerine döndükleri menkıbelerde işlenir.'55 

Sufiler, hükümdarlar veya diğer yöneticilerle değişik düzeylerde 
ilişki içinde olmuşlardır. Toplumdaki prestij ve nüfuzları, gördükleri işlev 
ve yöneticilerin dini duyguları, bu ilişkilerde belirleyici rol oynardı. Konu­
yu dervişler açısından değerlendirirsek, onları devlete ve yöneticilere yak­
laştıran sebeplerin temelinde, muhtemel dünyevi beklentileri bir tarafa, yi­
ne tasavvufi kaygıların yer aldığı söylenebilir. Dervişlere itibar, makam ve 
maddi yarar sağlayan ve çokça eleştiri konusu olan bu tutumları, tasavvufi 
temele dayandırılmaya çalışılmıştır. Halka hizmeti kendilerine amaç edi­
nen sfıfiler, " Halkın işleri ve idaresi hüküm sahiplerinin elinde olduğuna 
göre, onlara nasihat ederek doğruya yönelmelerini sağlamayı" daha fazilet­
li bir iş olarak görmüşlerdi.'56 Nitekim diğer sfıfı söylemlerde de devlet ka­
pısına yanaşmaları, "Beytülmalden fukaranın haklarını almak, idarecilere 
ve onların yanlarında bulunanlara iyiliği emredip kötülükten sakındırmak, 
insanların haklarını korumak, Allahın hadlerini ikame etmek doğrultusun­
da sohbet etmek" şeklinde dile getiriliyordu. '57 

Yöneticilerin dervişlerle yakın ilişki kurmalarının gerekçesi daha çok­
tu. Bunlar arasında dervişlerin kamuoyunu şekillendirmedeki etkileri büyük 
önem taşırdı. Doğu edebiyahnda sıkça işlendiği gibi, kamu desteği olmadan 
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hükümdarın tahtında güvenle oturamayacağına inanılırdı. İnalcık'ın da tes­
pit ettiği gibi, dervişler, vaizler ve diğer din adamları İslam devletinde otori­
teyi meşrulaştırma gücüne sahip en etkili gruplardı. Dervişlerin bu etkisinin 
farkında olan devlet, sırf sultanın başarısı için dua etmek üzere dervişler ara­
sından duaglıyanlar görevlendirir ve bunlara düzenli maaş öderdi.'5x 

Dervişlerin toplumsal faaliyetleri devlet açısından hayati önemdey­
di. Toplumun devlete sadakatini belirleyen huzur ve istikrarın sağlanma­
sında ve yardıma veya hizmete muhtaç insanların ihtiyaçlarını karşılamada 
dervişler, devletin adeta yardımcı unsurlarıydı. Özellikle merkezden uzak 
kırsal kesimde dervişler, yol güvenliği, konaklama gibi ihtiyaçları karşıla­
maları; yine kıtlıkta, hastalıkta ve idari sorunlarda başvurulan kimseler ol­
maları bakımından, devlet adına büyük bir boşluğu dolduruyorlardı. Ayrı­
ca, yaydıkları dini-tasavvufi öğretilerle ve tekkedeki eğitim faaliyetleriyle 
toplumun zihni ve manevi yönden şekillenmesinde etkili oluyorlardı. 

Sosyal hayat açısından önem taşıyan kardeşlik, insan sevgisi, hak­
hukuk temalarını işleyerek sosyal barışın, dolayısıyla kamu düzeninin sağ­
lanmasında önemli rol oynama imkanına sahip olan dervişler, bu nüfuzla­
rını devlete itaati sağlama yönünde kullanabilecekleri gibi, aksi yönde de 
kullanabilirlerdi. Bu bakımdan dervişler, devlet yöneticileri tarafından çok 
önemsenmiş ve pek çok imkana kavuşturulmuşlardır. Kimi zaman vergi­
den muaf tutulmuş, kimi zaman onlara zaviyeler kurulmuş, vakıflar tahsis 
edilmiş, maaş bağlanmış ya da yüklü bağışlarda bulunulmuştur.'59 

Sultanların ve diğer yöneticilerin bu tutumunda dini duyguların ro­
lünü göz ardı etmemek gerekir. Şeyhlerin tasavvufi kimliklerine ve mane­
vi otoritesine inanan hükümdarlar kendi manevi dünyalarının gelişimi ve 
dünyevi başarıları için dönemin ünlü şeyhleriyle yakın ilişkide bulunurlar­
dı. Selçuklu'dan Osmanlı'ya sultanlar ve devlet adamları arasında şeyhlere 
mürit veya muhip olanlara her zaman rastlanmaktaydı. 1. Alaaddin Keyku­
bat'ın Bahaüddin Veled'e ve diğer şeyhlere olan yakınlığı, yine kadı, vezir 
gibi devlet büyüklerinin Mevlana'yla ve diğer büyük şeyhlerle ilişkisi, ade­
ta şeyh muhip ilişkisi görüntüsü verir. 160 

Muinüddin Pervane, Tokat'ta Fahrüddin İraki, Alaaddin Eretna da 
Kayseri'de Evhadüddin Kirmani dervişleri için büyük bir zaviye yaptırmış-
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tı. '61 Osmanlı sultanları arasında ise i l .  Murad'ın Hacı Bayram-ı Veli'ye, Fa­
tih Sultan Mehmed'in Akşemseddin'e yakınlığı kaynaklarda dile getirilir. '62 
Fakat veli, sofu gibi vasıflarla anılan i l .  Bayezid'in tasavvufa ve şeyhlere 
düşkünlüğü daha farklıydı. Amasya'da valiliği sırasında, Halvetiyye ve Bay­
ramiyye şeyhlerinden el almıştı. Sultan olduktan sonra da şeyhleriyle ilgi­
sini kesmemiş ve Muhyiddin Yavsi ile pek çok kere evinde görüşmüştü. '63 
Kanuni Sultan Süleyman'ın da Şeyh üftade'ye intisap ettiği ifade edilir. 
Menkıbeye göre kendisini ziyarete gelen Üftade'ye sultan, Bursa'da bazı 
köyleri vakfetmeyi teklif etmiş ve oğulluğa kabul edilmesini dilemişti. Bi­
rinci öneriyi reddeden şeyh ikinciyi kabul etmişti. 164 

Sultanlar büyük şeyhlere çok önem verir, kendi ülkelerinde, hatta 
payitahtlarında kalmaları için çaba sarf ederlerdi; eğer şeyh uzakta ise da­
vetler çıkartır, geldiğinde geniş imkanlar sunar ve büyük itibar gösterirler­
di. Akkoyunlu hükümdarları nezdinde saygın bir yeri olan İbrahim Gülşe­
ni bir gün bir devlet görevlisi tarafından küstürülüp Tebriz'e doğru yola 
çıktığında, Akkoyunlu Sultanı Yakup görevliyi azarlamış ve şeyhi geri dön­
dürmek için adamlar görevlendirmişti. Gülşeni ancak şartlarının kabul 
edilmesiyle geri dönmüştü.'65 

Sultanlar ve diğer devlet adamları büyük şeyhlerle karşılıklı özel zi­
yaretler veya çeşitli vesilelerle düzenlenen toplantılar sayesinde bir araya 
gelirlerdi. Konya' da Muinüddin Pervane başta olmak üzere vezir ve sultan­
ların öncülüğünde sık sık sohbet ve sema toplantıları tertip edilirdi. Yöne­
ticiler bazen dergahlara giderek sohbet halkasına katılır veya şeyhlerle özel 
görüşme yaparlardı. Bazen ziyaretler o kadar yoğunlaşırdı ki, Mevlana hüc­
reye çekilmek zorunda kalırdı. 166 Osmanlı sultanlarının da zaman zaman 
dergahları ziyaret ettikleri veya şeyhleri davet ettikleri bilinir. Bu görüşme­
ler mürit ya da muhip türü ilişkiler ya da şahsi dostluk tarzında olabilirdi.167 
Önemli eserlerin açılış törenlerinde sultanlar veya diğer yöneticiler, açılışın 
duasını yapmak üzere kendilerine yakın şeyhleri onur konuğu olarak davet 
ederlerdi. Kadı İzzeddin Konya' da bir cuma mescidi yaptırdığında, açılış 
vaazını vermek üzere Mevlana'yı davet etmişti.168 Bursa'da Ulu Cami iba­
dete açılacağı sırada açılış hutbesi için dönemin ünlü şeyhi Emir Sultan da­
vet edilmiş, fakat Emir Sultanın o zamana kadar Bursa' da ekmekçilikle uğ-
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raşan ve gizli kalmayı tercih eden Somuncu Babanın bu işe daha layık ol­
duğunu söylemesi üzerine, teklif ona götürülmüş ve etkili bir hutbeyle ca­
mi ibadete açılmıştı. '69 

Gaza faaliyetleriyle eskiden beri ilgilenen ve orduyla sefere çıkan 
dervişler, bu yönleriyle sultanların ilgisini çekmekteydi. Bursa, İstanbul ve 
Balkanların fethinde, başta Rum Abdalları olmak üzere değişik tarikatlara 
mensup dervişler yer almışlardı. Zaferin velilerin manevi gücü ve desteğiy­
le kazanıldığına dair yaygın bir inanış vardı. Menakıbnameler doğal olarak 
böyle bir inanışı besliyordu. Vilayetnamesinde Otman Baba, Fatih'in kazan­
dığı bütün savaşların baş aktörüydü ve onun desteği olmadan bu zaferlerin 
kazanılamayacağı ileri sürülmekteydi. '70 Aslında dervişlerin manevi desteği 
sultanlar tarafından aranan bir şeydi. Sefere çıkarken dönemin ileri gelen 
şeyhinin eliyle kılıç kuşanmak ve onun duasıyla uğurlanmak adetti. 

Menkıbeye göre, Gazi Umur Bey, Abdal Musa'nın elinden kızıl bir 
börk giymek ve gazilik unvanı almak suretiyle adeta kutsanarak sefere çık­
mıştı. Abdal Musa temsilcisi olarak Kızıl Deliyi (Seyyid Ali Sultan) de ona 
katmıştı.'7' Şeyhlerin manevi gücüne ve dualarının tesirine inanan Osman­
lı sultanları, bu güçten yararlanmaya çalışır, Sefere çıkarken büyük veli tür­
belerini ziyaret eder, tarikat şeyhlerini de yanlarında götürürlerdi. Amaç, 
hem kendilerinin hem de askerlerin maneviyahnı ve moralini yüksek tut­
makh. Savaş sırasında şeyhlerin cihada teşvik gayesiyle yaptıkları etkili na­
sihatler ve verdikleri müjdeli zafer haberleri askerin coşkusunu artırırdı. 

Şeyhlerden bu şekilde yararlanmaya önem veren Kanuni Sultan Sü­
leyman, Belgrad seferine (1521)  çıkarken, beraberinde Nakşibendiyyeden 
Yorgancı Emir Efendiyi (öl.1569) götürmüştü. Onun savaş sırasında gördü­
ğü bir rüyanın zaferin kazanılmasında önemli moral etkisi olduğundan 
bahsedilir. Yine, Budin seferine ( 1541)  çıkmadan önce Kanuni başta Ebu 
Eyylib el-Ensari Türbesi olmak üzere pek çok türbeyi ziyaret etmişti.'72 Bağ­
dat seferi sırasında (1528) ise hem Sadrazam İbrahim Paşanın hem de Ka­
nuni'nin Konya' da Mevlana zaviyesini ziyaret ettikleri, Kanuni'nin teşrifin­
de Kur'an ve mesnevi okunduğu, ayrıca huzurunda yapılan sema ayinleri­
ni izlediği, fukara ve dervişlere ihsanlarda bulunduğu, burada bir cami ve 
misafirhane yaptırdığı nakledilir.'71 
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Hükümdarların idari işlerde de şeyhlerden yararlanma yoluna git­
tikleri bilinir. Mevlana ve Gülşeni, idari atamalarda hükümdar nezdinde 
girişimlerde bulunarak, atanacak kişilerin seçiminde etkili oluyorlardı. 
Gülşeni yüksek makamlardaki idareciler arasındaki ilişkilerin düzenlen­
mesiyle yarı resmi bir şekilde meşgul olurdu. '74 Osmanlı yönetiminde ise 
şeyhlerin müneccimbaşılık, hekimbaşılık, müftülük ve hükümdar imam­
lığı gibi genellikle ulemanın uhdesinde olan görevlere atandıkları görü­
lür.'71 Bazı dönemlerde şeyhlere özel elçilik görevi verilmiş; Moğollar nez­
dinde iyi bir itibara sahip olan Barak Baba, İlhanlı hükümdarının gönder­
diği elçilik heyetlerinde görev almıştı. Barak Baba bir seferinde dervişle­
riyle beraber Memluk Sultanı el-Melikü'n-Nasır'la görüşmek üzere Dı­
maşk'a gitmişti. Moğolların düşmanı olan Gilanlılara gönderildiğinde ise 
şeyhliği hayatını kurtarmaya yetmedi, yanındaki dervişlerle birlikte öldü­
rüldü. '76 Bu görevi en çok üstlenenlerden Evhadüddin Kirmani, halifenin 
elçisi olarak Anadolu dahil pek çok ülke gezmişti.'77 Bağdat'ı sürekli yağ­
malayan Hemedan emirini, hamisi olan Azerbaycan Şahı Atabek Özbek'e 
şikayet etmek üzere, halife tarafından yazılmış bir mektubu götürmekle 
Kirmani görevlendirilmişti. '78 

Şeyhlere yakın ilgi gösteren hükümdarlar, şikayete konu oldukla­
rında veya siyasi iktidar açısından bir tehdit olarak algılandıklarında, şeyh­
lerle ilgili gerekli tedbirleri almaktan da geri kalmazlardı. Selçuklu ve Os­
manlı dönemlerinde dervişlerle merkezi yönetim arasında pek çok kez ça­
tışma yaşanmıştı. Babailerin, Şeyh Bedreddin'in ve benzerlerinin başlattık­
ları ve isyana dönüşen mesiyanik hareketler şiddetle bastırılmıştı. Ulema 
tarafından bid'at veya zındıklık olarak görülen bazı meşreplerinden ve dav­
ranışlardan dolayı takibata uğrayan ve idama kadar giden çeşitli cezalar 
alan şeyhlere sıklıkla rastlanır. 

Vahdet inancını aşırı bir panteist yorumla benimseyen ve müritleri 
aracılığıyla yayan Hallac-ı Mansur, Nesimi gibi ilk örneklerin yanı sıra, 16-
17 .  yüzyıllarda Bayramiyye Melamilerinden ve Gülşenilerden pek çok şeyh 
ölüm cezasına çarptırılmıştı.'79 Ortodoks İslam çevrelerine göre aykırı bir 
söylem benimseyen ve garip bir görünüm sergileyen ve zaman zaman taş­
kınlıklarda bulunarak çevreye rahatsızlık veren Otman Baba da şikayet üze-
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rine birkaç kere kadı huzuruna çıkartılmıştı. Bir defasında Edirne'de dük­
kanları dağıtarak esnafa zarar vermek ve karışıklık çıkarmak sebebiyle bir­
kaç derviş yargılanmıştı. Kadı onlara şeyhlerini alıp gitmeleri yoksa zinda­
na atılacakları hususunda ihtarda bulunmuştu. 180 

Otman Babaya yapılan suçlamalar arasında en ciddi olanı, kendisini 
Tanrının ve Muhammed'in sırrı olarak göstermesi ve " İsa, Musa ve Adem 
benim" sözlerinde ifadesini bulan tenasüh ya da aşırı bir vahdet inancını be­
nimsemesiydi. 181 ilaveten, yanındakilerin "yol basıcı", "baş kesici" uğursuz 
ve hırsızlardan oluştuğuna ve kendilerini "üçler", "yediler" ve "kırklar" şek­
linde tanıtarak, yol kesip alemi fesada verdiklerine dair ithamlar da bu yar­
gılamada etkili olmuştu. Bu suçlamalarla Fatih'e şikayet edilen Otman Ba­
ba için bölgedeki ilgili kadıya ve subaşıya talimat gönderildiği, Otman Baba­
nın zorla arabaya bindirilerek İstanbul'a getirildiği vilayetnamesinden anla­
şılmaktadır. Fakat yargılama sürecini keramet motifleriyle süsleyen vilayet­
namede, sonuçta Otman Babanın velayet sahibi olduğunun anlaşılması üze­
rine ceza almadığı, aksine ihsanlara mazhar olduğu ifade edilir. 182 
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Anadolu' da 13-15.  yüzyılda, ortaçağa denk düşen bir zaman diliminde, 
toplumdan farklı, fakat bir yandan da toplumla organik ilişkide olan 
dervişlerin grup kimliğine ve genel tipolojisine yönelik bu çalışma, 

konuyu iki temel düzlemde ele almıştır. Bir taraftan kendi içindeki bütün 
çeşitliliğiyle grupların genel bir tipolojisi kurulmaya çalışılırken, diğer yan­
dan parçası oldukları toplumca nasıl algılandıkları, toplumla hangi düz­
lemlerde ilişki kurdukları ortaya konulmaya çalışılmıştır. 

İkinci düzlemde belirgin bir sonuca ulaşmak nispeten kolay olma­
sına rağmen, tipoloji konusunun belli zorluklar içerdiği, bu çalışmada bir 
kez daha ortaya çıkmış olsa gerektir. Her tür tipoloji çalışması, özellikle ta­
rihsel aktörler, gruplar üzerinden yapılması halinde, işi daha da güçleştirir; 
zira söz konusu grup veya toplumsal zümreyi tarihselliğinden koparmak, 
onu soyut, tarih dışı bir ideal tipe dönüştürmek tehlikesi her zaman mev­
cuttur. Bu çalışma da bütün tehlikesine rağmen tam da böyle bir tipoloji 
denemesidir. Şehirli, ilim ehli, züht ve takvaya yönelmiş zahitlerden; gez­
gin, aşık, fakir, meczup gibi derviş tiplerinden; Türkmenler arasında yaşa­
yan toprağa bağlı dervişler, babalar ve nihayet Türk fetihlerine eşlik eden 
kolonizatör derviş ya da uygun bir tabirle gazi-derviş tiplerinden çıkarılabi­
lecek tipolojinin ister istemez bazı sınırları olacağı aşikardır. Dahası, böyle 
bir tipoloji denemesinin belli kategoriler üzerinden iş görmesinin kaçınıl­
mazlığını bu çalışma bir kez daha ortaya koymuştur. 

Dolayısıyla tipoloji bağlamındaki değerlendirmelerin, ileri derecede 
soyutlamaya dayalı Weberyen manada bir ideal tip arayışından ziyade, ta­
rihsel yaşanmışlıklara dair olgusal bilgilere dayanan, ampirik düzlemde or­
tak/benzer özelliklere vurgu yapan bir tipoloji denemesi olduğunu dikkat­
li okur fark etmiştir. Diğer bir deyişle, dervişler mensubu oldukları toplum­
dan ayrılan ortak özellikleri üzerinden ele alınmıştır. Buradan çıkarılan ti­
polojik unsurlar ise daha alt kategorilerde ayrıca incelenmiştir. Çalışmanın 
tarihsel, olgusal dayanakları böylece gözden kaçırılmamaya çalışılmıştır. 

Çalışmanın ortaya koyduğu derviş tipolojisinin, her şeyden evvel fi­
ziki görünüm, standart dışı kılık kıyafet ve mizaç özellikleriyle toplumun 
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rüddin Tusi'nin Kalenderi dervişleri için kullandığı "alemin fazlalığı" nite­
lemesinin, onları standart meslek ve sınıfların dışında görmesinden mi, 
yoksa toplumun sırtından geçinen asalaklar olarak düşünmesinden mi 
kaynaklandığını bilemiyoruz. Ama Hülagu'nun anlan gözden çıkarmasın­
dan anlıyoruz ki, onun gözünde bu dervişler ikinci tarza yakın insanlardı. 

13-15.  yüzyıllar Anadolu toplumunun böyle çelişkili gibi görünen ya­
şam tarzlarına ve ilişki biçimlerine zemin oluşturabilmesi kendi içinde in­
celenmeyi ayrıca hak etmektedir; ancak, bu çalışma çerçevesinde söylene­
bilecekler sınırlıdır. Bu noktada ilişkinin dengesine vurgu yapmak gerekir: 
Dervişler toplumun artı ürünüyle beslenmekte ama karşılığında görünür 
görünmez pek çok toplumsal işlev de görmektedir. Toplumla mesafeli ya­
şamları onları siyasetin, iktisadi ve sosyal düzenin temel aktörleri arasında 
görmemize engel değildir. Aynca öğretileriyle toplumda barış ve istikrarın 
sağlanmasında, bu ortamı bozmaya aday kişisel zaaf ve aşırılıkların törpü­
lenmesinde önemli rol oynarlar. Dervişler tasavvufi dünya algısının ve ya­
şam tarzının canlı örnekleri olma sıfatıyla saygı, sevgi ve yer yer korku aşı­
layan karmaşık bir rol modeldir. Hükümdar açısından belki de en fazla bu 
özellikleriyle gelir dağılımından pay alabilmekte, hatta savaş ve seferlerde 
kolaylıkla kendilerine bir yer bula bilmekteydiler. Bu bağlamda genel derviş 
tipolojisinin dünyevi bir karakter olarak karşımıza çıkmasına şaşmamalı­
dır. Burada vurgulamak istediğimiz, Hakka ulaşmanın yol ve yöntemleriy­
le, halka hizmet ve egemen düzene uhrevi katkı arasındaki mesafenin sa­
nıldığı kadar fazla olmadığıdır. Kanımızca, bu çalışmanın sunduğu derviş 
tipoloj isi, tarihsel-olgusal pratiğe tam da bu noktada yaklaşmaktadır. 

Öte yandan, dervişlerin sistemle veya toplumsal düzenle ilişkileri­
nin her zaman uyumlu ve pasif bir seyir izlemediği çalışmada bilhassa vur­
gulanmıştır. Yeri geldiğinde, aynı dervişlerin siyasi otoriteye tavır almaktan 
çekinmediklerinin örneklerini de gördük. Yani, bizzat kendilerinin birer 
"fitne" unsuru haline gelmeleri hiç de rastlanmayan bir şey değildi. 13.  yüz­
yılda Anadolu'yu Moğollardan hemen önce alt üst eden Babai ayaklanma­
sını unutmamalıyız. Derviş zümresinin hoşnutsuz halk kitlelerinin sesi mi 
yoksa şeyhlerinin mehdiliğine inanmış takipçiler mi olduklarının tespiti 
her zaman kolay olmasa da, böyle durumlarda sürükledikleri halk hareket-
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!erine dini-tasavvufi bir karakter verdikleri, yani iğreti yaşam tarzlarından 
çıkıp toplumu kendilerine ram eden bir konum ve güce ulaştıklarını söyle­
mek mümkündür. Bu nokta, derviş tipolojisinin dünyevi kimliğinin alabi­
leceği en uç biçim olarak görülmelidir. Bu o kadar güçlü bir gelenektir ki, 
15 . hatta 16 .  yüzyıllarda Osmanlı hakimiyetinde de dervişler ve şeyhler ben­
zer koşullarda tekrar tekrar karşımıza çıkmışlardır. 

Ve nihayet, "fazlalığın da fazlalığı" olarak görülen gezgin dervişler 
de başka bir iletişim kanalının doğması ve gelişmesinde önemli rol oyna­
mışhr. Oradan oraya gezip duran, önemli tasavvufi merkezleri ve şahsiyet­
leri ziyaret eden bu dervişler, geniş İ slam coğrafyasında kültürü ve güncel 
haberleri yayma işlevi görürler. Bu yönleriyle dervişler, kapalı köylü ve gö­
çebe toplumlarının dünyaya açılan pencereleridir. 

İ slam dünyasında, Anadolu ve İran coğrafyalarında karşımıza çıkan 
çeşitli derviş zümrelerini doğuran tarihsel koşullarla, onların parçası ol­
dukları toplumsal kesimlerle kurdukları ilişki biçimlerini belirleyen koşul­
ları birbiiinden ayrı düşünmek her halde pek mümkün görünmese gerek­
tir. Modern öncesi toplumlardaki zamana karşı dayanıklı zihniyet dünyala­
rının tarihsel incelemelerine yönelik daha ileri çalışmalara duyulan ihtiyaç 
ortadadır ve hala araştırmacılarını beklemektedir. 
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yazılacaktır. 

5 Gölpınarlı, Mevlevi Addb ve Erkanı, s. 6, 15 ,  41 -42; Mevldnd'dan Sonra Mevlevilik, s. 426-429. 

6 Eflaki, a.g.e., 1 1 .  cilt, s. 269. 

7 E. Behnan Şapolyo, Mezhepler ve Tarikatlar Tarihi, Türkiye Yay., lstanbul 1964, s. 155; Nurhan Ata­

soy, Derviş Çeyizi Türkiye'de Tarikat Giyim-Kuşam Tarihi, Kültür Bak. Yay., lstanbul 2000, s. 91-92. 

8 M. Kara "Bağdat'tan Bursa'ya Bir Yol: Eşrefiye" joumal oftlıe History of Sufism 1-2 (2000), (ed. ıh. 

Zarcone, E. Işın, A. Buehler), özel sayı, Tlıe Qadiriyya Order, Simurg Yay., lstanbul 2000. s. 421-

424. 

9 Mendkıb-ı Eşrtfzade (Bursalı Mehmed Veliyyüddin Ef., Mendkıb-ı Eşre.fzade-Eşrefoğlu Rümi: Hayatı 

ve Menkıbeleri (haz. Abdullah Uçman- Önder Akıncı) ,  Bedir Yay., lstanbul 1976, s. 41-42. 

lO Vicdani, a.g.e., s. 109. 

ıı Revnakoğlu, a.g.e., s. 40. 

12 Şapolyo, a.g.e., s. 145, 165; J .P. Brown, Tlıe Darvislıes or Oriental Spiritualism, Frank Cass and Co. 

Ltd, London 1968, s. 124, 179; Atasoy, a.g.e., s. 129. lJ2, 136. 

13 Gölpınarlı, Mevlevi Addb ve Erkanı, s. 21 ;  Mevldnd'dan Sonra Mevlevilik, s. 426, 430-43ı. 

14 Gölpınarlı, Mevlevi Addb ve Erkanı, s. 43-44; Mevldna'dan Sonra Mevlevilik, s. 429-430; Atasoy, 

a.g.e., s. 104-107. 

15 Brown, a.g.e., s. 124-125; Atasoy, a.g.e., s. 14ı. 

16 Şapolyo. a.g.e., s. 155; Atasoy, a.g.e., s. 93-98. 

17 Şapolyo. a.g.e., s. 145; Atasoy, a.g.e., s. 129-130. 

18 Menakıb-ı EK, s 124. 

19 Ibn Batuta, The Travels of lbn Batuta (1325-1354). (çev. ve notlar ilave eden H.A.R. Gibb), Cambrid­
ge 1958, s. 36-37, 274; T. Yazıcı "Kalenderlere Dair Yeni Bir Eser: Manakib-i Camal Al-Din-i Savi", 

s. 790-791; Ocak, Kalenderiler, s. 161-162; Karamustafa, a.g.e., s. l-2, 39-44. 46. 

20 Gelibolulu, Cami'u'l-Buhür, s. 162. 

21  Vahidi, Menakıb-ı Hvoca-i Cihan ve Netice-i Can, Tenkidli Metin, Tahli ve Tıpkıbasım, (haz. Ahmet 

T. Karamustafa), Harvard Unv. 1993. s. 28a, 29a; T. Yazıcı, Hatib-i Farisi, Menakib-i Cemal al-Din-i 
Savi, önsöz, TIK, Ankara 1999· s. ıx-x. 

22 Karamustafa, a.g.e., s. 66. 

23 Vahidi, a.g.e., s. 54a; Karamustafa, a.g.e., s. 68. 

24 Vahidi, a.g.e . .  s. 41a-4ıb; Yazıcı, Menakib-i Cemal al-Din-i Savi, önsöz, s. xxı. 

25 Karamustafa, a.g.e., s. 72. 
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26 Küçük Abdal, a.g.e., vrk. 28b, 5 5b, 76a. 

27 A.g.e., vrk. 28b. 
28 A.g.e., vrk. 105b-106a, ıo8b. 
29 A.g.e., vrk. 76a. 
30 A.g.e., vrk. 149a. 

31 Menıikıb-ı HBV, s. ı.7, 57. 

p (Menakıb-ı KA) Kaygusuz Abdal (Alaeddin Gaybi) Menakıbnamesi, (yay. Abdurrahman Güzel), 

TIK, Ankara 1999. s .  60, 136. 
33 Menakıb-ı KA, s. 93; Karamustafa, a.g.e., s. 63-

34 Menakıb-ı KA, s. 105. 
35 Ocak, Kalenderiler, s. 98; Karamustafa, a.g.e., s .  63. 
36 Giysinin bel kısmına kuşak bağlanması en azından dizlere kadar uzun olmasını gerektirir. Ayn­

ca bu tarzı benimseyen dervişlerin vücudu nispeten örtülü durumdadır. Nitekim bazı minyatür­
ler de bunu doğrular. Bkz. Ocak, Kalenderiler, resimler kısmı. 

37 Önceki sayfalarda verilen referanslarla birlikte, toplu bir görünüm için bkz. Ocak, Kalenderiler, s. 
161-167 ve resimler kısmı) ve Karamustafa, a.g.e., s. 61-63, VI.  bölüm ve resimler kısmı. 

38 Pıistin: post. 
39 Bahş: bağışlamak. 
40 Hemişe: daima. 
41 Şal u peşmine pıiş: şal ve yünlü elbise (hırka) giyen. 
4z Furıiş: gösteriş. 
43 Palas: sırta giyilen yünden yapılma kalın giysi, aba ya da post. 
44 Zerrin: altın, altın renginde. 

45 Vahidi, a.g.e. ,  s. 29a; Yazıcı, a.g.e., önsöz, s .  x. 

46 Vahidi, a.g.e., s. 43a-43b; Yazıcı, xxıı-xm. 
47 Yazıcı, aynı yer, s. Xıı. 
48 Aynı yer, xxıv. 
49 Ibn Batuta, Gibb neşri, 1. cilt. s. 37-38. 
50 Ocak, Kalenderiler, s. 164. 
51 Derviş olmak isteyen bir kişi Şeyh Evhadüddin'e "Bende ilahi sırları araştırma meyli uyandı. Be­

ni müritliğe kabul ediniz ve mürşidim olunuz" der. (Menakıb-ı EK. s. 70) . Devletşah, Mevlana'dan 
bahsederken, onun zahir ilimlerinde yüksek mertebelere ulaştığı bir sırada kendisine bir hal gel­
diğini ve artık zahiri ilimlerin onu tatmin edemez olduğunu, bir vasıta ile bu suret aleminden ma­
na alemine ulaşmak sevdasına düştüğünü anlatır. Şems-i Tebrizi'nin de aynı şekilde, zahiri ilim­
lerde mahir olduktan sonra "süluk zevkine ve hakikatı arama derdine" düştüğünden bahseder 
(Devletşah, Tezkire-i Devletşah /, çev. Necati Lugal. M E B  Yay., lstanbul 1994. s. 3oı-303). İlim tah­
sil ederken kalbe süluk arzusu doğması tasavvuf yoluna girişlerde çok yaygın bir hal olarak işle­

nir. Akşemseddin'e intisap eden Şeyh İbrahim derdini " Kayseri'de müderristim, içimde bir dert 
doğdu, derman aramaya geldim" şeklinde ifade eder. (Cami, a.g.e., s. 839, 706). 

5z Tasavvuf büyüklerinden bazılarının hayat hikayelerinde bu tür olağanüstü olaylara rastlandığı rivayet 
edilir. İbrahim lbn Ethem. Belh sultanı iken, maneviyatının yüceliğiyle ibadet etmekte, mallar bağış-
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lamakta ama içindeki manevi açlığı bir türlü giderememektedir. Bir gece tefekkür halindeyken, tahtı 
üzerinde yan uykuya dalar. Bu sırada köşkün tavanından ayak sesleri ve gürültüler gelmeye başlar. Bir 
ara tavandan esrarengiz bir kişi kendini göstererek İbrahim Ethem'e "Ey taht üzerinde oturan zat sen 
kimsin?" diye seslenir. İbn Ethem, "Ben şahım ya sizler kimsiniz" diye sorunca o şahıs, "Biz iki üç sü­

rü deve kaybettik de bu köşkün damında anyoruz" der. İbrahim Ethem, "Divane misin, deve sürüleri­
ni köşkün damında mı anyorsun" diye çıkışır. Adam bunun üzerine, "Tann padişah tahtında mı ara­
nır? Sen Tanrıyı burada mı arıyorsun?" der. Büyük ruhi sarsıntı geçiren İbrahim Ethem bundan son· 
ra tahtını, tacını, her şeyini terk ederek gözlerden ırak olur (Şems-i Tebrizi, Makalat -Konuşmalar- [çev. 
O.N. Gencosman), İ stanbul ı974· s. 49-50). İbrahim İbn Ethem için anlatılan başka bir hikayede ise 

prensken avlandığı sırada gaipten duyduğu bir ses ona "Ey İbrahim sen bunun için mi yaratıldın? Bu 
işi yapmaya mı memur kılındın?" diye hitap eder. Bunun üzerine İbrahim hırkaya bürünerek sahra­
nın yolunu tutar (A. Kuşeyri, Kuşeyri Risalesi [haz. Süleyınan Uludağ], Dergah Yay., İstanbul 1991, s. 
112; Cami, a.g.e., s. 164, 273-274). Benzer bir hikaye Muhyiddin İbn Arabi için anlatılır. İbn Arabi genç· 
liğinde icabet ettiği bir davette kendisine ikram edilen içki kadehini tam içeceği sırada "Ey Muham­
med sen bunun için mi yaratıldın?" şeklinde gaipten bir ses duyar. Kadehi yere atan Muhyiddin şaş· 
kın bir halde dışarı çıkar. Dışarda dolanırken tanıdığı bir çobanla karşılaşır ve zenginlik alameti elbi­
selerini onun eski püskü ve kirli elbiseleriyle değiştirir ve mezarlığın yolunu tutar. Burada uzun bir sü­
re uzlette kalır. Ebu'l-Hasen, Muhyiddin İbn ul- 'Arabi'nin Menkabeleri (ed-Durr us-Semin fi Menakib iş­
Şeyh Muhyiddin, çev Abdülkadir Şener- M. Rami Ayas), Ankara Ünv. ilah. Fak. Yay., Ankara, s. 2ı .  

5 3  Abdülkerim bin Şeyh Musa, Makalat-ı Seyyid Harnn, s .  24. 
54 Günümüz toplumunda yapılan çalışmalarda da tarikata girenlerin büyük bir kısmında benzer ge· 

rekçelerin etkili olduğu anlaşılıyor. H. Certel. Neden Tasavvuf? Tasavvufa Yönelişte Etkili Olan Psi­

ko-sosyal Faktörler, Akademik Araştırmalar, Erzurum 1998, s. 36-63: M .  Cengi! "Tasavvufi Yaşan­
tıya Yönelmede Etkili Olan Psiko-Sosyal Nedenler" Tasavvuf. yıl: 4, sayı: ı ı ,Temmuz-Aralık 2003, 
Ankara, 2003, s. 216, 224. 

5 5  Gülşeni. Menakib-i İbrahim-i Gülşeni (yay. Tahsin Yazıcı), TTK, Ankara 1982, s. 8 3 ;  Abdülkerim, 
Makalat-ı Seyyid Harnn, s. 24. 

56 Evhadüddin Kirmani'ye ait bir menkıbede böyle bir hikaye işlenir. Şeyh Evhadüddin'e intisap et· 
mek için uzun yollar kat eden bir genç. müritliğe kabul edilip süluka başlayacağı sırada, üzerinde 
bulunan iki yüz dinar altını çıkarıp şeyhe vermek ister. Şeyh böyle bir adetleri olmadığını söyleye· 
rek parayı almak istemez, fakat genç bu paranın nefsani his ve isteklerini kamçılayacağını, kalp 
huzurunu bozacağını ve sülukuna mani teşkil edebilecek diğer bazı gerekçeleri ileri sürerek, tek­

lifinde ısrar eder ve parayı şeyhe kabul ettirir. Menahb-ı EK, s. 127-128. 
57 Küçük Abdal. a.g.e . . vrk. 38a-b. 

58 Sadi, Gülistan, (çev. Hikmet ilaydın), MEB Yay .. İstanbul 1997, s. 40. 
59 Mevlana, Mesnevi, i l i .  cilt, s. 7.  
60 Sadi, Bostan, (çev. Hikmet llaydın), M E B  Yay., İstanbul 1992,  s. 31 ,  175 .  202,  204, 209. 
61  Eflaki. a.g.e . . 1 1 .  cilt, s. 206. 
62 Derviş Burhan, a.g.e., s .  38, 5 1  

6 3  Sadi, Bostan, s. 204, 209. 
64 Küçük Abdal. a.g.e . . vrk. ı86a. 
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6 5  Gölpınarlı, Mevlana 'dan Sonra Mevlevilik, s. 79-81. 

66 Eflaki, i l .  cilt, s. 443-445· 446-448, 531, 542, 549· 

67 Gülşeni, a.g.e., s. 142. 
68 Mevlana, Mesnevi 111, s .  215.  
69 Menıikıb-ı EK, s. 88. 
70 Kuşeyri, a.g.e., s. 190; Hucviri, Keifu'l-Mahcüb-Hakikat Bilgisi- (haz. Süleyman Uludağ). Dergah 

Yay., İstanbul 1996, s. 568. 
7 1  Bkz. Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, s. 67. 
72 Gülşeni. a.g.e., s. 61 .  
73 Küçük Abdal, vrk. 25b-27a, 29b-3ob, 34a. 
74 Derviş Burhan, a.g.e., s. 28. 

75 Cami, a.g.e., s. 591. 
76 Feridüddin Attar, Mantık al-Tayr I (çev. Abdülbaki Gölpınarlı), M E B  Yay., lstanbul 2001 ,  s .  146. 
77 A.g.e., s. 6J. 
78 A. Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf. inkılap Kitabevi, İstanbul 1992, s. 326. 
79 A. Nesefi, Tasavvufta lnsan Meselesi lnsan-ı Kamil (çev. Mehmet Kanar), Dergah Yay., İstanbul 

1990, s. 59-60; A. Schimmel, Ben Rüzganm Sen Ateş, Mevlana Celaleddin Rümi, Büyük Mutasav­

vıfın Hayatı ve Eseri (çev. Senail Özkan), Ötüken Yay., İstanbul 2000, s. 174-175. 
80 Mustafa Tatcı, Yünus Emre Divanı 11 (tenkitli metin), M EB. Yay., İstanbul 1997. s. 303 (222/2-3). 

81 A.g.e., s. 355 (270/1-7), 361(277). 

82 A.g.e., s. 361 (278). 

83 A.g.e., s. 362 (278). 

84 Busbecq, Türk Mektuplan (tere. Hüseyin Cahit Yalçın), Remzi Kitabevi, İstanbul 1939, s. 130. 
85 Eflaki, a.g.e., 1 .  cilt, s. 296, 203-204, 446-448, 500-501; O.N. Küçük "Mevlana'nın Yöneticilerle iliş· 

kileri ve Moğol Casusluğu iddialan I" Tasavvuf yıl: 4, sayı: ıı, Temmuz-Aralık 2003, s. 280-320. 
86 Bkz. Gölpınarlı, Mevlana Celaleddin Mektuplar, i nkılap Yay., İstanbul 1999· 
87 Gülşeni, a.g.e., s. 35-J6, 67-68, 77, ıo7-ıo8, ııı .  145. 
88 Şinasi Çoruh, Emir Sultan, Tercüman Yay., lstanbul (tarihsiz), s. 155-156; H .  Algül, Bursa'da Med-

fun Osmanlı Sultanlan ve Emir Sultan, Marifet Yay., İstanbul 1981, s. 246. 
89 Hoca Sadeddin, Tacü't-tevarih V, haz. ismet Parmaksızoğlu, Kültür Bak. Yay., Ankara 1999, s. 192-ı9J. 
90 Bkz. Atar, a.g.e., 11. cilt, s. 69-70. 

91 Bkz. Menakıb-ı EK, s. 124. 

92 Gölpınarlı. Yunus Emre ve Tasavvuf. s. 328 (Aşık Paşa şiirleri, XLI) .  
93 Ş. Tebrizi, Makalat -Konuşmalar, s. 42. 
94 Mevlana, Mesnevi Vl, s. 164. 

95 Küçük Abdal. a.g.e., vrk. 206b. 
96 Gelibolulu, Meva'ıdü'n-Nefaisfi-Kava'ıdi'l-Mecalis (haz. Mehmet Şeker). TTK Yay., Ankara 1997, s. 

190-191 .  359-360. 

97 Hoca Sadeddin, a.g.e., V. cilt, s. 190. 

98 Sadi, Gülistan, s. 93-
99 Bkz. Sadi. Bostan, s. 82-83. 
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ıoo Mevlana, Mesnevi /, s. 1 1 .  

ıoı Gölpınarh, Yunus Emre ve Tasavvuf. s. 324-325 (Aşık Paşa şiirleri XXXVll) .  
102 A.g.e., s. 328-329 (XLIJ). 

ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 
T. Izutsu "Vahdet-i Vücüdun Bir Analizi: Bir Doğu Felsefeleri Meta Felsefesine Doğru" lslam Mis­

tik Düşüncesi Üzerine Makaleler (çev. Ramazan Ertürk), Anka Yay., lstanbul 2ooı, s. 103-1 12; lbn 
Arabi'nin Füsus'undaki Anahtar-Kavramlar (çev. A. Yüksel Özemre), Kaknüs Yay., lstanbul 1998, 
s. 229-235; Ebu'l-Ala Affifi, Muhyiddin lbnu1-Arabi'nin Tasavvuf Felsefesi (çev. Mehmet Dağ), Kır­
kambar Yay., lstanbul 1999, s. 64-70; Erdem, a.g.e . .  s. 56; W. Chittick, Tasavvuf- Kısa Bir Giriş 
(çev. Turan Koç), iz Yay., lstanbul 2003, s. 146. 

2 W. Chittick "Ibn Arabi and His School" Islamic Spirituality- Manifestations (ed. Seyyed Hossein 
Nasr), New York: Sem Press Ltd, 1991,  s. 60-61;  Ferit Kam, Vahdet-i Vücud (sad. Ethem Cebeci­
oğlu), Diyanet işleri Başk. Yay., Ankara 1994, s. 129-131 .  
Abdullah Kartal. Abdülkerim Cili, Hayatı, Eserleri, Tasavvuf Felsefesi, insan Yay., lstanbul 2003, 
s.  59-60. 

4 Chittick "Jbn Arabi and His School", s. 58-59; lzutsu, lbn Arabi'nin Füsus'undaki Anahtar-Kavram­

lar, s. 173-174. 
Nihat Keklik, Sadreddin Konevi'nin Felsefesinde Allah-Kainat ve İnsan, Edb. Fak. Yay., lstanbul 1967, 
s. 135-138; W. Chittick "Cami'nin Tasavvuf Anlayışında Ben'in Prototipi Olarak l nsan-ı Kamil" Var 
Olmanın Boyutlan (çev. Turan Koç), insan Yay., lstanbul 1997, s. 170-180; lzutsu, a.g.e., s. 309-310, 
314-315;  Afifi, Muhyiddin İbnu1-Arabi'de Tasavvuf Felsefesi, s. 93-95; Fususu'l-Hikem Okumalan İçin 

Anahtar (çev. Ekrem Demirli), iz. Yay., lstanbul 2000, s. 59-60; Kartal. a.g.e., s. 201-202. 
6 Gülşehri, Felekname (haz. Sadeddin Kocatürk), Kültür Bakan. Yay., Ankara 2000, s. 90-91. 
7 Kaygusuz Abdal. Sarayname (haz. Abdurrahman Güzel), Kültür Bakanlığı Yay., Ankara 1 989, 

s. 55-56. 
8 A.g.e., s. 36, 53, 6 1-62. 
9 Tatcı, a.g.e., s. 379 (295/1). 
ıo Erdem, a.g.e., s. 59-61; Kartal, a.g.e., s. 106-1 1 1 .  
1 1  Bkz. Erdem, a.g.e., s. 90-101 .  

12  A.E. Garvie "Pantheism" Encyclopedia of Religion and Ethİ{;s (ed. James Hastings) Vol. IX  (1917), s .  610; 
Affifi, Muhyiddin İbnu1-Arabi'de Tasavvuf Felsefesi, s. 75-80; Fususu1-Hikem Okumalan İçin Anahtar, 
s. 291-292; Cavit Sunar, Tasavvuf Tarihi, A.Ü. İlh. Fak Yay., Ankara 1975, s. 1 1 5-120; Kam, a.g.e., s. 32-
34, 88-91; Erol Güngör, İslam Tasawufanun Meseleleri, Ötüken Yay., lstanbul 1998, s. 36-38. 

13  Afifi.  Fususu'l-Hikem Okuma/an için Anahtar, s.  87-88. 

14 Şebusteri, Gülşen-i Raz (çev. Abdülbaki Gölpınarlı), MEB.  Yay., İstanbul 1993. s. 39-40. 
1 5  Fahrüddin Jraki, Lemıiat -Panltılar- (çev. Saffet Yetkin), M EB, İstanbul 1993, s. 46. 

16 Anadolu süfiliğinin kaynakları konusunda bkz. Köprülü, Anadolu'da İslamiyet, s. 47-55; Ocak. Türk 
Sufiliğine Bakışlar, s. 88-97, 127-129. 

17 Mevlana hakkındaki tespit için bkz. Ocak, Türk Sufiliğine Bakışlar, s. 132. 
18 Bkz Gölpınarlı, Mevlana Celaleddin, Hayatı . .  , s. 159-168. 
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1 9  Bkz. Arnbarcıoğlu (Sultan Veled, Maarifı önsöz, s .  xxvıı-xxxv . 
.ı.o Ateş " Muhyi-d-Din Arabi" IA, s. 552-554; S.H. Nasr Three Muslim Sages: Avicenna-Sulırawardi-lbn 

Arabi, Haıvard 1964, s. 119.  
ı. ı  Bkz. Ocak, Osmanlı Toplumunda Zındıklar ve Müllıidler (15.-17. Yüzyıllar), Tarih Vakfı Yurt Yay . .  

lstanbul 1998. s. 25 1-327. 
ı.2 Gaıvie a.g.rn., s. 609; Erdem, a.g.e., s. 8-ıı. 

ı.3 A. Gölpınarlı. Sımavna Kadısıoğlu Şeyh Bedreddin, Eti Yay .. lstanbul 1966, s. p . 

.ı.4 Ocak, Zındıklar ve Müllıidler, s. 1 93· 

.ı.5  Bkz. Varidat. s. 58-61,63 (A.  Gölpınarlı, Sımavna Kadısıoğlu Şeyh Bedreddin, Eti  Yay .. l stanbul 1966 
içinde). 

26 Gölpınarlı ,  Sımavna Kadısıoğlu Şeyh Bedreddin, s. 33. 39; Ocak. Zındıklar ve Müllıidler, s. 158. 

ı.7 Gölpınarlı, a.g.e., s. 38; Ocak, a.g.e. ,  s. 159. 
28 Varidat, s. 55; Ocak, a.g.e., s. 193. 
29 Varidat, s. 63. 
30 lzutsu "Vahdet-i Vücudun Bir Analizi . . .  .", s .  103-1 12.  

3 ı Varidat, s. 58. 
32 Varidat, s. 63-

13 Güngör, a.g.e., s. 36-37. 
34 Varidat, s. 54. 
35 Varidat, s. 59-60. 
36 Varidat, s.  59-60. 
37 Varidat, s. 6ı .  
38 Varidat, s. 55. 
39 Bkz. Varidat, s. 55, 63; Gölpınarlı, Sımavna Kadısıoğlu, s. 32. 
40 Cümle alem heman onsuz mat olur 

Oldur ahi her canda hikmet olur 
Her canun onunladur dirliği 

Diri kılan heman oldur varlığı (Kaygusuz Abdal. Sarayndme, s. 122) 
41 Kaygusuz Abdal, Sarayname, s. 124. 
42 Vahid oldı gayri gitti aradan 
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Yaradılmışda bulundı yaradan (Kaygusuz Abdal. Sarayname, s. 139.) 

Kamu eşya içinde doludur Hakk 
Eğer görmek dilersen gözün aç bak 
Gözün aç gör Hakkı cümle mekanda 
Dolu oldur kamu vücüdda canda 
Neye baksan görünen ol kadimdür 

Dahi kim var keman Hayyü'I alimdür (Kaygusuz Abdal. Dilgüşa. s. 32.) 

Bu cümle eşyaya mevcud olan sen 

Bu mevcud olana vücüd olan sen (Güzel. Kaygusuz Abdal, s. 265.) 
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43 Bakıcak oldur görünen her yana (Kaygusuz Abdal. Saraynıime, s. 47.) 
Alemdeki her şeyi kasdederek, 
Cümlesi seyrangıihıdır sultanun 
Şerik u hemtası yokdur ol hiinun (Sarayname, s. 39.) 

Bakan her yana sultanı gôrür pes 
Dahi hiç gayri yok canı gôrür pes 

Dahi hiç gayri gôrünmez cihanda 
Hemıin Hakdur görünen her mekanda 
Kamu yüz ayine-i cannümadur (Kaygusuz Abdal, Dilgüşıi, s. 28.) 

44 Farkı kalmadı güneşden zerrenün 
Nakd-ı Hakk oldı içinde her cıinun 
Değme bir zerrede doğdı ıifitab 
Cümle şeyden Ene '! Hakk geldi cevab 
Hakkı söyler dinle ahi her sadıi 
Zira gayri nesne yokdur ortada (Saraynıime, s. 164.) 

Kamu şey Hakk ile birlikte (yeksan) birdir (aynıdır) (Dilgüşıi, s. 28.) 
Kanda baksan görünen sultan imiş 
Cism u süret yok bi külli etin imiş (Saraynıime, s. 1 52.) 

45 İnsanın gönline dolmuş ser-be-ser 
Külli oldur her neki insanda var 
insan ona bir suret olmuş hemıin 
Suret insandur sürete özi can (Sarayname, s. 1 1 9.) 

Ademi başdan ayağa giydi Hakk 

Külli hikmeti hemıin ademde bak (Sarayname, s. 169.) 
46 Çün gönüle sığdı Hakk'ın varlığı 

Hakk ile bir oldı külli birliği (Saraynıime, s. 141.) 

Cem olur gônlünde Hakkun varlığı 
Can içinde bilişür Allah ile 
Cümle işi birlik olur şah ile (Sarayname, s. 79.) 

Zira Hakk ıidemde kodı varlığı 
Ademün birdir Hakk 'la birliği 
Padişahdan ademi ayru diyen 
Sultanı adem yüzinden görmeyen 
Yahud bir kamil ademe irmeyen 
Bu sarayda şöyle ser-gerdandır ol 
Hayvana katun hemô.n hayvandur ol (Sarayname, s. 143.) 
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47 Güzel. Kııygusuz Abdal, s. 277. 

48 Erdem, a.g.e., s. 62-63. 

49 Kaygusuz Abdal, Dilgüşa. s. 75. 
50 Kaygusuz Abdal, Dilgüşa. s. 42. 

5 1  Köprülü, Osmanlı Devleti'nin Kuruluşu, s .  97-102. 

52 Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasawuf, s. 128, 192; Tatcı, Yunus Emre Divanı ! (lnaleme), s. 84-90. 

53 Tatcı, Yunus Emre Divanı il {knkitli metin), s. 107-108 (54/1-5). 

54 A.g.e., s.  162 (107/1-6), 175 (120/1), 220 (158/2). 

55 A.g.e., s.  470-471. 

56 A.g.e. ,  s. 180-181 (125). 

57 Aynı yerde ve 191 (133/1-8). 

58 A.g.e . . s. 163 (107/12). 

59 A.g.e . . s. 242 (178/ı). 

60 A.g.e . . s.  230-231. 

61 A.g.e .. s. 25p56 (185/1-9), 266-267. 271, 275, 294-95. 3ono6 ve başka yerler). 
62 N. Mısri "Tarikatın Usulü ve Hakikatin Rumuzu" (Mehmet Ali Ayni, TasawufTarihi, Kitabevi, İs­

tanbul 2000 içinde), s. 309. 

63  A. Gölpınarh, Alevi Bektaşi Nefesleri, inkılap Kitabevi, lstanbul 1992. s. 71-72; Mevlcina Celcileddin, 
Divan-ı Kebir 1, Kültür Bak. Yay .. Ankara 2000, önsöz, s. LXX. 

64 Tatcı, a.g.e., s. 294 (211/1) .  

65 A.g.e . .  s. 267 ( 193/7). 

66 Bkz. Tatcı, a.g.e . . 1. cilt, s. 133-134. 

67 Kara, Tasawuf ve Tarikatlar Tarihi, s.  24-25. 

68 Kelabazi, Doğuş Devrinde Tasawuf-Ta'arruf (haz. Süleyman Uludağ), Dergah Yay . .  İstanbul 1992. 

s.  93; krş. N .  Keklik, Muhyiddin İbn'ül-Arabi Hayatı ve Çevresi, lstanbul 1966, s. 5 1-54. 

69 Şebüsteri, a.g.e., s. 34. 

70 Şebüsteri, a.g.e . . s. 28-30. 

71 A.g.e., s. 34. 

72 Sultan Veled, Maarif. (çev. Meliha Anbarcıoğlu), M EB Yay .. İstanbul 1993. s. ı ı .  

73 Kaygusuz Abdal. Dilgüşa. s. 64-65. Benzer temalar Yunus Emre'den Aşık Paşaya ve Gülşehri'ye 
kadar pek çok sufı tarafından işlenmiştir. Yunus Emre vuslat için suretin, benliğin terk edilmesi 
gerekliliğini şu beyitlerle dile getiriyor: 
Yunus canunı berk it bildüklerini terk it 
Fena olmayan suret şahına vasıl olmaz (Tatcı, a.g.e. il, s. 165  [ ı ıo/8]) 

Sen seni aradan al cism ü suret cansuz kal 
Anda bulasın visal ayruk ne bazar gerek 
Dostıla bilişen can oldur kendüye kıyan 
Varlık leşkerin sıyan dahi çapük-ter gerek (A.g.e . . s. 195 [ 135/9-10]. Ayrıca bkz s. 213 [15 1/7]. 276 

[200/1-3]. 370 [286/6]. 473 [372/2]. 5 1 5  [41 1/5]) Aşık Paşa da fena bahsini şu beytiyle dile getirir: 
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Ten kafesdür yık vücudun şehrini bulsun fena 

Ta ki bu can bülbülü vuslat bula gülzanna (Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasawuf. s. 34ı[LIX/2)). Gül­

şehri için bkz. Gülşehri, Fekknıime, s. 105. 
74 Kuşeyri, a.g.e., s. 196-198; Afifi, Muhyiddin lbnu1-Arabi'd.e Tasawuf Felsefesi, s 139. 
75 Afifi, Tasawuf. s. 154 
76 Kuşeyri, a.g.e., s. 196-197; Afifi, Tasawuf. s. 155-156. 

77 Afifi. a.g.e., s. 158. 
78 Nesefi, a.g.e., s. 51-52. 
79 Kübra, a.g.e., s. 34. 38-44. 
80 Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasawuf, s. 102; Divıin-ı Kebir l, önsöz, s.  LXVl lI.  

81 Şebusteri, a.g.e., s. 7.  
82 Tatcı, a.g.e., 1 1. cilt, s. 41 (1/5). 
83 Schimmel, Ben Rüzgıinm Sen Ateş, s. 171-172. 
84 A.g.e., s. 174-175; Nesefi, a.g.e., s. 59-60; Sultan Veled, Maarif. s. 35, 37. 
85 lbn Arabi, ilahi Aşk (çev. Mahmut Kanık), insan Yay., lstanbul 1998, s. 78. 
86 Afifi, Tasawuf. s. 180-181; krş. Kuşeyri, a.g.e. ,  s. 497-498; Kelabizi, a.g.e., s. 161-163. 
87 Gölpınarlı, Me!Amilik ve Melıimiler, s. 194. 
88 Gölpınarlı, Me!Amilik, s. 195. 
89 Ocak, Kalenderiler, s. 174-178. 
90 Gölpınarlı, Meıılıinıi Celaleddin, 1951 basımı, s. 163-164; Mevlevi Adab ve Erkanı, s. 118-ı2J. 
91 S.  Kocatürk, Mevlana Divıin-ı Kebir Üzerine incelemeler: AUah, insan ve Vusul, Kültür Bak. Yay .. An­

kara 2ooı, s. 164-165, 211-215. 
92 A. Schimmel, lslamın Mistik Boyutlan (çev. E. Kocabıyık), Kabalcı Yay., lstanbul 2001, s. 113. 
93 Arasteh "Sufızm: Evrensel Benliğe Giden Yol" Sufi Psikolojisi (haz. Kemal Sayar), insan Yay., ls­

tanbul 2000, s. 59-62; krş Attar, a.g.e. i l .  cilt, s. 99-101, 108-109, 121-123, 129-131, q9-140, 147· 
148, 158-159. 

94 Bkz. Sayar "Geçmişin Bilgeliği Bugünün Psikoterapileriyle Buluşabilir mi? Sufi Psikolojisi Örne-

ği" Sufi Psikolojisi (haz. Kemal Sayar), insan Yay., lstanbul: 2000:17-18; Arasteh a.g.m., s. 52-53. 
95 Hucviri. a.g.e., s. 289. 
96 Kelabizi, a.g.e., s. 129. 
97 Kuşeyri. a.g.e., s. 227-228, 247-249; Hucviri, a.g.e. ,  s. 429-430. 
98 Schimmel, İslamın Mistik Boyutlan, s. 127-128. 
99 Kelabazi, a.g.e., s. 143; Schimmel, a.g.e., s. 130-131. 
100 Kelabazi, a.g.e., s. 152-153; Schimmel. a.g.e., s. 132; Sayar, a.g.m., s. 26. 
101 Schimmel. a.g.e., s. ı33-ı34; makamların psikolojideki karşılıkları ve derli toplu bir açıklaması için 

bkz. Sayar, a.g.m., s. 20-27. 
ıo2 Kelabazi, a.g.e . .  s. ı 54·ı63; Arasteh, a.g.m., s. 53. 
103 Schimmel. a.g.e., s. ı34·135. 
104 Bkz. R.W.J. Austin. /bn Arabi, Süfis of Andalusia: The Ruh el -Quds and el Durrat el- Fakhirah of lbn 

Arabi. Sherborne, 1988, s. 24; N. Keklik, Muhyiddin İbnü 'l-Arabi: El Futühat el-Mekkiyye, Ankara, 

1990, s. 18-19. 70-78, v. vı .  ve v ı ı .  bölümler. 
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105 Austin, a.g.e., s. 24-25. 
106 A.g.e., s. 30. 
107 A.g.e., s. 34. 
108 N. Hoca, Ru:zbihô.n al- Baklt ve Kitıib Kaif el- Asrıir'ı ile Farsça Bazı Şiirler, Edebiyat Fak. Matb., ls­

tanbul 1971, s. 42-43; Cari W. Ernst, Ru:zbihô.n Baqlt: Mysticisrn and the Rhetoric of Sainthood in Per­
sian Sufisrn, Curzon Press, 1 996, s. 24. 

109 Hoca, a.g.e., s. 43. 
ııo A.g.e., s. 43-44; Ernst, a.g.e., s. 123. 
ı ı ı  Hoca, a.g.e., s .  44-45; Ernst, a.g.e., s .  26. 
1 1 2  Tirmizi, Maıirif (çev. A. Gölpınarlı) ,  iş Bankası Yay., 1974, s. 49-50. 

DÖRDÜNCÜ BÖLÜM 
Karamustafa, a.g.e., s. 25,  28; Landolt "Khalwa" El, Leiden, 1978, s. 990. 

2 Hucviri, a.g.e., s. 1 58, 177; Landolt, a.g.m., s. 990. 
Kuşeyri, a.g.e., s. 242; Landolt, a.g.m., s. 990. 

4 Karamustafa, a.g.e., s. 29. 
5 Hankah, tekke, zaviye gibi isimler alan bu kuruluşlann ortaya çıkmasıyla tasavvufi akımlann yaygın­

lık kazanması arasındaki ilişki, ilk ortaya çıkışlannda inziva yeri özelliği göstermeleri, buna uygun mi­
mari yapılanma hakkında bkz. Ocak "Zaviyeler" Vakıflar Dergisi, XII ,  1978, s. 247-254, 264; "Zaviye" 
İA, 1986, s. 468-474; Chabbi "Khanka.h" El, iV, Leiden, 1978, s. 1025-1026; Landolt, a.g.m., s. 990. 

6 Karamustafa , a.g.e., s. 2-3. 
7 Yazıcı, Menıikib-i Cemal al-Dtn-i Sıivi, önsöz, (1 .  baskı). s. x-xm; Ocak, Kalenderiler, s. 141-146, 161-

171, 177-180. 
8 Karamustafa, a.g.e., s. 13 .  

9 Bkz. Ocak, Kalenderiler, s. 16, 231-23} 
ıo Ocak " Selçuklular ve Beylikler Devrinde Düşünce" s. 430-437; Öcalan "Anadolu Selçukluları Za­

manında Tasavvuf Düşüncesi", s. 463-467. 
ı ı  Evhadüddin Kirmani için düzenlenmiş menakıbnamede geçen bir hikaye bunu çok güzel örnek­

lendirir: Babası ölen ve kendisine yüklü bir miras kalan bir genç, tasavvufi yaşama ve mistik ide­
allere meylinden dolayı, amcasının bütün engellemelerine rağmen bütün varlığını ona bırakarak, 
ününü duyduğu Evhadüddin Kirmani'yi bulmak üzere yola koyulur. Şeyhe intisap edince berabe­

rinde getirdiği iki yüz dinar altını önüne koyar. Şeyh kabul etmek istememesine rağmen, genç bu 

paranın nefsani his ve istekleri kamçılayacağını ve kalp huzurunu bozacağını söyleyerek isteğini 
kabul ettirir ve sahip olduğu son parasından da kurtulur. Menıikıb-ı EK, s. 125-128. 

12 Küçük Abdal, a.g.e., vrk. 2ob, 4ıb, 44a-b; Derviş Burhan, a.g.e., s. 27; Ocak, Kalenderiler, s. 169-171; 
Karamustafa, a.g.e., s. 14-15. 

13 Ocak, Kalenderiler, s. 170-171 ;  Karamustafa, a.g.e., s. 16. 
14 Hucviri, a.g.e., s. ıoo. 

15 Eflaki, a.g.e., 1 .  cilt. s. 328. 
16 İsmail Ankaravi, Minhacu'l-Fukara- Fakirlerin Yolu, İstanbul 1996, s. 195-197. 

17 Ankaravi, a.g.e., s. 197-198. 



18 A.g.e., s. 188. 
19 Kübra, a.g.e., s. 48. 

20 Hucviri, a.g.e., s. 5 10-511 .  
21 H.B.  Öcalan, Bursa'da Tasawuf Kültürü (XVII. Yüzyıl), Gaye Kitabevi, Bursa 2000, s .  22J. 

22 Ibn Batuta, Gibb neşri, s. 44. 
23 Kübra, a.g.e., s. 47. 
24 Sühreverdi, Tasawufan Esaslan -Avarifü'I- MearifTercümesi- (haz. H. Kamil Yılmaz- irfan Gündüz) 

Erkam Yay .. İstanbul 1990. s. 146-148. 
25 Tasavvuf geleneğinde genellikle zikirle aynı manada kullanılan vird, beş vakit namaz dışında özel 

vakitlerde yapılan ibadetleri veya tarikat büyükleri tarafından hazırlanmış ayet, hadis, çeşitli dua 
ve salavatları, ama daha çok Allahın isimlerinden birini veya birkaçını belirli sayılarda tekrar etme­
yi ifade eder. Şahinoğlu, "Vird", İA. s. 318-319. 

26 Şebusteri, a.g.e., s. 34-35. 

27 Kübra, a.g.e., s. 58-59. 
28 Mustafa Kara, "Evrad", TDVİA, s. 533-534; Bayram iye evradı için bkz. Kara, Tasawuf ve Tarikatlar 

Tarihi, s. 209; Halvetiye evradı için, Rahmi Serin, İslam Tasawufanda Halvetilik ve Halveti/er, Pe­
tek Yay. , İstanbul 1984, s. 73-77. 

29 Kara, Tasawuf ve Tarikatlar, s. 200-206; S. Uludağ "Zikir" İA, XII I ,  1986, s. 561-563. 
30 Nesefi. a.g.e . . s. 55-56. 
31 Ayni. Tasawuf Tarihi, s. 226-228; Uludağ "Zikir" lA, s. 562-563. 
32 Kara, Tasawuf ve Tarikatlar . . . . s. 203-204; Uludağ. a.g.m., s. 563. 
33 Gölpınarlı, Mevlevi Adıib ve Erkanı, s. 121-122. 

34 Sultan Veled, Maarif. s. 1 1-12. 

35 Gölpınarlı, Mevlevi Adab ve Erkam, s. 122. 

36 Menakıb-ı EK. s. 70. 
Menıikıb-ı EK . s. 80. 
Tatcı, a.g.e. 1 .  cilt, s. 518-519. 

39 Derviş Burhan, a.g.e., s. 26, 36, 38. 
40 J .  During "Sema", Er, 1995. s. 1018-1019; T. Yazıcı "Sema'" lA. 1967, s. 464. 
41 
42 
43 

44 

Yazıcı, a.g.m., s. 465. 
During, a.g.m., s. 1018. 
Gölpınarlı, Mevlevi Adab ve Erkanı, s. 73. 
Menakıb-ı EK. s. 88. 

45 Eflaki, a.g.e., 1 .  cilt, s. 652-653. 
46 Yazıcı "sema"' İA, s. 465. 

47 A.g.m . .  s. 465; krş. Gölpınarlı, Mevlevi Adab ve Erkanı, s. 75. 

48 Vahidi. a.g.e., s. 42a, 54a, 67a. 74b. 
49 Ocak, Kalenderiler, s. 175-176. 
50 A.g.e., s. 177. 
51 Ocak, Bektaşi Menıikıbnamelerinde İslam Öncesi İnanç Motijleri, Enderun Kitabevi, İstanbul 1983. 

s. 185-190. 
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5ı. Menıikıb-ı HBV, s. 36. 

53 Ocak, Kalenderiler, s. 174 krş. Küçük Abdal. a.g.e., vrk. 88a, 89a. 132a, 19ıb. 
54 Kuşeyri, a.g.e., s. 235. 

5 5  Schimmel, lslamın Mistik Boyutlan, s .  122. 

56 Landolt, a.g.m., s. 990. 
57 
5 8  
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Süreverdi, a.g.e., s. 26}. 

59 Kara, Tasawuf ve Tarikatlar, s. 214-215; Himmet Konur, lbrıihim Gülşeni, Hayatı, Eserleri, Tarikatı, 

lstanbul 2000, s. 26. 
60 Eflaki, a.g.e., 1. cilt, s. 404, 553. 

61 Menıikıb-ı EK, s. 56. 

62 Uludağ "Halvet" TDVIA, XV, 1997, s. 386-387. 
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65 Kübra, a.g.e., s. 39. 

66 A.g.e., s. 38-44. 
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68 Ankaravi, a.g.e., s. 229. 
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90 Gölpınarlı, Mevlıina'dan Sonra Mevlevilik, s. 391-392; Mevlevi Ada& ve Erkanı, s. 135-136. 
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98 A.g.e., s. 4 J. 
99 Menakıb-ı HBV, s. 37; Derviş Burhan, s. 92; M.A Ayni, Hacı Bayram-ı Veli, (Tasavvuf Tarihi, lstan-

bul: Vatan Matbaası 1341 içinde), Evkaf-ı lslamiye Matbaası lstanbul 1343. s. 80. 

ıoo Sadi, Bostan, s. 198; Gülistan, s. 40, 93. 115, ıp. 
ıoı lbn Baruta, YKY. 1 .  cilt, s. 433. 441. 

102 R.G. Clavijo, Anadolu, Orta Asya ve Timur: Timur Nezdine Gönderilen lspanyol Sefiri Clavijo'nun Se-

yahat ve Sefaret izlenimleri, Tere. Ö.R. Doğrul. lstanbul 1993. s. 88. 

103 lbn Battuta Sryalıatnamesi l, YKY. s. 425. 

104 Menakıb-ı HBV, s. 49, 6J. 

105 Menakı&-ı HBV, s. 82; Küçük Abdal. a.g.e., vrk.51b; Köprülü, "Abdal", s. 35. 

106 Algül. a.g.e., s. 27p77. 

107 Karamustafa, a.g.e., s. 15. 
108 Bkz. Sühreverdi, a.g.e., s. 159. 

109 A.g.e., s. 158-159. 

ıro Kuşeyri, a.g.e., s. 465. 

ııı Menakıb-ı EK. 40-41. 

ıı2 Sühreverdi, a.g.e., s. 151, 154-155. 157. 159-161. 

113 Resul Ay "Xll l-XIV. Yüzyıllar Anadolu'sunda Kültür Dolaşımı Açısından Dervişler Talebeler ve 

Hacılar", Hacettepe Onv. Sos. Bil. Ens. basılmamış y.l. tezi, Ankara, 1998. s. 37-40. 

ANADOLU'DA DERVİŞ VE TOPLUM:  1 3-1 5 .  YüZYI LLAR 181 



1 14 Ateş, a.g.m., s. 5}5-540; N. Keklik, Muhyiddin İbnü 'l-Arabi: El Futiı.hat el-Mekkiyye, Ankara 1990, s. 
273-278; Austin, a.g.e .. s. 24, 32-41. 

ı ı 5 Bayram, Şeyh Evhadü 'd-Din Hamid el Kirmıini ve Evhadiye Tarikatı, s. 63-64. 

ı ı6 A.g.e . . s. 26. 
ı 17 A.g.e., s. 61, 98-99. 

1 1 8  Gölpınarlı, Mevlıinıi'dan Sonra Mevlevilik. s. 69-73. 

ı 19 Menıikıb-ı ŞEVT, vrk. 51a. 

1 20 Gölpınarlı, Yunus Emre ve Tasavvuf. s. 165.  

12 1  Eflaki, a.g.e., i l .  cilt, s. 190, 261 .  

122  Derviş Burhan, a.g.e . .  s. 56, 59. 60, 68-69; Küçük Abdal. a.g.e . . vrk. 59a-b, 75b,  8ob . . .  

1 23 Küçük Abdal. a.g.e . . vrk. 29b, 29b, 3oa . . . 
1 24 Menıikıb-ı HBV, s. 85. 

125  Sadi. Bostan, s. 142. 

126 A.g.e . . s .  130. 198; Gülistan, s. 40, 65. ıı5, 137. 

1 27 Pedro, Kanuni Devrinde İstanbul, (çev. Fuad Carım) lstanbul 1964, s. 87; Köprülü "Abdal",  s. 35. 

1 28 Pedro, a.g.e . . s. 87-88. 

1 29 Küçük Abdal. vrk. 206b. 

130 Oğlu olmayan iki kadın "Erenlerin yüzü suyu hürmetine ulu Tann bize bir oğlan verir" düşünce­

siyle Seyyid Gazi dergahına gitmişlerdir (Menıibb-ı HBV, s. 83). Kaygusuz Abdal'ın "Hastalar da 

gelür derman isteyü - Sağlar gelür Sultan Abdal Musa'ya" dizesini içeren bir şiiri için bkz. Menıi­
kıb-ı KA. s. 130. Yine, Yunus Emre'nin kıtlık zamanında buğday almak üzere Hacı Bektaş-ı Veli 

tekkesine gitmesini anlatan menkıbe için bkz. Menıikıb-ı HBV, s. 47. 

13 1  Köprülü "Abdal".  s. 35 .  

132 Bkz. Küçük Abdal, vrk. ıoıb,ıııb; Derviş Burhan, s. 56, 59. 60, 68-69. 

BEŞİNCİ BÖLÜM 
Trimingham, a.g.e .. s. 166.  

2 Anadolu'da 13. yüzyıldan itibaren faaliyet gösteren pek çok tarikatın esasında daha büyük bir tari­

katın kolları olarak ortaya çıktıklan görülür. Mesela, Ruşenilik ve Gülşenilik, yine farklı koldan ol­

mak üzere Sünbüliyye, Şabaniyye ve Karabaşiyye tarikatları Halvetilikten türemişti (Gölpınarlı, 

Türkiye'de Mezhepler ve Tarikat/er, s. 205-207); Aynı şekilde, Aziz Mahmud Hudai'nin kurduğu 

Celvetiyye tarikatı Bayramiyye'den; Eşrefoğlu Rumi'nin kurduğu Eşrefıye ve lsmail Rumi'nin kur­

duğu Rumiye kollan da Kadiriye içinden çıkmıştı. Bu örnekleri çoğaltmak mümkündür (bkz Ka­

ra, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, s. 284, 291-292). 
Mevlevi ve Bektaşi tarikatlarında böyle bir merkezi idare tesis edilmiş ve bütün Mevlevi tekkeleri 

Konya'daki ana dergaha, Bektaşi tekkeleri de Hacı Bektaş'daki tekkeye bağlanmıştı (bkz. H. inal­
cık, The Ottoman Empire The Classacal Age (1300-1600). London 1973, s. 198-201;  S.  Faroqhi "XVl.­

XVl l l .  Yüzyıllarda Orta Anadolu'da Şeyh Aileleri" Türkiye İktisat Tarihi Semineri Metinler/Tartış­
malar (8-ıo Haziran 1973), Ankara 1973. s. 212-214; Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar . . . , s.  283. 293. 

4 Kalenderi taifelerinin Eskişehir'deki Seyyid Gazi Zaviyesine ve şeyh Azam Babaya duydukları say­

gı ve manevi bağımlılık ilişkisi gibi (Ocak, Kalenderiler, s. 184). 

182 NOTLAR 



Tarikat veya tekke üyeliğinin karakteri hakkında bkz. Trimingham, a.g.e., s. 167 ve M. Gilsenan, 
Saint and Sufi in Modern Egypt An Essay in the Sociology of Religion, Oxford 1973, s. 68. 

6 Tekkeye yeni intisap eden bir dervişin istihdam edildiği işler için bkz Mrnıihb-ı EK. s. 70. Mürit­

liğe kabul sırasında para ödenmediği konusunda, Evhadüddin Kirmani menakıbnamesinde geçen 

bir hikaye önemlidir. Yeni müritliğe kabul edilen bir kimsenin Evhadüddin'e bir miktar altın ver· 

mek istemesi karşısında şeyh kendilerinin böyle bir adeti olmadığını. bunun Kalenderiler arasın­

da geçerli olabileceğini ima eden sözler söyler (Mrnıihb-ı EK . s. 127-128). 

7 Bkz. Cami, a.g.e., s. 707, 832, 839; Hoca Sadeddin, a.g.e .. s. 183-184; Menıikıb-ı EK . s. ı 26-127. 

8 Cami, a.g.e., s. 576; Kara, Bursa 'da Tarikatlar ve Tekkeler, s. 170-171. 

9 Menkıbeye göre, Eşrefoğlu Rumi sülukunu tamamladığı Hama'dan İznik'e döndüğünde, halk 

onu pek önemsemezmiş. Fakat bir gün Hama'dan bir zat gelmiş ve İznik halkına onun "yüksek 

meziyetlerini" ve Hama'da göstermiş olduğu iddia edilen kerametlerini anlatmış. Halk bundan 

sonra ona saygı duymaya başlamış (Menıikıb-ı E. s. 46-47). 

ıo Hacım Sultan menakıbnamesine göre, Hacı Bektaş'ın işaretiyle Susuz'a giden Hacım Sultan, uğ­

radığı köylerde veya kasabalarda bir süre kalarak, halkın bazı işlerini keramet yoluyla görmüş ve 

teveccühlerini kazanmıştı. Karahisar'a geldiğinde, yakında bir kayanın dibinde kırk gün riyazet 

çekti. Onu halvet halinde bulan halk "Falan kayanın dibinde bir derviş kırk gündür yemez içmez 

hırkasına bürünüp yatar .. ." şeklinde konuşmaya başladı. Söylentileri duyan şehrin beyi yanında­

kilerle birlikte onu görmeğe gitti. Çok etkilenen bey "Dede sultan gel bizimle eve gidelim, ben sa­

na bir asitane bünyad ideyim ve bazı köyler vakf edeyim ve derviş hizmetkar vireyim, bizim şey­

himiz ol" diye ricada bulundu. Bu menkıbe, söz konusu çevrelerde Türkmen şeyhlerinin mürit 

bulma ya da halkın onlara intisap etme işlemi-süreci hakkında önemli fikir verir. Bkz. Derviş Bur­

han, a.g.e., s. 36-37. Ayrıca bu çevrelerdeki Türkmenlerin özellikle heterodoks dervişleri İslam ön­

cesi inanışlarının bir ürünü olan kam ve ozanlarla özdeşleştirmesi hakkında bkz Köprülü "Abdal", 

s. 37; Türk Edebiyatında ilk Mutasawıjlar, s. 19.  

ı ı  Barkan, a.g.m . .  s .  284, 295-297; Ocak "Emirci Sultan ve  Zaviyesi Xl l .  Yüzyılın ilk yarısında Ana­

dolu (Bozok)'da bir Babai şeyhi: Şerefu'd-Din İsmail bin Muhammed" Tarih Enstitüsü Dergisi IX  
( 1978)'den ayrı basım, l stanbul 1978. s. 160-168; Teberoğlu, a.g.e., s. 162. 

12  Bkz.Derviş Burhan, s. 436-37. 

13 Ocak, Kalenderiler, s. 182-183. 

14 Halvette uzun süre kalmasına ve bitkin düşmesine rağmen bir gelişme elde edemeyen bir dervi­

şin, şeyhi Evhadüddin'den normal hayatına dönmek için izin istemesi, nezaket ölçüleri çerçeve­

sinde bir davranış olarak kabul edilebilir. bkz Menıikıb-ı EK . s. 56-57. 

1 5  Trimingham, a.g.e., s. ı971 : 167; Gilsenan, a.g.e., s. 68. 
16 Bkz. Kuşeyri, a.g.e., s. 591-594; Sühreverdi, a.g.e., s. 505-518. 
17 Kuşeyri, a.g.e., s. 597-598; Sühreverdi, a.g.e., s. 540-550. 

18 Trimingham, a.g.e., s. 167. 
19 Kuşeyri, a.g.e., s. 456-457; Hucviri, a.g.e., s. 480. 
20 Menıikıb-ı KA, s. 102. 

21 Bkz. iV. bölüm, s.108-109. 
22 Küçük Abdal. vrk. 85b; Mevlana, Mesnevi lll, s. ı 39· 
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ı.3 J .K. Birge, The Bektashi Order of Deıvishes, London 1937. s. ıoo. 

:ı.4 Kuşeyri, s. 592; Hucviri, s. 135-136; Sultan Veled, lbtidıi-nıime, s. 287-288, p6-327. 
25 Birge, a.g.e., s. 96-97 
ı.6 Sühreverdi, a.g.e., 103-104; Cour "Şeyh" İslam Ansiklopedisi Xl, MEB, 1970, s. 461. 

27 Gilsenan, a.g.e., s. 73. Bu inanış bir hadise dayandınlır. Hadiste, Allah "Kulum bana nafilelerle 
yaklaşmaya devam eder ve ben onu severim. Onu sevdiğim zaman da onun gözü, kulağı, eli ve 
her bakımdan destekleyicisi olurum. Ta ki, benimle görür, benimle konuşur" diye seslenir (Süh­
reverdi, a.g.e., s. ıı6). 

28 Birge, a.g.e., s. 97-98. 
29 Sultan Veled, lbtidıi-nıime, s. 132, 143, 207. 

30 Menıikıb-ı KA, s. 103. 

31 Menıikıb-ı EK, s. ııo; Menakıb-ı ŞEVT, vık. 25b. 

32 Hasan K. Yılmaz, Aziz Mahmud Hüdıiyi ve Celvetiyye Tarikatı, İstanbul 1982, s. 80; Kara, Bursa'da 
Tarikatlar ve Tekkeler, s. 299. 

33 Küçük Abdal, a.g.e . .  vrk. 125a. 

34 Barkan, a.g.m., s. 292-293, 297-299. 

35 Büyükçe sayılabilecek bir 15. yüzyıl Osmanlı zaviyesi örneğinde görevliler şöyle sıralanır: şeyh, ka­

tip, imam ve hatip, müezzin, vekilharç. kilerci ve ambarcı, nakib, türbedar, bevvab (kapıcı) ve kar­

bansarayi, aşçılar, habbaz (ekmekçi), kayyımlar, kaseşüy (bulaşıkçı), asyabi (değirmenci) ,  ahuri ve 

cüzhanlar (Ocak "Zaviyeler" Vakıflar Dergisi, Xll,  1978, s. 265). 152ı'de Konya'da Piri Mehmet Pa­

şa tarafından kurulan Mevlevi zaviyesinde ise seccade şeyhinin yanı sıra, nakib, imam, müezzin. 

aşçı ve mutfakla ilgili görevliler, ferraş (temizlikçi), kayyım (hizmetli), kandilci, ihlashan, tehlilhan 
(tevhid zikrini çeken), cüzhan gibi geniş bir kadrodan bahsetmek mümkündür (bkz. Y. Küçükdağ 

"Konya' da Bir Mevlevi Manzumesi (Piri Mehmed Paşa Zaviyesi ve Vakfiyesi)" IX. Vakıf Haftası Ki­
tabı: Türk Vakıf Medeniyetinde Hz. Mevlana ve Mevlevihanelerin Yeri ve Vakıf Eserlerde Yer Alan Türk 
İslam Sanatlan Semineri (2-4 Aralık 199ı Ankara). Ankara 1992, s. 162. Fakat tarikatın büyüklü­

ğüyle alakalı olan bu ayrıntılı görev tasnifi, Ahi Pehlivan zaviyesinde görüldüğü gibi. aşçı, hafız­

lar. zaviye hizmetçisi gibi daha dar bir kadro şeklinde de olabiliyordu (bkz. B. Yediyıldız "Ahiyan­

dan Niksarlı Ahi Pehlivan" Ordu Tarihinden İzler, Ordulular Grubu, İstanbul 2000, s. 138-139. 

36 Bkz.Ocak "Emirci Sultan ve Zaviyesi . .  .", s. 168, 170, 183, 187; Yediyıldız, Ordu Kazası Sosyal Tarihi 
(ı455-16ı3), Kültür ve Turizm Bak. Yay., 1985, s. ı4J. 

37 K. Göde "Eratnalılar Devri (1327-1381) Zaviye Vakfiyeleri" X. Türk Tarih Kongresi, I I I .  cilt 1991,  s. 

1038-1039; M. Zeki Oral, "Turgut Oğulları, Eserleri-Vakfiyeleri" Vakıflar Dergisi III (1956), s .  49. 

38 Küçük Abdal, vık. 206b, ayrıca bkz. 9oa. 

39 Bkz. Menıikıb-ı EK. s. 78-79. 
40 S .  Uludağ, Tasawuf Terimleri Sözlüğü, Kabalcı Yay., İstanbul 2001,  s. 252. 
41 Gölpınarlı, Mevlıinıi'dan Sonra Mevlevilik, s. 390-391. 

42 Gölpınarlı, Türkiye'de Mezhepler ve Tarikatler, s. 269. 
43 Gölpınarlı, Mevlıinıi'dan Sonra Mevlevilik, s. 391-394. 

44 S .  Uludağ " Hırka" TDVİA 1998. s. 373-374; Gölpınarlı Tasawuf. İstanbul 2000, s. 42. 

45 K. Kufralı " Hırka" İA, MEB, 1950, s .  449-450; J .L. M ichon "Khırka" El, Leiden 1986, s. 17-18. 
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46 Sühreverdi, a.g.e., s. 122-123. 

47 Mendkıb-ı KA, s. 93-

48 Bkz. Mendkıb-ı HBV, s. 16, 23, 56, 70. 
49 Mendkıb-ı EK. s. 27. 
50 Bkz. iV. bölüm. 

5 1  Barkan. a.g.m., s .  285, 290. 

52 A.g.m., s. 290-294. 

53 Bkz. iV. bölüm, s. 112-118. 

54 Barkan, a.g.m., s. 284, 295-297; Ocak "Emirci Sultan ve Zaviyesi . . .  " ,  s .  160, 168; Teberoğlu, a.g.e., 
s. 162. 

55 Sühreverdi, a.g.e., s. 118-119. 
56 Hucviri, a.g.e., s. 135. 

57 Mrnıikıb-ı Ü, s. 90-91. 

58 A.g.e., s. 41;  Hoca Sadeddin, a.g.e., s. 269. 

59 Velıiyetndme-i SAS, s. 40. 

60 Menıikıb-ı HBV, s. 48. 

61 Derviş Burhan, s. 36-37. 

62 Gürel, a.g.e., s. 20, 167; bu anlatım Koyun Baba ile ilgili menakıbnamelerde birbirine yakın ifade­

lerle yer almıştır, bkz. Menıikıb-ı Koyun Baba, M illi Kütüphane Yz. A. 3038, vrk. 4a-b; Manzum bir 

anlatım için bkz., M. Şakir Çıplak, Osmancık'ta Erenler Durağı Koyun Baba, Horasan Yay., İstan­

bul 2001, s. 26-27. 

63 Gülşeni, a.g.e., s. 19.  

64 A.g.e., s. 43·  

65 Örnek için bkz. Barkan a.g.m., s .  345/193. belge. 

66 Örnek için bkz. S. Eyice "Anadolu'da Orta Asya Sanat Geleneklerinin Temsilcisi Olan Bir Eser: 

Boyalıköy Hanıkahı" Türkiyat Mecmuası XVI (1971), s. 47, 49. 

67 Abdal Musa'nın halife ve dervişlerinin çok olduğuna işaret eden Kaygusuz Abdal menakıbnamesi, 

beş yüz kişinin "ol asitane-i sa'adete" baş koyduğundan bahseder (Menıikıb-ı KA, s. 103-104). Evliya 

Çelebi de tekkede üç yüzden fazla mücerret dervişin oturduğunu, mutfakta ise kırk dervişin hizmet 

ettiğini söyler (Güzel, Abdal Musa Velıiyetnıimesi, s. 53); tekkenin mimari özellikleri ve oda sayısı 
hakkında bkz. ilhan Akçay, "Abdal Musa Tekkesi" VJ/. Türk Tarih Kongresi, 1. cilt, ı972, s. 370-371. 

68 Tüncer Baykara "Yatağan'da Abdi Beğ-Sultan Tekkesi" Tarih Dergisi (İst. Onv. Edb. Fak.) ,  32 

( 1979). s. 106, 109. 

69 Trimingham, a.g.e., s. 178. 
70 Hidmetkaran-ı tekke veya hidmetkaran-ı dervişan-ı zaviye olarak çeşitli bölgelerdeki zaviyelere iliş­

kin rakamlar: Odayakan Baba 19, Timur Baba 35, Münim Baba 30, Osman Baba 69, Hasan Baba 
28 derviş (Barkan, a.g.m., s. 297, 316, 340, 341). Fakat bazı zaviyeler için zaviyedar ve hidmetka­

ran olarak adları yazılı 6-7 kişiye rastlanır (Aynı makale, s. 347-349). Çok sayıda örneğin bulundu­

ğu tahrir defterlerinde genelde ıo ila 20 civarında bir sayıya rastlanır. 

71 Derviş Burhan, s. 68. 

72 Schimmel, İslamın Mistik Boyutları, s. 233-
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73 A.g.e., s. 234. 

74 Bkz. Menakıb-ı EK, s. 186-190. 

75 Trimingham, a.g.e., s. 173-174. 

76 O. Turan Türkiye Selçuklulan Hakkında Resmi Vesikalar, Metin, Tercüme ve Araştırmalar, TTK, An­

kara 1988, s .  50. 

77 A.g.e., s. 58-59. 
78 Sipehsalar, Mevlana ve Etrajindakiler, Risale (çev. Tahsin Yazıcı), Tercüman 1001 Eser, İstanbul 

ı977· s. 18-19. 

79 Gölpınarlı, Mevlana Celaleddin Mektuplar, s. 102-103, ı ı 5- ı ı7, 188-189. 

80 Örnekler için bkz. M .Z. Oral "Turgut Oğullan, Eserleri-Vakfiyeleri" Vakıflar Dergisi l l l (ı956), s. 

49; E .H.  Ayverdi, Osmanlı Mimarisinin İlk Devri (Ertuğrul, Osman, Orhan Gaziler, Murat Hüdaven­
digar ve Yıldınm Bayezid 630-805 (1230-1402), İstanbul 1966, s. 102; Ocak "Emirci Sultan ve Zavi­

yesi.. .", s. 1 68; Göde a.g.m., s. ıo38-1039. 

81  Mevlevi geleneğinde bir  tekkenin şeyhi öldüğünde, yerine oğlunun, eğer oğlu yoksa aileden ehli­

yetli birinin geçmesi teamül haline gelmişti. Şeyhin oğlu henüz çocuk yaşta olsa bile, dedelerden 
birinin vekaletiyle şeyhlik makamına geçirilirdi (Gölpınarlı, Mevlanıi'dan Sonra Mevlevilik, s. 368). 

Abdal Murad tekkesinde 1 595 yılında böyle bir durumla karşılaşılır. Tekke şeyhinin ölmesiyle me­

şihatlık görevi vakfiye şartı gereği altı yaşındaki oğluna kalır. Fakat şeyhin aynı zamanda imamlık 

etmesi gerektiğinden, bir fermanla şeyhin başka bir yerde oturan evlatlarından Hacı M ahmud 

şeyhlik makamına getirilir (Ayverdi, a.g.e., s. 102). 

82 Barkan, a.g.m., s. 298; "Türk-İslam Toprak Hukuku Tatbikatının Osmanlı lmparatorluğu'nda Al­

dığı Şekiller: Şer'i Miras Hukuku ve Evlatlık Vakıflar" Türkiye'de Toprak Meselesi Toplu Eserler l, 
Gözlem Yay., İstanbul 1980, s. 2ıı -220; Ayverdi, a.g.e., s. 102-104; B. Yediyıldız "Türk Kültür Sis­

temi içinde Vakfın Yeri" Vakıflar Dergisi 20(1980) , s. 404-406; "Vakfiyeler Çerçevesinde Türki­

ye'nin Kültür Hayatı" IV. Vakıf Haftası (ı-7 Aralık 1986) Türk Vakıf Medeniyeti Çerçevesinde Hacı 
Bayram-ı Veli ve Dönemi Semineri (2-3 Aralık 1986), s. 20-21. 

83 Barkan'ın tespit ettiği gibi, önceleri bir iskan ve kolonizasyon aracı olarak işlev gören zaviyelerin, 

zamanla "hükümetin mütemadi kontrolü altında çalışan bir umumi hizmet müessesesi, ( . . .  ) zavi­

ye şeyhliklerinin de resmi bir memuriyet haline girdiği" ,  bunun sağladığı faydaların devlet idare­

cileri tarafından da takdir edildiği görülür (Barkan, " Kolonizator . . .  ." , s. 301). Ayrıca, zaviyelerin Os­

manlı yönetimi tarafından desteklenmesinin taşra idaresini kolaylaştırdığı hakkında bkz. Ocak­
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balık müritleri vardı (Menıikıb-ı ŞEVT, vrk. 77a,78a, 84a, 9ob, 933, 99b, ıoıb . . .  ). Çok seyahat et­

mesiyle bilinen Evhadüddin Kirmani'nin de yaygın bir üne sahip olduğu, gittiği şehirlerde onu 

görmek için büyük kalabalıklar toplandığı, rubaileriyle coşan insanlar olduğu ifade edilir (Menci-
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kıb-ı EK s. 39. 44. 45). Emir Sultanın da Bursa' dan başka yerlerde hatta Osmanlı sınırlan dışında 

tanındığı, Germiyan beyinin Bursa'ya geldiğinde onu ziyaret edip elini öptüğü ifade edilir. (Algül, 

a.g.e . . s .  266). 

89 Menıikıb-ı EK. s. 129-130. 

90 Derviş Burhan, a.g.e., s. 50-56. 

91 Abdülkerim, Makıildt-ı Seyyid Hıirün, s. 58-60. 
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35a), 132 (vrk. 35a): Algül, a.g.e., s. 270-271, 275-278. 
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ıoı Demir Baba V., s. 64-65. 77, 83-85. 
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103 Teberoğlu, a.g.e., s. ı ı ı-ıı2. 

104 A.g.e., s. 167-169. 
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DİZİN 

abdal 1-15.  21 ,  40-41, 87, 104. 1 1 2 ,  138, 149 
Abdalan-ı Rum 19.  21 ,  38, 92; taifesi 38-39 aynca 

bkz. Rum Abdalları 
Abdullah Efendi 3 6  
Abdullah ilahi (Simavlı) 2 4 ,  104 
Abdurrahman Çelebi 24 
Abdülkerim Cili 54 
Adem Baba 42 
Adil Çelebi (Pir) 87 
afyon ve esrar 87 
Ahlat 1 1 9  
Ahlatşahlar 1 8  
Ahmed Buhari 24-25 
Ahmed el-Cami en Namda (Şeyhülislam) 32 
Ahmed Efendi (Şeyh) 24 
Ahmed Rifai (Seyyid) 152 
Ahmed Yesevi 19 
Ahmed-i Kebir el Rifai (Seyyid) 22 
Ahmed-i Rifai (Küçek, Seyyid) 22 
Akkoyunlular 151, 155 
Akşemseddin 25, 138, 155  
Akyazılı Sultan 121 ;  dergahı 120 
Alaaddin Eretna ı 54 
Alaaddin Gaybi bkz. Kaygusuz Abdal 
Alaeddin Keykubad 1. 21 ,  22, 154 
Alaiye (Alanya) 1 1 9  
Ali (Hz.) 3 1 .  41 ,  84 
Ali Halveti (Molla) 24, 1 5 1  
Ali Semerkandi (Şeyh) 9 3 .  1 5 1  
Ali Sultan (Seyyid) bkz. Kızıl Deli Sultan 
Amasya 23-24. 155  
Amid 1 5 1  
Ankara-Çubuk 1 7  
Antalya 1 1 6  
Arabistan kerrakesi 4 ı 

Arakiyye 36 
Arif Çelebi (Ulu) 2s-z6, 46, 99, 146, 150 
Aşık Paşa 13 ,  48, 50, 52 
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Aşıkpaşazade 14. 38 

aşk. aşık 13-14,  26-28, 42,  44. 48. 50, 53-54· 70-72, 
84-85. 89-90. 100, 1 10, 1 19 ,  127. 132, 149. 159; 

ve cezbe yolu 72 
Atabek Özbek (Azerbaycan Şahı) 157 
Avarifii'l-Maarif82 
Aya Haralambos Manashn 133 
Aya Nikola kültü 133 
Aya Yorgi kültü 133 
Aydın 119 
Azam Baba 87 

Baba İlyas kültü ı 33 
Baba Kemal Hocendi 21 
Baba Saltuk kültü ı 3 3 
Baba Tabduk bkz. Tabduk Emre 
Babai isyanı 129 
Babailik, Babailer 17 ,  19-20. 1 57 
Babalılar ı 20 
Bağdat 24, 1 1 6  152,  1 57; seferi 156 
Bahaeddin Bostancı 35 
Bahaeddin Zekeriya-i Multani (Şeyh) 32 
Bahatiddin Veled 17,  21-22. 72, 84, 1 17, 125. 154 
Barak Baba 33. 38, 157 
Barakıyyun (Baraldılar) 120 
batın ilmi 144 

Batınilik, Bahniler 28. 60, 67, 129,  132,  145, 148 
Baudier 87 
Bayezid (Sultan) 96 
Bayezid 1 (Yıldırım) 18.  50,  138 
Bayezid il. 24. 155 
Bayezid Baba 12 ı 

Bayramiyye 27; Melamileri 157; tarikah 25; şeyh-
leri ı 55 

Bedreddin (Şeyh) 13,  59, 62, 129.  130,  1 57 
beka 68-70 
Bektaşilik, Bektaşiler 17, 21, 28, 107-108, ı ı o .  120, 

122 
Bektaşlu oymağı 17 
Belgrad seferi 15  6 
Beyazid-i Bistami 140 
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Ca 

Ça 

Da 

Bloch Marc 12  
Bostan 1 3  
Börklüce Mustafa 130 
Burhan gösterileri 2 3 
Burhaneddin Muhakkılı Tirmizi (Seyyid) 22, 72, 

76, 84 
Bursa 18, 49-50, 97, 151 ,  1 55-156; fethi 138 
Busbecq 49, 142, 148 
Buzağı Baba (Şeyh Baba-yı Merendi) 146 

Cami 47 
Camiler (Edhemiler) 18 

Cantacasin, Theodore Spandouyn 18, 39 
cavlak 38 
Cavlakilik 20, 79, 145-146 
cehri zikir 84 
celvet 90 
Celvetiye tarikatı 82 
Cemaleddin Gili 21 
Cemalüddin-i Savi 20, 43 
Clavijo, Ruy Gonzales de 97 

Çamlıdere 1 5 1  
Çelebi Halife 24 
Çelebi Hüsameddin 25, 108, 117 
Çelebilik ı 2 2 

Çepni boyu 17 
çihar darb 31 ,  39, 43, 79 
çile, çilehane 88, ı ıo  
Çorum 96,  120 
Çubuk 121 

Danişmendname 18 
Daru'z-Zakirin 19 
Davud-i Kayseri 58 
Dede Garkın 17, 19-20 
Deliler Köyü (Erzurum) 97 

Demir Baba 120-121, 137; vilayetnamesi 137 
Denizli 134 

derviş 7, 9-20, 23, 25-35 ·  37-49, 5 1-53,  72, 76, 79-
82, 85-87, 89-98, 1 00-1 2 1 ,  1 2 3 - 1 30, 132 ,  135-
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137, 139, 141-154, 156-162; kılılı kıyafeti 35, 
41-42 

devir, devir nazariyesi 32, 66-67 
Dırnaşk 157 
dilenme, dilencilik 7, 14, 17, 31 ,  49, 51, 79, 81 ,  96. 

100-101, 103, 109, 113, 147-149, 160 
Dilgüşa 59 

divanelik 48 
divan-i iş raf ıı 7 
divanlar 13  
Dobruca 133  

Doğlu Baba 138 
duagfıyanlar 154 

Ebu Bekir (Hz.) 84 
Ebu Bekir-i Sellebaf 99 
Ebu Bekr-i Niksari 20, 146 
Ebu Eyyiıb el-Ensari 156 

Ebu İshak Kazeruni 18, 90, 123-124 
Ebu Said Ebu'l-Hayr 32 
Ebu'l-Huseyn-i Harkani 51 
Ebu'l-Vefa ffacü'l-Arifin) 93. 99. 152 

Edirne 146-147, 158 

Eflaki 20. 23, 29, 36, 84, 89, 91, 99 

Eflatun manastın 131 
Eflatunculuk (Yeni) 31 ,  56, 60-61 
Eğridir 120 
ehlisünnet 28 
Elmalı Tekkesi 115 
el-Meliü'n-Nasır 1 57 
Elvan Çelebi Tekkesi 133 
Emir Buhari 25 

Emir Sultan 49, 50, 97, 120, 125,  138, 151, 1 55 
Emirce aşireti 17 
Emirce Sultan dergahı 121 
ene'l-hak 128 
erbain 88 
Erciş 18 
Erguvan Bayramı 98, 120 
Erzurum 18. 97 
Erzurumlu Hoca 146 
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rsma yolu 27, 83, 84 
Eşrefıyye 23 
Eşrefoğlu Rumi 23, 36 
Evhadüddin Kınnani 26, 35, 38, 47, 85-86, 90-91,  

93, 98-99, I l2, ı ı6,  1 19 ,  1 26, 1 52, 1 57; derviş­
leri 154; Zaviyesi 91  

evradı şerif 83 

Fahreddin Bey 1 3 5  
Fahrüddin lraki 26, p-33, 57-58, 1 5 4  
Felekname 55  
fena 68-70 
Feraset 140 
Ferec Tebrizi (Baba) 47 
Feridüddin Attar 13 ,  4 7. 73 
Feyzullah Efendi (Seyyid) 24 
Fihi Ma Fih '3 
Füstat u/- 'adale fi kava'id is-sultana 20 
Füsusü'l-Hikem 58 
Fütuhatü'l-Mekkiye 58 
fütüvvet teşkilatı 22 

Garkın aşireti 17 
gaza ı 38, ı 56 
Gazali (İmam) 67 
Gazi Umur Bey 156 
Gence 98 
Germiyanlılar 134 
Geyikli Baba ı ı  3 ,  138 
Geyüklü taifesi 120 
gezgin dervişler 97, ıoı,  126 
Gıyaseddin Keyhüsrev l l  129 
Gilanlılar 1 57 
Gölhisar 134 
Gülist:an 13 ,  51  
Gülşehri 55  
Gülşen-i Haz 57 
Gülşenilik, Gülşeniler 58, 1 57; dergahı 1 5 1 ;  şeyh­

leri 51  

Habib Karamani 24 
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Hace Ahrar 24 
Hace-i Cihan 42, 43 
Hace-i Erzurumi 46 
Hacı Bayram-ı Veli 23, 25, 36, 96,  137,  155 

Hacı Bektaş-ı Veli 17, 19,  21 ,  29-30, 33, 35 ,  41 ,  87, 

92, 96, ı ı2, ı ı4, 1 19 ,  131 ,  133, 145; dergahı 120; 
menakıbruimesi 136, 153; Zaviyesi 87, 136 

Hacı Mübarek-i Haydari 19 
Hacım Sultan 17, 46, 47, 85, 92, 96, ıoo, 1 13 - ı ı6,  

ı ı 9 ,  1 53  
hafı zikir 84 
hagiografıler ı 3 
hal 73 
halifelik, halifeler ı ı 5 , 122 
Halil (Uzun Hasan'ın oğlu) 1 5 1  
Hallac-ı Mansur 56,  157 
haller 74 
halvet, halvethane 71, 79, 87-92 
halvet der encümen 78, 90, 123 
Halvetilik, Halvetiyye 22, 24, 27, 57, 80, 84, 92,  

ı ı6 ;  şeyhleri 155  
Hamidüddin Aksarayi (Somuncu Baba) 25 
Harezm ı. ı  

Harran 9 
Harun (Seyyid) 18 ,  45, ı ı 9  
Hasan Dede Ocağı 1 2 1  
Haydar-ı Kerrar 4 1  
Haydarilik, Haydariyye, Haydariler 19,  2 8 ,  3 2 ,  38-

39,  79 

heterodoks ıo, 19, 21, 27-29, 32-33, 35-36, 58, 80, 
113; dervişler 1 27,  130, 132 

hırka 35-38, m 

Hırka Dağı (Sulucakaraöyük) 87 
Hızır 75-76, 148; inancı 148 
hilafetname/icazetname ı ı 8  
hiyerarşi (tekkede) 106 
hizmet algısı ı 14 
hizmet anlayışı 94, 1 13-1 14 
hizmetler 95 
Horasan mektebi 14, 28 
huIUI 31-32. 56 
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Hurifilik 3 1 ,  60 
Hücviri 73. 81 ,  113 
Hülagu 9 
Hüseyin el-Hamevi (Şeyh) 23, 36 
Hüseyni (Seyyid) 32 

Irak 16. 25. 27. 97. 99. 135  

ışıklar 130 

ibaha 30 
ibahiye 32 

İbn Arabi 13 ,  26, 53-58.  6 1 ,  65 ,  71 ,  74-75 

İbn Batuta 43.  97. 1 J4 ,  135  
İbn Bibi 14 
İbrahim (Seyyid) 17 

İbrahim Gülşeni (Şeyh) 45-47. 49,  ı 14 ,  1 5 1 ,  1 55 

İbrahim Paşa (Sadrazam) 156 
İbtidanfime 13 
ihtida 131-132 
İlahi (Molla) 24 
İlyas (Baba) 19-20, 129 
İlyas Halveti (Pir 24 

insan-ı kamil 54. 1 3 9  
irşat ı ı9 ,  124-126 
İsa (Kadı) 45 
İshaki dervişleri 18, 90 
İslamlaştırma 130 
İsmail (Saru) 133 
İsmail Ankaravi 81. 88. 91 
İsmail-Rumi 23-24 
İstanbul 24. 147. 1 56; halkı 9; fethi 138 
İttihad 56 
İzmir 97, 135  
İznik 23 
İzzeddin (Kadı) 155  
İzzeddin Keykavus, 1. 22 
İzzeddin-i Rıfai (Şeyh) 23 

Kadirilik, Kadiriyye, Kadiriler 22-23, 27, 36. 57, 
80, 84; hırkaları 37; taçları 36-37 

Kalecik (Kırıkkale) 12 1  
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Kalender Veli 17. 121; menakıbnamesi 17 
Kalenderilik, Kalenderiyye, Kalenderiler 9.  15, 19, 

20, 28 . 31 -32. 38-39. 41-42. 71-72, 79. 81, ı ı6  
dervişleri lIJ; taifeleri 38 

Kalenderler 18  
Kalendemfime J2 
kam ve ozanları 129 
Karaağaç 134 
Karaman 22 
Kastamonu 25, 97. 135 

Kaygusuz Abdal 13 ,  29, 30, 41 ,  55, 59. 62-64, 69. 95, 

ıo8, II2, ıı6, 118,  136, 140-141. 145, 149-150 

Kayseri 21, 90. 99. 154 ;  rintleri 147 
Kazeruniyye 27 
Kelabazi 68, 141  
kepenek 4 1  
keramet 141 
kervansaray ı 3 5 
Keşfu'/-Esrfir 75 
Kira Hatun 23 
Kızıl Deli Sultan (Seyyid Ali Sultan) 96. ı ı4 .  156; 

dergahı 120; Tekkesi 122 
kızılca halvet 92 
kolonizasyon 137 
Konstantin 138 
Konya 9.  18-20. 22, 26, 58. 81. 99. 120, 122, 1 3 1 .  

135.  146 . 1 5 1 - 152 ,  155-1 56;  rintleri 147 
Koyun Baba 43. 96. ı ı4.  120.  133 
Kuşeyri 69.  88. 98 
Kutbeddin Haydar 19  
Kutbeddin İzniki 58 
Kübrevilik 21 ,  28, 80, 84 
Külah-ı Seyfi 36 

I..alizade 71 

Maarif(Sultan Veled'in eseri) 13, 58, 68 
Mahmud Hayrani (Seyyid) 97 
Mahmud Hüdai (Aziz) 82 
Makalat 29 
makam 73 
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Malatya 90, 99 
Mantıku't· Tayr 13 
Manavgat 119 
matbah canı 94 
Mecdüddin Bağdadi 21 
Mecitözü 133 
meczupluk 12 ,  48-49 

Mehmed (Fatih Sultan) 155-156, 158 
Mehmed Bey (Karamanoğlu) 18 
Mehmed 111 .  (Şehzade) 9 
Mehmed Paşa (Nişancı) 14 
Melametilik, Melametiyye, Melami(ler) 1 5 ,  26, 

58. 7ı-72, 79 
Melami-Kalenderi 29 
menakıbnameler 12-13. 141 
Menavino 40. 87 
Merend 25 
mesiyanik hareketler 129 
Mesnevi 1 3-15 ,  46, 50 
meşihat 1 22 
Mevlana Celaleddin 9. 13-14, 22, 36, 46, 49-50, 

71, 84-86, 91. 117, 1 25, 131-132, 140. 146. 1 5 1 .  
154.-155. 157; müritleri 81;  Zaviyesi 1 56  

Mevlevilik, Mevlevi(ler) 25 ,  28 ,  36, 71,  80 ,  1 10 ,  122; 
çilesi 94; evradı 72; hırkalan 37; külahı 36; 
meşihatnameleri 119; şeyhleri 51 ;  taçlan 36 

Mısır 24, 93, 97. 108, 135 
Mirsadü'l-İbad 21  
Muhammed bin Mahmud el-Hatib 20, 145 
Muhammed Erzincani (Pir) 24 
Muhammed Harzemşah 17 
Muhammed-i Haydari (Şeyh)ı9 
muhipler ııo 
Muhyiddin İbnü'I Arabi 99 
Muhyiddin Yavsi 155 
Muineddin Pervane (Vezir) 26, 151, 154-155 
Murad (Abdal) 138 
Murad il. (Sultan) 25, 155 
Musa (Abdal) 95 .  108, 1 1 2-ıı3, 115-116,  ı ı8 - ı 19 ,  

138 ,  149.  156 
Musa (Hz.) 89 
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Mustafa 'Ali (Gelibolulu) 9 ,  38 ,  5 1  
Mü'min Derviş 120 
mücerretlik 81  
mühr·i Kadiri 36 
müritlik, mürit(ler) 1 03-104, 106,  108, 1 10-112 
mürşitlik 107, 109 
müşahede 74 

Nahçivan 98 
Nakşibendilik, Nakşibendiyye 22, 24, 27, 57, 80, 

84, 90; hırkaları 38; taçlan 37 
Nasiruddin Tüsi 9 
Necmüddin Kübra 21,  27, 70, 83, 89, 151 
Necmüddin Razi (Daye) 21 
Nefahatü'I Unste 21 ,  1 5 1  
Nesimi 157 
Neşri 14 
Niyazi-i Mısri 66 
Nureddin Bey 97 
Nureddin Veli el-Rifai (Seyyid) 23 

ortodoks ıo, 20-21, 26-28, 33.  35 . 53 ,  69-71, 81 ,  83 . 
1 27-128, 139. 145-146, 1 57 

Oruç Beğ 14, 138 
Osmancık (kaza) 96, 1 14, 120, 133 
Osman (Hz.) 84 
Osmanlı Beyliği ı 38 
Olman Baba 40, 45-47, 87, 92, 100-101, 109, ı ı3 ,  

116,  120-121 ,  128,  145-147. 150, 152, 156-158; 
vilayetnamesi 136 

Ömer (Hz.) 84 
Ömer Dede (Bıçakçı Dede) 25 
Ömer el-Halveti 92 
Ömer Ruşeni (Dede) 24 
Ömer-i Girihi (Şeyh) 20 

Pakçe Sultan 96 
panteizm 59, 64 
Pedro 147-148 
pir evi (asitane, ocak) 121 
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popüler sufilik 3 3 
popüler tasavvuf 32 
postnişin 1 1 5- 1 16 ,  122 

R.adiyyüddin Ali Lala 21  
R.afizi 29 
Rıfai (Ahmediye) tekkesi 97 
Rıfailik, Rifaiyye 22, 27, 57. 80, 84; hırkaları 37; 

taçlan 37 
riyakarlık 50. 5 1  
riyazet 87, 8 9 .  90 
Rum Abdalları 2 1 ,  28, 40. 80. 85-86, 97. !Ol,  120, 

1 26 ,  1 38. 156 
Rumeli 138; şehirleri ıoo 
Rumiye 23 
Rıizbihan el Baldi 74-76 
Rüstem Baba (Kalenderi Şeyhi) 39 
Rüstem Gazi ıı4 
Rüstem-i Hemedani (Baba) 43 

sadaka 81 
Sadeddin (Molla) 35.  50-51,  141  

Sadi 45-46, 51  
Sadi-i Şirazi 13 ,  ıoo 
Sadr-ı Hakim 26 
Sadrüddin Konevi 14,  22, 5n8. 93 
Sadüddin Hamevi 21  
Sandıklı 1 53 
Sansovino 102 
Sarayname 59 
Selahaddin Zerkub 86, 125 
Selim (Sultan) 96 
sema 47, 85-87, 155 ;  meclisleri 86 
Seque bkz. İshaki dervişleri 
seyahat 96-ıoo 
Seydişehir 18,  1 1 9  
Seyfüddin Baherzi 21  
seyr ü süluk 68, 70,  ı ı }  
Seyyid Gazi 142;  Dergahı ıp; toplantısı 147; Zavi­

yesi 87, 92 
Sikke-i düvazde 1 16 
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Simurg 73 
Sinan Efendi (Sümbül) 24 
Sineson 131  

Sivas 2 1 ,  46. 99. 135 .  146-147 

sohbet 93, 1 5 5  
Somuncu Baba 1 2 5 ,  1 5 6  
sufi 13-14 
sufilik 32-33 
Sultan Veled 13 ,  25,  58. 68, 84, 108, 140-141 ,  1 50 
Sultaniye 25, 99 
Sulucakaraöyük 87,  92, 97 
Susuz ı ı9 
Sühreverdi, Ebu Hafs Ömer bin Muhammed es-

22, 82, ı ı 6  
Sühreverdilik. Sühreverdiyye 21-22, 27, 8 0 ,  88 
Süleyman (Kanuni Sultan) 155-156 

Şazeli tarikatı ı ı 6  
Şebüsteri 5 7 ,  6 8 ,  8 3  
Şems-i Tebrizi 26, 2 8 .  33.  50, 9 1 ,  9 9  
şeyh tayini I I8  
Şeyh Yakub Zaviyesi 135 
şeyhlik, şeyh(ler) 103,  104, 107-109, ı ı6-ı ı7 
Şiraz 1 14  
Şucauddin Baba (Şeyh) 4 1 .  1 50-151  
şutlar 28 

Tabduk Emre 95, 99. ı ı 4  
Tabduklu taife 129 
Taceddin (Seyyid) 23, 152  
taç 35-36. 38  
Tahtalı 120 
tarikat zümreleşmeleri 1 6  
Tavas 134 
Tebriz 25, 99. 126, 152 
Teke ıı9;  beyi 149 
tekke(ler) (zaviye) 79-80, ıo3, ıı7,  125 
tenasüh 31-32, 66 
tennure 37 
terk-i dünya 78-79 
teslimiyet 5 ı 
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tevekkül 51 

tevhit inancı 3 ı 

Tırruıva ı 52 
Timur 151 

Tokat 26, 154 

toplu zikr 84 

Torlak Kemal 130 

Torlak(lar) 18, 39. ıoı,  130 

Tosya 23 

Türkmen babaları, şeyhleri 32, 104, 129 

Ulu Cami (Bursa) 50, 125, 155 

uzlet 79 

Üftade (Şeyh) 82, 125, 155 

vaaz 125-126 

vahdet-i mevcut 58 

vahdet-i vücut 26, 53-54· 56-58, 64-65 

Vahidi 39. 87 

vakıflar rı7-118 

Vardar Yenicesi 125 

Varidat 13, 59-62 

Vama 152 

vecd 47, 72, 86 

Vefailik, Vefaiyye ı9. 28 

velilik 140 

vird 27, 83 

Vücutname 59 

Yahya Şirvani (Seyyid) 24 

Yakup (Sultan) 151, 155 

Yatağan Abdi Beğ-Sultan Tekkesi ıı5 

Yazıcızade Muhammed 58 

Yenice 97 

Yesevilik, Yeseviyye 19,  28, 32. 79 

Yorgancı Emir Efendi 156 

Yunus Emre 13.  30 . J3. 48, 55 . 65-67, 85 . 95. 99.  

114,  127,  132,  136. 143-145; Divanı 65-66 

Yusuf Sermari 119 

212 

zahit 14 

zaviye(ler) 79, 1 17, 123, 135 

Zekeriya Halveti 24 

Zeyniyye 22 

Zeynüddin Hafı 22 
Zeynüddin Saka 26 

zikir 27, 83-85 

züht 28, 30, 79 

züht ve takva 27, 70, 83 
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