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abstract
The Perception of Prophecy in Sufi Theology. This article deals with the thematic qualities
of sufi theology on prophet and prophecy. The prophecy of sufi paradigm is founded upon the
concepts of inspiration, Saint(waliy) and karamah. Alternatively the prophecy of intellectual
theology(i.e. that of Islamic philosophy and kalam) and textual theology(i.e. that of salaf) is
founded upon the concepts of revelation, prophet/apostle and miracle. The prophet and prophecy
in sufi theology have a historical dimension and a non-historical dimension at the same time. Its
non-historical dimension is considered more important than Its historical dimension. The concepts
of revelation, prophet/apostle and miracle forming the imagination of prophecy in intellectual
and textual theologies transforms into inspiration, Saint(waliy) and karamah in sufi theology.
Thus, it may be concluded that the perception of prophecy in sufi theology is possibly formulated
as alternative to that of intellectual end textual theologies prophecy.
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Giriþ

Ýslam düþüncesini oluþturan teolojik paradigmalarý1   kelami, felsefi, selefi
ve sufi olmak üzere kabaca dörde ayýrmak mümkündür. Bu paradigmalarýn

1 Metin içerisinde yer verilen “teolojik paradigma” ifadesi ile Ýslam düþüncesini oluþturan, kendi-
ne özgü epistemolojik içerikleri olan, yazýlý ve yazýlý olmayan kurallar ve uygulamalar bütünü-
ne sahip, kuramsal ve düþünsel modeller kastedilmektedir. Felsefe, kelam, selef ve tasavvuf
þeklinde literatüre girmiþ olan bu modellerin her birinin kendine özgü bir düþünüþ, anlayýþ ve
kavrayýþ biçimi vardýr. Her bir model ya da paradigma Tanrý, insan, evren, peygamberlik ve
ahiret gibi konularda kendine özgü teolojik bir yaklaþým sergilemiþtir. Baþka bir ifadeyle her
bir paradigma diðeriyle iliþkili olmakla birlikte diðerinden farklý özellikler taþýr. Aslýnda Teoloji
kavramý kendine özgü yöntem ve içeriði olan kendi baþýna, baðýmsýz bir disiplini ifade eder.

AÜÝFD XLIX (2008), sayý I, s. 17-47



18 AÜÝFD XLVIII (2008), sayý I

her birinin, herhangi bir teolojik konu hakkýnda, kendine özgü yaklaþýmla-
rý ve kavram dünyalarý söz konusudur. Kelami ve felsefi teolojiyi akýl kavra-
mýyla, selefi teolojiyi metin kavramýyla ve sufi teolojiyi de kalp kavramý ile

karþýlamak olanaklýdýr. Baþka bir deyiþle felsefi teolojinin, sorunlarý akla,
kelami teolojinin akla ve vahye2   selefi teolojinin metne, sufi teolojinin ise
kalbe dayalý olarak kurguladýðýný söyleyebiliriz. Buradan hareketle kelami
ve felsefi teolojiyi anlama ve kavrama faaliyeti(acts of intellect), sufi teolo-
jiyi ise zevk alma faaliyeti(acts of tasting) olarak görmek gerekir. Bir zevk
ya da halden hale girme yolu olarak da ifade edilebilecek olan sufi teoloji,

akýl yürütme, düþünme, anlama ve kavrama kaygýsý taþýmaz. Dini tecrübe-
nin bir türü olarak kabul edilen sufi tecrübe aslýnda insan doðasýnýn sahip
olduðu eðilimlerden birini ifade eder. Bu tecrübe diskursif yolla ya da teo-
rik olarak deðil, ancak yaþanarak öðrenilebilen bir tecrübedir. Aklýn kavra-
dýðý deðil, nefsin yaptýðý organik bir hayat vetiresidir. Spiritüel bir aktivite
olan bu tecrübenin amacý transandantaldýr.3   Pek çok sufi teorisyen, ilahi

olanýn cazibesine kapýlýp sonsuza doðru sürüklenip gitme halinin kelime-
lerle anlatýlamayacaðýný ancak yaþanabileceðini ifade ederler. Sufinin yaþa-
dýðý halleri kýsaca anlatan, baþka bir ifadeyle sufi teolojiyi özetleyen “tat-
mayan bilmez” önermesi4  , kelime ve kavramlarýn bu tecrübeyi anlatmada
yetersiz kalacaðýný ifade eder.

Teolojinin temel tartýþma alanlarýndan biri olan peygamberlik konusun-

da kelami teolojinin selefi teolojiye, felsefi teolojinin de sufi teolojiye ya-
kýn bir tutum benimsediðini söylemek yanlýþ olmaz. Baþka bir deyiþle kela-

Ancak söz konusu paradigmalarýn Tanrý, Ýnsan, evren, peygamberlik ve ahiret gibi konular
hakkýnda belirli epistemolojik ve ontolojik içerik taþýdýklarý dikkate alýndýðýnda, her bir para-
digmanýn kendine özgü bir teolojisinin olduðunu söylemek mümkündür. Örneðin metinde
geçen sufi teolojisi, tasavvufi geleneðin Tanrý, insan, tabiat, peygamberlik, ahiret gibi konular-
dan oluþan düþünsel ve kuramsal çerçevesini ifade eder. Buradan hareketle Ýslam düþüncesi
içerisinde birden fazla teolojiden söz etmek mümkündür.

2 Felsefi ve kelami teolojilerin aklý kullanýrken hareket noktalarý ve kaygýlarý birbirinden farklý-
dýr. Filozoflar, felsefi geleneði temellendirme ve savunma adýna aklý kullanýrken, kelamcýlar
vahyi temellendirmek ve savunmak adýna aklý kullanmaktadýrlar. Zira kelam, vahyi göz ardý
ederek yürütülen bir faaliyet deðildir. Kelam ilmi, Ýslam’ýn inanç esaslarýný Kur’an’dan çýkara-
rak, bunlarý akýl yoluyla temellendirmeyi esas edinir.

3 Sunar, Cavit, Tasavvuf Tarihi, Ankara, 1975, s.6-7 vd.; Mistisizmin Ana Hatlarý, Ankara, 1966,
s.4-10; Ertürk, Ramazan, Sufi Tecrübenin Epistemolojisi, Ankara, 2004, s.75-76.

4 Arapça’da, “men lem yezuk lem ya’rif” þeklinde formüle edilen bu tecrübenin teori ile deðil
pratik ile ilgili bir durum olduðu pek çok sufi otorite tarafýndan dile getirilmektedir. Sufi
tecrübede nihai amacýn öðrenmekle deðil, tatmak, yaþamak ve halden hale girmek suretiyle
gerçekleþebileceðini ifade eden Gazali, söz konusu tecrübenin teorisinin hiçbir zaman pratiðini
anlatmaya yetmeyeceðini vurgulamaktadýr. Gazali’ye göre bunun en güzel örneði sarhoþluðun
tanýmý ile sarhoþ olmak ya da hastalýðýn tanýmý ile hasta olmak arasýndaki farktýr. Bkz. Gazali,
el-Munkýz mine’d-Dalal, çev. Hilmi Güngör, Ýstanbul, 1990, s.56.
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mi teolojinin peygamberlik tasavvuru metin teolojisiyle paralellik taþýrken,
felsefi teolojinin peygamberlik anlayýþý da sufi teolojinin peygamberlik an-
layýþýyla paralellik taþýmaktadýr. Bu çalýþma, paradigmalar arasý karþýlaþtýr-

maya yönelik olmadýðýndan bu genel deðerlendirme ile yetinmek istiyo-
ruz.

Bu çalýþmada, sufi paradigmanýn peygamberlik algýsýnýn irdelenmesi ve
bu algýnýn Kur’an perspektifinden deðerinin belirlenmesi öngörülmektedir.
Teolojik sistemlerin peygamber algýsý ve peygamberlik anlayýþý, onlarýn Tanrý-
insan iliþkisini nasýl kurguladýklarýyla doðrudan ilgilidir. Kelam ve felsefe-

nin aksine sufi paradigma pratik yaþama iliþkin olup, Tanrý-insan iliþkisin-
de kalp kavramýný ön planda tutar. Tanrý-insan iliþkisinde kelami paradig-
ma Tanrý merkezli yukarýdan aþaðýya doðru bir iletiþim ve iliþkiyi benim-
serken, sufi paradigma insan merkezli aþaðýdan yukarýya pratik bir iliþkiyi
öngörür. Akýl ve metin teolojisi bu iliþkide Tanrý’nýn varlýðý ile insanýn var-
lýðýný kesin olarak birbirinden ayýrmayý ve tenzihe dayalý bir yaklaþýmý be-

nimserken, kalp teolojisi Tanrý ile insanýn birleþmesini ilke edinir. Bu du-
rum varlýkta birlik teorisine karþýlýk gelir.

Tanrý-insan iliþkisinin kaynaklýk ettiði kelami-felsefi varoluþsal ve biliþ-
sel birikimde varlýk kavramý merkezi bir yer iþgal eder. Öyle ki bu düþünce
sistemlerinde yokluk kavramýna bile bir tür varlýk atfedilir.5   Bunun aksine
kalp teolojisinin ontolojisi ve epistemolojisi yokluk ya da fena kavramý

üzerine kuruludur. Örneðin insan gerçek varlýðýný yoklukta ya da fenada
bulur. Baþka bir ifadeyle insan benliðini ancak yok ederek ya da kapsamlý
bir birlik içerisinde eriterek gerçekleþtirebilir. Bunun en iyi örneði sufinin
yaþadýðý içsel hallerin teorileþmiþ formu olan vahdet-i vücud’tur.6  

Sufi geleneðin Tanrý-insan iliþkisini özetleyen ve peygamberlik anlayýþý-
na da temel oluþturan insan-ý kamil teorisi7  , Hz. Muhammed’e atfedilen ve

5 Filozoflarýn ve kelamcýlarýn yokluk hakkýndaki deðerlendirmeleri için bkz. Ay, Mahmut, Sad-
ruþþeria’da Varlýk, Ankara, 2006, s.150-178.

6 Vahdet-i Vücud, gerçek anlamda sadece Tanrý’nýn var olduðunu, bütün varolanlarýn O’nun ad
ve niteliklerinin tecellileri olduðunu, görünüþteki çokluðun ardýnda tek bir varlýðýn bulunduðu-
nu, varlýkta birliði savunan felsefi ve tasavvufi anlayýþtýr. Özellikle Ýbn Arabi tarafýndan bir
felsefi ve metafiziksel teori þeklinde sistematize edilen bu anlayýþ nihai anlamda, Ýslam’ýn
Allah’ý ile tasavvufun metafiziksel Hakikat’ýný, yine Ýslam’ýn yalýn tevhid öðretisi ile tasavvufun
felsefi ve metafiziksel içerikli varlýkta birlik öðretisini, baþka bir ifadeyle Ýslam’ýn “Allah’tan
baþka ilah yoktur” önermesi ile tasavvufun “Allah’tan baþka hiçbir þey yoktur” önermesini
uyumlu hale getirmeyi amaçlar.

7 Tasavvufi literatürde ilk defa Hüseyin Ýbn Mansur el-Hallac tarafýndan dillendirilen ve büyük
olasýlýkla çevre inanç ve kültürlerin hulul(incarnation) inancýndan transfer edilen bu teori,
özellikle Ýbn Arabi ve Abdulkerim Cili gibi sufi önderler tarafýndan kapsamý geniþletilerek
sistematize edilmiþtir. Hallac, insanýn Ýlahi(el-lahut) ve beþeri(en-nasut) olmak üzere iki do-

Sufî Teolojinin Peygamberlik Algýsý



20 AÜÝFD XLVIII (2008), sayý I

tamamýyla akýl ve metin teolojilerinin Tanrý-insan iliþkisine aykýrý olan,
“Allah, Adem’i kendi suretinde yarattý”8   rivayetine dayanýr. Sahip olduðu
sýfatlarla tüm var olanlara tecelli eden Allah, en üst düzeyde, insan-ý kamil

anlamýnda peygamberler ve velilerin þahsýnda temsil edilir. Sufi gelenekte
her bir peygamber ve veli birer insan-ý kamil modelidir. Bu modelde, insan
Ýlahi kudretin faaliyetini gerçekleþtirdiði bir mahalle dönüþmektedir.

Sufi teolojide insan-ý kamil Tanrý’nýn yeryüzündeki ve varoluþ alemin-
deki halifesi olarak kabul edilmektedir. Onun Allah’ýn halifesi oluþu, kendi-
sindeki cem etme9   yeteneðinden ileri gelmektedir. Bu yetenek varlýklar içe-

risinde sadece insan-ý kamile verilmiþtir. Zira Tanrý, insan-ý kamil’in görü-
nen yönünü alemin hakikatlerinden batýni yönünü de kendi suretinden
inþa etmiþtir. Bu þekilde inþa edilmek onu diðer varlýklardan ayýrmakta ve
ayrýcalýklý kýlmaktadýr. Onun halifeliði sýrf bu yeteneðine dayanmaktadýr.
Bütün varlýk alemi Allah’ýn hazinesi olarak deðerlendirildiðinde, insan da

ðasýnýn var olduðunu, bunlarýn birleþmediðini ancak þarabýn suda daðýldýðý gibi birinin diðeri
içerisinde daðýldýðýný savunur. Müslüman geleneðinde ilerleyen zamanlarda insanýn ilahi yönü
ya da insanýn ilahlýk rolü þeklinde nitelendirilebilecek zihniyet ve inanç sorununa dönüþecek
olan bu görüþ Ýbn Arabi baþta olmak üzere önde gelen sufi otoritelerce benimsenerek metafi-
ziksel bir insan teorisine dönüþtürülmüþtür. Bu metafiziksel insan teorisine göre lahut ile nasut
yani ilahi ile beþeri olan birbirinden baðýmsýz iki tabiatý deðil, tek bir hakikatin iki görünümü-
nü ifade eder. Bu iki görünüm varlýk olarak sadece insan için deðil, varolan her þey için
geçerlidir. Aslýnda bir bütün olarak alem, Allah’ýn isim ve sýfatlarýnýn çeþitli þekillerde tecelli
ettiði bir yerdir. Ancak insan, bu sýfat ve isimleri külli bir þekilde tecelli ettirir. Yani nasut ve
lahutun mükemmel bir tarzda tezahür ettiði varlýk insandýr. Burada nasut, herhangi bir þeyin
zahiri yönüne, lahut ise batýni yönüne iþaret etmektedir. Bü yüzden tüm gerçeklikleri ve varlýk
tabakalarýný kendisinde topladýðýndan dolayý insana, el-muhtasaru’þ-þerif, el-kevnu’l-cami adý
verilir. Allah’ýn varlýðý en mükemmel tarzda sadece insanda yansýr. Allah kendi bilincini ve
kemalini mikrokozmos olan insanda bulur. Ancak bu þerefli makam her insan için geçerli
deðildir. Allah’ýn tecellisi, özellikle peygamber ve velilerde en üst düzeyde temsil edilmektedir.
Bkz. Ýbn Arabi, Fususu’l-Hikem, Thk. Ebu’l-Ala Afifi, Beyrut, 1980, s.55-56, 101-105, 110-114,
122-123; el-Cilani, el-Ýnsanu’l-Kamil fi Marifeti’l-Evahir ve’l-Evail, Mýsýr, 1316, II/s.46-50;
Afifi, A. E., “Ýbn Arabi”, Ýslam Düþüncesi Tarihi içerisinde, Ýstanbul, 1990, II/s.28-29.

8 Bkz. Buhari, Ýsti’zan, 1, Enbiya, 1; Müslim, Cennet, 28; Ahmet b. Hanbel, Müsned, II/315.;
Sufi teolojinin Peygambere atfen kullandýðý bu rivayet, Yahudilikte yaratýlýþ kapsamýnda, “Ve
Allah dedi: Suretimizde, benzeyiþimize göre insan yapalým…. Ve Allah insaný kendi suretinde
yarattý.” þeklindeki ifadelerle dile getirilmektedir. Bkz. Tekvin, 1: 26-27.

9 Sufinin yaþadýðý makam ve hallerden biri olan cem, Tanrý dýþýndaki bütün varlýklarla ilgili
hislerin yitirilmesi anlamýna gelir. Bu aþamada sufi, Tanrý tarafýndan, bir çarpýlma ve beþeri
düzlemden koparýlma hali ile evrendeki varlýklarý görmekten alýkonulur. Bu noktada o, kendi
varlýðý baþta olmak üzere Tanrý dýþýndaki bütün varlýklar hakkýndaki bilincini ve duyarlýlýðýný
kaybederek, sadece Tanrý’dan gelen ve kendisini istila eden tecellilere boyun eðer. Bundan
böyle sufi her yönüyle Tanrý tarafýndan yönetilmektedir. Eylemleri Tanrý tarafýndan yönlendi-
rilmektedir. Bu hali yaþayan sufi ise, bütün olup bitenlerin farkýndadýr. Ýþte bu farkýndalýk sufi
literatürde cem etme yeteneði olarak adlandýrýlmaktadýr. Bkz. Kuþeyri, Kuþeyri Risalesi, haz.
Süleyman Uludað, Ýstanbul, 1991, s.192-195.; Kelabazi, Taaruf-Doðuþ Devrinde Tasavvuf, haz.
Süleyman Uludað, Ýstanbul, 1992, s.177-180.
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bu hazineyi korumak üzere tayin edilen muhafýz ve vekil olmaktadýr.1 0  

Ýnsan bu vekaleti, varlýk aleminde Tanrý’nýn bütün isim ve sýfatlarýnýn te-
celli ettiði tek varlýk olmasýna borçludur. Sufi teolojide insanýn halifeliði

ona özgü bir ezelilik doðurmaktadýr. Tanrý ezeli olduðu gibi insan da ezeli-
dir. Tanrý’nýn ezeliliði açýk, insanýnki gizlidir. Tanrý özü ya da zatý gereði
ezeli, insan ise varlýðýnýn belirli bir yönü gereði ezelidir. Ýnsan, ezeli bilgi-
de bulunmasý açýsýndan ezeli olarak mevcuttur. Ýnsan, týpký cevherde bu-
lunmak nedeniyle arazýn mekana yerleþmesi gibi, kendisine iliþen ilahi bil-
ginin inayetiyle var olmuþtur.11  

Müslüman düþünceyi oluþturan her paradigmanýn özgünlük açýsýndan
meþruiyetini Kur’an’a ve Peygamberin uygulamalarýna dayandýrmasý gele-
nek halini almýþtýr. Böyle olmakla birlikte her paradigmada kavramsal ya
da düþünce düzeyinde bir dýþ etkiden söz edilebilir. Müslüman kültüründe
ortaya çýkan asketik ve mistik tecrübenin bu yabancý etkiye en fazla maruz
kalan alan olduðu söylenebilir.12   Hatta insan ruhunun Tanrý’ya kavuþma

ve Onunla birleþme adýna duyduðu sürekli arzunun dinsel olsun ya da ol-
masýn hemen her kültür ve inanç sisteminde evrensel bir fenomen olarak13 

karþýmýza çýktýðý bir gerçektir. Bu fenomen, en geniþ anlamýyla, Hikmet,
Iþýk, Aþk ve Yokluk þeklinde adlandýrýlan Tek Hakikatin bilincine varmak
biçiminde tanýmlanabilir.14   Mistisizm olarak adlandýrýlan bu fenomen, din-
sel olmaktan çok felsefi bir içerik taþýr. Hangi inanç ve kültür sistemi içeri-

10 Ýbn Arabi’ye göre halife, ortaya çýkýþý daha sonra gerçekleþmiþ olan ezeli insandýr. O, ebedi olan
sürekli bir yenileniþtir. Ayný zamanda o, bütün yönleriyle görüneni ve görünmeyeni þahsýnda
toplayan Kelime(logos)’dir. Bu yüzden alem, onun varlýk alanýna çýkmasýyla tamama ermiþtir.
Onun alemle olan ilgisi yüzüðün taþý ile olan iliþkisi gibidir. Ýnsan-ý kamil bu özelliðiyle Padi-
þah(Tanrý)’ýn hazinesini mühürlerken kullandýðý mührünün yazý ve iþaretlerinin mekanýdýr.
Mührün Padiþahýn hazinelerini korumasý gibi halife de Padiþahýn halkýný(varlýklarý) korur.
Allah alemin korunmasý konusunda insaný vekil kýlmýþtýr. Buna göre insan-ý kamil var olduðu
sürece alem de korunmuþ olacaktýr. Bkz. Ýbn Arabi, Fususu’l-Hikem, thk. Ebu’l-Ala Afifi, Bey-
rut, 1980, s.49-50.

11 Ýbn Arabi, Futuhat-ý Mekkiyye, çev. Ekrem Demirli, Ýstanbul, 2006, I/s.143.
12 Nicholson, Reynold A., The Idea of Personalýty In Sufism, Lahore-Pakistan, 1998, s.8 vd.
13 Ýnsan doðasýnýn sahip olduðu doðal eðilimlerden biri olarak sufiliðin ya da mistisizmin evrensel

niteliðini, sufi teorisyenlerin kendi þiirsel ifadelerinde bulmak mümkündür. Bu evrensel fenomen
ya da tecrübe, Ýbn Arabi’nin Tercümanu’l-Eþvak adlý eserinde þu þekilde dile getirilmektedir:

"Benim kalbim her sureti kabul etmiþtir.
Derviþlerin manastýrý, Hýristiyanlarýn kilisesi olmuþtur.
Putperestlerin ibadethanesi, hacýlarýn kebesidir.
Tevrat sayfalarý, Kur’an mushafýdýr.
Ben sevgi yolunu takip ediyorum.
Ýþte bu, benim dinim ve imanýmdýr.” Bkz. Ýbn Arabi, Tercümanu’l-Eþvak, Beyrut, 1961/

1381, s.42-43.
14 Schimmel, Annemarie, Ýslamýn Mistik Boyutlarý, çev. Ergun Kocabýyýk, Ýstanbul, 2001, s.20.

Sufî Teolojinin Peygamberlik Algýsý



22 AÜÝFD XLVIII (2008), sayý I

sinde çýkarsa çýksýn, temel ilkeleri dikkate alýndýðýnda, bu fenomeni, evren-
sel bir felsefi öðreti olarak yorumlamak gerekir. Nitekim bu öðretiye, bütün
dinlerin içinden akan büyük manevi nehir15   olarak bakýlmýþtýr. Þu halde

pek çok araþtýrmacýnýn, bu evrensel fenomenin Müslüman kültürü içerisin-
de doðan ve geliþen, böylece imgesel anlamda Ýslam’ýn rengine bürünen
versiyonu için “Ýslam mistisizmi” ya da “Ýslam Gizemciliði” ifadesini kul-
lanmasý büyük oranda doðru bir adlandýrmadýr.

Sufi teorisyenlerin, sufi dünya görüþünün ve düþünce sisteminin kökle-
rinin Kur’an’a ve özellikle peygamberin uygulamalarýna da dayandýrmýþlar-

dýr. Aslýnda Müslüman kültüründe ortaya çýkan her türlü inanç ve düþünce
akýmý, her ne zaman özgünlük ve meþruiyet tartýþmasý gündeme gelse, belki
de Kur’an’dan daha çok peygamberin otoritesine referansta bulunmuþtur.
Sufi literatürün peygamberin esoterik(batýni) öðretisi olduðu yönündeki id-
diayý destekleme adýna, çok sayýda uydurma hadis kullanma ve bu otoriteye
geliþigüzel referansta bulunma tasavvufta yaygýn bir alýþkanlýk olarak görül-

mektedir. Bunun da ötesinde sufi gelenek, tasavvufi doktrinin ve pratiðin
Ýslam’a uygunluðu konusunda kuþku duyanlarýn eleþtirilerine maruz kaldý-
ðýnda, hadislerin otoritesine sýðýndýðý bilinmektedir. Bu durum, sufilerin, hadis
alanýnda zayýf olmakla suçlanmalarýna neden olmuþtur.16   Sufi literatürü oluþ-
turan çoðu terim ve kavramýn, Kur’an’dan transferi söz konusu olsa da, bað-
lam ve içerik yönünden tamamen farklý durum arz eder. Kur’an’da dini ve

ahlaki baðlam ve içerikte kullanýlan bazý kavramlar, tasavvufta makam, dere-
ce ve hal teorilerinin üzerine kurulduðu yapýtaþlarýna dönüþmüþtür. Kalp
teolojisinin peygamberlik algýsýnda ilham, keramet ve veli kavramlarý kurucu
rol oynamaktadýr. Bu kavramlar, akýl ve metin teolojilerinde vahiy, mucize
ve nebi’ye karþýlýk gelmektedir. Bu kavramlarýn sufi teorisyenlerce nasýl kur-
gulandýðýný ve onlara hangi anlamlarýn yüklendiðini tespit etmek, peygam-

berlik algýsýný belirlemek açýsýndan önem taþýmaktadýr.

Vahiy-Ýlham

Vahiy, Allah kelamýnýn peygamberlere bildirilme ya da iletilme yolu olmasý
bakýmýndan hem Kur’an’ýn peygamberlik tasarýmýnýn hem de akla ve met-

15 Schimmel, Ýslamýn Mistik Boyutlarý, s.20.
16 Sufiler tarafýndan Hz. Muhammed’le iliþkilendirilen sözler ve anekdotlar incelendiðinde bunla-

rýn sahih olarak kabul edilen hadis kaynaklarýnýn kriterlerine ve ilmi standartlara uymadýðý ya
da kuþkulu olduðu görülür. Hadis rivayeti konusunda yeterince titiz davranmayan sufilerin
hadisleri sahih olup olmadýklarýna bakýlmaksýzýn özellikle sufi paradigmayý ve buna dair kur-
gularý destekleme, halký uyarma, öðüt verme adýna kullandýklarý gözlemlenebilir. Sufi teoris-
yenlerin hadis rivayeti konusundaki yaklaþýmlarý için bkz. el-Mekki, Ebu Talib, Kut’u’l-Kulub,
Mýsýr, 1310, I/s.176-178.
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ne dayalý teolojilerin kurucu kavramlarýndan biridir. Tanrý kaynaklý dinlerin
temelini oluþturan vahiy, Ýslam’da merkezi bir yer iþgal eder. Vahyin mahi-
yetinin bilinemezliði bir yana, kaynaðýnýn beþeri düzlemin ötesinde Baþka

bir varlýk(Allah) olduðu görüþü, Kur’an’a referansla, Ýslam düþüncesini oluþ-
turan akla ve metne dayalý teolojide sarsýlmaz bir inanç olarak durmakta-
dýr. Aslýnda Hz. Muhammed’in kendisi de vahyi, kendi dýþýnda Baþka bir
varlýktan, yani Allah’tan aldýðý konusunda en ufak bir þüphe içerisinde ol-
mamýþtýr. Nitekim O, bu sarsýlmaz inancýn bir sonucu olarak, Yahudi ve
Hýristiyanlarýn Hz. Ýbrahim ve diðer peygamberler hakkýnda ileri sürdükleri

tarihi iddialarý reddetmiþtir.17   Vahyin dýþ kaynaklýlýðý, objektifliði ve anlam
dolu sözlü olma niteliði bizzat Kur’an tarafýndan ifade edilmektedir. Ýslam
akaidinin oluþumunda vahyin bu nitelikleri özellikle korunmaya ve bu hu-
susta azami bir hassasiyet gösterilmeye çalýþýlmýþtýr. Akidenin oluþumun-
da vahyin söz konusu nitelikleri hakkýnda duyulan bu hassasiyet ve özen,
dönemin ve coðrafyanýn tarihsel ve kültürel koþullarýyla yakýndan ilgilidir.

Gnostik ve irfani kültür baþta olmak üzere, Hýristiyan ve Yahudi vahiy anla-
yýþýnýn egemen olduðu tarihsel dönem ve coðrafya, kelamcýlarýn bu hassa-
siyetini anlamlý kýlmaktadýr. Kur’an’da ilahi bildirinin ya da iletinin karþýlýðý
olan vahiy kavramýnýn, dönemin söz konusu kültürlerinin temelini oluþtu-
ran ilham kavramýyla iliþkilendirilmesi olasýlýðý bu hassasiyetin yerindeliði-
ni gösterir.

Çeþitli kültürlerde, akýl, haber, duyular ya da deney dýþýnda, kiþilerin
kalbine ya da zihnine doðan, kesinliði olmayan, Tanrý’dan geldiði varsayý-
lan öznel bilgiyi ifade eden ilham, kalbe doðan ani bir tinsel etki olarak
düþünülür. Sufi gelenekte ilham, vahiy sonrasý dönemde vahyin iþlevini
gören irþad ve yol göstericiliðin dayanaðý olan nebevi bir kalbi eylem
olarak görülür. Aslýnda Tanrý ile insan arasýndaki ayýrýmý ve bu iki varlý-

ðýn birbirinden farklýlýðýný ortadan kaldýrmayý, baþka bir ifadeyle bu iki
varlýðýn nihayette bir birlik ve bütünlük oluþturduðunu ilke edinen mistik
ve gnostik eðilimli felsefi ve dini öðretilerde vahiy olgusuna yer verilmez.
Zira bu tür eðilimler taþýyan felsefi ve dini öðretilerde Tanrý insanlara
mesajýný cisimleþerek verdiði için geriye sadece bu öðretilere inananlarý
doðru yaþamaya sevk eden ilham bilgisi kalýr.1 8   Vahiy merkezli dinlerin

egemen olduðu kültürel yapý içerisinde ortaya çýkan mistik tecrübelerde
ise vahiy, metin ve akýl kaynaklý formunu yitirerek, anlam ve içerik dönü-
þümüne uðrar. Bu durumda vahiy bilgi türü olma bakýmýndan ilhamla

17 Fazlurrahman, Ýslam, çev. Mehmet Dað-Mehmet Aydýn, Ýstanbul, 1981, s.36.
18 Sinanoðlu, Mustafa, “Ýlham”, Ýslam Ansiklopedisi(TDV), Ýstanbul, 2000, XXII/100.
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özdeþ olup, aralarýnda sadece derece ve deðer bakýmýndan bir fark söz
konusudur.19  

Sufi gelenekte vahiy, dýþ kaynaklýlýk, objektiflik ve sözlü olma gibi nite-

liklerini kaybederek sadece insan ruhunun bütün tinsel güçlerinin toplan-
dýðý ve aktif hale geldiði bir faaliyete dönüþür. Bu gelenekte vahiy, ne bir
dýþ kaynaða baðlý olma ne de sözlü olma niteliði taþýr. Ýnsan benliðinde
potansiyel olarak bulunan bir gizil gücün yansýmasýndan ibaret olan va-
hiy/ilham, tamamen insan doðasýnda ortaya çýkan kalbi bir eylemdir. Ýbn
Arabi vahyin doða üstü bir kaynaðýnýn, yani ilahi bir vahyedici ve beþeri bir

alýcý þeklindeki formülasyonun olmadýðýný, onun tamamen insan doðasýna
ait olduðunu düþünür. Ona göre vahye muhatap olan bir kimse, kendisine
sahip olmadýðý bilgileri baðýþlayan bir varlýk müþahade edecek olsa, bu
varlýk, onun kendi özünden baþkasý deðildir. Aslýnda bu kimse, ayna önün-
de duran bir kimsenin kendi suretini görmesi gibi, kendi benlik aðacýnýn,
yani kendi bilgisinin meyvesini toplar.20  

Sufi teorisyenlerin vahyi reddetmek yerine, ona sezgisel bir içerik ve
anlam yüklemelerinin temelinde meþruiyet sorunu yatmaktadýr. Özellikle
Hallac’ýn tedbirsiz coþkusunun bedelini hayatýyla ödemesi, sufi teorisyen-
leri daha dikkatli olmaya ve Sünni çizgiye yakýn seyreden ince bir doktrin
keþfetmeye sevk etmiþtir. Bu baðlamda sufi teorisyenler Hz. Ýsa’nýn yerine
Hz. Muhammed’i koyarak, Hallac’ýn sivri dili yerine daha ýlýmlý bir dil ve

üslup benimseyerek kendilerine yönelen eleþtirileri ve kuþkularý giderecek
bir teorik irfan sistemi icat etmiþlerdir.21  

19 Sufi geleneðin yirminci yüzyýldaki en büyük temsilcisi olarak görülen reformist düþünür Mu-
hammed Ýkbal, peygamberin vahiy denilen en büyük dini tecrübe ile onurlandýrýldýðýný belirte-
rek, Kur’an’da kullanýlan biçimiyle vahyin, hayatýn evrensel malý olduðunu düþünmektedir.
Ona göre vahiy, bitki, hayvan ve insanlarýn hayatlarýnda ilham biçiminde aktif olup alýcýnýn
ihtiyaçlarýna göre biçim ve nitelik deðiþtirmektedir. Vahyin kaynaðý göz önüne alýndýðýnda,
Ýslam peygamberinin kendisi eski dünyaya, eski çaðlara mensuptur. Ancak vahyin kendisi öz
itibariyle yeni dünyaya, yeni çaðlara mensuptur. Ýkbal peygamberliðin Hz. Muhammed’le son
bulmasýný bu anlamda deðerlendirmektedir. Ýkbal, bir peygamberin mistik ve dini tecrübesinin
sona ermediðini vahyin biçimsel ve niteliksel dönüþümü ile ifade etmektedir. Bkz. Ýkbal, Mu-
hammed, Ýslam’da Dini Tefekkürün Yeniden Teþekkülü, çev. Sofi Huri, Ýstanbul, 1999, s.143-
144.; Kayani, Muhammed Han, Felsefe, Siyaset ve Þiir Dünyasýyla Ýkbal, Ýz Yay., Ýstanbul, 2002,
s.62-63.

20 Ýbn Arabi, Fusus, 66-67.; Ýbn Arabi, baþta Fusus olmak üzere kitaplarýnýn bir çoðunun vahiy/
ilham ürünü olduðunu, kitaplarýnda yazdýðý her þeyin akýl yürütme ve düþünme sonucunda
deðil, kalbindeki vahiy meleðinin üflemesiyle meydana geldiðini, her þeyin ilahi ruhtan kendi
ruhuna üflenmesiyle yazdýrýldýðýný ileri sürmektedir. Bkz. Ýbn Arabi, Fusus, 47.; Futuhat, I/
s.36, 125-137.; Afifi, “Ýbn Arabi”, II/s.17.

21 Arberry, A. J., Tasavvuf-Müslüman Mistiklere Toplu Bakýþ, çev. Ýbrahim Kapaklýkaya, Ýstanbul,
2004, s.89.
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Kur’an açýsýndan vahiy, varoluþsal düzlemde Tanrý ile insan arasýndaki
ayýrýmýn temelini oluþtururken, ilham, Tanrý ile insan arasýndaki mesafe-
nin kalkmasýný ve her iki varlýðýn birleþmesini ifade eder. Sufi teoloji ger-

çekte insanýn bu dünyadaki durumunu bir düþüþ olarak yorumlar. Sufi tec-
rübenin yegane amacý insaný cismani yaratýlýþtan önceki sonsuz ilahi haki-
katine kavuþturmaktýr. Zira insan sonsuzluk aleminden doðal olmayan kö-
tülüklerle dolu geçici aleme atýlmýþ durumdadýr. Bundan kurtulmanýn yolu
ilhama mazhar olacak düzeyi yakalamak için çaba göstermektir. Bu çaba
güçlü bir arzu ve iþtiyak gerektirir.

Sufi kendisini hapseden beden gömleðinden ve onu bu aleme baðlayan
her þeyden keþf ve ilham vasýtasýyla sýyrýlabilir. Ayrýldýðý ilahi hakikate dö-
nüþ için, her þeyden önce nefsin birliðinin yeniden saðlanmasý içine düþtü-
ðü dünya hapishanesinden kurtulmasýna baðlýdýr. Bunun için yapýlmasý
gereken ilk þey, zatýn birleþtirilmesidir. Bu da ruhsal varlýðýn yeniden dü-
zenlenmesini gerekli kýlar. Sufinin atmasý gereken ilk adým, kendini taný-

masýdýr. Ýnsanýn nefsini tanýmasý, doðduðu hakikati, yani ilahi ve sonsuz
özü aramaya baþlamasýyla mümkündür. Bu arayýþta söz konusu öze yöne-
lik bilgi ve bilinç arttýkça, ona doðru iþtiyak, yükseliþ ve yakýnlaþma gerçek-
leþir. Bu yakýnlaþma, ilahi özle karþý karþýya gelecek bir düzeye kadar(kab-
ý kavseyn) ulaþýr. Ýþte bu aþamadan sonra aþýkýn maþukla birleþmesi yaþa-
nýr.22   Buna sufi literatürde fena adý verilir. Böylece sufi ilham yoluyla aslý-

na rücu etmiþ, bütün dünyevi baðlarýndan sýyrýlmýþ, ilahi özle donanmýþ-
týr. Sufi teolojide bu sonuca akýl ve nalsa ulaþýlmasý mümkün deðildir. An-
cak ilham ve keþf insaný bu ilahi hakikate ulaþtýrabilir.

Sufi teorisyenler, kalbe ve iradeye dayalý paradigma ile Ýslam düþüncesi-
ni oluþturan akla ve metne dayalý diðer paradigmalar arasýnda baþtan beri
bir ayýrým öngörmüþlerdir. Bu genel ayýrým, özelde varoluþsal ve biliþsel

alanda da geçerlidir. Bu ayýrým eþit düzeydeki bir farklýlýðý deðil, ilahi lütuf-
tan kaynaklanan bir üstünlüðü ifade eder. Sufi teolojide keþif ya da ilham
yoluyla elde edilen bilgi, vahiy, duyular ve akýl yoluyla elde edilen bilgiden
daha üstündür. Önde gelen sufi önderlerden biri olan Zünnun el-Mýsri(ö.
245/859) keþif, müþahade ve ilham yoluyla elde edilen bilgiyi yani marife-
ti duyular ve akýl yürütme sonucu elde edilen bilgiden yani ilimden kesin

olarak ayýrmakta ve bu bilgi türüne, Tanrý’nýn bir inayeti olmasý ve O’nun
sevgisinden kaynaklanmasý nedeniyle bir üstünlük tanýmaktadýr.23   Büyük

22 Cabiri, M. Abid, Arap-Ýslam Kültürünün Akýl Yapýsý, Ýstanbul, 1999, s.336-337.
23 Sufi literatürün oluþmasýnda büyük rol oynayan Zünun’a göre üç türlü bilgi vardýr. Bunlardan

birincisi Allah’ýn birliðinin bilgisi olup, bütün inananlar için ortak bir husustur. Ýkincisi, akli
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sufi önderlerden Cüneyd-i Baðdadi bilgiyi tanýnma(taaruf) ve tanýtma(ta-
rif) þeklinde ikili bir ayýrýma tabi tutar. Ona göre tanýnma, Tanrý’nýn dolayý-
sýz olarak kendisini insanlara bizzat tanýtmasýdýr. Tanýtma ise, akýl aracýlý-

ðýyla Tanrý’nýn insanlara kudretinin eserlerini göstermesidir. Bu iki tür bil-
giden birincisi seçkinlere, ikincisi ise sýradan halka ait bilgidir.24  

Sufi teorisyenler akla, duyulara ve nassa dayalý bilgiler aracýlýðýyla Tan-
rý’yý tanýmanýn ve hakikatlere ulaþmanýn mümkün olmadýðýný düþünürler.
Zira söz konusu yollarla elde edilen bilgiler yaþanan ve duyumsanan dün-
yayla sýnýrlýdýr. Oysa marifet adý verilen ve keþf ve ilham yoluyla elde edi-

len bilgiler akýl ve duyu ötesi alana özgüdür. Tanrý akýl ve duyu ötesi bir
varlýk olduðundan, Onu ne akýl ve düþünce ile ne de vahiy ile gerçek anlam-
da tanýmak mümkündür. Bu yüzden Kelami ve felsefi teolojinin Tanrý hak-
kýnda geliþtirdikleri akli ve nakli delillerin hiçbir anlamý yoktur. Tanrý’yý
tanýmanýn yegane yolu Tanrý’nýn kendisidir. Bu da Tanrý’nýn kendisini arife
açmasýdýr.

Varoluþsal ve biliþsel düzlemde sufi paradigmanýn diðerlerinden ayrý ve
üstün olduðuna yönelik benzer ifadeler kayýnpederi Ebu Ali ed-Dekkak’tan
nakille Kuþeyri(ö.465/1072) tarafýndan dile getirilmektedir. Ona göre di-
ðer insanlarýn çabalayýp elde etmeye çalýþtýklarý bilgiler Allah tarafýndan
velilere verilmiþtir. Ýnsanlarýn çabalayýp ulaþamadýklarý bilgiler velilere
malum olmaktadýr. Bu yönüyle veliler, hem nakil ve rivayete dayanan selef

teologlarýndan hem de akla ve düþünceye dayanan kelamcý ve filozoflar-
dan daha üstündür.25   Ýbn Arabi bilgiyi akýl, hal ve sýr ilmi þeklinde üçlü bir
ayýrýma tabi tutarak, keþf ve ilham yoluyla elde edilen sýr ilmine ve bu
ilmin temsilcilerine deðer yönünden üstünlük tanýmaktadýr.26   Sufi teoris-
yenler Tanrý’ya çýkýlan yolculukta önce imanýn, sonra bilginin ve daha son-
ra da zevkin tecrübe edilmesi gerektiðinin belirtirler.27   Aslýnda bir bütün

kanýtlarla ve çýkarýmlarla elde edilen bilgi olup filozoflarýn, hatip ve kelamcýlarýn sahip olduðu
bilgidir. Üçüncüsü ise Allah’ý kalpleriyle müþahade eden velilerin sahip olduðu birliðin sýfatla-
rýnýn bilgisidir. Velilerden baþka hiçbir varlýðýn ulaþamadýðý hakikatlerin bilgisi, Allah tarafýn-
dan sadece velilere gösterilir. Attar, Muhammed b. Ýbrahim Feriduddin, Tezkiratu’l-Evliya, nþr.
Retnold A. Nicholson, London-Brýll, 1905, I/s.127.; Tezkiratu’l-Evliya(Yazma), Konstantiniy-
ye, 1086, Ankara Ünv. Ýlahiyat Fak. Kütüphanesi, No: 0036011, 276 varak, v.61a.

24 Kelabazi, Taaruf-Doðuþ Devrinde Tasavvuf, haz. Süleyman Uludað, Ýstanbul, 1992, s.95.
25 Kuþeyri, Kuþeyri Risalesi, s.219-220, 487 vd.
26 Ýbn Arabi’ye göre düþünmeye ve akýl yürütmeye dayanan akýl ilmi teoriktir. Hal ilmi ise duyular

aracýlýðýyla elde edilen bilgileri kapsar. Bunlara göre daha kuþatýcý ve kapsayýcý olan sýr ilmi,
aklý ve duyularý aþan, akla ve duyulara kapalý olan, peygamber ve velilerin sahip olduðu
bilgileri içerir. Marifet adý verilen bu bilgi seçkinlere özgü olup, avama özgü olan akýl ve hal
bilgilerinden daha deðerlidir. Bkz. Ýbn Arabi, Futuhat, I/s.74-79, 95.

27 Sühreverdi, Avarifu’l-Maarif, el-Matbaatu’l-Vehbiyye, 1292, I/s.36-37.
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olarak tasavvufi tecrübe iman tecrübesidir. Bu tecrübe, hiçbir þekilde akli
muhakeme ve düþünme faaliyeti içermez. Sufi nazarýnda herhangi bir ak-
letme ve buna dayalý muhakeme giriþimi bu tecrübenin büyüsünün ve sýh-

hatinin bozulmasý anlamýna gelir.
Sufi teolojide eðitim ve öðretim yoluyla elde edilen, akli yöntemler kul-

lanýlarak ulaþýlan istidlali bilgi dünyevi olduðu gerekçesiyle bir deðer ifade
etmez. Gerçek bilgi, eðitim ve öðretime, nazar ve istidlale konu olmayan
bilgidir. Keþf ve ilham yoluyla elde edilen bu bilgi veraset yoluyla intikal
eder.28   Sufi teorisyenler nazar ve istidlali yolla elde edilen bilgileri ilim,

keþf ve müþahade yoluyla ulaþýlan bilgiyi de hikmet olarak adlandýrmakta-
dýrlar. Hakikat, irfan, kalp, aþk, ledün, batýn ve hal bilgisi olarak da adlan-
dýrýlan hikmetin Allah’ý bilmekten ibaret olduðunu, bu yönüyle her türlü
akli, felsefi ve kitabi bilgiden kesin olarak farklý ve üstün olduðunu savu-
nan sufiler, bu bilginin öðrenme ve öðretmeyle elde edilemeyeceðini, kalbe
doðrudan aktýðýný düþünürler.29   Keþf ve ilhama dayalý sufi hikmet, dünya

hayatýný ve avamý dýþlayan bir karakter taþýr. Sufi tarafýndan tasarlanan bu
kurgusal teori, gizliliðe dayalý olup seçkincidir. Sonsuzluðu talep etme adý-
na çýkýlan bu yol, Tanrý tarafýndan seçilmiþ olanlara yöneliktir. Seçilmiþle-
rin kendilerine keþfolunan hakikatleri avama açýklamasý doðru deðildir.
Dolayýsýyla bu hakikatleri ancak bu yolun adaylarýna ifþa etmeye izin veri-
lir.30   Ýþte bu yönüyle hikmet, dünyaya mesafeli, seçkinci, zaman ve mekan

dýþý uhrevi bir kurtuluþ tasarýmýdýr.
Akýl ve metne dayalý teolojilerin gereksiz ve faydasýz görülerek küçüm-

senmesine, bunun yerine dolaysýz bilginin yani ilhamýn tercih edilmesine
yönelik düþünceler sufi literatürde önemli bir yer tutmaktadýr. Sufi önder-

28 Sühreverdi, Avarif, I/s.23-24.
29 Sufilere göre kitabi bilgi ile sufi hikmet arasýnda uzlaþtýrýlamaz farklýlýklar vardýr. Her þeyden

önce akli ve istidlali bilgi öðrenme ve öðretmeyle elde edilir. Hikmet ise insanýn kendisini aç
býrakmasýyla oluþur. Kitabi bilginin kaynaðýnda dil ve buna baðlý mantýk vardýr. Hikmetin ise
aklý ve duyumsanan alaný aþan bir kaynaðý vardýr. Hikmet gaypten çýkarak kalbe akar. Birin-
cisi görünen alemle ilgili, ikincisi batýnla ilgilidir. Görünen alemle ilgili olan zahirin bilgisi dil ve
mantýkla ilgilidir. Dil ve mantýk ise mülk aleminin(dünya) hazine bekçisidir. Batýn ya da aþk
bilgisi ise kalp ve gönülle ilgilidir. Gönül, zaman ve mekan üstü melekut aleminin hazine
bekçisidir. Akli ve felsefi bilgi kitaplarda yazýlý olup sýradan halk içindir. Oysa kalp ilmi olan
hikmet, kalplerde gizli olup halka açýklanmasý doðru deðildir. Sufiler, eþyanýn görünen boyutu
ile ilgili olan ve akýl, vahiy ve duyular yoluyla elde dilen bilgilere ilim, iç yüzünü keþfetmeye
yönelik olan ve sadece keþf ve ilham yoluyla elde dilen bilgilere de marifet diyerek, ilmin sýradan
halka marifetin ise Tanrý’nýn seçkin kullarý olan velilere ait olduðunu düþünürler. Bkz. Kelaba-
zi, Taaruf, s.97-98.; Erzurumlu Ýbrahim Hakký, Marifetname, sad. Turgut Ulusoy, Ýstanbul,
1974, I/s.202-203; Ayni, M. Ali, Ýslam Tasavvuf Tarihi, Ýstanbul, 1985, s.50 vd.

30 Cabiri, M. Abid, Arap-Ýslam Kültürünün Akýl Yapýsý, s.337.
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ler, bir ölçüde düþüncenin dinamikliðini yansýtan mezheplerin görüþ ayrý-
lýklarýna ve soyut düzeyde kalan teorik teolojik tartýþmalara karþý hep ilgi-
siz kalmýþlardýr. Hucviri’nin, “Bilinmelidir ki ilimler çoktur, insan ömrü ký-

sadýr. Nücum(Astronomi), týp, matematik, güzel sanatlar ve benzeri ilim-
lerin hepsinin öðrenilmesi halk için gerekli deðildir. Bu ilimlerin sadece
þeriatla ilgisi olanlarýn, ilgileri oranýnda öðrenilmesi gereklidir.”31   Þeklin-
deki ifadeleri bilimsel ve teolojik faaliyetlere karþý sufi tutumunu yansýt-
maktadýr. Hucviri bu ifadeleri ile namazda yön tayin edebilecek kadar ast-
ronomi, zekat miktarýný hesaplayacak kadar matematik bilmenin Müslü-

man birey için yeterli olacaðýný düþünmektedir. Pek çok sufi, akla ve bilme
karþý duyulan tepki ve güvensizliðin, Tanrý’ya ulaþma adýna çýkýlan yolculu-
ðun ilk adýmý olarak deðerlendirilmiþtir. Baþka bir ifadeyle Tanrýya yolcu-
luk, aklý ve bilimi yadsýmayla baþlar. Bu yolculuða çýkmak için gerekli olan
içtenlik, mürekkep hokkalarýnýn kýrýlmasýný ve kitaplarýn yýrtýlmasýný gerek-
tirir.32   Dolayýsýyla insaný gerçek bilgiye(marifete) ulaþtýran kitaplar deðil,

aþktýr.
Öyle anlaþýlmaktadýr ki sufi teolojide gerçek ve doðru bilgi ancak Tanrý’-

nýn, bilginin saf parlaklýlýðý ile kalbi aydýnlatmasý ile olanaklýdýr. Marifet
adý verilen bu bilgi ancak Tanrý’nýn inayetiyle velinin kalbine manevi nurun
býrakýlmasý þeklinde oluþmaktadýr. Tanrý ile veli arasýndaki biliþsel iliþki,
güneþ ile ýþýklarý arasýndaki iliþki gibidir. Güneþ ýþýklarýnýn güneþte kaybol-

duðu gibi Tanrý’yý en iyi bilen veli de Tanrý’da kaybolmaktadýr. Arifler, Tan-
rý’yý dolaysýz bilgiyle; gözleriyle görmeksizin, malumat almaksýzýn, göz-

31 Hucviri, Ali b. Osman Cullabi, Keþfu’l Mahcub-Hakikat Bilgisi, haz. Süleyman Uludað, Ýstan-
bul, 1982, s.89.

32 Sufi literatür, akýl ve metin temelli faaliyetlere duyulan güvensizliði analatan hikaye ve þiirlerle
doludur. Bu baðlamda büyük sufi önderlerden birinin elini, gençliðinde kelam eðitimi almýþ
olan velilerden Ömer Sühreverdi’nin göðsüne koyup, bütün okuduklarýný unutmasýný ve bunun
yerine göðsünü ilm-i ledun’la(doðrudan Allah vergisi gayb ilmiyle) doldurmasýný saðladýðý
hikaye edilir. Abdulkadir Geylani’nin keramet gösterip, müridi için tehlikeli ve zararlý gördüðü
bir felsefe kitabýnýn yazýlarýný silmesi, kimi sufilerin ise, gördükleri rüyalardan hareketle, deðer-
li kitap koleksiyonlarýný ya tahrip etmeleri ya da nehre atmalarý gibi örnekler, onlarýn akla ve
bilime duyulan güvensizliðinin boyutlarýný göstermektedir. Bunun yanýnda özellikle felsefe,
kelam ve fýkha yönelik tahkir ve tezyif dolu ifadeler, sufilerin þiirsel literatüründe önemli bir yer
kaplar. Senai’nin þu dizeleri bu duruma örneklik teþkil eder:

"Ýlk madde ve ilk neden gibi sözlerle
Bulamazsýn rabbe giden yolu.”
“Ebu Hanife aþk dersini vermedi,
Þafii’de de aþka dair rivayet bulamazsýn
Hanbeli’nin ise zaten aþktan haberi yoktu,
Maliki de ona dair bir dirayete sahip deðildir.”

bkz. Schimmel, Ýslamýn Mistik Boyutu, s.34-35.
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lemlemeksizin, tasvir etmeksizin, perdelenmeksizin doðrudan görürler.
Ariflerin hareketleri Tanrý tarafýndan yönlendirilir. Sözleri kendi dilleriyle
söylenmiþ olsa da Allah’ýn sözleridir. Görmeleri Allah’ýn görmesidir.33   Arif-

lerin ulaþtýklarý bu hal, onlarýn tüm yetenek ve eðilimlerinin Allah ile birliði
gerçekleþtirmeye yöneldiði bir aþamanýn sonucudur. Bu aþamaya Yaratan
ile yaratýlanýn temel özdeþliðini gizleyen cehalet perdesinin kalkmasý da
denebilir.34   Bu aþamaya geliþ, sufi literatürde aþk kavramýyla temellendiri-
lir.35   Kiþinin kalbinde doðan ve bilinçli ya da içgüdüsel bir amaçla Allah’a
duyulan bu aþk, Allah’ýn sýfatlarýnýn dolaysýz idraki yani müþahade sonucu

meydana gelir. Bu aþký derinden yaþayan velinin aþký, sýfatlarýndan baþla-
yýp Allah’ýn zatýna ulaþtýðý takdirde yeni bir boyut kazanýr. Ýþte bu boyutta
veli, tüm ilahi sýfatlarý kazanarak Allah’ýn “ben bir kiþiyi sevdiðimde onun
kulaklarý ve gözleri olurum” durumuna eriþir. Sufi teolojinin Tanrý-insan
iliþkisini yansýtan bu anlayýþta veli Tanrý’yla bütünleþerek ontolojik ve epis-
temolojik bir birliðe dönüþmektedir. Baþka bir ifadeyle Tanrý, velinin þah-

sýnda erimektedir.
Tasavvufi bilgi kuramýnýn kaynaðý konumundaki hayal alemi, eþyanýn

gerçek bilgisini içinde barýndýran bir hazine olarak görülmektedir. Hayal
gücü, sufi düþüncenin ayakta kalmasý ve istikrarýný saðlayan önemli eylem-
lerden biridir. Bu düþüncede muhayyile, her an faaliyette olup, rüyalarda
olduðu kadar uyanýkken de iþlevseldir. Hakikatlerin sembolü olan ve dýþ

dünyadaki varlýklarýn formlarýný muhafaza eden hayal alemi, psikolojik ve
metafiziksel bir boyut taþýr. Bu alemin, dýþ dünyadaki varlýklarýn formlarýný
kendine göre þekillendirme ve dilediði þekle sokma, duygu ve düþünceleri

33 Attar, Tezkiratü’l Evliya, I/s.127.; Tezkiratu’l-Evliya(Yazma), v.61a-b.
34 Schimmel, Ýslamýn Mistik Boyutlarý, s.20.
35 Sufi literatürde duygu ve düþüncenin þiirsel anlatýmý ve bu anlatým içerisinde iþlenen sevgi ve

aþk temasý ve alegorisi temel bir öneme sahiptir. Bu alegorilere bakýldýðýnda sufilerin zihninde
insani ve ilahi betimlemenin kolaylýkla yer deðiþtirebildiðini görmek mümkündür. Sufi gele-
nekte aþk, varlýklarý birbirine baðlayan ve onlarý her yönüyle kuþatan ilahi bir ilke olarak
düþünülür. Sufi aþk teorisinde, aþýk ile maþuk’un(kul ile Tanrý’nýn) nihayetinde birleþmesi ve tek
bir varlýða dönüþmesi yüce bir gaye olarak görülür. Tanrý’ya yapýlan ibadetin temelinde bu
yoðun sevgi ve aþk duygusu vardýr. Hatta ibadet adeta aþk ile özdeþ bir konumdadýr. Tanrý’ya
yapýlan her türlü yakarýþ ve ibadetin en belirgin göstergesi ve en büyük gayesi bu aþk olgusudur.
Aþk kavramý, sufi teolojinin, akýl ve metin teolojilerinden ayrýlmasýnýn temel nedenini oluþtu-
rur. Kalp teolojisinde aþkýn yüce gayesi olarak görülen Tanrý, ne filozoflarýn düþündüðü gibi
fail sebep(efficient cause)’tir, ne de kelamcýlarýn aþkýn Tanrýsýdýr. O, kulun kalbinde, ona þah
damarýndan daha yakýn olan içkin Tanrýdýr. Kalp teolojisinin Tanrý’sý göklere ve yere sýðmayan
ancak sufinin kalbinde yer bulan aþkýn yüce gayesidir. Sufi geleneðin aþk teorisi Ýbn Arabi’nin
þu beyitinde kýsaca özetlenmektedir: “Aþk ve muhabbet hakký için muhakkak aþk sevginin
sebebidir. Kalpte aþk olmasaydý, Aþk’a ibadet edilmezdi.” Bkz. Ýbn Arabi, Fusus, 288.
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somut nesneler biçiminde tasavvur etme ve bu tasavvurlar üzerinde istedi-
ði tasarrufta bulunma, hatta bunlarý dýþ dünyada somut varlýða dönüþtür-
me, maddi formlara soktuðu zihinsel tasavvurlarý sanki dýþ dünyada ger-

çekten varmýþ gibi gösterme gibi güç ve iþlevleri vardýr. Sufi teolojide ruh-
lar alemi ile görünen alem arasýnda bulunduðu düþünülen hayal alemi,
peygamberliði kapsayacak tarzda kurgulanmýþtýr.36   Peygamberler tarafýn-
dan tecrübe edilen bazý olaylarýn aynýsýnýn hayal gücü aracýlýðýyla sufi tara-
fýndan da yaþanabileceði, peygamberlerin vahiy meleði ile kurduklarý iliþki-
nin aynýsýnýn ya da benzerinin sufi tarafýndan da kurulabileceði vurgulan-

maktadýr.

Nebi/Resul-Veli

Sufi teoloji, teolojik algýlama biçimini baþýndan beri Hz. Muhammed’in
þahsýna ve otoritesine dayandýrmýþtýr. Peygamberin ümmi olduðuna; oku-
ma yazma bilmediðine yönelik Kur’an ifadesi3 7   sufi teoloji için hareket

noktasý oluþturur. Onlarýn her türlü akli bilgiye ve kitaplara karþý mesafeli
durmalarý, bu ilkeyi anlama ve yorumlama biçimleriyle doðru orantýlýdýr.38  

Hz. Muhammed þahsý ve yaþam biçimiyle, sufi teolojinin hal ve makam
teorilerinin temelidir. Örneðin Kur’an’ýn söz konusu ettiði Ýsra olayý ve ri-
vayetlere dayalý Miraç, sufiler için Tanrý’ya ulaþmak için çýkýlan yolculuðun
ilk örneðidir. Bu teolojinin geliþtirdiði hal ve makamlardan her biri pey-

gambere atfedilen bir hadisle anlamlandýrýlmaya çalýþýlmýþtýr. Baþka bir ifa-
deyle sufi teolojinin ürettiði her eðilimin, peygamberi bir dayanaðý olagel-
miþtir. Ýslam düþüncesini oluþturan paradigmalar içerisinde sufi paradig-

36 Sufi hayal gücü sayesinde dilediði kimseyle dilediði þeyi konuþmakta, onu dýþ dünyada nesnel
olarak varmýþ gibi somutlaþtýrmaktadýr. Hayal aracýlýðýyla bilgi alýþveriþinde bulunmaktadýr.
Örneðin Ýbn Arabi’ye göre Hz. Muhammed’in Dihye adlý sahabe suretinde gördüðünü söylediði
vahiy meleðinin hayal olduðunu ileri sürmektedir. Peygamberin yaþadýðý bu olayýn aynýsýnýn
sufi tarafýndan da yaþanabileceðini iddia etmektedir. Ýbn Arabi, kendi muhayyilesinin gücünü
þu ifadelerle anlatmaktadýr: “çok güçlü muhayyilem vardýr ki bu sayede sevgim sevgilimi dýþ
dünyada, Cebrail’in Hz. Peygamber’in önünde tecessüm etmesi gibi, gözümün önünde somut-
laþtýrdý. Bu esnada ben ona bakamazdým ama o, bana hitap eder ben ise onu dinler ve ne
dediðini anlardým.” Bkz. Ýbn Arabi, Futuhat, II/s.418-429; Afifi, E. A., Muhyiddin Ýbnu’l Arabi’-
nin Tasavvuf Felsefesi, çev. Mehmet Dað, Ankara, 1975, s.118-119.

37 7 A’raf, 157-158.
38 Kur’an’ýn Hz. Muhammed hakkýndaki ümmi ifadesine sufiler özel bir önem atfederler. Sufi

teolojide bu ifadenin gizli bir anlamýnýn olduðu düþünülmüþtür. Onlara göre akla dayalý teolo-
jik spekülasyonlarla ve öðrenimle bozulmamýþ, týpký Meryem’in bakir bedeni kadar saf bir
kalbe sahip Hz. Muhammed ilahi kelimenin hazinesi olmaya layýktý. Nitekim mutasavvýflar
sadece ilahi birliðin ve biricikliðin simgesi olan elif harfini okumalarýna izin veren ümmilikle-
riyle övünürken, karþýlarýnda, her türlü muhakemeyi dýþlayan saf aþkýn ve teslimiyetin örneði
olan Peygamberi görmüþlerdir. Bkz. Schimmel, Ýslamýn Mistik Boyutlarý, s.217.
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manýn, Peygambere gösterilen sevgi ve hürmetin39  en fazla abartýldýðý ve
efsanevi boyutlara taþýndýðý bir model olduðu görülmektedir. Nitekim sufi-
ler nazarýnda o, beþeri nitelikler taþýmanýn ötesinde, yaratýlýþýn nedeni ve

amacý, tanrýsal nitelikler de taþýyan mükemmel insan prototipi, tanrýsal
bilginin ve niteliklerin en mükemmel tarzda göründüðü tinsel bir varlýk ve
öte dünyada ümmetinin þefaatçisidir.

Diðer teolojik modellerden farklý olarak sufi teolojinin Hz. Muhammed
imgesi, güçlü mistik ve mitolojik öðelerle süslüdür. Hz. Muhammed’in di-
ðer insanlar gibi bir beþer olduðu, insanüstü hiçbir nitelik taþýmadýðý yö-

nündeki Kur’an uyarýsýnýn, sufilerce pek de dikkate alýnmadýðý görülmekte-
dir. Sufi teolojinin karekteristik özelliklerinden biri olan ve metafiziksel bir
boyut taþýyan nur ya da ýþýk temasý Onun þahsý dikkate alýnarak kurgulan-
mýþtýr.

Sufilere göre bütün ruhlarýn kaynaðý mutlak nurdur, mutlak nur ise ya-
ratýlýþýn nedeni ve gayesi, yaratýlan ilk varlýk Muhemmedi nurdur. Sufilerce

sýkça kullanýlan, “Sen olmasaydýn yeri göðü yaratmazdým”40 , “Allah’ýn ya-
rattýðý ilk þey benim ruhumdu”41 , “Âdem, suyla çamur arasýndayken ben
peygamberdim”42  bu ve benzeri rivayetler onlarýn metafiziksel peygamber

39 Kur’an’ýn özellikle Hz. Muhammed’in beþer ve elçi oluþuna yönelik uyarýsýnýn ciddi anlamda
ihmal edilmesi sadece sufi geleneðe özgü deðildir. Müslüman kültürün konu hakkýnda bu tarz
bir ihmal ve duyarsýzlýk içinde olduðunu söylemek mümkündür. Kur’an’ýn Hz. Muhammed
hakkýnda belirlediði tasarýmýn ana temasý, Onun bir elçi olarak ilahi mesajlarý insanlara ilet-
mekle görevli olduðundan ibarettir. Ancak Onun ölümünden kýsa bir süre sonra Müslümanlar
bu Kur’an tasarýmýnýn ötesinde, Ona insanüstü nitelikler atfetme arayýþýna girmiþlerdir. Onun
sözleri, hal ve hareketleri, giyim kuþamý, tercih ettiði yiyecekler, özellikle yaþamýnýn þekilsel
boyutu her Müslüman birey için ideal hale gelmiþtir. Artýk Peygamber ve uygulamalarý örneklik
oluþturmaktan çýkarak, Kur’an’la eþdeðer zaman ve mekân dýþý bir ölçütlüðe dönüþmüþtür.
Mistik ve mitolojik hikayelerin de eklemlenmesiyle Peygamberin hayatý farklý bir boyut kazan-
mýþtýr. Kur’an, Onun Kur’an’dan baþka mucizesinin olmadýðýný ve yegâne görevinin de ilahi
mesajlarý insanlara iletmek olduðunu bildirmektedir. Buna baðlý olarak Hz. Muhammed, akýl
dýþý her türlü mitolojik hikâyeyi ve özellikle kiþiye tapýnmayý þiddetle reddetmiþtir. Ancak çok
geçmeden O, etrafý efsanevi hikâyelerle ve hissi mucizelerle çevrili, insanüstü nitelikler taþýyan
bir ideal kiþiliðe dönüþmüþtür. Görünürde Ýslam’ýn kalbi, ilahi mesajlarý insanlara ileten elçi
deðil, elçinin getirdiði Kur’an’ýn kendisi olsa da, peygamber’in her yönüyle kiþiliði dinsel yaþa-
mýn amacý haline dönüþmüþtür. Bunun iyi niyete ve Peygambere duyulan sevgiye dayalý olmasý,
gerçeði deðiþtirmemektedir.

40 Bkz. Saðani, el-Mevduat, Beyrut, 1985, s. 14, no: 78; Aliyyu’l-Kari, el-Esraru’l-Merfua, thk. M.
B. Lutfi es-Sabbað, Beyrut, 1986, s.288, no: 385; Hz. Muhammed’in, Allah’ýn nurundan yara-
týldýðýna ve Onun kainatýn yaratýlýþ nedeni olarak sunulmasýna yönelik rivayetlerin deðerlendi-
rilmesi için bkz. Erul, Bünyamin, “Uydurma Rivayetlerde Peygamber Tasavvuru”, Ýslam’ýn Anla-
þýlmasýnda Sünnetin Yeri ve Deðeri adlý eser içerisinde, Ankara, 2003, s.419-435.

41 Leknevi, el-Asaru’l-Merfua, thk. M. Said b. Besyuni Zeðlul, Beyrut, 1984, s.42-43.
42 Saðani, ed-Durru’l-Multekat fi Tebyini’l-Ðalat, s.43, no: 73.; Ýbn Arrak, Tenzihu’þ-Þeriati’l-

Merfua, thk. A. Abdullatif- A. M. Es-Sadik, Beyrut, 1981, I/s.341.
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kurgusunun kanýt teþkil eder. Hz. Muhammed’e duyulan abartýlý sevgi sufi
teolojinin ýþýk temasýyla birleþerek, hiyerarþik yapýya uygun olarak, aþaðý-
dan yukarýya doðru bir seyir izler. Sýrasýyla manevi rehbere(þeyh/veli) du-

yulan aþk ve sevgi peygamber sevgisine peygamber sevgisi de Tanrý sevgi-
sine ulaþtýrýr. Bu süreç sufi literatürde fena fi’þ-þeyh, fena fi’r-resul ve fena
fi’llah kavramlarýyla ifade edilmektedir. Buna göre Tanrý’ya giden yolculuk-
ta öncelikle peygamberin temsilcisi þeyhte yok olmak, sonra peygamber’-
de, daha sonra da Tanrý’da yok olmak mümkün hale gelir.

Ýsra suresinin baþlangýcýnda deðinilen Hz. Muhammed’in gece yolculu-

ðu, efsanevi unsurlarla süslenerek ve herkes için geçerli kýlýnarak, sufi dü-
þüncedeki ilahi huzura yükseliþin örneði olmuþtur. Miraç esnasýnda Hz.
Muhammed’in yaþadýðý varsayýlan olaylar, çeþitli mitolojik öðelerle süsle-
nerek her sufinin tecrübe etmesi gereken hal ve makamlara dönüþmüþtür.
Tasavvuf ehli, miraç terminolojisini, herhangi bir kasýt ve zorlama olmaksý-
zýn kendinden geçme hali olan vecdleri sýrasýnda yaþadýklarýna uyarlamýþ-

týr. Pek çok dinde ve mitolojide çeþitli þekillerde varolan göksel aleme yük-
seliþ tasavvuru4 3  , sufi teolojide zamandan ve bütün maddi unsurlardan
sýyrýlarak Ýlahi aþkýn sýrrýna ulaþma gayesini ifade eder. Tanrý ile insan ara-
sýnda hiyerarþik olarak, üç varlýk alemi belirleyen sufiler, miracýn, ruhsal
alemle yani alem-i misalle maddi alem yani alem-i þuhud’un arasýný baðla-
yan adeta bir merdiven iþlevi gören berzah ya da melekut aleminde gerçek-

leþen bir yolculuk olduðunu düþünürler.44   Bu yolculuk, sufinin tek baþýna
Tanrý ile yüz yüze baðlantý kurmasý ile sona erer.45  

Sufi geleneðin insani düzlemde belirlemiþ olduðu hiyerarþik yapýnýn en
üst derecesini velilik makamý oluþturur. Bu derece Tanrý’yý bilmeyle doðru
orantýlýdýr. Tanrý’yý en iyi bilen ve tanýyan kiþi olarak veli, mistik yaþam
tecrübesinde belirli bir makama ulaþan, baðlýlarýna yol gösterici konumda

43 Göksel yolculuk tasavvuru, baþta Hýristiyanlýk ve Yahudilik olmak üzere pek çok din ve kültür-
de önemli yer iþgal eder. Yahudi geleneðinde Ýdris, Ýbrahim, Musa ve Ýþaya gibi peygamberlerle
bazý tarihi þahsiyetlerin bu göksel yolculuðu tecrübe ettiklerine inanýlýr. Özellikle melek Yahoel
tarafýndan göksel bir vasýtayla bulut içinden göðe yükseltilen Hz. Ýbrahim’in, Tanrý’nýn tahtýný
müþahade ediþiyle ilgili tasvirler Yahudi literatüründe önemli yer kaplar. Hýristiyanlýða göre ise
Hz. Ýsa çarmýha gerildikten sonra mezarýndan çýkýp ilahi aleme yükselmiþtir. Bunun yanýnda
bazý rivayetlerde Pavlus’un Kudis’e doðru giderken melek eþliðinde göðe yolculuk yaptýðý belir-
tilir. Bkz. Gündüz, Þinasi, Dinlerde Yükseliþ Motifleri ve Ýslam’da Miraç, Ankara, 1996, s.41-64.

44 ed-Dihlevi, Þah Veliyullah, Huccetullahi’l-baliða, nþr. M. Þerif Þükker, Beyrut, 1992, I/115-116.
45 Sufilere göre bu yolculuðun kritik sýnýrý sidretu’l müntehadýr. Melekler dahi bu sýnýrý geçmeye

muktedir deðildir. Bu sýnýrýn ötesinde Ýlahi aþkla karþýlaþma ve vakit geçirme vardýr. Sufi týpký
peygamberin tecrübesinde olduðu gibi bu sýnýrý tek baþýna geçerek Tanrý’yla baþ baþa kalýr.
Bkz. el-Cilani, el-Ýnsanu’l-Kamil fi Marifeti’l-Evahir ve’l-Evail, Ezher, 1316, II/s.7-8.
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bulunan ve bazý özel güçleri kendinde barýndýðýna inanýlan kiþi demektir.
Bu yönüyle veli, baþtan aþaðý mükemmel insan yani insan-ý kamil modelini
temsil eder. Bu mükemmel modele aþaðýdan yukarýya doðru ilerleyen ruh-

sal bir yolculukla ulaþýlýr. Bu yolculuk sufi gelenekte makamlar teorisini
ortaya çýkarmýþtýr.

Çeþitli aþamalardan oluþan bu makamlar teorisi çoðu zaman Kur’an’dan
transfer edilen tövbe, zühd, sabýr, þükür, tevekkül ve rýza gibi dini-ahlaki
terimlerle ifade edilmiþtir. Bu terimler Kur’an kaynaklý olsa da, baðlam,
anlam ve içerik yönünden yeniden kurgulanmýþtýr. Bu kurgu sufinin tecrü-

be ettiði psikolojik ve irfani hallere göre biçimlenmiþtir. Aþaðýdan yukarýya
insandan Tanrý’ya gidiþi ifade eden bu makamlar ve haller teorisi Tanrý-
insan ayýrýmýnýn yok olduðu fena aþamasýyla son bulur. Fena aþamasýnda
tanrýsal olanla insani olaný birbirinden ayýrma olanaðý kalmaz. Bu aþamada
insan, bütün beþeri niteliklerini yitirerek ilahi niteliklerle donanýr.46   Sufi-
nin ulaþtýðý bu makam velilik makamýdýr. Kur’an’dan ödünç alýnan veli kav-

ramýna özellikle Doðu Hýristiyan mistisizminin, gnostisizmin ve Yeni-Efla-
tunculuðun tanrýsallýðýn insanda tecellisi þeklindeki içeriði yüklenmiþtir.47  

Tasavvufi literatürde velinin peygambere veliliðin ise peygamberliðe para-
lel özellikler taþýdýðý söylenebilir. Hatta bazen bu makama peygamberlik-
ten daha üstün bir deðer atfedilir. Bu durum insanda, sufi peygamber algý-
sýnýn dindeki peygamber algýsýna alternatif oluþturduðu hissini uyandýrýr.

Sufi teolojinin içeriðini çevre inanç ve kültürlerden transfer ettiði Keli-
me ya da Kelim kavramý, hem Tanrý hem peygamberler hem de veliler için
ortak bir isimlendirmedir. Kelime’nin idrak etme, yaratma ve alemi yönet-
me iþlevleri yanýnda ilahi bilgiye ya da Batýni marifete kaynaklýk etmek gibi
iþlevi de vardýr. Kelime, peygamber ve velilerin vahiy, ilham ve keþif yoluy-
la elde ettikleri bilgilerin kaynaðý Muhammedi Hakikat yani Hakikat-ý Mu-

hammediye’dir. Sufi gelenekte evrendeki her bir varlýk kelime olarak isim-
lendirilse de48 , ilahi bilinci tam ve kapsayýcý bir tarzda yansýtmalarýndan

46 Tanrý’ya giden bu ruhsal yolculuk sonucunda ulaþýlan tanrýsal makam, sufi gelenekte nihai
hedef olarak belirlenmiþtir. Ýnsani bilincin tanrýsal bilince dönüþtüðü bu aþama, pek çok sufi-
nin “Ben Hakk’ým”, “Hamd benim Ýçindir”, “Benim alemim Hz. Muhammed’inkinden daha
üstündür”, “Ben Uluyum” gibi sözler sarfettiði vecd halini ifade eder. Sorumluluk gerektirme-
yen bu ifadelere tasavvufi literatürde þatahat adý verilir.

47 Fazlurrahman, Ýslam, s.170.
48 “De ki; Rabbimin sözlerini yazmak için deniz mürekkep olsa ve bir o kadar da eklesek, Rabbi-

min kelimeleri bitmeden deniz tükenir.”(18 Kehf, 109) ayetinden hareketle sufiler, evrenin
natýk þeylerin toplamý olduðunu düþünürler. Kaþani kainatý kelimeler þeklinde isimlendirmek-
tedir. Ona göre harfler ve kelimeler insan için ne ifade ediyorsa evren de ilahi zat için onu ifade
eder. Evren “nefh” þeklinde ifade edilen ilahi nefesten doðduðu için, onu kelimeler þeklinde
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dolayý o, özellikle peygamber ve veliler için kullanýlýr. Kelime olarak Hz.
Muhammed ile diðer peygamber ve veliler arasýndaki iliþki bütün-parça
iliþkisidir. Zira o, onlarda da tecelli eden ilahi isim ve sýfatlarý kendi þahsýn-

da mükemmel ve kapsayýcý bir biçimde barýndýrýr. Baþka bir ifadeyle o,
Muhammedi Hakikate, diðer peygamber ve veliler ise, Muhammedi Surete
karþýlýk gelir.

Sufi literatürde Hz. Muhammed’e atfedilen, “Bana cevamiu’l-kelim ve-
rildi”49   þeklindeki rivayet, onunla diðer peygamber ve veliler arasýndaki
iliþkiyi anlatýr. Burada kelim ifadesi Hz. Muhammed dýþýndaki peygamber

ve velileri, kelimeler toplamý ise Muhammedi hakikati ifade eder. Ýbn Ara-
bi Fusus adlý eserinde her bir peygamberi kelime olarak isimlendirmekte ve
onlarýn her birinin ilahi bir isimle iliþkili olduðunu50  Hz. Muhammed’in ise
bütün ilahi isimleri þahsýnda barýndýrdýðýný düþünmektedir. Bu durum veli-
lerin diðer peygamberlerle eþit düzeyde olduðuna kanýt oluþturur. Zira ve-
liler ile peygamberler ayný epistemolojik ve ontolojik kaynaðýn, yani Mu-

hammedi Hakikatin ortak varisleridir. Velayetin nübüvvete eþdeðerliði, su-
filerce kullanýlan, “Ümmetimin alimleri yani velileri, Ýsrailoðullarýnýn pey-
gamberleri gibidir.” þeklindeki rivayetle pekiþmiþ olur.

Sufi peygamber algýsýna kaynaklýk eden ve insan-ý kamil teorisine temel
oluþturan Hakikat-ý Muhammediye51  kavramý, Hz. Muhammed’in ontolo-
jik konumunu belirlediði gibi onun diðer peygamber ve veliler arasýndaki

yerini de tayin eder. Önde gelen sufi önderler Hz. Muhammed’in bütün
peygamberler arasýnda ayrý bir yerinin olduðunu düþünür. Onlar açýsýndan
Hz. Muhammed’in tarihin bir döneminde Allah tarafýndan bir elçi olarak
seçilmesinden ve ilahi mesajlarý tebliðle görevlendirilmesinden daha önemli

isimlendirmek yanlýþ olmaz. Harflerden meydana gelen kelimeler, benliðin iþaret ve sembolleri-
dir. Yaratýlmýþ varlýklar da Tanrý’nýn iþaret ve sembolleridir. Bütün peygamber ve veliler ise,
Muhammedi hakikate iþaret eden kanýt ve sembollerdir. Bkz. Ýbn Arabi, Futuhat, I/s.153 vd.,
232 vd.; Kaþani, Þerhu Fususi’l-Hikem, Kahire, 1309, s.13-17, 275.

49 Buhari, Cihad, 122, Ta’bir, 11, 22, Ý’tisam, 1; Müslim, Mesacid, 8; Ahmet b. Hanbel, Müsned,
II/314

50 Ýbn Arabi’ye göre nutk sahibi herkes, ister nebi ister veli olsun, ilahi isimlerden birisinin etkisi
altýndadýr. Onlardan her birisinin bilgisine, ilahi bir isim kaynaklýk etmektedir. Bkz. Ýbn Arabi,
Fusus, s.62-66; el-Futuhat, I/s.389-397, 415-426,

51 Sufi literatürde mana alemi ve Hazret-i Amaiyye þeklinde de ifade edilen Muhammedi Hakikat,
kalem ve levhin, tabiatýn, varlýk olarak Ademe varýncaya kadar cismin hakikatlerini kapsar.
Bütün bunlar, mana alemindeki varlýðýn ayni(maddi) hale gelmiþ þekilleridir. Sufilere göre
teferruat ve çokluk itibariyle Hazret-i Amaiyye sýfatla ilgili yedi ismin hakikatini içerir. Bunla-
rýn en kapsamlýsý hayat hakikatidir. Sonra nebi ve resullerin, kutup adý verilen kamil insanlarýn
ve yedi abdalýn hakikatlerini içerir. Bunlarýn tümü Muhammedi Hakikatin tafsilidir. Bkz. Ýbn
Arabi, Futuhat, I/s.345 vd.; Ýbn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, haz. Süleyman Uludað, Ýstan-
bul, 1977, s.161, 246.
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olan husus, onun ezeli bir tabiata sahip olmasýdýr. Sufi teoloji onun ezeli
bir tabiata sahip oluþunu, “Adem henüz balçýkla su arasýndayken, yani in-
sanoðlu henüz yaratýlýþ sürecindeyken ben peygamberdim” rivayetine da-

yandýrmaktadýr. Böylece Hz. Muhammed ilahi bilinçle özdeþleþmesinden
dolayý Tanrýsal, yaratýlmýþ alemle iliþkisinden dolayý da beþeri nitelikleri
þahsýnda taþýyan insan-ý kamil modelin biricik temsilcisi konumundadýr.
Bu durumda insan-ý kamil örneði Tanrý’nýn görünen alemde tecelli eden
bilincinden baþka bir þey deðildir.

Sufi teolojide Hz. Muhammed’in ayný anda tanrýsallýðý ve beþeriliði temsil

ettiði iddiasý, Nur-ý Muhammediye ya da Ruh-ý Muhammediye52  kavramla-
rýyla da ifade edilmektedir. Sufi önderler buradaki ruhun ya da nurun he-
nüz bütün var olanlarýn yaratýlmasýndan önce var olduðunu savunurlar. Bu
yönüyle Muhammedi Nur ya da Muhammedi Ruh, ezeli ve zaman dýþýdýr.
Alemin yaratýlýþýnýn temelini oluþturan ve ilahi bilinç olarak da yorumla-
nan bu ezeli ve zaman dýþý Nur, sýrasýyla bütün peygamberlerde tecelli et-

miþ, Hz. Muhammed’in þahsýnda ise mükemmel bir tarzda ilk defa belirgin
kýlýnmýþtýr(taayyün-i evvel)53  . Böylece Hz. Muhammed, bir yandan tanrý-
sal, yani ilahi bilinci temsil etmesi yönüyle diðer yandan beþeri boyut taþý-
masý özelliðiyle genelde tüm varlýklardan özelde ise diðer peygamberler-
den üstün olarak görülmektedir.

Sufi teolojinin insan-ý kamil teorisi, peygamberliði ve velayeti içine alacak

tarzda tasarlanmýþtýr. Baþka bir ifadeyle peygamberlik ve velilik, insan-ý ka-
mil teorisi kapsamýnda, epistemolojik ve ontolojik yönden özdeþleþmekte

52 Ýbn Arabi baþta olmak üzere önde gelen sufilerce üretilen Nur-ý Muhammediye ya da Ruh-ý
Muhammediye kavramlarý, Plotinus felsefesinde Mutlak Tek’den sudur eden Akl-ý Evvel’e
karþýlýk gelmektedir. Buna göre Akl-ý Evvel’in, sudur ettiði mekan olarak pasif boyutu, ken-
dinden sudur edenlerle ilgili olarak da aktif boyutu bulunmaktadýr. Böylece O, kendi üstünde
bulunan varlýk düzeyine, yani Tanrý’ya karþý pasif, kendi altýnda bulunan varlýklara karþý ise
aktiftir. Sufi teolojide bu pasiflik kulluða(ubudiyete), aktiflik ise Rablýða(Rububiyete) dö-
nüþmektedir. Bkz. el-Cilani, el-Ýnsanu’l-Kamil, I/s.30-32; Afifi, Ebu’l Ala, Ýslam Düþüncesi
Üzerine Makaleler, çev. Ekrem Demirli, Ýstanbýl, 2000, s.78-88; Izutsu, Toshihiko, Sufism and
Taoism,Tokyo, 1983, s.238.

53 Hz. Muhammed’i en üst düzeyde cem etme yeteneðine sahip varlýk olarak gören Kaþani’ye
göre, “O, Teklik mertebesindeki Zat(Tanrý)’ýn, baþka varlýklarda tecelli etmesinden önce,
kendisini yansýttýðý ilk taayünüdür. Sayýlarý sonsuz olan diðer belirgin kýlýnmalar(taayünat)-
’ýn hepsi gerçekte Hz. Muhammed aracýlýðýyla kuvveden fiile çýkmýþtýr. Hakk’ýn bütün tecelli-
leri hiyerarþik bir biçimde sýralanýr. Bu hiyararþi doðrultusunda Hz. Muhammed, hiç biri
dýþarýda kalmayacak bir tarzda, bütün bu belrgin kýlýnmalarý(taayünat) kendinde toplamýþ-
týr. Bu bakýmdan O, bütün varlýk aleminde tektir. Bu hiyerarþide ona rakip ya da onunla eþit
düzeyde hiçbir varlýk yoktur. Onun üstünde Mutlak Tekliði ile bilinen, sýfat, isim, tasvir ya da
nitelendirme açýsýndan her türlü taayünden baðýmsýz olan Zat bulunmaktadýr.” Bkz. Kaþani,
Þerhu Fusus, s.427.
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ve eþdeðer kabul edilmektedir. Sufi teorisyenlere göre Mutlak anlamda var-
lýklarýn en mükemmeli Tanrý, insaný kendi suretinde yaratmýþtýr.54   Ýnsanýn
Tanrý’nýn sureti ve O’nun isim ve sýfatlarýnýn tecelli ettiði bir varlýk olmasý,

ona diðer varlýklarda olmayan bir mükemmellik katmaktadýr. Bu mükem-
mellik tam anlamýyla peygamber ve velilerde gerçekleþmektedir. Peygamber
ve veli, kendilerinde ilahi isim ve sýfatlar tecelli etmesi dolayýsýyla eþdeðer-
dir. Bu eþdeðerliðin bir baþka gerekçesi, her ikisinin de keþf mertebelerini
tecrübe ederken tanrýsal olanla birleþmeleridir. Zira Tanrý bu süreçte pey-
gamber ve velinin þahsýnda kendisini kendisiyle bilmektedir. Bu, hem pey-

gamberin hem de velinin biliþsel ve varoluþsal yönden Tanrý’yla birleþmeleri
anlamýna gelir. Baþka bir ifadeyle peygamber ve veli, hem varlýðý hem de
marifeti itibariyle, yani hem Tanrý’nýn sureti üzere yaratýlmýþ olmalarý hem
de ilahi zatýn bilincinin varisleri olmasý itibariyle özdeþ ve eþdeðerdir.

Sufi teolojide peygamber/veli eþdeðer ve özdeþliðinin, bazen veli lehi-
ne bozulduðu da bir gerçektir. Pek çok sufi teorisyen nebi, resul ve veli

kavramlarý içerisinde en geniþ anlam alanýnýn veli kavramýna ait olduðunu
düþünür.55   Nebi kavramý resul kavramýný içerirken veli kavramý her ikisini
de kapsayacak ölçüde geniþ bir anlam alanýna sahiptir. Her resul ayný za-
manda bir nebi, her nebi ise ayný zamanda bir velidir. Sufi gelenek veli
kavramýna nebi ve resul kavramýndan daha fazla deðer atfetmektedir. Çün-
kü ne nebi ne de resul kavramý Tanrý’nýn isimleri arasýnda yer almazken

veli kavramý, ilahi isimlerden biridir. Tanrý kendisini nebi ve resul olarak
deðil, veli olarak isimlendirmektedir.56  

54 Sufi literatürde sýkça kullanýlan ve makrokozmos(alem-i kebir)-mikrokozmos(alem-i saðir)
ayýrýmýna temel oluþturan, “Allah, ademi kendü suretinde yarattý” þeklindeki rivayet, insan-ý
kamil teorisinin en önemli dayanaklarýndan biridir. Ýnsan, varlýðýn tüm anlam ve özelliklerinin
kendisinde gerçekleþtiði yegâne varlýktýr. Bu nedenle o, insan-ý kamil olarak isimlendirilmekte-
dir. Ýnsan-ý kamil, Tanrý’nýn kendisini tam anlamýyla açtýðý ve yansýttýðý biricik modeldir.
Tanrý’nýn açýlýmýna ve yansýmasýna mekân oluþturan insan-ý kemil, sufi literatürde peygamber-
ler ve velilerle temsil edilir. Bkz. el-Cilani, el-Ýnsanu’l-Kamil, II/s.44-48, 85. vd.; Izutsu, Sufism
and Taoism, s.218 vd.; Afifi, Ýslam Düþüncesi, s.90 vd.

55 Ýbn Arabi kendine özgü bir velayet doktrini geliþtirerek, bütün peygamberlerin ayný zamanda
veli olduðunu; ancak her bir peygamberin velayet yönünün nübüvvet yönünden üstün olduðu-
nu düþünür. Ona göre bütün peygamber ve veliler Muhammedi Ruh ya da Muhammedi Haki-
katin görünüþleridir. Tarihteki Muhammed, peygamberlerin mührü, yani sonuncusu(hatemu’l
enbiya) olmasý nedeniyle diðer bütün peygamberlerden üstündür. Bundan sonra Ýbn Arabi,
peygamberle paralel özellikler taþýyan hatta ondan da üstün niteliklere sahip hatemu’l evliya
doktrinini geliþtirir. Evliyalarýn mührünün, yani sonuncusunun Muhammedi Ruhun mükemmel
görünüþünü temsil ettiðini ileri sürer. Ýbn Arabi kendisinin bu mührün varisi olduðunu, hatta
daha ileri giderek bu mührün kendisi olduðunu ifade eder. Bkz. Ýbn Arabi, Fusus, s.62-63.; el-
Fütuhat, I/s.433 vd., II/s.78, 204 vd.; Kaþani, Þerhu Fusus, s.252.

56 Ýbn Arabi, Fusus, 171-172.; Kaþani, Þerhu Fusus, s.251 vd.
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Derece bakýmýndan velinin mi yoksa nebinin mi üstün olduðu sorunu,
Sufi teolojinin tartýþma konularýndan biridir. Bazý sufi teorisyenler nebinin
veliden üstün olduðu konusunda taviz vermek istemeseler de5 7  , velinin

nebiden daha üst bir derecede olduðu fikri sufi literatürde yaygýn bir kabul
olarak durmaktadýr. Hatta bu konuda velinin sarhoþluðunun(sýrrý sekr),
peygamberin ayýklýðýndan(sahv) üstün olduðunu düþünenler olmuþtur. Zira
peygamber, Tanrý’yý müþahadede kaybolmayýp, Tanrý’nýn iradesini ümme-
tine bildirmek için geri döner.

Sufi teoloji peygamberliði, nübüvvet-i teþriiye ve nübüvvet-i- velaye ya

da nübüvvet-i amme58  biçiminde ikiye ayýrarak, peygamberlik görevinin
velilik aracýlýðýyla devam ettiðini savunur. Zira dinin söz konusu ettiði pey-
gamberlik ve elçilik tarihe baðlý olup süreklilik taþýmaz, hatta zamanla unu-
tulmasý ve ortadan kaybolmasý bile söz konusu olabilir. Oysa velilik, hem
Tanrý’nýn hem de insanýn ortak adý olmasý nedeniyle tarih dýþý olup, orta-
dan kalkmasý düþünülemez. Tanrý’nýn ezeli ve ebedi oluþu, veliliðin de son-

suza kadar devamýný gerekli kýlar. Evrende velilik derecesine yükselmiþ tek
bir kiþi kaldýðý sürece-ki böyle bir kimsenin her çaðda var olmasý söz konu-
sudur- velilik de ebediyete kadar devam edecektir.59  

57 Peygamberin veliye üstün olduðunu savunan sufi teorisyenler, veliliðin sonunun peygamberliðin
sadece baþlangýcý olduðunu düþünürler. Onlara göre her peygamber, kendi içinde bir velilik
yönüne sahiptir. Veli aþamalý olarak daha yüksek bir yakýnlýk derecesine ulaþmaya çalýþabilir,
ancak onun eriþebileceði en yüksek düzey manevi bir yükseliþtir. Bu ise ancak peygamberin
bedeniyle gerçekleþtirdiði yükseliþe karþýlýk gelir. Velayetin son aþamasý, velinin ruhunun pey-
gamberin bedenine benzemesidir. Ýþte bu noktada velayet sona erer, peygamberlik baþlar. Ýbn
Arabi, Fusus, 172-174.; Schimmel, Ýslamýn Mistik Boyutlarý, s.202.

58 Sufi literatürde Nübüvvet-i teþriiye, tarihin çeþitli dönemlerinde Tanrý’nýn insanlar arasýndan
özel olarak seçtiði, kendisine vahiy gönderdiði, insanlarý uyarmak, aydýnlatmak, müjdelemek
ve doðru yola çaðýrmak için görevlendirdiði elçinin peygamberliðidir. Burada yeni bir þeriatýn
ihdasý söz konusudur. Ýsa, Musa ve Muhammed’in peygamberliði, bu türden bir peygamberlik-
tir. Zira onlar, herhangi bir peygamberin þeriatýný takip etmiþ deðildirler. Her biri yeni bir þeriat
getirmiþtir. Bu peygamberlik türü, Hz. Muhammed’le son bulmuþtur. Sufilerin nübüvvet-i vela-
ye ya da nübüvvet-i amme dedikleri peygamberlik türü ise, Allah’ýn seçkin kullarý arasýnda
peygamberlik konumuna yükselmiþ olan velilerin peygamberliði, yani velayettir. Bu peygam-
berlik türü tarih üstü olup evrenseldir, ezelden ebede devam eder. Ýbn Arabi’nin mutlak velayet
olarak da adlandýrdýðý bu peygamberlik türünde Tanrý, isim ve sýfatlarýný sufiye vererek, onun
koruyucusu ve dostu olmaktadýr. Velayet peygamberliðinde, insan-ý kamil olarak veli, Tanrý
tarafýndan yönlendirilmektedir. Hz. Muhammed’ten önce velayet peygamberliðini icra edenle-
re resul denmekteydi. O’ndan sonra da bu görevi yürütenler vardýr ve bunlar da O’nun suretidir-
ler. Veliler bu peygamberliði gerçekleþtirirken baðýmsýz olmayýp, Hz. Muhammed’in takipçileri
ya da varisleridir. Örneðin Beyazýd-ý Bestami, Cüneyd-i Baðdadi, Abdulkadir Geylani ve Ýbn
Arabi bu türden peygamberliði icra eden peygamberlerdir. Bkz. Ýbn Arabi, Futuhat, I/s.437.;
Fusus, 170 vd.; Kaþani, Þerhu Fusus, s.251 vd.; el-Cilani, el-Ýnsanu’l-Kamil, II/s.85 vd.; Dar, B.
A., “el-Cili”, Ýslam Düþünce Tarihi içerisinde, Ýstanbul, 1991, III/82-83.

59 Önde gelen sufi teorisyenlerden Ýbn Arabi, veli isminin dünyada ve ahirette Allah’ýn kullarý
üzerinde cari olacak bir isim olduðunu, bu yönüyle de sonsuzluk özelliði taþýdýðýný ileri sürmüþ-
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Sufiler dinin ortaya koyduðu peygamberliði-ki onlar bunu þeriat pey-
gamberliði olarak görürler- geliþmiþ bir velayet aþamasý olarak kabul eder-
ler. Manevi yükseliþi hiyerarþik olarak aþamalara ayýran sufi teorisyenler,

yedinci aþamanýn yakýnlýk(kurb) olduðunu ve bunun büyük velayete karþý-
lýk geldiðini düþünürler. Bu aþama kendi içerisinde dört dereceye ayrýlýr.
Bunlardan birincisi, Allah’a dost olma(halilullah), ikincisi aþk(hubb), üçün-
cüsü mühür(hatem), dördüncüsü ise kulluk(abdiyyet)’tur. Sufi teolojide
bu aþamalardan birincisi Hz. Ýbrahim için, diðerleri ise Hz. Muhammed
için geçerlidir. Zira Tanrý, Onu bu isimlerle nitelendirmiþtir. Hz. Muham-

med dördüncü aþamada, yani kulluk aþamasýnda peygamber yapýlmýþ ve
insanlara gönderilmiþtir. Bu aþamaya gelmeyi baþaran insanlara da kul den-
miþ ve onlarýn Hz. Muhammed’in her yerde suretleri olduðu düþünülmüþ-
tür.

Sufi teolojide veli adý verilen bu insanlarýn da peygamber olduðu, ancak
onlarýn peygamberliklerinin Hz. Muhammed’in peygamberliðinden sonra

söz konusu olduðu belirtilmiþtir. Sufiler, “Ölümümden sonra gelecek kar-
deþlerime selam olsun” rivayetine dayanarak bu kiþilerin Hz. Muhammed-
’in kardeþleri olduðunu varsaymýþlardýr. Söz konusu peygamber-velilerin
peygamberlikleri tarih üstüdür. Onlarýn peygamberliðe yönelik bilgileri
dolaysýz olup ilahi kaynaklýdýr.60   Bu baðlamda velayet en genel anlamda
Tanrý ile insan arasýnda özel bir iliþkidir. Velayet peygamberliði ise bu özel

iliþkinin bir boyutunu oluþturur. Bu özel iliþkinin diðer boyutlarý ise þeriat
peygamberliði ve elçiliktir. Bu nedenle hem nebi hem de resul, peygamber
olmakla birlikte velidir. Ancak velayet yönü peygamberlik yönünden daha
baskýndýr.

Sufi teolojinin velayet peygamberliði tasarýmý, Müslüman kültürü içeri-
sinde pek çok kimsenin peygamberlik iddiasýna zemin oluþturmuþtur. Ay-

rýca Sünniliðin peygamberliðe yönelik, her resulun ayný zamanda nebi, ancak
her nebinin resul olmadýðý, yönündeki formülasyonu muhtemelen bu tasa-
rýmýn bir yansýmasýdýr. Sufiliðin, ilahi hakikatlerden haber vermeyi pey-
gamberlik ölçütü, peygamberliði ve elçiliði de velayetin çeþitli yönleri ola-
rak belirlemesi, peygamberlik iddiasýnda bulunma ya da birilerini peygam-
ber olarak ilan etme giriþimlerine kapý aralamýþtýr denebilir. Örneðin sufi

temsilcilerden Niyaz-i Mýsri’nin, Hz. Muhammed’in torunlarý Hz. Hasan ve

tür. Ona göre nübüvvetin ve risaletin sona ermesi nedeniyle, Tanrý’dan baþka insana özgü
kýlýnmýþ herhangi bir isim de kalmamýþtýr. Ancak Tanrý, yeni bir þeriat getirmeyen nübüvvet-i
amme’yi ya da velayet peygamberliðini insanlara lütfederek miras býrakmýþtýr. Bkz. Ýbn Arabi,
Fusus,s. 171.; Futuhat, I/s.434; Kaþani, Þerhu Fusus, s.252.

60 Dar, B. A., “el-Cili”, III/83.
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Hz. Hüseyinin peygamber olduklarýný iddia etmesi6 1  , sufi peygamberlik
tasavvurunun bir sonucudur.

Peygamberliði teþri peygamberlik ve velayet peygamberliði olmak üze-

re ikiye ayýran sufi teorisyenler, veliliði de genel(velayet-i amme) ve özel(-
velayet-i hassa) þeklinde ikiye ayýrýrlar. Genel velilik, Tanrý’ya gönülden
baðlý olan ve onun buyruklarýna uymada maksimum özen gösteren samimi
inananlarýn velayetidir. Özel velilik ise, beþer düzlemden tanrýsal düzleme
doðru yola çýkan, bu yolculukta pek çok aþamayý ve dereceyi baþarýyla ta-
mamlayan ve sonunda Tanrý’da yok olan yani fena bulan, Onunla baki olan

kimselerin velayetidir.6 2   Ýlk defa dokuzuncu asrýn büyük sufi teorisyeni
tarafýndan ortaya atýlan ve sistematize edilen hatemu’l evliya fikri, berabe-
rinde Þia’nýn imamet nazariyesine benzeyen masum velilik hiyerarþisini
doðurmuþtur. Bu velayet doktrinine göre evrenin bütünlüðü, sürekliliði ve
düzenli iþleyiþi çeþitli derecelerde bulunan ancak görünmeyen veliler saye-
sinde saðlanmaktadýr. Hiyerarþik bir yapý taþýyan bu velayet teorisine göre,

en yüksek manevi otorite kutb veya gavs adý verilen kiþidir. Bu otorite,
nukab (nakipler), ebdal (varisler), evtad (kazýklar), amaid (sütunlar), eb-
rar (dindarlar), ahyar(hayýrlýlar) adý verilen belirli sayýda gizli velilerle çev-
relenmiþtir. Sufi teorisyenler bütün evrenin bu otoritenin çevresinde dön-
düðüne inanmaktadýrlar. Onlara göre bu otorite ve veliler hiyerarþisi olma-
saydý, evrenin bütünlüðünden, düzeninden ve sürekliliðinden söz edile-

mezdi.63   Sufi teolojinin bu kurgusunda velilik, Tanrý-evren-insan iliþkisi ve
bu iliþkiden doðan gerçekliklerin kusursuzca bilinmesini içerir.

Velilik konumuna yükselmiþ bir kimse, sýfatlarýyla ve zatýyla Tanrý’da
yok olarak Onun sýfatlarý ve zatýna büründüðünün bilincindedir. Ýlahi bi-
linçle özdeþleþen ve bunun farkýnda olan velinin, nebi veya resul ile kar-
þýlaþtýrýlmasý olanaðý kalmaz. Zira peygamber ya da elçi beþeri düzlemle

61 Aþkar, Mustafa, Niyaz-i Mýsri ve Tasavvuf Anlayýþý, Ankara, 1998, s.268 vd.
62 Söz konusu ayrýcalýk taþýyan özel veliliðin olmazsa olmaz þartý ve niteliði Tanrý’da fena ve beka

bulmaktýr. Tanrý’da yok olma ve Onunla sonsuzluða kavuþma üç aþamada gerçekleþir. Ýbn
Arabi velinin yaþadýðýný düþündüðü bu aþamalarý, tahalluk, tahakkuk ve taalluk þeklinde
adlandýrmaktadýr. Ona göre tahalluk aþamasýnda veli, kendi beþeri sýfatlarýndan sýyrýlarak
ilahi sýfatlarla sýfatlanmaktadýr. Tahakkuk aþamasýnda ise veli, kendi beþeri zatýný Tanrý’da
yok ederek Tanrý’nýn zatýyla zatlanýr. Taalluk aþamasý ise, velinin sýfatlarý ve zatýyla bir bütün
olarak Tanrý’ya iltihak etmesi, ilahi bilinci paylaþmasýdýr. Artýk bu þamada veli tanrýsal bilince
bürünerek sonsuz bir varlýða dönüþmektedir. Onun ilahi bilince bürünen idrakinde insan ol-
maklýða ait hiçbir iz kalmamýþtýr. Sahip olduðu yegane bilinç, sýfatlarý ve zatýyla yok olduktan
sonra, Ýlahi zatta yaþamaktadýr. Bu bilinçlenme ile birlikte, ne varlýðý kendi varlýðý, ne de fiilleri
kendi fiilleridir. Velinin varlýðý ve fiilleri artýk Tanrý’nýndýr. Bkz. Ýbn Arabi, Fusus, 173-174.;
Kelabazi, Taaruf, s.111.

63 Ýbn Arabi, Futuhat, I/s.442 vd.
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sýký sýkýya baðlý bir durumdadýr. Baþka bir ifadeyle peygamberlik sadece bu
dünyayla ilgili bir olgudur. Zaten peygamberlerin insanlara ilettikleri ilahi
mesajlarýn nihai gayesi, öteki dünya mutluluðunu elde edebilme adýna bu

dünyayý düzenlemekten ibarettir. Oysa veliliðin bu dünyayla bir ilgisi ve
iliþkisi olmayýp, tanrýsal bir konumu vardýr. Sufi teoloji nübüvveti ve risa-
leti arýzi, velayeti ise asli bir durum olarak görür. Zira peygamberlik ve
elçilik izafe edildikleri þahýslara süreli olarak verilir, bu görevler onlarda
baki olarak kalmaz. Oysa velilik, bu makama ulaþan bir kimsede sonsuza
kadar devam eder. Ýbn Arabi, peygamberlik ve elçilik misyonu sona eren

kimselerin genel velilik konumuna geçtiklerini ve öteki dünyada da bu ko-
numlarýný muhafaza ettiklerini savunur.64  

Kur’an’ýn, Allah’a itaat ile peygambere itaati özdeþleþtiren ifadeleri, su-
filerin peygamberlik algýsýna önemli ölçüde yön vermiþtir. Bu durum onla-
rý, peygambere, “Beni gören Allah’ý görmüþ demektir.” ifadesini söyletecek
noktaya getirmiþtir. Sufi literatürde söz konusu edilen “mutaa” kavramý,

Allah’ýn halifesi ya da vekili, tüm evrenin Allah adýna denetleyicisi olmasý
nedeniyle kendisine itaat edilen kiþi demektir.65   Bu baðlamda sufiler Tanrý
ile mutaa arasýndaki iliþkiyi ýþýk ile güneþ ya da ateþ ile kor arasýndaki iliþ-
kiye benzetmiþlerdir. Bu kurgusal ilþki, Tanrý’nýn nurundan bir nur olan
Muhammedi nur teorisini gündeme getirir. Bu noktada beþeri düzlemde
itaat edilen kiþiyle Muhammedi nurun aynileþmesi söz konusudur. Ýtaat

edilen kiþi Muhammedi nur olarak, Tanrý adýna aktif biçimde iþ gören bir
tanrýsal yetkeye dönüþür. Tanrý’ya vekalet eden ve Onun adýna iþ gören bir
yetkenin varlýðý, Tanrý’nýn iþlevsiz kalmasý anlamýna gelir.66  

Tanrý-insan iliþkisinde sufi önderler kendilerini Peygamberin hakiki varis-
leri olarak; Onun ideal toplumunu yeniden oluþturma ve devam ettirme adý-
na peygamberlik bilincinin mirasçýlarý olarak görmüþlerdir. Onlara göre bir

kimsenin Peygamberin varisine ihtiyaç duymamasý, peygambere ihtiyaç duy-
mamasý anlamýna gelir. Baþka bir ifadeyle varise ihtiyaç duymama, peygam-
bere ihtiyaç duymamayý gerektirir. Zira Peygamber Kur’an’ý insanlara açýkla-

64 Ýbn Arabi, Fusus, 171 vd.; Kaþani, Þerhu Fusus, s.252-255.
65 Gazali, Miþkatu’l Envar, nþr. A. Ýzzet el-Mýsri, Mýsýr, 1322, s.55.
66 Deizmi andýran bu yaklaþýmda Tanrý’nýn evrenin yaratýcýsý olduðu gerçeði deðiþmez. Ancak O,

doðrudan evrenin yönetimine ve düzenlenmesine müdahale etmemektedir. Bu görev Onun
emriyle felekleri ve göksel alemi hareket ettirecek birisine, yani mutaa’ya verilmiþtir. Tanrý’ya
vekalet eden ve Onun adýna iþ gören Mutaa, yaratýlmýþ bir varlýk olarak Tanrý ile özdeþ deðildir.
Buna karþýlýk Tanrý’nýn suretinden yaratýlmýþ olan ve kendinde ilahi güç taþýyan bu göksel
insan, Muhammed’in arketipsel ruhunu temsil eder. Bu özelliðiyle o, evrenin düzeninin ve
bekasýnýn baðlý olduðu Külli Kudret olarak kabul edilir. Bkz. Nicholson, The Idea of Persona-
lity, s.61.
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sýn diye gönderilmiþtir. Bu konudaki veraset vekaleti ifade eder.67   Oysa Ke-
lami teolojide peygamberliðe ait olan ile peygamberliðin dýþýnda olan ara-
sýnda kesin olarak ontolojik bir ayýrým vardýr. Buna baðlý olarak peygamber-

lik ve bununla ilgili her türlü görev Hz. Muhammed ile son bulmuþtur.
Sufi teoloji peygamberin örnekliðini dahili ve harici olmak üzere ikiye

ayýrmaktadýr. Yol göstericilik ya da irþad peygamberliðin içsel modelini,
peygamberin fiillerinin taklidi ise onun dýþsal modelini oluþturmaktadýr.
Baþka bir ifadeyle içsel örneklik veliliðe, dýþsal örneklik ise tarihsel elçiliðe
karþýlýk gelmektedir.68   Bu ayýrýmdan hareketle sufi önderlerin peygamber-

le benzer ya da ayný aracý fonksiyonlarýnýn olduðu varsayýlýr. Veli ya da
þeyh týpký peygamberde olduðu gibi yaratan ile yaratýlan varlýk arasýnda bir
aracý yani berzah görevi görür. Peygamberin varisi ve peygamberlik eþiðine
en yakýn otorite olarak veli, aktüel Muhammed konumundadýr. Hz. Mu-
hammed’in ardýndan peygamberlik görevi, ruhsal bir baðla(veli) devam
eder. Bunun da ötesinde peygamberliðin en temel özelliklerinden olan yol

göstericilik ve irþad terimi sufi teolojide sadece ruhsal tecrübeleri deðil
ayný zamanda günlük yaþama iliþkin tecrübeleri de kapsar. Sufi önder bu
noktada Tanrý ile insan arasýnda bir aracý vazifesi görerek nebevi uyarýlara
devam eder. Böylece insanlar, bu yol göstericilik ve irþad sayesinde Tanrý’-
ya daha yakýn olurlar. Baþka bir ifadeyle veli aracýlýðýyla insanlarýn Peygam-
bere ihtiyacý giderilir.

Sufi teolojide velinin ve velilik makamýnýn nitelikleri dikkate alýndýðýn-
da, onun peygambere ve peygamberliðe göre kurgulandýðý açýkça görülür.
Bu gelenekte peygamberin iþlevlerinin ve özelliklerinin veliye devredildiði-
ni görmek gerekir. Sufilere göre veli, feyz ve ilhama mazhar olan, keramet
ve istikamet sahibi bir kimsedir. Onun okuma ve yazma bilmesi þart deðil-
dir. Okuma ve yazmasý olmayan bir çoban bile veli olabilir. Çalýþýp çabala-

yarak veli olunmaz ancak çalýþýp çaba gösterenler arasýndan veliler çýkabi-
lir. Velilik tümüyle Tanrý’nýn hür iradesiyle yaptýðý bir tercih, ihtiyar, tahsis
ve ihsandýr. Tanrý dilediði kimseyi veli olarak seçer ya da seçmez. Bu yö-
nüyle velilik, Tanrý’nýn bir lutfu, fazlý ve hibesidir.69   Kuþeyri veliyi, etken
ve edilgen bir kiþilik olarak tasvir eder. Ona göre veli, bir yönüyle Tanrý’-
nýn, iþini üzerine aldýðý ve kendisini kayýrdýðý bir kimse, diðer yönüyle Tan-

rý’ya ibadet ve taat iþini üstlenen kimsedir.70  

67 Ýbn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, haz. Süleyman Uludað, Ýstanbul, 1977, s.212.
68 Kaþani, Þerhu Fusus, s.55-56.
69 Ýbn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, s.230-231.
70 Kuþeyri, Kuþeyri Risalesi, s.426.
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Mucize-Keramet

Sufi teolojinin peygamberlik algýsýnýn önemli bir parçasýný da keramet kav-
ramý oluþturmaktadýr. Sufi teorisyenlerin keramet kavramý baðlamýnda üret-
tikleri literatüre bakýldýðýnda, bunun peygamberliðin ayýrt edici özellikle-

rinden biri olan mucizeye paralel ve adeta ona alternatif oluþturacak bir
tarzda kurgulandýðýný söylemek mümkündür. Sufi tecrübeyi ve bu tecrübe-
nin en üst makamlarýndan biri olan veliliði peygamberlikle iliþkilendiren
Gazali, velilerin gerek dýþsal gerekse içsel olsun bütün hareket ve durgun-
luklarýnýn peygamberlik kandilinin ýþýðýndan alýndýðýný belirtir. Ona göre
bu yolun baðlýlarý çeþitli aþamalarda peygamberlerin ruhlarýný görür ve

onlarla konuþurlar. Bu tür hayalleri gören kimseler, çeþitli mertebelere yük-
selirler, bunu sözle anlatma olanaðý yoktur. Velilerin yaþadýðý bu tecrübe-
nin peygamberlik hakikatine karþýlýk geldiðini ifade eden Gazali, akýl yo-
luyla elde edilen veri ile zevk yoluyla ulaþýlan veriyi birbirinden ayýrarak,
peygamberi hakikatin akýl ile deðil zevkle kavranabileceðini düþünür. Ga-
zali’ye göre bir hali akli kanýtlarla araþtýrmak ilim, o halin bizzat yaþanmasý

ise zevktir. Zevke dayalý olmayan herhangi bir eylem peygamberlik hakika-
tini içermez. Buradan hareketle Gazali, velilerde ortaya çýkan kerametle-
rin, peygamberliðin ilk aþamasýnda görülen haller olduðunu ileri sürer.71  

Sufi tecrübe ile peygamberlik arasýnda kurulan bu paralellik, peygamberlik
ve mucizenin iþlevinin velilik ve keramet aracýlýðýyla devam ettiði sonucu-
nu kaçýnýlmaz olarak doðurmaktadýr.

Dinsel bir gerçekliði vurgulamak, inananlarý desteklemek, iyi kimselere

yardým etmek, inançsýzlarý cezalandýrmak amacýyla ilahi gücün ve iradenin
evrene özel bir tarzda müdahale ettiði düþüncesine pek çok dinsel gelenek-
te özel bir önem atfedilir. Müslüman geleneðinde ise Tanrý’nýn bu müdaha-
lesi mucize7 2   olarak adlandýrýlýr. Mucize, Adetullah/Sunnetullah denilen
tabiat kanunlarýný geçici olarak durduran veya askýya alan, insanlarý benze-
rini gerçekleþtirmekten aciz býrakan, peygamberin elinde meydana gelen

Tanrý’nýn peygamber olarak seçtiði kimseyi doðrulamak ve desteklemek için
yarattýðý olaðanüstü olay ya da fiildir.

Mucizede insanlarý aciz býrakan Tanrý’nýn kendisidir. “Peygamberin mu-
cizesi” ifadesinde mucizenin peygamberlere atfedilmesi mecazendir.

71 Gazali, el-Munkýz, s.62-63.
72 Kur’an’da, “mucize” kelimesi terim anlamýyla yer almayýp, peygamberlerin Tanrý’nýn elçileri

olduðunu kanýtlayan olaðanüstü olaylar, âyet ya da âyât(7 A’raf,73, 106–108; 11 Hud, 96; 28
Kasas,31–32,35), beyyine(7 A’raf,73), burhân, sultân(28 Kasas,32; 4 Nisa,153; 11 Hud,96),
hak(10 Yunus,76) ve furkân(2 Bakara,53) gibi kelimelerle ifade edilir.
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Tanrý’nýn bir fiili olan mucize, peygamberin peygamberliðini doðrular ve
destekler. Zira peygamberlerin peygamberliklerini doðrulayacak ve onlarýn
Tanrý tarafýndan gönderildiðini ortaya koyacak mucizelere ihtiyacý vardýr.

Peygamberlere mucize verilmesinin en önemli nedenlerinden biri de in-
sanlara, akýllarýný kullanarak tabiat kanunlarýna aykýrý olarak gerçekleþen
bir olayýn ancak Tanrý tarafýndan yapýlacaðýný öðretmektir. Bir peygambere
verilen mucize diðer peygambere verilmemiþtir. Her peygamberin mucize-
sinin diðerlerininkinden farklý olmasý, mucize olgusunun doðasýnýn gereði-
dir. Zira tekerrür eden olay, olaðanüstü olmaktan çýkarak olaðan hale gelir.

Olaðan fiiller ya da olaylar ise mucize olarak deðerlendirilemez. Müslüman
geleneðinde peygamber dýþýnda herhangi bir kimsenin gösterdiði, olaða-
nüstü varsayýlan hiçbir olay mucize olarak deðerlendirilemez.73  

Mucizeler, idrak edilmeleri açýsýndan, hissî, haberî ve aklî olmak üzere
üçe ayrýlýr. Duyular yoluyla idrak edilen olaðanüstü olaylar hissi, peygam-
berlerin vahye dayanarak gelecekte gerçekleþecek olaylar hakkýnda bilgi ver-

melerine haberî, insanlarýn akýl yürütme yeteneðine hitap eden, onlarý akli
kanýtlarla baþ baþa býrakan, düþünmekle kavranabilen, evrensel özellik taþý-
yan gerçeklere de aklî mucize denir. Kur’an’ýn Hz. Muhammed’e verilen aklî
bir mucize olduðu konusunda Müslüman bilginler görüþ birliði içindedir.
Ancak Hz. Muhammed’e, ayýn yarýlmasý, Ýsra ve Miraç, Bedir savaþýnda me-
leklerin Müslümanlara yardým etmesi, az yemekle birçok insaný doyurmak

gibi hissî mucizelerin de verildiði ileri sürülmektedir. Ancak Kur’an’da, inkâr-
cýlarýn Hz. Muhammed’den hissî mucize isteðine karþý, onun insanî nitelikle-
rine, sadece tebliðle görevli olduðuna, inanma isteðinde bulunmayanlara bu
tür olaylarýn yarar saðlamayacaðýna, akýl ve saðduyu sahibi kimselere mucize
olarak Kur’an’ýn yeterli olacaðýna dikkat çekilmektedir.74  

Sufi teolojide keramet, týpký mucize gibi tabiat kanunlarýyla açýklana-

mayan olaðanüstü ve sýra dýþý olay ve fiil olarak kabul edilerek, her iki
olayýn ayný mahiyette olduðu ve ayný kaynaktan geldiði düþünülür. Sufi
teorisyenler kerameti, Allah’ýn veli kullarýndan ortaya çýkan olaðanüstü olay
ve fiil75   þeklinde tanýmlamýþlardýr. Sufi teorisyenlerin kerameti adeta mu-
cizeye alternatif bir tarzda kurgulamalarý, aklý ve metni referans alan teo-
loglarýn, söz konusu kurgunun dinin peygamberlik tasavvuruna açýk bir

tecavüz ve tahrif oluþturduðu gerekçesiyle, eleþtirilerine neden olmuþtur.
Sufi teorisyenler bu kaygýlarý giderme adýna, mucize ile keramet arasýndaki

73 Akbulut, Ahmet, Nübüvvet Meselesi Üzerine, Ankara, 1992, s.16-38.
74 bkz. 6 En’am,35; 21 Enbiya,5-6; 13 Ra’d,7; 26 Þuara,3-5; 28 Kasas,48-49; 17 Ýsra,59; 29

Ankebut, 47-51
75 Kuþeyri, Kuþeyri Risalesi, s.530 vd.; Kelabazi, Taaruf, s.106 vd.
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farký bütün incelikleriyle belirtmek için özel teoriler geliþtirmiþler ve bu
teoriler aracýlýðýyla mucize ve keramet arasýnda bir rekabet ve çatýþmanýn
olmadýðýný göstermeye çalýþmýþlardýr.76   Sufi teolojinin velilik tasavvuru dü-

þünüldüðünde, sufi teorisyenlerin bu çabasýnýn bir anlamý kalmamaktadýr.
Bütün sýfatlarý ve zatýyla Tanrý’da yok olarak, yani bütün beþeri niteliklerini
Tanrý’da yitirerek Onun bilincine ortak olan velinin, sýra dýþý bir kudrete
sahip olmasýndan, idrakinin olaðanüstü bir faaliyet yürütmesinden daha
doðal ne olabilir ki? Zira velilik makamýna ulaþan bir kimse bütün varlýðý
ve fiilleriyle ilahi boyut taþýr.

 Ýhsan, ikram, cömertlik, þeref, baðýþ ve lütuf gibi anlamlara gelen kera-
met kelimesi, Övgüye layýk nitelikleri taþýyan, varlýklara çokça lütuf ve ih-
sanda bulunan, ikram sahibi cömert varlýk anlamýnda Tanrý’nýn adlarýndan
biri olan kerim kelimesi ile ayný kelime kökünden türemiþtir. Sufi teoloji
nasýl ki Tanrý’ya ait olan veli ismini, belirli bir makama ulaþan kimse için
kullanmayý uygun bulduysa, kerametin de ancak kamil insan modeli olan

veliye uygun düþeceðini kurgulamýþtýr. Mucizede Tanrý’nýn peygamber ara-
cýlýðýyla evrene bir müdahalesi söz konusu iken, keramet de herhangi bir
vasýta söz konusu deðildir. Burada ilahi bilince ortak olan velinin kiþisel
gücünün doðrudan ortaya çýkmasý gündemdedir. Keramet türü olaylarda
ilahi müdahale bizzat devrededir. Aslýnda velinin bu faaliyeti bir tür yarat-
ma eylemidir.77   Bu yaratma eyleminde gizlilik esas olup, ideal insan mo-

deli bunu gerekli kýlmaktadýr.
Tasavvuf geleneðinde olduðu gibi hemen her mistik gelenekte veli, aziz

gibi belirli kiþilere ruhsal güçler atfetme ya da bu kiþilerde alýþýlmýþýn dýþýn-
da bazý güçler vehmetme düþüncesi hep var olagelmiþtir. Ancak baþlangýç
dönemi sufi temsilciler keramet olarak adlandýrýlan olaylarýn abartýlmama-
sý gerektiðini, hatta bu tür fiil ve olaylarýn aldatýcý, tehlikeli ve zararlý oldu-

ðunu düþünmüþlerdir. Bu sufi otoriteler, gerçek kerametin, Tanrý’nýn buy-

76 Sufi teorisyenler her iki olaðanüstü ve sýra dýþý olay türünün de esas itibariyle ayný olduðunu,
ayný kaynaktan geldiðini itiraf etmekle birlikte, her birinin sahip olduðu özellikleri ayýrt etmek
için çaba harcamýþlardýr. Onlara göre mucize, peygamberlerin doðruluðuna ve peygamberlik
görevinin ispatýna yönelik olaðanüstü bir olay iken keramet, veliliðin ispatýna yönelik deðildir.
Ayrýca mucize olayýnda gizleme deðil, özellikle açýklama ve muhataplara meydan okuma söz
konusudur. Keramette ise esas olan gizlemedir. Bu tür olaylarda herhangi bir iddia ve meydan
okuma gerçekleþmez. Bkz. Kuþeyri, a.g.e., s.530 vd.; Kelabazi, Taaruf, s.106-116.

77 Ýbn Arabi’ye göre sýradan her insan var olmayan bir þeyi zihinsel olarak üretme imkanýna
sahiptir. Bizler zihnimizde var olmayan þeyleri tasavvur edebiliriz. Böylece hayali olarak tasav-
vur ettiðimiz bir þey ancak zihinle sýnýrlýdýr. Ancak velilik makamýna ulaþmýþ ve tanrýsal bilince
bürünmüþ olan arifler, dýþ dünyada var olmayan bir þeyi var kýlabilme niteliðine sahiptirler.
Ona göre bu durum bir tür yaratmadýr, ancak Tanrý’nýn yaratýþýndan farklýdýr. Bkz. Ýbn Arabi,
Fusus, 88-89.
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ruklarýna özenle uyma, kötü alýþkanlýklarý ve davranýþlarý terk edip ahlaki
tutarlýlýk gösterme, benliði eðitme, bilgilenme yolunda çaba harcayarak
olgun bir insan olma olduðunu ifade etmiþlerdir. Ancak baþlangýç dönemi

sufiliðinin bu ahlaki ideali yerini velâyetnamelere ve velilik kültüne býrak-
mýþtýr. Keramete dayalý efsane ve hikâyeler sufiliðin belirleyici temasý hali-
ne gelmiþtir. Özellikle Hz. Muhammed’in þahsýnda tabiatüstü hiçbir þey
barýndýrmadýðý ve Onun diðer insanlardan hiçbir farkýnýn bulunmadýðý yö-
nündeki Kur’ani uyarýlar bir tarafa itilerek, kendisinin de hiçbir þekilde tas-
vip etmeyeceði efsane ve mitolojilerle çevrili insanüstü bir kiþiliðe bürün-

dürülmüþtür. Baþta Hz. Muhammed olmak üzere önde gelen sufi temsilci-
leri hakkýndaki romantik menkýbe literatürü masallarda sýk sýk karþýlaþtýðý-
mýz insanüstü karakterlerle dolup taþmýþtýr.

Velilik ve kerametleri kapsamýnda söz konusu edilen su üzerinde yürü-
me, havada uçma, yaðmur yaðdýrma, ayný anda birkaç yerde görünme, ne-
fesle tedavi, ölüleri diriltme, gelecek olaylarý önceden bilme ve kehanet,

düþünceleri okuma, olaylarý kontrol altýna alma, muhatabý söz ve iþaretle
felç etme, hayvan ve bitkilerle konuþma, yiyecek ve içecek temin etme gibi
konularý iþleyen hiçbir akli, ahlaki ve teklifi kaygý taþýmayan hikâyeler, di-
nin ve dindarlýðýn tezahürü olarak görülmüþtür. Kendisinde ilahi bir bilinç
ve kudret vehmeden velinin, artýk zaman, mekan ve tabiat kurallarýndan
herhangi birisinin kendisini sýnýrladýðýný düþünmesi mümkün müdür? Do-

layýsýyla onun, göz açýp kapatýncaya kadar bir mekandan diðerine, bir za-
mandan ötekine intikal etmesinden daha doðal ne olabilir ki? Ýlahi bilinç
ve kudretle sarýp sarmalanmýþ velide, zamansal ve mekansal mesafeler
anlamýný yitirir. Velinin tabiatüstü bilinç ve kudreti, sadece zaman ve me-
kaný aþmayla sýnýrlý kalmaz. Bu kudret, var olmayaný varlýða çýkarmak, eþ-
yanýn mahiyetine nüfuz ederek deðiþtirmek, tabiat olaylarýna müdahale

edip istediði gibi yönlendirmek gibi iþlevler görür.
Sufi teorisyenler kerametleri dinsel bir içerikle kullanarak dinin ötesin-

deki gerçekliðe, yani görünenin ötesindeki görünmeyene ulaþmaya çalýþýr-
lar. Onlardaki zahir batýn ayýrýmý Tanrý, evren ve insanla ilgili her þeyde
geçerlidir. Beþeri düzlemde ve görünen alemde gerçekleþen kerametler, gö-
rünmeyen alemin bilgisine ve gerçekliðine ulaþmanýn vasýtalarýdýr. Onlara

göre hakikate, ne dinle, ne bilimle ne de akli faaliyetlerle ulaþýlabilir. Dini,
felsefi ve bilimsel olan hakikat deðildir. Hakikat olan Tanrý’ya, evrene ve
insana gizemli ve sihirsel bakýþtýr. Onlarýn bu bakýþý ile mitolojilerin bakýþý
arasýnda fark yoktur.78   Þu halde sufiliðin peygamberlik algýsý dinsel olmak-

78 Cabiri, Muhammed Abid, Arap-Ýslam Kültürünün Akýl Yapýsý, Ýstanbul, 1999, s.479.
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tan çok mitolojiktir. Sufi teolojinin hayal gücüne dayalý bu mitolojik karak-
teri, peygamberliði beþeriyet tarihinin de ötesine taþýr. Bu noktada her ne
kadar peygamberin ilahlýðý iddia edilmese de, kendisinde ilahi bir güç ve

bilinç taþýmasý nedeniyle o, ilahtan bir parça taþýyan varlýktýr.

Sonuç

Ýslam’ýn insanlýða önerdiði en temel ilkelerden biri, ilahi adalet önünde
ilahi buyruklara karþý maksimum özen göstermeye dayalý ahlaki sorumlu-
luktur. Hangi düzeyde olursa olsun hiçbir ayrýcalýk içermeyen bu ahlaki

sorumluluk, bir yandan yaratýlýþta insan türünün doðasýna yerleþtirilen akla
ve özgürlüðe diðer yandan Tanrý’nýn uyarmasý ve hatýrlatmasýna yani pey-
gamberliðe dayanýr. Bu baðlamda peygamberlik söz konusu ahlaki sorum-
luluðu hatýrlatmaya ve gündemde tutmaya yönelik beþeri bir faaliyettir.
Kur’an, peygamberlik konusunda birbiriyle iliþkili olmak üzere, vahiy al-
mak ve beþer olmak þeklinde iki temel nitelik belirlemiþtir. Ýslam düþünce-

si kapsamýnda yürütülen herhangi bir teolojik faaliyet, peygamber ve pey-
gamberlikle ilgili bu iki esasý dikkate almak durumundadýr. Bu iki esasý göz
ardý ederek ya da iyi niyetle de olsa herhangi bir biçimde tahrif ederek
yapýlan her türlü teolojik spekülasyonun meþruiyetinin olmasý mümkün
deðildir.

Tanrý’nýn insanlar arasýndan seçtiði peygamberlerin ve peygamberlik

görevinin varoluþ nedenlerinden biri belki de en önemlisi Tanrý ile bireysel
düzlemde insan arasýndaki iliþkiyi düzenlemeye yöneliktir. Peygamberlik
aracýlýðý ile gerçekleþtirilen bu düzenlemenin nihai amaçlarýndan biri, her
türlü ortaklýktan ve benzerlikten arýnmýþ saf bir Tanrý anlayýþý oluþturmak-
týr. Bunun yanýnda ilahi bir lütuf ve yardým olarak peygamberlik ayný za-
manda, Tanrý ile birey ve bireylerarasý iliþkinin ahlaki bir temele oturtul-

masýný saðlamaya yöneliktir. Her türlü ortaklýk ve benzerlikten uzak Tanrý’-
yý birlemeye dayalý inanç ve insan doðasýna uygun belli bir ahlaki standar-
dizasyon bir din olarak Ýslam’ý diðer dinlerden ve öðretilerden ayýran ve
onun özgünlüðünü ifade eden iki temel ilke olarak peygamberliðe varlýk
nedenini vermektedir.

Kur’an’ýn oldukça yalýn bir biçimde sýnýrlarýný belirlediði peygamberlik

konusu, Müslüman geleneðince, baþta Hýristiyanlýk ve Yahudilik olmak üzere
pek çok dinsel ve felsefi kaynaktan yapýlan alýntý ya da etkilerle mitolojik
ve felsefi öðelerle çepeçevrelenmiþtir. Ýslam düþüncesi içerisinde bu duru-
mun en üst düzeyde yaþandýðý alanýn sufi tecrübe olduðunu söylemek
mümkündür. Örneðin Kur’an, Hz. Muhammed’in Kur’an dýþýnda hiçbir mu-
cize göstermediðini söylemesine raðmen, sufi teoloji adeta diðer dinsel ve
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felsefi öðretilerle yarýþýr biçimde onu özellikle insanlarýn hislerine hitap
eden mucize, keramet ve efsanevi olaylarla sarmalanmýþ bir kiþiliðe bürün-
dürmüþtür. Bu durum öyle noktalara vardýrýlmýþtýr ki bazen o, realiteden

uzak ezeli ve ebedi tanrýsal bir ýþýk, bazen gelecekten haber veren kâhin,
bazen de tarih ve mekan üstü metafiziksel kaynak biçiminde tasavvur edil-
miþtir.

Kur’an’ýn peygamberlik kapsamýnda söz konusu ettiði insanlara sorum-
luluk yükleyen vahiy, sufi paradigmada kapsamý geniþletilerek subjektif
karakterli ilhama; uyarma ve müjdelemeyle sýnýrlý elçilik, Tanrý adýna iþ

gören ve ona vekalet eden, kendisinde tanrýsal bir bilinç taþýdýðý varsayýlan
veliliðe; Tanrý’nýn bir fiili olan ve ancak peygamberlik görevi ile sýnýrlý olan
olaðanüstü olaylar, sihirsel ve büyüsel motiflerle örülü kerametlere dönüþ-
müþtür. Genelde bir bütün olarak Müslüman geleneðin özelde ise sufi teo-
lojinin peygamberi, Kur’an’ýn özellikle altýný çizdiði insan olma vasfýný yiti-
rerek, insanüstü niteliklere sahip metafiziksel bir varlýða, efsane ve mitolo-

jilerde sýk sýk karþýlaþýlan hayali bir karaktere dönüþmüþtür.
Sufi peygamberin menkýbelerle örülü dünyasý, akla, bilime, dine ve in-

sanýn doðasýna uymayan unsurlar içermektedir. Söz konusu peygamberlik
anlayýþý dinsel olmaktan çok sihirsel ve mitolojik bir karakter taþýr. Bir din
olarak Ýslam’ý diðer teistik dinlerden ve her türlü felsefi öðretiden ayýran ve
ayrýcalýklý kýlan en temel konularýn baþýnda gelen peygamberlik, iyi niyetli

giriþimlerle de olsa içerik ve imaj dönüþümü yaþayarak gerçek anlamýný
yitirmiþ durumdadýr. Kur’an’ýn, Müslümanlarýn eliyle yitirilmiþ, özgün pey-
gamberini keþfedip insanlýða yeniden sunmak Tanrý’nýn her Müslüman bi-
reye yüklediði tarihsel bir sorumluluktur.

Sufî Teolojinin Peygamberlik Algýsý


