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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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Giris
islam diisiincesini olusturan teolojik paradigmalar1® kelami, felsefi, selefi
ve sufi olmak iizere kabaca dorde ayirmak miimkiindiir. Bu paradigmalarin

1 Metin icerisinde yer verilen “teolojik paradigma” ifadesi ile Islam diisiincesini olusturan, kendi-
ne 6zgi epistemolojik icerikleri olan, yazili ve yazili olmayan kurallar ve uygulamalar biitiini-
ne sahip, kuramsal ve diisiinsel modeller kastedilmektedir. Felsefe, kelam, selef ve tasavvuf
seklinde literatiire girmis olan bu modellerin her birinin kendine 6zgii bir diisiiniis, anlayis ve
kavrayis bigimi vardir. Her bir model ya da paradigma Tanri, insan, evren, peygamberlik ve
ahiret gibi konularda kendine 6zgii teolojik bir yaklasim sergilemistir. Bagka bir ifadeyle her
bir paradigma digeriyle iliskili olmakla birlikte digerinden farkli 6zellikler tasir. Aslinda Teoloji
kavrami kendine 6zgili yontem ve igerigi olan kendi basina, bagimsiz bir disiplini ifade eder.
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her birinin, herhangi bir teolojik konu hakkinda, kendine 6zgii yaklasimla-
11 ve kavram diinyalari s6z konusudur. Kelami ve felsefi teolojiyi akil kavra-
miyla, selefi teolojiyi metin kavramiyla ve sufi teolojiyi de kalp kavramu ile
karsilamak olanaklidir. Bagka bir deyisle felsefi teolojinin, sorunlari akla,
kelami teolojinin akla ve vahye? selefi teolojinin metne, sufi teolojinin ise
kalbe dayali olarak kurguladigini séyleyebiliriz. Buradan hareketle kelami
ve felsefi teolojiyi anlama ve kavrama faaliyeti(acts of intellect), sufi teolo-
jiyi ise zevk alma faaliyeti(acts of tasting) olarak gormek gerekir. Bir zevk
ya da halden hale girme yolu olarak da ifade edilebilecek olan sufi teoloji,
akil yiiriitme, diistinme, anlama ve kavrama kaygisi tasimaz. Dini tecriibe-
nin bir tlri olarak kabul edilen sufi tecriibe aslinda insan dogasinin sahip
oldugu egilimlerden birini ifade eder. Bu tecriibe diskursif yolla ya da teo-
rik olarak degil, ancak yasanarak 6grenilebilen bir tecriibedir. Aklin kavra-
dig1 degil, nefsin yaptig1 organik bir hayat vetiresidir. Spiritiiel bir aktivite
olan bu tecriibenin amaci transandantaldir.®> Pek cok sufi teorisyen, ilahi
olanin cazibesine kapilip sonsuza dogru siiriikklenip gitme halinin kelime-
lerle anlatilamayacagini ancak yasanabilecegini ifade ederler. Sufinin yasa-
dig1 halleri kisaca anlatan, bagka bir ifadeyle sufi teolojiyi 6zetleyen “tat-
mayan bilmez” 6nermesi* , kelime ve kavramlarin bu tecriibeyi anlatmada
yetersiz kalacagini ifade eder.

Teolojinin temel tartisma alanlarindan biri olan peygamberlik konusun-
da kelami teolojinin selefi teolojiye, felsefi teolojinin de sufi teolojiye ya-
kin bir tutum benimsedigini s6ylemek yanlis olmaz. Baska bir deyisle kela-

Ancak séz konusu paradigmalarin Tanri, insan, evren, peygamberlik ve ahiret gibi konular
hakkinda belirli epistemolojik ve ontolojik icerik tasidiklar1 dikkate alindiginda, her bir para-
digmanin kendine 6zgii bir teolojisinin oldugunu séylemek miimkiindiir. Ornegin metinde
gecen sufi teolojisi, tasavvufi gelenegin Tanri, insan, tabiat, peygamberlik, ahiret gibi konular-
dan olugan diisiinsel ve kuramsal gercevesini ifade eder. Buradan hareketle islam diisiincesi
icerisinde birden fazla teolojiden s6z etmek miimkiindir.

2 Felsefi ve kelami teolojilerin akli kullanirken hareket noktalari ve kaygilari birbirinden farkli-
dir. Filozoflar, felsefi gelenegi temellendirme ve savunma adina akli kullanirken, kelamcilar
vahyi temellendirmek ve savunmak adina akli kullanmaktadirlar. Zira kelam, vahyi goz ardi
ederek yiiriitiilen bir faaliyet degildir. Kelam ilmi, islam’in inanc esaslarmi Kur'an'dan cikara-
rak, bunlar akil yoluyla temellendirmeyi esas edinir.

3 Sunar, Cavit, Tasavvuf Tarihi, Ankara, 1975, s.6-7 vd.; Mistisizmin Ana Hatlari, Ankara, 1966,
5.4-10; Ertiirk, Ramazan, Sufi Tecriibenin Epistemolojisi, Ankara, 2004, s.75-76.

4 Arapca’da, “men lem yezuk lem ya’rif’ seklinde formdiile edilen bu tecriibenin teori ile degil
pratik ile ilgili bir durum oldugu pek cok sufi otorite tarafindan dile getirilmektedir. Sufi
tecriibede nihai amacin 6grenmekle degil, tatmak, yasamak ve halden hale girmek suretiyle
gerceklesebilecegini ifade eden Gazali, s6z konusu tecriibenin teorisinin hicbir zaman pratigini
anlatmaya yetmeyecegini vurgulamaktadir. Gazali'ye gore bunun en giizel 6rnegi sarhoslugun
tanimi ile sarhos olmak ya da hastaligin tanimi ile hasta olmak arasindaki farktir. Bkz. Gazali,
el-Munkiz mine’d-Dalal, cev. Hilmi Giingor, istanbul, 1990, s.56.
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mi teolojinin peygamberlik tasavvuru metin teolojisiyle paralellik tasirken,
felsefi teolojinin peygamberlik anlayisi da sufi teolojinin peygamberlik an-
layisiyla paralellik tasimaktadir. Bu calisma, paradigmalar arasi karsilagtir-
maya yonelik olmadigindan bu genel degerlendirme ile yetinmek istiyo-
ruz.

Bu calismada, sufi paradigmanin peygamberlik algisinin irdelenmesi ve
bu alginin Kur’an perspektifinden degerinin belirlenmesi 6ngoriilmektedir.
Teolojik sistemlerin peygamber algisi ve peygamberlik anlayisi, onlarin Tanri-
insan iligkisini nasil kurguladiklariyla dogrudan ilgilidir. Kelam ve felsefe-
nin aksine sufi paradigma pratik yasama iliskin olup, Tanri-insan iligkisin-
de kalp kavramimi 6n planda tutar. Tanri-insan iligkisinde kelami paradig-
ma Tanr merkezli yukaridan asagiya dogru bir iletisim ve iliskiyi benim-
serken, sufi paradigma insan merkezli asagidan yukariya pratik bir iligkiyi
ongoriir. Akil ve metin teolojisi bu iliskide Tanr1’nin varlig: ile insanin var-
ligin1 kesin olarak birbirinden ayirmay: ve tenzihe dayali bir yaklasimi be-
nimserken, kalp teolojisi Tanri ile insanin birlesmesini ilke edinir. Bu du-
rum varlikta birlik teorisine karsilik gelir.

Tanri-insan iliskisinin kaynaklik ettigi kelami-felsefi varolussal ve bilis-
sel birikimde varlik kavrami merkezi bir yer isgal eder. Oyle ki bu diisiince
sistemlerinde yokluk kavramina bile bir tiir varlik atfedilir.> Bunun aksine
kalp teolojisinin ontolojisi ve epistemolojisi yokluk ya da fena kavrami
{izerine kuruludur. Ornegin insan gercek varligini yoklukta ya da fenada
bulur. Bagka bir ifadeyle insan benligini ancak yok ederek ya da kapsaml
bir birlik icerisinde eriterek gerceklestirebilir. Bunun en iyi 6rnegi sufinin
yasadigi i¢sel hallerin teorilesmis formu olan vahdet-i viicud’tur.®

Sufi gelenegin Tanri-insan iligkisini 6zetleyen ve peygamberlik anlayisi-
na da temel olusturan insan-1 kamil teorisi’ , Hz. Muhammed’e atfedilen ve

5 Filozoflarin ve kelamcilarin yokluk hakkindaki degerlendirmeleri icin bkz. Ay, Mahmut, Sad-
russeria’da Varlik, Ankara, 2006, s.150-178.

6 Vahdet-i Viicud, gercek anlamda sadece Tanrr'nin var oldugunu, biitiin varolanlarin O’nun ad
ve niteliklerinin tecellileri oldugunu, goriiniisteki coklugun ardinda tek bir varligin bulundugu-
nu, varlikta birligi savunan felsefi ve tasavvufi anlayistir. Ozellikle Ibn Arabi tarafindan bir
felsefi ve metafiziksel teori seklinde sistematize edilen bu anlayis nihai anlamda, islam’in
Allah’1 ile tasavvufun metafiziksel Hakikat'ini, yine Islam’in yalin tevhid égretisi ile tasavvufun
felsefi ve metafiziksel icerikli varlikta birlik égretisini, baska bir ifadeyle islam’in “Allah’tan
baska ilah yoktur” 6nermesi ile tasavvufun “Allah’tan bagka hicbir sey yoktur” énermesini
uyumlu hale getirmeyi amaglar.

7 Tasavvufi literatiirde ilk defa Hiiseyin Ibn Mansur el-Hallac tarafindan dillendirilen ve biiyiik
olasilikla ¢evre inanc ve kiiltiirlerin hulul(incarnation) inancindan transfer edilen bu teori,
ozellikle Ibn Arabi ve Abdulkerim Cili gibi sufi 6nderler tarafindan kapsami genisletilerek
sistematize edilmistir. Hallac, insanin Iahi(el-lahut) ve beseri(en-nasut) olmak tizere iki do-
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tamamiyla akil ve metin teolojilerinin Tanri-insan iligkisine aykir1 olan,
“Allah, Adem’i kendi suretinde yaratt1”® rivayetine dayanir. Sahip oldugu
sifatlarla tiim var olanlara tecelli eden Allah, en {ist diizeyde, insan-1 kamil
anlaminda peygamberler ve velilerin sahsinda temsil edilir. Sufi gelenekte
her bir peygamber ve veli birer insan-1 kamil modelidir. Bu modelde, insan
flahi kudretin faaliyetini gerceklestirdigi bir mahalle déniismektedir.

Sufi teolojide insan-1 kamil Tanri’'nin yeryiiziindeki ve varolus alemin-
deki halifesi olarak kabul edilmektedir. Onun Allah’in halifesi olusu, kendi-
sindeki cem etme® yeteneginden ileri gelmektedir. Bu yetenek varliklar ice-
risinde sadece insan-1 kamile verilmistir. Zira Tanr1, insan-1 kamil’in gorii-
nen yoniinii alemin hakikatlerinden batini yoniinii de kendi suretinden
insa etmistir. Bu sekilde insa edilmek onu diger varliklardan ayirmakta ve
ayricalikl kilmaktadir. Onun halifeligi sirf bu yetenegine dayanmaktadir.
Biitlin varlik alemi Allah’in hazinesi olarak degerlendirildiginde, insan da

gasinin var oldugunu, bunlarin birlesmedigini ancak sarabin suda dagildig: gibi birinin digeri
icerisinde dagildigini savunur. Miisliiman geleneginde ilerleyen zamanlarda insanin ilahi yonii
ya da insanin ilahlik rolii seklinde nitelendirilebilecek zihniyet ve inan¢ sorununa doéniisecek
olan bu gbriig Ibn Arabi basta olmak iizere 6nde gelen sufi otoritelerce benimsenerek metafi-
ziksel bir insan teorisine déniistiiriilmiistiir. Bu metafiziksel insan teorisine gore lahut ile nasut
yani ilahi ile beseri olan birbirinden bagimsiz iki tabiat1 degil, tek bir hakikatin iki gériiniimii-
nii ifade eder. Bu iki goriiniim varlik olarak sadece insan icin degil, varolan her sey icin
gecerlidir. Aslinda bir biitiin olarak alem, Allah’in isim ve sifatlarinin cesitli sekillerde tecelli
ettigi bir yerdir. Ancak insan, bu sifat ve isimleri kiilli bir sekilde tecelli ettirir. Yani nasut ve
lahutun miikemmel bir tarzda tezahiir ettigi varlik insandir. Burada nasut, herhangi bir seyin
zahiri yoniine, lahut ise batini yoniine isaret etmektedir. Bii ylizden tiim gerceklikleri ve varlik
tabakalarini kendisinde topladigindan dolay: insana, el-muhtasaru’s-serif, el-kevnu’l-cami adi
verilir. Allah’in varlig1 en miikemmel tarzda sadece insanda yansir. Allah kendi bilincini ve
kemalini mikrokozmos olan insanda bulur. Ancak bu serefli makam her insan i¢in gecerli
degildir. Allah’'in tecellisi, 6zellikle peygamber ve velilerde en {ist diizeyde temsil edilmektedir.
Bkz. ibn Arabi, Fususu’l-Hikem, Thk. Ebu’l-Ala Afifi, Beyrut, 1980, 5.55-56, 101-105, 110-114,
122-123; el-Cilani, el-Insanu’l-Kamil fi Marifeti’l-Evahir ve’l-Evail, Misir, 1316, 11/5.46-50;
Afifi, A. E., “Ibn Arabi”, islam Diisiincesi Tarihi icerisinde, istanbul, 1990, II/5.28-29.

8 Bkz. Buhari, isti'zan, 1, Enbiya, 1; Miislim, Cennet, 28; Ahmet b. Hanbel, Miisned, 11/315.;
Sufi teolojinin Peygambere atfen kullandig1 bu rivayet, Yahudilikte yaratilis kapsaminda, “Ve
Allah dedi: Suretimizde, benzeyisimize gore insan yapalim.... Ve Allah insani kendi suretinde
yaratti.” seklindeki ifadelerle dile getirilmektedir. Bkz. Tekvin, 1: 26-27.

9 Sufinin yasadigi makam ve hallerden biri olan cem, Tanri disindaki biitiin varliklarla ilgili
hislerin yitirilmesi anlamina gelir. Bu asamada sufi, Tanr1 tarafindan, bir ¢arpilma ve beseri
diizlemden koparilma hali ile evrendeki varliklar1 gérmekten alikonulur. Bu noktada o, kendi
varlig1 basta olmak iizere Tanr1 disindaki biitiin varliklar hakkindaki bilincini ve duyarliligini
kaybederek, sadece Tanrr’'dan gelen ve kendisini istila eden tecellilere boyun eger. Bundan
baoyle sufi her yontiyle Tanri tarafindan yonetilmektedir. Eylemleri Tanr tarafindan yonlendi-
rilmektedir. Bu hali yasayan sufi ise, biitiin olup bitenlerin farkindadur. iste bu farkindalik sufi
literatiirde cem etme yetenegi olarak adlandirilmaktadir. Bkz. Kuseyri, Kuseyri Risalesi, haz.
Siileyman Uludag, istanbul, 1991, 5.192-195.; Kelabazi, Taaruf-Dogus Devrinde Tasavvuf, haz.
Siileyman Uludag, istanbul, 1992, s.177-180.
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bu hazineyi korumak tiizere tayin edilen muhafiz ve vekil olmaktadir.!?
Insan bu vekaleti, varlik aleminde Tanrrnin biitiin isim ve sifatlarinin te-
celli ettigi tek varlik olmasina borcludur. Sufi teolojide insanin halifeligi
ona 0zgi bir ezelilik dogurmaktadir. Tanr ezeli oldugu gibi insan da ezeli-
dir. Tanrr'nin ezeliligi agik, insaninki gizlidir. Tanr1 6zii ya da zati geregi
ezeli, insan ise varligmin belirli bir yonii geregi ezelidir. insan, ezeli bilgi-
de bulunmasi acisindan ezeli olarak mevcuttur. Insan, tipki cevherde bu-
lunmak nedeniyle arazin mekana yerlesmesi gibi, kendisine ilisen ilahi bil-
ginin inayetiyle var olmustur.!!

Miisliiman diisiinceyi olusturan her paradigmanin 6zgiinliik acisindan
mesruiyetini Kur’an’a ve Peygamberin uygulamalarina dayandirmasi gele-
nek halini almistir. Béyle olmakla birlikte her paradigmada kavramsal ya
da diisiince diizeyinde bir dis etkiden s6z edilebilir. Miisliiman kiiltiiriinde
ortaya ¢ikan asketik ve mistik tecriibenin bu yabanci etkiye en fazla maruz
kalan alan oldugu soylenebilir.}? Hatta insan ruhunun Tanrr'ya kavusma
ve Onunla birlesme adina duydugu siirekli arzunun dinsel olsun ya da ol-
masin hemen her kiiltiir ve inanc sisteminde evrensel bir fenomen olarak'?
karsimiza ciktig1 bir gercektir. Bu fenomen, en genis anlamiyla, Hikmet,
Isik, Ask ve Yokluk seklinde adlandirilan Tek Hakikatin bilincine varmak
biciminde tanimlanabilir.'* Mistisizm olarak adlandirilan bu fenomen, din-
sel olmaktan ¢ok felsefi bir icerik tasir. Hangi inanc ve kiiltiir sistemi iceri-

10 ibn Arabi'ye gore halife, ortaya cikist daha sonra gerceklesmis olan ezeli insandir. O, ebedi olan
stirekli bir yenilenistir. Ayn1 zamanda o, biitiin yonleriyle goriineni ve goriinmeyeni sahsinda
toplayan Kelime(logos)’dir. Bu yiizden alem, onun varlik alanina ¢ikmasiyla tamama ermistir.
Onun alemle olan ilgisi yiiziigiin tas1 ile olan iliskisi gibidir. insan-1 kamil bu 6zelligiyle Padi-
sah(Tanr1)’in hazinesini mihirlerken kullandi1 miihriiniin yaz1 ve isaretlerinin mekamnidir.
Miihriin Padisahin hazinelerini korumas: gibi halife de Padisahin halkini(varliklari) korur.
Allah alemin korunmas: konusunda insan vekil kilmistir. Buna gore insan-1 kamil var oldugu
siirece alem de korunmus olacaktir. Bkz. ibn Arabi, Fususu’l-Hikem, thk. Ebu’l-Ala Afifi, Bey-
rut, 1980, 5.49-50.

11 ibn Arabi, Futuhat-1 Mekkiyye, cev. Ekrem Demirli, Istanbul, 2006, 1/5.143.

12 Nicholson, Reynold A., The Idea of Personality In Sufism, Lahore-Pakistan, 1998, s.8 vd.

13 insan dogasmin sahip oldugu dogal egilimlerden biri olarak sufiligin ya da mistisizmin evrensel
niteligini, sufi teorisyenlerin kendi siirsel ifadelerinde bulmak miimkiindiir. Bu evrensel fenomen
ya da tecriibe, Ibn Arabinin Terciimanu’l-Esvak adli eserinde su sekilde dile getirilmektedir:

"Benim kalbim her sureti kabul etmistir.
Dervislerin manastur, Hiristiyanlarin kilisesi olmustur.
Putperestlerin ibadethanesi, hacilarin kebesidir.
Tevrat sayfalari, Kur’an mushafidir.
Ben sevgi yolunu takip ediyorum.
Iste bu, benim dinim ve imanimdir.” Bkz. Ibn Arabi, Terciimanu’l-Esvak, Beyrut, 1961/
1381, 5.42-43.
14 Schimmel, Annemarie, Islamin Mistik Boyutlari, cev. Ergun Kocabiyik, Istanbul, 2001, s.20.
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sinde cikarsa ¢iksin, temel ilkeleri dikkate alindiginda, bu fenomeni, evren-
sel bir felsefi 6greti olarak yorumlamak gerekir. Nitekim bu 0gretiye, biitlin
dinlerin icinden akan biiyiik manevi nehir!® olarak bakilmistir. Su halde
pek cok arastirmacinin, bu evrensel fenomenin Miisliiman kiiltiirii igerisin-
de dogan ve gelisen, boylece imgesel anlamda Islam’in rengine biiriinen
versiyonu icin “Islam mistisizmi” ya da “islam Gizemciligi” ifadesini kul-
lanmasi biiyiik oranda dogru bir adlandirmadir.

Sufi teorisyenlerin, sufi diinya goriisiiniin ve diisiince sisteminin kokle-
rinin Kur’an’a ve 6zellikle peygamberin uygulamalarina da dayandirmislar-
dir. Aslinda Miisliiman kdltiirtinde ortaya cikan her tiirlii inang ve diisiince
akimi, her ne zaman 6zgiinliik ve mesruiyet tartigmasi giindeme gelse, belki
de Kur'an’dan daha c¢ok peygamberin otoritesine referansta bulunmustur.
Sufi literatiiriin peygamberin esoterik(batini) 6gretisi oldugu yoniindeki id-
diay1 destekleme adina, ¢ok sayida uydurma hadis kullanma ve bu otoriteye
gelisiglizel referansta bulunma tasavvufta yaygin bir aligkanlik olarak goriil-
mektedir. Bunun da 6tesinde sufi gelenek, tasavvufi doktrinin ve pratigin
Islam’a uygunlugu konusunda kusku duyanlarin elestirilerine maruz kaldi-
ginda, hadislerin otoritesine sigindig1 bilinmektedir. Bu durum, sufilerin, hadis
alaninda zayif olmakla suclanmalarina neden olmustur.'® Sufi literatiirii olus-
turan ¢ogu terim ve kavramin, Kur'an’dan transferi soz konusu olsa da, bag-
lam ve icerik yoniinden tamamen farkli durum arz eder. Kur'an’da dini ve
ahlaki baglam ve icerikte kullanilan bazi kavramlar, tasavvufta makam, dere-
ce ve hal teorilerinin tizerine kuruldugu yapitaslarina doniismistiir. Kalp
teolojisinin peygamberlik algisinda ilham, keramet ve veli kavramlari kurucu
rol oynamaktadir. Bu kavramlar, akil ve metin teolojilerinde vahiy, mucize
ve nebi’ye karsilik gelmektedir. Bu kavramlarin sufi teorisyenlerce nasil kur-
gulandigini ve onlara hangi anlamlarin yiiklendigini tespit etmek, peygam-
berlik algisini belirlemek acisindan 6nem tasimaktadir.

Vahiy-ilham

Vahiy, Allah kelaminin peygamberlere bildirilme ya da iletilme yolu olmasi
bakimindan hem Kur’an’in peygamberlik tasariminin hem de akla ve met-

15 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlart, s.20.

16 Sufiler tarafindan Hz. Muhammed’le iligkilendirilen sozler ve anekdotlar incelendiginde bunla-
rin sahih olarak kabul edilen hadis kaynaklarinin kriterlerine ve ilmi standartlara uymadigi ya
da kuskulu oldugu goriiltir. Hadis rivayeti konusunda yeterince titiz davranmayan sufilerin
hadisleri sahih olup olmadiklarina bakilmaksizin 6zellikle sufi paradigmay: ve buna dair kur-
gular1 destekleme, halki uyarma, 6giit verme adina kullandiklar1 gézlemlenebilir. Sufi teoris-
yenlerin hadis rivayeti konusundaki yaklasimlar: i¢in bkz. el-Mekki, Ebu Talib, Kut’u’l-Kulub,
Misir, 1310, 1/5.176-178.
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ne dayali teolojilerin kurucu kavramlarindan biridir. Tanr1 kaynakli dinlerin
temelini olusturan vahiy, Islam’da merkezi bir yer isgal eder. Vahyin mahi-
yetinin bilinemezligi bir yana, kaynaginin beseri diizlemin 6tesinde Baska
bir varlik(Allah) oldugu gériisii, Kur'an’a referansla, Islam diisiincesini olus-
turan akla ve metne dayali teolojide sarsilmaz bir inanc¢ olarak durmakta-
dir. Aslinda Hz. Muhammed'’in kendisi de vahyi, kendi disinda Baska bir
varliktan, yani Allah’tan aldig1 konusunda en ufak bir siiphe icerisinde ol-
mamistir. Nitekim O, bu sarsilmaz inancin bir sonucu olarak, Yahudi ve
Hiristiyanlarin Hz. Ibrahim ve diger peygamberler hakkinda ileri siirdiikleri
tarihi iddialar1 reddetmigstir.!” Vahyin dig kaynakliligi, objektifligi ve anlam
dolu sézlii olma niteligi bizzat Kur’an tarafindan ifade edilmektedir. islam
akaidinin olusumunda vahyin bu nitelikleri 6zellikle korunmaya ve bu hu-
susta azami bir hassasiyet gosterilmeye calisilmistir. Akidenin olusumun-
da vahyin s6z konusu nitelikleri hakkinda duyulan bu hassasiyet ve 6zen,
donemin ve cografyanin tarihsel ve kiiltiirel kosullariyla yakindan ilgilidir.
Gnostik ve irfani kiiltiir basta olmak iizere, Hiristiyan ve Yahudi vahiy anla-
yisinin egemen oldugu tarihsel donem ve cografya, kelamcilarin bu hassa-
siyetini anlamli kilmaktadir. Kur’an’da ilahi bildirinin ya da iletinin karsilig
olan vahiy kavraminin, dénemin s6z konusu kiiltiirlerinin temelini olustu-
ran ilham kavramiyla iliskilendirilmesi olasilig1 bu hassasiyetin yerindeligi-
ni gosterir.

Cesitli kiiltiirlerde, akil, haber, duyular ya da deney disinda, kisilerin
kalbine ya da zihnine dogan, kesinligi olmayan, Tanr’dan geldigi varsay1-
lan 6znel bilgiyi ifade eden ilham, kalbe dogan ani bir tinsel etki olarak
diisiiniliir. Sufi gelenekte ilham, vahiy sonrasi donemde vahyin islevini
goren irgad ve yol gostericiligin dayanagi olan nebevi bir kalbi eylem
olarak goriiliir. Aslinda Tanr ile insan arasindaki ayirimi ve bu iki varli-
gin birbirinden farkliligini ortadan kaldirmayi, baska bir ifadeyle bu iki
varligin nihayette bir birlik ve biitiinliik olusturdugunu ilke edinen mistik
ve gnostik egilimli felsefi ve dini 6gretilerde vahiy olgusuna yer verilmez.
Zira bu tiir egilimler tasiyan felsefi ve dini 6gretilerde Tanr insanlara
mesajini cisimleserek verdigi icin geriye sadece bu 6gretilere inananlari
dogru yasamaya sevk eden ilham bilgisi kalir.!® Vahiy merkezli dinlerin
egemen oldugu kiiltiirel yap1 icerisinde ortaya c¢ikan mistik tecriibelerde
ise vahiy, metin ve akil kaynakli formunu yitirerek, anlam ve icerik donii-
simiine ugrar. Bu durumda vahiy bilgi tiiri olma bakimindan ilhamla

17 Fazlurrahman, Islam, cev. Mehmet Dag-Mehmet Aydin, igtanbul, 1981, s.36.
18 Sinanoglu, Mustafa, “llham”, Islam Ansiklopedisi(TDV), Istanbul, 2000, XXII/100.
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0zdes olup, aralarinda sadece derece ve deger bakimindan bir fark soz
konusudur.'?

Sufi gelenekte vahiy, dis kaynaklilik, objektiflik ve sozlii olma gibi nite-
liklerini kaybederek sadece insan ruhunun biitiin tinsel giiclerinin toplan-
dig1 ve aktif hale geldigi bir faaliyete doniisiir. Bu gelenekte vahiy, ne bir
dis kaynaga bagh olma ne de sézlii olma niteligi tasir. insan benliginde
potansiyel olarak bulunan bir gizil gliciin yansimasindan ibaret olan va-
hiy/ilham, tamamen insan dogasinda ortaya cikan kalbi bir eylemdir. Ibn
Arabi vahyin doga iistli bir kaynaginin, yani ilahi bir vahyedici ve beseri bir
alic1 seklindeki formiilasyonun olmadigini, onun tamamen insan dogasina
ait oldugunu diisiiniir. Ona gore vahye muhatap olan bir kimse, kendisine
sahip olmadig: bilgileri bagislayan bir varlik miisahade edecek olsa, bu
varlik, onun kendi 6ziinden bagkasi degildir. Aslinda bu kimse, ayna 6ntin-
de duran bir kimsenin kendi suretini gérmesi gibi, kendi benlik agacinin,
yani kendi bilgisinin meyvesini toplar.2°

Sufi teorisyenlerin vahyi reddetmek yerine, ona sezgisel bir icerik ve
anlam yiiklemelerinin temelinde mesruiyet sorunu yatmaktadir. Ozellikle
Hallac’in tedbirsiz coskusunun bedelini hayatiyla 6demesi, sufi teorisyen-
leri daha dikkatli olmaya ve Siinni cizgiye yakin seyreden ince bir doktrin
kesfetmeye sevk etmistir. Bu baglamda sufi teorisyenler Hz. Isa’nin yerine
Hz. Muhammed’i koyarak, Hallac'in sivri dili yerine daha ilimh bir dil ve
iislup benimseyerek kendilerine yonelen elestirileri ve kuskular: giderecek
bir teorik irfan sistemi icat etmislerdir.?!

19 Sufi gelenegin yirminci yiizyildaki en biiyiik temsilcisi olarak goriilen reformist diistintir Mu-
hammed ikbal, peygamberin vahiy denilen en biiyiik dini tecriibe ile onurlandirildigin belirte-
rek, Kur'an’da kullanilan bigimiyle vahyin, hayatin evrensel mali oldugunu diisiinmektedir.
Ona gore vahiy, bitki, hayvan ve insanlarin hayatlarinda ilham biciminde aktif olup alicinin
ihtiyaclarina gore bicim ve nitelik degistirmektedir. Vahyin kaynagi goz ontine alindiginda,
Islam peygamberinin kendisi eski diinyaya, eski caglara mensuptur. Ancak vahyin kendisi 6z
itibariyle yeni diinyaya, yeni caglara mensuptur. Ikbal peygamberligin Hz. Muhammed’le son
bulmasim bu anlamda degerlendirmektedir. ikbal, bir peygamberin mistik ve dini tecriibesinin
sona ermedigini vahyin bigimsel ve niteliksel déniisiimii ile ifade etmektedir. Bkz. ikbal, Mu-
hammed, islam’da Dini Tefekkiiriin Yeniden Tesekkiilii, cev. Sofi Huri, Istanbul, 1999, 5.143-
144.; Kayani, Muhammed Han, Felsefe, Siyaset ve Siir Diinyastyla Ikbal, Iz Yay., istanbul, 2002,
5.62-63.

20 ibn Arabi, Fusus, 66-67.; ibn Arabi, basta Fusus olmak iizere kitaplarinin bir cogunun vahiy/
ilham irtini oldugunu, kitaplarinda yazdig1 her seyin akil yiirtitme ve diisiinme sonucunda
degil, kalbindeki vahiy meleginin {iflemesiyle meydana geldigini, her seyin ilahi ruhtan kendi
ruhuna iiflenmesiyle yazdirildigini ileri siirmektedir. Bkz. ibn Arabi, Fusus, 47.; Futuhat, 1/
5.36, 125-137.; Afifi, “Ibn Arabi”, 11/5.17.

21 Arberry, A. J., Tasavvuf-Miisliiman Mistiklere Toplu Bakis, cev. Ibrahim Kapaklikaya, Istanbul,
2004, s.89.
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Kur’an acisindan vahiy, varolussal diizlemde Tanri ile insan arasindaki
ayirimin temelini olustururken, ilham, Tanr ile insan arasindaki mesafe-
nin kalkmasini ve her iki varligin birlesmesini ifade eder. Sufi teoloji ger-
cekte insanin bu diinyadaki durumunu bir diisiis olarak yorumlar. Sufi tec-
riibenin yegane amaci insani cismani yaratilistan onceki sonsuz ilahi haki-
katine kavusturmaktir. Zira insan sonsuzluk aleminden dogal olmayan ko-
tiliikklerle dolu gecici aleme atilmis durumdadir. Bundan kurtulmanin yolu
ilhama mazhar olacak diizeyi yakalamak icin caba gostermektir. Bu caba
gliclli bir arzu ve istiyak gerektirir.

Sufi kendisini hapseden beden gémleginden ve onu bu aleme baglayan
her seyden kesf ve ilham vasitasiyla siyrilabilir. Ayrildigi ilahi hakikate do-
nis icin, her seyden 6nce nefsin birliginin yeniden saglanmasi icine diistii-
gl diinya hapishanesinden kurtulmasina baglidir. Bunun icin yapilmasi
gereken ilk sey, zatin birlestirilmesidir. Bu da ruhsal varligin yeniden di-
zenlenmesini gerekli kilar. Sufinin atmas: gereken ilk adim, kendini tani-
masidir. Insanin nefsini tanimasi, dogdugu hakikati, yani ilahi ve sonsuz
0zii aramaya baglamasiyla miimkiindiir. Bu arayista s6z konusu 6ze yone-
lik bilgi ve bilin¢ arttikca, ona dogru istiyak, yiikselis ve yakinlasma gercek-
lesir. Bu yakinlasma, ilahi 6zle kars: karsiya gelecek bir diizeye kadar(kab-
1 kavseyn) ulasir. iste bu asamadan sonra agikin masukla birlesmesi yasa-
nir.2?2 Buna sufi literatiirde fena adi verilir. Boylece sufi ilham yoluyla ashi-
na riicu etmis, biitlin diinyevi baglarindan siyrilmis, ilahi 6zle donanmis-
tir. Sufi teolojide bu sonuca akil ve nalsa ulasilmasi miimkiin degildir. An-
cak ilham ve kesf insan1 bu ilahi hakikate ulastirabilir.

Sufi teorisyenler, kalbe ve iradeye dayali paradigma ile Islam diisiincesi-
ni olusturan akla ve metne dayali diger paradigmalar arasinda bastan beri
bir ayirim 6ngdrmiislerdir. Bu genel ayirim, 6zelde varolussal ve bilissel
alanda da gecerlidir. Bu ayirim esit diizeydeki bir farklilig1 degil, ilahi liituf-
tan kaynaklanan bir stiinligi ifade eder. Sufi teolojide kesif ya da ilham
yoluyla elde edilen bilgi, vahiy, duyular ve akil yoluyla elde edilen bilgiden
daha iistiindiir. Onde gelen sufi énderlerden biri olan Ziinnun el-Misri(6.
245/859) kesif, miisahade ve ilham yoluyla elde edilen bilgiyi yani marife-
ti duyular ve akil yiiriitme sonucu elde edilen bilgiden yani ilimden kesin
olarak ayirmakta ve bu bilgi tiiriine, Tanr’nin bir inayeti olmasi ve O’nun
sevgisinden kaynaklanmasi nedeniyle bir iistlinliik tanimaktadir.>® Biiyiik

22 Cabiri, M. Abid, Arap-islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, istanbul, 1999, 5.336-337.
23 Sufi literatiiriin olusmasinda biiyiik rol oynayan Ziinun’a gore ii¢ tiirlii bilgi vardir. Bunlardan
birincisi Allah’in birliginin bilgisi olup, biitiin inananlar icin ortak bir husustur. Ikincisi, akli
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sufi 6nderlerden Ciineyd-i Bagdadi bilgiyi taninma(taaruf) ve tanitma(ta-
rif) seklinde ikili bir ayirima tabi tutar. Ona gore taninma, Tanrr’'nin dolay1-
s1z olarak kendisini insanlara bizzat tanitmasidir. Tanitma ise, akil aracili-
gryla Tanrr'nin insanlara kudretinin eserlerini gostermesidir. Bu iki tiir bil-
giden birincisi seckinlere, ikincisi ise siradan halka ait bilgidir.?*

Sufi teorisyenler akla, duyulara ve nassa dayali bilgiler araciligryla Tan-
r’'y1 tanimanin ve hakikatlere ulasmanin miimkiin olmadigini diisiiniirler.
Zira s0z konusu yollarla elde edilen bilgiler yasanan ve duyumsanan diin-
yayla sinirhidir. Oysa marifet adi verilen ve kesf ve ilham yoluyla elde edi-
len bilgiler akil ve duyu 6tesi alana 6zgiidiir. Tanr akil ve duyu 6tesi bir
varlik oldugundan, Onu ne akil ve diisiince ile ne de vahiy ile gercek anlam-
da tamimak miimkiindiir. Bu yiizden Kelami ve felsefi teolojinin Tanr1 hak-
kinda gelistirdikleri akli ve nakli delillerin hi¢bir anlami yoktur. Tanr'y1
tanimanin yegane yolu Tanri’nin kendisidir. Bu da Tanrr’'nin kendisini arife
acmasidir.

Varolusgsal ve bilissel diizlemde sufi paradigmanin digerlerinden ayr1 ve
iistlin olduguna yonelik benzer ifadeler kayinpederi Ebu Ali ed-Dekkak’tan
nakille Kuseyri(6.465/1072) tarafindan dile getirilmektedir. Ona gore di-
ger insanlarin ¢abalayip elde etmeye calistiklar: bilgiler Allah tarafindan
velilere verilmistir. Insanlarin cabalayip ulasamadiklar: bilgiler velilere
malum olmaktadir. Bu yoniiyle veliler, hem nakil ve rivayete dayanan selef
teologlarindan hem de akla ve diisiinceye dayanan kelamci ve filozoflar-
dan daha iistiindiir.>> Ibn Arabi bilgiyi akil, hal ve sir ilmi seklinde iclii bir
ayirima tabi tutarak, kesf ve ilham yoluyla elde edilen sir ilmine ve bu
ilmin temsilcilerine deger yoniinden iistlinlitk tamimaktadir.2® Sufi teoris-
yenler Tanrr’ya c¢ikilan yolculukta 6nce imanin, sonra bilginin ve daha son-
ra da zevkin tecriibe edilmesi gerektiginin belirtirler.?” Aslinda bir biitiin

kanitlarla ve ¢ikarimlarla elde edilen bilgi olup filozoflarin, hatip ve kelamcilarin sahip oldugu
bilgidir. Ugiinciisii ise Allah’1 kalpleriyle miisahade eden velilerin sahip oldugu birligin sifatla-
rinin bilgisidir. Velilerden baska hicbir varligin ulasamadig1 hakikatlerin bilgisi, Allah tarafin-
dan sadece velilere gosterilir. Attar, Muhammed b. Ibrahim Feriduddin, Tezkiratu’l-Evliya, nsr.
Retnold A. Nicholson, London-Brill, 1905, 1/5.127.; Tegkiratu’l-Evliya(Yazma), Konstantiniy-
ye, 1086, Ankara Unv. ilahiyat Fak. Kiitiiphanesi, No: 0036011, 276 varak, v.61a.

24 Kelabazi, Taaruf-Dogus Devrinde Tasavvuf, haz. Siileyman Uludag, istanbul, 1992, 5.95.

25 Kuseyri, Kugeyri Risalesi, s.219-220, 487 vd.

26 ibn Arabi’ye gére diisiinmeye ve akil yiiriitmeye dayanan akil ilmi teoriktir. Hal ilmi ise duyular
araciligryla elde edilen bilgileri kapsar. Bunlara gore daha kusatici ve kapsayici olan sir ilmi,
akli ve duyular asan, akla ve duyulara kapali olan, peygamber ve velilerin sahip oldugu
bilgileri igerir. Marifet ad1 verilen bu bilgi seckinlere 6zgii olup, avama 6zgii olan akil ve hal
bilgilerinden daha degerlidir. Bkz. ibn Arabi, Futuhat, 1/5.74-79, 95.

27 Stihreverdi, Avarifu’l-Maarif, el-Matbaatu’l-Vehbiyye, 1292, 1/5.36-37.
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olarak tasavvufi tecriibe iman tecriibesidir. Bu tecriibe, hicbir sekilde akli
muhakeme ve diisiinme faaliyeti icermez. Sufi nazarinda herhangi bir ak-
letme ve buna dayali muhakeme girisimi bu tecriibenin biiyiisiiniin ve sih-
hatinin bozulmasi anlamina gelir.

Sufi teolojide egitim ve 6gretim yoluyla elde edilen, akli yontemler kul-
lanilarak ulasilan istidlali bilgi diinyevi oldugu gerekgesiyle bir deger ifade
etmez. Gercek bilgi, egitim ve 6gretime, nazar ve istidlale konu olmayan
bilgidir. Kesf ve ilham yoluyla elde edilen bu bilgi veraset yoluyla intikal
eder.2® Sufi teorisyenler nazar ve istidlali yolla elde edilen bilgileri ilim,
kesf ve miisahade yoluyla ulasilan bilgiyi de hikmet olarak adlandirmakta-
dirlar. Hakikat, irfan, kalp, ask, lediin, batin ve hal bilgisi olarak da adlan-
dirilan hikmetin Allah’1 bilmekten ibaret oldugunu, bu yoniiyle her tiirlii
akli, felsefi ve kitabi bilgiden kesin olarak farkli ve {istiin oldugunu savu-
nan sufiler, bu bilginin 6grenme ve 6gretmeyle elde edilemeyecegini, kalbe
dogrudan aktigini diistiniirler.?® Kesf ve ilhama dayali sufi hikmet, diinya
hayatini ve avamui dislayan bir karakter tasir. Sufi tarafindan tasarlanan bu
kurgusal teori, gizlilige dayali olup seckincidir. Sonsuzlugu talep etme adi-
na cikilan bu yol, Tanr tarafindan secilmis olanlara yoneliktir. Secilmisle-
rin kendilerine kesfolunan hakikatleri avama aciklamas: dogru degildir.
Dolayisiyla bu hakikatleri ancak bu yolun adaylarina ifsa etmeye izin veri-
lir.2° Iste bu yoniiyle hikmet, diinyaya mesafeli, seckinci, zaman ve mekan
dis1 uhrevi bir kurtulus tasarimidir.

Akil ve metne dayal: teolojilerin gereksiz ve faydasiz goriilerek kiictim-
senmesine, bunun yerine dolaysiz bilginin yani ilhamin tercih edilmesine
yonelik diisiinceler sufi literatiirde 6nemli bir yer tutmaktadir. Sufi 6nder-

28 Stihreverdi, Avarif, 1/s.23-24.

29 Sufilere gore kitabi bilgi ile sufi hikmet arasinda uzlastirilamaz farkliliklar vardir. Her seyden
once akli ve istidlali bilgi 6grenme ve dgretmeyle elde edilir. Hikmet ise insanin kendisini a¢
birakmasiyla olusur. Kitabi bilginin kaynaginda dil ve buna bagli mantik vardir. Hikmetin ise
akli ve duyumsanan alani asan bir kaynag: vardir. Hikmet gaypten c¢ikarak kalbe akar. Birin-
cisi goriinen alemle ilgili, ikincisi batinla ilgilidir. Goriinen alemle ilgili olan zahirin bilgisi dil ve
mantikla ilgilidir. Dil ve mantik ise miilk aleminin(diinya) hazine bekcisidir. Batin ya da ask
bilgisi ise kalp ve goniille ilgilidir. Goniil, zaman ve mekan iistii melekut aleminin hazine
bekgisidir. Akli ve felsefi bilgi kitaplarda yazili olup siradan halk i¢indir. Oysa kalp ilmi olan
hikmet, kalplerde gizli olup halka agiklanmasi dogru degildir. Sufiler, esyanin gériinen boyutu
ile ilgili olan ve akil, vahiy ve duyular yoluyla elde dilen bilgilere ilim, i¢ yiiziinii kesfetmeye
yonelik olan ve sadece kesf ve ilham yoluyla elde dilen bilgilere de marifet diyerek, ilmin siradan
halka marifetin ise Tanrr'nin seckin kullar1 olan velilere ait oldugunu diistiniirler. Bkz. Kelaba-
zi, Taaruf, 5.97-98.; Erzurumlu ibrahim Hakki, Marifetname, sad. Turgut Ulusoy, Istanbul,
1974, 1/5.202-203; Ayni, M. Ali, Islam Tasavvuf Tarihi, istanbul, 1985, 5.50 vd.

30 Cabiri, M. Abid, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, s.337.
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ler, bir Olciide diisiincenin dinamikligini yansitan mezheplerin goriis ayri-
liklarina ve soyut diizeyde kalan teorik teolojik tartismalara karsi hep ilgi-
siz kalmiglardir. Hucviri'nin, “Bilinmelidir ki ilimler ¢oktur, insan 6émri ki-
sadir. Niicum(Astronomi), tip, matematik, giizel sanatlar ve benzeri ilim-
lerin hepsinin 6grenilmesi halk icin gerekli degildir. Bu ilimlerin sadece
seriatla ilgisi olanlarin, ilgileri oraninda 6grenilmesi gereklidir.”*! Seklin-
deki ifadeleri bilimsel ve teolojik faaliyetlere karsi sufi tutumunu yansit-
maktadir. Hucviri bu ifadeleri ile namazda yon tayin edebilecek kadar ast-
ronomi, zekat miktarini hesaplayacak kadar matematik bilmenin Miislii-
man birey icin yeterli olacagini diisiinmektedir. Pek cok sufi, akla ve bilme
kars1 duyulan tepki ve giivensizligin, Tanrr’ya ulasma adina ¢ikilan yolculu-
gun ilk adim1 olarak degerlendirilmistir. Bagka bir ifadeyle Tanriya yolcu-
luk, akli ve bilimi yadsimayla baslar. Bu yolculuga ¢ikmak icin gerekli olan
ictenlik, miirekkep hokkalarinin kirilmasini ve kitaplarin yirtilmasini gerek-
tirir.32 Dolayisiyla insani gercek bilgiye(marifete) ulastiran kitaplar degil,
agktir.

Oyle anlasilmaktadir ki sufi teolojide gercek ve dogru bilgi ancak Tanrr'-
nin, bilginin saf parlaklilig1 ile kalbi aydinlatmasi ile olanaklidir. Marifet
adi verilen bu bilgi ancak Tanri’nin inayetiyle velinin kalbine manevi nurun
birakilmas: seklinde olusmaktadir. Tanr ile veli arasindaki biligsel iliski,
giines ile 1s1klar1 arasindaki iligki gibidir. Giines 1siklarinin giineste kaybol-
dugu gibi Tanr1’y1 en iyi bilen veli de Tanr’da kaybolmaktadir. Arifler, Tan-
r’y1 dolaysiz bilgiyle; gozleriyle gormeksizin, malumat almaksizin, goz-

31 Hucviri, Ali b. Osman Cullabi, Kesfu’l Mahcub-Hakikat Bilgisi, haz. Siileyman Uludag, Istan-
bul, 1982, 5.89.

32 Sufi literattir, akil ve metin temelli faaliyetlere duyulan giivensizligi analatan hikaye ve siirlerle
doludur. Bu baglamda biiyiik sufi 6nderlerden birinin elini, gencliginde kelam egitimi almig
olan velilerden Omer Siihreverdinin gégsiine koyup, biitiin okuduklarini unutmasini ve bunun
yerine gogsiinii ilm-i ledun’la(dogrudan Allah vergisi gayb ilmiyle) doldurmasini sagladigi
hikaye edilir. Abdulkadir Geylani'nin keramet gosterip, miiridi icin tehlikeli ve zararli gérdiigii
bir felsefe kitabinin yazilarini silmesi, kimi sufilerin ise, gordiikleri riiyalardan hareketle, deger-
li kitap koleksiyonlarini ya tahrip etmeleri ya da nehre atmalar1 gibi 6rnekler, onlarin akla ve
bilime duyulan giivensizliginin boyutlarin1 gostermektedir. Bunun yaninda 6zellikle felsefe,
kelam ve fikha yonelik tahkir ve tezyif dolu ifadeler, sufilerin siirsel literatiiriinde 6nemli bir yer
kaplar. Senai'nin su dizeleri bu duruma o6rneklik teskil eder:

"Ik madde ve ilk neden gibi sozlerle

Bulamazsin rabbe giden yolu.”

“Ebu Hanife agk dersini vermedi,

Safi’de de aska dair rivayet bulamazsin

Hanbeli'nin ise zaten asktan haberi yoktu,

Maliki de ona dair bir dirayete sahip degildir.”
bkz. Schimmel, Islamin Mistik Boyutu, s.34-35.
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lemlemeksizin, tasvir etmeksizin, perdelenmeksizin dogrudan goriirler.
Ariflerin hareketleri Tanr tarafindan yonlendirilir. S6zleri kendi dilleriyle
sOylenmis olsa da Allah’in sozleridir. Gormeleri Allah’in gérmesidir.>3 Arif-
lerin ulastiklar1 bu hal, onlarin tiim yetenek ve egilimlerinin Allah ile birligi
gerceklestirmeye yoneldigi bir asamanin sonucudur. Bu asamaya Yaratan
ile yaratilanin temel 6zdesligini gizleyen cehalet perdesinin kalkmas: da
denebilir.>* Bu asamaya gelis, sufi literatiirde ask kavramiyla temellendiri-
lir.3> Kisinin kalbinde dogan ve bilincli ya da icgtidiisel bir amacla Allah’a
duyulan bu agk, Allah’in sifatlarinin dolaysiz idraki yani miisahade sonucu
meydana gelir. Bu aski derinden yasayan velinin aski, sifatlarindan basla-
yip Allah’in zatina ulastig1 takdirde yeni bir boyut kazanir. iste bu boyutta
veli, tiim ilahi sifatlar1 kazanarak Allah’in “ben bir kisiyi sevdigimde onun
kulaklar1 ve gozleri olurum” durumuna erisir. Sufi teolojinin Tanri-insan
iliskisini yansitan bu anlayista veli Tanrr’'yla biitiinleserek ontolojik ve epis-
temolojik bir birlige dontismektedir. Baska bir ifadeyle Tanri, velinin sah-
sinda erimektedir.

Tasavvufi bilgi kuraminin kaynag: konumundaki hayal alemi, esyanin
gercek bilgisini icinde barindiran bir hazine olarak gortilmektedir. Hayal
giicii, sufi diisiincenin ayakta kalmas: ve istikrarini saglayan 6nemli eylem-
lerden biridir. Bu diisiincede muhayyile, her an faaliyette olup, riiyalarda
oldugu kadar uyanikken de islevseldir. Hakikatlerin sembolii olan ve dis
diinyadaki varliklarin formlarin1 muhafaza eden hayal alemi, psikolojik ve
metafiziksel bir boyut tasir. Bu alemin, dis diinyadaki varliklarin formlarini
kendine gore sekillendirme ve diledigi sekle sokma, duygu ve diistinceleri

33 Attar, Tegkiratii’l Evliya, 1/s.127.; Tezkiratu’l-Evliya(Yazma), v.61a-b.

34 Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, s.20.

35 Sufi literatiirde duygu ve diisiincenin siirsel anlatimi ve bu anlatim icerisinde islenen sevgi ve
agk temas1 ve alegorisi temel bir 6neme sahiptir. Bu alegorilere bakildiginda sufilerin zihninde
insani ve ilahi betimlemenin kolaylikla yer degistirebildigini gérmek miimkiindiir. Sufi gele-
nekte ask, varliklar1 birbirine baglayan ve onlar1 her yoniiyle kusatan ilahi bir ilke olarak
diistiniiliir. Sufi ask teorisinde, asik ile masuk’un(kul ile Tanr'nin) nihayetinde birlesmesi ve tek
bir varliga doniismesi yiice bir gaye olarak goriiliir. Tanr'ya yapilan ibadetin temelinde bu
yogun sevgi ve ask duygusu vardir. Hatta ibadet adeta ask ile 6zdes bir konumdadir. Tanrr'ya
yapilan her tiirlii yakaris ve ibadetin en belirgin gostergesi ve en biiyiik gayesi bu ask olgusudur.
Ask kavramy, sufi teolojinin, akil ve metin teolojilerinden ayrilmasinin temel nedenini olustu-
rur. Kalp teolojisinde agkin yiice gayesi olarak goriilen Tanri, ne filozoflarin diisiindtigii gibi
fail sebep(efficient cause)’tir, ne de kelamcilarin askin Tanrisidir. O, kulun kalbinde, ona sah
damarindan daha yakin olan ickin Tanridir. Kalp teolojisinin Tanr1’s1 goklere ve yere sigmayan
ancak sufinin kalbinde yer bulan askin yiice gayesidir. Sufi gelenegin ask teorisi Ibn Arabi’nin
su beyitinde kisaca 6zetlenmektedir: “Ask ve muhabbet hakk: i¢in muhakkak ask sevginin
sebebidir. Kalpte ask olmasaydi, Ask’a ibadet edilmezdi.” Bkz. ibn Arabi, Fusus, 288.
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somut nesneler biciminde tasavvur etme ve bu tasavvurlar tizerinde istedi-
gi tasarrufta bulunma, hatta bunlar1 dis diinyada somut varliga doniistiir-
me, maddi formlara soktugu zihinsel tasavvurlari sanki dis diinyada ger-
cekten varmus gibi gosterme gibi giic ve islevleri vardir. Sufi teolojide ruh-
lar alemi ile goriinen alem arasinda bulundugu diisiiniilen hayal alemi,
peygamberligi kapsayacak tarzda kurgulanmistir.®¢ Peygamberler tarafin-
dan tecriibe edilen bazi olaylarin aynisinin hayal giicii araciligiyla sufi tara-
findan da yasanabilecegi, peygamberlerin vahiy melegi ile kurduklar iligki-
nin aynisinin ya da benzerinin sufi tarafindan da kurulabilecegi vurgulan-
maktadir.

Nebi/Resul-Veli

Sufi teoloji, teolojik algilama bi¢imini basindan beri Hz. Muhammed’in
sahsina ve otoritesine dayandirmistir. Peygamberin {immi olduguna; oku-
ma yazma bilmedigine yonelik Kur'an ifadesi®” sufi teoloji icin hareket
noktast olusturur. Onlarin her tiirlii akli bilgiye ve kitaplara kars: mesafeli
durmalari, bu ilkeyi anlama ve yorumlama bicimleriyle dogru orantilidir.?®
Hz. Muhammed sahsi ve yasam bicimiyle, sufi teolojinin hal ve makam
teorilerinin temelidir. Ornegin Kur'an’in s6z konusu ettigi Isra olay1 ve ri-
vayetlere dayali Mirag, sufiler icin Tanrr’ya ulagsmak icin cikilan yolculugun
ilk 6rnegidir. Bu teolojinin gelistirdigi hal ve makamlardan her biri pey-
gambere atfedilen bir hadisle anlamlandirilmaya calisilmistir. Bagka bir ifa-
deyle sufi teolojinin iirettigi her egilimin, peygamberi bir dayanagi olagel-
mistir. Islam diisiincesini olusturan paradigmalar icerisinde sufi paradig-

36 Sufi hayal gilicti sayesinde diledigi kimseyle diledigi seyi konusmakta, onu disg diinyada nesnel
olarak varmig gibi somutlastirmaktadir. Hayal araciligiyla bilgi alisverisinde bulunmaktadir.
Ornegin ibn Arabi’ye gore Hz. Muhammed'in Dihye adli sahabe suretinde gérdiigiinii séyledigi
vahiy meleginin hayal oldugunu ileri siirmektedir. Peygamberin yasadigi bu olayin aynisinin
sufi tarafindan da yasanabilecegini iddia etmektedir. ibn Arabi, kendi muhayyilesinin giiciinii
su ifadelerle anlatmaktadir: “cok giiclii muhayyilem vardir ki bu sayede sevgim sevgilimi dis
diinyada, Cebrail'in Hz. Peygamber’in dniinde tecessiim etmesi gibi, goziimiin 6niinde somut-
lasgtird1. Bu esnada ben ona bakamazdim ama o, bana hitap eder ben ise onu dinler ve ne
dedigini anlardim.” Bkz. ibn Arabi, Futuhat, 11/5.418-429; Afifi, E. A., Muhyiddin ibnu’l Arabi’-
nin Tasavvuf Felsefesi, ¢cev. Mehmet Dag, Ankara, 1975, s.118-119.

37 7 A'raf, 157-158.

38 Kur'an'in Hz. Muhammed hakkindaki timmi ifadesine sufiler 6zel bir 6nem atfederler. Sufi
teolojide bu ifadenin gizli bir anlaminin oldugu diisiiniilmiistiir. Onlara gore akla dayal: teolo-
jik spekiilasyonlarla ve 6grenimle bozulmamis, tipki Meryem’in bakir bedeni kadar saf bir
kalbe sahip Hz. Muhammed ilahi kelimenin hazinesi olmaya layikti. Nitekim mutasavviflar
sadece ilahi birligin ve biricikligin simgesi olan elif harfini okumalarina izin veren immilikle-
riyle 6viiniirken, karsilarinda, her tiirlii muhakemeyi dislayan saf agkin ve teslimiyetin 6rnegi
olan Peygamberi gormiislerdir. Bkz. Schimmel, Islamin Mistik Boyutlart, s.217.
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manin, Peygambere gosterilen sevgi ve hiirmetin®® en fazla abartildig: ve
efsanevi boyutlara tasindigi bir model oldugu goriilmektedir. Nitekim sufi-
ler nazarinda o, beseri nitelikler tasimanin Otesinde, yaratilisin nedeni ve
amaci, tanrisal nitelikler de tasiyan miikemmel insan prototipi, tanrisal
bilginin ve niteliklerin en miikemmel tarzda goriindigii tinsel bir varlik ve
Ote diinyada iimmetinin sefaatcisidir.

Diger teolojik modellerden farkl olarak sufi teolojinin Hz. Muhammed
imgesi, gliclii mistik ve mitolojik 6gelerle siisliidtir. Hz. Muhammed’in di-
ger insanlar gibi bir beser oldugu, insaniistii hicbir nitelik tasimadig: yo-
niindeki Kur’an uyarisinin, sufilerce pek de dikkate alinmadig1 goriilmekte-
dir. Sufi teolojinin karekteristik 6zelliklerinden biri olan ve metafiziksel bir
boyut tasiyan nur ya da 1sik temasit Onun sahsi dikkate alinarak kurgulan-
migtir.

Sufilere gore biitiin ruhlarin kaynagi mutlak nurdur, mutlak nur ise ya-
ratilisin nedeni ve gayesi, yaratilan ilk varlik Muhemmedi nurdur. Sufilerce
sikca kullanilan, “Sen olmasaydin yeri gogli yaratmazdim™?° , “Allah’in ya-
rattig1 ilk sey benim ruhumdu™?! , “Adem, suyla camur arasindayken ben
peygamberdim”*? bu ve benzeri rivayetler onlarin metafiziksel peygamber

39 Kur'an’in ¢zellikle Hz. Muhammed’in beser ve el¢i olusuna yonelik uyarisinin ciddi anlamda
ihmal edilmesi sadece sufi gelenege 6zgii degildir. Miisliiman kiiltiiriin konu hakkinda bu tarz
bir ihmal ve duyarsizlik icinde oldugunu soylemek miimkiindiir. Kur'an'in Hz. Muhammed
hakkinda belirledigi tasarimin ana temasi, Onun bir elci olarak ilahi mesajlar1 insanlara ilet-
mekle gorevli oldugundan ibarettir. Ancak Onun 6liimiinden kisa bir siire sonra Miisliimanlar
bu Kur’an tasariminin 6tesinde, Ona insaniistii nitelikler atfetme arayisina girmislerdir. Onun
sozleri, hal ve hareketleri, giyim kusami, tercih ettigi yiyecekler, 6zellikle yasaminin sekilsel
boyutu her Miisliiman birey icin ideal hale gelmistir. Artik Peygamber ve uygulamalar1 6érneklik
olusturmaktan cikarak, Kur'an’la esdeger zaman ve mekan dis1 bir élciitliige doniismiistiir.
Mistik ve mitolojik hikayelerin de eklemlenmesiyle Peygamberin hayat: farkli bir boyut kazan-
mistir. Kur'an, Onun Kur’an’dan baska mucizesinin olmadigini ve yegane gorevinin de ilahi
mesajlar1 insanlara iletmek oldugunu bildirmektedir. Buna bagli olarak Hz. Muhammed, akil
dis1 her tiirlii mitolojik hikayeyi ve 6zellikle kisiye tapinmay1 siddetle reddetmistir. Ancak ¢ok
gecmeden O, etrafi efsanevi hikédyelerle ve hissi mucizelerle cevrili, insaniistii nitelikler tasiyan
bir ideal kisilige doniismiistiir. Goriiniirde Islam’in kalbi, ilahi mesajlar1 insanlara ileten elci
degil, elcinin getirdigi Kur'an'in kendisi olsa da, peygamber’in her yoniiyle kisiligi dinsel yasa-
min amacl haline doniismiistiir. Bunun iyi niyete ve Peygambere duyulan sevgiye dayali olmasi,
gercegi degistirmemektedir.

40 Bkz. Sagani, el-Mevduat, Beyrut, 1985, s. 14, no: 78; Aliyyu’l-Kari, el-Esraru’l-Merfua, thk. M.
B. Lutfi es-Sabbag, Beyrut, 1986, s.288, no: 385; Hz. Muhammed’in, Allah’in nurundan yara-
tildigina ve Onun kainatin yaratilis nedeni olarak sunulmasina yonelik rivayetlerin degerlendi-
rilmesi icin bkz. Erul, Biinyamin, “Uydurma Rivayetlerde Peygamber Tasavvuru”, islam’m Anla-
silmasinda Siinnetin Yeri ve Degeri adli eser icerisinde, Ankara, 2003, 5.419-435.

41 Leknevi, el-Asaru’l-Merfua, thk. M. Said b. Besyuni Zeglul, Beyrut, 1984, s.42-43.

42 Sagani, ed-Durru’l-Multekat fi Tebyini’l-Galat, s.43, no: 73.; ibn Arrak, Tenzihu’s-Seriati’l-
Merfua, thk. A. Abdullatif- A. M. Es-Sadik, Beyrut, 1981, 1/s5.341.
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kurgusunun kanit teskil eder. Hz. Muhammed’e duyulan abartili sevgi sufi
teolojinin 151k temasiyla birleserek, hiyerarsik yapiya uygun olarak, asagi-
dan yukartya dogru bir seyir izler. Sirasiyla manevi rehbere(seyh/veli) du-
yulan ask ve sevgi peygamber sevgisine peygamber sevgisi de Tanr1 sevgi-
sine ulastirir. Bu siireg sufi literatiirde fena fi’s-seyh, fena fi'r-resul ve fena
fi'llah kavramlariyla ifade edilmektedir. Buna gore Tanrr'ya giden yolculuk-
ta oncelikle peygamberin temsilcisi seyhte yok olmak, sonra peygamber’-
de, daha sonra da Tanrr’'da yok olmak miimkiin hale gelir.

Isra suresinin baslangicinda deginilen Hz. Muhammed’in gece yolculu-
gu, efsanevi unsurlarla stislenerek ve herkes icin gecerli kilinarak, sufi dii-
stincedeki ilahi huzura yiikselisin 6rnegi olmustur. Mira¢ esnasinda Hz.
Muhammed'’in yasadig1 varsayilan olaylar, cesitli mitolojik 6gelerle siisle-
nerek her sufinin tecriibe etmesi gereken hal ve makamlara doniismiistiir.
Tasavvuf ehli, mira¢ terminolojisini, herhangi bir kasit ve zorlama olmaksi-
zin kendinden gecme hali olan vecdleri sirasinda yasadiklarina uyarlamis-
tir. Pek cok dinde ve mitolojide cesitli sekillerde varolan goksel aleme yiik-
selis tasavvuru*®, sufi teolojide zamandan ve biitiin maddi unsurlardan
styrilarak flahi agkin sirrina ulasma gayesini ifade eder. Tanri ile insan ara-
sinda hiyerarsik olarak, {i¢ varlik alemi belirleyen sufiler, miracin, ruhsal
alemle yani alem-i misalle maddi alem yani alem-i suhud’un arasini bagla-
yan adeta bir merdiven islevi goren berzah ya da melekut aleminde gercek-
lesen bir yolculuk oldugunu diisiiniirler.** Bu yolculuk, sufinin tek basina
Tanr ile yiiz yiize baglant: kurmast ile sona erer.**

Sufi gelenegin insani diizlemde belirlemis oldugu hiyerarsik yapinin en
ist derecesini velilik makami olusturur. Bu derece Tanr1’y1 bilmeyle dogru
orantilidir. Tanr’'y1 en iyi bilen ve taniyan kisi olarak veli, mistik yasam
tecriibesinde belirli bir makama ulasan, baglilarina yol gosterici konumda

43 Goksel yolculuk tasavvuru, basta Hiristiyanlik ve Yahudilik olmak {izere pek ¢ok din ve kiiltiir-
de 6nemli yer isgal eder. Yahudi geleneginde Idris, ibrahim, Musa ve isaya gibi peygamberlerle
bazi tarihi sahsiyetlerin bu géksel yolculugu tecriibe ettiklerine inanilir. Ozellikle melek Yahoel
tarafindan goksel bir vasitayla bulut icinden goge yiikseltilen Hz. ibrahin'in, Tanrr’nin tahtim
miisahade edisiyle ilgili tasvirler Yahudi literatiiriinde 6nemli yer kaplar. Hiristiyanliga gore ise
Hz. isa carmiha gerildikten sonra mezarindan cikip ilahi aleme yiikselmistir. Bunun yaninda
bazi rivayetlerde Pavlus'un Kudis’e dogru giderken melek esliginde goge yolculuk yaptig: belir-
tilir. Bkz. Giindiiz, Sinasi, Dinlerde Yiikselis Motifleri ve Islam’da Mirag, Ankara, 1996, 5.41-64.

44 ed-Dihlevi, Sah Veliyullah, Huccetullahi’l-baliga, nsr. M. Serif Siikker, Beyrut, 1992, I/115-116.

45 Sufilere gore bu yolculugun kritik sinir1 sidretu’l miintehadir. Melekler dahi bu sinir1 gecmeye
muktedir degildir. Bu sinirin 6tesinde ilahi agkla kargilagma ve vakit gegirme vardir. Sufi tipki
peygamberin tecriibesinde oldugu gibi bu siir1 tek basina gecerek Tanrr'yla bas basa kalir.
Bkz. el-Gilani, el-insanu’l-Kamil fi Marifeti’l-Evahir ve’l-Evail, Ezher, 1316, II/s.7-8.
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bulunan ve bazi 6zel giicleri kendinde barindigina inanilan kisi demektir.
Bu yoniiyle veli, bastan asag1 miikemmel insan yani insan-1 kamil modelini
temsil eder. Bu mitkemmel modele asagidan yukariya dogru ilerleyen ruh-
sal bir yolculukla ulasilir. Bu yolculuk sufi gelenekte makamlar teorisini
ortaya cikarmuigtir.

Cesitli asamalardan olusan bu makamlar teorisi cogu zaman Kur’an’dan
transfer edilen tovbe, ziihd, sabur, siikiir, tevekkiil ve riza gibi dini-ahlaki
terimlerle ifade edilmistir. Bu terimler Kur'an kaynakli olsa da, baglam,
anlam ve icerik yoniinden yeniden kurgulanmistir. Bu kurgu sufinin tecri-
be ettigi psikolojik ve irfani hallere gore bicimlenmistir. Asagidan yukariya
insandan Tanrr'ya gidisi ifade eden bu makamlar ve haller teorisi Tanri-
insan ayiriminin yok oldugu fena asamasiyla son bulur. Fena asamasinda
tanrisal olanla insani olani birbirinden ayirma olanagi kalmaz. Bu asamada
insan, biitiin beseri niteliklerini yitirerek ilahi niteliklerle donanir.*¢ Sufi-
nin ulastig1 bu makam velilik makamidir. Kur’an’dan 6diin¢ alinan veli kav-
ramina Ozellikle Dogu Hiristiyan mistisizminin, gnostisizmin ve Yeni-Efla-
tunculugun tanrisalligin insanda tecellisi seklindeki icerigi yiiklenmistir.*”
Tasavvufi literatiirde velinin peygambere veliligin ise peygamberlige para-
lel 6zellikler tasidig1 soylenebilir. Hatta bazen bu makama peygamberlik-
ten daha iistiin bir deger atfedilir. Bu durum insanda, sufi peygamber algi-
sinin dindeki peygamber algisina alternatif olusturdugu hissini uyandirir.

Sufi teolojinin icerigini cevre inang ve kiiltlirlerden transfer ettigi Keli-
me ya da Kelim kavrami, hem Tanr1 hem peygamberler hem de veliler i¢in
ortak bir isimlendirmedir. Kelime’'nin idrak etme, yaratma ve alemi yonet-
me iglevleri yaninda ilahi bilgiye ya da Batini marifete kaynaklik etmek gibi
islevi de vardir. Kelime, peygamber ve velilerin vahiy, ilham ve kesif yoluy-
la elde ettikleri bilgilerin kaynagi Muhammedi Hakikat yani Hakikat-1 Mu-
hammediye’dir. Sufi gelenekte evrendeki her bir varlik kelime olarak isim-
lendirilse de*®, ilahi bilinci tam ve kapsayici bir tarzda yansitmalarindan

46 Tanrr'ya giden bu ruhsal yolculuk sonucunda ulasilan tanrisal makam, sufi gelenekte nihai
hedef olarak belirlenmistir. Insani bilincin tanrisal bilince déniistiigii bu asama, pek ¢ok sufi-
nin “Ben Hakk'im”, “Hamd benim igindir”, “Benim alemim Hz. Muhammed’inkinden daha
istiindiir”, “Ben Uluyum” gibi sozler sarfettigi vecd halini ifade eder. Sorumluluk gerektirme-
yen bu ifadelere tasavvufi literatiirde satahat ad1 verilir.

47 Fazlurrahman, Islam, s.170.

48 “De ki; Rabbimin so6zlerini yazmak i¢in deniz miirekkep olsa ve bir o kadar da eklesek, Rabbi-
min kelimeleri bitmeden deniz tiikenir.”(18 Kehf, 109) ayetinden hareketle sufiler, evrenin
natik seylerin toplami oldugunu diisiintirler. Kasani kainat1 kelimeler seklinde isimlendirmek-
tedir. Ona gore harfler ve kelimeler insan i¢in ne ifade ediyorsa evren de ilahi zat i¢in onu ifade
eder. Evren “neth” seklinde ifade edilen ilahi nefesten dogdugu icin, onu kelimeler seklinde
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dolayi o, 6zellikle peygamber ve veliler icin kullanilir. Kelime olarak Hz.
Muhammed ile diger peygamber ve veliler arasindaki iligki biitiin-parca
iliskisidir. Zira o, onlarda da tecelli eden ilahi isim ve sifatlar1 kendi sahsin-
da miilkemmel ve kapsayici bir bicimde barindirir. Baska bir ifadeyle o,
Muhammedi Hakikate, diger peygamber ve veliler ise, Muhammedi Surete
karsilik gelir.

Sufi literatiirde Hz. Muhammed’e atfedilen, “Bana cevamiu’l-kelim ve-
rildi™*? seklindeki rivayet, onunla diger peygamber ve veliler arasindaki
iliskiyi anlatir. Burada kelim ifadesi Hz. Muhammed disindaki peygamber
ve velileri, kelimeler toplami ise Muhammedi hakikati ifade eder. ibn Ara-
bi Fusus adli eserinde her bir peygamberi kelime olarak isimlendirmekte ve
onlarin her birinin ilahi bir isimle iligkili oldugunu®® Hz. Muhammed’in ise
biitiin ilahi isimleri sahsinda barindirdigini diistinmektedir. Bu durum veli-
lerin diger peygamberlerle esit diizeyde olduguna kanit olusturur. Zira ve-
liler ile peygamberler ayni epistemolojik ve ontolojik kaynagin, yani Mu-
hammedi Hakikatin ortak varisleridir. Velayetin niibiivvete esdegerligi, su-
filerce kullanilan, “Ummetimin alimleri yani velileri, Israilogullarinin pey-
gamberleri gibidir.” seklindeki rivayetle pekismis olur.

Sufi peygamber algisina kaynaklik eden ve insan-1 kamil teorisine temel
olusturan Hakikat-1 Muhammediye®! kavrami, Hz. Muhammed’in ontolo-
jik konumunu belirledigi gibi onun diger peygamber ve veliler arasindaki
yerini de tayin eder. Onde gelen sufi 6nderler Hz. Muhammed’in biitiin
peygamberler arasinda ayr1 bir yerinin oldugunu diisiiniir. Onlar agisindan
Hz. Muhammed’in tarihin bir déneminde Allah tarafindan bir elgi olarak
secilmesinden ve ilahi mesajlar1 tebligle gérevlendirilmesinden daha énemli

isimlendirmek yanlis olmaz. Harflerden meydana gelen kelimeler, benligin isaret ve sembolleri-
dir. Yaratilmis varliklar da Tanr’'nin isaret ve sembolleridir. Biitiin peygamber ve veliler ise,
Muhammedi hakikate isaret eden kanit ve sembollerdir. Bkz. ibn Arabi, Futuhat, 1/5.153 vd.,
232 vd.; Kasani, Serhu Fususi’l-Hikem, Kahire, 1309, s.13-17, 275.

49 Buhari, Cihad, 122, Ta’bir, 11, 22, Ptisam, 1; Miislim, Mesacid, 8; Ahmet b. Hanbel, Miisned,
11/314

50 ibn Arabi’ye gére nutk sahibi herkes, ister nebi ister veli olsun, ilahi isimlerden birisinin etkisi
altindadir. Onlardan her birisinin bilgisine, ilahi bir isim kaynaklik etmektedir. Bkz. ibn Arabi,
Fusus, s.62-66; el-Futuhat, 1/5.389-397, 415-426,

51 Sufi literatiirde mana alemi ve Hazret-i Amaiyye seklinde de ifade edilen Muhammedi Hakikat,
kalem ve levhin, tabiatin, varlik olarak Ademe varincaya kadar cismin hakikatlerini kapsar.
Biitiin bunlar, mana alemindeki varligin ayni(maddi) hale gelmis sekilleridir. Sufilere gore
teferruat ve ¢okluk itibariyle Hazret-i Amaiyye sifatla ilgili yedi ismin hakikatini igerir. Bunla-
rin en kapsamlist hayat hakikatidir. Sonra nebi ve resullerin, kutup adi verilen kamil insanlarin
ve yedi abdalin hakikatlerini igerir. Bunlarmn tiimii Muhammedi Hakikatin tafsilidir. Bkz. ibn
Arabi, Futuhat, 1/5.345 vd.; Ibn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, haz. Siileyman Uludag, istan-
bul, 1977, 5.161, 246.
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olan husus, onun ezeli bir tabiata sahip olmasidir. Sufi teoloji onun ezeli
bir tabiata sahip olusunu, “Adem heniiz balcikla su arasindayken, yani in-
sanoglu heniiz yaratilis stirecindeyken ben peygamberdim” rivayetine da-
yandirmaktadir. Boylece Hz. Muhammed ilahi bilincle 6zdeslesmesinden
dolay1 Tanrisal, yaratilmis alemle iliskisinden dolay1 da beseri nitelikleri
sahsinda tasiyan insan-1 kamil modelin biricik temsilcisi konumundadir.
Bu durumda insan-1 kamil 6rnegi Tanr’min goriinen alemde tecelli eden
bilincinden baska bir sey degildir.

Sufi teolojide Hz. Muhammed’in ayn1 anda tanrisalligi ve beseriligi temsil
ettigi iddiasi, Nur-1 Muhammediye ya da Ruh-1 Muhammediye®? kavramla-
riyla da ifade edilmektedir. Sufi 6nderler buradaki ruhun ya da nurun he-
niiz biitiin var olanlarin yaratilmasindan 6nce var oldugunu savunurlar. Bu
yoniiyle Muhammedi Nur ya da Muhammedi Ruh, ezeli ve zaman disidir.
Alemin yaratiliginin temelini olusturan ve ilahi bilin¢ olarak da yorumla-
nan bu ezeli ve zaman dist Nur, sirasiyla biitiin peygamberlerde tecelli et-
mis, Hz. Muhammed’in sahsinda ise mitkemmel bir tarzda ilk defa belirgin
kilinmistir(taayyiin-i evvel)®3 . Boylece Hz. Muhammed, bir yandan tanri-
sal, yani ilahi bilinci temsil etmesi yoniiyle diger yandan beseri boyut tasi-
mas1 Ozelligiyle genelde tiim varliklardan 6zelde ise diger peygamberler-
den istiin olarak goriilmektedir.

Sufi teolojinin insan-1 kamil teorisi, peygamberligi ve velayeti icine alacak
tarzda tasarlanmistir. Baska bir ifadeyle peygamberlik ve velilik, insan-1 ka-
mil teorisi kapsaminda, epistemolojik ve ontolojik yonden 6zdeslesmekte

52 ibn Arabi basta olmak {izere 6nde gelen sufilerce iiretilen Nur-1 Muhammediye ya da Ruh-1
Muhammediye kavramlari, Plotinus felsefesinde Mutlak Tek’den sudur eden Akl-1 Evvel’e
karsilik gelmektedir. Buna gore Akl-1 Evvel’in, sudur ettigi mekan olarak pasif boyutu, ken-
dinden sudur edenlerle ilgili olarak da aktif boyutu bulunmaktadir. Béylece O, kendi {istiinde
bulunan varlik diizeyine, yani Tanrr'ya kars: pasif, kendi altinda bulunan varliklara kars: ise
aktiftir. Sufi teolojide bu pasiflik kulluga(ubudiyete), aktiflik ise Rabliga(Rububiyete) do-
niismektedir. Bkz. el-Cilani, el-Insanu’l-Kamil, 1/5.30-32; Afifi, Ebu’l Ala, Islam Diisiincesi
Uzerine Makaleler, cev. Ekrem Demirli, Istanbil, 2000, s.78-88; Izutsu, Toshihiko, Sufism and
Taoism,Tokyo, 1983, s.238.

53 Hz. Muhammed’i en st diizeyde cem etme yetenegine sahip varlik olarak goren Kasani'ye
gore, “O, Teklik mertebesindeki Zat(Tanr1)'in, baska varliklarda tecelli etmesinden 6nce,
kendisini yansittig1 ilk taayiintidiir. Sayilar1 sonsuz olan diger belirgin kilinmalar(taayiinat)-
' hepsi gercekte Hz. Muhammed araciligiyla kuvveden fiile cikmistir. Hakk’in biitiin tecelli-
leri hiyerarsik bir bicimde siralanir. Bu hiyararsi dogrultusunda Hz. Muhammed, hi¢ biri
disarida kalmayacak bir tarzda, biitlin bu belrgin kilinmalari(taayiinat) kendinde toplamis-
tir. Bu bakimdan O, biitiin varlik aleminde tektir. Bu hiyerarside ona rakip ya da onunla esit
diizeyde hicbir varlik yoktur. Onun iistiinde Mutlak Tekligi ile bilinen, sifat, isim, tasvir ya da
nitelendirme acisindan her tiirlii taayiinden bagimsiz olan Zat bulunmaktadir.” Bkz. Kasani,
Serhu Fusus, s.427.
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ve esdeger kabul edilmektedir. Sufi teorisyenlere gére Mutlak anlamda var-
liklarin en miikemmeli Tanri, insani kendi suretinde yaratmistit.5* Insanin
Tanrr’'nin sureti ve O’nun isim ve sifatlarinin tecelli ettigi bir varlik olmasi,
ona diger varliklarda olmayan bir miikemmellik katmaktadir. Bu miikem-
mellik tam anlamiyla peygamber ve velilerde gerceklesmektedir. Peygamber
ve veli, kendilerinde ilahi isim ve sifatlar tecelli etmesi dolayisiyla esdeger-
dir. Bu esdegerligin bir baska gerekcesi, her ikisinin de kesf mertebelerini
tecriibe ederken tanrisal olanla birlesmeleridir. Zira Tanri bu siirecte pey-
gamber ve velinin sahsinda kendisini kendisiyle bilmektedir. Bu, hem pey-
gamberin hem de velinin bilissel ve varolussal yonden Tanrr’yla birlesmeleri
anlamina gelir. Baska bir ifadeyle peygamber ve veli, hem varli§1 hem de
marifeti itibariyle, yani hem Tanrr’'min sureti {izere yaratilmis olmalari1 hem
de ilahi zatin bilincinin varisleri olmasi itibariyle 6zdes ve esdegerdir.

Sufi teolojide peygamber/veli esdeger ve 6zdesliginin, bazen veli lehi-
ne bozuldugu da bir gercektir. Pek cok sufi teorisyen nebi, resul ve veli
kavramlari icerisinde en genis anlam alaninin veli kavramina ait oldugunu
diistiniir.>® Nebi kavrami resul kavramini icerirken veli kavramui her ikisini
de kapsayacak olciide genis bir anlam alanina sahiptir. Her resul ayni za-
manda bir nebi, her nebi ise ayn1 zamanda bir velidir. Sufi gelenek veli
kavramina nebi ve resul kavramindan daha fazla deger atfetmektedir. Ciin-
kii ne nebi ne de resul kavrami Tanri’'nin isimleri arasinda yer almazken
veli kavram, ilahi isimlerden biridir. Tanr1 kendisini nebi ve resul olarak
degil, veli olarak isimlendirmektedir.>®

54 Sufi literatiirde sik¢a kullanilan ve makrokozmos(alem-i kebir)-mikrokozmos(alem-i sagir)
aymrimina temel olusturan, “Allah, ademi kendii suretinde yaratti” seklindeki rivayet, insan-1
kamil teorisinin en 6nemli dayanaklarindan biridir. Insan, varligin tiim anlam ve 6zelliklerinin
kendisinde gerceklestigi yegane varliktir. Bu nedenle o, insan-1 kamil olarak isimlendirilmekte-
dir. insan-1 kamil, Tanr’nin kendisini tam anlamiyla acti§1 ve yansittig1 biricik modeldir.
Tanrr'nin acilimina ve yansimasina mekan olusturan insan-1 kemil, sufi literatiirde peygamber-
ler ve velilerle temsil edilir. Bkz. el-Cilani, el-insanu’l-Kamil, 11/s.44-48, 85. vd.; Izutsu, Sufism
and Taoism, 5.218 vd.; Afifi, Islam Diisiincesi, 5.90 vd.

55 ibn Arabi kendine 6zgii bir velayet doktrini gelistirerek, biitiin peygamberlerin aym zamanda
veli oldugunu; ancak her bir peygamberin velayet yoniiniin niibiivvet yoniinden {istiin oldugu-
nu diisiiniir. Ona gore biitlin peygamber ve veliler Muhammedi Ruh ya da Muhammedi Haki-
katin goriiniisleridir. Tarihteki Muhammed, peygamberlerin miihrii, yani sonuncusu(hatemu’l
enbiya) olmasi nedeniyle diger biitiin peygamberlerden iist{indiir. Bundan sonra ibn Arabi,
peygamberle paralel ozellikler tasiyan hatta ondan da iistiin niteliklere sahip hatemu’l evliya
doktrinini gelistirir. Evliyalarin miithriiniin, yani sonuncusunun Muhammedi Ruhun miikemmel
goriiniisiinii temsil ettigini ileri siirer. ibn Arabi kendisinin bu miihriin varisi oldugunu, hatta
daha ileri giderek bu miihriin kendisi oldugunu ifade eder. Bkz. ibn Arabi, Fusus, s.62-63.; el-
Fiituhat, 1/5.433 vd., 11/5.78, 204 vd.; Kasani, Serhu Fusus, s.252.

56 ibn Arabi, Fusus, 171-172.; Kasani, Serhu Fusus, s.251 vd.



Sufi Teolojinin Peygamberlik Algisi 37

Derece bakimindan velinin mi yoksa nebinin mi istiin oldugu sorunu,
Sufi teolojinin tartisma konularindan biridir. Baz1 sufi teorisyenler nebinin
veliden iistiin oldugu konusunda taviz vermek istemeseler de®”, velinin
nebiden daha iist bir derecede oldugu fikri sufi literatiirde yaygin bir kabul
olarak durmaktadir. Hatta bu konuda velinin sarhoslugunun(sirr1 sekr),
peygamberin ayikligindan(sahv) iistiin oldugunu diisiinenler olmustur. Zira
peygamber, Tanr1’yr miisahadede kaybolmayip, Tanr’nin iradesini imme-
tine bildirmek icin geri doner.

Sufi teoloji peygamberligi, niibiivvet-i tesriiye ve niibiivvet-i- velaye ya
da niibiivvet-i amme®® biciminde ikiye ayirarak, peygamberlik gorevinin
velilik araciligiyla devam ettigini savunur. Zira dinin s6z konusu ettigi pey-
gamberlik ve elcilik tarihe bagli olup siireklilik tagimaz, hatta zamanla unu-
tulmasi ve ortadan kaybolmasi bile s6z konusu olabilir. Oysa velilik, hem
Tanrr'nin hem de insanin ortak adi olmasi nedeniyle tarih dis1 olup, orta-
dan kalkmas: diistiniilemez. Tanr’nin ezeli ve ebedi olusu, veliligin de son-
suza kadar devamini gerekli kilar. Evrende velilik derecesine yiikselmis tek
bir kisi kaldig: stirece-ki boyle bir kimsenin her cagda var olmasi s6z konu-
sudur- velilik de ebediyete kadar devam edecektir.>’

57 Peygamberin veliye iistlin oldugunu savunan sufi teorisyenler, veliligin sonunun peygamberligin
sadece baslangici oldugunu diisiiniirler. Onlara gore her peygamber, kendi iginde bir velilik
yoniine sahiptir. Veli asamali olarak daha ytiksek bir yakinlik derecesine ulasmaya c¢alisabilir,
ancak onun erisebilecegi en yiiksek diizey manevi bir yiikselistir. Bu ise ancak peygamberin
bedeniyle gerceklestirdigi yiikselise karsihik gelir. Velayetin son agamasi, velinin ruhunun pey-
gamberin bedenine benzemesidir. I§te bu noktada velayet sona erer, peygamberlik baslar. ibn
Arabi, Fusus, 172-174.; Schimmel, Islamin Mistik Boyutlari, 5.202.

58 Sufi literatiirde Ntibﬁvvet—i tesriiye, tarihin gesitli donemlerinde Tanr’'min insanlar arasindan
oOzel olarak sectigi, kendisine vahiy gonderdigi, insanlar1 uyarmak, aydinlatmak, miijdelemek
ve dogru yola cagirmak icin gorevlendirdigi elcinin peygamberligidir. Burada yeni bir seriatin
ihdas1 s6z konusudur. isa, Musa ve Muhammed’in peygamberligi, bu tiirden bir peygamberlik-
tir. Zira onlar, herhangi bir peygamberin seriatini takip etmis degildirler. Her biri yeni bir seriat
getirmistir. Bu peygamberlik tiirii, Hz. Muhammed’le son bulmustur. Sufilerin niibiivvet-i vela-
ye ya da niiblivvet-i amme dedikleri peygamberlik tiirti ise, Allah’in seckin kullar1 arasinda
peygamberlik konumuna yiikselmis olan velilerin peygamberligi, yani velayettir. Bu peygam-
berlik tiirii tarih {istii olup evrenseldir, ezelden ebede devam eder. ibn Arabi'nin mutlak velayet
olarak da adlandirdig1 bu peygamberlik tiirlinde Tanri, isim ve sifatlarini sufiye vererek, onun
koruyucusu ve dostu olmaktadir. Velayet peygamberliginde, insan-1 kamil olarak veli, Tanr1
tarafindan yonlendirilmektedir. Hz. Muhammed’ten 6nce velayet peygamberligini icra edenle-
re resul denmekteydi. O’'ndan sonra da bu gorevi yiiriitenler vardir ve bunlar da O’nun suretidir-
ler. Veliler bu peygamberligi gerceklestirirken bagimsiz olmayip, Hz. Muhammed'in takipcileri
ya da varisleridir. Ornegin Beyazid-1 Bestami, Ciineyd-i Bagdadi, Abdulkadir Geylani ve ibn
Arabi bu tiirden peygamberligi icra eden peygamberlerdir. Bkz. ibn Arabi, Futuhat, 1/5.437.;
Fusus, 170 vd.; Kasani, Serhu Fusus, 5.251 vd.; el-Gilani, el-Insanu’l-Kamil, 11/5.85 vd.; Dar, B.
A., “el-Cili”, Islam Diistince Tarihi icerisinde, Istanbul, 1991, 111/82-83.

59 Onde gelen sufi teorisyenlerden ibn Arabi, veli isminin diinyada ve ahirette Allah’in kullar
tizerinde cari olacak bir isim oldugunu, bu yoniiyle de sonsuzluk 6zelligi tasidigini ileri stirmiis-
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Sufiler dinin ortaya koydugu peygamberligi-ki onlar bunu seriat pey-
gamberligi olarak goriirler- gelismis bir velayet asamasi olarak kabul eder-
ler. Manevi yiikselisi hiyerarsik olarak asamalara ayiran sufi teorisyenler,
yedinci asamanin yakinlik(kurb) oldugunu ve bunun biiyiik velayete karsi-
lik geldigini diistiniirler. Bu agsama kendi icerisinde dort dereceye ayrilir.
Bunlardan birincisi, Allah’a dost olma (halilullah), ikincisi ask(hubb), iiciin-
clisii miihiir(hatem), dordiinciisii ise kulluk(abdiyyet)’tur. Sufi teolojide
bu asamalardan birincisi Hz. Ibrahim icin, digerleri ise Hz. Muhammed
icin gecerlidir. Zira Tanri, Onu bu isimlerle nitelendirmistir. Hz. Muham-
med dordiincii asamada, yani kulluk asamasinda peygamber yapilmis ve
insanlara gonderilmistir. Bu agamaya gelmeyi basaran insanlara da kul den-
mis ve onlarin Hz. Muhammed’in her yerde suretleri oldugu diisiiniilmiis-
tur.

Sufi teolojide veli ad1 verilen bu insanlarin da peygamber oldugu, ancak
onlarin peygamberliklerinin Hz. Muhammed’in peygamberliginden sonra
s6z konusu oldugu belirtilmistir. Sufiler, “Oliimiimden sonra gelecek kar-
deslerime selam olsun” rivayetine dayanarak bu kisilerin Hz. Muhammed-
'in kardesleri oldugunu varsaymiglardir. S6z konusu peygamber-velilerin
peygamberlikleri tarih istiidiir. Onlarin peygamberlige yonelik bilgileri
dolaysiz olup ilahi kaynaklidir.®® Bu baglamda velayet en genel anlamda
Tanr ile insan arasinda ozel bir iliskidir. Velayet peygamberligi ise bu 6zel
iligkinin bir boyutunu olusturur. Bu 6zel iliskinin diger boyutlari ise seriat
peygamberligi ve elciliktir. Bu nedenle hem nebi hem de resul, peygamber
olmakla birlikte velidir. Ancak velayet yonii peygamberlik yoniinden daha
baskindir.

Sufi teolojinin velayet peygamberligi tasarimi, Miisliiman kiiltiiri iceri-
sinde pek cok kimsenin peygamberlik iddiasina zemin olusturmustur. Ay-
rica Siinniligin peygamberlige yonelik, her resulun ayni zamanda nebi, ancak
her nebinin resul olmadigi, yoniindeki formiilasyonu muhtemelen bu tasa-
rimin bir yansimasidir. Sufiligin, ilahi hakikatlerden haber vermeyi pey-
gamberlik 6lciitii, peygamberligi ve elciligi de velayetin cesitli yonleri ola-
rak belirlemesi, peygamberlik iddiasinda bulunma ya da birilerini peygam-
ber olarak ilan etme girisimlerine kap: aralamistir denebilir. Ornegin sufi
temsilcilerden Niyaz-i Misri'nin, Hz. Muhammed’in torunlar1 Hz. Hasan ve

tlir. Ona gore niibiivvetin ve risaletin sona ermesi nedeniyle, Tanr’'dan baska insana 6zgii
kilinmis herhangi bir isim de kalmamuistir. Ancak Tanri, yeni bir seriat getirmeyen niibtivvet-i
amme’yi ya da velayet peygamberligini insanlara liitfederek miras birakmistir. Bkz. ibn Arabi,
Fusus,s. 171.; Futuhat, 1/5.434; Kasani, Serhu Fusus, s.252.

60 Dar, B. A., “el-Cili”, 111/83.
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Hz. Hiiseyinin peygamber olduklarini iddia etmesi®!, sufi peygamberlik
tasavvurunun bir sonucudur.

Peygamberligi tesri peygamberlik ve velayet peygamberligi olmak tize-
re ikiye ayiran sufi teorisyenler, veliligi de genel(velayet-i amme) ve 6zel(-
velayet-i hassa) seklinde ikiye ayirirlar. Genel velilik, Tanri’'ya goniilden
bagli olan ve onun buyruklarina uymada maksimum 6zen gosteren samimi
inananlarin velayetidir. Ozel velilik ise, beser diizlemden tanrisal diizleme
dogru yola cikan, bu yolculukta pek cok asamay: ve dereceyi basariyla ta-
mamlayan ve sonunda Tanrr’da yok olan yani fena bulan, Onunla baki olan
kimselerin velayetidir.62 ilk defa dokuzuncu asrin biiyiik sufi teorisyeni
tarafindan ortaya atilan ve sistematize edilen hatemu’l evliya fikri, berabe-
rinde Sia'nin imamet nazariyesine benzeyen masum velilik hiyerarsisini
dogurmustur. Bu velayet doktrinine gore evrenin biitlinliigi, siirekliligi ve
diizenli isleyisi cesitli derecelerde bulunan ancak goriinmeyen veliler saye-
sinde saglanmaktadir. Hiyerarsik bir yapi tasiyan bu velayet teorisine gore,
en yiiksek manevi otorite kutb veya gavs adi verilen kisidir. Bu otorite,
nukab (nakipler), ebdal (varisler), evtad (kaziklar), amaid (stitunlar), eb-
rar (dindarlar), ahyar(hayirlilar) adi verilen belirli sayida gizli velilerle cev-
relenmistir. Sufi teorisyenler biitiin evrenin bu otoritenin ¢evresinde don-
diigiine inanmaktadirlar. Onlara gore bu otorite ve veliler hiyerarsisi olma-
saydi, evrenin biitiinliigiinden, diizeninden ve siirekliliginden soz edile-
mezdi.®® Sufi teolojinin bu kurgusunda velilik, Tanri-evren-insan iliskisi ve
bu iliskiden dogan gercekliklerin kusursuzca bilinmesini igerir.

Velilik konumuna yiikselmis bir kimse, sifatlariyla ve zatiyla Tanrr’da
yok olarak Onun sifatlar1 ve zatina biiriindiigiiniin bilincindedir. Ilahi bi-
lincle 6zdeslesen ve bunun farkinda olan velinin, nebi veya resul ile kar-
silastirilmasi olanagi kalmaz. Zira peygamber ya da elgi beseri diizlemle

61 Askar, Mustafa, Niyaz-i Misri ve Tasavvuf Anlayisi, Ankara, 1998, s5.268 vd.

62 Soz konusu ayricalik tasiyan 6zel veliligin olmazsa olmaz sarti ve niteligi Tanri’da fena ve beka
bulmaktir. Tanrr'da yok olma ve Onunla sonsuzluga kavusma iic asamada gerceklesir. ibn
Arabi velinin yasadigini diislindiigli bu asamalari, tahalluk, tahakkuk ve taalluk seklinde
adlandirmaktadir. Ona goére tahalluk asamasinda veli, kendi beseri sifatlarindan siyrilarak
ilahi sifatlarla sifatlanmaktadir. Tahakkuk asamasinda ise veli, kendi beseri zatin1 Tanrr’'da
yok ederek Tanrr'nin zatiyla zatlanir. Taalluk asamast ise, velinin sifatlar1 ve zatiyla bir biitlin
olarak Tanrt'ya iltihak etmesi, ilahi bilinci paylasmasidir. Artik bu samada veli tanrisal bilince
biirtinerek sonsuz bir varhiga dontismektedir. Onun ilahi bilince biirlinen idrakinde insan ol-
makliga ait hi¢bir iz kalmamistir. Sahip oldugu yegane biling, sifatlar1 ve zatiyla yok olduktan
sonra, ilahi zatta yasamaktadir. Bu bilinclenme ile birlikte, ne varlig1 kendi varhigi, ne de fiilleri
kendi fiilleridir. Velinin varhg: ve fiilleri artik Tanr’nindir. Bkz. Ibn Arabi, Fusus, 173-174.;
Kelabazi, Taaruf, s.111.

63 Ibn Arabi, Futuhat, 1/5.442 vd.



40 AUIFD XLVIII (2008), sayi |

siki sikiya bagli bir durumdadir. Baska bir ifadeyle peygamberlik sadece bu
diinyayla ilgili bir olgudur. Zaten peygamberlerin insanlara ilettikleri ilahi
mesajlarin nihai gayesi, 6teki diinya mutlulugunu elde edebilme adina bu
diinyay1 diizenlemekten ibarettir. Oysa veliligin bu diinyayla bir ilgisi ve
iliskisi olmayp, tanrisal bir konumu vardir. Sufi teoloji niibiivveti ve risa-
leti arizi, velayeti ise asli bir durum olarak goriir. Zira peygamberlik ve
elcilik izafe edildikleri sahislara siireli olarak verilir, bu gorevler onlarda
baki olarak kalmaz. Oysa velilik, bu makama ulasan bir kimsede sonsuza
kadar devam eder. Ibn Arabi, peygamberlik ve elcilik misyonu sona eren
kimselerin genel velilik konumuna gectiklerini ve 6teki diinyada da bu ko-
numlarin1 muhafaza ettiklerini savunur.®*

Kur’anin, Allah’a itaat ile peygambere itaati 6zdeglestiren ifadeleri, su-
filerin peygamberlik algisina 6nemli 6l¢lide yon vermistir. Bu durum onla-
11, peygambere, “Beni goren Allah’t gormiis demektir.” ifadesini sdyletecek
noktaya getirmistir. Sufi literatiirde s6z konusu edilen “mutaa” kavrami,
Allah’in halifesi ya da vekili, tiim evrenin Allah adina denetleyicisi olmasi
nedeniyle kendisine itaat edilen kisi demektir.®> Bu baglamda sufiler Tanr1
ile mutaa arasindaki iliskiyi 151k ile giines ya da ates ile kor arasindaki ilis-
kiye benzetmislerdir. Bu kurgusal ilski, Tanr’nin nurundan bir nur olan
Muhammedi nur teorisini giindeme getirir. Bu noktada beseri diizlemde
itaat edilen kisiyle Muhammedi nurun aynilesmesi séz konusudur. itaat
edilen kisi Muhammedi nur olarak, Tanr1 adina aktif bicimde is géren bir
tanrisal yetkeye doniisiir. Tanrr’ya vekalet eden ve Onun adina is goren bir
yetkenin varligi, Tanri’nin islevsiz kalmasi anlamina gelir.®®

Tanri-insan iliskisinde sufi 6nderler kendilerini Peygamberin hakiki varis-
leri olarak; Onun ideal toplumunu yeniden olusturma ve devam ettirme adi-
na peygamberlik bilincinin mirascilar1 olarak gérmiislerdir. Onlara gore bir
kimsenin Peygamberin varisine ihtiya¢ duymamasi, peygambere ihtiyac duy-
mamasl anlamina gelir. Bagka bir ifadeyle varise ihtiya¢c duymama, peygam-
bere ihtiyac duymamay: gerektirir. Zira Peygamber Kur’an’ insanlara agikla-

64 ibn Arabi, Fusus, 171 vd.; Kasani, Serhu Fusus, s.252-255.

65 Gazali, Miskatu’l Envar, nsr. A. Izzet el-Musri, Misir, 1322, s.55.

66 Deizmi andiran bu yaklasimda Tanri'nin evrenin yaraticisi oldugu gercegi degismez. Ancak O,
dogrudan evrenin yonetimine ve diizenlenmesine miidahale etmemektedir. Bu gérev Onun
emriyle felekleri ve goksel alemi hareket ettirecek birisine, yani mutaa’ya verilmistir. Tanrr'ya
vekalet eden ve Onun adina ig géren Mutaa, yaratilmus bir varlik olarak Tanri ile 6zdes degildir.
Buna karsilik Tanr’'min suretinden yaratilmis olan ve kendinde ilahi gii¢ tasiyan bu goksel
insan, Muhammed’in arketipsel ruhunu temsil eder. Bu 6zelligiyle o, evrenin diizeninin ve
bekasiin bagh oldugu Kiilli Kudret olarak kabul edilir. Bkz. Nicholson, The Idea of Persona-
lity, s.61.
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sin diye gonderilmistir. Bu konudaki veraset vekaleti ifade eder.®” Oysa Ke-
lami teolojide peygamberlige ait olan ile peygamberligin disinda olan ara-
sinda kesin olarak ontolojik bir ayirim vardir. Buna bagh olarak peygamber-
lik ve bununla ilgili her tiirlii gérev Hz. Muhammed ile son bulmustur.

Sufi teoloji peygamberin 6rnekligini dahili ve harici olmak tizere ikiye
ayirmaktadir. Yol gostericilik ya da irsad peygamberligin icsel modelini,
peygamberin fiillerinin taklidi ise onun dissal modelini olusturmaktadir.
Baska bir ifadeyle icsel 6rneklik velilige, digsal 6rneklik ise tarihsel elcilige
karsilik gelmektedir.®® Bu ayirimdan hareketle sufi 6nderlerin peygamber-
le benzer ya da ayni araci fonksiyonlarinin oldugu varsayilir. Veli ya da
seyh tipki peygamberde oldugu gibi yaratan ile yaratilan varlik arasinda bir
araci yani berzah gorevi goriir. Peygamberin varisi ve peygamberlik esigine
en yakin otorite olarak veli, aktiiel Muhammed konumundadir. Hz. Mu-
hammed’in ardindan peygamberlik gorevi, ruhsal bir bagla(veli) devam
eder. Bunun da dtesinde peygamberligin en temel 6zelliklerinden olan yol
gostericilik ve irsad terimi sufi teolojide sadece ruhsal tecriibeleri degil
ayni zamanda giinliik yasama iliskin tecriibeleri de kapsar. Sufi 6nder bu
noktada Tanri ile insan arasinda bir araci vazifesi gorerek nebevi uyarilara
devam eder. Boylece insanlar, bu yol gostericilik ve irsad sayesinde Tanrr'-
ya daha yakin olurlar. Baska bir ifadeyle veli araciligiyla insanlarin Peygam-
bere ihtiyac: giderilir.

Sufi teolojide velinin ve velilik makaminin nitelikleri dikkate alindigin-
da, onun peygambere ve peygamberlige gore kurgulandig acikca goriiliir.
Bu gelenekte peygamberin islevlerinin ve 6zelliklerinin veliye devredildigi-
ni gormek gerekir. Sufilere gore veli, feyz ve ilhama mazhar olan, keramet
ve istikamet sahibi bir kimsedir. Onun okuma ve yazma bilmesi sart degil-
dir. Okuma ve yazmasi olmayan bir coban bile veli olabilir. Calisip cabala-
yarak veli olunmaz ancak calisip caba gosterenler arasindan veliler ¢ikabi-
lir. Velilik timiiyle Tanr’'nin hiir iradesiyle yaptig1 bir tercih, ihtiyar, tahsis
ve ihsandir. Tann diledigi kimseyi veli olarak secer ya da secmez. Bu yo-
niiyle velilik, Tanr’'nin bir lutfu, fazli ve hibesidir.®® Kuseyri veliyi, etken
ve edilgen bir kisilik olarak tasvir eder. Ona gore veli, bir yoniiyle Tanrr-
nin, isini iizerine aldig1 ve kendisini kayirdig: bir kimse, diger yoniiyle Tan-
r’'ya ibadet ve taat isini iistlenen kimsedir.”°

67 Ibn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, haz. Siileyman Uludag, Istanbul, 1977, s.212.
68 Kasani, Serhu Fusus, s.55-56.

69 ibn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti, s.230-231.

70 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.426.
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Mucize-Keramet

Sufi teolojinin peygamberlik algisinin 6nemli bir parcasini da keramet kav-
rami olusturmaktadir. Sufi teorisyenlerin keramet kavrami baglaminda iiret-
tikleri literatiire bakildiginda, bunun peygamberligin ayirt edici 6zellikle-
rinden biri olan mucizeye paralel ve adeta ona alternatif olusturacak bir
tarzda kurgulandigini s6ylemek miimkiindiir. Sufi tecriibeyi ve bu tecriibe-
nin en tist makamlarindan biri olan velili§i peygamberlikle iliskilendiren
Gazali, velilerin gerek digsal gerekse icsel olsun biitiin hareket ve durgun-
luklarinin peygamberlik kandilinin 1s1gindan alindigini belirtir. Ona gore
bu yolun baglilar1 cesitli asamalarda peygamberlerin ruhlarini goriir ve
onlarla konusurlar. Bu tiir hayalleri géren kimseler, cesitli mertebelere yiik-
selirler, bunu sozle anlatma olanagi yoktur. Velilerin yasadigi bu tecriibe-
nin peygamberlik hakikatine karsilik geldigini ifade eden Gazali, akil yo-
luyla elde edilen veri ile zevk yoluyla ulasilan veriyi birbirinden ayirarak,
peygamberi hakikatin akil ile degil zevkle kavranabilecegini diisiiniir. Ga-
zali’ye gore bir hali akli kanitlarla arastirmak ilim, o halin bizzat yasanmasi
ise zevktir. Zevke dayali olmayan herhangi bir eylem peygamberlik hakika-
tini icermez. Buradan hareketle Gazali, velilerde ortaya ¢ikan kerametle-
rin, peygamberligin ilk asamasinda goriilen haller oldugunu ileri siirer.”*
Sufi tecriibe ile peygamberlik arasinda kurulan bu paralellik, peygamberlik
ve mucizenin iglevinin velilik ve keramet araciligiyla devam ettigi sonucu-
nu kacinilmaz olarak dogurmaktadir.

Dinsel bir gercekligi vurgulamak, inananlari desteklemek, iyi kimselere
yardim etmek, inangsizlari cezalandirmak amaciyla ilahi giiciin ve iradenin
evrene Ozel bir tarzda miidahale ettigi diisiincesine pek cok dinsel gelenek-
te 0zel bir 6nem atfedilir. Miisliiman geleneginde ise Tanr1’nin bu miidaha-
lesi mucize’? olarak adlandirilir. Mucize, Adetullah/Sunnetullah denilen
tabiat kanunlarini gecici olarak durduran veya askiya alan, insanlar1 benze-
rini gerceklestirmekten aciz birakan, peygamberin elinde meydana gelen
Tanrr'nin peygamber olarak sectigi kimseyi dogrulamak ve desteklemek icin
yarattig1 olaganiistii olay ya da fiildir.

Mucizede insanlar aciz birakan Tanrr'nin kendisidir. “Peygamberin mu-
cizesi” ifadesinde mucizenin peygamberlere atfedilmesi mecazendir.

71 Gazali, el-Munkiz, s.62-63.

72 Kur'an’da, “mucize” kelimesi terim anlamiyla yer almayip, peygamberlerin Tanrr’'nin elgileri
oldugunu kanitlayan olaganiistii olaylar, dyet ya da dydt(7 A’raf,73, 106-108; 11 Hud, 96; 28
Kasas,31-32,35), beyyine(7 Araf,73), burhdn, sultdn(28 Kasas,32; 4 Nisa,153; 11 Hud,96),
hak(10 Yunus,76) ve furkdn(2 Bakara,53) gibi kelimelerle ifade edilir.
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Tanrrnin bir fiili olan mucize, peygamberin peygamberligini dogrular ve
destekler. Zira peygamberlerin peygamberliklerini dogrulayacak ve onlarin
Tanr tarafindan gonderildigini ortaya koyacak mucizelere ihtiyaci vardir.
Peygamberlere mucize verilmesinin en 6nemli nedenlerinden biri de in-
sanlara, akillarini kullanarak tabiat kanunlarina aykir1 olarak gerceklesen
bir olayin ancak Tanr tarafindan yapilacagini 6gretmektir. Bir peygambere
verilen mucize diger peygambere verilmemistir. Her peygamberin mucize-
sinin digerlerininkinden farkli olmasi, mucize olgusunun dogasinin geregi-
dir. Zira tekerriir eden olay, olaganiistii olmaktan ¢ikarak olagan hale gelir.
Olagan fiiller ya da olaylar ise mucize olarak degerlendirilemez. Miisliiman
geleneginde peygamber disinda herhangi bir kimsenin gosterdigi, olaga-
niistii varsayilan hicbir olay mucize olarak degerlendirilemez.”?

Mucizeler, idrak edilmeleri acisindan, hissi, haberi ve akli olmak iizere
tice ayrilir. Duyular yoluyla idrak edilen olaganiistii olaylar hissi, peygam-
berlerin vahye dayanarak gelecekte gerceklesecek olaylar hakkinda bilgi ver-
melerine haberi, insanlarin akil yiiriitme yetenegine hitap eden, onlar: akli
kanitlarla bag basa birakan, diisiinmekle kavranabilen, evrensel 6zellik tasi-
yan gerceklere de akli mucize denir. Kuran’in Hz. Muhammed’e verilen akli
bir mucize oldugu konusunda Miisliiman bilginler goriis birligi icindedir.
Ancak Hz. Muhammed’e, ayim yarilmas, isra ve Mirag, Bedir savasinda me-
leklerin Misliimanlara yardim etmesi, az yemekle bircok insani doyurmak
gibi hissi mucizelerin de verildigi ileri siirilmektedir. Ancak Kur’an’da, inkar-
cilarin Hz. Muhammed’den hissi mucize istegine karsi, onun insani nitelikle-
rine, sadece tebligle gorevli olduguna, inanma isteginde bulunmayanlara bu
tiir olaylarin yarar saglamayacagina, akil ve sagduyu sahibi kimselere mucize
olarak Kur’an’in yeterli olacagina dikkat cekilmektedir.”*

Sufi teolojide keramet, tipki mucize gibi tabiat kanunlariyla aciklana-
mayan olaganiistii ve sira dist olay ve fiil olarak kabul edilerek, her iki
olayin ayni mahiyette oldugu ve ayni kaynaktan geldigi diisiintiltr. Sufi
teorisyenler kerameti, Allah’in veli kullarindan ortaya cikan olaganiistii olay
ve fiil’> geklinde tanimlamiglardir. Sufi teorisyenlerin kerameti adeta mu-
cizeye alternatif bir tarzda kurgulamalari, akli ve metni referans alan teo-
loglarin, s6z konusu kurgunun dinin peygamberlik tasavvuruna acik bir
tecaviiz ve tahrif olusturdugu gerekcesiyle, elestirilerine neden olmustur.
Sufi teorisyenler bu kaygilar1 giderme adina, mucize ile keramet arasindaki

73 Akbulut, Ahmet, Niibiivvet Meselesi Uzerine, Ankara, 1992, s.16-38.

74 bkz. 6 En’am,35; 21 Enbiya,5-6; 13 Ra’d,7; 26 Suara,3-5; 28 Kasas,48-49; 17 Isra,59; 29
Ankebut, 47-51

75 Kuseyri, Kuseyri Risalesi, s.530 vd.; Kelabazi, Taaruf, s.106 vd.
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fark: biitiin incelikleriyle belirtmek icin 6zel teoriler gelistirmisler ve bu
teoriler araciligiyla mucize ve keramet arasinda bir rekabet ve catismanin
olmadigini gostermeye calismiglardir.”® Sufi teolojinin velilik tasavvuru dii-
stintildiigiinde, sufi teorisyenlerin bu ¢abasinin bir anlami kalmamaktadir.
Biitiin sifatlar1 ve zatiyla Tanri’da yok olarak, yani biitiin beseri niteliklerini
Tanrrda yitirerek Onun bilincine ortak olan velinin, sira dis1 bir kudrete
sahip olmasindan, idrakinin olaganiistii bir faaliyet yiirtitmesinden daha
dogal ne olabilir ki? Zira velilik makamina ulasan bir kimse biitiin varlig
ve fiilleriyle ilahi boyut tasir.

fhsan, ikram, cémertlik, seref, bagis ve liituf gibi anlamlara gelen kera-
met kelimesi, Ovgiiye layik nitelikleri tasiyan, varliklara cokca liituf ve ih-
sanda bulunan, ikram sahibi comert varlik anlaminda Tanr’’min adlarindan
biri olan kerim kelimesi ile ayni kelime kokiinden tiiremistir. Sufi teoloji
nasil ki Tanrr'ya ait olan veli ismini, belirli bir makama ulasan kimse icin
kullanmay1 uygun bulduysa, kerametin de ancak kamil insan modeli olan
veliye uygun diisecegini kurgulamistir. Mucizede Tanri’nin peygamber ara-
ciligiyla evrene bir miidahalesi s6z konusu iken, keramet de herhangi bir
vasita soz konusu degildir. Burada ilahi bilince ortak olan velinin kisisel
glicliniin dogrudan ortaya ¢ikmasi giindemdedir. Keramet tiirii olaylarda
ilahi miidahale bizzat devrededir. Aslinda velinin bu faaliyeti bir tiir yarat-
ma eylemidir.”” Bu yaratma eyleminde gizlilik esas olup, ideal insan mo-
deli bunu gerekli kilmaktadir.

Tasavvuf geleneginde oldugu gibi hemen her mistik gelenekte veli, aziz
gibi belirli kisilere ruhsal giicler atfetme ya da bu kisilerde alisilmigin disin-
da baz giicler vehmetme diisiincesi hep var olagelmistir. Ancak baslangic
donemi sufi temsilciler keramet olarak adlandirilan olaylarin abartilmama-
s1 gerektigini, hatta bu tiir fiil ve olaylarin aldatici, tehlikeli ve zararli oldu-
gunu diisiinmiislerdir. Bu sufi otoriteler, gercek kerametin, Tanri’'nin buy-

76 Sufi teorisyenler her iki olaganiistii ve sira dis1 olay tiiriiniin de esas itibariyle ayni oldugunu,
ayni kaynaktan geldigini itiraf etmekle birlikte, her birinin sahip oldugu 6zellikleri ayirt etmek
icin caba harcamislardir. Onlara gére mucize, peygamberlerin dogruluguna ve peygamberlik
gorevinin ispatina yonelik olaganiistii bir olay iken keramet, veliligin ispatina yonelik degildir.
Ayrica mucize olayinda gizleme degil, 6zellikle aciklama ve muhataplara meydan okuma so6z
konusudur. Keramette ise esas olan gizlemedir. Bu tiir olaylarda herhangi bir iddia ve meydan
okuma gerceklesmez. Bkz. Kuseyri, a.g.e., s.530 vd.; Kelabazi, Taaruf, s.106-116.

77 ibn Arabi'ye gore siradan her insan var olmayan bir seyi zihinsel olarak {iretme imkanina
sahiptir. Bizler zihnimizde var olmayan seyleri tasavvur edebiliriz. Boylece hayali olarak tasav-
vur etti§imiz bir sey ancak zihinle sinirlidir. Ancak velilik makamina ulasmus ve tanrisal bilince
biirtinmiis olan arifler, dig diilnyada var olmayan bir seyi var kilabilme niteligine sahiptirler.
Ona gore bu durum bir tiir yaratmadir, ancak Tanr’mn yaratigindan farklidir. Bkz. ibn Arabi,
Fusus, 88-89.
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ruklarina 6zenle uyma, kotii aliskanliklar1 ve davranislan terk edip ahlaki
tutarlilik gosterme, benligi egitme, bilgilenme yolunda caba harcayarak
olgun bir insan olma oldugunu ifade etmiglerdir. Ancak baslangi¢c donemi
sufiliginin bu ahlaki ideali yerini velayetnamelere ve velilik kiiltiine birak-
mistir. Keramete dayali efsane ve hikayeler sufiligin belirleyici temasi hali-
ne gelmistir. Ozellikle Hz. Muhammed’in sahsinda tabiatiistii hicbir sey
barindirmadig1 ve Onun diger insanlardan hicbir farkinin bulunmadig: yo-
niindeki Kur’ani uyarilar bir tarafa itilerek, kendisinin de higbir sekilde tas-
vip etmeyecegi efsane ve mitolojilerle ¢evrili insaniistii bir kisilige biiriin-
diiriilmistiir. Basta Hz. Muhammed olmak {izere 6nde gelen sufi temsilci-
leri hakkindaki romantik menkibe literatiirii masallarda sik sik karsilastigi-
miz insaniistii karakterlerle dolup tagmistir.

Velilik ve kerametleri kapsaminda s6z konusu edilen su iizerinde yiirii-
me, havada u¢ma, yagmur yagdirma, ayni anda birkac yerde goriinme, ne-
fesle tedavi, oliileri diriltme, gelecek olaylar1 6nceden bilme ve kehanet,
diistinceleri okuma, olaylar1 kontrol altina alma, muhatabi s6z ve isaretle
felc etme, hayvan ve bitkilerle konusma, yiyecek ve icecek temin etme gibi
konular isleyen hicbir akli, ahlaki ve teklifi kayg: tasimayan hikayeler, di-
nin ve dindarhigin tezahiirii olarak goriilmiistiir. Kendisinde ilahi bir biling
ve kudret vehmeden velinin, artik zaman, mekan ve tabiat kurallarindan
herhangi birisinin kendisini sinirladigini diisiinmesi miimkiin miidiir? Do-
layisiyla onun, goz agip kapatincaya kadar bir mekandan digerine, bir za-
mandan &tekine intikal etmesinden daha dogal ne olabilir ki? flahi biling
ve kudretle sarip sarmalanmis velide, zamansal ve mekansal mesafeler
anlamini yitirir. Velinin tabiatiistii bilin¢ ve kudreti, sadece zaman ve me-
kani agsmayla sinirli kalmaz. Bu kudret, var olmayani varliga ¢ikarmak, es-
yanin mahiyetine niifuz ederek degistirmek, tabiat olaylarina miidahale
edip istedigi gibi yonlendirmek gibi islevler gortir.

Sufi teorisyenler kerametleri dinsel bir icerikle kullanarak dinin 6tesin-
deki gerceklige, yani goriinenin 6tesindeki goriinmeyene ulasmaya calisir-
lar. Onlardaki zahir batin ayirimi Tanri, evren ve insanla ilgili her seyde
gecerlidir. Beseri dlizlemde ve goriinen alemde gerceklesen kerametler, go-
riinmeyen alemin bilgisine ve gercekligine ulasmanin vasitalaridir. Onlara
gore hakikate, ne dinle, ne bilimle ne de akli faaliyetlerle ulasilabilir. Dini,
felsefi ve bilimsel olan hakikat degildir. Hakikat olan Tanrr'ya, evrene ve
insana gizemli ve sihirsel bakistir. Onlarin bu bakisi ile mitolojilerin bakisi
arasinda fark yoktur.”® Su halde sufiligin peygamberlik algisi dinsel olmak-

78 Cabiri, Muhammed Abid, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, Istanbul, 1999, 5.479.
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tan cok mitolojiktir. Sufi teolojinin hayal giiciine dayali bu mitolojik karak-
teri, peygamberligi beseriyet tarihinin de otesine tasir. Bu noktada her ne
kadar peygamberin ilahlig1 iddia edilmese de, kendisinde ilahi bir gii¢ ve
bilin¢ tasimasi nedeniyle o, ilahtan bir parca tasiyan varliktir.

Sonug

Islam’in insanliga 6nerdigi en temel ilkelerden biri, ilahi adalet éniinde
ilahi buyruklara kars1 maksimum 6zen gostermeye dayali ahlaki sorumlu-
luktur. Hangi diizeyde olursa olsun hicbir ayricalik icermeyen bu ahlaki
sorumluluk, bir yandan yaratilista insan tiirtiniin dogasina yerlestirilen akla
ve ozgiirliige diger yandan Tanr’'min uyarmasi ve hatirlatmasina yani pey-
gamberlige dayanir. Bu baglamda peygamberlik s6z konusu ahlaki sorum-
lulugu hatirlatmaya ve giindemde tutmaya yonelik beseri bir faaliyettir.
Kur’an, peygamberlik konusunda birbiriyle iligkili olmak iizere, vahiy al-
mak ve beser olmak seklinde iki temel nitelik belirlemistir. Islam diisiince-
si kapsaminda yiiriitiilen herhangi bir teolojik faaliyet, peygamber ve pey-
gamberlikle ilgili bu iki esas1 dikkate almak durumundadir. Bu iki esas1 g6z
ardi ederek ya da iyi niyetle de olsa herhangi bir bicimde tahrif ederek
yapilan her tiirli teolojik spekiilasyonun mesruiyetinin olmasi miimkiin
degildir.

Tanr’nin insanlar arasindan sectigi peygamberlerin ve peygamberlik
gorevinin varolus nedenlerinden biri belki de en 6nemlisi Tanr1 ile bireysel
diizlemde insan arasindaki iliskiyi diizenlemeye yoneliktir. Peygamberlik
aracilig ile gerceklestirilen bu diizenlemenin nihai amaclarindan biri, her
tlirlii ortakliktan ve benzerlikten arinmig saf bir Tanr1 anlayis1 olusturmak-
tir. Bunun yaninda ilahi bir lituf ve yardim olarak peygamberlik ayni za-
manda, Tanr1 ile birey ve bireylerarasi iligkinin ahlaki bir temele oturtul-
masini saglamaya yoneliktir. Her tiirlii ortaklik ve benzerlikten uzak Tanrr-
y1 birlemeye dayali inang ve insan dogasina uygun belli bir ahlaki standar-
dizasyon bir din olarak Islam’1 diger dinlerden ve &gretilerden ayiran ve
onun Ozgiinliglni ifade eden iki temel ilke olarak peygamberlige varlik
nedenini vermektedir.

Kur’an'in oldukga yalin bir bicimde sinirlarini belirledigi peygamberlik
konusu, Miisliiman gelenegince, basta Hiristiyanlik ve Yahudilik olmak iizere
pek cok dinsel ve felsefi kaynaktan yapilan alint1 ya da etkilerle mitolojik
ve felsefi 6gelerle cepecevrelenmistir. Islam diisiincesi icerisinde bu duru-
mun en st diizeyde yasandigi alanin sufi tecriibe oldugunu soylemek
miimkiindiir. Ornegin Kur’an, Hz. Muhammed’in Kur’an diginda hicbir mu-
cize gostermedigini sOylemesine ragmen, sufi teoloji adeta diger dinsel ve
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felsefi O0gretilerle yarisir bicimde onu 0zellikle insanlarin hislerine hitap
eden mucize, keramet ve efsanevi olaylarla sarmalanmus bir kisilige biirtin-
diirmiistlir. Bu durum 6yle noktalara vardirilmistir ki bazen o, realiteden
uzak ezeli ve ebedi tanrisal bir 151k, bazen gelecekten haber veren kahin,
bazen de tarih ve mekan iistii metafiziksel kaynak biciminde tasavvur edil-
mistir.

Kur’an'in peygamberlik kapsaminda s6z konusu ettigi insanlara sorum-
luluk yiikleyen vahiy, sufi paradigmada kapsami genisletilerek subjektif
karakterli ilhama; uyarma ve miijdelemeyle sinirli elcilik, Tanr1 adina is
goren ve ona vekalet eden, kendisinde tanrisal bir biling tasidig1 varsayilan
velilige; Tanri'nin bir fiili olan ve ancak peygamberlik gorevi ile sinirli olan
olaganiistii olaylar, sihirsel ve biiyiisel motiflerle 6riilii kerametlere doniis-
miistiir. Genelde bir biitlin olarak Miisliiman gelenegin 6zelde ise sufi teo-
lojinin peygamberi, Kur'an’in 6zellikle altini ¢izdigi insan olma vasfini yiti-
rerek, insantistii niteliklere sahip metafiziksel bir varliga, efsane ve mitolo-
jilerde sik sik karsilasilan hayali bir karaktere doniismiistiir.

Sufi peygamberin menkibelerle 6riilii diinyasi, akla, bilime, dine ve in-
sanin dogasina uymayan unsurlar icermektedir. S6z konusu peygamberlik
anlayist dinsel olmaktan cok sihirsel ve mitolojik bir karakter tasir. Bir din
olarak Islam’ diger teistik dinlerden ve her tiirlii felsefi 6gretiden ayiran ve
ayricalikli kilan en temel konularin baginda gelen peygamberlik, iyi niyetli
girisimlerle de olsa igerik ve imaj doniistimii yasayarak gercek anlamini
yitirmis durumdadir. Kur’an’in, Miisliimanlarin eliyle yitirilmis, 6zgiin pey-
gamberini kesfedip insanliga yeniden sunmak Tanri’min her Miisliiman bi-
reye yiikledigi tarihsel bir sorumluluktur.



