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ÖNSÖZ 

 

Allah insanı yaratmıĢ ve ona ruh, akıl ve beden vermiĢtir. Allah insanı diğer 

canlılardan akıl ile ayırt etmiĢtir. Ġnsan, aklını çevresine bakarak düĢüncesi ile dünyadaki 

Ģeyleri tefekkür etmek için kullanma imkânı bulduğunda bilgisi ile eylemler üretir. Ġnsanın 

âlemdeki gerçek rolü olan; bu dünyadaki varlıkları değiĢtirebilme gücüne sahip olduğu ortaya 

çıkarmaktadır. Bu nedenle, herhangi bir bilim veya siyaset alanındaki her yenilik, arkasında 

bir felsefe bulunduğundan, bu dünyada gördüğümüz her icadın, o icadın temellerini atan bir 

teori ve felsefe olduğunu gözlemliyoruz. Bu yüzden, felsefe ne kadar derin bir anlayıĢ elde 

edebilirse, değiĢim ve icat o kadar etkili olur ve dolayısıyla daha güçlü, uzun ömürlü bir 

medeniyet uluĢabilmektedir. Bu durumu en iyi kanıtlayan Ģey, binlerce yıl önce ortaya çıkan 

ve bugüne kadar varlığını sürdüren medeniyetlerdir. Felsefe, bireyin ve toplumun sorunlarına 

çözümler bulabilen, onların beslenme ve sağlık ihtiyaçlarını karĢılayabilen, gelecekte olası 

doğal felaketler, savaĢlar gibi olayları öngörebilen ve bunlara karĢı önleyici çözümler 

geliĢtirebilen bir güçtür. Bu önleyici çözümler, toplumu ve devleti zararlardan korumak için 

adımlar atmalarını sağlar. 

Bu felsefe -ki bilgeliktir- sayesinde, her Ģeyden fayda sağlamaya çalıĢırız, hatta 

görünüĢte kötü olan Ģeylerden bile felsefe bizi onlardan iyilik çıkarmaya yönlendirir; çünkü 

felsefe, âlemin ve içindekilerin en iyi Ģekilde yaratıldığını temellendirir. Çünkü onu oluĢturan  

iyilik sistemidir, bu yüzden sadece iyilikten baĢka bir Ģey ortaya çıkmaz, hatta dünyadaki 

kötülükler, iyiliği göstermek içindir. 

Bu bağlamda, âlemdeki mükemmellik meselesi felsefecilerin ilgisini çeken bir konu 

olmuĢtur. Felsefenin çeĢitli konularına dair felsefeciler, dünyanın yaratılıĢında ustalık, 

mükemmellik ve düzeni göstermiĢtir. Bu kökler, Yunan filozofları olan Platon ve 

Aristoteles'in felsefenin farklı konularını ele almasıyla görülebilir. Bu konu, genel anlamda 

Müslüman mütekellimler tarafından da destek görmüĢtür, ancak detayları ve bu fikre ulaĢma 

yöntemleri konusunda farklılıklar vardır. Ġslam filozofları, özellikle el-Gazzalinin "Mümkün 

olan âlemlerin en iyisi" ifadesiyle ünlenen bu konuya net bir Ģekilde odaklanmıĢtır. Batı ve 

Doğu felsefecileri daha sonra bu ifadeyi ve benzerlerini aydınlatma, eleĢtirme veya geliĢtirme 

konusunda ilgilenmiĢtir. Filozoflar, özellikle Müslümanlar, bu âlemin en mükemmel ve en 

güzel Ģekilde yaratıldığı konusunda genel olarak hemfikirdir. 
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Bu nedenle, bu konunun kökleri ilk olarak Yunan filozofları Platon ve Aristoteles'in 

çalıĢmalarında incelenmiĢtir. Ġkinci bölümde, Mutezile ve EĢ'ari gibi tanınmıĢ mütekellimlerin 

görüĢleri ele alınmıĢtır. Ayrıca, Ġbn Arabî ile temsil edilen Ġslâm sufilerinin de görüĢlerinin 

değerlendirilmesi ihmal edilmemiĢtir. Üçüncü bölümde ise, Ġslam filozofları olan Kindi, 

Farabi, Ġbn Sina, el-Gazzali ve Ġbn RüĢd'ün bu konudaki ayrıntılı düĢünceleri incelenmiĢ, 

bazen batı filozoflarının görüĢlerine ve yorumlarına da iĢaret edilmiĢtir. 

Doktora tezimin hazırlanmasında ve tamamlanmasında pek çok kiĢinin katkısı 

olmuĢtur. Öncelikle, tez danıĢmanım Prof. Dr. Müfit Selim Saruhan‟a, bu süreçte gösterdiği 

ilgi, sabır ve rehberlik için teĢekkür ederim. Ayrıca, tez jürimde yer alan diğer değerli 

hocalarım Prof. Dr. Ġbrahim MaraĢ, Prof. Dr. YaĢar DaĢkıran, Prof. Dr. Mehmet Vural. Dr. 

Öğretim Üyesi Muhammed Çelik‟e, tezi titizlikle okuyup değerli görüĢleri ile katkıda 

bulundukları için teĢekkür ederim. 
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GİRİŞ 

 

Felsefe ve filozoflar hakkında konuĢulduğunda, onların dıĢındaki okuyucu ve 

dinleyicilerin aklına, felsefenin ve felsefecilerin diğer bilim ve sanatlardan farklı konular 

üzerinde konuĢtukları gelir. Bu nedenle, insanların bazıları felsefeden ve içindeki öğretilerden 

hızla kaçınırlar, ne okuduklarını ne de duyduklarını araĢtırır veya doğrularlar, çünkü 

felsefenin tamamının kötülük olduğuna inanırlar. Ancak, insanlar dini bilimlerin ve 

metinlerinin birçok meselesinde felsefecilerle din bilginlerinin aynı fikirde olduklarını ve 

baĢka konularda da farklı düĢündüklerini görürlerdi. Çünkü bütün bilimler, birbiriyle çatıĢma 

değil, tamamlayıcı bir rol oynarlar, bu da medeniyetlerin inĢası ve milletlerin kalkınması için 

katkıda bulunur. Bu durumda ĢaĢırtıcı bir Ģey yoktur, çünkü tüm bilim insanları, bilgiye 

ulaĢmak için mantık ilkesinden yola çıkarlar ve bilimden daha iyi, daha eksiksiz ve daha yüce 

bir Ģey yoktur. Bu nedenle, filozoflardan bazıları, yalnızca Allah'ın ilim sıfatını ispat eder ve 

diğer sıfatları ilim sıfatına bağlı görür. 

Felsefenin kökenleri Yunan geleneğine dayansa da, Ġslam dünyasında büyük bir etkiye 

sahip olmuĢtur. Ġslam felsefesi, diğerinden bağımsız bir alan haline gelmiĢtir. Bu nedenle, 

felsefe alanında çalıĢanlar adil olmalı ve Ġslam filozoflarının bu konuları daha önce kimsenin 

değinmediği Ģekilde derinlemesine ele aldıklarını kabul etmelidir.  Aslında, Ġslam filozofları, 

varlık, ahlak ve diğer konulardaki felsefi araĢtırmalarda kendinden öncekileri geride 

bırakmıĢtır. Ġslam filozoflarının bu konulardaki çeĢitli görüĢleri, derinlemesine incelenmeye 

değer önemli bir felsefi miras oluĢturmuĢtur. Bu, batı'yı islam felsefesi kaynaklarını tercüme 

etmeye ve Ġslam filozofları hakkında yazmaya teĢvik etmiĢtir.
1
 

Ġbn RüĢd, Müslümanlar arasında saygın bir kiĢilik ve dini bir referans olarak kabul 

edilirken, aynı zamanda Ġslam dünyasında etkili bir felsefi figürdür. Ancak etkisi sadece Ġslam 

dünyasında değil, aynı zamanda batı'da da hissedilmiĢtir. Batı, Ġbn RüĢd'ün kiĢiliği ve 

felsefesiyle Ġbn RüĢd‟ün yetiĢtiği çevreden -Müslümanlardan- daha fazla ilgilenmiĢtir, hatta 

onu Aristoteles'in en büyük yorumcusu olarak tanımıĢtır. Onun Aristoteles Ģerhlerinin 

Batı'daki Hristiyan okullarında ve kurumlarında okunmasıyla Aristoteles‟in felsefesi bu 

kurumlarca bilinir olmuĢtur. 

                                                           
1
 Fahri, Macid, Tarihu‟l Felsefeti‟l Ġslamiyye, Cev. Kemal el Yazici, Beyrut, 1974, s.42. Bkz. Vural, Mehmet, 

Ġslam Felsefesinin Özgünlüğü, Ankara, 2009. 
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Ġbn RüĢd, dini ve felsefi bir figür olarak, din ile bilgelik arasında çeliĢki olmadığını 

kanıtlamaya çalıĢarak, iki taraf arasında bir köprü oluĢturdu. Örneğin, Ġbn RüĢd, el-

Gazzali'nin nedensel zorunluluk konusundaki inkârı nı
2
, din ve felsefe arasındaki sürekli 

çatıĢma meselesinin daha geniĢ bir bağlamında ele alır. O, bu çatıĢmayı zahiri bir tartıĢma 

olarak görür ve ona göre bu tartıĢmanın gerçeği mütekellimlerle filozoflar arasındaki nüfuz 

mücadelesinin bir savaĢıdır. Bu bağlamda, Ġbn RüĢd‟e göre din ile felsefe arasında hem 

birliktelik hem de bilgi (marifet) kaynakları açısından ikili bir iliĢki bulunmaktadır.
3
 Bilgeliği 

Ģeriata bağlayan Ġbn RüĢd, inançlı ve aynı zamanda bir filozof olarak, aralarında çeliĢki 

olmadan birçok eğilimi bir araya getirmeye çalıĢtı. Çünkü o, insanlara farklı perspektiflerde 

sunulan tek bir gerçeğin olduğuna samimi olarak inanıyordu. 

Zira Cenâb-ı Hak, Kitabında Ģöyle buyurdu: "Allah, hikmeti dilediğine verir. Kime 

hikmet verilmiĢse, Ģüphesiz ona çokça hayır verilmiĢ demektir. Bunu ancak akıl sahipleri 

anlar".
4
 

Bu araĢtırma konusuyla ilgili olarak, bilginlerin genel olarak bu dünyanın en 

mükemmel Ģekilde yaratıldığını ve en mükemmel Ģekilde düzenlendiğini kabul ettikleri 

sonucuna ulaĢıyoruz. Bu sadece filozofların değil, tefsir, fıkıh, tarih vb. alanlardan gelen 

bilginlerin de görüĢüdür. Bunlar, yaratılıĢın mükemmelliğine inanırken, ayrıntılarda 

filozoflardan farklılık göstermektedirler. Çoğu filozof ve bir kısmı mütekellimler, bu 

dünyanın mükemmelliğini zorunlu ve kaçınılmaz olarak ifade ederken, diğerleri ise ilahi 

iradeye göre mükemmelliğe inanırlar. Önemli olan, temel fikirde bir anlaĢma olmasıdır; 

çünkü hepsi yaratıcıya sadece mükemmelliğin uygun olduğunu ve her türlü eksiklikten uzak 

olduğunu kabul ederler. Her ne kadar farklı yollardan olsa da, hepsi aynı Ģeyi kanıtlarlar. 

                                                           
2
 Gazzali, Ebu Hamid, Tehâfutu'l-Felâsife, Thk. Suleyman Dunya, el-Kahire, Daru‟l-Maarif, 2002, s.247. Kogan, 

Barry, The philosophers Al-Ghazali and Averroes on Necessary Connection and The Problem of The 

Miraculous. Parviz Morewedge (ed.), Islamic philosophy and mysticism. Delmar, N.Y.: Caravan Books. 1981, 

pp. 113-132. 
3
 Ġbn RuĢd, Ebu'l-Velid, Tehâfutu't-Tehâfut, Misir, Daru'l-Maarif, 1964, c2, s.781. Ġbn RuĢd, Ebu'l-Velid, 

Faslu'l-Makal fi Takrir Ma Beyne'Ģ-ġeri'a ve'l-Hikme Mine'l-Ġttisal, Beyrut, Daru'l-MaĢrik, 1968, s. 40 
4
 Bakara 2/269. 

Âlemin en mükemmel Ģekilde yaratıldığı fikrine Kur‟ân ayetlerini tefsir ederken iĢaret eden bazı tefsir alimleri 

Ģunlardır: el-Beyzâvî, el-Tîbî, er-Râzî, el-Ġsfehânî, ve Takiyyüddîn es-Subkî Ayrıca, el-Zeccâc ve diğerleri de bu 

konuda görüĢler belirtmiĢlerdir. Bazı örnekleri Ģöyle sıralayabiliriz: Örneğin, el-Beyzâvî'nin (el-Baydâvî) Bakara 

suresi 29. ayeti, "O, yeryüzünde olanları hepsini sizin için yaratan O'dur... ve O, her Ģeyi hakkıyla bilir" tefsirine 

bakıldığında Beyzâvî, bu ayeti tefsir ederken, bu ayetin bir nedeni belirttiğini (et-t‟alîl) ve sanki Allah'ın (cc) 

Ģöyle dediğini ifade etti: "O, her Ģeyin nasıl olduğunu bilen biri olarak, yarattığı her Ģeyi en mükemmel ve en 

faydalı Ģekilde yarattı. Çünkü iĢlerin mükemmel bir düzene sahip olması ve en iyi ve en faydalı Ģekilde 

düzenlenmesi, ancak bilge birinin iĢi olabilir.
4
 Benzer Ģekilde, el-Beyzâvî ve diğerleri, bu konuda pek çok iĢarete 

yer verirler. 
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Bu konuyu araĢtırırken kendimizi iki ana konuyla karĢı karĢıya buluruz: 

Birinci: Olası Âlemlerin çokluğu Bu, üzerinde filozoflar arasında fikir ayrılığının 

olduğu bir konudur. 

İkinci: Filozoflar arasında ittifakla kabul edilen gerçek âlemin/bu âlemin en üstün 

olması. Her ne kadar bu tezin konusu belirli bir konu olsa da bu konuyu tek bir filozofun 

değil, birçok dalda ve birçok filozofun görüĢü doğrultusunda tartıĢmamız gerekir. 

Bu fikir temelleri(mükemmel âlem) hakkında araĢtırmaya Yunan felsefesinin en ünlü 

filozoflarından olan Platon ve Aristoteles'le baĢladım. Platon, "Timaeus Diyaloğu" adlı 

eserinde, âlemin yaratılıĢından bahsederken, bu âlemin mükemmel olduğu fikrine iĢaret eder, 

dünyanın yaratıcı, akıllı ve mükemmel bir Tanrı'dan sadır olduğunu belirtir. Âlemin yoktan 

yaratılmadığını savunur. "Politikos Diyaloğu"nda “mağara temsili” üzerinden Tanrı'nın bu 

âlemi Ģekillendirmek için ideaların modelini nasıl seçtiğini anlatır. Ayrıca "Cumhuriyet” 

kitabında ise yaratıcının âlemi ve insanı tam ilahi bir özenle nasıl seçtiğini tartıĢır. "Lysis 

Diyaloğu"nda ise âlemde kötülüğün varlığının nedeninin, âlemin yaratıldığı maddeden 

kaynaklandığını açıklar. 

Aristoteles ise duyulardan akla doğru bir geçiĢle realist bir bakıĢ açısından hareket 

eder. Bu çalıĢmada Aristoteles'in hareket ilkesinden ve âlemdeki mükemmelliği kanıtlamak 

için ilk hareket ettirici olan yaratıcıdan nasıl yola çıktığını açıkladım. Ona göre âlemde hiç bir 

rastlantının olmadığını, her Ģeyin düzenli olduğunu ve mevcut kötülüğün kaynağının madde 

olduğunu savunur. Bu, onun "Fizik/et-Tabia" adlı eserinde açıkça görülmektedir. 

 

  Daha sonra, kelamcıların, özellikle de Mutezile'nin bakıĢ açısını açıklamaya geçtim. 

Kadı Abdülcebbar, "ġerhu‟l-Usuli‟l-Hamse" adlı eserinde, Mutezile'nin âlemin 

mükemmelliğine iĢaret ederken kullandığı ilkeye değinir; bu ilke, ilahi adalet ilkesi ve ilahi 

inâyetin bir anlamı olarak gördükleri salâh ve aslah ilkesidir. Mutezile, kötülüğü insanın bir 

fiili olarak görür ve Allah'ın kötülüğü yaratmadığını savunur. Bu görüĢ, Hâfız el-Hayyat'ın 
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"el-Ġntisâr ve Red Alâ Ġbni‟r-Ravendi‟l-Mulhid" ve Câhız'ın "el-Dalâil ve‟l-Ġtibar alâ‟l-Halk 

ve‟t-Tedbir" adlı eserlerinde de açıkça görülür. 

EĢâriler Mutlezîle‟ye karĢı çıkarak, Allah'ın mutlak kudretine dayalı ilahi sıfatlara 

dayandılar; yaratılıĢın tüm fiilleri, iyilik ve kötülük de dahil olmak üzere, Allah tarafından 

yaratılmıĢtır ve eğer bir kötülük varsa, bu Allah'ın murat ettiği bir hikmetten kaynaklanır. 

Çünkü bu kötülük olmasaydı, karĢıtı olan iyilik bilinemezdi. Bu görüĢ, özellikle Ebu'l Hasen 

el-EĢari'nin "el-Lumâ' fî Red alâ Ehli‟z-Zeyği ve‟l-Bida'", ġehristani'nin "el-Milel ve‟n-Nihal" 

ve Cüveyni'nin "Lumâu‟l-Edille fî Kavâid Ehli‟s-Sunne ve'l-Cemâ'a" adlı eserlerinde 

görülmektedir. 

Daha sonra, Ġbn Arabi'nin Ģahsında temsil edilen tasavvufun felsefi yönüne 

odaklandım. Ġbn Arabi'nin en ünlü eserleri olan "el-Futûhâtu‟l Mekkiyye", "Fusûsu'l-Hikem" 

ve Ġbn Arabi'nin risaleleri aracılığıyla derinlemesine ve dikkatli bir okuma yaptım. Ġbn Arabi, 

felsefesini, irfan ve zevk kavramları üzerinden, gerçek varlık sahibi olarak Allah'ın her Ģeyin 

varlığının bir hayal veya o gerçek varlığın bir gölgesi olduğunu belirten "Vahdet-i Vücut" 

ilkesi üzerine kurar. Bu, Allah'ın hakikatinden baĢlayarak, küllî hakikat, âlem hakikati ve 

insan-ı kâmil hakikatine kadar hakikat derecelerini araĢtırarak ortaya koyar. Mutlak varlık 

Allah'ındır ve o mutlak iyiliktir; kötülük ise mutlak yokluktur. 

Daha sonra bu çalıĢmanın ana bölümüne, yani Müslüman filozofların bakıĢ açısıyla bu 

âlemin mükemmelliğine geçtim. el-Kindi'nin yaratılıĢtan bahsederken kullandığı ve âlemin 

oluĢumunu kanıtlamak için önemli bir terim olan "el-ibda" terimine odaklandım. Ayrıca el-

Kindi'nin bilgi teorisini ve duyular, delil ve ilham yoluyla bilgi edinme yöntemlerini 

inceledim. Bütün bunları el-Kindi'nin ünlü risaleleri olan "el-Kindi‟nin Felsefi Risaleleri"ni 

okuyarak yaptım. 

Daha sonra, araĢtırmamda ikinci Müslüman filozof olan Farabi'ye geçtim. Onun     "el-

Medinetu'l-Fadıla", “es-Siyasetu‟l Medeniyye” ve "Resailu‟l Farabi" gibi eserlerini inceledim. 

Farabi, ontolojik görüĢünü sudur (taĢma) esasına dayandırır. Ben de onun zorunlu ilahi sudur 

anlayıĢını ve en yüksek ve en iyi ilkesine dayalı olarak, akılların sudur ettiği ilk nedenin 

(Allah) olduğunu, madde ve formun ise en alt dereceler olduğunu açıkladım. Ayrıca 

Farabi'nin bilgi teorisini, ontolojik olarak yukarıdan aĢağıya ve epistemolojik olarak aklı 

temel bir bilgi ilkesi olarak ikiye ayırarak ele aldım. Farabi'nin mutluluk kavramını ve bunun 

mükemmellikle iliĢkisini, insanın ulaĢmaya çalıĢtığı en yüce mükemmelliklerden biri 
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olduğunu araĢtırdım. Farabi'ye göre kötülük, önemli Ģeylere eĢlik eden bir durumdur ve var 

olması gereklidir. 

Daha sonra, araĢtırmamda Ġbn Sina'ya ve onun maddenin ilk ilkesi hakkındaki 

görüĢlerine değindim. Ġbn Sina'ya göre, özü ve varlığı bir olan bu ilk neden (Allah), sudur 

teorisiyle var olan her Ģeyin kaynağıdır. Yüce âlemden (ay üstü âlem) baĢlayarak, alt âleme 

(dört unsur) kadar her Ģey bu sudur teorisiyle meydana gelir. Ġbn Sina'nın, Mebde-i Evvel 

(Allah) aracılığıyla diğer varlıkları tanıyabileceğimizi, ancak varlıkları tanıyarak Allah'ı 

tanıyamayacağımızı savunduğunu belirttim. Ġbn Sina'ya göre âlemin mükemmelliği, insanın 

varlığı ile ilgilidir ve diğer varlıklar onun için vardır. Bu nedenle, insanın yaratılıĢının 

mükemmelliği ve onu daha yüksek bir mertebeye yükselten güçleri hakkında konuĢur. Ayrıca 

Ġbn Sina'nın sıfatlar konusunu inceledim ve tüm bu sıfatların tek bir sıfata, yani ilme 

indirgenebileceğini belirttim. Allah'ın eĢyaları bilmesi, onların varlık sebebidir. Ġbn Sina'ya 

göre kötülük, iyilik için vardır ve mutlak kötülük asla yoktur. 

Daha sonra, Gazzali'nin en önemli eserleri olan "Tehâfutu'l-Felâsife" ve "Ġhyâu 

Ulûmi'd-Dîn"deki görüĢlerini inceledim ve onun ünlü ifadesi olan " Var olandan daha 

mükemmeli mümkün değildir" ifadesini açıkladım. Gazzali, bazı felsefi meselelerde 

filozoflara karĢı çıkmasına rağmen, bu konuda onlarla hemfikirdir: Bu âlem mükemmeldir, 

ancak bu mükemmellik zorunlu olarak değil, Allah'ın iradesine göre gerçekleĢir. Ayrıca 

Gazzali'nin "el-Hikmetu fi Mahlukatillah" adlı eserinde iĢaret ettiği yaratılıĢtaki ilahi hikmeti 

gösteren bazı örnekleri de açıkladım. Gazzali'nin irade ve mutlak kudreti kanıtlayan arızîlik 

kavramını tartıĢtım. Bu, filozofların mutlak nedensellik anlayıĢına karĢı özel bir nedensellik 

türüdür ve ilahi iradeyle çeliĢmez. Arızîlik, filozofların mutlak nedenselliğine karĢılık gelir. 

Hiç Ģüphe yok ki, nedensellik Ġslam felsefesinde genel olarak ve Gazzali'nin felsefesinde 

özellikle geniĢ bir yer tutar. Bu nedenle, nedensellik meselesi, bu çalıĢmada tartıĢtığım âlemin 

mükemmelliği meselesinin en önemli yan konularından biridir. 

Son olarak, Aristoteles'ten etkilenen Ġbn RüĢd'den bahsettim. Ġbn RüĢd, hareket 

kavramı, ilk hareket ettiricinin sıfatları, âlem düzeni ve tesadüfün yokluğu kavramlarından 

yola çıkar. Ayrıca Ġbn RüĢd'ün nedensellik kavramını ve Gazzali'nin bu konudaki görüĢüyle 

tartıĢmasını ele aldım. Filozoflara göre, Gazzali'nin nedensellik anlayıĢı eksiktir ve onların 

görüĢüne -felsefecilere- göre, Gazzali‟nin açıklamaları insanın özgürlüğünü ve seçimini teyit 

etmek yerine cebir ilkesini öne çıkarmakta ve desteklemektedir. Bu konuda Ġbn RüĢd'ün 
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"Tehâfutu't-Tehâfut", "Tefsiru Ma Ba‟de‟t-Tabi‟a" ve "el-KeĢfu „an Menahici‟l Edille fi 

Aka‟id Ehli‟s-Sunne" gibi eserlerini inceledim. 

Bu Ģekilde, bu meseleleri inceledikten sonra, filozofların bu büyük nimet (akıl) ile bu 

evrene yönelik bakıĢ açılarına göre farklı yollar, yöntemler ve öğretiler izlediklerini 

görmekteyiz. Her biri, bu âlemdeki iyilik, güzellik, mükemmellik ve hikmeti ispat etmek için 

ortak bir hedefe ulaĢmak amacıyla kendi bakıĢ açısına göre çalıĢmıĢtır. Bu, bu tek ve eĢsiz 

yaratıcıyı yüceltir ve onun mükemmelliğini gösterir. Bu araĢtırmada bunun detayları ele 

alınacaktır. 

Bu konuları gözden geçirdikten sonra, filozofların bu büyük nimet olan akıl ile bu 

evrene farklı bakıĢ açıları ve yöntemlerle farklı bir Ģekilde baktıklarını görürüz. Ancak hepsi 

ortak bir amacı paylaĢıyor: Bu âlemde güzelliği, kusursuzluğu ve bilgeliği kanıtlama. 

Açıkçası bu, ortağı bulunmayan, yüce ve kusursuz olan tek bir Yaratıcı'ya ve O‟nun kemaline 

iĢaret etmektedir.
5
 Bu, bu araĢtırmada detaylı olarak ele alınacaktır. 

 

1. Tezin Konusu 

"Mükemmel Âlem DüĢüncesi" konusu eski zamanlardan beri felsefede tartıĢılan bir 

konudur. "Mükemmel Âlem" kavramı bu âlem en iyi ve en hayrlı imkânı olan âlem 

demektedir. Eğer bu âlem imkân i olan en iyi âlem olsa- kelamcılar ve filozofların söylediğine 

göre- o zaman âlemde Ģerrin varlığını nasıl açıklamak olur? 

Bu tez, aynı zamanda, âlem ile Allah'ın mutlak olan kudret ve gucunun arasında olan 

iliĢkiyi incelemektedir. Acaba, Allah'ın bu âlemi baĢka bir suret ya da turlu yaratabilmek 

kudreti var mı? Eğer bu âlem, imkânı olan en iyi âlem olsa, bunun iliĢkisi insanın varlığı ile 

nedir? 

Bu Tez "Mükemmel Âlem DüĢüncesi" konusunun tarihi kökenleri Platon ve 

Aristoteles'ten baĢlayıp kelamcilerle ve sufilere devam edip sonra da islam filozofları arasında 

tartıĢlan bu konuyu incelemeye çalıĢmaktadır. 

2. Tezin Amacı 

                                                           
5
 Rowe, William L. “Ġlâhî Kemâl ve Özgürlük Meselesi”. Çev. Ravza Aydın. Ankara Üniversitesi Ġlahiyat 

Fakültesi Dergisi 53/1 (2012), s. 141. 
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Tarih boyunca araĢtırmacıların dağınık bir Ģekilde aldıkları ve konuyu bir bütün 

halinde ele almamıĢ olmaları sebebiyle tezimizde bu acığı kapatmaya çalıĢacağız. Bu nedenle 

bu tez müstakil olarak ilk bir araĢtırma meydana gelmektedir. 

 

3. Tezin Önemi 

Bu Tezin aĢağıda zikredilen hususlardan ebarettir: 

Kelamcıler ve filozofların nezinde çok tartıĢılan bir mevzu ele almaktadır. Bu konu, 

onların kitaplarında farklı konuları, ihtiyar ve cebr, ya da âlemin kıdemi gibi incelerken iĢaret 

Ģeklinde geçir. Ama kimse bu konuyu kendi baĢına bütün halinde incelemmiĢdir. 

  

4. Tezin Yöntemi 

AraĢtırmamız, aĢağıda zikredilen yönteme göre yapılmıĢtır: 

Birinci: Tarihi yöntem; bu meselenin tarihi kökenlerini incelemektedir 

Ġkinci: Tahlili yöntem; kelamcıler, sufiler ve filozofların görüĢlerni(onların farklı 

mezheblerine göre) bu konunun hakkında ve usullarını açıklamaktadır. Bir de onların, bu 

meselenin, metafizik esaslerini açıklam hakkında düĢüncelerini tahlil etmektedi. 

 

5. Önceki çalışmalar 

Bu tezi yazarken faydalandığım bazı araĢtırmalar ve tezler Ģunlardır: 

Cüneyt Kaya tarafından yapılmıĢ olan, “Daha Mükemmel Bir Âlem Var Olabirlir mi 

“Leyse fi‟l-imkân” tartıĢmasının kaynakları üzerine notlar” adlı makalesi, Divan Ġlmî 

AraĢtırmalar sy. 16 (2004/1), s. 239-249. Bu çalıĢma önemli bir çalıĢmadır. Çünkü Âlemin 

mükemmelliği konusunda önemli bir kaynak listesi sunmaktadır. 

  Cüneyt Kaya tarafından yapılmıĢ olan, “Ġbn Sina Felsefesinde Âlemin Mükemmeliği 

DüĢüncesi”, adlı yüksek lisans tezi. 2002. Marmara Üniversitesi. Bu çalıĢma, âlemin 

mükemmelliği gibi düĢünce tarihinin kadîm problemlerinden birini, bu konuda bütüncül 

yaklaĢımlar ortaya koyan, Ġslam felsefesinin zirve ismi Ġbn Sînâ'nın penceresinden 

incelemektedir. GiriĢ ve sonuç dıĢında çalıĢma iki ana bölümden oluĢmaktadır. GiriĢte 
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konunun mâhiyeti ve sınırları ile kullanılan kaynaklar ele alınıp değerlendirilmiĢtir. Birinci 

bölümde, âlemin mükemmelliği düĢüncesinin Platon'dan Ġbn Sînâ'ya uzanan çizgide nasıl bir 

seyir takip ettiği iki ana kısım halinde ele alınmıĢtır. Yunan felsefesinde âlemin 

mükemmelliği düĢüncesinin incelendiği birinci kısımda Eflâtun, Aristoteles, Stoacılık ve Yeni 

Eflâtunculuğun konuya yaklaĢımları daha çok Ġslam düĢüncesine etkileri açısından ortaya 

konulmaya çalıĢılmıĢtır. Ġkinci kısımda ise konunun Ġslam düĢüncesindeki yansımaları 

irdelenmiĢtir. Bu bağlamda öncelikle Kur'ân-ı Kerîm'de âlemin sahip olduğu gâiyyet temelli 

nizâma dair baĢlıca âyetlere yer verilmiĢ, ardından Mutezile'nin salah-aslah doktrini 

çerçevesinde kelâm ilminde meselenin nasıl ele alındığı tartıĢılmıĢtır. Bunun devamında ise 

Ġbn Sînâ'nın selefi durumundaki Kindî, Fârâbî, Amirî, Ġhvân-ı Safâ'nın konuyla ilgili 

düĢüncelerine değinilmiĢtir. Ġkinci bölümde ise çalıĢmanın asıl konusunu oluĢturan Ġbn 

Sînâ'nın âlemin mükemmelliği hakkındaki düĢünceleri üç ana kısımda incelenmiĢtir. Birinci 

kısımda filozofun konuyla ilgili görüĢlerinin temelini oluĢturan Tanrı tasavvuru çerçevesinde 

mesele ortaya konulmuĢtur. Bu bağlamda Tanrı'nın sıfatlarından ön plana çıkan hayr-ı mahz, 

cömertlik ve inâyet özel olarak ele alınarak konunun sudûr teorisinin zorunlu karakteriyle 

olan iliĢkisine dikkat çekilmeye çalıĢılmıĢ. 

  Frank Griffel tarafidan yapılmıĢ olan, “Al-Ghazâlî‟s Philosophical Theology”, adlı 

kitabı New York: Oxford University Press. 2009. Bu kitap, Gazzâlî'nin hayatı ve onun 

kozmoloji anlayıĢı - Tanrı'nın âlemdeki Ģeyleri ve olayları nasıl yarattığı, insan eylemlerinin 

Tanrı'nın gücüyle nasıl iliĢkili olduğu ve evrenin nasıl yapılandırıldığı - hakkında kapsamlı bir 

çalıĢma sunmaktadır. Frank Griffel, Gazzâlî hakkındaki geleneksel görüĢlerin ciddi bir 

revizyonunu sunarak onun en önemli baĢarısının; Müslüman teolojik söylemi içinde, 

Gazzâlî'nin öğrencilerinden ve çağdaĢlarından gelen eleitiriler de dahil olmak üzere en 

güvenilir kaynakları kullanarak Ġbn Sînâ gibi düĢünürlerin Aristotelesçi görüĢlerini, köklü 

entelektüel akımlarla uyum sağlayacak Ģekilde dönüĢtürdüğü yeni bir rasyonalist teolojinin 

yaratılması olduğunu söylemektedir. Mark Griffle mükemmel âlem sorunuyla da Gazalinin 

felsefesiyle ilgilendiği için ilgilenmiĢtir.  

 Tooley, Micheal, “The Problem of Evil”, Stanford Encyclopedia of Philosophy, 2015. 

Kötülüğün ortaya attığı epistemik soru, âlemin, Tanrı'nın varlığına inanmayı mantıksız kılan 

bir argümana temel oluĢturan istenmeyen durumları içerip içermediğidir. 

Bu tartıĢma sekiz bölüme ayrılmıĢtır. Birincisi bazı ön ayrımlarla ilgilidir; ikincisi, 

kötülük argümanın tümdengelimli versiyonları ile kanıtsal versiyonları arasındaki seçim; 
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üçüncüsü, kötülükten kaynaklanan argümanın alternatif kanıtsal formülasyonlarıyla; 

dördüncüsü, kötülük iddiasına verilen çok farklı üç yanıt türü arasındaki ayrımla: topyekun 

çürütme giriĢimleri, savunmalar ve teodiseler. BeĢinci bölüm daha sonra tümden çürütme 

giriĢimlerine ve “Mümkün Tüm Âlemlerin En Ġyisi Yok” yanıtına odaklanıyor. altıncısı 

savunmalarla, yedincisi ise bazı geleneksel teodiselerle, özgür iradeyle ve Büyük Kötülük 

Yapma Özgürlüğüyle ilgilidir. Savunma ve teodiselerde küresel mülkiyet fikrine dayanan 

daha mütevazı değiĢkenlerin olasılığı sekizinci bölümde ele alınıyor. 

Merve Pehlivan tarafından yapılmıĢ olan, “Âlemin mükemmeliği ve Tanrı'nin 

özgürlüğü arasında Gazzâlî'nin teodisesi”, adlı yüksek lisans tezi, 2023. Marmara 

Üniversitesi. Bu ÇalıĢma Gazzâlî‟nin içinde bulunduğumuz âlemin mümkün en iyi âlem 

olduğuna dair tezinin Tanrı‟nın özgürlüğünü kısıtladığı iddiası ele alınmakta olup Gazzâlî‟nin 

bu çeliĢkiye yönelik muhtemel cevabı incelenmektedir. Bu ÇalıĢma bir giriĢ ve iki ana 

bölümden oluĢmaktadır. GiriĢte, Gazzâlî‟nin entelektüel hayatı kısaca sunulmaktadır. Birinci 

bölümde Gazzâlî‟nin oluĢturduğu „mümkün âlemlerin en iyisi‟ teodisesi ve bu teodisenin inĢa 

edildiği temeller irdelenmektedir. Ġkinci bölümde öncelikle Gazzâlî‟nin Tanrı tasavvuru 

ortaya konulmakta daha sonra „mümkün âlemlerin en iyisi‟ teodisesi ile arasında ortaya çıkan 

Tanrı‟nın özgürlüğü problemi incelenmektedir. Tanrı‟nın özgürlüğü problemi ele alınırken 

öncelikle modern din felsefesinde bu meselenin nasıl tartıĢıldığı incelenmekte, ardından 

Gazzâlî‟nin düĢünce sisteminde oluĢturduğu çeliĢki ortaya konulmaktadır. Daha sonra bu 

çeliĢkiye yönelik bir çözüm önerisi olarak Gazzâlî‟nin modalite anlayıĢı tartıĢılmaktadır. Bu 

ÇalıĢma sonucunda Gazzâlî‟nin kendi sistemi içerisinde Tanrı‟nın yetkin sıfatlara sahip 

olduğu ve dolayısıyla âlemin en iyi Ģekilde yaratıldığı iddiası ile Tanrı‟nın özgür olduğunun 

savunulmasının tutarsız olduğu sonucuna ulaĢılmaktadır. Bu bağlamda, Gazzâlî‟nin „mümkün 

âlemlerin en iyisi‟ teodisesini EĢarî kaygılarla birlikte ilahi buyruk teorisine uygun bir Ģekilde 

savunmasının baĢarısızlığına dikkat çekilmektedir. 

Hatice Toksöz tarafından yapılmıĢ olan, “Gazzâlî‟nin Felsefî Sisteminde teleolojik 

Kavramlar ve Mükemmel Âlem Tasavvuru”. 2011. Bu makale, Gazzâlî„nin teleoloji ile ilgili 

düĢüncesinin temelinde gaye, düzen, inayet ve cûd kavramları vardır. Filozof, bu 

kavramlardan hareketle âlemin mükemmelliği hakkındaki görüĢlerini ortaya koyar. Ona göre, 

âlemde çok mükemmel bir düzen vardır. Bu mükemmel düzenin sebebi de Tanrı„nın hikmet 

ve inayetidir. Gazzâlî, âlemi tek bir Ģahıs gibi değerlendirerek insan organizması ile âlemi 

karĢılaĢtırmaktadır. Âlem tek bir Ģahıs gibi içindeki bütün varlıklar ile çok mükemmel bir 

düzen ve intizam içindedir. Âlemin içindeki çok küçük Ģeylerde bile gizlenmiĢ büyük 
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mucizeleri vardır. Gazzâlî, sivrisinek, arı, örümcek gibi küçük hayvanlardan örnekler vererek 

âlemin mükemmel düzenini açıklar. Âlemdeki bu mükemmel düzen ve intizam da irade, 

hikmet ve inayet sahibi bir varlık olan Tanrı„nın varlığına delildir.    

Muhammed Salih Ġzgöer tarafından yapılmıĢ olan, “Gazzali DüĢüncesinde Âlemin 

Mükemmeliği” adlı makaleyi, Medeniyet dergisi, 2015. Bu makale Ġslam düĢüncesinde 

önemli bir yeri ve ayrıcalığı bulunan Ebu Hamid el-Gazzali‟nin, Ġslam dünyasında çok  itibar 

gören “Ġhya‟u Ulum‟id-Din” adlı eserinde geçen bu ifadeleri, onun âlemin mükemmelliğine 

dair söylediği sözlerin en can alıcı kısmını oluĢturur. Hem doğu düĢüncesinde hem de batı 

felsefesinde, Tanrı‟nın kudreti ve adaletinin izah edilmesi anlamına gelen “Teodise” Gazzali 

düĢüncesinde, tevekkül bahsi ile birlikte ifade edilir. Gazzali sistematik bir Teodise felsefesi 

yapmaktan çok, tevekkül makamını izah ederken bir bakıma Teodise çalıĢmalarının özüne 

iliĢkin açıklamalarda bulunur. Bu ifadeler Tanrı‟nın var olandan daha mükemmelini yaratıp 

yaratamayacağı ile ilgili . Tanrı Ģayet daha iyi bir dünyayı yaratabiliyorsa –ki bu âlem 

kötülüğün olmadığı bir dünya olarak tasvir edilir– niye yaratmamaktadır? Bunu yaratmayıĢı 

O‟nun cimri olduğu sonucunu doğurur ve bu Tanrı‟ya yakıĢmaz. Yahut daha iyisini 

yaratamıyorsa bu sefer O‟nun kudreti sınırlı demektir ki bu Tanrı olamaz. 

Gazzali tevekkül makamındaki bir insanın anlayıĢını izah ederken, bu sorulara cevap 

vermiĢ olur. Ancak bu cevabın, Ġslam dünyasında sorgusuz sualsiz kabul gördüğünü söylemek 

zordur. Her ne kadar Sünni bir kelamcı olmasından ötürü Ġslam toplumunun kahir ekseriyeti 

tarafından onay görmüĢ, eseri “Ġhya” sahiplenilmiĢ olsa bile “Ġmkân âleminde daha 

mükemmeli yoktur” ifadesine kimi kelamcılar itiraz etmiĢlerdir. Bu ifadenin taĢıyabileceği 

muhtemel anlamları, titizlikle inceleyen kelamcıların, konu üzerindeki tartıĢması Gazzali‟nin 

yaĢadığı 12. yy‟dan, 19. yy‟a kadar devam etmiĢtir. AraĢtırmacılar bu tartıĢmada kırkın 

üzerinde tartıĢmacı olduğunu ifade ederler.  Bu tartıĢma, Gazzali‟nin sözleri ile baĢlamıĢ ve 

kendi aralarındaki sözlere ve ifadelere itiraz ve savunmalarla devam etmiĢtir. Hatta kimi 

zaman Gazzali‟nin küfür ile itham edilmesine varacak kadar da sertleĢebilmiĢtir. Ancak bu 

çalıĢmada tartıĢmanın seyri üzerinde değil, Gazzali‟nin âlemin mükemmelliğine iliĢkin sözleri 

üzerinde durmaktadır. Bu sözlerin izah edilmesinde, sözlerin anlamları kapsamında yapılan 

tartıĢmanın ortaya çıkardığı birikimden istifade etmeye gayret etmektedir. 

Ancak bu çalıĢmalar galiba Gazzali'nin "ليس في الامكان ابدع مما كان" sözüne 

odaklanmıĢtır, bu nedenle düĢünceyi sadece Gazzali'nin görüĢüyle sınırlı kalmıĢ ve diğer 
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filozofların görüĢlerini (Kindi, Farabi, ve Ġbn RüĢd) ihmal etmiĢtir. Bu konuda filozofların 

farklı görüĢlerini bir araya getiren bağımsız bir çalıĢma bulunmamaktadır. 
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BİRİNCİ BÖLÜM 

MÜKEMMEL ÂLEM DÜŞÜNCESİNİN FELSEFİ KÖKENLERİ 

 

1.1 Platon’un Mükemmel Âlem Düşüncesi 

Âlemin sahip olduğu matematiksel düzen ve hassas insicam, insanın dikkatini 

çekmiĢtir. Felsefi düĢüncenin baĢlangıcında varlığın kökenine dair arayıĢ öncelikle maddeye 

yöneldi. EĢyanın varoluĢsal ilkesi bizatihi maddede görülmekte ve bu ilkeyi eĢyanın haricinde 

bir fail nedene nisbet etmemekteydi. Herakleitos‟ta logos ve Anaksigoros‟ta nous, maddenin 

hareketini tayin eden, yine maddede mündemiç varlığın özüdürler. Ġlk filozoflar, âlemdeki 

düzenin aslını açıklamada fail yahut gai bir nedene müracaat etmediler; ve fakat bu felsefi 

yöntem mantıki olarak yetersiz kaldığından, bir süre sonra Platon‟da görüleceği üzere farklı 

arayıĢlar ortaya çıkmıĢtır.
6
   

Platon(M.Ö.427), âlemde gözlemlenen muazzam düzeni, cüzleriyle birlikte daha 

derinden ele alarak varoluĢun ilkelerini tespit etmeye çalıĢmıĢtır. Her Ģeyden önce o, âlemdeki 

mükemmelliğin üzerinde durarak, onun bir harici etkene muhtaç olduğu düĢüncesini öne 

sürmüĢtür.  

1.1.1 Âlemin Yaratılışı (Tekvin) Düşüncesi 

Platon Timaious Diyaloğunda âlemin, mükemmel, müdebbir ve akil bir yaratıcıdan 

sâdır olduğunu ifade eder. EĢyayı yoktan var etmemiĢ, ibda ve tanzim ederek iyiliği esas alan 

iradesi tecelli etmiĢtir. Tanrı‟nın ihsanı her Ģeyi mümkün olduğu en kâmil ölçüde var 

etmesinde kendini göstermektedir. EĢya, Tanrı onu varlığa getirmeden önce, düzensiz 

hareketler içerisinde basit bir haldeydi; daha yetkin ve güzel bir Ģekilde ortaya çıkıĢı ilahi 

irade ile gerçekleĢti. Böylece kaosun yerini düzen aldı, olabildiği derecede yetkinliğe 

kavuĢması için âlem, akıl ve hikmetin eseri olarak zahir oldu.
7
   

Bu düĢünce Politikos diyaloğunda daha açık bir Ģekilde ifade olunmuĢtur: 

Âlemin en güzel surette varlığa gelmesinin nedeni, iyilikten ibaret olan Yaratıcının 

tabiatından ileri gelmektedir. Her türlü Ģehevi ve arazi hususiyetlerden beri olan Tanrı, âlemi 

                                                           
6
 Ülken, Hilmi Ziya, Ġslâm Felsefesi Eski Yunan‟dan ÇağdaĢ DüĢünceye Doğru, 3. Bs., Ülken Yay., Ġstanbul, 

1983, s. 43. 
7
 Eflatun, el-Muhaveratu'l-Kamile: Tımaous, Cev. ġevki Davud Timraz, Beyrut, 1994, C. 5,s. 414. 
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iyilik üzerine bina etti.
8
 EĢya iyilik, doğruluk ve güzellikle ortaya çıktı, ki bu âlemin 

mükemmelliği düĢüncesinin kökenini oluĢturmaktadır.
9
   

1.1.2 Mağara Metaforu 

Mağara metaforuyla Platon,
10

 iki âlemin varlığına iĢaret etmektedir. Gölge, duyular 

âlemindeki eksiklik ve sahteliği sembolize etmekteyken, bunun mukabilinde idelerden 

müteĢekkil olan akli âlem hakikati ve kemali sembolize eder. Ġdeler, eĢyanın suretlerinin 

kendisinden neĢet ettiği mükemmel âlemin sabit modelidir. Her Ģey bir idenin doğuĢu, 

yansıması ile meydana gelmektedir. Gölge ve hakikatle temsil edilen iki âlem ile Platon iki 

farklı varoluĢsal ihtimale iĢaret etmektedir: Ezeli, sabit ve hakiki olan âlem-i misal ve 

değiĢimin hâkim olduğu diğer âlem. ġüphesiz Sani, âlemin yaratılıĢında en yetkin olan modeli 

yani ideleri tercih ederek, ezeli idelerin suretinde eĢyayı meydana getirdi.  

Güzellik, olgunluk ve iyilik akli surette ortaya çıktığından eĢyadaki hususiyetlerde tüm 

boyutlarıyla en yetkin Ģekliyle var oldu. Özünde iyilik idesi bulunduğundan ve daima iyilik ve 

güzellik illeti etkin olduğundan, eĢya kendisinde faydayı barındırmaktadır. Ġyilik, Ģeylerin 

hakikatini ve marifetini bahĢediyor ve varlığın devamlılığını sağlıyor. Bu durumu Platon 

güneĢin görünür dünya üzerindeki etkisiyle açıklar; güneĢin ıĢığı dünyaya bahĢetmesi, iyilik 

idesinin rasyonel âlem üzerindeki tesiri gibidir. 
11

 

 Mümkün âlem en kâmil surete ulaĢma gayretinde olduğundan, akli ve ruhi en yüksek 

kemal mertebelerine doğru yükseliyor. Herhangi bir Ģeyin akıl olmadan kemale ulaĢması 

mümkün değildir. Bu nedenle âlem akıl ve canlılık ile aktif haldedir. Ġlahi inayet ile akıl ve 

ruhla tezyin edilmiĢ olarak âlem canlılığını sürdürmektedir.
12

  

1.1.3 Âlemin Sureti/Formu 

Tanrı âlemi, tabiatta mevcut olan dört unsurdan meydana getirdi: toprak, su, hava ve 

ateĢ. Bu dört unsur âlemin mümkün olduğunca mükemmel surette ortaya çıkıĢına imkân 

sağladı. Sayı ve Ģekil itibariyle âlemin en güzel surette ortaya çıkması iyiliğin eseridir. Su ve 

ateĢ, hava ve toprak arasındaki insicam ve denge âlemde hassas ve hendesi formdaki tertip ve 

düzeni meydana getirdi. Âlemin yaratılıĢında herhangi bir eksiklik bulunmaması maksadıyla 

                                                           
8
 Eflatun, Politikos, c. 2, s. 135. 

9
 Eflatun, Timaous, c. 5, s. 413. Platon “Timaios”, Çev. Erol Güney, Lütfi Ay, Ġstanbul, 1989, s. 81. 

10
 Eflatun, el-Cumhuriyye, Yedinci kitap. s. 319. 

11
 Eflatun, el-Cumhuriyye, Altıncı kitap,s. 313. 

12
 Eflatun, Timaous, c.1, s. 414. Bkz. Rowe, “Ġlâhî Kemâl ve Özgürlük Meselesi”,  s. 137. 
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Tanrı bu dört unsurun hepsini birlikte kullandı. Böylece yaratılmıĢ olan âlem mükemmeldir; 

sıcak ve soğuğun zararı gibi zayıflıklardan korunmuĢtur.
13

     

 Âlemin sureti, en uygunu olan dairevi Ģekilde mükemmel kılındı. Çünkü daire en 

mükemmel Ģekildir, diğer Ģekilleri kendi bünyesinde barındırabilir.
14

 Dairevi surette en yetkin 

semavi düzen ve uyum içerisindedir. Nitekim dairevi hareket ezelidir, bir çizgi üzerinde ve 

rotasını kaybetmeden (bozuk/eğri hareketler olmadan)tam bir intizam içerisinde akıp gider. 

Daire aklın ve anlayıĢın kabulüne münasiptir, inhiraftan ve yoldan çıkmadan âlemi korur. 

Dairevi hareket en mükemmel hareket olup diğer hareketlerden üstündür, diğer hareketler 

uyumsuz ve düzensiz olarak yani sağdan sola, soldan sağa yukarıdan aĢağıya yahut aĢağıdan 

yukarıya gerçekleĢirler. Dairevi hareket kendi nefsinde yeterli olup, el, ayak, göz veya kulağa 

yahut herhangi bir harici nesneye ihtiyacı bulunmamaktadır.  

Yaratıcı, yeryüzünü canlılığın idamesi için yumuĢak ve parlak (sakil) olarak var etti ki 

bu ona mükemmel bir surette kazandırdı. Bu güzellik ve mükemmellik derecesinde ve tüm 

eksikliklerden korunmuĢ ikinci bir baĢka nüshanın var olması mümkün değildir. Bu nedenle 

„Yaratıcı ikinci yahut daha fazla âlem var etmedi, yalnız tek bir seçkin varedilmiĢ ebedi gök 

mevcuttur.
15

 Yaratıcı semayı düzen içerisinde yarattı, böylece yıldızlar ve gezegenlerin 

dairevi hareketinden zaman ortaya çıktı. Bu dairevi hareketler vesilesiyle insan zamanı 

bilebilmektedir. Çünkü günler, geceler, aylar ve yıllar semanın varoluĢundan önce söz konusu 

değildiler. Tanrı mümkün âlemi böylece en yetkin Ģekliyle tertip etti vemütenasip bir üslupta 

düzenledi. Külli/Evrensel düzeni tasarladığından, gayesiz bir Ģeyin varolması mümkün 

değildir. Onu yönlendiren harici bir etken mevcuttur; bu etki canlılığı ve devamlılığını 

sağlamakta, fani ve baki olmak suretiyle tüm kâinata hayat bahĢetmektedir.  

1.1.4 İnsan  

Âlem mükemmel olduğundan, âlemin çekirdeği olan insan da mükemmeldir. Varlığın 

diğer cüzlerine efendi olsun/yönetsin diye canlılar arasında en seçkini olup, iyiyi ve kötüyü 

tanımak üzere yeryüzünde hayat bahĢedilmiĢtir. Duyma ve görme gibi iĢlevleri olan insan 

azaları hayattan en iyi derece faydalanabilmesi için insana verilen hareketin vasıtalarıdır. 

Boyun göğüs ve kafa arasında bir vasıta; göğüs azaları darbelerden korumakta; kalp, damar ve 

kanın dolaĢımını sağlamakta; akciğerler nefes almayı, tatlı ve acıyı ayırmak üzere 

                                                           
13

 Eflatun, Timaous, c.5, s. 416. Platon “Timaios”, Çev. Erol Güney, Lütfi Ay, Ġstanbul, 1989, s. 85. 
14

 Eflatun, Timaous, c.5, s. 417. 
15

 Eflatun, Timaous, c.5, s. 415. 
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karaciğer;dalak cismi arındırmaktadır. Dirsekler ise insanın hareket ve oturmasına imkân 

tanımakta, cilt etleri örtmekte, kemikler, etler ve organlar ve dimağ her birinin hassas bir 

Ģekilde yürüttükleri kendine has bir vazifesi mevcuttur. Neticede Tanrı insanı âlemin efendisi 

olarak var etti ki, âlem onun hizmetindedir. Yine Tanrı yeryüzünü hayvanlar ve bitkilerle 

donattı ki insanlar için gıda gibi nimetler sunsunlar.
16

  

1.1.5 İlahi İnayet 

Âlemde varlığa gelen her hadise ilahi takdir ve tedbir neticesinde vuku bulur. Çünkü 

tesadüfü, akıl ve sahih bakıĢ kabul etmez. Fevkalade muazzam güzellik, ancak akil, kâmil ve 

müdebbir aratıĢtan meydana gelebilir. Böylece Tanrı mümkün âlemin kemali inayetiyle irade 

etmiĢ ve riayetiyle ihata etmektedir. Küçükve büyük her Ģeyancak onun ihsanıyla varlığını 

devam ettirir. Ġlahi iyiliğin kuĢattığı âlemden daha güzel ve yetkin bir âlem olabilir mi? 

Semavi dinlerde veRevvakilerde olduğundan farklı olarak, Platon göre duyusal âlem, âlem-i 

misalden (ideler âleminin) tahakkuk eder.
17

 Tanrı idelerden maddeyi ortaya çıkarır; semavi 

dinlerde ise Tanrının umumi her Ģeyi yaratıĢı söz konusudur.
18

 Burada her iki tarafta da inayet 

ve riayet söz konusu olmakla birlikte Platon ideler düĢüncesiyle farklılaĢmıĢtır. Ġlahi inayet, 

hariçte bir Ģey kalmamak kaydıyla zerreden göklere kadar her Ģeyi kuĢatır. Çünkü Ġlah her 

Ģeyi görmekte duymakta ve bilmekte, basit olsa dahi hiç bir Ģey hâkimiyetinden 

çıkmamaktadır. Eğer herhangi bir Ģey dıĢında kalırsa; ya bu gözden kaçan bir ayrıntı olacak 

yahut ona güç getiremediği anlaĢılacaktır ki ulûhiyetin Ģanına bu yakıĢmaz. Cüzler de onun 

indinde bir öneme sahiptir. Nitekim doktor hastadaki teferruata hâkim olmazsa, onu 

iyileĢtirmesi mümkün olamayacaktır. Bir toplumda ordunun ve yöneticilerin durumu da 

budur. Hatta büyük taĢlar küçüklere dayanmadan ayakta duramazlar. Bu nedenle küçük 

Ģeylerden varlıkta belirli bir önemiz haizdirler. Bu nedenle insanoğlunun güç getirebildiği 

konulardaTanrının gücünün sınırlı olması mümkün değildir. Tüm bu örnekleri Yaratıcı ile 

mukayese ettiğimizde ki o mevcut olanların en akili olduğundan bir Ģeye güç getirememesi 

düĢünülemez. Yahut bir Ģeye güç getirmeye çekinmesi, yahut küllilerle meĢgul olup, yalnızca 

büyük plandaki iĢlerle ilgilenmesi makul değildir. 

 Ġlahi inayetin kapsayıcılığını mümkün âlemin mükemmelliğinde görmemiz 

mümkündür. Ġlah âleme hükmeder, iĢleri yetkinliğinde gerçekleĢmesini iktiza eder. Bir parça 

dahi olsa o bütün dahilinde telakki edilir. Canlıların hayatında saadet tahakkuk etsin ve 

                                                           
16

  Eflatun, Timaous, c.5, s. 421. 
17

 Y. Kumeyr, Ġslam Felsefesinin Kaynakları, Çev. Fahrettin Olguner, Ġstanbul, Dergah Yayınları, 1992, s. 79. 
18

  Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, el-Kahire, Daru  Kiba', 1998, s. 186. 
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âlemde her ferd kendi vazifesini olabildiği en yetkin ölçüde yerine getirsin diye tüm yaratılıĢ 

külli çerçevede gerçekleĢir. Ġnsanoğlu kendisi hakkında neyin daha iyi olduğunu 

bilemeyebilir, fakat Tanrı fayda ve zararı bilendir, bu nedenle her Ģey kemal-i iktizasınca 

mümkün âlemde gerçekleĢir.
19

 Fakat burada Ģu soru akla gelmektedir: Tanrı eğer inayetiyle 

her Ģeyi kuĢatıyorsa, ve âlemi kemaliyle muhafaza ediyorsa, neden âlemde kötülükler, 

günahlar ve felaketler ortaya çıkmaktadır? Kötülüğün varlığı âlemde gözlemlene 

bilmekteyken, âlemin kemali ve faziletinden bahsetmek bir tenakuz değil midir?  

2.2.Platon’un Kötülük Yorumu 

Platon açısından kötülüğün varlığı çeĢitli sebeplere racidir: 

Birinci sebep: Hareketi düzensiz ve hedefsiz olduğundan, âlemin kendisinden 

yaratıldığı madde kötülüğün ve eksikliğin kaynağıdır. Hakikat ve kemal ise akli olan ideler 

âlemidir.  

Ġkinci sebep: Özü itibariyle varlıkta bulunan Ģeyler kötü değildirler; maddenin 

tabiatında zayıflık vardır. Duyusal âlemdeki varlıkların tam bir kemal halinde olmaları 

mümkün değildir, çünkü ide değildirler, ancak onların aslı değil, taklididirler. Âlemdeki her 

Ģey idelerin taklidi olduğundan asli nüshayla tam bir mutabakat içerisinde değildirler; yalnızca 

ona (ideye) yönelmiĢ/yönelerek olarak belirli bir kemal içerisindedirler. Âlemde 

karĢılaĢtığımız farklılıklar bu taklit halinden ileri gelmektedir. Ġdelere yaklaĢtıkça 

mükemmelleĢme eĢyanın Ģerefini/değerini yükseltir, ve fakat madde derecesine düĢerse 

kıymetini yeniden kaybeder.
20

 

Üçüncü sebep: Madde âlemde kötülüğün bulunmasının bir sebebi olarak görünmekle 

birlikte, kötülüğün varlığı iyinin bilinmesi açısından zaruridir. Sadakati anlayabilmemiz için 

hatayı/yanlıĢınasıl bilmemiz gerekiyorsa; veya hastalığın olmaması ile ilaca ihtiyaç 

duyulmaması gibi. Bu nedenle duyusal âlemin tam bir hayr olması mümkün değildir, nitekim 

mükemmellik tam anlamıyla ancak idelere mahsustur. Âlemin noksanlık ve kötülük üzerine 

                                                           
19

  Eflatun, en-Nevamis, Onuncu kitap,s. 413. Öktem, Ülker. “Platon Felsefesinde Kötülük Problemi”, Ankara 

Üniversitesi Dil ve Tarih-Coğrafya Fakültesi Dergisi 58/1 (2018), s. 645. Plantinga, Alvin. Tanrı, Özgürlük ve 

Kötülük. çev. Musa Yanık. Fol Yayınları, 2022, s. 133. 
20

 Merhaba, Muhammed Abdurrahman, el mevsu‟atu'l Felsefiyye(mine‟l Felsefeti‟l Yunaniyye ile‟l Felsefeti‟l 

Ġslamiyye), Beyrut, 2000, c. 1 s. 132. 
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bina edilmesi bu nedenle doğaldır, kötülük olmadan iyiliğin varlığını tespit edemez, 

anlayamayız. Umumi iyiliğin varlığı için Tanrı kötülüğün varlığına izin vermiĢtir.
21

 

Dördüncü sebep: Tabiatta maddenin kendisinden neĢet ettiği unsurlar akli değildirler. 

Ġyiliğin karĢıtı olup, kötülüğün ortaya çıkmasının nedenidirler.
22

 

Böylece Platon‟un âlemin mükemmelliği düĢüncesi yaratılıĢ düzenine gayet güzel 

yansımaktadır: gökyüzü ve yeryüzü, güneĢ, ay ve yıldızlar, doğuĢları ve batıĢları, ve buna 

dahil olan mevsimsel döngüler, senenin ve ayların dönüĢümü, gece ve gündüzün ve 

nihayetinde günlerin ortaya çıkmıĢtı. VaroluĢtaki bu nizam üzerine tefekkür eden herkesin 

tespit edeceği üzere, âlemde bir mükemmellik bulunmaktadır.
23

 

1.2 Aristoteles’te Mükemmel Âlem 

Platon‟un  maddeden ayrı tuttuğu ideler düĢüncesinden farklı olarak Aristoteles(M.Ö. 

385) vakii (realist) bakıĢ açısında âlemin mükemmelliği düĢüncesini duyusal olanın makullere 

intikaline dayandırmaktadır. Burada fail, hakki bir illet vardır ama ide değildir, imkân 

durumundan ortaya çıkmıĢ (kuvve) ve eylemin gerçekleĢmesine (fiil) intikal etmiĢtir. Ġdeler, 

eĢyanın varoluĢunun yahut yokoluĢunun illeti/nedeni değildirler. Ġllet müĢahhas baĢka bir 

Ģeydir: örneğin doktor sıhhatin nedenidir, marangoz koltuğun nedenidir, baba çocuğun 

nedenidir. Ġdeleri kabul eden düĢünürler eĢyanın hakikatinin ideler olduğunu ifade ederler, 

fakat bu Aristoteles açısından anlamsız kelimeler ve Ģairane teĢbihlerdir.
24

 

1.2.1 Hareket 

Aristoteles‟in realist düĢüncesinde bir fail illet bulunur, yokluktan yaratmayı doğrudan 

kastetmemektedir. Varlık düĢüncesini hareket kavramı üzerine bina etmiĢtir. Çünkü hareket 

eden Ģeyin hareketi tam olmayan bir kemaldir, müteharrik daima kemale yönelmektedir, yani 

kuvve halinden fiil haline geçiĢe gayret etmektedir. Mümkün bir kaynaktan (mahda) fiilin 

gerçekleĢmesi durumudur. Her hareket edenin bir hareket ettiriciye ihtiyacı vardır, hareket 

ettirici de bir baĢka hareket ettiriciye muhtaçtır. Bu Ģekilde hareket bir silsile halinde ilk 

hareket ettiriciye ulaĢır ki o, ezeli hareketi temin etmekte ama kendisi hareket etmez. BaĢka 

                                                           
21

  Eflatun, Lysis, s. 494. Bkz. Haklı, ġaban. “Kötülük Problemi, YaklaĢımlar ve EleĢtiriler”. Hitit Üniversitesi 

Ġlahiyat Fakültesi Dergisi 1/2 (2002), s. 196. 
22

  Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, s. 186. 
23

  Eflatun, Lysis, s. 497. 
24

 Matar, Emirah, el-Felsefetu'l-Yunaniyye, s. 264. Amiri, Ebu‟l Hasen, ġerhu Kitabi‟l Makulat li Aristoteles, 

Thk. Sahban Hulifat, Amman, 1988, s. 450. 
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bir ifadeyle, baĢkasını etkiler ama baĢkasından etkilenmez. Bu sebepten ötürü o Ġlktir, ki onu 

Muharrik-i evvel yahut Ġlk Neden olarak isimlendirir.
25

 

1.2.2 Muharrik-i Evvel’in Özellikleri (İlk Hareket Ettirici) 

Ġlk Hareket Ettiriciyi Ģu Ģekilde tanımlanır: Birdir, ezelidir, akl-ı mahzdır, maddeden 

farklıdır ve cisim değildir, bölünmez ve parçalanmaz, değiĢim isabet etmez, daimî fiil 

halindedir, onda kuvve halinde bir Ģey bulunmaz. Zatı dıĢında bir Ģeyiakletmez, yani ancak 

zatını bilir. Akıl ve makul onda aynıdır; o hayr-ı mahz tam iyiliktir; iyilik ondadır onun 

haricinde iyilik bulunmaz. Onun fiili zatındadır, hayatı ezeli bir olup en yüksek fazilettir, bu 

benzeri sıfatlarından dolayı hayatı ve varlığı daimî  ezelidir.
26

 

Âlemde her hareket Muharrik-i Evvele doğru aĢk ve Ģevkle yönelmiĢtir; ve her hareket 

mükemmelliği ve iyiliği hedeflemektedir. Ġlk hareket ettirici hareket etmemekle birlikte 

hareket edilenler ona doğru aĢığın maĢuka hareketine benzer Ģekilde yönelmektedirler. Ġlk 

hareket ettiriciye yönelik bu etkilenme (incizab) kâinattaki düzeni ve yaĢamı ortaya çıkmıĢtır, 

mevcudatın Ġlk hareket ettiriciye yakınlığı yahut uzaklığına göre mükemmelliği ortaya 

çıkmaktadır. Mükemmellik ilk hareket ettiriciye yakınlıkla ortaya çıktığı gibi, uzaklık ise 

maddiliğin yoğunluğu anlamına gelmektedir. Mükemmel hareket böylece ortaya çıkmıĢtır; 

âlemin mükemmelliğinden sadır olan bu hareket dairevi ve ezelidir. Hareketin ezeliliği 

düĢüncesi Aristoteles‟i zamanın ezeliliği fikrine götürür. Eğer zamanın ezeliliği olmasa idi, o 

zaman mazi yahut istikbalden bahsedilemezdi. Zaman hareketin ölçüsüdür. Öyleyse âlem 

ezeli ve düzenli hareket etmektedir; kesintisiz ve mekânla bitiĢik dairevi hareket halindedir.  

Kemal ve saadetin zirvesinde olan Muharrik-i Evvel daimî, ezeli bir hayat 

sürmektedir. Varolanlar da bu hayata benzer bir hayat talep ederler, fakat zamanın kısalığı 

sebebiyle bundan faydalanamazlar, çünkü madde onların bu tam iyiliğe ve kemale 

ulaĢmalarını engellemektedir. Dairevi harekete benzemeye gayret ederler, lakin yalnızca 

Muharriki evvel daimî ve ebedi olarak vardır/diridir.
27

 

Ġlk Hareket Ettiricinin mükemmel âlem ile iliĢkisi/etkisi aĢk iledir, âlemi bilmek 

Ģeklinde bir tesiri söz konusu değildir. Ġnayeti, hıfzı ve tedbiri olmadığı gibi, hatta yaratıĢ 

cihetinden de bir tesiri yoktur. Kendi nefsinde müstağni/yalnızhaldedir ve yalnız kendi nefsini 

                                                           
25

 Aristoteles, et-Tabia, Thk. Abdurrahman Bedevi, el-Kahire, 2007, c. 2, s. 735. 
26

  Fahri, Macid, Aristotalis el-Mu'allim, Beyrut,1985, Makaletu'l-lam,s. 172. 
27

 Aristotle, Metaphysics, (The Complete Works of Aristotle, ed. J. Barnes), Princeton: Princeton University 

Press, 1991, s. 213. Fahri, Aristotalis el-Mu'allim, s. 170. 
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akletmektedir. Bir Ģeyi engellemez veya müdahale etmez, süfli Ģeylere ittisal ettiğinden 

kendisinden baĢka bir Ģeyi düĢünecek olsa değerini kaybedecektir.
28

 

Bu nedenle Ġlk Hareket Ettirici de irade vasfı da bulunmaz, iradesi olmadığı gibi 

kuvveti de yoktur. Yönetimi olmayan yönetici gibidir, meliktir lakin hükmetmez, yönetilenler 

ona yaklaĢmakta veyaklaĢtıkça haz almaktadırlar.  

1.2.3 Aristoteles’te Âlemin Düzeni 

Âlemin aĢkla Muharrik-i Evvel‟e yönelmesi bir düzen ve tertibin ortaya çıkmasını 

sağlamakta, böylece âlemde mükemmellik ortaya çıkmaktadır. Bunun sebebi Ġlk Hareket 

ettiricidir, eğer o bir olmasaydı, akli düzen var olmazdı. Birçok illetlerin varlığın söz edilse 

dahi, âlemin mükemmelliğinden bahsedilemezdi.
29

 

Orduda olduğu gibi düzen ve tertip en mükemmel düzeyde olması komutana bağlıdır, 

fazilet komutandan ileri gelmektedir, o mevcut düzenin asıl sebebidir.
30

 Âlemin düzeni de 

bundan farklı değildir, güzel ve uyumlu olan âlemin düzeni de her Ģeyden önce Ġlk Hareket 

Ettiriciden kaynaklanır.  

1.2.4 Tesadüfün Olmaması  

Âlemdeki bu düzen ve tertip tesadüfle yahut hedefsiz olması mümkün değildir. Tanrı 

ile tabiatın hedefiz bir Ģey yapmaları söz konusu değildir.
31

 Âlemde vaki olan her Ģey bir 

gayeye binaen gerçekleĢir, çünkü âlem sabit daimî kaideler üzerinedir. Genel kaideye göre 

„insan insandan doğar‟ örneğin, buğday buğdaydan meydana gelir, yağmur fakat kıĢın olur ve 

böylece her Ģey kendi cinsinden ortaya çıkar… EĢyada tesadüf, rastlantı ve haz bulunmaz, 

ancak (her Ģey) akıl üzere her Ģey gerçekleĢir‟
32

 Ancak kaidenin dıĢına çıkan istisnalar, 

maddedeki arızi/geçici eksiklikten kaynaklanır. Her Ģey âlemde olabildiği en güzel derecede 

vardır ve tesadüf söz konusu değildir. Tesadüfte karmaĢa ve teĢviĢ vardır. Her mevcut tabii 

Ģeyin bir illeti vardır ve o da iyiliğin ikamesidir. Bu nizamın esası iyiliktir ama kötülüğün 

varlığına halel getirmez, yukarıda da açıklandığı üzere kötülüğün bulunmasının hikmeti 

âlemde iyiliğin ikamesi ve mükemmelliğe doğru harekettir.   
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  Merhaba, el Mevsu‟atu'l Felsefiyye, c. 1 s. 203. 
29

 Bkz. Ġbn RüĢd, Tefsîru Mâ Baʿde'ṭ-Tabia, Beyrut, Daru'l-MaĢrik, 1973, c. 3. S. 1732. 
30

 Ġbn RüĢd, Tefsîru Mâ Baʿde'ṭ-Tabia, s. 1709.  
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 Taylor, Alfrid Eduard, Aristo, Cev. Ġzzat Karni, Beyrut, Daru‟t Tali‟a, 1992, s. 67. 
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 Aristoteles, el-Kevn ve'l-Fesad, Cev. Ahmed Lutfi es-Seyyid, el-Kahire, Daru‟l Kutubi‟l Misriyye, 1932, s. 

191. 
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1.2.5 Kötülüğün Varolmaması 

AĢağıdaki hususlar göz önünde bulundurulduğunda Aristoteles‟in âlemde kötülüğün 

varlığı reddettiği düĢünülebilir:  

Birincisi: YaratılıĢ ve fesadın kendisinden meydana geldiği maddenin bu Ģekilde telif 

edilmesinden dolayı kötülük yalnızca ay altı âlemde mevcuttur. Madde her iki imkânı da 

içermektedir. Bu yorum kötü ve eksikliğin neden var olduğunu açıklamaktadır. Kâinat ve 

mevcudatta canlılık ve cansızlık (cemadat) anasır-ı erbaadan oluĢmaktadır: su, hava, ateĢ ve 

toprak. Bu dört unsur âlemdeki bozuluĢ ve değiĢimin ve gayesiz hareketin nedenidir. Ayüstü 

âlemise esir isimli maddeden meydana gelir ve beĢinci unsur olarak da isimlendirilir. Esir tam 

anlamıyla dört unsurdan farklıdır, çünkü onun esası ulvi mertebededir, bu nedenle herhangi 

bir eksiklik yahut fazlalık kabul etmez. Onun düzenli dairevi hareketi, maddeden korunmuĢ 

olmasındandır. Esir‟de madde bulunmadığı için mutlak anlamda kötülükte yoktur, ancak 

güzellik iyilik ve düzeni içermektedir.
33

 

Ġkincisi: Mükemmel âlemdeki külli nizam en muhkem/sağlam surettedir ve her 

teveccüh/her yöneliĢinde iyilik irade olunmuĢ/hâkimdir.Bu sebepten mevcudatın özünde iyi 

bulunur. Külli nizam ise iyilik ve kötülük olmak üzere hepsini kapsar,yaniâlemde kötülük ve 

bozuluĢ mevcuttur. Bu yağmurun örneğine benzer ki o iyilik içindir ve âlemdeki düzen 

gereğidir. Fakat yağmur sele yahut baĢka felaketlere de yol açabilir. Bu felaketler/kötülükler 

ise arızi olarak vaki olurlar. Eğer cüzi anlamda kötülük olmazsa, külli anlamda bir iyilikten de 

bahsedilemez. Yağmurun hiç bulunmaması/olmaması külli kötülüktür, felaketler ise cüzi 

kötülüklerdir. Âlem ise külli bir nizama sahiptir, arazi değildir.
34
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  Merhaba, el-Mevsu‟atu'l-Felsefiyye, s. 174. Plantinga, Tanrı, Özgürlük ve Kötülük, s. 142. 
34

  Bkz. Fuad, el-Usulu'r-Rivvakiyyeh fi'l-Felsefeti'l-Ġslamiyye, Daru‟l Vefa, 2003. s. 462. 
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İKİNCİ BÖLÜM 

KELAMCILAR VE SÜFİLER’DE MÜKEMMEL ÂLEM 

 

3.3 Mutezile’de Mükemmel Âlem 

Âlemin mükemmelliği düĢüncesinin kökleri yukarıda da ifade ettiğimiz üzere Eski 

Yunan düĢüncesinden gelmektedir. Bazı müsteĢriklerin iddia ettikleri gibi, bu durum Ġslam 

düĢünürleri ve filozoflarınınyalnızca bu düĢünceyi alıp aktardıkları anlamına gelmezler. 

Nitekim 19. Yüzyılın önemli düĢünürlerinden Ernest Renan Ģu iddiada bulunmuĢtu: „Araplar 

herhangi bir Ģey ortaya koymadılar, ancak yedinci ve sekizinci asırlarda Yunan bilimini 

olduğu gibi aktardılar.
35

 Kelam ilminde de görüleceği üzere Yunan felsefe ve bilimi 

aktarılmakla kalmamıĢ, tartıĢılmıĢ, eleĢtirilmiĢ ve yeni katkılarda bulunulmuĢtur.  

Usul-ı hamse inancını kabul edenlere verilen genel isim Muteziledir:Tevhid, adalet, 

Menziletun-beyne‟l-menzileteyn (iki menzil arasındaki menzil), emr-i maruf nehy-i münker, 

va‟d ve vaid. Ġlah-i adalet düĢüncesi üzerinden Mutezile âlemin mükemmel olduğu fikrini 

geliĢtirmektedir/bina etmektedir, bunun neticesinde salah ve aslah ve husun-kubuh düĢüncesi 

ortaya çıkmıĢtır.  

2.1.1 İlahi Adaletin Tarifi 

Lisan-ı Arabt‟a varid olduğu üzere adl: „Nefslerde bulunup müstakim olan /insanlara 

doğru görünen, zulmün zıddı, adil yönetici hükmünde/yönetiminde adaletle davranan/adaletle 

yönetendir. Esma-i hüsnada adalet,Ġlahın hevasına meyletmediği yani hevasından idare 

etmediği,  anlamına gelmektedir.
36

 Kadı Abdülcebbar ise Ģu Ģekilde tarif etmektedir: „Kadim 

olanı (Allah‟ı) adil yönetici olarak tanımladığımızda, bundan murad onun kötülük iĢlememesi 

yahut kötülüğü tercih etmemesidir. Kendine vacib olan Ģeyin dıĢına çıkmaz  ve bütün fiilleri 

hasendir.
37

  

Bu tariften Mutezile salah ve aslah‟ı Allah‟a vacib görmektedirler. Çünkü o kötülüğü 

(en kötüyü dahi) bilmektedir ve fakat fiilinden müstağnidir, onu irade etmez ve ihtiyar etmez 

                                                           
35

 Medkur, Ġbrahim, fi'l-Felsefeti'l-Ġslamiyye, Daru‟l-Maarif, el-Kahire, 1976,s. 20-22. 
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 Ġbn Manzur, Lisanu‟l-Arab, el-Kahire, Daru'l Maarif, 1984, s. 2838. 
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 Kadi, Abdu'l-Cebbar, ġerhu'l-usuli'l-Hamseh, el-Kahire, Ts, s. 301. Bkz. Çelebi, Ġlyas, “Kadı 
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ve iĢlemez. Onun fiiline de ihtiyacı yoktur. Aslında bir ihtiyaçta bulunması /olması da 

muhaldir. Yöntem olarak Mutezile „Ģahidin gaibe kıyas‟ını kullanmaktadırlar. Ġnsanlardan 

çoğunluğu doğruluk ile yanlıĢlık (sıdk ile kizb) arasında seçim yapmak durumunda kalsalar ve 

her ikisi de menfaat yönünden eĢit olsa, sıdkı tercih ederler. Çünkü sıdkın iyiliğini, güzelliğini 

ve yalanın/yanlıĢın da kötü olduğunu bilmektedirler. Bu Allah‟ın kabih fiillere kadir olmadığı 

anlamına gelmez, bilakis o bu fiili de zıddına da kadirdir. Fakat o fiili iĢlemez çünkü o adildir. 

Kendi nefsine kabih fiili ile zulmü haram kılmıĢtır. (Allah bir zerre miskal dahi zulmetmez.)
38

  

Eğer Allah‟ın kabih fiilleri olduğunu kabul edersek, bu durum ya onun bu fiile muhtaç 

olduğu anlamına gelecektir, ya da kubh ve Ģerre cehli olduğu anlamına gelecektir. Allah 

hakkında her iki durumda muhaldir, mümkün değildir. Allah‟ın küçük dahi olsa bir kabih fiil 

iĢlemesi mümkün değildir, çünkü bir kabih fiil iĢlese, baĢka çirkin iĢler yapmasının önündeki 

engel nedir? Kötülüğü iĢlemenin azlığı yahut çokluğu aynı anlama gelir. Bu sözden yola 

çıkarsak (yani kabihi mümkün görürsek Allah için) zulm, kizb ve diğer kabih fiillerin de 

Onun için geçerli olduğu gibi bir sonuca ulaĢılır. Bu ise Allah hakkında doğru bir iddia 

değildir. Akıl, Allahın bir Ģeye güç getirememe durumunu kabullenmez, o zaman emir ve 

nehai (emir ve yasakların) ne anlama gelecektir. Fiiller husn ve kubh dahi olsa eĢittirler, hayr 

ve Ģer arasında bir fark bulunmaz, sevap ve ceza. Bu durumda kulluğun ve rububiyetin ve 

uluhiyetin bir anlamı olmayacaktır.
39

 

Sözün özü, Allah kâmil sıfatlarla muttasıftır, Ģer ve kabihi irade etmez ve iĢlemez, 

çünkü o fesadı ve zulmü sevmez. Kulun küfründen razı olmaz, bütün fiilleri güzeldir 

(hasendir). Ona, doğru fiil ve insan için dünya ve ahirette hayr getiren maslahat vaciptir.  

Fakat niçin Mutezile‟nin cumhuruna göre salah ve aslah Allah‟a vaciptir? Mutezile‟nin 

getirdiği cevaba göre, Allah hâkim dir ve hikmetin menbaıdır, aslıdır. Hikmetsiz ve gayesiz 

fiili yoktur, yaratılmıĢlar için fayda (menfaat) gayesidir. Fiilinin sefih ve abes olması onun 

celaline yakıĢmaz/ celali kabul etmez.„Rab Teala‟nın fiillerinde ihkam ve itkan (mükemmel) 

üzerehâkim  olduğuna deliller vardır; hedefsiz bir fiili yoktur, salahı ve hayrı irade eder.‟
40

 

ġüphesiz bu tefaüli/iyimser Mutezili bakıĢaçısı Kuran naslarına uygun bir Ģekilde, 

Allah‟ı yaratılmıĢlara benzerliğinden tenzih etmektedir. Nitekim Kuran‟a göre Allah Ģer, 

kabih, zulm, heva ve cevr iĢlemez. Çünkü Allah, hayr sahibi olmakla birlikte kendisinden 
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 Nisa 4/40. 
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 Kadi Abdu'l-Cebbar, ġerhu'l-usuli'l-Hamseh, s. 318 
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 eĢ-ġehristani, Muhammed Ġbnu Abdi‟l-Kerim, Nihayetu'l-Akdam fi Ġlmi'l-Kelam, Thk. Alfrid Guillaume 
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hayr ve menfaatten baĢkası sadır olmayandır. Allah hayrını yaratılmıĢlardan esirgemez. 

Çünkü bu zulüm ve noksanlık sıfatı olacaktır ki Allah indinde caiz değildir. Allah‟ın bize 

kendisinden haber verdiği kerim, cevad, adil, hayrı sever ve fesadı sevmez gibi sıfatlarına ters 

düĢmektedir. Felsefi düĢüncenin etkisinde Nazzam(ö.845) Ģöyle demektedir: 

„‟Cevad, onun yapmayacağı Ģeyi esirgememesi, yani her Ģeye güç 

getirebilmesidir.Nasılki yaratmıĢtır, ona kudret getirmiĢ demektir. Allah‟ın ilmi 

ve kudreti dâhilinde olan Ģey en güzeli ve etkinidir ki onu nizam, terkib (teĢkil) 

ve salah içinde olan fiiliyle var etmiĢtir.‟‟
41

 

Böylelikle Allah mutlak hayrdır (iyiliktir), Ondan sadır olan her Ģey iyinin en yüksek 

derecesinden meydana gelir.Bunun sonucu olarak âlemin de Allah‟tan sadır olan en 

mükemmel âlem olması gerekir. Bunun dıĢında bir durumu tasavvur etmemiz mümkün 

değildir, aksi durumda Tanrı‟nın adil olduğunu açıklayamayız. Ġmkân dâhilinde olmayan bir 

Ģeyin varlığa getirilmesi de söz konusu olamaz. Bu bağlamda âlemin düzenine ve 

yaratılmıĢlara bakıldığında, ki onda insan da bulunmaktadır, kesin (tam) (ihkam), mükemmel  

(itkan) ve akli (aklani) surette teçhiz edilmiĢ olması Mutezili teoriyi tasdik etmektedir. 

Herhangi bir iĢ/emr, tedbir (yönetme) ve hikmet olmadan gerçekleĢmez. Bu Mutezili bakıĢ, 

tabiata/ âleme temelinde iyilik ve düzenolan ahlaki sıfat vermektedir.  

Anlatılan hususlardan ulaĢılan netice Ģudur: Âlemde iyiden maksat insandır, çünkü 

insan yegâne akil mevcuttur. O hikmetin sırrını idrak edebilir, diğer canlılar ise ancak akıl ve 

rüyetten yoksundurlar. Bu açıdan Allah mükemmel âlemi insan için yaratmıĢtır. Allah insana 

layık münasip olanı bilir ve insana en uygun mekân ve zaman içerisinde âlemi var 

etmiĢtir.Herhangi bir erteleme veya önceleme olmadan, en uygun vakitte, yaĢamın devamı 

için gerekli Ģeyler ortaya çıkar. Çünkü Allah yarattığının en iyisini bilen ve dileyendir.  

2.1.2 İlahi İnayet 

Mükemmel âlem öncelikli olarak bu iki Ģeye dayanır: salah (uygunluk) ve aslah. 

Çünkü bu iki kavram her vakitte ve insan hayatında ölçülebilir her durumda ortaya çıkan fiil 

ve terk arasında bir ayrıma iĢaret eder. Bir diğer ifadeyle, salah ve aslah âlemde ilahi inayetin 

kapsayıcılığı doğrultusunda anlam kazanırlar. Âlemde büyük ve küçük, yeryüzünde yahut 

gökyüzünde hiçbir zerre onun dıĢında kalmaz, bu inayet varlıkta kesintisiz devam eder.  
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Mutezile‟nin ilahi inayet konusunda Revvakilere tesir etmiĢ olma ihtimali 

bulunmaktadır. Mükemmel âlem düĢüncesi onlarda da tespit edilebilmektedir. Yahut 

Mutezilenin kendi ifadesiyle mümkün olmayanın yaratılması da mümkün değildir.
42

 Ġlahi 

inayetin yansımaları çeĢitlidir, âlemde olabileceği en yetkin Ģekliyle ortaya çıkmaktadır. 

Ġnsanın dini ve dünyevi hayatı, doğru olanve insanın menfaatine olaneĢittir. Dini iĢlerle 

alakalı olarak peygamberlerin belirli vakitlerde gönderilmiĢ olması, en uygun vaktin o vakitte 

olmasından dolayıdır. Semavi ġeriatların en uygun olan zaman ve mekânda vaz edilmiĢlerdir. 

Musa‟nın getirdiği Ģeriat Ġsrail toplumunun tabiatına en uygunu olarak maddi surette 

gelmiĢtir;Ġsanın Ģeriatı ise Musa‟nın Ģeriatını nesh ederek ruhani tabiatta gelmiĢtir. Sonra 

vasat olan Muhammed (sav) Ģeriatı gelmiĢ ve öncekilerini neshetmiĢtir. Allah her topluma 

hangi zamanda ve mekânda menfaatine ve salahına en uygun olanı bilir; bu durum olabilecek 

en efdal/üstün olandır.
43

  

Dünyevi iĢlerle ilgili olarak da Cahız‟da (ö.869) bir çok örnekle karĢılaĢmaktayız.
44

  

Âlemin her bir ayrıntısında, mükemmel bir surette ve hassas ölçüde (dakik) ilahi inayetin 

yansımaları vardır. Abes yahut tesadüfün bulunması mümkün değildir. Cahıza göre, âlemde 

bulunan mükemmelliği inkâr eden kimse, düzenli ve tertipli bir eve girip de düzenin hikmetini 

idrak edemeyen kör kimse gibidir. Çünkü evde herhangi bir Ģeyi görememektedir. Âlemdeki 

akli düzenin herhangi bir kimseden gizli kalması düĢünülemez.gök, Ģems, kamer, yıldızlar ve 

gezegenler, varlıkta diri ve akil olan ve olmayan her Ģey, âlemin her bir parçası bir akli düzen 

içerisindedir. Hatta gök yüzündeki renkler dahi insanın gözüne en uygun olanıdır.  

GüneĢin doğuĢu ve batıĢı yeryüzünde hayatın ikamesini sağlamakta, nev-i beĢerî ve 

âlemi zevalden korumaktadır. Vakitlerin, ayın ve senelerin bilinmesi açısından ayın deveran 

etmekte; yıldızlar ve gezegenler geceyi aydınlatmakta ve insanlara bilmedikleri yolda denizde 

ve karada yol göstermektedirler. Gece ve gündüzde insanlar için yaĢam ve istirahat vardır, 

eğer biraz kısa yahut uzun olsalardı yeryüzü fesada uğrardı. Nitekim yeryüzü kolayca 

ulaĢılabilen iyiliklerle donatılmıĢtır ve onda insanlariçin sayısız faydalar bulunmaktadır.  

Ġnsana faydalı olan Ģeyler, ateĢte, suda, havada, dağlarda ve hatta zelzelede dahi 

bulunmaktadır ki onlarda insan için ibret ve uyarılar vardır. Hatta yalnızca ibret olmanın 

ötesinde su kaynakları ve madenlerin ortaya çıkması için zelzelelerin faydası vardır. Sıcak ve 

soğuğun gelmesinde de tedrici bir inayet vardır. Ġnsan tedrici olduğu için bunlardan bir zarara 
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uğramaz. Bitkiler içerisinde yüksekte olanlar ve zeminde olanlar bulunmaktadır. Kavun, 

kabak ve karpuz ağırlığı nedeniyle yerde bitmektedir, nihayetinde ağır meyvelerin ağaçta 

taĢınması mümkün olmazdı. Yüksekte olan gıdaların ise onlara ulaĢabilecek hayvanlar için 

münasip mekân larda olduğunu görmekteyiz. Canlılar da ise çokça hikmetler bulunmaktadır. 

Örneğin iki eli yerine filin uzun bir hortumu bulunmaktadır; zürafa da isebesinlere 

ulaĢabilmesi için uzun bir burun vardır; karınca daimî  hareketini sağlayacak bir kuvvete 

sahiptir; örümcek ağını kurabilecek imkân dadır; kuĢun bedeni hafif olup kolayca uçmasını 

sağlıyor; arılar ise altıgen bir Ģekilde inĢa ettikleri barınaklarında toplana bilmektedirler; 

balıklar, çekirgeler ve nihayet tüm canlılar bu Ģekilde ilahi inayetle kendilerine en faydalı olan 

düzen içerisinde hayatlarını devam ettirmektedirler.
45

  

2.1.3 İnsan 

Ahsen-i takvim üzere yaratılan insanda hikmetler çoktur. Her bir uzvu büyük bir 

suna/yaratıĢa ve ibdaya iĢaret etmektedir. Ġnsana verilen ilim, din ve dünyanın 

sulhune/islahına vesile olmaktadır; hikmetten menettiği Ģeyler dahi insanın faydasınadır. 

Hayatındaki sınırlılığında dahi örneğin yaĢamın sınırlı olmasında, onun yararı gözetilmiĢtir, 

yaniölümde dahi hikmet vardır. Bütün insanlar canlı olsalardı ve ölüm olmasaydı, insanların 

çokluğundan yeryüzü yetersiz kalacaktı. Eğer ölüm olmasaydı, hayatın devamlılığını korumak 

için daha Ģiddetli savaĢlar yaĢanacaktı. Bütün bu Cahiz‟in vermiĢ olduğu örnekler ve 

Mutezilenin umumi olarak dayandığı hususlar, içerisinde bulunduğumuz âlemin en 

mükemmel âlem olduğunu vurgulamaktadır. Bu mükemmellik de ancak akil bir varlık 

sayesinde gerçekleĢebilir. Yine âlemin baĢka bir surette olması da düĢünülemezdi, olabilecek 

en efdal surettedir. Ġbn Hazm Cahız‟a nisbet ederek Ģöyle demektedir: “Bir Sail/kimse sual 

etse: Allah bu dünyadan önce baĢka bir dünya yaratmaya kadir midir; bu sorunun cevabı 

evettir, Ģu manadaki o dünyayı bunu yarattığı gibi yaratır ve bunun gibi olurdu.”
46

 

2.1.4 Mutezile’de Kötülüğün Yorumu      

Mutezile âlemin mükemmelliği konusunu âlemde kötülüğün varlığı meselesiyle 

iliĢkilendirmektedir. Âlem olabildiğince mükemmeldir, buna mukabil kötünün var olduğuna 

dair herhangi bir tartıĢma yoktur, yani âlemde kötülük vardır. Örnek olarak musibetler, 

belalar, felaketeler, hastalıklar, elemler,ve cinayetler ile âlem doludur, hatta hayvanlarda dahi 

güçlü zayıfı ortadan kaldırmaktadır. Kötülüğün varlığı sorunu felsefeciler tartıĢmadan önce de 
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mevcuttur, mülhid ve zındık olarak addedilenler tarafında da tartıĢılmıĢtır. Bu bağlamda Ģu 

soruların ortaya çıktığını görmekteyiz: Adalet, hikmet ve ilahi inayet bu kötülüklerle ve 

günahlarla nasıl birarada olabilmektedir? Nitekim kötülüğün varlığının inkârı da mümkün 

değildir. Ġbn Ravendi bu hususta Ģüpheciler arasındadır, el-Hayyat Ģöyle dediğini rivayet eder: 

“Eğer kulun hastalıkları ve sorunları karĢısında bir Ģey yapamıyorsa o nasıl Hâkim dir? Eğer 

onun sorununu gidermiyorsa; eğer Halik onların isyanına imkân  veriyor ve sonrasında onları 

sonsuz bir cehennemle cezalandırıyorsa bu hâkim  olmadığı sefih olduğu anlamına gelir.”
47

 

Mükemmel âlem ile elan mevcut âlem arasında zıtlıklar mevcutken, yine âlemde kötülüğün 

varlığı bulunurken  bu ahlaki soruna karĢı nasıl bir çözüm geliĢtirilebilir? Kötülük hakikaten 

Allahtan mı sadır oluyor, yoksa onu baĢka itibara yönlendirmemiz mümkün mü? KuĢkusuz, 

kötülüğün Allah‟tan baĢkasından sadır olduğu düĢüncesi, temelde kabul edilmeyen bir 

kanaattir. Ġslam filozofları ve bahusus Mutezile, âlemde kötülüğün mevcudiyetinin kaynağının 

yani hilkat itibariyle kötülüğün Allah‟tan baĢkasından sadır olamayacağını düĢünmektedirler. 

Eğer Allah‟a rağmen kötülüğün kaynağından bahsedersek o zaman bir Ģerik düĢüncesi ortaya 

çıkacaktır. Bu da Allah‟ın zat ve sıfatının tevhidine mugayirdir. Öyleyse kötülüğün varlığı 

yahut kaynağının yokluğu vb. hususlarda Ģüphecilere karĢı Mutezile nasıl bir yöntemle 

karĢılık vermiĢtir.  

Mutezile kötülüğün varlığı sorusunda akli delillere müracaat eder,bu doğrultuda„Ģer‟ 

mutlak anlamda Tanrı‟dan meydana gelmez. Herhangi bir durumda Ģerrin mevcudiyetini 

Allah‟a nispet etmek mümkün değildir. Çünkü “zulüm ve kizb ancak bir cisimde vaki 

olurlar”.
48

 Allah ise cisim olmaktan münezzehtir, öyleyse Ondanzulm ve Ģer sadır olmaz. 

Nazzam ve Alaf bu Ģekilde ifade etmektedirler, Ibn Hazm Ģu Ģekilde nakletmektedir: 

“Allah‟ın irade ettiği hayr onun yaptığıdır, yani yaptığının ötesinde bir hayr bulunmamaktadır, 

ve o kötülüğü takdir etmez, bir ikmseyezulm de etmez, fakat insanlar kötülüğü takdir 

edebilirler. Eğer Allah zulüm ve Ģer yapmaya kadir olsaydı o zaman onun yaptığına iman 

etmezdik.”
49

 Nazzam bundan da öteye gitmiĢtir, Allah kullarının hayrı doğrultusunda olanı 

takdir ettiğini ifade eder. Cennet ehline in‟amda ne bir Ģey azdır ne de çok. Aynı Ģekilde 

Cehennem ehlinin karĢılaĢacağı azapta ne bir fazlalık ne de noksanlık bulunur. Fakat bu 

ifadeler, ilahi kudretin sınırlı olduğuna yönelik bir tartıĢmaya neden olmaktadır. Nitekim ilahi 

fiili yalnız hayr ve hasen ile sınırlamaktadırlar. Bu ise Allah‟ın belirli fiilleri yapmasında 
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mecbur olduğu gibi bir düĢünceye neden olmakta, yani fillerinde serbest olmadığı, bir fiili 

irade etmesinde ihtiyarı bulunmadığı gibi bir sonuca götürmektedir.
50

 

Mutezile‟nin bu teoriyi savunmasından maksadı ahlaki sebeplerdir; gayesi Allah 

Tealayı kötü fiilden ve gayesizlikten tenzih etmektir. “Abes olan, gayesiz olan fayda 

getirmeyenin yahut zararı ortadan kaldırmayanın yaratılmasıdır.”
51

 Fakat kötülüğün âlemde 

mevcut olduğu inkârı  mümkün olmayan bir gerçektir. Mutezile kötülüğü yorumlarken nassın 

tevil etmektedir. Kötüyü hakiki olarak değil mecazi anlamda kabul etmektedir. Kötülükten 

tespit edilebilenler, ancak mecaz olan fesad ve Ģerdirler, hakiki değildirler. Aslında ise onlar 

salah ve hayrdır. Neticede kötülüğün varlığı ilahi hikmet gereğidir. Gayesi ise yaratılmıĢların 

bu dünyada baĢına gelen musibetlere ve felaketlere sabrederek mükafatlandırılmasıdır. 

Böylece Cennete girmeyi hak etmekte ve ateĢten cehennemden korunmaktadırlar. Ġnsanı 

cennete götüren ve azaptan koruyan Ģeyin Ģer olarak isimlendirilmesi mümkün değildir, 

hakikatte hayrdır, faydadır (nef‟) ve salahtır.
52

  

ġer olarak isimlendirebileceğimiz Ģeyler, insanların kendi iradeleriyle neden oldukları 

masiyetler ve günahlardır.Bunun mukabilinde ise hastalıklar ve musibetler gibi mecazi olarak 

Ģer olanlar vardır ki hakikatte hayr ve faydadırlar.
53

 Bu durum, bir Ģeyin olabileceği en 

mükemmel durumdur. Bu kötülükler daha büyük tehlikeli ve Ģerleri önlemektedirler. Mesela 

bazı afetler, soğuktan kaynaklanan hastalıklar ve tufanlar insanların dalaletten korunarak 

Allah‟a yönelmelerinde vasıta ve ibrettirler. Kötülüğün olması âlemin mükemmel olmadığını 

söylemeyi gerektirmez. Yahut iĢlerin tedbir olmadan gerçekleĢtiği gibi bir Ģey de söylenemez. 

Eğer hadiseler tedbir/ilahi yönetim ve düzen olmadan gerçekleĢseydi, afetlerin neden belirli 

sınırları bulunduğunu açıklayamazdık. “Neden musibetler gerçekleĢtiklerinden daha büyük 

yahut Ģiddetli değildirler; neden sema arzın üstünde durmakta, güneĢ doğuĢundaki istikameti 

korumaktadır, neden nehirler kurumamakta?”
54

 Görüldüğü üzeresayılan kötülükler uzun 

sürmemektedir.Ġnsan hayatında safa ve keder birlikte bulunmaktadır; eğer insan bütün 

kederlerden korunmuĢ olsa insanın uğraĢılarında salahın anlaĢılması mümkün olmaz. Varlıkta 

kötünün bulunması iyinin olması kadar makul ve gereklidir. Böylelikle hayat doğru 

istikamette devam etmektedir. Ġnsanoğlunun Ģunu anlaması içindir: Âlemde (hakiki 
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anlamda)Ģer değil hayr-ı mahz vardır. Kötünün varlığı olmadan insanın iyinin kıymetini 

bilmesi mümkün değildir. Baba ile oğul arasında eğitimin gerektirdiği disiplin gibi, insanın 

ıslahında, terbiyesinde ve nimete ulaĢmasında belirli zorluklar bulunmaktadır. "Allah 

kullarına rızkı bol bol verseydi, elbette yeryüzünde taĢkınlık ederlerdi. Bu sebeple O, rızkı 

dilediği ölçüde indirir. ġüphesiz O, kullarının bütün hallerini çok iyi bilmekte ve onları 

hakkiyle görmektedir."55 

Mutezile kötülüğün varlığını insanın zararına olanla iliĢkilenmiĢtir. Bu bakıĢ açısı 

doğrultusunda, her leziz, tatlı ve güzel olan doğru değildir ve her kötü olanda kerih, 

çirkindeğildir. Kabih görülen ve insana acı verende onun iyiliğine Ģeyler bulunabilir, örneğin 

ilaç içmek bunun gibidir. Yahut ilim için sefer gibi ve diğer bir çok örnekte görülebileceği 

üzere. Bir iĢin iyi yahut kötü olduğuna dair hüküm verebilmek için ölçü ise, insana iyinin ne 

derece ve  ne zaman geldiği yahut karĢılığının bu dünya mı ahirette mi olacağı ile ilgilidir. Bu 

da aslında Allah‟ın kullarına lütfudur. Ġnsanın sorumluluğuna ağır gelebilecek iĢler teklif 

etti/yükledi, fakat bunlar sevaba yönelmekte ve ahirette kurtuluĢ için vesilelerdir. Nefsin her 

reddettiği ve kerih gördüğü bu nedenle Ģer değildir. Yine nefsin her sevdiği de hayr değildir. 

Bu da kötünün varlığında ilahi bir hikmettir. Bazen hikmeti ortaya çıkar ve insan anlayabilir, 

genellikle ise bu hikmet gizli kalır ve insan idrak edemez. Hadiselerin çoğunda hikmeti 

anlayabilme noktasında insanın idraki kısıtlıdır. Bazı yaratıkların hikmetleri merak 

edilmektedir, örneğin yılanların ve akreplerin varlıklarının sırları gibi. Halbuki bu canlılardan 

birçok tıbbi ilaçta faydalanılmaktadır. Tüm bu nedenlerden ötürü Mutezile, Allah‟tan 

kötülüğün sudurunu mutlak olarak reddetmektedir. Metafizik olarak ve tabii olarak kötülüğün 

varlığını kabul etmemektedirler. Allah‟tan her sadır olan ancak hayrdır; insanın Ģer olarak 

zannettiği ise hakikatte ona hayrdır. Ġlahi hikmet ise her Ģeyi olabileceği en güzel Ģekilde 

takdir etmiĢtir. Ġnsanın baĢına gelen her fayda ve zarar, sıhhat ve hastalık, hayat ve ölüm, 

fakirlik ve zenginlik, onun salahına, ıslahına ve hayrınadır. Çünkü Allah insanın kendisine 

faydalı olanı daha iyi bilendir; bu nedenle âlem en mükemmel olacağı surette 

bulunmaktadır.
56

  

Mutezile, kötülüğün metafizik ve tabii olarak varlığını reddetmekle birlikte, insanın 

hürriyetine raci olan ahlaki olarak varlığını kabul etmektedirler. Onların nezdinde insan hayr 

ve Ģerri yaratmaktadır. Allah‟ın kulunun fiillerini yaratması caiz değildir, çünkü kulların 

fiillerinde zulm vekötülük bulunmaktadır. Bu nedenle kul yatıklarının, ahirette karĢılığını hak 
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eder. Kuran-ı Kerim‟de Allah‟ın kulların fiillerini yarattıklarına dair Ģu ayeti delil olarak 

getirmektedirler: "Rahmân‟ın yaratmasında hiçbir düzensizlik göremezsin".
57

 Tefavutun ve 

tenakuzun mahlukatta bulunduğunu bu ayetle reddedilmiyor; çünkü kulların fiillerinde 

tenakuz ve ihtilafın olduğunu Cenabı Hak bilmektedir. Ayetteki maksat ise ilahi fiillerde 

tevafutun olduğunun reddidir; bilahare ilahi fiillerde hikmetin bulunduğuna iĢaret 

edilmektedir. Ġnsanın kendi fiillerini yarattığını ve bu fiillerde ihtilafın ortaya çıktığını 

böylece Mutezile temellendirmektedir.  

 Allah Teala Ģöyle demektedir:" O Allah ki, yarattığı her Ģeyi en güzel bir Ģekilde 

yarattı; insanı yaratmaya da çamurdan baĢladı".
58

 Bu ayette geçen „ahsen‟ ihsan yahut hüsn 

manasındadır. Ġfadeden maksadın ise ihsan olması mümkün değildir; çünkü ilahi fiillerde ikab 

ihsan olarak görülemez. O zaman bu ayetteki mana hüsndür. Bildiğimiz gerçek ise, insanın 

fiillerinin güzel ve çirkini içerdiğidir. Bunların Allah‟a izafe edilmesi mümkün değildir.
59

 

Allah insanın fiillerini yaratmamakla birlikte, insanda bu fiili yaratacak kudret ve istidadı var 

ediyor.Yahut fiil ve terkteki kudret aynı ölçüdedir, bu da Allah Teala‟nın adaletiyle uyum 

içerisindedir. Eğer insanın fiilleri Allah‟ın sunundan olsaydı, insanlar nasıl sorguya 

çekilecekti?
60

 Bu düĢüncede ilahi adaletle uyum esas alınmaktadır. Ġnsanların muhasebesinde 

onların fiillerinde irtikab ettikleri Ģeyle karĢılaĢmaları gerekir, böyle olmaması durumunda 

zulüm ortaya çıkar ki mümkün değildir. Ġnsan böylece yaptığının mesulüdür; ve yaptığının 

karĢılığına da müstehaktır. Ġnsanın hürriyeti, onun fiillerinin sonucu olan sevap ve ikabı 

belirlemektedir. Bu durum da insan hürriyeti temel ölçüdür/mi‟yar, ki böylece âlemin 

mükemmel olduğu avunulabilmektedir.
61

  

2.2 Eşariler’de Mükemmel Âlem 

EĢarilik Ebu'l-Hasen EĢari‟ye (ö.935) nispet edilmektedir. EĢari bu mezhebi kurarak, 

kelamcilar arasında orta bir yol geliĢtirmektedir. O Ehl-i Sünnet mezhebidir. Bu orta yol, ilahi 

sıfatlar, adalet ve inayet gibi meselelerde baĢta olmak üzere diğer kelami konularda nakille 

birlikte aynı zamanda aklı kabul etmesinden ileri gelmektedir. 
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2.2.1 İlahi Sıfatlar 

Daha önce de ifade ettiğimiz üzere, âlemin mükemmel olduğuna dair Mutezile‟nin 

geliĢtirmiĢ olduğu düĢünce, hüsn, kubh ve salah, aslah konuları üzerinden ilahi adalete 

dayankmaktadır. Allah adil ve hâkim dir, bu nedenle O insanın sulhü ve ıslahı dıĢındabir Ģey 

yapmaz. Bunu EĢariler akli- itticah ederek- yorum üzerinden Mutezile‟nin adalet yorumunu 

reddettiler. Bu doğrultuda ilahi kudret ve iradenin mutlak olması öğretisini esas almaktadırlar. 

EĢariler‟e göre ilahi adalet, kudret ve irade mutlak olup, zulüm bunun zıddıdır; 

        “Zulüm tasarruftur, mutasarrıf ise ona malik olan değildir. Bir Ģeyi 

makamı olmayan/münasip olmayan mekâna koymaktır”.
62

 

Mevcudat olan her Ģey ya var edendir yada var edilmiĢtir; âlem ise muhdestir, 

sonradan varlık bulmuĢtur. Bunun delili onun cevher ve arazlardan müteĢekkil olmasıdır. 

Cevher ise bir mekân  tutmuĢtur, hacmi vardır; fakat araz kendisinde değiĢim olan ve 

hadiselerin ortaya çıktığı yerdir. Bunlar âlemle irtibat kurduğumuz sıfatlardır. Öyleyse âlem 

muhdestir, her sonradan ortaya çıkanın bir muhdise, yani yaratıcıya ihtiyacı vardır, ki böylece 

onu yokluktan varlığa getirsin.Muhdis‟in de diri olması gerekir; alim, irade eden ve kadir 

olması gerekir, yoksa acz ve noksanla sıfatlanmıĢ olur, bu durumda ondan fiil muhal 

olurkibunu akıl kabul etmez, fiili yapmaya kudreti ve iradesi olması gerekir.
63

 Allah her Ģeyi 

yaratmaktadır ve hiçbir Ģey ona ortak değildir. Mahlukatında mümeyyez olan/beliren onun 

ibda ve halkındaki kudretidir. Ġsferayini‟nin(ö.1027) ibaresiyle: 

“En öne çıkan hususiyeti: Onun yaratılan her Ģeyden farklı olduğudur”.
64

 

Bari Teala‟nın, varlığın tümünün kendisine raci olduğu mutlak kudreti âlemin 

bulunduğu Ģekilde olmasının yegâne  sebebi değildir. Bir baĢka sebep daha vardır ki, âlemin 

baĢka türlü olmasına da yaratıcının kudreti vardır, bu da onun baĢka bir sebebi olduğuna 

götürür. Bu da Ģüphesiz ezeli iradedir, âlemin bu Ģekilde olması irade olunmuĢtur. Allah, 

zaman ve mekân ın münasebetini dilemiĢtir. Kudret, yalnızca âlemin icadına sebep olsaydı, 

diğer ihtimallerle yani varlık ve yoklukla arasında eĢit durum olurdu. Fakat bu kudreti belirli 
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kılan bir irade bulunmaktadır, bu irade âlemin bu Ģekilde olmasına imkân  tanımıĢtır.
65

 Bu 

nedenle âlemin mükemmel olmasının bir sebebi de ilahi iradedir.  

Mükemmel âlem ilahi irade ve kudrete bağlanmaktadır. Âlemde tam bir insicam 

bulunmaktadır. "Allah, yaptığından sorumlu tutulamaz; onlar ise sorguya çekileceklerdir."
 66

 

Allah mutlak hürdür, onu icbar eden bir etken yoktur, ona zulm ve cevr nispet edilemez. Onun 

açısından insanların cennete yahut cehenneme girmeleri eĢittir, çünkü o mülkünde 

mutasarrıftır ve dilediğini yapar. Ġrade ettiğini hükmeder, o her Ģeye güç getirebilen kadirdir. 

Âlem veiçindekiler Onun hür iradesinden yaratılmıĢlardır. Onu fiile zorlayan bir durum söz 

konusu değildir. Allah âlemde her Ģeyin illeti/sebebidir, fakat Onun varlığının bir illeti yoktur. 

“Sun‟ ettiğine, yarattığına irade edendir, yaratttığını var etmeyi isteyendir, kastedendir.”
67

 

 Bu hür irade hayırdır ve hayr sahibidir, fiilinde olmadan ikrah ve icbar âlemin tam bir 

hayr olmasını dilemiĢtir. Kudreti dilediğini icad etmektemutlaktır. Allah bir fiili veya zıddını 

gerçekleĢtirmeye kadirdir, hayr yahut Ģer, sevap ve günah, fayda ve zarar her ne durumda 

olursa olsun. Hayriyyetinin Ģiddeti, hayrdan baĢkasını irade etmez. Böylece âlemi hayr 

muktezasınca var etmiĢtir. Böylece âlemde en mükemmel âlem olmuĢtur. Ġlahi inayetin 

kevni/âlemi Ģamil olduğunu söylemek mümkündür. Âlemin varlığı hayrdır ve Allah ona 

inayet etmektedir, hayra yönelmektedir. Âlem her türlü durumunda, küçük yahut büyük 

ortaya çıkıĢlarında, bu hayr sahibi iradeye dayanmaktadır. Bu inayet ise fiilin zaruretinden 

değil onun iradesinden kaynaklanmaktadır.
68

  

Bu bağlamda bazı sorular akla gelmektedir: âlem neden bu üzerinde bulunduğu Ģekil 

ve hacimdedir ve feleklerin adedi Ģu anki miktardadır. Neden bazı yıldızlar büyük diğerleri ise 

küçüktür. Neden gece gündüzden farklıdır. Neden Allah bu âlemi bu vakitte yaratmıĢtır neden 

daha öncesinde yahut sonrasında değil. Allah insanı neden mevcut surette yaratmıĢtır; neden 

diri olanlar daha uzun yaĢar da ölenler ölür, daha açık ifadeyle Allah neden yarattıklarını 

yaratmıĢtır? 

Allah‟ın kemal sıfatları, yalnızca kudret ve irade değildir, ilim gibibaĢka sıfatları da 

vardır. Bu ilim insanın ilmi gibi sınırlı değildir, bilakis ezelidir. ĠĢlerin inceliklerini ve 

ayrıntılarını da içerir; denizde ve kara da olacakları bilir, onun ilminin dıĢında bir yaprak dahi 

düĢmez, kuru ve yaĢ her Ģeyi onun ilmi ihata eder. Yeryüzünde her nesneyi onun ilmi kuĢatır.  
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Allah âlemin mümkün olduğu en efdal/üstün Ģekilde var olmasını dilemiĢtir, eğer 

baĢka bir âlem olsaydı insanın menfaatine daha uygun elbette onu icad ederdi. Ancak insanı 

hayr için yaratmıĢtır. Allah, onun zararına ve faydasına olanı bilir. Ġnsanın hayrına olabilecek 

baĢka bir âlem mümkün olsaydı onu var ederdi. Ġnsanın bazı durumlar dıĢında ilahi hikmeti 

kavraması için aklı oldukça sınırlıdır, iĢlerinin çoğunda ilahi hikmeti kavrayamaz. Mesela 

yıldızların çoklığu gibi hususlar onun kavrayıĢının dıĢındadır. Büyüklüğünü, küçüklüğünü, 

âlemin Ģekli yahut hacminin hayr/iyilik (insanın menfaatine en uygun) olduğu için var 

edilmiĢtir ki insanın bunu kavraması kolay değildir.  

ġeylerin birbirleriyle karĢılaĢtırılmasıyla insan, kötüye karĢı iyiyi bilmektedir. Gecenin 

karĢısında gündüzün olması gibi, gecede bedenin rahatlığı, huzuru ve dinlenmesi; gündüzleri 

için ise insanın uğraĢı, çalıĢması vardır. Bir Ģeyin zıddıyla ortaya çıkması ile âlemde tamlık ve 

bütünlük ortaya çıkar.
69

 Bu ilahi hikmet âlemdeki her tafsilatta ortaya çıkmaktadır. Olabildiği 

en mükemmel derecede olduğunu ve ilahi hikmeti hem akıl hem de nakille birlikte anlamak 

mümkündür. Akıl ilahi hikmetin varlığına iĢaret eden bir çok Ģahitleri âlemde 

görebilmektedir. Böylece insan her yaratılmıĢta onu var eden bir Yaratıcı olduğunu 

anlayabilmektedir. Ġnsan bu Ģekilde, âlemdeki yaratılıĢı düĢünmekte, Hâkim  bir yöneticinin 

yaratmasından bu âlemin en etkan, olabildiği en güzel Ģekilde tam kâmil  olduğunu fark 

etmektedir. Cuveyni(ö.1085) Ģöyle ifade eder: 

 “Vaki olan mutkin fiiller, en güzel/ahsentertib ve düzen üzeredir; 

ancak alimi/bileni olandan sadır olabilir. Kim ki düzenli hattın malum 

tertibinin, hattın alim olmayandan sadır olduğunu iddia ediyor/cevaz 

veriyorsa bu anlaĢılanilir değildir ancak cehaletten kaynaklanabilir.”
70

  

2.2.2 Eşariler’de Âlemin Düzeni 

Kurandaki ayetlerde sunun/yaratılıĢın ahkamına dair iĢaretler vardır. Gökte, güneĢte, 

yıldızlarda, ayda, gezegenlerde, yeryüzünde, dağlar, denizler ve nehirlerde birçok deliller 

zikredilmektedir. Hakeza canlılarda, bitkilerde ve nihayet insanda da yaratılıĢa birçok delil 

vardır. Kuran‟da da belirtildiği üzere Allah âlemi mümkün olabildiği en güzel surette 

yaratmıĢtır: "Yedi kat göğü birbiriyle uyum içinde tabaka tabaka yaratan O‟dur. Rahmân‟ın 

yaratmasında hiçbir düzensizlik göremezsin. Haydi, çevir gözünü de bak, bir kusur, bir 
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çatlaklık görebilecek misin?"
71

 Gökleri yaratmıĢtır, bazısını bazısından ayırmadan yani bitiĢik 

ve bütün halinde. Bu konuda bir tartıĢma olduğunu farz etsek, o zaman Ģu soruya cevap 

verilmelidir; neden varlıkta olan her Ģey bir istikamet/vetire üzerinde düzen, tensik ve uyum 

içerisinde, olabildiği en iyi ve makul ölçüde bulunmaktadır? Rastlantı ile gerçekleĢtiğini 

söylemek mümkün müdür? ġüphesiz ipeğin bir terzi olmadan dikilmiĢ bir elbiseye 

dönüĢmesini nasıl akıl almıyorsa, gayesizlik akıl ve selim nazar olmadan da varoluĢ 

gerçekleĢmeyeceği aĢikardır. ĠnĢa edilmiĢ bir sarayın mimarının olmaması mümkün müdür? 

Mümkün müdür en ince tafsilatında dahi mükemmellik izin bulunan bu âlemin icat edeni 

olmasın. 

En mükemmel âlemin kanunlarının hükmettiği bu nizamda, akli bir varlığa iĢaret 

ediyor ve bir nedene bizi ulaĢtırıyor.Eğer bir neden söz konusu olmasaydı her Ģeyin fesada 

uğrayacağı açıktı. Mükemmel âlem mümkünse bu da insanın varlığıyla irtibatlıdır, çünkü bu 

âlemdeki iyiliğin hedefi insandır.Nitekim insan ahsen-i takvim üzerine yaratılmıĢtır. Yine o 

bu âlemin seyyididir, efendisidir, tüm var olanlar onun rahat ve saadetini temin etsinler diye 

ona müsahhar kılınmıĢtır.  

Kuran ayetleri ince bir betimleme tasvir ile insan hayatının merhalelerini 

derecelendirmektedir: topraktan nutfeye, anne karnında alakadan mudğaya, ete ve kemiklere 

ki nihayet bir bebek böylece oluĢmaktadır. Gençlik kuvveti ona gelmekte ve yaĢlılığa 

ulaĢmaktadır. Bu insanın uğradığı tekvini merhaleler, aslında insanın kemal merdivenidir. 

Yokluktan baĢlayıp yaratılıĢtaki kemale ulaĢana kadar devam ediyor, bu merhalelerde de bir 

tesadüfün olması mümkün değildir. Bilakis bir akli ve muhkem tedbire delalet etmektedir, bu 

tedbir de elbette müdebbirsiz olamaz. Çünkü insan kendi kendine bu merhalelerden geçemez; 

bir yeni merhaleye geçiĢ harici bir iradeye ihtiyaç duymaktadır. Ġmkândan onu fiile çıkaracak 

bir fail gerekmektedir ki onu en güzel Ģekilde var etsin. Bunun da illetsiz olması 

düĢünülemez. Âlemde en küçük inceliklerden en büyüklere kadar âlemin en mükemmel 

olduğuna iĢaretler bulunmaktadır. Âlemde bir Ģeyin varolması ve gerçekleĢmesi, Allah‟ın 

kuĢatıcı iradesinin tedbiri haricinde mümkün değildir. Mutlak kudreti ve tam mükemmel ilmi 

dıĢında bir Ģey meydana gelemez. Allah‟ın iradesiyle bir Ģey mümkün olabilmektedir. 

Bununla birlikte o bunları yapmayı irade etmeye de mecbur değildir. Beklentisinin dıĢında 

insanın iĢler yapmasından razı değildir. Eğer bundan baĢka bir tasavvurdan bahsedeceksek, 

sehv, unutma, gaflet, acz veya zayıflık söz konusu demektir ki bu da Yaratıcının 

celalenie/Ģanına layık değildir.  
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2.2.3 Âlemde Kötülüğün Varlığı  

Kelamcılara göre kötülüğün varlığı mükemmel âlemin var olmasına bir tenakuz teĢkil 

etmez. Nitekim iyilik ve kötülük, tatlılık ve acı, nimet ve musibetler, sevaplar ve günahlar vs. 

insana Ģer gibi gözükse de Allah‟a nispetle değildirler. Allah‟ın Ģerri irade etmediğini 

söylememiz de sahih değildir. Bunu farz edersek Allaha acz, noksan veya zayıflık isnad etmiĢ 

oluruz. Allah istemese/irade etmese âlemde kötülük nasıl var olabilecek. Pekâlâ bu problem 

nasıl çözülecektir. Allah hayrı ve Ģerri irade eden, iman ve küfrü, taat ve masiyeti ve âlemdeki 

tüm tenakuzları dileyen Odur. Bu nedenle Ģer, ancak Allah‟ın yaratmasıyla vuku bulur. Tüm 

eĢya bu baba dahildir. Fakat kötülüğü Allah‟a izafe etmek doğru değildir. Ebu'l-Hasen EĢ‟ari 

Ģöyle eder: 

“EĢya cümleten Allah‟ındır. Fakat tafsilatta bunu ifade ederken, 

örneğin kadın veya çocuk Allah‟ındır denmez ve yahut Allah dıĢında her Ģey 

zayıftır deriz; ayrıntı da ise Ģöyle demeyiz: Allah‟ın dini zayıftır.”
72

 

 Öyleyse kötülüğün âlemde mevcut olduğu sabit bir gerçekliktir. Kötülüğün âlemde 

bulunması Allah‟ın adaletine aykırı değildir. Allah‟ın yaratıĢında yaptığı her Ģey adildir, buna 

itiraz da mümkün değildir. Çünkü Ģerrin yaratılmasında da hikmet vardır ve Ondan baĢka 

hikmetini bilen de yoktur. Bu nedenle EĢariler kötülüğün metafizik varlığını ve tabii varlığını 

âlemde kabul ederek, kâinatta bulunan kudret, irade ve ilahi inayet kapsayıcılığı dahilinde 

yorumladılar. Bu metafizik kötülük yorumu ile birlikte  ahlaki kötülük düĢüncesi gelmektedir: 

EĢari teoride kesb, cebr ve ihtiyar arasında durmaktadır. ġu ayete dayanarak: " Oysa sizi de, 

yaptığınız Ģeyleri de yaratan Allah‟tır."
73

 ġu Ģekilde yorumlamaktadırlar: 

“Kulun fiilleri mahluk ve mukadderdir, yaratanıAllah‟tır, kulların 

yaratmaya kudretleri yoktur, ancak yaratılanlardır.”
74

 

2.2.4 Kesb Teorisi  

Kulun fiillerinin hepsini Allah yaratmıĢtır. Ġnsanın kendi fiillerinin yaratanı olması 

caiz değildir. Çünkü yaratmak (halk) yalnızca Allah‟ın sıfatıdır. O‟nunla mahlukattan baĢka 

birisinin iĢtiraki/ortaklığı yoktur. Fakat kul kendi fiilini yapmaya kadirdir. Fakat bu kudretin 

illa fiille neticeleneceği diye bir durum da yoktur. Yani mukadder olanın kudreti Allah‟ın 
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kulunda yarattığıyladır. Allah fiilleri yaratıcıdır;kul ise kesbedendir, kendisine faydalı yahut 

zararlı da olsa, hayr veya Ģer, sevap veya günah dahi olsa ihtiyar eden odur. 

EĢariler akli delil de getirmektedirler: kul kendi fiilini yapmaya veya yapmamaya 

kadirdir. Ġnsanın hareketlerinde doğal olanla refleks(el titremesi) olan arasında fark 

bulunmaktadır. EĢari‟nin ifadesiyle: 

“Kul fiillerine kadirdir. Ġnsanın fiileri arasında zaruri olanlaride, riĢe 

titreme, refleks olanlar arasında fark vardır. Tefrika, bu ikisinin ayrımı ise 

ihtiyari hareketin kudretine dayanmaktadır. Kadir olanın ihtiyarından 

doğandır, mükteseb ise kudretten hasıl olan makdurdur. Hasıl ise hadis olan 

kudretin altındadır.”
75

  

Binaenaleyh insan fiillerinde mecbur değildir, bilakis iktisab edebileceği Ģeye kadirdir, 

bu da mümkün olabilen en mükemmel durumdur.     

2.3 İbn Arabi’de Mükemmel Âlem 

Âleme dair sufi bakıĢ açısını, zevkî marifet ve ĢuhudîkeĢf (irfan) olarak isimlendirilen 

ana fikirlerinden ortaya çıkmıĢtır. Marifet tecrübesi kalbe dayanır; kalp ise Mutlak ile 

ittisaldir/kurulan bağdır. Duyuların gaybubetinde/olmadığı duurmda yani hissi idrak ortadan 

kalktığında „salik‟ nihai gaye olan „saadet-i kusva‟ya ulaĢır. Bu ancak nefsin maddeyle iliĢkili 

her Ģeyden arınmasıyla mümkün olur. “Tahliye” denilen bu arınma ile mağfiret ve hidayete 

ulaĢılır; böylece faziletler iktisab edilir. Zevk ise Allah‟a yakın olmak anlamına gelmektedir. 

Tasavvufî tecrübe mantıki ve akli delillere müracaat etmez. Bu nedenle onun üzerine doğru 

yanlıĢ hükümleri açısından da bakılamaz. Çünkü o arif ile marifet arasındaki iliĢkiye has bir 

tecrübedir. Yakini bilgiye ulaĢılan marifetle muhkem/kesin bir itikat oluĢur hasıl olur. Yine 

arifin kalbi manevi sürece Ģahid olur, böylelikle vehim değil hakikat ortaya çıkar.
76

 Sufilerin 

en meĢhurlarından, Muhyiddin Ġbn Arabi (ö.1240)
77

 bir sufi ve filozof olarak  Allah ile âlem 

arasındaki iliĢkiyi Vahdet-i Vücud düĢüncesi açısından yorumlamaktadır. Bu nedenle 

öncelikle Ġbn Arabi'nin Vahdet-i Vücud kavramıyla ne kastettiğini bilmemiz gerekirmektedir. 
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2.3.1 Vahdet-i Vücud 

Sözlükte „vahdet‟ infirada delalet eder. ġöyle açıklanmaktadır: adam ehaddır ve 

vahiddir ve mütevahid yahut münferid demektir.
78

 Vahid matematiksel rakamların ilkidir ve 

çokluğun zıddıdır. Vahdet itlak eder, mütecanis olan topluluğun cüzüdür. Tüm varlığın ilki 

olan mevcuda nisbeti itibariyle „vahdet‟ denilir.
79

 Vücud ise vecede fiilinin mastarıdır. 

Matlubunu buldu, bir Ģey var olageldi (vecede eĢĢey‟e vücudan) anlamlarında kullanılır; 

„vicd‟ ise kolaylık (yesar) ve geniĢlik manasındadır.
80

   

  Vücud ademin/yokluğun mukabilidir. Bedihi bir kavram olan „varlık‟ tarife ihtiyaç 

duymaz. Ancak lafzın delaleti itibariyle, örneğin varlık bir Ģeyin kendi nefsinde yahut bir 

Ģeyin tecrübeden fiili ya da tasavvuri olarak hasıl olmasıdır. Varlık, vaki olan daima olagelen, 

gerçekleĢen hakikate delalet etmesinin yanında bizlerin içinde yaĢadığımız hakikati de 

tanımlar. Varlığın mücerred manası, vaki olduğundan hakikatin ve nazari hakikatin 

mukabilidir.
81

 Vahdet ve vücud lafızlarının bir araya gelmesiyle yegâne hakiki varlığın 

vücuduna iĢaret etmektedir, bu nedenle Vahdet-i Vücud mezhebi denilmektedir. Öncelikle bu 

tanımla, fikrin kurucusu olan Ġbn Arabi kastolunmaktadır. Onda önce bu düĢüncenin sistemli 

bir Ģekilde ele alındığından bahsedilemez. Sufi Ģahsiyetlerden etkilenenler olmakla birlikte bu 

fikri tam anlamıyla ifade ettikleri söylenemez. Allah‟a muhabbet ağlamında varlıkta birliği 

çağrıĢtıran ifadelerin Ġbn Arabi öncesinde de dile geldiği söylenebilir.
82

 Tezimiz bağlamında 

Ģu soruya cevap aramaktayız: Vahdet-i Vücud anlayıĢının âlemin mükemmelliği ile iliĢkisi 

nedir. Öncelikle Ibn Arabi‟nin dört varlıksal hakikat gördüğünü vurgulamamız gerekir: Hak, 

hakikatlerin hakikati (hakikati külliye), âlem ve halife olan insan.
83

  

2.3.2 İlk Hakikat (Allah) 

Ġbn Arabi‟ye göre hakikat varlığı itibariyledir, cevheri açısından bir olup mazharı 

açısından müteaddittir, ki bu hakikat da Allah‟tır. Zatında teaddüt ve tekessür yoktur; ancak 

teaddüt ve tekessür eden güzel isimleri ve sıfatları, yahut itibarlar, nisbetler ve izafetlerdir. 

Bunlar da farklı suretlerde âlemde tecelli etmektedirler. Ibn Arabi Ģöyle ifade etmektedir: 

“Bil ki, mevcut olan hakikat birdir. Onda teaddüt olmadığı gibi 

tekessür de yoktur. Ancak taayyünatı ve tecelliyatı sebebiyle tekessürden 
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bahsedilebilir. Böylece ruhlar, cisimler, manalar, ruhaniyyet ve cisimlerin 

arazları çoğlarak ortaya çıkmıĢtır”.
84

  

Bu hakikat kadimdir, ezelidir, ondan zahir olan suretlerin değiĢimiyle değiĢmez. Bu 

nedenle bir olan varlıktan baĢka hakikatte baĢka bir varlık yoktur, ondan gayrı tüm varlık 

mertebelerinde varlık yoktur. O da Allah‟tır, mutlak varlıktır. Onun dıĢındakiler tecellisidir ve 

zatının zuhurunun suretleridir.
85

  Öyleyse varlık olması itibariyle hakikat tektir, fakat onda iki 

vecih vardır: Zatı açısından o Haktır; isim ve sıfatları açısından ki o da halktır. Ġbn Arabi 

diyor ki: 

“Münezzeh olan Hak, müĢebbeh olan Halktır. Fakat halk Hak‟tan 

temeyyüz eder…, Hepsi bir “ayn”dır, fakat bir ayn olmakla birlikte “uyun” 

(mazharları) çoktur.”
86

 Yine demektedir ki “EĢyayı ortaya çıkaranı teĢbih 

ederim ki o aynıdır.”
87

  

Böylece âlemin ibdası, varlığa gelmesi Allah‟ın zatının yansıması/inikası iledir. Âlem 

bir ayna gibi vebir diğer ifadeyle Allah‟ın gölgesidir. Bu âlemin varlığı gayrı hakiki olup 

vehmi ve hayal denilebilir. Yahut hakikati olmayan rüya denilebilir. Allah‟ın varlığından 

baĢka bir varlık da yoktur.
88

 Binaenaleyh mutlak olan hakiki vücud o Allah‟ın varlığıdır ve 

itibari mukayyed, Allahın varlığına bağımlı, ve âlem Allah‟ın varlığı olmadan varlığı 

olmayandır. Çünkü âlemin icad illeti olmadan kıyamı/ayakta durması/varlığını devam 

ettirmesi mümkün değildir.
89

 Çünkü illet olmadığı takdirde madumdur/yoktur. Ġbn Arabi‟nin 

ifadesiyle: 

“Muhakkıklar nezdinde sabit oldu ki, varlıkta olan yalnızca Allah‟tır. 

Bizler Onun varlığıyla varız, Onun varlığı dıĢında kalanın hükmü ise 

yok(luk)tur.”
90

 

Bu bağlamda dikkat edilmesi gereken husus, varlıksal hakikatin manası Allah ile 

âlemin cem‟i değildir. Çünkü Allah Vacibu‟l-Vücuttur, âlem ise mümkin‟ul vücuttur. Vacib 

ile mümkünün birlikteliğini düĢünmek, Allah hakkında noksanı caiz görmektir ki bu da 

muhaldir.  
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“Eğer bizatihi vacib olanla mümkün olanı cemedersek; mümkün 

olana caiz olan vacib olana da caiz olur anlamına gelecektir. Bu durumsa 

iftikar ve noksanlık nisbet etmek olur, bu ise Hakk‟a nisbetle muhaldir. Vacib 

ile mümkünü herhangi bir vecih/boyutta bir araya getirmek caiz değildir.”
91

 

  Bu Ģekilde Ġbn Arabi mutlak surette ittihad ve hulûlü reddetmektedir; nitekim kevne 

nispetle Allah yücedir/mütealdir. Fakat kâinatın  Allah‟tan tam anlamıyla ayrı, bağımsız 

olduğu da söylenemez. Nitekim kevnin Allah‟tan tam anlamıyla bağımsız olduğunu iddia 

etmek Ģirktir. Mevcudatın varlığı Allah‟ın varlığına dayanmaktadır. Allah‟ın varlığı dıĢında 

müstakil bir varlığı olan da yoktur. Âlemde varlığın olması ilahi isim ve sıfatların yansıması 

ile gerçekleĢir.
92

 Bunun üzerine Halik ile mahluk arasında ittihad da caiz değildir. Yahut iki 

zatın bir araya gelmesi gibi bir durum da söz konusu değildir. Ulûhiyet yalnızca ilahi zatın 

mertebesidir. Ġbn Arabi‟nin ittihaddan anladığı Ģey, adetlerin baĢka bir adetle olan birliğidir. 

Adetler örneğin birbirleriyle çarptığında çoğalmaz; yani sayılar birden (itibaren) 

artmaktadırlar, adetler bir adedin tekrarıdırlar. Eğer bir zahir olursa ancak diğer sayılar ortaya 

çıkar, birin yokluğunda ise diğer sayılar da yoktur. Allah‟ın vahdaniyetini bu Ģekilde anlamak 

gerekir, herhangi bir durumda taaddüt yahut kesret kesinlikle izafe olunamaz. Allah 

mevcudata vücudunu verir ve mevcudat Allahın varlığıyla vacib varlıklardan olurlar, Onsuz 

ise yok olurlar. Ġbn Arabi Ģu Ģekilde açıklar: 

        “Bil ki eğer iki zatın bir zat olması gibi ittihad olması muhaldir. Eğer 

birin farklı adetlerde zahir olması ise maksat (ittihad kavramından), adetler 

zahir olur, ancak bu vecihten ittihad caiz olur”.
93

 

Özetle hakiki varlık zatında bir olup isim ve sıfatları ise çok olandır, ilahi tecellileri 

insanın akılla idrak etmesi mümkün değildir. Ancak keĢf ve zevk ile hasıl olur.
94

 Bu açıdan 

Ġbn Arabi akıl kavramı bağlamında filozoflardan farklılaĢmaktadır.  

2.3.3 İlahi Sıfatlar 

Ġbn Arabi ilahi sıfatlar konusunda iki yol üzerinden gitmektedir: Selb ve icab. Selb 

tüm ayıp ve noksanların Allah‟ın zatından, sıfatlarından ve fiillerinden nefyidir.
95

 Allah‟ın 
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cinsi, faslı, haddi, terkibi yoktur, tüm bunlar onun hakkına layık değildir.
96

 Ġbn Arabi‟ye göre 

selbi sıfatların maksadı, bir taraftan Allah‟ı tenzihin isbatıdır; diğer taraftan ise teĢbih ve 

temsilin nefyidir. Allah kendi nefsini Kuran‟da açıkladığı gibi: “O‟nun benzeri hiçbir Ģey 

yoktur. O, hakkıyla iĢitendir, hakkıyla görendir”.
97

 O‟na hiçbir Ģey benzemez, O da hiçbir 

Ģeye benzemez. Bu hususta, teĢbihi reddedip tenzihi tasdik eden akli ve Ģeri deliller vardır.
98

 

Fakat Ġbn Arabi‟de teĢbihe yakın ifadeler de buluyoruz. Mesela az önceki ayetin 

açıklamasında tenzih ve teĢbih arasında iki vecih görmektedir. Allah kendisine benzeyen her 

Ģeyi nefyetmiĢtir ki bu tenzihtir. Ayette geçen Kaf harfine “ke mislihi” dikkat edersek o 

zaiddir ve tenzihi ifade eder. Temel olarak kaf harfine itibar edersek, yine tenzih anlaĢılır. 

Fakat aynı zamanda Ġbn Arabi‟nin sözünün zahirinde teĢbih manası da mevcuttur. Çünkü 

Allah “Leyse kemsilihi” diyerek bir misli olduğuna da iĢaret etmektedir. Fakat müĢabehetini 

reddetmektedir. “Misil” ise burada insandır, ikisi arasındaki fark ise: Allah vaciptir insan ise 

mümkündür.
99

  

Bazı ayet ve hadisleri yorumlayarak tecsim düĢüncesini kabul edilmesi hususunda, 

mesela hadiste olduğu gibi “Müminin kalbi Allah‟ın iki parmağı arasındadır” Ġbn Arabi‟ye 

göre naslarda nazari akıl ile bakılabilir. Her Ģeyden önce lügatte kelimlerin hakikat ve mecaz 

kullanımları bulunmaktadır. Hadiste varid olan parmak ifadesinin medlulü baĢkadır ve nimet 

anlamındadır. Arap dilinde ifade olunduğu üzere: “Ne güzel bir parmağı var malında” bu 

sözden maksad malın tasarrufundaki güzelliktir. 
100

  

Ġcabi sıfatlara gelince, Ġbn Arabi Allah‟a yedi kemal sıfatı izafe eder: Ġlim, kudret, 

hayat, irade, sem‟, basar ve kelam. Bu sıfatlardan herhangi birisinin nefyi mümkün değildir. 

Çünkü bu durumda Allah‟ın hakkına noksanlık getirilmiĢ olur. Bu ise muhaldir .
101

Ġbn Arabi 

hayat sıfatını diğer sıfatlardan daha öncelikli olarak görmektedir. Hayat diğer sıfatların 

varlığının Ģartıdır. Alim örneğin Hayy olmadan bir anlam ifade etmez, ona alim demeden 

önce diri olması gerekir. Hayat lazım bir Ģart kaim bir vasıftır.
102

  Ġlim sıfatında gördüğümüz 

üzere diğer sıfatların da Hay ismine nisbetleri bu Ģekildedir.
103
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Âlemin nizamı ancak bu sıfatlar ile mümkündür ona bağlıdır. Bu sıfatların olmadığı 

durumda âlemin varlığı da düĢünülemez. Ġlim âlemin varlığı için zaruri Ģarttır.
104

 Allahın 

bilmediği bir Ģeyi yaratması mümkün değildir. Ġbn Arabi‟nin dediği gibi: 

“Ezelden beri Bari Teala‟nın ilminde âlem zail olmaz. Herhangi bir 

durum yoktur ki Allah âlemin durumunu bilmesin. Allah‟ın kendi nefsinde bir 

Ģey varlığa gelemez.”
105

  

Böylece âlem ilahi ilimde ezeli sabit suret olarak bulunmaktadır. Bu da âlemin 

varlığının sebebidir. Ezeli ilim olmasa âlem kuvveden fiile çıkmaz. Bu Ģekilde olmasa, âlemin 

çıkıĢı ancak bir tesadüf olabilir.
106

  

Ġrade sıfatı ise iki caiz yahut iki mümkün arasındaki kudrettir ve bundan maksat 

âlemin varlığıdır. Kudret ilahi emirle tahakkuk eder: 

“Biz bir Ģeyin olmasını dilediğimiz zaman, ona sadece “Ol!” deriz, o 

da hemen oluverir.”
107

 

Âlem varlığı kudretle tahakkuk eder, o da “kün” kelimesidir. Kelimenin mukabilinde 

ise isticab yahut imtisal vardır o da “feyekun” kelimesidir.
108

  Bu kemali sıfatlar ile âlem en 

kâmil  surette kuvveden fiile çıkmıĢtır. Bu sıfatlar üzerine zaid bir durum imkân  dahilinde 

değildir, varlıkta Haktan daha kâmili olmadığından böyle olsaydı âlemin ibdası mümkün 

olamaz. Ulûhiyyetindeki kemal, Ona nispet edilen sıfatlarda da vardır. Eğer herhangi bir sıfat 

yok olsa, âlemin varlığa geldiği ilk mertebenin ortaya çıkması mümkün değildir, zaten bu 

sıfatlar olmasa âlemin kendine ait bir varlığı da olmaz. Fakat bu âlem varlığa gelmiĢtir, 

öyleyse bu mertebe de vardır.
109

 Allah âlemi sıfatların ve isimlerin tecellisiyle var etti. Bu 

sıfatları ancak eserinin zahir olduğu mevcudat üzerinden bilebiliriz. Esma-i Hüsnası, Halik ve 

Rezzak gibi, mahlukta rahmet halkın eserinin ortaya çıkması üzerinden bilgisine 

ulaĢabiliriz.
110

 Ġbn Arabi‟nin dediği gibi: 

“Allah âlemi varlığa getirdi ki yüce isimleri açığa çıksın (zahir olsun). 

Eğer kudret getirilen olmadan kadir olmak, ihsan olmadan cömert olmak, 
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merzuk olmadan razık olmak, rahmet edilen olmadan rahmet olsa etkisi 

olmayan hakikatler olurlar.”
111

  

Bu durum Allah‟ın bunların bilgisin ihtiyacı olduğu anlamına gelmez. Ona hacet 

nispet edilmesi caiz değildir. O Vacibu‟l-Vücuddur, âlemlerden münezzehtir, âlem ona 

muhtaçtır. O kendi nefsini kendisiyle bilendir, fakat mahlukatın biliĢi itibariyle marifeti söz 

konusudur. Hadis-i kudsi de geldiği üzere: 

“Ben gizli bir hazine idim, bilinmeyi irade ettim; ve halkı yarattım, 

kendimi onlara bildirdim ki beni bilsinler.”
112

 

 Bu ifade deki „küntükenzen‟ ifadesi ilahi ilimde mevcudatın suretleridir. O da ayan-ı 

sabite olarak isimlendirilir.
113

 Yahut mümkünlerin Allah‟ın ilmindeki sabit hakikatleridir 

(ayan).
114

 Allah‟ın kudreti ademden vücuda gelmiĢtir. Allah âlemi kendisini ve ona karĢı 

iftikarımızı muhtaçlığımız bilelim diye var etmiĢtir. Ġbn Arabi‟nin tabiri üzere: 

 “Allah zilali (âlem) var etmiĢtir, onu secde edici kılmıĢtır, sana 

(insana) delalet etsin ve Allah delalet etsin, ki böylece sen kimsin ve o kimdir 

bilesin diye; ve sana nisbeti ve senin ona nisbetin nedir (bilesin diye). Ta ki 

bilesin ilahi hakikati, o da Allah dıĢındakilerin sıfatıdır; ki hepsi Allah‟a 

muhtaçtır/muhtaçlıktır. Yine hakikati bilesin diye ki o da Allah‟ın âlemden 

münezzeh oluĢu sıfatıdır. Taki bilesin Allah‟ın gına ile sıfatlandırılmasını, 

âlemin Allah‟a iftikarının ifade edilmesinin aynıdır.”
115

  

Âlem ile Allah arasındaki iliĢki mümkün ile vacibin masnu‟ ile saniin (yaratıcı ile 

yaratılanın) iliĢkisi gibidir. Âlemin ezeli vücudu yoktur Allah onu var etmiĢtir, onun menzilini 

yükseltmiĢtir, ilahi surete mutabık olması için. Âlemden daha büyük Ģey yalnızca Allah‟tır. 

Âlem ise kemal açısından daima Allah‟a ihtiyaç duyar. Bu iftikar ise noksanlık değildir, haddi 

zatında kemalidir. Yani âlemin Allaha muhtaç olması onun kemalidir. Ġbn Arabi Bu 

noksanlığı yay misaliyle Ģöyle açıklıyor: 

“Yay eğriliğine benzemektedir; onun istikameti eğri oluĢudur; eğer onu 

doğrultmak istersen kırarsın. Eğer onu doğrultmak istersen, istediğin istikameti 

                                                           
111

 Ġbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 2, s. 229. 
112

 Acluni, Muhammed, KeĢfu'l-Hafa, c. 2, s. 132. 
113

 Ġbn Arabi, el-Futuhatu'l-Mekkiyye, c. 14, s. 406. 
114

 el-Acem, Refik, Mevsu'atu Mustalahati't-Tasavvufi'l-Ġslami, Beyrut, Daru Lubnan, 1999, s. 73. 
115

 Ġbn Arabi, Kitabu'l-Yakin ve Kitabu'l-Ma'rife, s. 191. 



42 
 

gerçekleĢtirmek mümkün olmayacaktır, bu da ona layık olan istikamete cahil 

olduğunu gösterir.”
116

   

Allah âlemi en mükemmel surette var etmiĢtir, bunun da böyle olması gerekir. Çünkü 

en kemale iktidarı olması müstahil değildir, güç getirir. Bu nedenle Allah ayette Ģöyle 

demiĢtir: 

"Mûsâ, “Rabbimiz, her Ģeye hilkatini (yaratılıĢ özelliklerini) veren, sonra 

onlara yol gösterendir” dedi."
117

 

Bu ayetteki „halkahu‟ ifadesi kemal anlamına gelmektedir, yani her Ģeye kemalini 

vermiĢtir, demek ki eĢyada bir noksanlık vardır anlamına gelmektedir. Âlemin kemalinde 

bulunan noksanlığın varlığı izafidir. Bu nedenle âlem en mükemmel surette var edildiği ortaya 

çıkar; imkân da ondan daha mükemmeli bulunmamıĢtır. Bunun nedeni ise onun ilahi surette 

olmasıdır.
118

 Âlemin kemali ilahi kemale delildir.
119

  

Çünkü Allah‟ın benzeri olmadığı gibi âlemin de misli ve naziri yoktur. Mutlak olarak 

olabileceği en kemaldedir. Bu âlemden baĢka bir âlem de söz konusu değildir. 

“Hak Teala‟nın mislinin olmasını nehy etmek, âlemin mislinin olmasını 

da nefyetmektir. Çünkü âlem misali olmaksızın var edilmiĢtir.”120
  

Allah‟ın baĢka âlemler yarattığını farz edersek, o da bu âlem (gibi) olmalıdır. Çünkü 

mevcut olan âlem olabileceği en efdalidir/üstünüdür. Bunun hilafı durumunda Allah‟ın 

mahlukunun hayrına olanı takdir etmediği anlamı ortaya çıkar ki; bu da Allah‟a zulm, buhl ve 

acz isnad etmektir, Allah hakkında muhaldir. Öyleyse bu âlemden daha mükemmeli yoktur; o 

da en güzel derecededir, çünkü o mutlak cömertlikten sadır olmuĢtur. Böyle olmasa Allah‟ın 

Cevad isminin anlamı nasıl açıklanabilirdi.
121

 

Ibn Arabi bakıĢ açısında âlem muhabbet hareketinin neticesi olarak meydana gelmiĢtir. 

Muhabbet olmasa âlem de olmazdı. Muhabbet ayanın varlığında, mertebelerinde ve 

makamlarında asıldır.
122

  Allah nefsini görmeye muhabbet etti ve cemalini zahir kıldı; hadiste 

varid olduğu üzere: “Allah güzeldir ve güzeli sever.”
123

 Allah güzelliği sevmekle kendi 
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nefsini vasıflandırmıĢtır. Allah âlemin muhibbidir, eğer böyle olmasaydı var etmezdi. Âlem 

cemildir ve mahbuptur/sevgilidir. Cemal zati olarak mahbuptur. Âlemin kuvveden fiile çıkıĢı 

muhabbet hareketinden ileri gelmektedir. Neticesi ise âlemin güzelliğidir.  

Âlemden daha güzeli bulunmamaktadır. Çünkü âlem kemal ve cemali tecellilerin 

mazharıdır. Cemal tüm  âlemin çevresine yayılmıĢtır. Allahın yaratıĢındaki güzellik 

yaratılanlara dağılmıĢtır, âlem bu güzel yaratıĢın mazharıdır.
124

 Muhabbetin iki boyutu 

bulunmaktadır: Ġlki: Allah‟tan olup kendi nefsi içindir. Çünkü o cemalini izhara muhabbet 

etmiĢtir. Ġkincisi: ise âlemin muhabbetidir, varlığın kendi nefsi içindir. Muhabbetin sevkiyle 

âlemin hareketini kuvveden fiile, yokluktan varlığa çıkartmaktadır. Çünkü âlem kendi nefsini 

varlık olarak Ģahit olmayı sevmektedir, kendi nefsinin sübutuna Ģahit olduğu gibi. Tüm 

vecihlerden yokluktan varlığa yöneliĢ muhabbetle gerçekleĢmektedir ki bu muhabbet Haktan 

gelmektedir. Kemal zata olan muhabbettir.
125

 

 

2.3.4 İkinci Hakikat: Hakikatlerin Hakikati (Külli Hakikat) 

Ġbn Arabi bu hakikati her Ģeyin aslı olarak görmektedir. O âlemin aslı ve mevcudatın 

aslıdır. O da ezeli hakikattir, varlık yahut yoklukla, hudus veya kıdemle vasıflandırılamaz.
126

  

Ġbn Arabi anlaĢılması için Ģu örneği vermektedir. Mesela ahĢap bir ev ile bir masanın ahĢap 

olmaları bakımından aralarında bir fark yoktur, farklar ise hacim, birim vs. de baĢlamaktadır. 

Yine renklerde örneğin, bir elbisenin beyazlığı ile kâğıdın beyazlığında, bunlar beyazlığın 

cüzleridir, hakikatı ise beyazlıktır. Elbisede ortaya çıktığı gibi kâğıtta da ortaya çıkmıĢtır.
127

 

Böylece Ģu sözü söylemek mümkün olur: Külli hareketler (hakikatlerin hakikati) iki 

vücudu/varlığı camidir/kapsar: Mutlak ve mukayyed. Zahir olan kâinatın  tümünü ihtiva eder, 

kendi mahfi kamin halinde onu muhtevidir. Yahut makul ideleri (misal) camidir, ki bu 

misaller ilk modelleri olarak kendilerin sonra meydana gelecek âlemin teĢkil ederler. O da 

kevndeki ilahi ilimdir, yahut bu ilme tavaffuk edendir.
128

 Bu da mahiyet, ilk madde, heyula 

yahut cinslerin cinsidir.
129
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2.3.5 Üçüncü Hakikat: Âlem 

Ġbn Arabi‟ye göre âlemin yaratılıĢı tam yokluktan gelmemektedir. O ilahi, daimî  ve 

yenilenen feyzdir, yahut ona “halk-ı cedid” denilir. Âlem yenilenerek devam etmektedir, bir 

hal üzerinde kalmaz. Eğer tek bir halde kalsaydı Allah‟tan bağımsız olduğu anlamına gelirdi, 

ki bu da muhaldir. Ġbn Arabi „den alıntılayarak açıklayalım: 

“Bil ki Allah eğer her an bir Ģen üzerinde olmasaydı, âlem bulunduğu 

hal üzerinde olamazdı. Çünkü âlem eğer yalnız bir durum üzerinde olsa, 

Allah‟a ihtiyacı olmadığı anlamına gelir ki bu da muhaldir.”
130

  

Ġbn Arabi Ģu ayetin tefsiriyle açıklamaktadır: 

“Ġlk yaratmada âcizlik mi gösterdik ki (yeniden yaratamayalım)? 

Doğrusu onlar, yeniden yaratılıĢ konusunda Ģüphe içindedirler.”
131

   

ġeyler bir suretten baĢka bir surete intikal ederler. Bu kadim ve mahsus olan suretinin 

fenası/son bulması, yeni makul suretinin bekasıdır. Bu durum yalnızca ehli keĢfe mahsus 

bilgidir. Ehli KeĢf, Allah‟ın her Ģeyde tecelli ettiğini görürler ve bu tecelli tekrar etmez. Yine 

Ģuhudi olarak, her tecellide bir yaratı(lı)Ģın gidip bir yeni yaratıĢ geldiğini görürler. Bu gidiĢi 

yok oluĢu, veriĢi ise yeni yaratıĢıdır.
132

 Fani olan Ģey suretlerdir; eĢyanın külli anlamda fenası 

söz konusu değildir. Hadis olan suretin çıkarılması ve yeni suretin verilmesidir. Cevher 

sabittir, tağayyür/değiĢim ise arazda vaki olur. Çünkü âlemdeki bütün suretler, cevherin 

arazlarıdır. Bu da tağyir üzerinde vuku bulur. Taksim suretlerde vuku bulur cevherde değil.
133

 

"O‟nun zatından baĢka her Ģey yok olacaktır."
134

 ifade eden ayet, bu gerçeğe iĢaret 

etmektedir. Ayetteki zamir nefsin kendisine racidir. Yani (yüzü) vechehu da ki “Ģey”e aittir, 

yani ayette geçen Ģeyin veçhi ki o da onun aslıdır. Halkı cedidin manası tüm mümkünlerde 

Allah nefsini sınırsız zahir kılar. 

Bunu ontolojik tenezzül olarak ifade edebiliriz. Mutlak Ahadiyyet durumunda bir 

teaddüd yahut kesret bulunmaz; fakat vahidiyyet haline tenezzül eder, yani taaddüt ve kesretin 

bulunduğu duruma.
135

 Bu tecelli yahut feyz Ġbn Arabi‟de Platonik feyzden farklıdır. Platon‟a 

göre birden ancak bir sadır olmaktadır. Fakat Ġbn Arabi birden, farklı mevcudatın aynı olan 
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suretleri tecelli olunmaktadır.
136

 Bu feyz ise iki kısımdır: 1. Feyz-i mukaddes. 2. Feyz-i akdes. 

Akdes durumunda, ilmi ilahideki asılları üzere ayan istidadlarına göre hasıl olur; mukaddes 

ise ayanların hariçte gerektirdikleri ve ona tabi olanlarla meydana gelmesidir. Akdes, zatın 

tecellisidir ki ayan-ı sabitedir. Bir diğer ifadeyle ilahi ilimdeki suretlerdir. Yahut eĢyanın feyzi 

suretlerin mukabilinde yer alan istidadır. Sonra feyz-i mukaddes gelmektedir “vücudi tecelli” 

olarak tanılanmaktadır ve ayanların hariçte tahakkukudur. Bu tecelli sıralamasında akdesten 

sonra mukaddes gelmektedir. Bu feyiz ne Akl-ı evvelle ne de gayrı ile tamam olmaz. Bu 

durum mümkünatın/imkân ların Allah‟ın ilminde olmadığı anlamına gelmez. Fakat o ilahi 

ilimde sabittir; imkân  dairesinde ise meĢhuddur. Eğer ayanda bir vücudu olmasa, kenz-i 

mahfiden tahakkuk-ı ayniye (vücud) intikal eder (imkân ). Tecelli ise makulün mahsuse 

intikalidir. Feyz sürecisi akdes ve mukaddes boyutlarıyla, Vücud-u zihninin/zihni varlığın fiili 

tahakkuka aktarılıĢıdır. Ondan ilki mutlak tecellidir, Zatın bilkuvve zahir olan mevcudatın 

suretlerini idrakidir (va‟y); Mutlak kendi nefsini arif olur, bu marifet mümkinattan herhangi 

bir Ģeye hasr olmayacak Ģekilde teĢekkül eder. Zatı Ġlahiden, zatına duyduğu muhabbet 

vasıtasıyla feyz-i akdes ile ortaya çıkar ki ilk tecellidir. Bu feyz-i akdeste sırf varlık gayr-i 

muteayyin olup bil kuvve taayyün edicidir. Mutlak vahdet “ahadiyyete” onda taaddüt ve 

tağayyür yoktur, mütekessir vahdete “vahidiyye” intikal eder. Bu durumda ilahi isimlerin 

taayyünü olan ayan-ı sabite sadır olur. Ġkinci tecelli ise Allah‟ın âlemi yaratmasıdır. Mutlakın 

mahsus mevcutların suretlerinde zuhurudur.  

Bu da ayanı sabiteye, yani varlığı mümkün olan eĢyanın kuvveden fiile ontolojik 

intikalidir.
137

 Ġlahi hikmet mümkünlerin zuhurudur. Onda mevcut olan kuvve nispetince tertibi 

üzere olur. Ġlahi kudret, mevcudatın kuvveden fiile çıkmasını yani âlemi gaybdan âlemi 

Ģehadete intikalini sağlar. Mümkün eĢyanın hasebincedir ki bu da onun kemalidir. Mevcudatın 

zuhuru en üstün imkân  üzere tamam olur, onda bir halel yahut kusur bulunmaz.
138

 Ġbn Arabi 

diyor ki: 

“Kâmil en sadır olan, layık olduğu kemale uygun olarak var olur, 

âlemde aslında herhangi bir noksanlık kalmaz”.
139

  

Mevcudat Ģu Ģekilde kategoriz edilebilir:  

1. Maddeden mücerred olanlar; mufarık akıllar yahut melaike gibi  
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2. Tahayyüz ve mekân ı olan mevcutlar; ecramısemaviyye, cisimler ve cevherler.  

3. Bizatihi kaim olmayıp baĢkasına dahil olanlar; arazlar siyah beyaz gibi.  

4. Nisbi mevcutlar; neredelik (mekân ) (eyn), keyf, zaman, aded, mikdar (kem), izadet, 

vad‟, fiil ve infial.
140

 

Âlem mevcudatı itibariyle Ģu Ģekilde tasnif edilmektedir:
141

 i. âlem-i melekut.  ii. 

âlem-i mülk. iii. âlem-i ceberut. Ġlki meleklere nisbet olunur, melekut ile melekler 

kasdedilmektedir. Melekut âlemi, ulvi, ruhani ve akli âlemdir ve emr ve gayb âlemidir. 

Ġkincisi ise „melik‟in çoğuludur.
142

 Süfli âlemdir, mahsus ve maddidir. Halk ve Ģehadet 

âlemidir. Üçüncüsü: Cebertu âlemi ise ilahi esma ve sıfatlar âlemidir.
143

 

2.3.6 Yaratılış Sürecı 

YaratılıĢın bidayeti “ama”dır, ama ise sema ve arz arasındaki ince buluttur.
144

 Buna 

delil ise Ibn Arabi açısından Hz. Peygamberin “Sallallahu aleyhi ve sellem” (SAV) Ģu 

cevabıdır: “-Rabbimiz halkı yaratmadan önce neredeydi. Dedi ki “Sallallahu aleyhi ve 

sellem” amadadır, ne üstünde hava vardır ne altında hava vardır.”
145

 Ibn Arabi‟nin “ama” ile 

âlem-i misali anlamaktadır, ki o mutlak olup Hak ile halk arasındaki ayırıcı berzahtır. Hak ile 

yine taaccüb, tebeĢbüĢ, ferah  vekevni sıfatların ekseriyetiyle sıfatlanmıĢtır.
146

 Allah var idi 

onunla birlikte hiçbir Ģey yoktu sözü de bu bağlamda değerlendirilebilir. Sonra Allah basit 

cevher olup maddede olmayan aklı var etti. Ġbn Arabi aklı Hak, Kalem ve Ruh ile 

remzetmektedir. Bu akıldan, mevcudat ilahi tecelli ile felekler âleminden baĢlayıp insana 

kadar feyz olunmaktadır.
147

 Ġbn Arabi Ģu Ģekilde açıklıyor: 

“Bu vecihten akıl tedvin ve tasdir ettiği için kalemdir; tasarrufu 

nedeniyle ruhtur; istiva açısından arĢtır; imam-ı mübindir, ondan nefse, cisme, 

merkezdeki sabit feleklerden harekete, müvelledat ve insana kadar ulaĢır ki 

insan asıldır.”
148
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 Sonra ikinci mertebede Allah nefs-i külliyi var etti, onları nefs olarak isimlendirdi ki 

Rahmanın nefesinden gelmektedir” yine levh-i mahfuz olarak da isimlendirilir.
149

 Bu nefs 

akıldan sadır olmuĢtur, mevcudatın ortaya çıkması için mahal olmuĢtur. Ġbn Arabi diyor: 

“Allah‟ın ilk var ettiği mevcudakl-ı evveldir. O da kalem-i aladır. Ġlk 

tesir olunan ve onda inbias olan Levhi mahfuzdur (nefs-i külli), Havva‟nın 

Ademden çıkıĢı gibi inbiastır. Böylece yüce ilahi yazılanlara mahal olmak 

üzere, levh-i mahfuzda ilk inbiasi mevcuttur. Hakkın kendi ilminde ve kıyamet 

gününe kadar yarattıklarının ilmine dair Kalem levhe yazmıĢtır.”
150

 

 Ibn Arabi‟ı bu durumu manevi nikah olarak tanımlamaktadır: Kalem (baba) ile levh 

(ana) arasında gerçekleĢir ve neticesi de suretler ve manalardır. Çünkü levhte iki sıfat 

bulunmaktadır: Ġlmi sıfat (baba menzilinde), diğer ise: Ameli sıfat (umm mesabesinde); Ġkinci 

sıfat zahir olan mahsus sıfatlardır; ecram, eĢkal, elvan ve ekvan gibi. Ġlim sıfatından batını, 

manevi suretler zahir olur; ilim ve marife gibi.
151

Ġbn Arabi, aklı evvel ve nefsi külli arasında 

manevi nikahı resmeden remzi (sembolik) suretlerin neticesi ontolojik olarak nefsi küllinin 

kendi tabiatından naĢi olan sudurdur. Sudur, nefsi küllinin ilmi tabiatından zahir olmaktadır. 

Ġlk akıl Allah‟tan vasıtasız olarak almaktadır. Nefs ise akıldan istifade eder ve kendinden 

sonrakine de fayda verir.
152

 Çünkü Allah hakikatı “heba” olan hakikat-i külliyeye tecelli eder, 

dolayısıyla tesir eder. O da bu âlemde ilk mevcuttur, heyula yahut ilk maddedir. Ġbn Arabi 

onu harca (cıs) benzetir. Allah onda Ģekil ve suretlerden dilediğini gerçekleĢtirir.
153

 

Heyula veya heba tüm suret ve Ģekiller için maddedir.
154

 Allah‟ın nurunu hebada 

tecelli edince, mevcudat ilahi nura yakınlığı vesilesiyle bu hebayı, suretleri almaya kabil hale 

gelir. Evin odalarının ıĢığa yakınlığı gibi, yakın oldukça kendilerindeki ıĢık da artmaktadır.
155

 

Nefsi külli ile heba arasındaki mertebeye tabiat denmektedir ve bununla dört keyfiyet 

kastolunmaktadır: Hararet ve bürudet faildirler; rutubet ve yubuset ise münfaildirler. Rutubet 

bürudetten münfaildir, yubuset ise hararetin etkisindedir. Onların etkisinin neticesinde 

Allah‟ın suret ve Ģekillerden irade ettiği kudreti zahir olur. Ġlk zahir olan ise cism-i kül yahut 

felek-i aksadır.
156

 Ġbn Arabi bunu arĢ olarak isimlendirmektedir. Bu cismin aldığı ilk Ģekil ise 
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kürevi Ģekildir. Çünkü kürevi Ģekil en efdalidir/üstünüdür.
157

 Allah bu dört keyfiyeti tertib 

etti: hararet ile yubuseti birleĢtirerek ateĢi ortaya çıkardı; ve ateĢin hükmü felek-i aksadaki üç 

mevzide zahir oldu: ebrac-ı nariye, onlar da koç, aslan, yay burcudur. Allah bürudet ile 

yubuseti bir araya getirerek toprağı ortaya çıkardı; bunun hükmü ise toprak burçlarında zahir 

oldu, onlar boğa, baĢak ve oğlaktır. Allah hararet ile rutubeti bir araya getirdiğinde hava 

ortaya çıktı, felekiaksada hükmü hava burçlarıdır ikizler, terazi ve kovadır. Allah bürudet ile 

rutubeti bir araya getirdiğinde su ortaya çıktı, onun hükmü de feleki aksa da su burçlarıdır 

yengeç, akrep ve balık.
158

 Ibn Arabi bu anlattıklarını felekî atlas olarak isimlendirir ki onda 

gezegen yoktur.
159

  Bu tertip, sunu‟n (yaratılıĢın) büyüklüğü ile varlık iç içe geçmiĢti ve Allah 

ayrımını yahut bazısının bazısından temyizini irade etti. 

Allah sema ile arzın arasını ayırdı. Duhan olan semayı yüksek mekâna aldı, arz ile 

sema arası su ve ateĢten mürekkeptir; su soğuk olduğundan ve ağırlığı yukarıya gidiĢini 

engellediğinden arzdan sonra gelmektedir. Fakat arza yakın durmaktadır. AteĢ ise kuru ve 

sıcak olduğundan sema cihetindedir. AteĢin tabiatı aĢağıya inmesini engellemektedir. AteĢ ve 

su arasında ise, ateĢin harareti ve suyun rutubeti nedeniyle hava ortaya çıkar. Suyun tabiatı 

rutubetin ağırlığı nedeniyle ateĢe ilhak olmasını engellemez, ve hararet nüzulünü 

engellediğinden su aĢağıya inmez.
160

 

Mevcudatın aslı hararet ve bürudettendir. Ibn Arabi‟nin beyan ettiği üzere sıcaklık ilk 

akıldandır; soğukluk ise nefsi külliyedendir. YaĢlık ve kuruluk ise ikisi tabiatı külliyeden ve 

hebadandırlar. Akl-ı Evvel hayat sıfatının mazharıdır. Nefsi Külli ise ilim sıfatının mazharıdır. 

Hayat ilmin Ģartı olarak varolduğundan, akl-ı evvel nefsin varlığı için Ģarttır, ve onlardan 

tabiatı külli ve heba etkilenir, bu ikisi kudret ve irade ile iliĢkilidirler.
161

 Bu Ģekilde âlem tabii 

nizam gereğince caridir, âlemdeki nizam Allah‟ın esma ve sıfatlarının tecelli ve zuhurudur. 

Esma ve sıfatı da hepsi mükemmeldir. Bu kemalden tecelli edenin de kemal olması icab eder. 

Ġbn Arabi diyorki: 

 “Âlemde vaki olan her durum ilahi ismin hükmünün izharıdır; bu 

Ģekilde imkân  dahilinde bu âlemden daha bediisi olmaz”.
162
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ArĢtan ve felek-i aksadan baĢlayarak Ġbn Arabi feleklerin neĢetinin keyfiyetini 

açıklamaya devam eder, sonra felek kürsi, “emr ve nehy mevzii”, sonra felek-i atlas “felek 

buruc” ve son olarak da sabit gezegenler feleği gelmektedir.
163

 Ibn Arabi ulvi âlemi süfli 

âlemin hareket ettiricisi olarak görmektedir. Mülk ve Ģehadet âleminde var olan her Ģey 

melekut ve gayb âleminin tesirinin neticesidir. 

ġehadet âleminde ortaya çıkan hareket, sükûn, yemek, içmek, konuĢmak, susmak vs. 

ancak gayb âleminin tesiriyle meydana gelmektedir.
164

 Ruh âlemi tesir edici olup baba 

menzilindedir, tabiat ise etkilenendir ve ana menzilindedir. Bu ikisi arasındaki tesir yahut 

nikah dört keyfiyetle olur (sıcaklık, soğukluk…) bu tesirin neticesi dört müvellidatın ortaya 

çıkmasıdır: Madenler, bitkiler, hayvanlar ve cinler, en efdali ise insandır.
165

 Bu insanın suduru 

(Âdem) yedi tavır (merhale) üzerinde gerçekleĢir: akl, nefs, heba, felek, faileyn (ateĢ ve hava), 

münfailey (arz ve su) ve de insan. Bu Ģekilde Akl-ı evvelden baĢlayarak ve insan cinsinde 

nihayete ererek varlık dairesi ikmal olunur. Bunların arasında ise mahlukat vardır. Ġnsanın akıl 

ile ittisali, dairenin son noktasının ilk noktasıyla birlikteliği gibidir.
166

  

Allah arzı yaratmıĢtır ve hayatın idamesi için korunaklı kılmıĢtır, içindeki hava, su, 

ateĢ ve yağmur vs. bunlar üzerinde hayatın devamlılığı içindir.
167

 Yeryüzündeki ve 

üzerindekileri kapsayan bu muhafaza ile hepsi kendilerini geçekleĢtiren icada münasip olarak, 

halifesinin ortaya çıkmasını sağlarlar. Bundan maksat ise insandır. Bu nedenle Allah, kendine 

halife olması için insanın memleketleri var etmiĢtir.
168

  

2.3.7 Dördüncü Hakikat: Kâmil  İnsan 

Ġbn arabi düĢüncesinin esası, kâmil  insan kavramı çevresinde geliĢmektedir. Kâmil  

insan, Ġbn Arabiye göre âlemin yaratılıĢının maksadıdır. Kâmil  insan olmadan âlem varlığa 

gelmez. Kâmil insan olmasaydı kendisinde ruh ve hayattan bahsedilemezdi, bir nevi 

kendisinde yansıma olmayan ayna gibidir. Ġnsan ise aynadaki aks gibidir ki, yani insan âlemin 

sureti gibidir. Ġbn Arabi‟nin dediği gibi: “Âlem kendisinde yansıma olmayan ayna gibiydi, 

âlem aynasında zuhur için emir iktiza olundu. Âdem bu aynanın cilası ve bu suretin ruhu 

olmuĢtur.”
169

 Allah Adem‟in yahut kâmil  insanın yaratılması ile neyi irade etmiĢtir? Ġbn 

Arabi Ģu Ģekilde cevap vermektedir: Allah bilinmeyi istedi, ki kendi suretinde olan üzerinden 
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en mükemmel Ģekilde de bilmektedir. Bu nedenle Allah kâmil  insanı ilahi surette yaratmıĢtır. 

Bu konuda Ġbn Arabi meĢhur hadise istinad eder: “Allah Ademi kendi suretinde 

yaratmıĢtır.”
170

 Buradan Ġbn Arabi‟nin kâmil  insan düĢüncesini açıklayabiliriz. Çünkü kâmil  

insan, iki veçhi bir hakikatte temsil etmektedir:1. Harici mazharı lahutidir. 2. Batıni mazharı 

ise nasuti.
171

 Kâmil  insanın mertebesi tüm mevcudattaki en yüksek mertebedir, kemal 

mertebesine ulaĢmıĢtır. O kâmilin en kâmili, Allah‟ın gölgesi (zillullah) ve Hakk‟ın naibidir. 

Hak onun duyuĢunda, görüĢünde ve tüm kuvvelerinde zahir olur. O tüm ilahi marifet ve 

hakikatlerin bilgisine keĢf ve irfan yoluyla ulaĢır. 

Bu mertebenin dıĢında kalanlar yalnızca kâmildirler. Ekmeli kâmil  ve kâmil  arasında 

ya mümin ya akli nazar sahibi (feylesof) olurlar.
172

  Ġbn Arabi kâmil  insan ile hayvan insan 

arasında ayrım yapmaktadır; zahiri sureti dıĢında hayvan insan ilkine (kâmile) benzemez. 

Kâmil  insan, hayvan insandan ziyade olarak Allah‟ın isimlerinin bilgisine sahiptir. Ġbn Arabi 

insan ile âlem arasında, ruhun cesetle iliĢkisi gibi güçlü bir iliĢki kurmaktadır. Nihayetinde Ģu 

tanıma ulaĢır: Ġnsan âlemin küçük bir nüshasıdır. Bu nedenle insanı „âlem-i sağir‟ olarak 

tanımlamaktadır. O insan-ı kebir olan âlemden etkilenmektedir.
173

 Ġbn Arabi‟ye göre kâmil  

insan âlemin tümünü kapsayan nüshadır. Âlemde bulunan her hakikat insanın içindedir. 

Öyleyse insan „camia‟ kaypasyandır, Ģerefli bir özettir (âlemin muhtasardır). Ġlahi hakikatler, 

âlemin icadına teveccüh ettiler ve imamî olan insanın ortaya çıkmasını sağladılar.
174

 Kâmil  

insanın ahlakını ilahi isimler oluĢtururlar; âlem ise onun yaratılıĢını (hilkat) oluĢturur.
175

 Eğer 

âlemde bir büyüme numuvv var ise bu insanda da mevcuttur, örneğin saçın çıkması gibi. 

BaĢka bir örnek vermek gerekirse, örneğin âlemde tatlı ve acı su bulunmaktadır; yine insanda 

acı su gözde, tatlı su ise ağızda bulunmaktadır. Âlemde toprak su ateĢ ve hava bulunmaktadır; 

insansa önce topraktan yaratılmıĢ (tin), su toprakla imtizaç etmiĢ ve böylece ĢekillenmiĢ 

balçık hava ile değiĢime uğramıĢtır, salsal haline gelmiĢtir ki o da ateĢten bir cüzdür. Bu 

âlemde rüzgarlar ve cihetler kuzey vardır; güney, saba ve akĢam rüzgârı gibidir. Buna karĢılık 

insanda da dört kuvve vardır: cazibe, masike (tutucu), hadime (hazmettirici) ve dafia. Âlemde 

yine vahĢi hayvanlar, Ģeytanlar, behaim (diğer vahĢi olmayan hayvanlar) vardır. Buna karĢılık 

insanda da vahĢ (iftiras) ve kahr talebi, galebe ve gadab ve hased vb. bulunmaktadır.  

                                                           
170

 Ġbn Arabi, Muhyiddin, el-insānu‟l-kāmil ve'l-Kutbu'l-Ğaus,Thk. Mahmud Ğurab, Daru'l- Fikr,1990, s. 7. 
171

 Ġbn Arabi, Fusûsu'l-Hikem, s. 36. 
172

 Ġbn Arabi, el-insānu‟l-kāmil ve'l-Kutbu'l-Ğaus, s. 8. 
173

 Ġbn Arabi, el-insānu‟l-kāmil ve'l-Kutbu'l-Ğaus,  s. 10. 
174

 Ġbn Arabi, el-insānu‟l-kāmil ve'l-Kutbu'l-Ğaus,  s. 13. 
175

 Ġbn Arabi, el-insānu‟l-kāmil ve'l-Kutbu'l-Ğaus,  s. 14. 



51 
 

Âlemde melekler de bulunmaktadır. Ġnsanda bunun mukabilinde tahret, istikamet ve 

taat bulunmaktadır. Âlemde olan Ģeylerin bir kısmı zahir bir kısmı ise batındır. Ġnsanda zahir 

olanlar hisler duyular ve batın olan ise kalbtir. Âlemde ulvi süfli olanlar vardır, aynı Ģekilde 

insanda böyle var edilmiĢtir.
176

 

Ġnsan cisimden var edilmiĢ ve bu cismin sultanı olarak kalp verilmiĢtir. Ġnsanda 

mevcut olan bir diğer kuvve de en yüksek mekân da bulunan dimağdır. Ġnsanda hasse, 

mutehayyile, müfekkire ve zakira kuvveleri ulunmaktadır. Hasse, görme, duyma, dokunma, 

zevk ve koklama gibi duyusal olanları algılar; mütehayyile dimağın mukaddimesinde yer alır, 

vazifesi ise mahsusatı/duyusal olanları celb etme tahsilidir. Onun vasıtasıyla rüyalar 

görülmektedir. Müfekkira ise, dimağın ortasında bulunmaktadır. Mütehayyile dengelenleri 

kabul eder, onun sahih olanlarını alıp fasid olanlarını reddeder. Zakira ise dimağın sonunda 

yer alır ve vazifesi hıfzdır/bilgileri korumak, ezberdir. Yine Ġbn Arabi‟ye göre insan nefsi üç 

kısımdır: i. Cemadattan iĢtirak ettiği nebatilik/bitkisellik. ii. Hayvanların iĢtirak ettiği 

hayvaniyye; ve insanı diğer canlılardan temyiz eden natıka kuvvesi. iii. Ġnsan insaniyeti natıka 

ile elde etmiĢtir.
177

  

Akla gelince Bari onu var etmiĢ ve cevher kılmıĢtır; hüsnü tedbir ve iĢlerin siyaseti 

siyasetel umur ile var olmuĢtur. Cisimde olan her Ģey aklın salahıyla ıslah olur yahut ifsadıyla 

fesada uğrar. Allah‟tan her ilka olanı alabilmeye istidadı olduğu için Ġbn Arabi akıl olarak 

tanımlamıĢtır. Akıl bedenin diğer azalarına hâkim dir. Sülükunu ve Ģehevatını yönlendirir. Ġbn 

Arabi aklı, hayvanın bağlandığı ipe benzetmektedir ki onu korumaktadır ki, akıl böylece diğer 

organlara yol göstermektedir.
178

 Bu nedenle aklın salahı bedenin huzurudur. Ġbn Arabi Ģöyle 

eder: 

“Aklın bekası mülkün ve medinenin salahıdır (cisim), eğer akılda bir 

Ģey fesada uğrarsa cisimde fesada uğrar, nefsini koruduğun gibi aklını hıfzet. 

Akıl elin gibidir, gördüğün gözün gibidir”.
179

 

 Bu Ģekilde kâmil  insan maddi ve akli kemalin yüceliğine/yükseğine ulaĢır. Semanın 

arzın üstünde yükselmiĢ olması Allah‟a bağlıdır, ki kâmil  insanın diğeri nsanlara nispeti de 

böyledir. Eğer kâmil  insan zail olursa ve berzaha intikal ederse sema yok olur.
180

  Yani Ġbn 
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Arabi‟ye göre insan, âlemin düzenidir. Eğer insan zail olursa âlemdeki düzen de zail olur. 

Çünkü o Hakk‟ı bilen tek varlık olduğundan ondan daha kâmil i yoktur; Allah ona kendisine 

naib olması için kemal vermiĢtir. Onu halife olarak isimlendirmiĢtir. Hakk‟ın ve âlemin 

suretinin arasında suretini iktimal ettirmiĢtir, o ikisi arasındaki berzahtır. Bu mertebe insan 

mertebesi mümkün olabilen en yüksek kemal mertebesidir.
181

 Bu mertebenin en yüksek 

mazharı Adem‟den baĢlayıp Hz. Muhammed (Sallallahu Aleyhi ve Sellem)‟e kadar gelen 

peygamberlerde ortaya çıkmıĢtır, Her nebi Allah‟ın güzel isimlerinden birisinin ortaya çıkıĢı, 

yansıtanıdır. Her peygamberde ilahi sıfatlardan ve hakikatlerden bir hakikat tecelli etmektedir. 

Âdem, ulûhiyye isminin; Ġdris Kuddüs isminin; Nuh Subbuh isminin; Ġshak Hakk isminin 

mazharıdır. Böylece peygamberlerin hatemi olan Hz. Muhammed‟e -(Sallallahu Aleyhi ve 

Sellem) ulaĢıyoruz ki oda „ferdaniyye‟ isminin ve ism-i azam olan Allah‟ın mazharıdır.
182

  

Bu hakikat insan-ı kâmil in hakikatini tarif eder. Ġbn Arabi‟ye göre, bu hakikat 

meleklere gizli kalmıĢtır çünkü onlar yeryüzünde fesad çıkaracak diyerek insanın bu boyutunu 

görmemiĢlerdir. Ayette  belirtildiği gibi: 

“Biz seni övgü ile tesbih ederken ve senin kutsallığını dile getirip 

dururken orada fesat çıkaracak ve kan dökecek birini mi yaratacaksın?”.
183

 

Melekler kâmil  insanın varlığın kemaliyle vasıflandığını bilmemektedirler. Allah 

isminin mazharıdır insan, rahmet, kahr, afv ve intikam gibi diğer tüm isimlerinden en 

kapsayıcı olanı.
184

 Melekler, kahr ve intikamın ilahi celalin sıfatının mazharı olduklarını 

bilmiyorlardı. Rahmet ve afv ise ilahi cemal sıfatının yansımalarıdır.
185

 Kâmil  insan, Allah‟ın 

hükmüyle âlemde hükmeder. Bu nedenle Allah ona tüm kemal sıfatları bahĢederek meleklere 

secde etmelerini emretti. Ġnsan, Hakkın naibi oldu ve  halife ünvanına liyakat sahibi oldu.
186

 

Eğer insan âlemin (müsahhar) bir bir nüshası ise ve bu insan tüm kemal sıfatlarını taĢıyorsa; 

Ģüphesiz en büyük olan âlem de kemal sıfatlarına sahip demektir. Çünkü insan ilahi surette 

yaratılmıĢtır. Bu ilahi suretten daha mükemmeli bulunmamaktadır. Ibn Arabi‟nin tabiriyle: 

“Âlem Hakk‟ın suretinde olduğu gibi, kâmil  insan da âlemin sureti ve 

Hakk‟ın suretidir. O da Ģu sözdedir : “Allah Ademi kendi suretinde 

yaratmıĢtır”. Bu âlemden daha bedi ve ekmel bir âlem olması mümkün 
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değildir, eğer olsa Hakk‟ın suretinden daha kâmil inin olacağı anlamına gelir, 

ki bu da mümkün değildir. Hayvan insan zahir olan surettir ve onda âlemin 

tüm hakikatleri bir araya gelmiĢtir. Kâmil  insan ise tüm âlemdeki hakikatleri 

Hakk‟a izafe etmektedir, bu Ģekilde hilafet sahih olur.”
187

  

2.3.8 İlahi İnayet 

Ġbn Arabi, küçük veya büyük her durumunda, arz, felekler, güneĢ, ay, hayvanlar, 

bitkiler ve sair varedilenlerin daima sâri olan ilahi inayetten vücuda geldiğini ifade 

etmektedir. Tüm bunlar bir Müdebbirin âlemi tedbir ettiği, idare ettiğine delalet etmektedir. 

Yine mahlukattaki özel sıfatları tayin eden bir Yaratıcı olduğuna iĢaret etmektedir. Hatta 

insan, kendi bedenine ve uzuvlarına ve diğer sıfatlarına bakrığında, bir müdebbir yaratıcıya 

iĢaretleri görebilmektedir.
188

 VaroluĢta meydana gelen her Ģeyde bir gaye ve saadet vardır. 

Mahlukatta var olan her Ģey bu gayeye nispetle vardır. Küçük bir solucan dahi bu gayeye 

mebni varlığını devam ettirmektedir.
189

 Bu ilahi tedbirin hakikati âlemde ilahi isimlerin 

tecellisidir. Ġlahi isimlerde kuvve ilahi inayet muktezasınca caridir. Ġlahi sıfatlar ve isimler, 

bedendeki ruh gibidir. Ruhun varlığı bedende gözlenemez, fakat Ģüphesiz bedende amil olan 

ve etki eden ruhtur. Böylece Allah âlemin ruhudur, hulul ve ittihad olmadan âlemde isimleri 

ve sıfatlarıyla tedbir etmektedir.
190

 

2.3.9 İbn Arabi’nin Kötülük Yorumu  

Ġbn Arabi tasavvurunda âlem mükemmel olduğuna göre, kötülüğe nasıl anlam 

verilmektedir? Ġbn Arabi Allah‟ı mutlak varlık olarak görür ve O hayr-ı mahzdır, O‟nda 

kötülük yoktur. Kötülük, mahzın yokluğudur, bu nedenle onda hayr yoktur. Kötülüğü her 

hangi bir vecihten Allah‟a izafe etmek mümkün değildir.
191

 Fakat insana isabet eden fakr, 

açlık ve diğer musibetler, zahirde elemler ve kötülüklerdir, fakat batında ise ilahi rahmettirler. 

Bu rahmette ancak anlayan için zevk lezzeti vardır. Bu ilaç gibidir, sıhhat ve afiyetin 

sebebidir, ancak elem durumunda anlaĢılır. Babanın evladını terbiye etmesine benzemektedir; 

ona zahirde belki vurmaktadır ama batınında büyük bir muhabbetle bağlıdır. Binaenaleyh 

onda elem olmayan hayr zahirdir ve hayr batındır ama zahirinde Ģer görünür. Bir baĢka 

ifadeyle hayr zattır Ģerr arazdır. Bu da ilahi inayettir, âlemin onsuz kıyamı mümkün 
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değildir.
192

 Eğer Ģer kerih görülüyorsa, hayr ise seviliyorsa, âlemin Ģerden kurtuluĢu mümkün 

değildir. Çünkü Allah‟ın rahmeti tayyibin/güzelin de habisinde/çirkininde varlığında gizli 

bulunmaktadır.
193

 Hayr bir cihetten olup Ģer ise bir diğer cihettendir; bu hallerin ve Ģahısların 

ihtilafı da bu Ģekildedir. Bunun ters durumu da mümkündür.  

Bu Ģekilde, insanın baĢına gelen musibet ve elemler haddi zatında, zati itibariyle kötü 

değildirler. Ancak o batınında hayrdır. Örneğin Ad kavmine isabet eden rüzgâr, „raha‟ 

ibaresinde gelmektedir. Bu kavmi zulumattan halis kılmıĢtır, zor bir durumdan kurtarmıĢtır. 

Azab ise istizab ve uzube manasındadır, tatlı olan Ģeyin zevki anlamına gelir ve ikab değildir. 

Bunda elem vardır ama o topluluğu içeisinde bulunduğu zulümden kurtarmıĢtır.
194

 Bu 

kötülükler arızidir, daimî  değildir. Ġnsan sabreder razı olur ve Allah‟ın kaderine teslim olması 

gerekmektedir. Nitekim bu kevnde cari olan her Ģey, küfürden imana, itaatten isyana, Allah‟ın 

meĢiyeti, hikmeti ve iradesi iledir.
195

 Ahlaki kötülük insan için mukadderdir. Fiilin kuldan 

çıktığına dair herhangi bir ihtilaf olmamakla birlikte, kulun fiilleri Allah‟ın takdiriyledir. 

Allah hakiki faildir. Kulun durumu ise fiilin vasıtasıyla tamamlandığı alet gibidir.
196

 Ġbn 

Arabi‟nin iĢaret ettiği üzere, 

“Ben mecburum, fakat ben de bir fiil yoktur; Odur fiili iĢleyen ben ise muttarım 

(itdırar) mecburum.”
197

  

Ġbn Arabi insan cebr altında olduğunu söylemek istemiyor. Kulun fiillerinin ezeli ilim 

ile sabit ve mukadder olduğuna iĢaret eden ayan-ı sabite düĢüncesi bağlamında bu ifadeleri 

kullanıyor. Allah ezelden insanın hangi durumda bulunacağını bilmektedir. Ġbn Arabi, ilahi 

teklifî emir ile ilahi tekvini emri birbirlerinden ayırmaktadır. Teklifî ile Allah kullarına hitab 

etmektedir ve onlara ayan-ı sabiteleri derecesince vermektedir. Tekvinî ise ilahi meĢiyette 

ezelde mukadder olduğu gibidir. Her Ģey bir hafiz/muhafaza eden kitaptadır, ve ezelden 

mahkumdur/hükmü verilmiĢtir. Dua Allah‟ın kazasını değiĢtirmez, Allah‟ın takdir ettiği 

dıĢında hayr olsun Ģer olsun insan değiĢtirmeye malik değildir. Bu Ģekilde, ikab ve sevab, hayr 

ve Ģer, taat ve masiyet müsavi olurlar; hepsi cennete yahut cehenneme girmek, naim mukim 

olandan vaki olmuĢtur. Naim ise birdir, fakat suretleri ve isimleri farklıdır. Çünkü cennet ve 

cehennemdekilerin farklılığı, marifetullahtaki ve Allah‟a kınlıklarındaki farklılıktandır. Kim 
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marifetin hakkı ile Allah‟ı bilirse/tanırsa, naimden büyük bir hazza ulaĢmaktadır. Kime ki bu 

marifet gizlenirse yahut marifetten azına nail olmuĢsa idraki ölçüsünce naimden istifade 

etmektedir. Netice olarak, tüm itikatların hepsi birdir. TaĢa, ağaca, hayvana, yıldızlara, 

meleklere, cinlere ve diğer Ģeylere ibadet ederse de bir kimse, kendi özel yöneliĢiyle, Allah‟ın 

tecelli ettiği Ģekilde Allah‟a ibadet etmektedir. Allah‟ın rahmeti ise geniĢtir, bir inançla diğeri 

olmadan sınırlı kalamaz, inançlar farklı suretlerle çeĢitlenir. Ġnsanın belirli bir inançta kalıp 

diğerlerini inkâr etmesi gibi dini tefrikaların anlamı yoktur. Çünkü tüm insanlar sevaplı ve 

ecirlidir. Her dünyaya gelen fıtrat üzeredir. Zahiri ibadetlerin Ģekilleri ihtilaf etse de ancak 

insanlar hakikatte Allah‟tan baĢkasına ibadet etmezler.
198
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

İSLAM FİLOZOFLARININ MÜKEMMEL ÂLEM ANLAYIŞLARI 

 

3.1 Kindi’de Âlemin Mükemmelliği 

Kindi (ö.873) Ġslam felsefesinin kurucu Ģahsiyetleri arasında yer almaktadır. Eski 

Yunan düĢüncesiyle ilk karĢılaĢmanın gerçekleĢtiği dönemde Ġslam düĢüncesi ile Eski Yunan 

arasında bağ kurabilmiĢ ve fikirlerini belirli bir sitem dâhilinde ele almıĢtır. Bu bölümde ele 

alacağımız mükemmel âlem düĢüncesi, Platon ve Aristoteles‟in mirası olarak Ġslam 

felsefesine aktarılmıĢ ve hemen her filozof tarafından tartıĢılmıĢtır. Kindi‟nin önemi, âlemin 

mükemmelliği konusunda Ġslam düĢüncesinde bu konuyu en kapsamlı olarak ele alan ilk 

filozof olmasıdır. Kindi Yaratıcı‟nın kemali ile ondan sadır olan âlemin mükemmelliği 

arasında bağ kurmakta ve nihai olarak bu mükemmelliğin insana nasıl yansıdığını ele 

almaktadır.    

3.1.1 İbda’ 

Kindi, âlemin mükemmelliğini öncelikle ibda kavramı çerçevesinde 

temellendirmektedir. Ġbda, Lisanü‟l Arab‟ta “beda'a-yebda'u-bad‟an” Ģeklinde yer almaktadır 

ve “ibtida‟” bu kökten türetilmiĢ olup “enĢee” anlamında kullanılmaktadır. Bu manada 

“Ebdea eĢ-Ģey‟ü” demek, misalî bir Ģeyin icat edilip varlığa getirilmesi demektir. Allah‟ın 

isimlerinden birisi olan Bedî‟ ise eĢyayı yaratması ve var etmesidir ki “O göklerin ve yerin 

Yaratıcısı‟dır (Bedî‟)” Ģeklinde Kuran‟da da geçmektedir.
199

 Feîl vezninde ve fail manasında 

olan Bedî‟ sıfatı, Allah‟ın, daha önceden örneği olmayan bir Ģeyi var etmesidir.
200

  

Felsefecilere göre ise, ibdanın farklı anlamları bulunmaktadır. Bunlar: i. Bir Ģeyi bir 

Ģeyden tesis etmek, ii. Bir Ģeyi olmayan bir Ģeyden icat etmek, iii. Yok olmayandan bir Ģeyi 

var etmek ve iv. Daimî  ibdadır.”
201

 Bu anlamları ayrıntılarıyla ele alırsak; birinci anlamda 

ibda, bir Ģeyi baĢka bir Ģeyden icat etmek veya mevcut olan Ģeyleri bir araya getirmek 

suretiyle yeni bir eser meydana getirmektir. Ġnsanların ilmî, fennî ve edebî alanlarda ürünler 

ortaya koyması buna örnek olarak verilebilir. Fakat bu mana, Kindi‟nin ibdadan kastettiği 

mana değildir. Ġkinci anlamda ibda, yokluktan varlığa getirmek veya kuvveden fiile 

çıkarmaktır. Bundan maksat ise ilahî fiillerdir. Yaratıcı‟nın maddi ve zamansal olarak öncesi 
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olmadan bir Ģeyden baĢka bir Ģeyin varlığını ortaya çıkarmasıdır. Üçüncü anlamda ibda, yok 

iken varlığa getirilene tekabül edendir. Dördüncüsü olan daimî  ibda ise, Allah‟ın âlemi daimî  

kılıp devam ettirmesidir. Bu çerçevede ibda, ilahî inayet, koruma ve devam ettirme 

anlamlarına gelmektedir.
202

  

Ġbda; “inĢa”, “terkip”, “telif”, “sun (sa-ne-a)‟”, “ihdas”, “tekvin” ve “halk” 

manalarının üstünde, onlardan daha geniĢ ve daha kapsayıcı bir anlamda kullanılmaktadır. 

Zira sun‟, terkip, telif, inĢa ve halk kavramlarının hepsinde “daha önceden var olan belirli bir 

Ģeyin sonradan meydana getirilmesi” anlamı vardır. Bu kapsamda meydana gelen Ģey, daha 

öncesinde var olan bir Ģeyden varlığa gelmekte, fakat daha önceki Ģeyin yaratmaya bir etkisi 

bulunmamaktadır. Bunların yanısıra “tekvin” maddi bir Ģeyden meydana gelmeyi ifade 

ederken, “ihdas”, bir Ģeyden zamansal olarak meydana gelmeyi ifade etmektedir.”
203

 Bu iki 

kelime açısından bakıldığında da ibda, hem tekvinden hem ihdastan daha umumi ve öncedir.  

Çünkü Allah‟ın yaratmadan önceki bir maddeye ve zamana ihtiyacı yoktur.
204

 Bu nedenle 

Allah kendisi hakkında göklerin ve yerin Bedii olarak bahsetmektedir fakat insanın Bedii 

dememektedir.
205

  

Bütün bu açıklamalardan hareketle söylenebilir ki Kindi‟nin neden “ibda” mefhumunu 

ilahî fiili açıklamak üzere tercih ettiği açıklığa kavuĢmuĢ olmaktadır. Zira ibda, yokluktan 

varlığa getirmeyi açıklayan yegâne mefhumdur. Yahut Kindi‟nin belirttiği üzere, “Varlığın 

yokluktan (teyisu leysat an leys) var edilmesidir.”
206

 Bu, ilk hakiki fiildir ve Allah‟ın dıĢında 

baĢka bir Ģey için kullanılması uygun değildir. Bu yönüyle ibda, Allah‟a özgü bir fiildir ve bu 

fiile O‟nun yarattıklarından birinin iĢtiraki söz konusu değildir. Yani Allah, hakikatte faildir 

ve baĢka her hangi bir Ģeyin etkisi olmadan kendisi tesir etmektedir. Bunun mukabilinde ibda 

ile birlikte mecazi olan fiillerin kullanılması söz konusudur ki bunlar mahlukatın fiillerdir. 

Yahut “etkilenende etkileyenin etkisi”dir ki, böylece Kindi mahlukatı da mecazi açısından fail 

olarak tanımlamaktadır.
207

 Çünkü âlem, ilk fail olan Allah‟ın tesiri altında münfail ve tesir 

olunandır. Bu (mecazi) failler aslında Allah‟tan infial olunmuĢlardır ve ikinci olarak ilk 

etkilenmeden etkilenmiĢlerdir.
208

 Daha sonrasında üçüncü olarak gelenler ise ikinci infialden 
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etkilenmiĢlerdir. Böylece bir infialden baĢka bir infiale ulaĢılır.
209

 Sözün hülasası: Âlem 

Allah‟tan hakiki ibda yoluyla varlığa gelmiĢtir; fakat ibda ve icat yoktan varlığa getirme ile 

gerçekleĢmiĢtir. Bu çerçevede Kindi‟nin ibda kavramını dinî ilkeleri dikkate alarak 

geliĢtirdiğini görmekteyiz. 

Peki, Kindi bu durumda nasıl filozof olarak görülebilir? Bundan önce ifade etmemiz 

gereken bir husus ise Kindi‟nin iki türlü varlıktan söz etmesidir:
210

 

Birinci türden: Allah mevcut ve ezelidir. Bu açıdan Allah‟ın iki temel vasfı 

bulunmaktadır: 

i. Vücudu hakiki olup, öncesi yokluk olmayan, kâmil ve sabit; kâinattaki 

değiĢimin ve fesadın kendisine tesir etmediği her daim var olan varlıktır. Çünkü o, cisim 

değildir ve yaratılmıĢ cismani unsurlardan hiçbir Ģey ona benzememektedir. Kindi‟nin 

tabiriyle: 

 “O‟nun inniyesi haktır; O‟nda ebediyen yokluk olmaz ve O‟nda varlık 

ebediyen zail olmaz. O, Diri‟dir ve Vahid‟tir. O‟nda elbette çoğalma kesret de 

olmaz.”
211

 

ii. O‟nun vücudu Zat‟ındandır. Çünkü O, tüm var olanların illetidir; 

dolayısıyla malul olamaz. O, her Ģeyin failidir ve eĢyayı varlıktan icat edendir. Bu bağlamda 

O, “illeti olmayan Ġlk Ġllet‟tir.”, “Faili olmayan Fail‟dir.”, “Tamamlayıcısı olmayan 

Mütemmim‟dir.”, “Var olanı Var Eden”dir ve O, “Her Ģeyi birbirine sebep kılandır.”
212

 

İkinci türden: Mevcut olanlar ise üç kısma ayrılır: 

i. Saf madde gibi maddi mevcut. 

ii. Ġnsan gibi maddeyle iltibası olan mevcut ve son olarak. 

iii.  Felekler ve göksel cisimler gibi ruhani mevcut. Bunların hepsi sonradan var 

olmuĢtur, değiĢim ve yok olmaya kabil olup bütünüyle âlemin Ģeklini 

oluĢturmaktadırlar. 
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3.1.2 İlahi Sıfatlar 

Ġlk Olan‟ın (Allah‟ın) sıfatlarına gelince, Kindi, sıfatlar meselesini mutlak tenzih 

açısından ele almaktadır. Bu sıfatlar, selbi (tenzihî) ve sübûti (icabî) sıfatların bütününü 

kapsamaktadır ki zaten noksan sıfatların Allah‟a izafesi mümkün değildir.
213

 Bu manada O, 

unsur değildir, cins değildir, nev‟ değildir, Ģahıs değildir, akıl değildir, küll değildir, cüz 

değildir, cem değildir, kısım değildir, çokluğu kabul etmez, mürekkep değildir, heyula 

değildir, suret sahibi değildir, kemiyet sahibi değildir, keyfiyet sahibi değildir, izafe sahibi 

değildir, makulattan baĢka bir Ģeyle sıfatlanan değildir, fasl sahibi değildir, Ģahıs/taĢahhus 

sahibi değildir, hassa sahibi değildir, araz sahibi değildir, hareket ettirilen değildir ve baĢka 

bir Ģeye izafe edilen değildir.”
214

 Allah bunlardan hiçbiriyle vasıflanamaz. Bütün bu sayılanlar 

açısından bakıldığında Kindi, maddeyle alakalı her Ģeyden Allah‟ı tenzih etmektedir. Kindi‟ye 

göre, Allah mükemmeldir, mevcuttur. Allah‟ta bulunan her Ģey fiil halindedir ve O, herhangi 

bir yönden ikmal edilmiĢ veya yetkinleĢtirilmiĢ değildir. Çünkü maddeyle alakası olan her Ģey 

yetkinleĢtirilmeye muhtaçtır. Dolayısıyla bunların Allah için kullanılması düĢünülemez. 

Sübûtî sıfatlara gelince, bu sıfatlar, Allah‟ın kemal, cemal ve celalini ispat etmek maksadıyla 

kullanılmaktadır. Bunlardan en önemlisi de O‟nun bir olmasıdır (vahdet). Bunun dıĢında 

O‟nun hikmet, kudret, adalet, hayr, cemil ve hak gibi zati sıfatları bulunmaktadır.
215

  

Allah‟ın mutlak sıfatları arasındaki iliĢki, yani ilim, kudret ve irade arasındaki yahut 

bu sıfatların diğer sıfatlarla arasındaki iliĢki, âlemin mükemmelliğinin anlaĢılması açısından 

önem taĢımaktadır. Zira âlemin üzerinde bulunduğu mükemmellik, Allah‟ın sıfatlarının 

kemaliyle ilgilidir. Bu hususu Kindi Ģu Ģekilde açıklamaktadır: “Bu (âlem) Alîm Hakîm, 

Cömert olanın eseridir, bu âlemdeki tedbir, en iyi Ģekilde yerine getirilmiĢ; Allah her Ģeyi en 

aslah (uygun) Ģekilde var etmiĢtir.”
216

 Bu nedenle mevcut olan bu âlem en mükemmel 

âlemdir. Çünkü O‟nun ezelî ilminin suretidir. Ġlim ise kavramsal olarak “Bir Ģeyin suretinin 

akılda hâsıl olmasıdır.”
217

 Allah‟ın ilmi, kudreti gibi küllidir, aynı zamanda ezeli ve 

sermedidir.
218

 O, olan ve olacak her Ģeyi bilir. “O‟nun ilmi, tüm eĢyayı, bâtını, zahiri, incelik 
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ve açıklıkları (tüm boyutlarıyla) tam bir imkânla kuĢatıcıdır.”
219

 Ġlmi sınırsız âlemleri içine 

almaktadır. Bu durumda, baĢka âlemlerin var olup olmadığı sorusu ortaya çıkmaktadır. Ayrıca 

Allah, baĢka âlemleri değil de varlık için niçin bu âlemi seçmiĢtir? Cevabı Kindi Ģu Ģekilde 

vermektedir: Allah hakîm ve iyilik sahibidir; çünkü hikmet: “En kâmil/yetkin Ģeyin en yetkin 

Ģekilde bilinmesidir.”
220

 “Bir Ģeyi (uygun olan) yerine koymaktır.”
221

 Hâkim, “EĢyaya 

hükmeden ve onu en güzel kılandır.”
222

 denilirse bu manada Allah hükmedenlerin en 

hâkimidir. O, en geniĢ anlamda iyiliğe sahip olarak âlemi var ettiğinden, bu âlemin en 

mükemmel âlem olması gerekmektedir. En iyi olan âlem ise, “hakikat-i mutlaka”ya iĢaret 

etmektedir. O da ilahî ilmin hakikatidir ki içinde bulunduğumuz âlemde tecelli etmektedir. Bu 

âlem, en güzel âlemdir; hayr, hakikat ve cemal ile birliktedir yani nerede hayr varsa orada 

hakikat ve cemal; nerede hakikat ve cemal varsa da orada hayr vardır.  

Bunların dıĢında baĢka bir husus daha vardır ki bu da âlemin dört illete 

dayandırılmasıdır: Madde, suret, fail ve gaye illetleri. Allah, maddeye gayesi tahakkuk etsin 

diye suret vermiĢtir. Bu gaye, hayrdır/iyiliktir. Çünkü iyilik, “Mevcut olan her Ģey, kendine 

özgü yetkinlikle vasıflandırılmıĢtır.”
223

 Allah ki Cömert (Cevad) ve Hayr‟dır. Bu nedenle 

fiilinin zatı için hayrı irat etmekten baĢka gayesi yoktur; yani Zat‟ı için hayrı irade etmektedir. 

Hayr ise, “KarĢılıksız ihsan etmek ve iyilik yapmak” demektir.
224

 Yine hayr, “Kendinden 

baĢkası için irade edilmeyen” demektir.
225

 Binaenaleyh hayr açısından bakıldığında da âlem 

en iyidir yahut en mükemmel âlemdir. Âlemin sureti, Allah‟ın ilminin suretidir ve Allah‟ın 

ilmi kâmil ve tamdır. Zat‟ı ise Mutlak Kemal‟dir. Bu nedenle âlemin Allah‟ın ibdasının gereği 

olarak en kâmil surette olması gerekir. Bu da ilahî tedbir anlamına gelmektedir ki âlemin ve 

içinde var edilenlerin en iyi ve en akli surette olmalarıdır. Çünkü tedbir, iĢlerin akıbetine 

bakarak en kâmil cihette gerçekleĢmesidir.
226

 Kevnin/oluĢun böylece en güzel ve itkan üzere 

olduğu ortaya çıkmaktadır. Çünkü itkanin tanımı budur: 
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“Delillerin illetleriyle bilinmesi ve külli kaidelerin cüzleriyle birlikte 

zapt edilmesidir.” Ayrıca itkan, “Sebeple sebepliler arasında irtibat kurmak, 

cüz olanı akli kanunlar ile küllide tanzim etmektir.”
227

  

Buradan yola çıkarak Allah‟ın iradesi, bu âlemin varlığıyla alakalıdır diyebiliriz. 

Çünkü bu husus, evvela, aklen mümkündür, ezeli ilmin gereği olarak mümteni değildir; yani 

muhal olmayan fiildir.
228

 Ġkinci olarak ise, âlem salah ve aslah üzerinde olduğundan 

mükemmeldir. Salah ve aslah kavramları Mutezile tarafından geliĢtirilmiĢ, Kindi de bu 

kavramlarla vurgulanmak istenen hususu benzer bir muhteva ile “nizamü‟l-kevn/oluĢun 

düzeni” olarak tarif etmiĢtir. Manası da Allah‟ın mevcut, kâmil, adil, hâkim, hayy olduğu ve 

yarattığı varlıkların salahına fiil iĢlediğidir. Bu bağlamda, Allah‟ın fiilleri maslahat, hayr ve 

savab/doğru üzeredir. O‟nun hükmünde zulüm ve haksızlık olduğu düĢünülemez.
229

 Kindi‟nin 

bu ifadeleri bağlamında ele alındığında, onun Mutezileden etkilendiğini söylemek 

mümkündür. Zira Mutezileye göre de Allah hayr ve savab/doğru dıĢında bir fiil iĢlemez. 

Kindi, yukarıdaki ifadelerinin dıĢında “Mucib-u emri aslah” 
230

 kavramını da ön plana 

çıkarmıĢ bununla âlemin en mükemmel Ģekilde yaratıldığını belirtmek istemiĢtir. Zira 

Allah‟ın yaratması (akıl sahiplerine gizli kalmayan) etkan ve efdaldir.
231

 Dolayısıyla âlemde 

var olan cüzlerden her bir cüz, olabildiği en mükemmel surettedir.
232

 Bu düzen, âlemdeki 

mutlak ilahî kudretin göstergesidir. O, âlemi imkândan mümküne, yani kuvveden fiile 

çıkarmıĢtır. Bunu, Kindi‟nin kendi ifadesiyle, “muhal olmayanın fiile zorunlu olarak ihracı” 

Ģeklinde ifade etmek mümkündür.
233

 Burada, açık bir Ģekilde görüyoruz ki imkân ve aslah, bu 

âleme mülazemeti olan iki öncelikli sıfattır. Allah‟ın iradesi ve kudreti mutlaktır ve ilmi bütün 

âlemleri kuĢatmıĢtır. Aslah ise iradeyi bu âlemle iliĢkilendirmiĢtir. Çünkü o, âlemlerden 

imkân dâhilinde en efdal olanı ve akli kanunların hükmettiği âlemdir; kemal ve hayrda en 

efdal ölçüde gerçekleĢmedir.  

Bu iki kavram, ilahi iradeyi sınırlandırmamaktadır. Eğer imkân ve aslahın ilahi iradeyi 

sınırlandırdığı söylenirse, bu, iradenin mutlak olmadığı anlamına gelir. Hâlbuki Allah, hür ve 

muhtardır; ancak zatına göre fiilde bulunur, zatının dıĢında onu bir fiile zorlayan etken 
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yoktur.
234

 Bu mutlak kudretin tecellisi veya tecellileri, normal suretlere yansımaktadır. Bu 

tecellinin en önemlisi de yokluktan yaratmadır. Allah, kudreti muktezasınca âlemi hiçbir 

Ģeyden yani “la Ģey”den yaratmıĢtır. O‟nun ibdasında madde yahut müddete ihtiyacı yoktur. 

O, mevcudu yokluktan varlığa getirdiği (eys min leys) gibi madde olmadan ve zaman 

olmadan yaratmaya da kadirdir.
235

 O, âlemi bir defada “kün feyekûn” emriyle meydana 

getirmiĢtir. Öyleyse âlem hâdistir; çünkü onun baĢlangıcı vardır. Onda ayrıca müddet ve son 

da vardır. Allah âlemi yaratmıĢtır ve ne zaman dilerse sonlandıracaktır. Bu bağlamda, âlemin 

bekası öncelikle ilahî kudrete ve ikinci olarak ilahî meĢîete bağlıdır.
236

 Yine ilahi iradenin bir 

diğer tecellisi yeniden diriltmedir; yani yok olmuĢ çürümüĢ kemikleri yeniden yaratmasıdır. 

Nitekim yok olmuĢ kemikleri yeniden diriltmek yoktan var etmekten daha kolaydır. Zira 

“Ayrımları birleĢtirmek (cem‟ul-mufarrak), yoktan var etmekten ve ibdadan daha 

kolaydır.”
237

 Kudreti semaları ve arzı yaratmak olan için insanın yaratılması daha kolaydır. 

Yine zıtların yaratılması ve bir araya getirilmesi aynı Ģekilde değerlendirilebilir. Allah, mutlak 

kudret sahibidir, geceyi ve gündüzü, dirileri, cemadatı ve büyük ve küçük her Ģeyi yaratmıĢtır. 

O‟nun bir ağaçtan zıddını çıkartmaya kudreti olduğu gibi, bütün her Ģeyi zıtlarıyla birlikte 

yaratmaya da kudreti vardır. Bu durumda Ģahidin gaibe kıyası mümkün değildir; yani kudreti 

sınırlı olan (insan) ile kudreti sınırsız olan ilahı mukayese etmek mümkün değildir.
238

 Âlemde 

zahir olan ilahi sıfatlar, varlığında, bekasında ve devamlılığında herhangi bir illete muhtaç 

değildir. Hâlbuki âlem ise illeti olmadığında varlığı son bulacaktır.  

“Mubdi tüm var ettiklerini (ibda), varlıkta tutandır (mümsik). Hiçbir 

Ģey onun kuvveti dıĢında değildir; dıĢında olduğunda da yok olmaya 

mahkumdur.”
239

  

Bu Ģu ayetin manasıdır:  

“ġüphesiz Allah, gökleri ve yeri, yok olup gitmesinler diye (kurduğu 

düzende) tutuyor. Ant olsun, eğer onlar (yörüngelerinden sapıp) yok olur 
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giderlerse, O‟ndan baĢka hiç kimse onları tutamaz. ġüphesiz O, halîmdir 

(hemen cezalandırmaz, mühlet verir), çok bağıĢlayandır.”
240

 

Âlemin bekası ve sürekliliği bir illete bağlıdır.
241

 Bu da ilahi inayet manasındadır ki 

daha genel anlamda bu illet Allah‟tır. O, âlemdeki ahvali ve düzeni yönetendir. Bu da 

Allah‟ın “icad”ın illeti olduğuna delalet etmektedir, Kindi bu illetin failiyyetine iĢaret ederek, 

âlemdeki inayete vurgu yapmaktadır. Kindi bu failiyeti nefsin bedendeki faaliyetine benzetir. 

Ġnsan bedeninde gizli/görünmeyen bir irade olarak nefs nasıl canlılığı sağlıyorsa âlemdeki 

nizam da müdebbir bir kuvvet vasıtasıyla öylece gerçekleĢmektedir ki ilk etapta bu müdebbir 

kuvvet görünmüyor gibidir. Dolayısıyla müdebbir kuvvet bedendeki nefs gibidir, nefsin 

tedbiri olmadan bir Ģeyin ikamesi nasıl mümkün değilse veya tedbir ancak beden üzerinden 

kavranabiliyorsa, görünen âlemin tedbiri de görünmeyen âlemden gelmektedir. Görünmeyen 

âlemin malum olması da mümkün değildir; ancak ona görünen âlem eserleriyle delalet 

etmektedir.
242

 Bu karĢılaĢtırmadan anlıyoruz ki, nefsin bedendeki faaliyeti ile Allah‟ın 

âlemdeki etkisi, tedbirin güzelliğinden ve ilahi inayetten hâsıl olan hikmettir; böylece âlem 

mükemmel âlem olarak ortaya çıkmaktadır. Bu tedbir ve hikmeti idrakin keyfiyeti ve onlardan 

hâsıl olan Allah‟ın yaratmasının mükemmelliği sanatındaki duyular aracılığıyla elde ettiğimiz 

bir bilgi değildir. Çünkü havas yalnızca vakıa ve müĢahedatı aktarır ki onu kabulde akıl 

Ģüpheye düĢmez, ayrıca his, duyusal bilginin yoludur, yalnız tek yolu değildir; tek olarak 

yeterli de değildir. Ona eĢlik eden baĢka yollar da vardır, o da söz konusu vaki olan Ģeyleri 

aklın yorumlamasıdır. Çünkü bilgi de iki yol vardır: His ve akıl birlikte bir ayrılık (infisal) 

olmadan bilgiyi gerçekleĢtirir. Birincisi maddeyi getirir, diğer ise onu tahlil eder, düzeni 

iktiĢaf eder ve hakkında hüküm verir.
243

 Kindi marifet yollarını anlatarak âlemin 

mükemmelliğine; ibdadan âlemdeki varlığın düzenine, tesadüflerin inkârına ve inayetin 

kâinatta ve insanda varlığına iĢaret etmektedir.  

3.1.3 Âlemin Hudusu  

Kindi, âlemin sonradan meydana geldiğine, onun yoktan var edildiğine, maddede 

harekette ve zamanda nihayet sonluluk bulunduğuna vurgu yapmıĢ, bu çerçevede maddenin 

kıdemi ve ezelî olduğu düĢüncesini reddetmiĢtir. Âlem illetle maluldür ki o illet Allah‟tır. 
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Maddenin kendi olması itibariyle illet olması mümkün değildir.
244

 Öyleyse âlem, mahluk ve 

hadistir. Bu nedenle, âlem sonludur; zira cisim olanın nihayetinin olmaması mümkün 

değildir.
245

 BaĢka bir ifadeyle sıfat ve arazlarla irtibatlı olan her Ģey sonludur. Yani arazi ve 

mütenahi olan sıfatları olduğundan kendisi de sonludur. Nitekim Kindi matematiksel 

yöntemlerle bunu ispat etmeye çalıĢmıĢtır.
246

 Açıklamak gerekirse, cismin nihayeti olmadığı 

düĢünülürse, onu cüzlere ayırdığımızda kalanlar ya sonlu ya da sonsuz olacaktır. Eğer sonlu 

ise, ondan ayrılanlardan diğerlerinden oluĢanlar ancak sonlu olabilirler. Fakat bölmeden önce 

sonlu değildi; bir Ģeyin aynı zamanda hem sonsuz hem sonlu olma ihtimali yoktur. Fakat 

kalan sonlu değilse, ondan ayırdığımızla yeniden birleĢtirsek o zaman yeni bir tekvin 

meydana gelmiĢ olur ki öncesinden daha büyük olacaktır; bu durumda da tenakuz ortaya 

çıkar. Çünkü iki cisim sonsuz olsa da biri diğerinden büyük olamaz. Maddenin sonluluğu 

konusuna, hareket ve zamanın sonluluğu da dâhil edilebilir: Kindi Ģöyle eder: 

“Sonlu olan eĢyayla yüklenen Ģeylerde zorunlu olarak sonludur, her 

mahmul cisimde eklenen her Ģey kemiyet ve mekân açsından sonludur yahut 

hareket ve zaman ki zaman hareketin miktarıdır. Yani cisme mahmul olan her 

Ģey sonludur çünkü cirm (cisim) sonludur.”
247

  

Dolayısıyla ikisi arasında varlıksal bir gereklilik bulunmaktadır; eğer bu gereklilik 

olmasa o zaman cismin hareketten ve zamandan önce bir varlığı olduğunu söylemek gerekir 

ki “Eğer hareket ve zaman yoksa cisimde yoktur”.
248

 Hareket ve zaman olmadığı takdirde 

maddenin varlığından da söz edilemez. “Cisim, hareket ve zaman varlık olmak bakımından 

birbirlerinden öncelikleri yoktur, öyleyse birliktedirler.”
249

 Âlemin bir mazisi bulunmasaydı o 

zaman onun hâlihazırda var olduğundan yahut gelecekte de var olacağından bahsedilemezdi. 

Çünkü zaman, hareketin miktarıdır. Böylece Kindi, âlemin hadis olmasını sonluluk fikri 

üzerinden inĢa etmiĢtir. Zira zaman ve hareket âlemin sonlu ve hadis olmasında ölçü ise, bu 

ölçü, âlemin cisminin de bir bidayeti ve bir nihayeti olduğunu ortaya koymaktadır. 

Nihayetinde âlem, kendisinden önce bir varlık olmadan varlığa gelmiĢtir. Bu da sonradan 

olmak veya hadis olmak demektir. Bu durumda, her hadisin bir muhdisi yahut onu kuvveden 
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fiile çıkaran bir illeti vardır. Çünkü o, ibda yoluyla meydana gelmiĢtir; bu suretle ona madde, 

mekân, zaman ve hareket mülazemet etmiĢ, böylece mükemmel âlem ortaya çıkmıĢtır.
250

 

3.1.4 Âlemin Sistemi(Düzenin Varlığı) 

Kindi yaratmayı tamamen Allah‟a hasretmekle birlikte birlikte her Ģeyin tabiatı 

olduğunu ifade etmektedir: “Tabiat her müteharrik ve sakin olanın ilk illetidir.”
251

 Bundan 

maksat, tabiatta her mevcut olanın hareketli olmasıdır. Bu hareket, o Ģeyin ya zatındandır ya 

da o Ģey hariçten bir etki ile hareket etmektedir. Çünkü hareket değiĢimdir; değiĢim de bir 

hareket ettireni gerekli kılmaktadır. Kindi‟ye göre hareket altı çeĢittir: i. İntikal, mekânsal 

hareket olup bir yerden bir yere yer değiĢtirmeyi, ii. Ribeviyye, artmayı, iii. İzmihlaliyye, 

eksiklik ve noksanlığı, iv. İstihale, bir halden baĢka bir hale geçmeyi v. Kevn, neĢeti ve vi. 

Fesat, yok olmayı ve ölümü içermektedir.
252

 Hareket, tüm çeĢitleriyle bir cismin varlığını 

gerektirir. Zira cisim olmadan hareket olmaz. Cisim madde ve suretten bir araya getirilmiĢtir. 

Cismin tabii olarak bir mekâna ihtiyacı bulunur ve yine cisim bir zamanda vuku bulur, çünkü 

zaman hareketin miktarıdır. Kindi‟ye göre basit müteharrik cisimler dört tanedir. Bunlar: 

Toprak, su, ateĢ ve havadır, ve bunlarla ilgili dört keyfiyet durumu vardır: Hararet, soğukluk, 

rutubet ve kuruluk. Hararet ve soğukluk duyulur his gerçekleĢtiğinde öncelikli olarak 

faildirler ve cisme etki ederler; rutubet ve kuruluk ise etkilenendir. Onlar doğrudan etki 

etmedikleri gibi his de etmezler. Hararet, hafifliğin, su ağırlığın, rutubet yavaĢlığın ve kuruluk 

ise süratin sebebidir. Dört unsur duyulur âlemde yani yeryüzünde mevcuttur. Arz sabit küre 

olup arzın ortasında yer almaktadır. Arzın etrafını su, sonra hava ve sonra ateĢ çevrelemiĢtir. 

Bu âlem Ay feleğinin altındadır ve kevn ve fesadın gerçekleĢtiği yerdir. Nedeni ise âlemin bu 

saydığımız dört unsurdan oluĢmasıdır. Bu unsurlar tamamıyla fasit olmazlar; ancak maden, 

bitki, hayvan ve insandan bileĢimler (murekkebat) yok olur.  

Madenler, bitkiler ve hayvanlar varlık alanının fertleridirler. Unsurlardan müteĢekkil 

bu mevcudat, toprak, su, hava ve ateĢe racidir. Bu âlemin mukabilinde ise Ay üstü felek yer 

almaktadır. Orada göksel cisimler bulunur. Ay üstü âlemde kevn/oluĢ ve fesad/bozuluĢ 

yoktur. Çünkü kevn ve fesad dört unsuru kabul eden yerde vuku bulur. Bu da Ay üstü âleme 

mutabık değildir; çünkü onlar dört unsurun haricinde baĢka bir Ģeyden var edilmiĢlerdir ki o 

da esirdir. Dolayısıyla ibda, zaruri olarak dört unsur ile birliktedir ve kendiliğinden hareketin 
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mekânı tabiattır. Bu nedenle hareket, hafiflik ve ağırlığa göredir. Hava ve ateĢ, sıcaklıktan 

kaynaklanan hafiflik sebebiyle yükseğe doğru hareket ederken, toprak ve su, soğukluktan 

kaynaklanan ağırlık sebebiyle aĢağıya doğru hareket etmektedir. Unsurlar tabii durumlarında 

var edilmeyip, birbirleriyle karĢım halinde ortaya çıkmıĢlardır. Unsurların var edilmesi, 

kendilerine özgü olan mekâna hareketleriyle iliĢkilidir. Tabiatları ve illetlerin ve malullerin 

düzeni açısından (çünkü birbirlerine illet olmaktadırlar) hepsi kendilerinden önceki ilahî 

tedbirden meydana gelmektedir.
253

 Yahut Kindi‟nin tabiriyle “Külli tedbir, sabık ilahi hikmet 

iledir.”
254

 Sebebiyet ilkesi veya nedenlilik kanunu, âlemdeki mükevvenata hükmetmektedir. 

Çünkü âlem derecelidir ve Ay üstü ve Ay altı gibi illetler ve maluller zinciri dâhilindedir. 

Tabiatta meydana gelen Ģeylerde, bazıları diğer bazısı için sebep olmaktadır. OluĢta mevcut 

olan nizam, Ġlk Ġllet olan Allah‟tan bir teselsül içinde diğer tabii illetlere kadar devam 

etmektedir. Ġlk Ġllet, “fail/etken” sonrakiler ise “münfail/edilgen”dir. Sonrakiler aynı zamanda 

hem “fail” hem “münfail” olma özelliğini bünyelerinde barındırmaktadırlar. Ġlk Ġllet ise asla 

münfail değildir, etkilenmez; çünkü O, ezelîdir ve illeti yoktur. Bu illetin varlığını âlemdeki 

düzen ve intizamdan anlıyoruz. Ancak Ġlk Ġllet‟in maddi âleme etkisi doğrudan değildir; 

O‟nun maddi âleme etkisi, “aracılarla” yahut “tabii illetler” vasıtasıyla gerçekleĢmektedir. 

Dolayısıyla kevnde/oluĢta var olan değiĢimler bu illetlerin tesiriyle olmaktadır. Her büyük 

yahut küçük hadisede bu illetlerin açık etkisi bulunmaktadır.
255

 Buradan hareketle Kindi‟nin 

yakın illetlerle uzak illetleri birbirinden ayırdığını söyleyebiliriz. Örnek olarak hayvana ok 

atan avcıyı verebiliriz. Bir avcı hayvana ok atmıĢ ve onu öldürmüĢ ise avcı maktul için illet-i 

baidesi, ok ise illet-i karîbedir.
256

 Buna göre, Allah, aracılı yahut aracısız tüm mevcudat için 

Hakiki Ġllet‟tir. Çünkü O, ilk münfail için yakın (Ġllet-i Karîbe), diğer münfailler için ise uzak 

illettir (Ġllet-i Baîde). Ġlk meful ise Allah‟tan sadır olmuĢtur. Diğer geriye kalanlar ise, illetler 

silsilesinin altında bulunmaktadır. Burada Ģöyle bir mantıki bir açıklama ortaya çıkmaktadır: 

Tabiatta her hâsıl olan yani meydana gelen, esbab ve müsebbebat (sebepler-sebepliler) iliĢkisi 

çerçevesinde tezahür eder. Öyleyse âlemde kevn ve fesaddan müteĢekkil olan her Ģey “Baîd 

Ġllet” olan Allah‟a racidir. 

Kindi böylece Allah‟ın ilk meful dıĢında meydana gelen bütün her Ģeyin Ġllet-i 

Baîde‟si olduğunu söylemektedir. Dolayısıyla Allah, tabii cari kanunlar muktezasınca kâinat 

için yakın illetler var etmiĢtir. Yani, “Allah, tabiatta tüm kendinden hareket eden ve sakin 
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olup da hareket ettirilen Ģeyler için illetler var etmiĢtir.”
257

 Bu yakın illet(ler) ise semavi 

cisimlerden baĢka bir Ģey değildir. Âlemde değiĢime tabi olan her Ģey, insan, hayvan yahut 

bitkiler göksel cisimlerin hareketinden etkilenirler. Kindi bunları aĢağıda yer alan “eĢhas-ı 

süfliye”ye nazaran “eĢhas-ı âliye” olarak isimlendirmiĢtir.
258

 Bunlar, sıcak, soğuk, yaĢ veya 

kuru olmadıklarına göre baĢkasına nasıl tesir etmektedirler? Kindi‟ye göre tesir, ya hareketle 

ya da temasla gerçekleĢmektedir. Fakat dört unsur, göksel cisimlerin temasını ancak hareketle 

kabul eder.
259

 Bu göksel cisimler, hacim Ģekil ve hız itibariyle birbirinden farklıdırlar; hacim, 

hız vs. açısından büyük olan cisimlerin eserlerine tesirleri de büyük olmaktadır. Tesirde 

sıcaklık veya soğukluk, hangisi yakın olursa onun etkisi geçerli olur. Hararet ve soğukluk 

öncelikli iki fail sıfatlardır. Yeryüzünden uzaklaĢan her Ģeyde soğukluk ortaya çıkmakta; 

yeryüzüne yakınlaĢan Ģeyler de ise sıcaklık artmaktadır. Rutubet ve kuruluk ise daha önce 

belirtildiği gibi münfaildirler.
260

  

Buraya kadar açıklananlardan çıkan sonuç, “eĢhas-ı aliye” ile “eĢhas-ı süfliye” 

arasındaki irtibatta, yani Ay üstü âlemle Ay altı âlem arasındaki iliĢkide, maddi bir tesir 

bulunmaktadır. EĢhas-ı aliye cihetinden tesir, Ay altı âlem üzerindedir ve bu tesir insana kadar 

ulaĢmaktadır.
261

 “Bitkiler ve ağaçlar (Allah‟a) secde ederler.”
262

 ayeti buna delil olarak 

gösterilmektedir. Kindi diyor ki
263

 ayetteki sücut mecazidir, hakiki sücut ise alnın yere 

inmesidir. Feleklerde ise sücut için azalar bulunmamaktadır, öyleyse mana mecazi olup 

Allah‟a itaat manasındadır. Göksel cisimler, Allaha itaat edip secde ediyorlarsa, diri ve 

aklidirler, zaruri olarak da natıktırlar. Bu bağlamda onlarda his ve temyiz de vardır. Âkil, diri 

(hay) ve natık olan göksel cisimler Yaratıcılarına itaat edici olarak kendilerinin dıĢındaki ve 

aĢağısındaki varlıklara canlılık vermekle onların “illet-i karîbesi” olurlar. Böylece süfli 

âlemde göksel cisimler vasıtasıyla kevn ve fesad, nizam ve tertip meydana gelmektedir. BaĢka 

bir ifadeyle, sücut ve taat, onların düzenli ve tertip içerisinde hareketli olduklarını ifade ettiği 

gibi, Ģeylerin meydana gelmesini ve yok olmasını da ifade etmektedir. Yaratıcı‟nın iradesiyle 

onların düzenli hareket etmeleriyle ile varlık meydana gelmektedir.”
264

 Bu sücut ve itaat, 

eĢhas-ı aliye tarafındandır, yani Yaratıcı‟nın emrettiği fiildir. Ancak eĢhas-ı aliye Allah‟ın 
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emri mucibince aynı zamanda faildir; lakin onların failliği mecaz yoluyladır. Yahut onlar 

münfaildirler ve bu infial olma durumu onlara kendinden sonrakinin illeti olma konumunu 

vermiĢtir. Dolayısıyla Allah onlara kendilerine özgü kudret vermiĢ, böylece onlar hay ve akil 

olmuĢlardır. Neticede Allah‟ın verdiği kudretle kadir oldukları fiilleri gerçekleĢtirmiĢlerdir. O 

halde göksel cisimler, hakikatte münfail olsalar da mecazi olarak faildirler. Onların münfail 

olması ise öncelikle Allah‟tan, sonrasında ise eĢhas-ı âliyeden “ilk olan”dan ileri 

gelmektedir.
265

 Ġlk infial olan “cirm-i aksa”dır, canlılık hareketiyle sürekli munazzamdır ve 

bu hareket baĢkasından müstefad değildir, tam aksine baĢka bir var olana canlılık 

vermektedir. Öyleyse “cirm-i aksa” illettir ve ebedi fiille hayrdır, diridir, kendi altında 

bulunan cisimlere zaruri olarak hayat vermektedir. 

Öyleyse “cirm-i küll” yani “cirm-i aksa”, sürekli munazzam olarak en aĢağıda bulanan 

varlığın hayatının illetidir.
266

 Hayat ise, diri olan kâinattaki düzeni gerektirir. Bu manada 

Kindi, cirm-i küllü, hayy/diri olarak düĢünmektedir ki ondan neĢet edenin de nizamın gereği 

olarak hayy olduğu ortaya çıksın. Nasıl ki nizam, mevcut olan kâinatın hayrını tahakkuk 

ettirdiyse, kâinattaki düzen de hayrı temin etmektedir. Dolayısıyla âlemdeki bu düzen, Kindi 

açısından illetler teselsülüne bağlıdır. Bu düzen, “ilk münfail”den baĢlar ve “en son 

münfail”de son bulur.  Kindi, güneĢin hareketini âlâ ve esfel arasında birbiriyle iliĢkili hareket 

olarak görür. GüneĢin hareketi yeryüzünde kevn ve fesadın meydana gelmesini sağlar. “Kevn 

ve fesatta meydana gelen Ģeylerin kıvamı ve suretlerinin sebatı Yaratıcı‟nın irade ettiği yere 

kadar düzenini muhafaza eder. Bütün bunlar, güneĢin arza olan uzaklığındaki itidalden temin 

edilir ve seyrin intizamı da felek-i azamın hareketiyle gerçekleĢir. Yani GüneĢin doğudan 

batıya hareketi, bir merkeze yakınlığı veya baĢka bir merkeze uzaklığı buna örnek olarak 

verilebilir.
267

 Nitekim GüneĢin yakınlığı ile kevn meydana gelmekte ve uzaklığıyla da fesad 

ortaya çıkmaktadır. Böylece silsile gezegenlere inmekte, gezegenlerden de Ay gezegenine 

kadar devam etmektedir. Sonuçta kâinat illetler silsilesine tabi olmakta, sebeplerin 

sebeplilerle iliĢkisi zaruri olmaktadır.
268

 “Ġlletler ve malulat” düzenine uygun olarak da arzda 

oluĢların her çeĢidinde değiĢimler vaki olmaktadır. Örnek olarak kuzey ve güney kutuplarında 

soğuğun ve sıcağın aĢırı etkisinin bulunması yaĢam/yerleĢim ve verimliliğin az olmasına; 

hava sıcaklığının mutedil olduğu yerlerde ise yaĢam/yerleĢim ve verimliliğin bereketli 

olmasına neden olmaktadır. Yine göksel cisimlerin tesirlerine göre beĢeriyetin renkleri, 
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Ģekilleri ve tabiatları birbirinden farklılık göstermekte hatta bu durum, huyları ve karakterleri 

de etkilemektedir.
269

 Aynı Ģekilde Ay ve diğer gezegenlerin de arzın zevahirinde tesirleri 

bulunmaktadır. Örneğin, Ayın yeryüzüne daha yakın veya daha uzak olması durumunda 

yeryüzünde yağmur ve bulutlar olmaz. Böylece Kindi‟ye göre, ay baĢlarında daha fazla 

yağmur olmakta, Ay dolunay konumunda bulunduğunda da yağmur azalmaktadır. Yine 

zamanın ihtilafı ve mevsimlerin değiĢimiyle sene dediğimiz zaman süreçleri ortaya 

çıkmaktadır.
270

 Bunların yanısıra feleklerin muntazam hareketlerinden ve gezegenlerin 

tesirlerinden siyasi sistemlerdeki farklılıklar ve devletlerdeki dönüĢümler meydana 

gelmektedir.
271

  

Böylece, bu munazzam ve müretteb âlem en iyi ve akli derecede kâinatın farklı 

alanlarını içermekte; en yüksekte olanla en aĢağıdakinin iliĢkisi ortaya çıkmakta, cari kanunlar 

içerisinde felekler dönmekte/seyretmektedir. Zaruret dolayısıyla ortaya çıkan hareketin 

intizamı, tabiatın tezahür etmesini ve eĢyanın kuvveden fiile çıkmasını gerçekleĢtirmektedir. 

Böyle bütün varlık alanları kendilerine yüklenen vazifeyi eda etmesiyle de Allah, âlemin 

idamesini muhafaza etmektedir. Bu da “Hakîm bir “Müdebbir”in düzenine iĢaret 

etmektedir.
272

  

3.1.5 Tesadüflerin Olmaması/Muhal Olması 

Kindi‟ye göre, kâinatta hâkim olan düzende abesliğin yani gayesizliğin ve tesadüfün 

olması mümkün değildir. Çünkü “Tabiatta abes/gayesiz ve illetsiz bir Ģey bulunmaz.”
273

 Biz 

de tabiatta tesadüfle ortaya çıkmıĢ bir Ģey görmediğimiz gibi her Ģeyde bir hedef ve gaye 

olduğunu fark etmekteyiz. Zira Kâinatta ne cari ise hepsi bir hedef ve gaye çerçevesinde 

gerçekleĢmektedir. Örümcek bir gaye ile ağını örmekte, hurma ağacı
274

 gıdasını verebilmek 

için köklerini toprağın içinde tutmaktadır.
275

 Bütün bunlar, gayeliliğe, akliliğe ve tedbire delil 

teĢkil etmektedir; zira âlem bunlar olmadan ayakta duramaz. Bu âlemdeki nizam ve tertip, 

âlemdeki varlıkların birbirlerine tesirleri, bağlılıkları ve teshirleriyle gerçekleĢmektedir. 

Âlemin bütünlüğündeki güzellik ve iyilik en aslah (uygun) üzeredir; nitekim her var olan var 
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olmakta, yok olan yok olmakta, her sabit sebat etmekte ve zeval olan her Ģey de zail 

olmaktadır. Tüm bunlar tedbire delalet etmektedir
276

 ve buradan ulaĢtığımız netice, âlemin 

mükemmelliğidir. GüneĢ, Ay, arz ve yıldızlarda, özetle kâinatın her bir kısmında “var oluĢ”, 

illetler ve maluller silsilesi içerisinde meydana gelmektedir. Bu durum, insicam içerisinde 

hareket eden uzuvların birbirleriyle iliĢkisine benzemektedir. Burada ihtilaf yahut tenakuz 

bulunmamaktadır. Bunların hepsi akli kanunlara uygun olarak ilahî inayetin gölgesinde ortaya 

çıkmakta, en uygun Ģekliyle âlem meydana gelmektedir.
277

  

3.1.6 İnsan 

Ġnsan âlemdeki en önemli varlık olup iyiliğin gayesidir. Çünkü insan, marifeti elde 

edip yeryüzünde medeniyetler inĢa etmeye kadir tek varlıktır. Allah‟ın ona verdiklerini, aklı 

ile idrak ederek elde etmektedir. Böylece insan, hakikatleri keĢfetmekte, saadeti kusvaya 

ulaĢmaktadır. Bu bağlamda Kindi, Ay altı âlemde yalnız insanı en yüksek kemal derecelerine 

ulaĢmıĢ olarak görmektedir. 

Daha önce değindiğimiz gibi, yüksek nefs kuvvetine sahip “eĢhas-ı aliye” kendi 

haricindekilere tesir etmekte ve onlara hayat bahĢetmektedir. Bu tesir, insana kadar 

ulaĢmaktadır. Bu kapsamda insan, büyük âlemin kemâlâtını yansıtan küçük bir surettir. Kindi 

bunu ispata gayret etmekte, büyük âlemde yer alan mevcut kuvvetler ile küçük âlemde yer 

alan insan arasında karĢılaĢtırma yapmaktadır. Örneğin, insandaki kemiklerin kâinattaki 

karĢılığı dağlar; damarların karĢılığı nehirler ve denizlerdir. Ġnsandaki hararet ise âlemdeki 

ateĢ gibidir. Yine insanın saçları nebatata benzemektedir.
278

 “Bu nedenle bazı hükemâ ve 

kadim filozoflar, insanı âlem-i sağir olarak tanımlamıĢlardır. Çünkü onda “küll”de mevcut 

olan kuvvetlerin hepsi bir araya gelmiĢtir: Büyüme, canlılık ve nutkiyet.
279

 Ġnsan nefs ve 

bedenden (ceset) tekevvün etmiĢtir. Nefs ise bedenin/cesedin kemalidir ki nefs, “Bilkuvve 

hayat sahibi olan tabii cismin ilk istikmalidir.”
280

 Çünkü nefs bedene hayat vermektedir. Zira 

onsuz beden mücerred madde olarak kuvve halinden öteye geçemez. Nefs, bedeni cesetten 

temyiz eder. Kindi‟nin kendi ifadesiyle, nefs, “Cisimden infirad edilmiĢ ve ondan farklıdır 

(mübayin).”
281

 Çünkü nefs, maddeye muhalif bir cevherdir, “Basittir, Ģeref ve kemal 

sahibidir, Ģe‟ni azimdir ve cevheri Bari azze ve cellenin cevherindendir, güneĢ ıĢığının 
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güneĢten olması gibi.”
282

 Bu manada, beden zulmet ve cehalet altındadır; nitekim nefs 

bedenden ayrıldığında âlemdeki tüm gizlilikler ortadan kalkacak ve hak âlemi ortaya 

çıkacaktır. Bu hususta Kindi üzerinde Platon‟un etkisi görülmektedir. Kindi‟ye göre, insan 

nefsi yüceliğe eriĢmek istiyorsa maddi âlemden tecerrüd etmeli, yüksek ve Ģerefli âleme yani 

Ay üstü âleme yönelmelidir. Kimin nefsinde Ģehvet ve dünya sevgisi varsa, onda akli 

marifetlere yer yoktur; kimin nefsinde de nefsî kuvvetler ağır basarsa o fazıl insandır. Böyle 

bir insanın fiilleri hikmet, kudret, adalet, hayr ve cemal konularında Bari‟nin fiillerine 

yakındır.
283

 

Eğer felsefe, “insanın takati ve istidadı ölçüsünde Allah‟ın fiillerine benzemesi”ne 

yönelik bir faaliyet ise insanın kâmil manada fazilet sahibi olması
284

, onun maddi âlemden 

soyutlanması iledir ki bu, Kindi‟nin ölüm düĢüncesine bizi ulaĢtırır. Yüksek (faziletli) ahlaka 

sahip kimse ilaha yönelmiĢtir ve bu durum bir çeĢit ölümdür; Kindi‟nin tabiriyle “ölümdeki 

inayettir.”
285

 Kindi‟de ölüm iki kısımdır: Birincisi, tabii olarak bedenin nefsten ayrılmasıdır. 

Ġkincisi ise nefse egemen olan Ģehvetin öldürülmesidir. Bu bağlamda fazilete götüren yol 

maddi Ģeylerden ve arzu ve isteklerden arınmakla gerçekleĢir; böylece insan marifete ulaĢır, 

faal akıl‟la ittisal (bağ) kurar. Bu gerçekleĢtiğinde insan irtibat noktası, ay üstü âlemle ay altı 

âlem arasında vuslat halkası olur.
286

  

3.1.7 Marifet Nazariyyesi /Bilgi teorisi (Epistemoloji) 

Kindi felsefesinde bilgiye ulaĢtıran üç yol bulunmaktadır: i. Duyusal olan bilgi, 

duyular vasıtasıyla elde edilen bilgidir. ii. Akli olan bilgi, burhan yöntemiyle elde edilen 

bilgidir. iii. ĠĢraki bilgi ise, ilhamla hâsıl olan bilgidir. Bu bilgilerden ilki tüm insanlarda, 

ikincisi filozoflarda, üçüncüsü de peygamberlerde gerçekleĢir.
287

 Bu üç bilgi türüne ulaĢmak 

ise nefs kuvvesiyle iliĢkilidir ki Kindi‟ye göre hissî, akli ve musavverdir. Tasavvur ise akıl ve 

his arasında orta bir konumdadır. Duyu güçlerinin vazifesi, renk, Ģekil, ses, koku, tat ve 

dokunmaya yönelik beĢ duyu organıyla duyusal olan (mahsusâtı) idrak etmektir. Musavvira, 

vahime veya mütahayyile kuvvesinin vazifesi ise mücerred suretlerin idrakidir. Duyuların 

istidadı burada bulunmamaktadır. Mücerred suretlerin terkibi duyuların yokluğunda 

gerçekleĢir. Musavvira kuvvesi ise uyku ve uyanıklık halinde iĢlevini yerine getirir. Ancak o 
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uyku durumundan daha kuvvetlidir. Onun aletlere yahut uzuvlara ihtiyacı bulunmamaktadır. 

Çünkü kaynağı dimağdır. O ifsad olmadığı müddetçe, bilgi fesada uğramaz.  

Akli gücün vazifesi ise mücerret makullerin idrakidir. Kindi‟ye göre akıl, “basit 

cevherdir, eĢyayı hakikatleriyle idraktir.”
288

 Bu manada akıl dört çeĢittir: “Ġlk Akıl” ki 

bilfiildir; tüm akılların ve makulatın illetidir. Ġkincisi, bilkuvve akıldır, makulatı idrake 

kabildir, istidadı vardır. Üçüncüsü, kuvveden fiile çıkan akıldır, bu akıl, Ġlk Akıl‟dan akli 

suretleri alır, mücerret makulleri ve külliyatı idrak eder, böylece kuvveden fiile intikal eder. 

Sonuncu yani dördüncü akıl ise, zahir olan akıldır, makulleri idrak ettiğinde onu baĢkasına 

intikal ettirir.
289

   

Ġlk Akıl, nefsi ve bilkuvve aklı, bilkuvve durumunda bilfiil akıl olmaya çıkartır. 

Akılda nefs, bilkuvve akıldır; sonra bilfiil hale gelmektedir. Makulatı (akledilebilirleri) 

aklettiğinde “müstefad” olur, makulat vasıtasıyla kuvveden fiile geçer. Onda duyular yer 

almaz, makullerin suretleri ve külliler bulunur. Akl-ı müstefad‟ın kuvveden fiile çıkması için 

bir fail gereklidir ki o da Akl-ı evveldir.
290

 Bu mertebe müstefad akıl mertebesidir. Ancak bu 

akla nebiler ve filozoflar ulaĢabilir. Nebiler seçilmiĢ olarak ona ulaĢırken filozoflar düĢünce 

ve nazar tarikiyle onu elde etmektedir. Ġnsan yahut filozof bu yüksek mertebeye ulaĢtığında 

orada Hakkın marifetine ve Yaratıcı‟nın fiillerinin benzerliğine eriĢmiĢ olur.
291

 Hakkın 

marifetine yani hayr ve saadete ulaĢmakla insan Ay üstü ve Ay altı âlem arasında bağ 

kurmaktadır. Âlemin birliği böylece iniĢ ve yükseliĢle gerçekleĢmektedir. Ġki âlem arasında 

ayrılığın olmaması ise, mükemmel âlemi mümkün kılmaktadır.  

Bu Ģekilde Kindi, âlemin güzel olduğunu ve onda eĢyanın tabiatına hükmeden 

kanunlar ile aklın kanunlarının bulunduğunu ve insanın bu kanunlar vasıtasıyla Ģanının 

yüceldiğini, ilaha benzeme mertebesine yükseldiğini böylece tam hayr ve tam saadetin 

gerçekleĢtiğini ifade etmektedir. O halde bu âlemden daha güzeli düĢünülebilir mi?
292

 

Kindi‟ye göre Yaratıcı Zat‟ın kemali ile âlemin mükemmelliği arasında tam bir irtibat olduğu 

gibi, âlemdeki mükemmellik ile insan arasında da iliĢki vardır. Ġnsanın iki âlem arasında bağı 

kurabildiği ve doğrudan Allah‟a ulaĢabildiği gerçeği bu düĢünceyi zirveye çıkarmaktadır. 

Mükemmellik, insanın Ay üstü âleme ulaĢması Yaratıcı‟ya benzemesinde görülebildiği gibi, 
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ondaki beden, ruh ve akli merhalelerde de görülmektedir. Neticede âlem, tüm sahip 

olduklarıyla olabildiği en mükemmel surette var edilmiĢtir.   
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3.2 Farabi’de Mükemmel Âlem 

3.2.1 Feyz  

Farabi(ö.950) ontolojisi, feyz nazariyesi üzerine kuruludur. Feyz, sözlükte Ģiddetli ve 

çok anlamına gelmektedir. Örneğin “su feyezan etti” ve “göz yaĢı aktı” gibi anlamlarda 

kullanılır: 

 ً  يفيض فيضاً و فيُوضةً و فيُوضاً و فيضانا

1. Feyz yine nehirdir çünkü akmaktadır.
293

  

2. KiĢiye izafe edilerek feyz kullanılır ve o kiĢinin çok hayır sahibi olduğuna iĢaret 

edilir (Türkçe de ise feyizli adam olarak karĢımıza çıkmaktadır).
294

 Mübalağa sigasında 

“feyyaz” denmektedir. Felsefi ıstılahta ise, feyz failin daimî  olarak iĢlediği fiile verilen 

isimdir; ve bu fiil garaz (gaye) ve ivad (bedel) olarak gerçekleĢmektedir. Bu fail 

“daimulvücud” yani varlığında devamlı bulunmaktadır, çünkü südurunun devamı, vücudunun 

devamına tabidir. Bu fail çokça feyzin mebdeidir (baĢlangıcıdır) ve Vacibu‟l-Vücud yani 

varlığı zorunlu olandır. Her Ģey Ondan zaruri ve makul olarak feyezan etmektedir. Bir zaman 

yahut inkıta (kesiliĢ) olmadan bir baĢlangıçtan ve bir cevherden âlem feyz olunmuĢtur. Feyz 

kavramı, yokluktan var etme anlamında kullanılan yaratma düĢüncesinin mukabili olarak 

karĢımıza çıkmaktadır. Feyz, bu manada varoluĢu  (sayrura) ve tahavvüli oluĢu kapsayan bir 

içeriğe sahiptir. Yine fasılasız olarak sürekli birbirini takip eden hudusü da içermektedir. 

Nihayetinde âlem Allah‟tan feyz olmuĢtur; ıĢığın güneĢten feyz olunması gibi veya sıcaklığın 

ateĢten çıkması gibidir. Feyz, sudurun eĢ anlamlısıdır; denir ki “fada eĢ-Ģeyuan‟iĢ-Ģeyi” bir 

Ģey bir Ģeyden feyz oldu demek tedrici olarak sadır oldu demektir. Feyz teorisinin köklerini 

Plotinus‟ta bulmaktayız. Plotinis‟a göre basit olandan nazil olunmakta ve varlık onda çeĢitlilik 

bulunmamaktadır. O hakiki anlamda kâmil  yegâne  varlıktır; herhangi bir Ģeye iftikarı, 

ihtiyacı yoktur. Kâmil  olması hasebiyle feyyazdır. Bu feyzden dolayı da, Ondan baĢka bir Ģey 

ortaya çıkmaktadır.
295

  

Bu sonradan ortaya çıkan olan Ģey, biri (aslını) düĢündüğünden akli olmaktadır. Akıl, 

bire benzediğinden, ikinci varolandan akıl kuvvesi feyz olur ve böylece suret ortaya çıkar. 

Farabi bu surete nefs-i küll demektedir. Nefs kendisinden sadır olduğu akla yönelir. Böylece 
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daha fazla feyz meydana gelir; o da gezegenlerin nefsleri, beĢerin nefsleri ve diğer duyusal 

Ģeylerdir (mahsusat). Bu Ģekilde madde varlıktaki son mertebedir.
296

 

Farabi Yeni Platoncu gelenekten gelen bu öğretiye alarak Ġslami bir çerçeve 

kazandırmıĢ, çokluk âleminin nasıl Birden meydana geldiğini açıklamıĢtır. Ayrıntılara 

girmeden önce Farabi‟nin mevcudatı üç sınıfa ayırdığını belirtmemiz gerekiyor. Birincisi, 

cisimden oluĢmayan ve cisme dahil olmayanlardır: bu da Ġlk Sebep olan Allah‟tır. Sonra 

ikinci akıllar yani Akıllı Felekler gelmektedir bunlar ilkinden Faal Akla kadar uzamaktadır. 

Ġkinci Akıllar ve Faal Akıl, Ġlk Sebepten sadır olurlar. Bu ikinci kısımdakiler cisim olmayıp 

cisme dahil olan nefs ve surettirler. Üçüncü kısım mevcutlar ise, cisimlerden oluĢmaktadırlar: 

Semavi cisimler, insanlar, hayvanlar, bitkiler, madenler ve dört unsurdan oluĢanlardır. Dört 

unsur ise: toprak, su, ateĢ ve havadır. Bunların toplamından âlem oluĢmaktadır.
297

  Ġlk 

Sebepten sadır olan mevcudatı açıklayarak aslında feyz teorisinin derecelerini de açıklamıĢ 

olduk. Feyz teorisi, Ġlk Sebepten düzenli olarak mevcudatın sudur keyfiyeti ile var olmalarını 

ifade etmektedir. Bu teori nihayetinde âlemin nasıl en mümkün faziletli âlem olduğunu izah 

etmektedir. Fakat bu neticeye daha sarih olarak varabilmemiz için, mevcudatın sıfatlarını ve 

birbirleriyle olan iliĢkilerini açıklamamız gerekmektedir. Öncelikle Ġlk Sebep‟ten baĢlayalım. 

3.2.2 Âllah 

Farabi Ġlk Sebep olarak tanımladığı Allah hakkında Ģunları söylemektedir: “Çok 

olması mümkün değildir, bilakis birdir ve „ferd‟dir”.
298

  Bu ferdiyet delili ise Ġlk Sebebin tam 

kemale sahip olmasıdır; varlıkta ondan daha mükemmel, yüksek ve üstün bir Ģey 

bulunmamaktadır. Diğer varolanların, varlıktaki bu mertebeye ulaĢmaları mümkün değildir. 

Kâmil  varlığın (yani Ġlk Sebep) kendinden önceki bir Ģeyden varlığa gelmesi mümkün 

değildir. Çünkü en üstün ve mükemmel olanın, kendisinden daha aĢağı kemal derecesinde 

bulunan bir Ģeyden hasıl olması mümkün değildir. Öyleyse o ilktir ve tektir. Onda mutlak 

anlamda bir noksanlık yoktur. 

Bu mükemmel varlığın baĢka bir varlığa benzemesi de düĢünülemez, bu nedenle ancak 

bir olabilir. Bu varlık gibi baĢka bir varlık daha bulunduğunu farz edersek; bir Ģeye benzemek 

aynı zamanda baĢka bir Ģeyde farklı olmak anlamına gelmektedir. Bu ihtilaf noktaları ise 

onları meydana getirenlerin cüzleri durumuna gelir. Bu durumda Ġlk dediğimiz varlığın 
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cüzlere sahip olduğu anlamına gelir ki bu da onun cüzlerin terkibi ile mürekkep olduğuna 

iĢaret eder. Her mürekkep gibi cüzlerden meydana gelmektedir, elbette bu Ġlk Varlık için söz 

konusu olamaz.
299

  Bununla birlikte Allah‟ın varlığı (vücudu) onun mahiyetidir. Ġlaki varlıkta 

varlık ile mahiyet farklı düĢünülemez, halbuki diğer varolanlarda varlık ile mahiyet ayrıdır. 

Çünkü hariçte gerçekleĢmemiĢ olsa bile bir eĢyanın mahiyetini zihnimizde düĢünebiliriz. 

Mesela aynî bir varlığa sahip olmamakla birlikte hendesi Ģekilleri zihni olarak tasavvur 

edebiliriz. Bilfiil ortada olmayan üçgeni düĢünebilmekteyiz. Allah hariç her mevcudun varlığı 

mahiyetinden ayrıdır.
300

 “Çünkü O‟nun varlığı baĢka bir varlığın mahiyetine dahil değildir. 

Yani varlığından baĢka mahiyeti bir Ģeye lahık olamaz. O‟ndan baĢka bir mahiyeti yoktur ki O 

zorunlu varlıktır; mahiyeti inniyyetidir.”
301

       

„Ġnniyet‟ sözcüğü Arap dilindeki „inne‟ edatından türetilmiĢtir ve dil bilimcilere göre 

bir manayı tekit için kullanılmaktadır. Yunan dilinde „on‟ ve „oon‟ sözcükleri de tekit için 

kullanılmaktadır. Tanrı için de „on‟ sözcüğünün kullanıldığını görmekteyiz. Çünkü o sebat 

devam ve kemale iĢaret etmektedir. On ikinci bir „o‟ olmadan kullanıldığında Tanrı‟dan 

baĢkası için de kullanılır.
302

 “Bu nedenle Filozoflar bir Ģeyin ayniyyesi olan inniyyesi ile 

kâmil  varlığı isimlendirdiler ki o da mahiyetidir. Diyorlar ki „bir Ģeyin inniyesi ile kastedilen 

en mükemmel oluĢudur ki o da mahiyetidir.”
303

 

Buradan çıkan sonuç Tanrı‟nın doğasının var olmasını gerektirdiğidir. Tanrı‟yı varlığı 

olmadan tasavvur etmek mümkün değildir; Onun varlığı olmadan düĢünülmesi varlığın(ın) 

olmadığı anlamına gelir. Zorunlu varlık haricindeki varlık kategorisi ise varolup olmamaları 

imkân  dahilinde olanlardır. Çünkü mahiyetleri varlıklarından ayrıdır. Mahiyetlerinin 

varlıklarından ayrı olması, harici bir sebebe muhtaç olduklarını göstermektedir. Bu fail illetin 

ise, mahiyetinin vücudundan ayrı olmaması gerekir. Eğer mahiyetinin vücudundan ayrıldığını 

düĢünürsek bu illet de baĢka bir illete ihtiyaç duyacaktır. Bu da nihayete kadar devam eder.
304

  

“Eğer mahiyeti için bir hüviyet bulunmuyorsa, bu hüviyet bir baĢkasına 

ait demektir. Hüviyeti mahiyetinden farklı olan her Ģeyin hüviyeti 
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baĢkasındandır. Hüviyetinden baĢka mahiyeti olmayan da (Tanrı) bu durum 

son bulur.”
305

 

Mahiyet ve varlık arasındaki fark nedeniyle mevcudatı iki kısma ayırmaya 

götürmektedir: Vacüb‟ul-Vücud yani zorunluk olarak varolan, o da Allah‟tır, ki o varlığı 

bizatihi olandır. Mümkin‟ulVücud yani varlığı imkân nisbetinde olan, o da âlemdir, ki olması 

ya da olmaması (aynı anda) düĢünülebilendir.
306

 

Farabi düĢüncesini ilahi sıfatlar üzerine inĢa etmiĢtir. Öncelikle, Allah birdir, ortağı 

yoktur, zıddı yoktur, eĢi yoktur, tüm noksanlıklardan, inkısamdan (bölünmeden), kesretten 

(çokluk), suret ve madde terkibinden beridir; nevi, cinsi, faslı yoktur; onda bilkuvve bir Ģey 

yoktur, çünkü o daima bilfiildir vb. Ģeklinde Allah‟ı tüm noksan sıfatlardan tenzihin kasd 

olunduğu selbi sıfatlardır.
307

  Diğer taraftan ise icabi sıfatlar vardır: ilim, kudret, irade ve diğer 

kemal sıfatlar gibi. Yaratıcı maddeden arınmıĢ huluv etmiĢ akıldır, “Bir Ģeyin varlığı maddeye 

muhtaç değilse, bu Ģey cevherinde bilfiil akıldır”.
308

 Çünkü madde bir Ģeyin bilfiil makul 

olmasına manidir. Zatını zatıyla ketmesinden ötürü Allah makuldur ve âkıldir. Onu akledecek 

(baĢka) bir Ģeye muhtaç değildir, eğer zatını aklediyorsa aynı zamanda hem bilfiil âkil hem de 

bilfiil makul olur. Çünkü zatı akledilendir, dolayısıyla bilfiil makul olur, çokluk ve bölünme 

omadan akıl, âkil ve makuldür.
309

 Allah yine ilm sıfatıyla muttasıf olduğundan bizatihi 

alimdir. Yine baĢka bir zata muhtaç olmadan bizatihi malumdur. Cevherinde bilme ve bilinme 

yetkindir. Bu ilim zatından farklı değildir. O zatında bir çoğalma (tekessür) olmadan alimdir, 

malumdur ve ilimdir. Yine o hâkim dir; Farabi‟ye göre hikmet: “en üstün varlıkları en üstün 

bilgiyle bilmektir.” Böylece Allah ki zatını yine zatıyla bilendir, dolayısıyla en yüce olanı en 

yüce olanın bilgisiyle bilmektedir. Zatını en üstün bilgiyle bilir ki, o bilgi de tamdır ve zail 

olmaz.
310

 O Haktır, çünkü hakkın anlamı varlıkta müsavattır. Bir Ģeyin hakikatı ona ait 

olandır. Kâmil  varlık olmak ise, varlıkta hak ettiğinin tam olarak sahip olmaktadır. 

Dolayısıyla Allah Haktır çünkü varlığı en kâmil dir ve yine en üstün bilgiyle bilir ve akleder. 

Yine O Hay‟dir. Ġnsan duyusal olarak bir Ģeyi idrak ettiğinde o Ģeyin ve tabii kendisinin diri 

olduğunu anlıyor. Buradan kıyas ettiğimizde, makulatı (akledilebilirleri) akledenHay‟dir. Diri 
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ifadesi canlı olmayanlar için, örneğin bitkiler gibi, mecazi olarak kullanılır. Neticede her 

varlık nasibini varoluĢsal yetkinlikten almaktadır.
311

 

Allah, kendi zatının haricinde (bir etken) olmadan mecd, azamet ve celal sahibidir.
312

  

Ġlk „kemal‟ tüm diğer kemallerden farklıdır. Allah tam anlamıyla kâmil  yegâne  varlıktır. 

Çünkü O‟nun varlığı üstün (efdal) ve önce (akdam) varlıktır. O varlıkta yetkinlikte en yüksek 

zirvededir. Varlığının tam olması, varlığa kâmil  manada sahip olmasından ötürüdür; yani 

Onda varlığın hiçbir nevi dıĢarıda kalmaz.
313

 Allah akıl olması, eĢyadaki düzenliliğin nedeni 

olan, iyiliğin düzenini (nizam‟ulhayr) ikame etmesinden dolayıdır. Çünkü eĢya, ilahi ilimde 

ezelden beri mevcuttur. Allah‟ın akletmesi ve bilmesi ve hikmeti, varlıktaki zorunlu olarak 

bulunan düzenin sebebidir. Bu taakkul (akletme) varlığın illetidir yani Allah taakkulüne 

bağımlıdır.
314

 Bu omtolojik temelden sonra âlem tasavvuruna geçtiğimizde Ģunu görmekteyiz 

ki Farabi‟ye göre, âlem Allah‟tan kemal ile sadır olur. Kemal yani varlıkta yetkinlik, varlığın 

varolması itibariyle hak ettiği dereceye kavuĢmasıdır.
315

 Diğer eĢyada bulunan kavramlar 

olan, beha/mutlak cemal, zinet ve cemal de, mevcudun en üstün surette varlığını elde ettiğine 

iĢaret etmektedir. Onda en son istikmal bulunur.
316

 Bu istikmal ise Ġlk Mevcud‟a yakınlık 

yahut uzaklığına bağlı olarak ger mevcud da gerçekleĢir. Her varlıkta bulunan hayr Ġlk 

Varlıktan feyezan eder. Maddeden uzaklaĢan her Ģey Ona yaklaĢır ve her ne ki maddeyle 

iltisaki artmaktadır Allah‟ı idrakten uzaklaĢır.  Diyoruz ki, 

“Bizim cevherlerimizin Ġlk Cevhere uzak olması maddeyle geçiĢken 

(mütelebbis) olmaklığımızdandır. Ne zaman ki cevherimiz Onun cevherine 

yaklaĢır, tasavvurumuz tam, yakîn ve sıdk üzere olur. Yani maddeden 

ayrıldığımızda/uzaklaĢtığımızda tasavvurumuz tam olur (olmaya yaklaĢır). Ona 

yakın olup, bilfiil akla yaklaĢırız ve böylece makul zihinlerimize en temel 

surette Ondan gelir.”
317

  

Makul olan, âlemde hayr, baha, zinet ve cemal olduğunu tasavvurumuzdur ve 

idrakimizdir. Sözün özü, Ġlk‟in varlığı en üstün ve yetkin olandır; nitekim kâmil den ancak 

kemal sadır olur. Neticede En Mükemmel Olandan ancak mükemmel bir âlem ortaya 

çıkabilir. Farabi Ģöyle demektedir: 
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“Ne zamanki Ġlk bu kemal üzere varlığını bulmuĢtur, zaruri olarak 

diğer tâbi mevcutların ortaya çıkması lazım olur. Bu insanın tercihinde 

(ihtiyarında) değildir. Varlıkta bulunanların bir kısmı hissin müĢahedesiyle bir 

kısmı ise burhanların malumu ile bilinir.”
318

  

 Bu ibare önemli hususlara iĢaret etmektedir. Bunların baĢında ise, illetle malul 

arasındaki varoluĢsal lüzum gelmektedir. Örneğin insan ile gölge arasındaki iliĢki gibi; yahut 

güneĢ ile ıĢığı arasında veyahut yüzük ile parmak arasındaki iliĢkisi gibi. Bu da âlemin kadim 

olduğunu göstermektedir. Farabi: “Âlem muhdestir, yani bunun manası ondan (âlemden) önce 

zaman yoktur. Âlemin varlığı Allah‟ın zatıyla varlığından sonra meydana gelmiĢtir.”
319

  

Bu ifadeyi Farabi‟nin diğer açıklamalarıyla birlikte okuduğumuzda, Âlemin muhdes 

(sonradan var edildiğini) ve mahluk olduğunu (yaratıldığını) fakat bununla birlikte zamanda 

bir baĢlangıcı olmadığı için kadim olduğunu görüyoruz. Âlemin varlığı Allah‟ın varlığı iledir, 

zamanın dıĢında vaki olmuĢtur. Farabi‟ye göre âlemin varlığı açısından feyz zaruridir, yani 

âlem bir an dahi Allah‟ın varlığından ayrı olamaz. Bununla birlikte varlığını kendinden 

almadığı için âlem tabiatı itibariyle Mümkin‟ul vücuttur. Mümkün olan imkân ın dıĢına 

çıkamaz, illet olmadıkça de kuvveden fiile çıkamaz. Âlem zaman açısından kadîmdir, zat 

açısından ise hâdistir. Allah‟ın ebedi sudûrundan ortaya çıktığı için hâdistir; Allah‟ın 

varlığında varlık bulduğu için sonradan ortaya çıkmamıĢtır yani kadimdir. Allah‟tan ilk ortaya 

çıkıĢı zamanda gerçekleĢmemiĢtir. Fakat zat, Ģeref ve rütbe itibariyle Allah‟tan sonradır.
320

  

Âlem Allah‟tan zaruri bir feyz ile O‟nun hayr olan tabiatından sâdır olmuĢtur. Çünkü 

Allah her Ģeyin kendisine yöneldiği gayedir. “Her gaye hayrdır (hayr olduğu için gaye 

edinilir), O ise mutlak hayrdır.”
321

 

Hayr olan tabiatındaki fazilet devam ettiği için, âlem Allah‟ın zatının sudûrunun 

neticesidir. Zatının hayr veya fayda beklentisinden olsaydı, âlemin sudûru ile faide ve garaz 

ulaĢılır ve sûdur sona eredir; halbuki sudur daimî  gerçekleĢmektedir. Eğer sudurunda kendisi 

için bir fayda söz konusu olsaydı, bu durumda Allah‟ın tam bir mahz-ı hayr olduğu 

söylenemezdi. Çünkü mükemmel iyilik baĢka bir maslahat ve ihtiyaca bağlı olarak telakki 

edilemez. Bu nedenle sudur bir menfaate ve yarara bağlı olmadan “Akl-ı evvelden ta ki son 

maddeye kadar” her durumda vardır. Ġnsanın ise faydaya bağımlıdır. Feyzin zarureti iradeyi 
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ortadan kaldırmaz, yahut zaruret ikrah ile gerçekleĢmez. Yahut cebrî bir zaruret burada söz 

konusu değildir, eğer olsaydı Ģu ifadeyle tenakuz oluĢtururdu: “Allah akıl, akil ve makuldür”. 

Feyz ilim, marifet, irade ve rıza ile gerçekleĢir.
322

 Farabi Ģu Ģekilde ifade eder: “Âlemin kevni 

Ondandır; yani sudur marifetten ve iradeden hâli (dıĢında) bir tabiatın sonucu değildir”.
323

  

Sudurun keyfiyeti ise illetin bir olduğu ilkesine dayanmaktadır. Çünkü birden çokluk 

çıkmaz, Zât-ı ilâhiyyenin çoğalması da muhaldir. Allah‟tan sadır olanların maddeden ayrı 

olmaları gerekir. Çünkü Allah‟ın zatı basit olup maddeden farklıdır. Aynı Ģekilde ilk sadır 

olan akıl da maddeden farklıdır. Kendiliğinden zaruri olarak sadır olur, böylece muntazam bir 

surette birden çoğun ortaya çıkıĢı sağlanır: “Birden akıllar silsilesine kadar” sudur illet ve 

malul iliĢkisi içerisinde gerçekleĢir. Varlık Mutlaktan değiĢkene (müteğayyire) daimî  bir 

surette ve kesintiye (inkıtaya) uğramadan intikal eder.
324

 Farabi‟nin ibda ile kasdettiği tam da 

budur: Varlığı kendi zatından olmayan Ģeyin varlığının idamesinin muhafazasıdır. Mubdi 

haricinde varlığının illeti yoktur. Mubdi eĢyaya ebedi varlığını vermektedir, ve yine eĢyayı 

mutlak ademden korumaktadır. Bu da varlığın yokluktan sonra verildiği anlamına gelmez.
325

   

3.2.3 Feleki Akıllar 

Farabi‟nin iĢaret ettiği üzere birden bir olan Akl-ı Evveldir (ilk akıl) çıkmaktadır. Ġlk 

akıl mütecessim (cisimden) olmayan bir cevherden oluĢmaktadır. Madde olmayıp akıldır. 

Akıl olması hasebiyle varlığının sebebini idrak eder, aynı zamanda kendi zatını idrake de 

kabildir. Ġlk aklın Yaratıcıyı “Mevcud-u Evveli”  idraki nedeniyle, ondan ikinci akıl neĢet 

eder. Ġlk aklın kendini idraki de „Felek-i Aksa‟nın yahut ilk semanın ortaya çıkmasını sağlar. 

Ġkinci Akıl Mevcud-u Evveli idrak eder ve ondan da Üçüncü Akıl ortaya çıkar. Üçüncü Aklın 

kendi zatını idrakiyle ondan sabit gezegenler neĢet eder. Sudur böylece devam eder ve 

Dördüncüden Onuncuya kadar Akıllar ortaya çıkar. Bu tertib içerisinde gezegenler orta çıkar. 

“Akl-ı Faal” olarak tanımlanan Onuncu Akılda kevni akıllar silsilesi tamamlanır. Böylelikle 

maddeye ihtiyacı olmayan varlık sıralaması sona erer. Ay (kamer) feleğinde semavi cisimler 

son bulduğu gibi, maddi olmayan felekler de bu Ģekilde sona erer. Ayrıca semavi cisimler 

devri hareket ile hareket etmektedirler.
326

  Aklın idraki varoluĢun sebebiyken zatın idraki ise 

kemalidir. Çünkü bir Ģeyin idrak yoksunluğu eksikliktir. Ġlk Mevcudun zatını idrak eden 

herhangi bir varlık, bu Ġlk Mevcud‟dan mükemmelliği elde eder. Çünkü mükemmelliğe 
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mükemmelin idraki ile ulaĢılmaktadır; mükemmelliğinin derecesi ise idrakinin derecesi 

kadardır. Böylece Ģeref ve kemalin derecesi yukarıdan aĢağıya “tenazülî”dir; ilk Akıldan 

Onuncu Akla kadar. Ġlk Aklın mükemmelliğinin boyutu diğer akıllardan daha üstündür. 

Bunun nedeni de ilk aklın idrak açısından Ġlk Mevcud‟a daha yakın olmasındandır; Akıllar 

arasında mükemmellikte (kemalde) tedricilik de olsa hepsi mükemmelliktedir. Fakat her aklın 

mükemmelliği kendi aklı ölçüĢüncedir; yani kemali kendi varlığına hastır.  

Bir Ģeyin idraki eksik olduğunda sudur gerçekleĢmez; bu bize sudur ile aklın yakın bir 

iliĢkiye sahip olduğunu gösteriyor. Sudur ve mükemmelliğin devamlılığı idrake (idrakin 

devamlılığına) bağlıdır. Sudur yahut feyz en Ģerefli ve mükemmel kıvamda gerçekleĢmekte ve 

bu en yüksekten aĢağıya doğru inmektedir.
327

 Mevcudattaki düzen deen yüksekten aĢağıya 

doğru akmaktadır. Maddesiz olan Ġkinci Akılların her biri varlığı ve rütbesi/derecesi itibariyle 

kendine hastır ve müstakildir. Ġlk Mevcudu ve kendi zatını idrak ettiğinde fazileti iktisab eder. 

Bu akıllardan daima saadet ve lezzet hasıl olur, devamında ise varlığının kemali tahakkuk 

eder. Varlığı itibariyle kemali/mükemmelliği hak ettiğinden, kemalini engelleyebilecek bir 

etken bulunmamaktadır. Her birinden sema feyz etmektedir.
328

 Bu akıllar silsilesindeki en son 

halka Faal Akıldır, Farabi Ruh-u Emin veya Ruh-u Kudüs olarak isimlendirmektedir.  

Bu akıl yani Ruh‟ul Kudüs. Ġlk Sebebin zatını, Ġkinci Akılları ve kendi zatını akleder. 

Ruh‟ul Kudüs eĢyanın makul olmasını sağlamaktadır.
329

 Bu konunun ayrıntılarına Farabi‟de 

bilgi teorisi kısmında gireceğiz. Mebadilerin (Ġlkelerin) sonuncusu, en noksan olan suret ve 

maddedir. Çünkü birisinin yokluğunda diğerinin vaki olması mümkün değildir. Her ikisi var 

olması itibariyle eksiktir; tamamlanması ve ortaya çıkıĢı diğeri ile birlikteliğiyle 

mümkündür.
330

 Fakat bu suret ve maddede kemal olmadığı anlamına gelmez; onların 

mertebelerine ait bir mükemmellik söz konusudur. Mükemmelliğin doğası birbirleriyle 

birlikteliklerine bağlıdır; bir olmaları ile mükemmellikleri ortaya çıkar.  

3.2.4 Tabii (Doğal) Cisimler 

Tabii cisimler, faziletleri bakımından sıralanırlar ve Ġkinci Akıllardan sonra semavi 

cisimlerin faziletleri gelir. En üstün olan ise Birinci Semadır; bu sıralama Kamer Feleğine 

kadar uzanır ve böylece ayüstü âlemi nihayete erer. Semavi cisimler, kemalden büyük 

derecelere ulaĢmaları ile büyük hacimde ortaya çıkmaktadırlar. Kürevi olmaları ve dairevi 
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hareket etmeleriyle muntazam/düzenli hareketleri ortaya çıkmaktadır. Fakat keyfiyetlerine 

izafe ile mükemmellikleri irtibatlı olduğundan, tam kâfi bir kemal olduğu söylenemez. Kemal 

dereceleri ise yakınlık veya uzaklıkla iliĢkilidir. Daimî dairevi hareketleriyle mükemmelliğe 

ulaĢmaktadırlar. Semavi cisimlerin sürat ve Ģekilleri cevherlerinden dolayı farklılık arz eder. 

Ġlk semanın hareketiyle birlikte hareket etmelerinden dolayı müĢterek bir tabiata sahiptirler. 

Bu müĢretek tabiat semavi cisimlerin ilk maddenin ortaya çıkıĢ sebebidir. Semavi cisimlerin 

cevherlerinin ihtilafı/farklılığı, ilk maddeden çokça cisimlerin ortaya çıkmasının sebebidir. 

Semavi cisimler birbirlerinden farklıdırlar. Her biri mekân ları açısından ve arza karĢı 

konumları/durumları itibariyle farklılık arz ederler.  

Semavi cisimler bazı alanlarda birleĢmekte bazı alanlarda farklılaĢmaktadırlar. Bazen 

açığa çıkmakta, bazen gizlenmektedirler, bazen hızlanmakta bazen yavaĢlamaktadırlar. 

Cevherlerinde bir zıtlık bulunmamakta, fakat nispetlerinde, hallerinde ve kendilerinde 

altlarındakine izafetlerinde farklılıklar bulunmaktadır. DoğuĢ ve batıĢları da zıtlık arz etmez; 

fakat arza/yeryüzüne nispetleri itibariyle aralarında tezat vardır. Ġlk maddeye göre 

nispetlerindeki tezat, suretlerdeki farklılıkların ortaya çıkmasına neden olmaktadır. Çünkü 

suretler maddenin istidadına göre gelmektedir. Tezatlar nispetler oranında devam etmekte ve 

suretler ilk maddeye nispetlere göre değiĢmektedir. Buradan arzi/yeryüzündeki 

mevcutlar/varolanlar arasındaki çeĢitlilik ortaya çıkmaktadır. Bu da Ayaltı dediğimiz 

âlemdir.
331

  Ayaltı âlem semavi cisimlerin altında bulunur. Bu âlemde varoluĢ, yükseliĢ ile 

yani yukarıya doğru yöneliĢle gerçekleĢir. Basit ve mürekkep hâdis olur; sonra sabit külli 

kanunlar gereğince terkip meydana gelir. Dünyanın mertebesi, ilk maddeden baĢlar, sonra 

dört unsur toprak, su, ateĢ ve hava; sonra madenler, bitkiler, hayvanlar ve son olarak da 

insan.
332

 Yeryüzündeki mevcutlar noksanlıkla vuku bulurlar; ya yalnız ve bilkuvve 

mevcutturlar, yahut da madde-i müĢtereke (heyula) olarak mevcutturlar. Heyula sureti elde 

ederek istikmali/yetkinliği tahsil eder. Semavi cisimlerden olan istikmal, Faal Akıl olan harici 

illete bağlıdır.
333

  Unsurlar öncelikle birbirlerinden farklıdırlar, ondan ilk terkip olarak, tezat 

içerisinde farklı cisimlerin nevileri ortaya çıkar. Ġlk terkipler birbirleriyle karıĢırlar, baĢka 

unsurların karıĢımıyla, cisimler ilk terkipten daha Ģiddetli olarak ortaya çıkarlar. Bu failî ve 

münfailî kuvvetleri kapsamaktadır. Semavi cisimlerin etkisiyle unsurların birleĢmesi devam 

eder; terkip itibariyle daha Ģiddetli olanlar ortaya çıkar. Bazıları ilk ihtilattan bazıları ise 

sonraki karıĢımdan meydana gelirler. Böylece madenlerden bitkilere, gayrı natık 

                                                           
331

 Farabi, Ârâʾu Ehli'l-Medîneti'l-Fâdile, .s. 61. 
332

 Fahri, Tarihu'l -Felsefeti'l-Ġslamiyye, s. 168. 
333

 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 54. 



83 
 

hayvanlardan insanın neĢetine kadar devam eder. Ġnsan ise mümkün mevcutlar arasında 

arasında en Ģerefli olandır.
334

 Farabi‟nin iĢaret ettiği mevcudattaki tertipte bu suretler, feyzin 

derecesindeki durumlarına göre, tabiattaki düzen ve hikmet üzerine kaimdirler.  

Ġlahi zatın inikasıyla vuku bulan bedi düzen seçkindir (feriddir). Ġlahi adalet böylece 

her Ģeyde tecelli etmektedir.
335

 Bu âlemde mevcut olan her Ģey sebepler iliĢkisi içerisinde 

varlığını devam ettirir. Farabi sebebiyeti her Ģeyin üzerinde belirleyici kılmaktadır; kaza ve 

kader olarak ve nedensellik olarak tanımlamaktadır. Farabi‟ye göre, bu sebeplere bağlı 

kanunlar altındaki âlemde düzen adil, hakîm (hikmet sahibi) ve hayyirdir. Farabi diyor ki “Ġlk 

Sebep ve onun gerektirdikleri, onun gerektirdiklerinin gerektirdikleri, bütün bunlar adil bir 

nizam içerisinde, varlık kendi istihkakı ölçüsünde bu adl ve hikmete mazhardır. Bu adalet ve 

istihkaktan neticesi de tam anlamıyla hayrdır.
336

  Sebeplilik zaruridir, âlemde sebepsiz bir 

Ģeyin bulunması mümkün değildir. Tertip ve takdir bulunmaktadır. Sebepler ve Müsebbibler 

arasındaki iliĢki, ilahi inayetin olmadığı anlamına gelmez. Kainattaki tabii ve akli nizam, ilahi 

inayet ile gerçekleĢir. Bundan da âlemdeki hikmet ve kemal hasıl olur. Farabi Ģu Ģekilde 

açıklamaktadır: 

“Sebep sebep olmasa, sonra sebep olsa; onun sebep olmasına sebep 

olan Ģeyle sebep olur; bir mebdede nihayet bulur ki eĢyanın sebepleri onda 

terettüb eder; yani ilk mebde de nihayet bulur (sebebi olmayan ilk sebep); 

kâinatta tabii olarak hadis yahut ihtiyari olarak hadis bir Ģey bulamayız; 

ancak bir sebebe bağlı olarak buluruz. Bu sebepler silsilesi Müsebbib-i 

esbaba kadar gider. Ġnsanın kendi fiilinin, kendi iradesi olmayan herhangi bir 

harici sebep olmadan gerçekleĢtirmesi mümkün değildir. Bu harici sebeplerin 

de sebepleri bulunmaktadır. Bu tertip takdire dayanır. Takdir kazaya dayanır, 

kaza ise „emr‟den doğar. Her Ģey mukadderdir.”
337

 

 Bu sebepleri müsebbebata bağlayan durum, insanların tabiatlarında, Ģekillerinde, dil 

ve kültürlerindeki farklılıklara neden olmaktadır. Böylece toplumlar arasındaki farklılıklar 

ortaya çıkmaktadır. Toplumlar(ümmetler) arasındaki yardımlaĢma da buradan meydana 

gelmektedir. Toplumların bir kısmının diğerlerinden temayüzü ise üç sebebe bağlıdır: Semavi 

cisimlerin arza mesafelerindeki ihtilaf; ilk kürevi semadan sonra sabit gezegenler arasındaki 
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farklılıklar; ve son olarak arzda bulunan cüzlerin farklılıkları. Böylece arzda ve içindeki 

insanlar arasındaki farklılıklar ortaya çıkar. Buharların farklılığı da yeryüzündeki farklılıklarla 

örtüĢmektedir. Böylece hava ve su arasındaki farklılıklar, bitkiler ve hayvanlar arasındaki 

farklılıklar ortaya çıkmaktadır. Bir de tabii, insanların mizaç ve ahlaklarının farklı olmasına 

neden olman gıdalar arasındaki farklılıklar ortaya çıkmaktadır. Bu farklılıklar da insanın 

kemaliyle mutabıktır/iliĢkilidir. Tüm bunlar da faal akıl‟dan gelmektedir. Faal akıl insana bu 

kuvveyi vermektedir ve de insan kendisindeki bu kuvveyle kemali kendi zatından 

yaymaktadır.
338

 Kemalat semavi cisimlerden değil Faal akıldan gelmektedir.  

3.2.5 İnsan 

Farabi insanı tabiat âlemiyle iliĢkilendirmektedir. Varolanlar, heyuladan müteĢekkil 

olan tabiattan baĢlayıp mevcudatın en Ģereflisi olan insana ulaĢır. Ġnsan terkip itibariyle en 

komplex bünyeye sahiptir. Maddi âlemden tecerrüdü ve Ģehvetlerden soyutlanması ile 

Hakk/Tanrı ile iliĢki kurabilme yetkinliğine sahiptir. Ġnsanın feyz nazariyesinin verilmesi, 

feyzin nizamının esası mebde-i evvelden sadır olan mevcutlar silsile ile mümkündür; insan ise 

(varolması ve nefsi olması itibariyle hayvanlar ve bitkiler ile müĢterek olmasına rağmen) 

ayaltı âlemde tüm varlıklardan farklıdır, çünkü o ayaltındaki tek akıl sahibi varlıktır.
339

 Ġnsani 

nefs cesedin suretidir, ve onda müteaddid/çeĢitli kuvveler vardır. Ġlk kuvve ise beslenme 

kuvvetidir. Ġnsan kendi nevini muhafaza eder, onula hayatını idame ettirir. Bu kuvvelerden 

reis ise kalptir, sonra diğer uzuvların yöneticisi olan dimağ gelir. O vücuttaki harareti mutedil 

kılmak üzere kalbe hizmet eder. Organların birbirlerine karĢı hizmeti söz konusudur; örneğin 

böbrekler karaciğere hizmet eder, karaciğer ise kalbe hizmet eder. Böylece her azanın bir 

vazifesi bulunmaktadır, kendi durumuna göre ve olabileceği en iyi Ģekliyle hizmet etmektedir. 

Diğer kuvveler ise his/duyusal kuvve, arzu kuvvesi, mütehayyile kuvvesi ve natıka 

kuvvesidir. His kuvvesi insanın, sıcaklık, soğukluk yahut kokular ve renkler gibi dıĢarıyı 

idrakine vesile olmaktadır. Duyular ile ortaya çıkan Ģeyler, arzu kuvvesi tarafından ihtiyar 

edilir/seçilir. Mütehayyile kuvvesinin vazifesi ise hislerden gelen mahsusatın, hislerden 

ayrıldıktan son zihinde kalmasıdır. Terkibi ve tafsili neticesinde bir kısmı kazibe ve bir kısmı 

ise sadıkadır. Son olarak da natıka kuvveti ile makuller idrak edilir ve iyi ile kötü temyiz 

edilir. Ġlimler tahsil edilir. Duyusal kuvve beĢ duyu organıyla iĢini görmektedir. Mütehayyile 

ise birdir ve mahsusat üzerinde hâkim dir. Natıka kuvvesi ise tüm diğer kuvvelerin reisidir. 

Ġlimde yahut amelde olsun, arzu kuvvesi tüm derecelerde bulunmaktadır. Böylece insan nefsi 

                                                           
338

 Farabi, es-Siyasetu'l-Medeniyye, s. 70. 
339

 Ati, el-Ġnsan fi'l-Felsefeti'l-Ġslamiyye(Farabi), s. 92.  



85 
 

dediğimiz Ģey ortaya çıkar. Bu kuvvelerde tertip ve tanzim insanı tabiatta tasarrufa ve iĢlere 

tahakküm de kadir kılmaktadır.
340

 Bu kuvvelerde bulunan kemal insana yansımaktadır ki 

insandaki kemal de bu Ģekilde ortaya çıkmaktadır. Amellerin en mükemmel Ģekilde 

yapılmasını sağlamaktadır. Ġnsanın kainattaki diğer varlıklardan mümeyyez olduğu bu 

kuvveler, onu kâinatın  kâmil  küçük bir sureti haline getirmiĢtir.   

3.2.6 Bilgi Teorisi    

Feyz nazariyesinde, iki önemli husus bulunmaktadır. Birinci husus ontolojiktir ve 

illetin malule intikaliyle yahut vacipten mümküne geçiĢ Ģeklinde varlık düĢüncesine 

dayanmaktadır. Yahut “vücud-ı mahz” varlık düĢüncesinden baĢlamaktadır.
341

 Farabi 

açısından ayüstü âlem ayaltı âlemin varlık sebebidir. Bir diğer boyut ise epistomolojiktir ve 

akla dayanmaktadır. Alçaktan yükseğe doğru intikali ele alır. Mevcudat kendi varoluĢ 

sebeplerine, sebeplerinin bilgisine doğru yönelmektedir. Bu da insanda maddi her Ģeyden 

uzaklaĢma ve tecrid ile gerçekleĢebilir. Böylece insanda faal akıl ile ittisal gerçekleĢir ve 

kemalin en yüksek mertebesi olan faal akıl mertebesine ulaĢılır.
342

 Kemali idrak etmesinden 

dolayı en yüksek saadet gerçekleĢir. Farabi‟nin Ģu sözüyle ifade etmektedir: 

“YaratılmıĢ âlemi düĢün ki on da sun‟un imaretini gör! Âlemde 

yaratılıĢa alametler bulacaksın, yahut halk âleminden uzaklaĢ ve tamamen 

vücudu mahz-ı düĢün. O zorunlu olarak zatıyla mevcut olandır. Eğer halk 

âlemine nazar kılarsan yükselirsin; fakat nazarını varlığa çevirirsen aladan 

ednaya (yüksekten aĢağıya) inersin.”
343

   

Farabi Allah‟ın Ģu sözünü delil getirmektedir: 

"Varlığımızın delillerini, (kâinattaki uçsuz bucaksız) ufuklarda ve kendi 

nefslerinde onlara göstereceğiz ki, o Kur‟an‟ın gerçek olduğu onlara iyice belli 

olsun. Rabbinin, her Ģeye Ģâhit olması yetmez mi?"
344

 

Farabi‟ye göre âlemin akli bir düzen üzerinde olması, âlemi olabilecek en üstün âlem 

kılmaktadır. Onda tam hikmet ve hayr tecelli eder. 

Farabi‟ye göre aklın manaların beĢtir: 
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ilki: Farabi, “insanların cumhurunun akıl dedikleridir” demektedir.
345

 Bu insanlar 

arasında bilinen ve anlaĢılabilir bir tanımdır. Eğer bir kimse akıllıdır denirse, o hayrı talep 

edip Ģerden korunuyordur. 

ikinci: “Mütekellimlerin kendi dillerinde ifade ettikleridir: yani bu akla uygundur bu 

da değildir dedikleridir”.
346

 Bundan hasıl olan bir toplulukta ortak olan yahut meĢhur olan 

görüĢtür.  

Üçüncüsü ise Ģudur: “Aristoteles‟in Burhan Kitabında zikrettiğidir. O da “akıl yakîn 

ile hasıl olan insanın kuvvetidir; mütekaddim, külli, sadık ve zaruri olanlardandır. Aslen 

kıyasi ve fikri değildir, fıtrat ve tabiattandır”.
347

 Bundan maksat nazari ilimlerin konularıdır, 

bunları insan eğitim ve iktisab olmadan elde eder. 

Dördüncüsü: Meyanda Aristoteles ahlak kitabında Ģöyle demektedir: “O nefsin 

cüzüdür, ki o bir Ģeye müdavemetle hasıl olur, muayyen bir cinstir ve uzun tecrübeye 

dayanır”.
348

 Uzun tecrübe ve iktisabtan maksat hayatta ulaĢılan birikimdir. 

Beşincisi: Aristoteles Nefs Kitabında tahlil etmekte ve dört kısma ayırmaktadır: 

i.Kuvve olan akıl. ii. Bilfiil akıl. iii. Müstefad akıl. iv. Faal akıl.
349

  

Farabi‟de marifet ancak harici bir etkene dayanmaktadır; o da faal akldır. Faal aklın 

vazifesi natık olan canlılara inayet ve en yüksek kemal mertebelerine ulaĢmadır. Ġnsanın 

ulaĢabileceği en yüksek kemal ise saadet-i kusvadır. Bu mertebede insan faal akıl 

mertebesine ulaĢmıĢ olur.
350

 Feyz nazariyesine göre, faal akılda aynı zamanda iki vazife 

bulunmaktadır: ontolojik ve epistemolojik. Faal akıl, akli ve maddi âlem arasındaki bağdır,  

maddelere suretlerini vehbetmektedir. Diğer cihetten ise malumatı vermektedir. Böylece faal 

akıl, saadet-i kusva olan insanın en yüksek kemal mertebesine ulaĢmasını sağlamaktadır. 

Bunun keyfiyyeti ise: insan aklı baĢlangıçta kuvve halindedir (heyulani), o çocuğun aklına 

benzemektedir yani suret ve malumatlardan korunmuĢ beyaz bir sayfa gibidir. Hariçten 

gelen bilgiyi almak üzere mücerred fıtri istidattır. Yahut Farabi‟nin dediği gibi, maddede 

makulatın suretlerini alabilmeye istidadı olan muayyen bir heyet vardır.
351

 Nefs kuvvelerden 
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bir kuvvedir, mevcudatın mahiyetlerinin hepsini maddesiz olarak suretlerini alabilmeye 

zatında istidadı vardır.
352

   

Bu akıl istidat edilebilir bilgi ile donatılmıĢtır. Kendi baĢına olduğu söylenemez, fail 

akıl denilen failin etkisiyledir. Faal aklın cevheri maddeden farklı olup bilfiil akıldır. Bu akıl, 

güneĢin ıĢınını göze vermesi gibi, heyulani aklı (bilkuvve aklı) verir.
353

 Farabi‟nin güneĢ ve 

faal akıl benzetmesi ile göstermek istediği, güneĢ göze ıĢığı verdiğinde, göz bu ıĢık vasıtasıyla 

eĢyayı görebilir. Halbuki bu ıĢık öncesi karanlık nedeniyle göremezdi. Bu hususta Faal aklın 

heyulani akla nispeti, yahut diğerinin ona nispeti gibidir. O da nur gibi bir Ģey vermekte, 

bilgisizlikten bilgiye dönüĢtürüp kuvveden fiile çıkarmaktadır.
354

 Bu nedenle Faal akıl olarak 

isimlendirilmektedir. Çünkü akıl, kuvveden fiile aktarılmıĢtır. Yine akledilirler de kuvveden 

fiile aktarılmıĢtır. Böylece bilkuvve akıldan bilfiil akla ulaĢılmaktadır. Faal akıl mertebesine 

ulaĢtıktan sonra da kemale ulaĢır. Ġnsan bizatihi  akıl ve makul olur, heyulani olması ile ilahi 

olur. Bu akıl maddelerden suretlerini almaya kadirdir.  

Farabi bu ameliyyeyi bir kandile benzetmektedir; kandilin üzerinde süslemeler (nakĢ) 

vardır, bu örnekte kandil maddedir ve nakıĢ ise surettir. ġem‟a ve nakıĢ birbirlerinden farklı 

değildirler. NakĢın mahiyetini Ģema olmadan anlayamayız, aynı Ģekilde diğerini de 

anlayamayız. Böylelikle idrak ve bilgi aklın kuvveden fiile çıkmasıyla gerçekleĢir, bir diğer 

tabirle makulatın kuvveden fiile aktarımıyla. Makulat, bilfiil bu âlemde mevcut(tan) olur. 

Ġkinci bir defa daha akledilebilir olur. Fakat bilfiil akıl hasıl olan suretlerden ne hasıl olduysa 

odur; hasıl olmayan suretler içinse o bilkuvve akıldır. Diğer suretleri de hasıl olma 

kapasitesine ulaĢırsa o zaman tam bilfiil akıl haline gelir. Bu merhalede de kendi zatı dıĢında 

bir Ģeyi akletmez. Bu merhaleye ulaĢtığında kendi zatını ve maddesiz suretleri akleder, bilfiil 

akıl haline gelir ve müstefad akıl olarak isimlendirilir.
355

 Müstefad akıl, nefs-i natıkanın en 

yüksek mertebesidir. Bu mertebede mücerred akli suretlerin idraki his vasıtası olmadan iĢraki 

olarak, hads ile bilgiye ulaĢır.
356

  

Aklı heyulani bu ıĢığı Faal akıldan alır ve onun vasıtası ile makulatı idrak eder. 

Makulatta ilk mecmua (bir araya getirilen), duyulardan hasıl olan ilk mebadilerdir; sonra 
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mütehayyileye geçmektedir. Sonra idraki almaya kabil olur. Bu ilkeler mebadiler üç 

kısımdır
357

: 

1. Ahlaki bilgilerdir. 

2. Metafizik bilgilerdir. 

3. Hendesi ilmi bilgisidir.358 

Bunlardan her biri aklın idrak edebileceği Ģekle bürünmüĢ maddelerdir; ve aklın 

algılayabileceği suret de.359  Aklı müstefad, aklı bilf fil fiilin suretini teĢkil eder; aklı 

müstefad maddeten ve mevduan faal aklın maddesi ve mevzuudur. Aklı bil fiil, aklı 

heyulaninin suretidir ve aklı müstefadın maddesi ve mevzususdur. Sonra suretler heyulani 

akla ulaĢtıklarında düĢüĢe baĢlar (inhitat), nefsi suretlerden, tabii suretlere düĢerler. Taki 

dört unsuraya düĢerlerki  o en özel düĢük surettir varlıkta. Dört unsurun maddesi de en özel 

maddesidir o da ilk maddedir  ki en düĢüğüdür. Bu ilk maddeden yularıya doğru da aklı 

müstefada kadar yükseliĢ gerçekleĢir. Maddi suretlerin bittiği noktaya kadar. Bu terakki 

varlıkta devam ettiği müddetçe, faal akıl mertebesine ulaĢıyoruz.360     

Farabi böylece marifet üzerinden ulvi ve süfli âlemler arasındaki bağı kurmaktadır. 

Ġnsanın aklında makulat dairesine giren ve ruhu mufarık akıllar mertebesine ulaĢan, marifetten 

en yüksek derecede tahakkuk eder. O da metafizik/teorik bilgidir. Bu Ģekilde insan müstefad 

akıl mertebesine ulaĢmıĢ olur. Ġlahi nuru telakkiye kadir olur, bu metafizik bilgi insanın arzu 

ettiği en yüksek bilgidir. Ona ulaĢan maddeyle müteallık her nefs, mufarık akıllar arasında en 

yakını haline gelir ve en yüksek kemale ulaĢmıĢ olur. Mutlak hayr olan yüksek saadet 

tahakkuk eder.
361

  

Bu Ģekilde, ayüstü ve ayaltı âlem arasında faal akıl baĢka Müstefad Akıl baĢka 

cihetlerden farklı ittisal bağları bulunur. Farabi âlemi bir oluĢ gibi iki durumla 

irtibatlandırıyor. Her Ģey onda akli gayeye doğru hikmet ve tedbir içerisinde akıyor. 

Hassas/ince ve muazzam bir düzen içerisinde derecelendirilmiĢ, yüksek olan alçaktakine 

öncülük ve rehberlik ediyor, aĢağıda olan ise yukarıdakine icabet ediyor.
362

 Mevcudat 

birbirleriyle iliĢki içerisinde tertip ve tanzim olunur. Bazısı bazısına destek olarak kuvvet 

verir. Ġnsanların birbirleri arasında muhabbet bağı gibi. “Mevcudat kendi mertebelerinde bir 
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terettüb içerisinde hasıl olur, uyumla ve düzen içerisinde bir çok Ģey bir anda bir Ģey gibi 

ortaya çıkar”.
363

  Mevcudattaki bu tertip, bazısını bazısına bağlayan, mantıki teselsül 

içerisindedir. Bozukluk ve dağınıklıktan uzak bir nizam ve insicam içerisindedir. Birbirlerine 

o derece bağlıdırlar ki, bir sonraki kendinden öncekinin neticesi ve bir önceki de sonrakinin 

sebebi gibidir. Tüm cüzler bir iĢlem çerçevesinde bir Ģey oldular. Bu muadele nizam ve kemal 

olmadan ortaya çıkmaz. Kemal ise saadeti doğurur; o da baĢkasını değil zatını ister. Çünkü 

saadette insanın ve âlemin kemali vardır.  

3.2.7 Saadet 

Daha önce de değindiğimiz üzere akıl saadetin ve hayrın kapısıdır. Gayelerin 

gayesidir, âlemi tam bir surette idrak etmenin yoludur. Böylece insan faal akılla ittisal 

içerisinde olur. Ġnsan nefsinin maddeye ihtiyacı bulunmadan varlıkta kemal derecesinde 

olmasıdır. Bu Ģekilde nefs cisimlerden arınmıĢ olur ve bütün cevherleri maddeden ayrıdır. Bu 

halde daimî  ebedi olarak kalır.
364

 Saadet insanda en yüksek gaye olduğuna göre, âlemin 

mükemmelliği de bunun üzerine bina olunur. Farabi‟nin saadet kavramını bu Ģekilde 

anlamaktadır: 

“(Saadet) Her insanın iĢtiyak ettiği bir gayedir, ve her kim ki böylece 

yöneliyor, kemale yönelmektedir”
365

 

 Saadet, kemal ve gayedir; insan ona eriĢmeye gayret eder, çünkü o hayrdır. Ġnsan her 

iyi gördüğüne ulaĢmaya çalıĢır. Saadet en yüce iyi olmasının sebebi budur. Çünkü insan, 

baĢka bir Ģeye ulaĢmak için değil, saadete yalnız zatı için ulaĢır. O da hayırlar içerisindeki en 

hayırlısıdır. Ġnsanın hedefleyebileceği ve arzu edeceği en mükemmel gayedir.
366

 Ġnsanın baĢka 

bir hedefe ulaĢmak için talep ettiği Ģeyler vardır, fakat saadet ise ulaĢtığımızda kendisinden 

baĢka bir Ģeye yönelmediğimiz Ģeydir.
367

  

   Saadete ulaĢtığımızda onunla yetiniriz ve bir baĢkasına ihtiyaç duymayız. Kendisiyle 

iktifa edilebilecek en yüce Ģey saadettir. Bunun delili de; zevk, ilim ve idare vb. bunlardan her 

biri ancak kendilerinde saadet bulunduğu için hedeflenir. Ġyiliklerde saadet mertebesi, insanın 

kemalinin nihai noktasında bulunur. Ayaltı âlemi ayüstü âlemle bağlar.  Saadete ulaĢmak, 

Farabiye göre üç yoldan biriyle gerçekleĢir: fiiller, avarıd-ı nefs ve zihinle temyiz. Öncelikle 
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bedeni fiillerdir, kalkmak, yürümek ve oturmak gibi; bunlar güzelse övülen fakat kabihse 

yerilen mezmum olur. ġehvet ve gadab gibi nefsin avarızı ise gerektiği ölçüde olursa övülür, 

eğer gerektiğinden dıĢında olursa yerilir. Zihni temyize gelince, iyiyse övgüye layıktır, fakat 

zayıfsa yergiyi hak eder. Ġnsanı saadete ulaĢtıran bu üç yol, üç Ģartı gerektirir: 

1. Avarız-ı nefs, 2. Güzel iĢler ve 3. Temyizin güzelliğidir. Bu sayılanlar için gerekli 

Ģartlar ise: a) özgürlük
368

 ve ihtiyar/irade, b) bu üçünün baĢında saadettir, ki baĢka bir Ģey için 

değil kendisi için istenilir. c) Her zaman bu üçünü aramaya ihtiyaç duymaktır. Bu Ģartlardan 

herhangi birisi düĢerse saadetin aksı olan Ģekavet meydana gelir.
369

 Farabi açısından, fiillerini, 

avarızı nefsini ve temyizini olması gereken ölçüde kılabilmek üzere insanda fıtri kuvve 

bulunmaktadır. Bu kuvvelerden her biri iyi ile kötü arasında eĢit ölçüde insanda bulunur. 

Güzel yahut çirkin bir iĢi yapmak, insanda iktisabî değil vehbi olarak bulunan fıtri kuvvelerle 

mümkündür. Fakat insan iktisab ile elde ettiği bir baĢka kuvve de vardır.  

Ġktisab etme ise iki durumda olur: ya yalnızca iyidir, ya da yalnızca çirkindir. Fiilleri, 

avarız-ı nefsi ve temyiz de ya yalnızca ölçüsünde (veçhi- selim) olur ya da yalnızca gerektiği 

ölçünün dıĢında olur. Bu demektir ki fıtratta eĢit imkân  bulunuyor ve fakat iktisabta ise aynı 

durumda bulunma imkân ı bulunmamaktadır, ya iyidir ya da kötüdür. Ġktisab hali iki kısımdır: 

ya yalnızca iyi bir temyiz ya da „radi‟ yani „kabih‟tir iyi değildir. Fiiller ve avarız-ı nefs ya 

yalnızca güzel olur ya da çirkin olur. Temyiz ise iyi olduğunda zihin kuvveti olarak 

isimlendirilir; iyi olmadığında ise beladet olarak tanımlanır. Fiiller ve avarız-ı nefs güzel bir 

surette zahir olursa güzel ahlak olarak isimlendirilir. Çirkin bir surette sadır olursa kötü ahlak 

olarak isimlendirilir. Ġnsanın ahlakı güzeldir dediğimizde (fiillerinde yahut avarız-ı nefste) 

saadet ortaya çıkar. Saadetin ortaya çıkması da zihni kuvve meleke olduğunda gerçekleĢir, 

yani zihni kuvve zail olmadan devam etmesiyledir. “Güzel ahlak ve zihni kuvve, ikisi de 

insani faziletlerdendir. Her Ģeyin fazileti, cevdeti ve kemali zatında iktisab iledir; filleri de iyi 

olarak iktisab etmesidir.”
370

 Güzel ahlak ve zihin kuvveti Farabi‟ye göre insanın zatında 

kalanlardır ve insanın fiili kemal üzeredir. Bu Ģekilde ortaya çıkarsa insan fazıl kimse olur, 

fiilleri ve tasarrufatı övgüye layık hale gelir. Seciyesi üstün bir karakter olur. Farabi teorisinde 

saadetin gerçekleĢmesi ancak toplumla mümkündür. Çünkü insan, kemale ermesi de dahil 

hacetini gidermek için baĢkalarına muhtaçtır. Kemalin münferid olma ihtimali bulunmaz, 

ancak toplumda gerçekleĢebilir. Bu nedenle insanın tabii fıtratında bulunan kemale ulaĢması 
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ancak çeĢitli farklılıkların olduğu toplumlarda bulunmasıyla mümkündür.
371

 Toplumda 

mükemmel olan Ģeyler olduğu gibi olmayanlar da bulunmaktadır. Mükemmel olanlar, büyük, 

orta ve küçük olmak üzere tasnif edilebilir. Âlemin birlikteliğinde kıtasal yahut bölgesel 

olarak farklılık göstermezler. Büyük tolumlar, mamur olan toplumlardır.  

Orta toplumlar ise ümmetin mamur olanlarının bir cüzünde bir arada olabildiği, küçük 

(suğra) ise Ģehir toplumunun ümmetin bir cüzünde birlikteliğidir.
372

 Mükemmel olmayan 

topluluklar ise köy topluluğu, mahalle halkı, en küçüğü ise menzillerdeki birlikteliktir. Farabi 

beĢerî teavünü/yardımlaĢmayı ve ictimai kemal, hayr ve saadetin ortaya çıkması için gerekli 

görmektedir.  Medine-i fazıla da ancak bu Ģekilde gerçekleĢebilir. En üstün hayr ve yüksek 

kemale ancak Ģehir ile ulaĢılabilir, toplum ile değil çünkü o medineden aĢağıdadır. Medine‟de 

toplum teavünle bir araya geliyor, yardımlaĢmadan da saadet meydana gelir. Fazıl 

toplumlarda saadete ulaĢmak için yardımlaĢma vardır. Fazıl ümmet ise tüm Ģehirlerin de 

saadetin hasıl olması için teavünü esas alır. Fazıl mamurada ise ümmetler saadeti 

hedefleyerek yardımlaĢırlar.
373

  

Farabi kainattaki tertip ve tanzimi, ictimai tanzim ve insani siyasete benzetmektedir. 

Nasıl ki kevnde düzen, varlığın ve kemalin âlemdeki illeti olan Ġlk Sebepten baĢlamaktadır, 

Farabi Ģehrin reisine de kâinatta ilk sebebe verdiği konumu vermektedir.
374

 ġehirdeki reisin 

durumu cesette kalbin durumu gibidir. Kalbin cesedi yönetmesi gibi, reis de aynı Ģekilde fazıl 

medineyi yönetmektedir. Bu reis herhangi bir insan olamaz; ancak bilfiil akıl ve makul haline 

gelmiĢ ve kemale ermiĢ olmalıdır.
375

 Her insan bu dereceye ulaĢamayacaktır. Faal akılla 

iletiĢime geçebilme istidadında olanlardır; ya akılla ve muhayyile ile yahut teemmül ve 

ilhamla. Muhayyile, Faal akılla ittisali uyku veya yakaza halinde kurmaktadır; insanda 

muhayyile güçlü ve yetkin ise cemalin ve kemalin suretlerini rüyasında görür. Çünkü 

mütehayyile kuvvesi, natık kuvveden halidir; yine yakaza halindeyken duyuların onun 

üzerinde etkisinden kurtulmuĢtur.  

Fakat insanlardan bazıları vardırkimütehayyile kuvveleri en yüksek zirvede olur, faal 

akılla ittisali yakaza halinde olur, mevcut ve müstakbel cüziyyatı ve diğer Ģerif eĢyaları alır ve 

görür. Bunlar nebilerdir. Onlarda mütehayyile kuvveti en yüksek mertebede bulunur ki 
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insanın ona ulaĢması mümkündür.
376

 BaĢka bir nevi de bulunmaktadır, bilfiil halde ki akıl ve 

makul müstefad akıl olurlar; bunda da faal akıl vasıtasıyla feyz telakki edilir. Bir de filozof ve 

hikmet sahiplerinin durumu vardır, münfail akla müstefad akıl vasıtasıyla feyz veren faal akıl 

durumudur. Faal akılla (insanın) birleĢerek kemale ulaĢmadır. Bu insanın saadete ve  irĢada 

meziyeti vardır, saadete ulaĢtıran amellere yönlendirir.
377

 Bu kimsenin irĢadı doğruya en 

yakını olur, çünkü o hikmetle konuĢmaktadır. Hikmette ise insanların ıslahı vardır. Kötü 

(maddi) durumdan iffet ve taharet haline geçiĢleri söz konusudur. Bu da kötülükten uzak tam 

kâmil  bir hayatta vaki bulur. Yahut insan kemale erirse en salih ve muslih kimse haline gelir. 

Bu âlem sulh üzerine kurulur, kemal ve cemale en yakın duruma ulaĢır. Bu da saadetin 

ölçüsüdür.  

Farabi Medine-i Fazıla‟ya ters olan Ģehirlerden bahsediyor; bunlar fasık, cahil, 

mübeddile ve dalle Ģehirleridir. Yine nevaib ve nevabıt olarak tanımladığı Ģehirler 

bulunmaktadır. Cahiliyyede ise saadet ehli ancak irĢad edildikleri zaman anlaĢılır. Çünkü 

onların nezdinde saadet, bedenlerin selameti gibi zevklere bağlılıkladır.
378

  

3.2.8 İlahi İnayet 

Farabi, kâinatı birbirleriyle iliĢkili organların kurduğu bir birlik ile kainatı 

resmetmektedir. Burada âlem edna ve ala olmak üzere iki kısımda tanzim olunur. En küçük 

cüzlerine kadar bütün bir düzen en iyi surette aklî, hikemî ve gayet-i ilahiyye üzere 

gerçekleĢir. Bu inayet bir anda cüzi ve küllidir. Eğer bu kâinatı ince ayrıntılarıyla ve topluca 

incelediğimizde, inayeti açık bir Ģekilde görebilmekteyiz. Bari Teala tüm âlemin 

müdebbiridir. En küçük bir habbe onun tedbirinin dıĢında kalmaz, hiçbir cüz onun inayetinin 

dıĢında kalamaz.
379

 Daima ilahi inayet mevcudatı kuĢatmaktadır, ta ki âlem en mükemmel 

surette, ince ve muhkem bir düzen içerisinde tecelli etsin. Böylece göklerdeki düzen, felekler, 

güneĢ, ay, yıldızlar ve gezegenler, bitkiler ve hayvanlarda düzen açık bir Ģekilde tespit 

edilebilmektedir. Tabii insanın kendisi de bu düzenin bir Ģahididir. Ġnayetin her Ģeyi 

kuĢattığını âlemin en küçük parçalarının dahi en uygun yerde olduğundan anlayabilmekteyiz. 

Yine buna teĢrih ilmi delalet etmektedir; her Ģey kendi suretine konulmuĢtur, çünkü kıvamı 

kendi bulunduğu durumdan baĢka bir durumda olamaz.
380

 Bu inayet Ģamildir ve devamlıdır. 

Bir an dahi ortadan kalkması mümkün değildir, çünkü mevcudatın devamı inayetin devamına 
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bağlıdır. Bu iki âlem arasındaki irtibatı devam ettirmekte en iyi fiilin devamlılığıyla 

sağlamaktadır. Âlemdeki her Ģeyin en uygun yerinde olduğu görülebilmektedir; en kâmil  

neticeyi meydana getirmektedir.  

3.2.9 Kötülük Yorumu 

Ġlahi inayet devam ettiği ve tüm eĢyayı kuĢattığı müddetçe, bu âlemde kötülüğün 

varlığının gerekçesi nedir? Farabi bakıĢ açısı Ģudur: Allah‟ın inayeti tüm eĢyayı kuĢatıcıdır ve 

her Ģeyle iliĢkilidir. Meydana gelen her Ģey kaza ve kader muvacehesinde ortaya çıkar. Hatta 

kötülükler dahi kaza ve kaderle gerçekleĢir. Çünkü bu kötülükler eĢyaya tabi olarak gelir, aslî 

olarak değil; eĢyaya tabi olmaları da eĢyanın bir gereksinimi dolayısıyladır, boĢuna değildir. 

Kötülükler arazî anlayıĢta övülürler; eğer kötülükler olmasa idi hayırlar çokça ve devamlı 

olmazlardı.
381

 Fakat hayr ve Ģer arasındaki fark, hayr zatı için istenendir, Ģer ise lahıktır, zatı 

itibariyle tercih edilmez, bilakis baĢka bir Ģey üzerine dahil olur.
382

 Öyleyse Ģer lazımdır, külli 

hayr nizamı için gereklidir. Bu nedenle çokça hayırlar varlıkta bulunmaktadır. Kim ki bir Ģer 

gördüğüne vehmederse o aslında hakikatini anlamamıĢ demektir. Bu kötülüğün sebebi, 

mevcudatın en küçük birimi ilk maddedir, feyz merdiveninin en aĢağısındadır.   

Eğer Allah heyulayı icad etmeseydi, diğer baki mevcudat da olmazdı, bitkiler, 

hayvanlar ve insan gibi. Kötülük kevn ve fesat (oluĢ ve bozuluĢ) âleminde mevcuttur, yani 

ayaltı âlemde bulunmaktadır. Ayüstü âlemde ise mutlak surette kötülük bulunmamaktadır. 

Mesela yağmur, su ve ateĢ asıllarında hayr üzeredirler. Onlarsız hayatın devamı söz konusu 

değildir. Fakat onlardan, kâinat varlığını devam ettirmek üzere iyilikler ve büyük menfaatlerle 

karĢılaĢtırdığımızda basit kötülükler ortaya çıkar. Mesela insan boğulabilir, yahut ateĢte 

yanabilir, buradan yola çıkarak su ve ateĢin kötü olduğu söylenemez. Çünkü onlarda çokça 

hayırlar vardır; boğulma ve yanma ise küçük kötülüklerdir. Aslolan ve ibreti celbeden ise 

kainattaki cüzi değil külli nizamdır.
383

 Son olarak feyz nazariyesi göstermektedir ki 

kötülüklere külli düzenin devamlılığı için ihtiyaç duyulmaktadır. Yani Ģer arızîdir, sudurun 

merkezine (ilahi nur) uzak olmasından ötürüdür. Bu bakımdan Farabi âleme ve topluma 

bakıĢta optimist bir bakıĢ açısına sahiptir. Çünkü âlemde bütünüyle düzen akıl ve hikmet 

üzeredir. Ġnsanın önünde bilgi alması, Faal akılla bağ kurması ve nihayetinde yüksek saadete 

ulaĢması için için bütün yollar açıktır. En yüksek saadet ise âlemde her Ģeyin kemaliyle 

gerçekleĢmesini temin etmektedir.  
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3.3   İbn Sina 

Ġbn Sina(ö.1037) feyz nazariyesinde Farabi‟ye tabi olmakta,kâinatın  neĢetini ve 

mevcudattaki çokluğu birden suduru ile açıklamaktadır. Yani feyz “Failin fiilidir, bu failin 

daimî  fiildir. Fiiline sebep yoktur yahut fiilin kendisinden baĢka bir gerekçe yoktur”.
384

  Ġbn 

Sina feyz kavramıyla ibda‟ kavramını bir araya getirmektedir. O ibda‟yı Ģu Ģekilde 

tanımlamaktadır: Ġki anlamda kullanın bir isimdir. Onlarsan birincisi, “Ne bir Ģeyden ne de bie 

Ģey vasıtasıyla, ġeyin tesis edilmesidir.” Ġkinci anlam, “ ġeyin aracısız, zatında var olmama 

hakkı saklı kalmakla birlikte, özü gereği var olan, bütünüyle(bunu)eliden alır”.
385

 Bu iki 

tariften ulaĢtığımız netice aĢağıdaki Ģekildedir: 

1. Fail Allah‟tır, fiili ezeli ve daimdir  

2. Fiil ve böylece âlemdeki mevcudat, madde, alet ve aza olmadan, hareket ve zamana 

bağımlı bulunmadan, yalnızca Faile bağımlı olarak meydana gelmiĢtir.  

3. Failin bu fiilinde gaye, menfaat yahut bir istikmal söz konusu değildir. Onun hayr 

olan tabiatıdır ki ondan sudur meydana gelmektedir. Âlem ve mevcudattakiler, bu ibdanın 

icabı gereğince sadır olurlar. 

Ġbn Sina mevcudatı iki kısma ayırır: Birinci kısım: Maddeden ayrı olandır; ona cisim 

hulul etmez. Bu da mebde-i evvel ve mevcudatın en Ģereflisiolan Allah‟tır. Sonra Akl-ı kül 

gelmektedirve ondan maksat bütün mufarık akıllardır ki bir gibidirler. Daha sonra Nefs-i kül 

gelmektedir, muharrik olan semavi nefslerdir, bunlarda bir gibidirler.İkinci kısım ise ecsam-ı 

esiriyye (esirî cisimler)dir; o da ecramı semaviyyedir, sonrasında ise dört unsur gelmektedir: 

“toprak, su, ateĢ, hava”. Son olarak da mütekevvin ecsamdır ki onlar da madenler, bitkiler, 

hayvanlar ve insanlardır.
386

 

3.3.1 ebde-i Evvel 

Ġbn Sina, âlemin yaratılıĢının Allah‟tan feyz yoluyla sadır olduğu Ģeklinde 

yorumlamaktadır. Fakat Ġbn Sina bundan önce, Sani‟nin/Yaratıcının varlığını ispat etmeyi 

istemiĢtir.Sonrasında ise yaratılanların varlığını onun varlığından istidlal etmektedir. Bu da 
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ontolojik delil olarak tanımlanmaktadır: “Yaratıcının varlığının mevcudatın varlığına istiĢhadı 

(Ģahid tutulması)”.BaĢlangıç noktası olanmevcudmahsus (duyusal) olmamalıdır, ancak 

makul/akledilebilir olabilir. “ġey, ya ayanda, ya da vehm ve akılda mevcuttur; eğer böyle 

olmazsa hiçbir Ģey olmaz”.
387

 

Külli bir anlama sahip olan insaniyetin manasını biz idrak edebiliyoruz. Halbuki bu 

kavramın fiili olarak varlığı bulunmamaktadır. Fakat herhangi bir Ģüphe olmadan Amr‟a 

yahut Zeyd‟e nispetle kullanmaktayız. Yine üçgeni tasavvur edebiliriz, Ģöylekibir satıh ve üç 

kenardan oluĢmaktadır. Bilfiil varlığı olmadan satıh ve üç kenar madde ve suretini 

oluĢturmaktadır.
388

  Varlık, makul ve mahsus olmak üzere ıtlak olunur. Fakat zihni varlıkla 

ayni varlık arasında fark bulunmaktadır. Zihni olarak tasavvur edilebilen her Ģey tahakkuk 

edebilir yahut etmeyebilir. Varlığı mahiyetinden müstakil ve ayrıdır; Ġbn Sina‟nın tabiriyle: 

 “Evvel (Allah) muhakkak ki inniyyetinden (varlık) baĢka mahiyeti 

yoktur. Daha önce mahiyetin manasını ve inniyyetten farkını anladın; biz deriz 

ki Vacibu‟l Vücud‟da mahiyetin olması sahih değildir, ancak mahiyetinin 

vücudu olması gerekir”
389

  

Marifetullah hissi/duyusal iĢlere dayanmaz, ancak akli istidlal ile elde edilir; Mebde-i 

Evvelin ispatı, duyularınalanları gibi değildir; bilakis külli ve akli mukaddimelerden hasıl 

olur. Varlık için bir mebde olması gerekir ki o da Vacibu‟l-Vücuddur; ve Mebde 

değiĢken(müteğayyir) ve çok(mütekessir) olmamalıdır. Bu öncüller, küllün mebdei olmasını 

gerektirir. Her Ģey ondan olmayı gerektirir.
390

 Mahiyet ile varlık arasındaki bu farktan yola 

mevcudatın iki kısma ayrıldığını görmekteyiz:  

1. Mahiyet ve varlık biraradadırlar ki o Allah‟tır.  

2. Mahiyet arlıktan ayrılır, o da âlemdir.  

Mevcud ise iki halden hâli olmaz, ya varlığına sebep vardır; yahut ona bir sebep 

yoktur. Eğer varlığına bir sebep varsa, o mümkündür. Zihinlerde yahut hariçte var olsun; 

ayanda bulunsun aynıdır. Çünkü ayanda tahahkuk ederse, fakat kuvveden fiile çıkması 
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durumunda mümkündür.
391

  Yine varlığına sebep olmayan varlık vardır ve O zorunlu olarak 

varolandır(Vacibu‟l-Vücuddur) Allah‟tır. Varlığından olması gerekir, çünkü onun 

yokluğutüm varlığın yokluğu anlamına gelir. Mümkün ise varlığında yahut yokluğunda 

zorunluluk olmayandır. Ġbn Sina diyorki, “Vacibu‟l-Vücud, varolmaması 

düĢünülemeyendir/muhaldir. Mümkin‟ul-Vücud ise, olması ile olmaması durumu muhal 

olmayandır.”
392

 Vacibu‟l-Vücud ise iki kısma ayrılır:  

Birincisi: Zatı itibariyle Vacibu‟l-Vücud, yokluğunun düĢünülmesi muhal olan, varlığı 

baĢka bir Ģeyden değil kendi zatından olandır.  

İkincisi ise: Vacibu‟l-Vücud Biğayrihidir: kendi zatından baĢka onu varlığını 

gerektiren bir illete ihtiyacı vardır. Kuvveden fiile çıkmasında illete ihtiyacı vardır, bu 

kategoridekiler mümkünü‟l-vücud bizatihi ve Vacibu‟l-Vücudu biğayrihi olarak 

isimlendirilirler. Ġbn Sina bu nedenle Vacibu‟l-Vücud‟un isbatına mantıki olarak ulaĢmaya 

çalıĢmaktadır. Vacibu‟l-Vücud bizatihi olursa o Allahtır; Vacibu'l-Vücud biğayrihi olursa o 

da diğer mevcudattır. Diğer mevcutların varlıkları, kendisine (varlıkları) bağlı oldukları 

Vacibu‟l-Vücud bizatihi‟de sona erer.
393

 Vacibu'l-Vücud biğayrihinin varlığı kendinden 

önceki bir illete muhtaç olmasının yanında illetler silsilesinin sonsuza kadar gitmeside 

mümkün değildir. Bir noktada sona erer: varlığı kendinden öncekinin varlığına istinad 

etmeyen varlıkta sona erer ki o da varlığı zatından olandır. O da Allahtır.
394

  Öyleyse 

Vacibu‟l-Vücud bizatihiden sadır olur her bizatihi mümkün olan ve vacibun biğayrihi olan da 

âlemdir.  

3.3.2 İlahi Sıfatlar 

Ġbn Sina sıfat mevzuunda, selb ve icabı ele almaktadır. Nitekim Allah‟ı varedilenlere 

benzemekten tenzih etmeyiistemektedir, ve yine Allah‟ın kemal sıfatlarını isbat etmek 

istemektedir.
395

 Bu nedenle Vacibu‟l-Vücud bizatihi Allah‟tan gayrısı için söylenemez.O her 

açıdan varlığı zornhhhunlu olandır, mürekkeb değildir. Böylece tecezzi (cüzlere ayrılma) ve 

inkısam (bölünme) da yoktur. Mahiyeti inniyyetidir, cinsi yoktur. Onun cismi olmadığına 
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göre faslı da yoktur; bu da haddi/tanımı, mevzusu, zıddı, nevi, eĢiti ve benzeri olmadığı 

anlamına gelir.
396

 “Sarih, aklî,irfanîolandan baĢkaona bir iĢaret yoktur”.
397

 Bu eksikliklerden 

Allah‟ın tenzih edilmesi (selbi tutulması) sıfatların, vahdaniyetini, ferdaniyyetini ve basit 

olduğunu (mürekkep olmadığını) ispat eder. Eğer Allah‟ın zatı vahid (bir) ve basit olmasa idi, 

âlem külli ve cüzi olarakfasid olurdu. Binaenaleyh Tanrı‟dan noksanlıkların selbi, âlemin 

mükemmelliği düĢüncesine ulaĢtırmaktadır. Örneğin iki zorunlu varlık bulunduğunu farz 

ettiğimizde; fiillerinin ihtilafı söz konusu olacaktır, bu davarlığı zorunlu olarak düĢünülenin 

ancak bir tane olabileceğine iĢaret etmektedir. Onun fiilinin mükemmelliği için, vahdet ve 

basit olma gibi sıfatları zaruri ve lüzumidir. Böylece ona muhtelif farklı fiilleri gerektiren 

zatına zaid (eklenmiĢ) sıfatlar bulunmamaktadır. Fiil,(ilahi) zatın kemalinin eseridir. Evvelin 

fiili de birdir (vahid). Çünkü ondan iki sadır olursa, bu sudur iki farklı cihetten olur. Çünkü 

fiildeki ikilik, faildeki ikiliği gerektirir.
398

 

 Âlemin mükemmelliği, kemal sıfatlar üzerine bina olunur. Çünkü kâmil  ve tam bir 

ilahtan sadır olmaktadırlar. Tam olmasının anlamı ise, kemal sıfatın mutlak anlamda Allah'ta 

bulunuyor olmasıdır. Ġlahî zatın dıĢında bir kemal sıfat bulunması mümkün olamaz. Onun 

varlığından, herhangi bir varoluĢ teehhürü gecikmesi söz konusu olamaz. Noksanlığın 

herhangi bir nevi de bulunmaz. Ġbn Sina‟nın dediği gibi: 

“Onun varlığında muntazar bir varlık yoktur, ona mümkün olan her Ģey 

Onda vacib olandır. Onda muntazar bir irade de bulunmaz. Onda muntazar bir 

tabiat da,muntazar ilim de ve sıfatlarından bir muntazar sıfat da bulunmaz”.
399

  

Bu sıfatlardan hepsi kâmil  ve âlemden müstağnidir. Âlemin ise ona ihtiyacı vardır, 

her oluĢ durumunda Allah‟amuftakirdirihtiyacı vardır. Malul (illetlenen) daima illete muhtaç 

olur, ondan ne varlığında ne de varlığının devamında ebeden istiğna edemez. Bu 

mükemmelliğe, yani Allaha olan ihtiyaç, varlığında ve varlığının devamlılığında kemale 

duyduğu ihtiyaçtır.  
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 İlahi sıfatların (selbi yahut icabi) âlemin mükemmelliğiyle ilişkisi: 

Ġbn Sina‟da ilahi sıfatlar, âlemin mükemmelliğinin sebebidir. Bu konuyu Ģu Ģekilde 

özetleyebiliriz: Akıl sıfatı: Ġbn Sina‟ya göre Allah akl-ı mahzdır, çünkü o gayr-ı mahsustur. 

Cisim değildir, ona bir mekân ittihaz edilemez ve ona arazlar dahil olmaz.
400

 Maddeden 

beridir, maddeyle bir alakası da yoktur. Vacib‟ul-Vücud zatını zatıyla akleder, yani kendi 

aklıyla akildir ve zatı makuldür; bu Onun hem âkil hem makul hem de akıl olduğunu 

göstermektedir. Zatında herhangi bir tekessür (çoğalma) olmaz. Maddeden her mücerred olan 

vebilkuvve olmayan, dolayısıyla bilfiil olandır. Binaenaleyh, ne ki aklen bilfiildir, O hayr-ı 

mahzdır; çünkü Ģeradem/yokluktur. Ġbn Sina‟nın dediği gibi: “Varlık cevherinde yoklukla bir 

araya gelmez, o daima bilfiildir, hayr-ı mahzdır”.
401

  Çünkü Vacibu‟l-Vücud hayr-ı mahz ve 

kemal-i mahzdır, tüm noksanlıklardan beridir. O‟nun dıĢındakilerin yokluğa, noksan ve Ģerre 

ihtimali vardır. Vacibu‟l-Vücud‟dan istimdad ederler. Bu nedenle eĢyanın tekemmülünde ne 

faydalı isehayrı verir. Hakikat ise mevcudun hak ettiği varlığa ulaĢmasıdır. Vacibu‟l-Vücud 

ise hakk-ı mahzdır. Hakk kelimesine onun kadar layık olan baĢka bir mevcud yoktur. O zatına 

aĢıkolup yine kendisi maĢuktur; cemal ve baha açısından en yücedir, mahiyyeti aklı mahz ve 

hayrı mahz olan ondan baĢkası yoktur. Vacibu‟l-Vücud cemal ve bahadır; o eĢyada itidalin 

baĢlangıcıdır. Bir Ģeydeki cemal, hak ettiği varlığı kazanımı ile gerçekleĢir. Böylece, cemal 

Vacibu‟l-Vücuttur ve O cemalin en üstünüdür; çünkü O‟nun varlığı en üstün varlıktır. Kimse 

yoktur ki cemal ve hayriyyetini Vacibu‟l-Vücud‟un, onun kendi nefsin idrak ettiği gibi idrak 

edebilsin. O akıldır, makuldür ve âkildir. Akleden makul olanı iktiza eder; bu makul olan Ģey 

kendi zatından baĢka bir Ģey değildir. Çünkü orada tekessür gerçekleĢmez. EĢyanın kendisini 

zatıyla akletmesi mümkün değildir, çünkü o münfaildir aynı zamanda âkilolamaz.
402

 Allah‟ın 

kendi zatını akletmesinin neticesi, âlem baĢkası için vacib olur. Âlem, bu taakkulün neticesi 

olarak kuvveden fiile intikal eder. Çünkü o zatına aĢıktır (her hayrın mebdeidir), o kendisinde 

Ģer ve noksan olmayan hayrdır; eĢyaya kemalat ve hayriyyatını verir. EĢya kemalini ve 

varlığını ondan alır. Bu nedenle ondan ancak hayr sadır olur.
403

 

Allah bizatihi alimdir ve ilmi de ve malumu da her türlü çokluktan azade birdir. Aynı 

vakitte o baĢkasını bilendir (alimun biğayrihi). Alim bizatihidir yani tüm varlığın mebdeidir, 

vahid ve sabit bir ilmi bilmektedir. Ġlminde hiçbir cehl veya tağayyür yoktur. Gökte yahut 

yerde Onun ilminin dıĢına bir Ģey çıkmaz. Bu ezeli ilim, ilahi hikmetin her Ģeyde en güzel 
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surette ortaya çıkmasını sağlar. EĢyanın varoluĢu ancak Allah bildiği ve icad ettiği içindir. Bu 

Ģekilde âlemin sudurunun sebebi ilk ilim ve zatın taakkuludur. EĢyanın nizamının taakkulu ve 

nizamın olabildiği en güzel Ģekilde olmasını mümkün kılar.
404

 Ġbn Sina‟ya göre Allah 

küllilerin bilgisine sahiptir; yani O külliler yoluyla bilir, cüziyyatıise ancak külli sıfatları 

açısından bilir. O sebepleri ve onun ortaya çıkardıklarını müsebbebatı ile bilir. Mesela güneĢ 

tutulması cüzi bir durumdur; küsufun gerçekleĢmesini gerektiren sebeplerin ortaya 

çıkmasından biliyoruz. Bu sebeplere olan umumi bilgimiz, küsufun kendisinden (aynından) 

dolayı değildir. Çünkü cüzi bir Ģeyin idraki belirli bir zamanda gerçekleĢir, veya öncesinde 

yahut sonrasında. Ġbn Sina, Allah‟ın ilmi de cüziyyatı bu Ģekilde külliler vasıtasıyla kuĢatır. 

Allah zarureten bir Ģeye ne dahil olacaksa sebepleri ve neticeleriyle bilir. Zamanların arasında 

vuku bulanın ise sebeplerini ve neticelerini bilemez. Cüzi iĢlerin idrakini külli açıdan bilir, 

yani kendisine sıfat olan Ģey açısından.
405

  Allah sebepleri ve müsebbebatı kuĢatır, çünkü o 

mebdedir, böylece eĢyanın varlığı Onun ilmidir; Onun ilmi eĢyanın varlığının sebebidir. ġu 

ifadeyle iĢaret etmektedir: “Gaybın anahtarlarını ancak Allah bilir”.
406

 

Ġrade sıfatı: Allah bu âlemi irade edendir, onu icadetmiĢtir. Âlemin suduru tabii 

suretten değildir; (ıĢıyandan çıkan ıĢık gibi) ve bilgi ve rıza olmadan ikrahtan değildir. Ancak 

iradedendir. Çünkü Ġbn Sina‟ya göre irade: 

“Her sadır olan fiil, eĢyanın olabileceği en yüksek düzenlilik ve 

yetkinliğin bilgisinden sadır olmuĢtur.”
407

  

Mevcudat arasındaki ihtilafın sebebi ise, kemalin mevcuda uygun o sureti 

bulmasından dolayıdır. Allah ezeli olan ilminde, her maddeye münasip sureti bilmekte ve 

takdir etmektedir. Mevcudatın bu Ģekilde var olması ancak iradedir. GüneĢ ancak bu surette 

güneĢ olabilir, insansa ancak bu surette insan olabilirdi. Âlemin geri kalanında da durum bu 

Ģekildedir. ĠĢte bu iradedir. Allah‟ın eĢyanın bilgisi, en yetkin Ģekilde eĢyanın varlığının 

sebebidir. Yukarıda iradeyi tabir ettiğimiz Ģekildeirade ilimden sadır olmuĢtur. Bir Ģeyin 

varlığıda böylece ilahi irade ile mümkün olur. EĢyanın suduru, Allah‟ın varlığının kemalinin 

sonucudur. Bu da onun irade edici olduğuna iĢaret ediyor.
408

 Ġrade devam ettiği müddetçe, ve 

bir Ģeyin ve genel itibariyle âlemin varlığının güzel ve mükemmel olması en yüce kemal ile 
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gerçekleĢir. Allah her zaman dilediğine gücü yetendir. Kudreti herhangi bir gayeye matuf 

değildir, herhangi bir menfaate bağlı değildir. Çünkü Allah tüm arazlardan münezzehtir. 

Gayeler gibi arazlar, kudret ve meĢietisınırlandırmaktadır, o yalnızca Allah‟ın hayr 

düzenindeki ilmidir. Bu nedenle irade ve kudret değiĢmez. Bu ikisi ilahi ilme tabidirler. Zatı 

ilahi de çokluk/kesret ve taaddüt yoktur. Âlemin varlığı da bunlar üzerinde vuku bulur. Ġlim 

ise o kudret ve iradedir. Allah‟ın tüm kevninin/yaratıĢının nizamının bilgisine sahip 

olmasıdır.O,ikilik/düalizm olmadan ve baĢkasına itimat etmeden her Ģeyekadirdir.
409

  

Ġbn Sina, kemal sıfatları selb ve icab olarak iki kategoredi bir araya getirir. Ġradesi 

mesela bu sıfatları toplaması, yine Allah zatını akletmesidir ki o hayr nizamının mebdeidir ve 

aynı vakitte O‟nu maddeden selb etmektir. Hayriyyet ise noksan sıfatının ve Ģerrin selbi 

iledir.
410

 Hayriyyet sıfatının isbatıdır. Çünkü O her Ģeye hayriyyetini verir, her Ģeye hayr 

vermektedir.
411

  

Sözün özü Vacibu‟l-Vücud (Allah) zatıyla birdir, mevcudat ondan sadır olur. 

Marifetten, ilim, irade, kudret, rıda, külli feyz ile sadır olurlar. Çünkü o hayrdır ve hayr olması 

da bunu gerektirir. Kemali ise hayrı feyz etmesidir. O akıldır, iyinin varlıktaki düzenini nasıl 

olduğunu ve en güzel surette nasıl olacağını bilir. Bu varlık yani âlem, varlığın mebdei olan 

Tanrı‟ya vacib olur. Akledilenler muktezasınca külli varlık ortaya çıkar. Bu âlem, akıldan 

hasıl olur, en üstün ve kâmil  Ģeyin akledilmesiyle. Bu mükemmel taakkulun/akletmenin 

neticesinin de mükemmel olması gerekir ki o da bu âlemin mükemmelliğidir. Sözün özü, Ġbn 

Sina‟da sıfatların hepsi bir sıfata racidir ki o da ilimdir. Allah bir Ģeyi bilirse o meydana gelir, 

bilmezse o Ģeyin var olmadığı anlamına gelir (mümteniu‟l-vücud). Öyleyse ilmi mevcudatı 

var etmiĢtir. Allah‟ın ilmi tamdır ve mevcut bu tam ilimden zahir olduğundan tamdır.  

3.3.3 Ayüstü Âlem (Mufarık Akıllar, Feleki Nefsler, Semavi Ecram/Cisimler) 

Feyz, ilkesine daynır birden ancak bir sadır olur. Çünkü zat basittir, mürekkep 

değildir. Ondan sadır olan da cisim değil akıldır. Çünkü cisim, heyula ve suretin 

terekkübüdür. Terkip ve kesret ise varlıkta birçok illete sahiptirler. Bu nedenle Allah‟tan ilk  

akıldan baĢkası sadır olmaz.
412

 Bu feyz veya sudur, luzumî ve zarurîdir. Vacibu‟l-Vücud tüm 

boyutları açısından bir olduğuna ve O‟ndan zorunlu olarak sadır olanda bir olduğuna göre, ilk 
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mevcudun (mübdeat) çok olması mümkün değildir. Eğer çokluk söz konusu olsa, birkaç yahut 

iki cihetten sadır oluyor demektir. Evvelden ilk sadır olan Ģey (adet bakımından) birdir. O da 

maddeden mufarık akıllardan ilkidir. Fakat bu sadır olan akılda çokluk vardır, mebdeini 

düĢünür ve ondan ikinci akıl hasıl olur. Zatını düĢünür ki o Vacibu‟l-Vücud biğayrihidir, 

ondan böylece aksa feleğin muharrik nefsi feyezan olur. Zatını teemmül eder ve mümkin‟ül-

vücud olması hasebiyle, ondan aksa feleğin cismi feyezan eder. O akıl, teĢvik yoluyla aksa 

cismi hareket ettirir. Öyleyse mufarık akılların hepsi Ġlk mevcuttan sadır olmamaktadırlar, 

yalnızca en yüksekleri ki bu da Ġlk akıldır ve Ġlk Mevcuttan sadır olur. Sonra sırasıyla diğer 

akıllar gelmektedir. Her aklın altında madde ve suretiyle felek vardır. Faal akla varana kadar, 

her akıldan akıl, nefs ve cirm hasıl olmaktadır. Faal akılda ise akılların suduru durur. 

Akıllardan MüĢteri yıldızı hasıl olur ve diğer yıldızlar ay feleğine kadar ortaya çıkar. Faal akıl 

ay ile ittisal eder.
413

 

3.3.4 Ayaltı Âlem (Dört Unsur ve Terkipleri)  

Mufarık akılların en sonuncusu olan faal akılda, aklı ve nefsi kendisinin var etme 

kudreti yoktur. Fakat ondan anasır-ı erbaa feyezan eder: toprak, su, ateĢ ve hava. Bu dört 

unsur oluĢ ve bozuluĢa tabidirler. Çünkü yapılarında çokluk vardır ve adet söz konusudur.
414

 

Böylece mükemmel olan âlem ayüstü ve ayaltı olmak üzere iki bölümdür. Ayüstü âlem 

felekler, feleki akıllar ve feleki nefslerden oluĢur. Bunların hiç biri dört unsurdan oluĢmaz. 

Öyleyse bu âlem zıddı olmayan sureti kabule uygundur. Yahut mukabilinde madde olmayan 

sureti kabul ederler. Bu maddeden zenginlik/ihtiyacı olmama durumu bizatihi yüksek bir 

makamdır. Ġbda yoluyla (hudusları) ortaya çıkmaları “bir Ģey” olmadan (min la Ģey) var 

edilmiĢlerdir. Ay altı âleme gelince onlar yokluktan yaratılmıĢ değildirler, maddeden 

meydana getirilmiĢlerdir. O da dört unsur olup, maddeler, bitkiler, hayvanlar ve insanları 

oluĢturan bileĢimleridir. O zaman bu âlem maddeli sureti almaya kabildir. Burada ilahi hikmet 

ve ibda tecelli eder, sureti kabule hazır olan maddeden. Her madde kendi istidadı 

ölçüsündedir.
415

 Ne ki insan cismine münasiptir, hayvanların maddesine uygun düĢen suretten 

ve diğer bitkiler ve cemadattan farklı bir surettir. Bu maddeye özel suret ve diğer maddenin 

sureti, delildirler en mükemmel ve muhkem ve güzel sanatın. Çünkü o bu sureti koymuĢtur, 

yalnızca onlara daha münasip olan. Bu da düzen de kemale iĢaret etmektedir. Örneğin 

bakıyoruz özel hasseleri olan bitkiler, kendine has vazifeleri vardır. Yine farklı bitkilerle 
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karĢılaĢıyoruz ki farklı vazifeleri üstlenmiĢlerdir; yine hayvanlar kendilerine ait olan vazifeyi 

yürütmektedirler. Yalnız insan üzerinde yüksek bir vazife bulunmaktadır o da kemale 

yükseliĢtir. Kemal iki vecihtir: Ġlki maddeye suretini verir ki bu o madde için kemaldir; sonra 

bu surete has olmak ise diğer cihetten kemaldir.  

Dört unsur tabii mizaçla mizaçlanırlar ve cisimlerin neĢetini sağlarlar. Tüm maddeler 

kendilerine ve istidatlarına uygun sureti alırlar. Çünkü maddenin kemali ancak sureti tahsil 

etmekle  etmesidir. Bu imtizaçtan ilk meydana gelen Ģey de ulvi asarler (asar-i ulviyye)
416

 ve 

madeni cemadattır. Sonra itidale en yakın imtizaç meydana gelir ve bitkiler ortaya çıkar. 

Semavi cisimler bitkisel nefsi kabule varmıĢtır. Faal akıl ise ona (teğazzi) gıdalanma 

kuvvesini vermiĢtir. Cazibe kuvvesi onlara hizmet eder ve hazmetme, masike,dafia kuvveler 

dört keyfiyeteyardım ederler; tahlil, tahrik, tebrid, tartib ile rutubet ve yubusete geçmelerine 

destek olurlar. Yine “namiye kuvveti” (büyüme) blunmaktadır; neĢet etmelerine yardım 

etmekte ve kemale yönelmeleri büyümelerine destek olmaktadır (Müvellide kuvvesine 

izafetle). Unsurlar daha yüksek itidal içerisinde imtizaç ettiklerinde, hayvanî nefsi kabule 

hazır hale gelirler. Bu nefste müdrike ve muharrike kuvveleri bulunur. Muharrik kuvve 

mebdesi (baĢlangıcı) menfaat celbidir ki o da Ģehvani kuvvedir. Yahut zararın defidir ki o da 

kuvve-i gadabiyyedir. Müdrikeye gelince, ya zahir olur ki havass-ı hamstir; yahut batın olur o 

da hiss-i müĢterektir ve fantasia olarak isimlendirilebilir. Vazifesi ise beĢ duyunun kabul 

edebileceği suretlerin verilmesidir. Musavvire yahut hayali ise vazifesi müĢterek histen 

yönlendirilen suretleri kabuldür. Korunması ise hissin ortadan kalkmasıyladır.
417

 Bunlar 

arasındaki fark ise, ikincisi (yani musavvira) hıfzın haznesi (hazanetul hıfz) ve hıfz kuvveti 

olmasıdır. Ġlki (hissi müĢterek) ise kabul edici kuvvetidir (kuvvet-i kabile). Yine mütehayyile 

kuvvesi vardır, vazifesi de suretlerin biraraya getirilmesi/terkibi, tafsili ve hayalde suret 

halinde bulunanların meydana getirilmesidir. Vahime kuvvesi ise korku gibi mahsusattaki 

cüzi anlamları idrak eder. Zakira yahut hafıza kuvvesi vardır.
418

 MüĢterek his ve musavvira 

dimağın mukaddimesinde gerçekleĢirler, mebdei ise kalbtir. Zakire ve hıfz kuvveti ise 

dimağın arkasında gerçekleĢir, mebdei yine kalptir. Hayvanlardan ilk mütekevvin olan ise 

kalptir, ki o bütün kuvvelerin baĢlangıcıdır (göz, hareket vd.). Eğer unsurlar imtizaç eder 

itidale ciddi derecede yakın olursa insan ortaya çıkar.
419
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Mebde-i Evvelden mevcudata kadar ontolojik süreç olarak feyz en mükemmel surette 

akmaktadır, ki böylece kemal gerçekleĢecektir. Bu ontolojik iniĢin mukabilinde aĢağıdan 

yukarıya, en alt derecedeki maddelerden ulvi âleme doğru aĢkın yükseliĢi vardır.
420

 AĢk, 

lügatte birlikteliğe (mulazemete), iltisaka ve etkilenmeye (incizab) delalet etmektedir.
421

 Ġbn 

Sina‟ya göre: 

“Varlıktan her bir Ģeyde tabii bir Ģevk ve fıtri bir aĢkla ile müdebber 

olma (yönetilme) vardır. Zaruri olarak aĢk bu eĢyada varlığın sebebidir”.
422

  

Mevcudat kemal yahut nakıs olsun, derecesinde farklılık da olsa tabiatının yöneldiği 

kemalden hali olmaz. “Öyleyse mevcudatın cümlesi, muayyen bir kemalden hali olmaz ve bu 

kemalle iliĢkisi (mülazemeti) tabiatında aĢk ve arzu ile olur.” Bu kemal zatından değildir, 

ancak Müdebbir-i Evvelden feyzinden gelmektedir. Ġlk Müdebbir tüm mevcudata tek tek 

münferiden kemalini vermez, bilakis ilahi hikmet ve tedbir muktezasınca mevcudatta aĢk fıtri 

ve külli olarak vücuben bulunur. Ta ki bu varlık, bu fıtrat gereğince onu koruyarak feyz 

vasıtasıyla külli kemale eriĢir, yani bu fıtrat varlıkta mahfuz olduğu müddetçe kemalata 

ulaĢmaktadır. Eğer fıtriliğini kaybederse baĢka bir yol üzerinden icadına/yaratılıĢına itticah 

eder. Böylece hikmet üzere bulunduğu duruma gelebilmektedir. Bu nedenle aĢk mevcudundan 

farklı değildir. Mevcudat ise hayra aĢıktır, çünkü aĢk zatına zatı için aĢıktır. Buna delil her 

birimizin iyiliği tüm iĢlerimizde talep ediyor olmamızdır. Çünkü aĢk hakikatte ona münasip 

olan iyiliğin güzelleĢtirilmesidir (istihsanı). Çünkü her mevcud kendisine münasip olanı 

tabiatı gereği arzular. O da münasip olan yani kendine has olan hayrdır. Hüsn ile kubuh 

arasındaki fark da yine iyiliğin ölçüsünün derecesine göre belirlenir.
423

  

Ġlk Mevcudun mahiyeti akl-ı mahz ve hayr-ı mahzdır. Tüm eksikliklerden beri olup 

mutlak cemalin ve güzelliktir. Tüm itidalin baĢlangıcıdır. Cemali, her Ģeyin olabileceği ve 

olması gerektiği ölçüde oluĢu anlamına geliyorsa, Ģüphesiz güzellik Vacibu‟l-Vücud ile 

kemalin zirvesine ulaĢmıĢtır. O mevcudatın kendisine yöneldiği ve aĢkla bağlandığı nihai 

gayedir. AĢk ise idrak ile iliĢkilidir. Nerede idrak kuvvetli güçlüyse, müdrak ise cemalde ve 

zatta daha üstün ise, müdrik daha çok lezzet alır. Vacibu‟l-Vücud kemalin ve tamamlılığın en 

yücesidir, onda akıl, âkil ve makul aynı Ģeydir. O en büyük aĢık ve maĢuktur; en yüksek zevk 

sahibi ve yüce lezzettir. Çünkü O zatını akleder, insan ise örneğin maddeyle iliĢkili olduğu 
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müddetçe Vacibu‟l- Vücud‟u gerektiği gibi idrak edemez. Fakat bedeninden uzaklaĢırsa, Ona 

o derece yakın olur; ve onunla ittisali mümkün olur. Makulün makul ile ittisali gibi olur. Onda 

hakiki cemal ve hakiki lezzet ortaya çıkarmaktadır. Bu nedenle mevcudatın Vacibu‟l-Vucud‟a 

olan gayreti, kendilerinde hayrın meydana gelebilmesi içindir. Tanrı ilk makul ve ilk 

maĢuktur. Bu aĢk ile Ġlk Mevcud, mevcudatı hareket ettirir. Çünkü hareket icbari olmazsa, bu 

aĢkın belirli bir Ģeye yönelik hareketi olduğunu göstermektedir. AĢkın hareketi ile mevcudat 

Vacibu‟l-Vücud‟u benzemek üzere, onun gibi ebedi kemale ulaĢmak kendi ölçülerinde 

akledebilmek için gayret ederler. Mevcudat, Ġlk Mevcudu kaderleri ölçüsünde akleder ve 

lezzet bulurlar. Bu idrak, taakkul ve iltizaz birbirleriyle aynı ölçüde gerçekleĢir. Ġmkan 

ölçüsünde ona benzemek için hareket ederler.
424

 Kemalde mevcudat Ġlk Mevcuda yakınlık 

yahut uzaklık ölçüsünde farklılık gösterirler. Yahut ilahi tecelliyi kabulleri ölçüsünde. 

Mevcudat ona en yakın olduklarında ilahi tecelliyi kabulleri en kâmil  ölçüde gerçekleĢir. Bu 

ilahi tecelli olmasa hayr da olmazdır. Ġlahi tecelli olmazsa varlık da olmazdır. Öyleyse tecelli 

varlığın illetidir. Allah en üstün maĢuk ise, Mevcudatın ilk AĢktan elde ettikleri de en üstünü 

olacaktır.
425

 Ġbn Sina‟nın dediği gibi: 

“Hayrı mutlak olan ilahi teccelli olmasa, mevcudatın kabule/almaya 

istidatları da olmaz. Eğer ona nail olamazlarsa, var da olamazlar. Ġlahi tecelli 

olmasa varlık da bulunmaz. Tecellisi tüm varlığın illetidir. Allah‟ın varlığında 

varlığının malulüne aĢık ise, o aĢık olduğundan tecellinin yöneliĢi 

gerçekleĢmiĢtir. O‟nun aĢkı üstündür, neyli olan maĢuk da fazlından dolayı 

üstündür.”
426

 

3.3.5 İnsan 

Âlemde kemalin varlığı insanın varlığıyla iliĢkilidir. Ġnsansız kemal tamama eremez. 

Canlılardan, bitkilerden ve diğerlerinden her Ģey insan için var edilmiĢtir. Ġbn Sina‟nın da 

ifade ettiği üzere: 

“Âlemin kemali insanın ortaya çıkmasıdır. Diğer canlılar, bitkiler ya 

insan için var edilmiĢlerdir, ya da maddenin kaybolmaması içindir. Mahir 

marangoz da olduğu gibi, ahĢabı madde olarak kullanılır, ondan artanı ise 

atmaz, onu diğer eĢyalar için kullanır.”
427
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Ġbn Sina‟nın kelamı iki hususta vehme neden olmaktadır: ilki; bu madde zait 

olduğundan ihtiyaç duyulmamasıdır, halbuki Allah hacetsiz bir Ģeyi var etmekten 

münezzehtir. Ġkinci durum ise zait olması hasebiyle Allah‟ın ilminde bunun olmadığıdır. 

Onun ilmine zait olduğundan, onu terk etmemiĢ ve baĢka bir Ģey için kullanmıĢtır. Fakat bu 

duurmda Ondan ilmine uygun olmayan bir Ģey sadır olmuĢ olur. Ġnsan, bitki ve hayvanlarda 

bulunan tüm kuvvelerin kendisinde bulunması nedeniyle, kainattaki diğer varolanlardan 

temeyüz etmektedir. Bir de ziyade olarak insanda natıka kuvveti vardır. Bu natıka kuvveti 

müdriktir; nazari durumlara has olarak mesela hak ve batılı ayırmak üzere alimedir; diğer 

kuvve ise muharrik amile kuvvesidir, insan sanatları gibi ameli ilimlere özeldir.
428

 

Bilgi, hissi, akli ve iĢraki olmak üzere üçe ayrılır. Hissi bilgi, hasıl olur havassı zahire 

yani duyular aracılığıyla hasıl olur: görme, iĢitme, tatma, dokunma ve koklama gibi. Yahut 

batını müĢterek his gibidir: Musavvira, mütehayyile, vahime ve hafıza yahut zakira gibidir. 

Akli bilgilere yani marifete gelince, Ģu merhaleler içerisinde bulunduğunda bilgiyi elde eder: 

 İlk merhale: Heyulani akıldır. Bu da ilk kuvvedir ve küllilere suret olmaya istidadı 

vardır. Bu kuvvenin zatında suret bulunmaz. Bu da bilkuvve tam akıldır. AteĢ gibidir ki 

bilkuvve soğuktur.
429

  Bu merhalede aklın, bilgiyi almaya soyut olarak fıtri istidadı vardır. 

Daha herhangi bir Ģeyi iktisap etmemiĢ olan çocuğun aklına benzetilebilir. 

İkinci Merhale: Akl-ı tam bil melekedir (bilfiil). Bu akılda, küllileri tasavvur 

etmeyekudret vardır, yine külli suretlere suret olmaya istidadı vardır. Bu da bilkuvve olarak 

aklı tamdır; ateĢte yakma kuvvesi gibidir.
430

  Bu akıl, bilgiyi iktisab ettiğinde, ilk makuller 

olan bedihiyyatı bilmiĢ olur; bu tür burhana ihtiyacı olmayan bilgilerdir. Mesela kül cüzden 

büyüktür örneğinde olduğu gibi. 

Üçüncüsü: Müstefad akıldır. Bu da mutasavvara kuvvesidir, külli suretleri almakta ve 

bilfiil makul küllilere suret olmaktadır. Bu da insanın aklının en yücesidir. Ġnsan hariçteki 

mücerred makulleri almaya malik olduğundabu akıl ortaya çıkar. Burada “hariçten”  maksat 

faal akıldır ki böylece kemal ve saadet hasıl olur. Ancak maddenin bağlantılarından ve 

cesedin Ģehvetlerinden soyutlandığında insan nefsi bu mertebeye eriĢir. Böylece mufarık 

akıllar âlemine ulaĢılır. Ġnsanın, makullere ittisale istidadı yüksek derecede olursa hads olarak 

isimlendirilir. Bu hads insanların bir kısmında güçlü olduğunda akla (ittisale) ihtiyaç 

duyulmaz, çünkü hakikatleri nefslerinde hazır bulunmaktadır. Bu da akl-ı kudsi olarak 
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isimlendirilir. Nefsin bilgiden bu dereceye ulaĢması, istidat, ruh ve aklın en yüksek derecesine 

ulaĢmıĢ demektir. Akıl âlemine ve mutlak hayra Ģevk ve aĢk meydana gelir. Faal akıldan 

iĢrakatı (doğuĢu) telakki eder, (güneĢin ıĢığına mazhar olmak gibi) ve ariflerin sicili olur ve 

onda saadet-i kusva gerçekleĢir. Ġbn Sina dediği gibi: 

“Nefsin saadeti zatının kemalinde akli olana ulaĢması sebebiyledir. 

Bedeniyle alakası açısından saadeti, ona hükmetmesi ve onu istila etmesi 

nedeniyledir.”
431

 

Faal aklın âlem üzerinde varlıksal ve bilgisel etkisi vardır. Âlemin kendisinden 

meydana geldiği dört unsura öncelikli kaynaklık etmesi nedeniyledir. Yine insanın bilgisine 

kaynaklık eder (masdar). Bilginin devamlılığı ve sıhhati de faal akla bağlıdır. Yine faal akıl 

akli ve maddi âlem arasındaki bağdır. Bu âlemde nizam, hayr ve saadet böylece tahakuk 

edmektedir.  

3.3.6 İlahi İnayet          

Ġbn Sina Ģüphesiz, âlemin küllileri, ince tafsilatı ile en yüksek mükemmellikte, 

aklilikte hayr ve kemalde olduğunu tekit etmektedir. Bunun dıĢında olmasının da imkân ı 

yoktur. Kendisinde bulunanın haricinde bir mükemmelliğin olması da düĢünülemezdi.  

Allah‟ın sebebi olmadığı hiçbir Ģey âlemde bulunmamaktadır. Allah alimdir ve 

müdebbirdir ve kâinatı irade edendir.
432

 Âlemin yaratılıĢındaki harikuladelikleri düĢünen 

kimse ve semadan arza kadar içinde olanların, bitki, hayvan ve insan (nevileirnin) tesadüfi 

olarak var olmadıklarını anlayacaktır. Ancak bir müdebbirin tedbiri ile gerçekleĢmiĢtir. Ġlim 

ve akıldan sadır olmuĢtur ki eĢyada hayrın nizamı görülmektedir. Yine ilahi rızadan sadır 

olmuĢtur ki âlem olabileceği en mükemmelliktedir. Bu mevcut âlem mutlak anlamda hayr ve 

kemal değildir, olabildiği ölçüde kemale sahiptir.
433

 Bu da ilahi inayetin anlamıdır; 

 “Ġlk Varlık (kevnul evvel) kendi zatını alimdir, böylece hayrın nizamı 

varlıkta ortaya çıkmıĢtır. Ġmkân ölçüsündeki kemal ve hayrın illetidir. O bu 

hale razıdır. Ġmkân ölçüsündeki en yüce vecih üzere hayr nizamını akl eder. 
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Aklettikleri belirli bir düzen üzere, en yüce vecih üzere, ve imkân ları 

ölçüsünde Ondan feyezan eder”.
434

 

 Ibn Sina ilahi inayeti Ģu Ģekilde tarif etmektedir: 

“Ġlk ilmin külli ve küll olması gerekenleri ihata etmesidir, en güzel 

(ahsen) nizamdaki ihatası ona vacibtir.
435

 Mevcud Onun malumu hasebiyledir 

ve en güzel surettedir, bir kast ve önceden bir talep olmadan ortaya çıkmıĢtır. 

Ġlk ilim varlığın tertibindeki doğrunun (savabın) keyfiyyeti, o hayrın feyezanına 

kaynağıdır (menba')”.
436

   

Bir diğer açıdan ilahi inayetin manası ilahi, ezeli ilmin gereği olarakve eĢyada hayrın 

nizamının gerçekleĢmesi için âlemin sudurudur. Bu inayet belirli bir cüzi Ģeyle muhtas 

değildir
437

. O külli olup en ince ayrıntısına kadar kevni Ģamildir. Unsurlardan her biri kendisi 

için münasip olan durumda bulunmaktadır. Arz, mesela büyük hacmi ve ağırlığı ile kâinatta 

birçok Ģeye ev sahipliği yapmaktadır; zaruri olarak tabiatı iktiza etmektedir. Semavi 

cisimlerin tesirine ve hareketine uzaklığı açısından orta dengeli bir konuma sahiptir. Böylece 

farklı türleri korumakta, kuru veya yaĢolmalarını da içinde barındırmaktadır. Kâinatta suyun 

mekân ı da oldukça büyüktür ve birçok Ģey için için mekân dır. Hava ve ateĢ ise feleklere 

daha yakındırlar.  

GüneĢ ve ay arzın üstüne konulmuĢlardır. Böylece Ġbn Sina‟ya göre ıĢınları insanlara 

ulaĢabilsin. GüneĢ ve ayın ıĢıklarının korunması için de gökyüzü inĢa edilmiĢtir. Semavi 

cisimlerin hepsi ıĢımamaktadır, böylece fiilleri birbirine benzemez ve hepsinin farklı bir 

uğraĢısı vardır. Bazı gezegenler hızlı hareket etmektedirler, böylece birbirlerine tesir ederek 

fesada uğramazlar. GüneĢ hassas konumunda, biraz yakınlaĢsa yahut bulunduğu konumdan 

uzaklaĢsa, insanlara sıcaklık yahut soğukluğu ile eziyet etmiĢ olacaktır. Dairevi hareketi 

olmasa ne mevsimler ne aylar ne de günlerden bahsedilebiliriz. Bu Ģekilde ay da güneĢin 

hareketinden farklı bir hareketle hareket eder. Çünkü fiili benzemektedir, nitekim gezegenler 

arasında benzerlikler vardır. Kevn ve fesad âlemindeki bu inayet, akıllardan ve semavi 

nefslerden doğmaktadır. Özellikle güneĢin nefsi ve mail felek, semavi cisimler ve faal akıl 

yardım ederler. Böylece âlemde varolanların mevcut durumları da bu Ģekilde ortaya 

                                                           
434

 Ġbn Sina, en-Necat, c. 2, s. 144. 
435

 Ġlminin muktezası gereğince ondan makuller zahir olmuĢtur 
436

 Ġbn Sina, el-ĠĢârât ve't-Tenbîhât, c. 3. s. 298. 
437

 Deniz, Gürbüz, Ġnsan Hüriyyetinin Metafizik Temelleri, Ġstanbul, Litera Yayıncılık, 2017, s.105. 



108 
 

çıkmaktadır.
438

 Öyleyse semavi cisimlerin hassaten güneĢ ve ayın tesiri gizli değildir, sıcaklığı 

vererek suyun ısınması, kaynaması ve yağmurun, ĢimĢeğin ortaya çıkması, med ve cezr, 

buzlanma, meyve ve sebzelerin ortaya çıkması bu Ģekilde gerçekleĢmektedir. Her Ģey 

gerektiği yerinde konumlandırılmıĢtır. Bu da ancak her Ģeyde iyinin tam olarak külde ortaya 

çıkması sebebine dayanmaktadır. Allahın ezeli ilmi hasebiyle varlığın halleri ortaya çıkar.
439

 

Âlemin mükemmel olduğuna delalet eden ilahi tedbiri ve inayeti açıklayabiliriz. Âlemin 

varlığına iĢaret eden ilahi zat düĢüncesi söz konusudur. Yahut diğer ifadeyle Yaratıcının 

varlığının yaratılanın varlığına iĢaret etmesi nedeniyle. Aksi değil, malulden illete ulaĢarak 

değil. Çünkü Ġbn Sina‟ya göre sonuncusu talep edilen yakine ulaĢtırmaz. Diyorki: 

“Bu bab en kuvvetli ve Ģerefli olandır, yahut varlığın varlığını itibar 

edersek varlık olması nedeniyle varlığa Ģehadet eder; bunula birlikte varlıkta 

olan baĢka Ģeylere de Ģehadet etmektedir.”
440

  

Farabi de daha önce zikrettiğimiz ayete iĢaret etmiĢti: 

"Varlığımızın delillerini, (kâinattaki uçsuz bucaksız) ufuklarda ve kendi 

nefslerinde onlara göstereceğiz ki, o Kur‟an‟ın gerçek olduğu onlara iyice belli 

olsun. Rabbinin, her Ģeye Ģâhit olması yetmez mi ?"
441

  

Fakat içerisinde bulunduğumuz âlem kemal ve hayr ölçüsünde var edildiyse, kötülüğü 

nasıl açıklayacağız.  

3.3.7 Âlemde Kötülüğün Varlığı 

Ġlahi inayet “o ilahi, ezeli ilme göre eĢyanın nizamı ile âlemin sudurudur” âlemin 

kötülükten arî olduğu anlamına gelmez. ġer hakikaten mevcuttur, varlığını inkar mümkün 

değildir. Cehalet ve zayıflık ve yaratılıĢtan gelen bozukluklar, elem, gam, zulm ve katil gibi 

kötülüklerde gördüğümüz Ģeyler Ģu üçünden hali olamaz
442

:  

1. Metafizik kötülük: Ölüm. 

2. Tabii kötülük: Elem gibi  
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3. Ahlaki kötülük: Zulm gibi insanın fiilleriyle iliĢkili olan kötülük. Bu sonuncu 

kötülük yalnızca ayaltı âlemde mevcuttur. Diğer varlıklarla karĢılaĢtırdığımızda bu da 

azdır. 

Kötülük ya zati olur ya da arazi olur. Bizzat olan kötülük yokluktur; olsaydı bu mutlak 

âdem yokluk anlamına gelirdi. Arızi Ģerre gelince onun sebebi de maddedir. Çünkü kuvve ile 

karĢımı olan her Ģey de kötülükten hali olamaz . Bu arızi Ģer baĢlangıcından itibaren madde de 

olur; hilkatten gelen zorluklar gibi insanda ve diğerlerinde istikmali kabulü engeller. Yahut 

harici bir amil nedeniyle madde de ortaya çıkar. Bu harici amil iki nevidir: i. Kemale manidir, 

mesela bulutların çokluğunun güneĢe mâni olması gibi, ki böylece tabiatta meyveler ortaya 

çıkar. ii. Kemalin fesada uğramasıdır, doğuĢ zamanında soğuğun bitkileri zarara uğratması 

gibi.
443

 

Ibn Sina varlıktaki her Ģeyi kısımlara ayırmaktadır: Mutlak hayrdır ki o Allah‟tır ve 

faal akıl ve bu mertebeye ulaĢabilen her Ģeydir. Mutlak Ģer ise mevcut değildir ve varolamaz. 

Çünkü var olsaydı umumi olacaktı. Fakat görüyoruz ki âlem en yüksek mükemmelliktedir, bu 

da tam olarak yokluğu engellemektedir. Üçüncü nevi ise, Ģerri galib olan Ģeydir, hayr ve Ģerde 

müsavi olan yahut Ģerri ağır basandır. Bu ikisi de yoktur, çünkü çok Ģer ve az hayrın manası 

büyük Ģerdir. Son nevi ise kendisinde hayrın galip olmasıdır.
444

 Bundan Ģu soru zihne 

gelmektedir; neden Allah tam hayr ve hiç Ģersiz âlemi yaratmadı. Cevabı ise Ġbn Sina‟nın 

iĢaret ettiği üzere mümkün değildir, çünkü Allah eĢyayı külliyyetinde irade etmektedir. Allah 

Ģerri irade etmekte ve böylece Ģer ise sonradan ortaya çıkmaktadır. Çünkü âlemde nizamın 

gerçekleĢmesi için,kötü zaruri olarak iyiye tabidir. Bu Ģekilde kötü özünde iyidir ve arızi 

olarak kötülük vardır. Hayra Ģer karıĢmazsa, kötülük o zaman büyük olur ve âlemin külli 

nizamına zarar vermektedir. Fakat âlemdeki nizam olabilecek en mükemmelidir. Ġbn Sina 

Ģöyle eder: 

“Öyleyse sabit oldu ki öncelikle maksat zatı sebebiyle hayrdır; kötülük 

ise arızi olarak dahildir ve ikinci maksuttur. Her Ģey kaderi ölçüsü 

miktarıncadır”.
445

 

Müstahildir ki, bir Ģeyin hem kendisi olup hem de Ģer arız olması müstahildir/mümkün 

değildir, böyle olduğu takdirde bu Ģey olduğu Ģey olmaktan çıkacaktır. O zaman o 
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olamayacağına göre baĢka bir Ģeye dönüĢür. AteĢ yakmazsa artık o ateĢ olmayacaktır, ateĢten 

baĢka bir Ģey olmuĢtur. Tezatlar olmasaydı (Ģer ve hayr gibi) farklı çeĢitli nevide Ģeyler de 

olmayacaktı. Bu nedenle eĢyada kötülüğün varlığı zaruridir ve hayrın ihtiyacına binaen vardır. 

AteĢin fazileti yakmasıdır. Eğer yakmazsa ondan faydalanılamaz. Örneğin fakir bir kimsenin 

elbisesini yaksa, zararı dokunduğu mekân da bir bütündür; fakat genel iyiliğe zararı 

dokunduğu için kötüdür. Zatından dolayı Ģer değildir. Bu nedenle ateĢ kötüdür denmez. 

Hayrın bir eĢyada vaki olması ancak onda bu tür kötülüklerin arız olmasıyla ortaya çıkar. 

Fakat feyz olunan hayr galiptir, nadir olan Ģer nedeniyle terk edilmez. Çünkü onun 

yokluğunda daha fazla kötülük olacaktır.
446

  Kötü kötü olunca baĢka bir Ģeye kıyasla olur. 

Sıcaklık mesela ondan elem görene nispetle kötü olur; fakat normal bir durumda sıcaklık kötü 

değildir. O halde Ģer arızi olmaktadır. Eğer bu Ģer yoksa, o zaman âlemin külli hayr nizamına 

halel gelecektir. Kemâlatı veya eksikliğine gelince, felsefeden veya hendeseden cehalet kötü 

değildir. ġer azdır ve zaruridir. Onun da hikmeti vardır, bazı durumlarda ortaya çıkar fakat 

genel olarak bize gizli kalır. Bu hikmet olmasaydı kötülüğün varlığından bahsedilemezdi. 

Âlemin düzeni de istikameti de olmazdı; bu kötülüğün varlığı olmadan da salaha 

kavuĢamazdı. Çünkü hayr Ģerlerin baĢlangıcıdır.
447

 

Fakat ahlaki kötülüğe gelince o kemalattan her Ģeyin eksikliği anlamına gelir. Zulm 

gibi, bu kötülükler failine nispeti itibariyledir. Kötülüktürler ise ayrıca vaki olduğu duruma 

aittir. Zulm ise kuvve-i gadabiyyeden ortaya çıkar. Bu kuvvenin kemali ise “galabe”dir, Ģerri 

ise zulmdür. Yahut galebe nedeniyle yaratılmıĢtır. Bu da ona nisbetlehayrdır. Eğer gadabiyye 

kuvvesi zayıflarsa mazluma nispeti nedeniyle Ģer olur.
448

 Böylece Ġbn Sina açıklamaktadır ki 

âlemde kötülüğün varlığı kaderi ölçüsündedir ve hayra olan ihtiyaç nedeniyledir. Âlemdeki 

düzen nedeniyle onda kötülük hâkim  olamaz. ġer, çokluk ile vardır, kemalatın noksanlığıyla 

kaimdir, fakat o galip değildir. Âlemdeki ilahi inayete de arız olamaz, çünkü onda hayr Ģerre 

galip olur. Ġbn Sina diyorki: 

“Eğer bu âlem hayr ve Ģer ile mürekkep olmasa ve ondan salah ve 

fesad toplu olarak ortaya çıkmasa, âlemde nizam tamama ermez. Âlem ki onda 

yalnızca salah vardır, bu âlemin âlem olarak var olması mümkün değildir, 

belki baĢka bir âlemdir”.
449
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Bu nedenle âlem Ģerden boĢ olamaz. Çünkü Ģerrin hedefi âlemdeki düzenin 

korunmasıdır. Âlemdeki düzen de ancak kötülüğün varlığıyla devam edebilir. Âlem mutlak 

hayr değildir ve ancak o en üstün surette hayra sahiptir.
450

 

3.4  Gazzali’de Mükemmel Âlem 

Gazzali hem kelamcılardan hem sufilerden, hem de filozoflardan biri olarak kabul 

edilir. Kelamcı olmasına gelince, kendisi en önde gelen EĢariler‟den biridir, dolayısıyla 

EĢariler için geçerli olan genel olarak onun için de geçerlidir ve onların âlemin mükemmelliği 

doktrini bu araĢtırmanın ikinci bölümünde zaten tartıĢılmıĢtır.
451

 bu nedenle bu bölümdeki 

tartıĢma kısa olacaktır. Filozof olmasına gelince, Makasıdü'l-Felasife adlı kitabında 

filozofların doktrinini objektif ve tarafsız bir Ģekilde sunan en iyi kiĢi olarak kabul edilir ve bu 

kitap, filozoflarla aynı fikirde olmamasına ve âlemin kıdemi meselesi ve diğerleri gibi birçok 

konudaki yaklaĢımlarını Ģiddetle eleĢtirmesine rağmen, filozofların doktrinini tanıtmak için 

bir kaynak olmuĢtur.
452

 Tüm bunlara rağmen, Gazzali'yi, bu âlemin Allah tarafından 

yaratılmıĢ ve en iyi surette yaratılmıĢ mükemmel bir âlem olduğu iddiası gibi diğer konularda 

filozoflarla aynı fikirde buluyoruz, ancak bazı kısımlarında diğer filozoflarla farklı 

düĢünüyordu ve Gazzali'nin bu görüĢü kitaplarının birçok yerinde açıkça görülmektedir ve bu 

filozofa kısa değineceğiz : 

i.“Mevcut olan (âlemden) daha (mükemmelini) yaratmak, mümkün değildir” 

ifadesi.“Leyse fi‟l-imkân ebda„u mimmâ kân”. ii. Âlemde kötülüğün varlığının hikmeti. iii. 

Vesilecilik ve nedensellik. 

3.4.1 “Mevcut olan (âlemden) daha (mükemmelini) yaratmak, mümkün değildir” 

ifadesi. “Leyse fi‟l-imkân ebda„u mimmâ kân”. 

Bu meĢhur ibare ilk olarak Gazzali
453

 tarafından söylendiği bilinmektedir ve âlimlerin 

geneli bu sözün Gazzali'ye atfedilmesinde ve Gazzali'nin bu sözü yorumlamasında dört kısma 

ayrılmıĢtır: 

Birinci Kısım: Özellikle Gazzali'nin düĢüncesini destekleyenler, bu sözün Gazzali'ye 

atfedilmesini sorgulamıĢlar ve Gazzali'nin bu sözü söylediğini reddetmiĢler, aksine bu sözün 

Gazzali'ye atfedildiğini iddia etmiĢlerdir.
454
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İkinci kısım: Onlar da Gazzali'nin fikirlerinin destekçileridir ve bu ifadeyi tasdik 

etmiĢlerdir, ancak bunu Gazzali ve onun filozofları eleĢtiren felsefi fikirleri hakkında 

bildiklerine uygun bir Ģekilde yorumlamıĢlardır.
455

 

 

Üçüncü kısım: Gazzali'ye atfedilen bu sözün herhangi bir yoruma tabi tutulmaksızın 

geçerliliğini ve anlamının bozuk olduğunu ispatlamıĢlar, bu yüzden Gazzali'nin yanlıĢlarından 

biri olarak değerlendirmiĢlerdir, çünkü onların anlayıĢına göre bu söz ilahi kudretin acizliğini 

veya onun için Aslah fikrinin vacip olduğunu ima etmektedir.
456

 

 

Dördüncü kisim: Onlar bu sözü Gazzali'ye nispet etmiĢler ve diğer filozoflar 

tarafından da kabul edilen mutlak anlamda geçerli bir söz olarak kabul etmiĢlerdir. 

Ondan sonra gelenler onu yorumlamada ihtilaf etmiĢlerdir: 

Ġlahi kudret daha az yüce olan baĢka bir yaratma gücüne sahip midir, örneğin insanı 

farklı bir biçimde yaratmak gibi, örneğin gözlerini karnında, baĢını aĢağıda ve bacaklarını 

yukarıda yapmak gibi (yani Tanrı'nın bilgisinin birçok olası ciheti vardır, ancak Tanrı bu 

cihetlerden en mükemmel olanı seçti ve onu yarattı), yoksa ilahi kudret sadece mükemmel 

olanı mı yaratır, bu nedenle baĢı vücudun altında yapmak mümkün değildir, çünkü bu 

mükemmellik değil kusurdur ve ilahi kudret kusurdan arınmıĢtır. 

Âlemin belirli bir keyfiyet, Ģekil ve vakitte yaratılması onun en mümkün olduğu 

anlamına gelir, çünkü Allah‟ın ilmi ve hikmeti dünyanın var olduğu zamanı ve var oluĢ 

cihetini kapsamaktadır. Bir zaman gelse ve bir Ģeyin Ģekli zıddına dönse, bunun yaratılıĢa 

aykırı olduğu veya yaratılıĢ olmadığı söylenmez, aksine o zamanın yaratılıĢıdır, tıpkı önceki 

zamanın yaratılıĢı olduğu gibi. Örneğin, belirli bir yerde bir dağın varlığı hikmetiyle 

yaratılmıĢtır ve belki de bir zaman gelir, bir deprem sonucu o dağ yok olur ve dağın yok 

olması o zamanın yaratılıĢı olur çünkü her zamanın gereksinimleri ve hikmetleri baĢka bir 

zamandan farklıdır. Allah'ın yüce kudreti ve hikmetinden dolayı her varlık bulunduğu 

zamanın en harika yaratılıĢıdır. 
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Gazzali Ģöyle ifade etmektedir: 

“Ġmkânda asla bundan daha güzeli, daha tamami, daha mükemmeli 

yoktur. Eğer olsaydı, kudretiyle beraber bunu esirgeyip fiiliyle yaratıklara 

ihsan etmeseydi, o zaman bu sonsuz cömertliğine zıt düĢen bir cimrilik, 

adaletine zıt düĢen bir zulüm olurdu! Eğer kâdir olmasaydı ulûhiyyete zıt düĢen 

acizlik olurdu”.
457

 

kudret, imkânsız olanla değil mümkün olanla ilgilidir. GerçekleĢmesi doğru olan ve 

varlığı akılda düĢünülebilen her Ģeyin var edilmesi ve meydana getirilmesi konusunda Allah 

subhanehu ve teâlâ kadirdir. Varlığı imkânsız olan her Ģey içinse kimse kudretle veya 

acizlikle vasıflandırılmaz; çünkü acizlik ancak kudretin geçerli olduğu Ģeyde doğru olur. 

Ayrıca, bu ifadede reddedilen Ģey mevcut olmayan bir Ģeyin var edilebilme imkânı değil, 

mevcut olandan daha mükemmel olma durumudur. Burada reddedilen Ģey, kudretin onu var 

etmeye elveriĢli olmasıyla birlikte, var olabilen bir Ģeyin var olan durumdan daha mükemmel 

olmasıdır.
458

 

Âlemi yaratan, kudret sahibidir; çünkü âlem mükemmel, düzenli, titizlikle yapılmıĢ ve 

organize edilmiĢtir ve çeĢitli harikalar ve deliller içerir. Bütün bunlar kudrete iĢaret eder, bu 

yüzden her mükemmel iĢ ancak kudret sahibi bir failden kaynaklanır, ve O'ndan kaynaklanan 

bu eylem, O'nun zatına zait olan bir fiilden sadır olmaktadır; çünkü Gazzali'ye göre Allah'ın 

fiili, zat ile kadim değildir, bilakis O'nun kudret sıfatıyla gerçekleĢmiĢtir.
459

 

kudret, tüm mümkün olanlara, yani sayıca sınırlı olmayan, bilakis sonsuz olan tüm 

imkân lara tealluk etmektedir. Ġmkân sonsuza dek devam eder ve kudret bunların hepsini 

kapsar. Kudretin teallukunun dıĢında hiçbir hareket yoktur. Bu âlemin yaratıcısı tektir ve 

kudreti de tektir, dolayısıyla teaddüd yoktur.
460

 

Gazzali, bazı imkân ların üzerine hiçbir Ģey eklenemeyeceğini ve onlardan hiçbir Ģey 

çıkarılamayacağını düĢünür. Tehafütte Ģöyle der: 
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“Her mevcut, var olduğu Ģekilde vardır, çünkü bu, varlığın en 

mükemmel Ģeklidir ve diğer tüm imkân lar buna kıyasla eksiktir”
461

. 

 O halde, gerçekleĢebilir her mümkün varlığın tam olması gerekmektedir. 

Gazzali bir itiraz ileri sürer ve ona cevap verir: Eğer mevcut olandan daha mükemmel 

ve daha güzel bir yaratılıĢ mümkün olsaydı ve Allah bunu yapmasaydı- ki O, kudret sahibidir- 

bu, cömertliğine aykırı bir cimrilik ve adaletine aykırı bir zulüm olurdu. Eğer kudret sahibi 

olmasaydı, bu da uluhiyetine aykırı bir acizlik olurdu. Peki, bir Ģeyi sadece tercih nedeniyle 

yaratmadığında ona acizlik nasıl isnat edilir? Âlem yaratılmadan önce ona bu isnat 

yapılmadıysa, aradaki fark nedir? Yani, belirli bir zamanda Âlemi  yaratmak ya da o 

zamandan önce yaratmayı bırakmak acizlikle isnat edilmezken, eksik bir Ģeyi yaratmak ve 

daha mükemmelini yaratmayı bırakmak neden acizlikle isnat edilir? Gazzali Ģöyle cevap 

verir: Âlemin yaratılmasından önce geciktirilmesi, onu yokluktan varlığa çıkarmak ihtiyar 

edilebilir bir tercih altında bulunur. Fail, yapıp yapmamakta özgürdür. Eğer yaparsa, bu, 

hikmetin gerektirdiği nihai sonucu yapmaktır-ki Allah'ın bize hikmet olarak tanıttığı budur. 

Allah'ın fiillerinin nasıl icra edildiğini anlamamız ve her yaratılıĢın ilim, irade ve kudretle en 

yüksek hikmet ve mükemmellikte olduğunu ve yaratılıĢının mükemmel kalitesinde en üstün 

olduğunu bilmemiz için bize tanıtmıĢtır. Bu mükemmelliği, Allah'ın yücelik sıfatlarındaki 

mükemmelliğine kesin bir delil ve kanıt olarak gösterir.
462

 

Âlemin yaratılmasından sonra, sanki tercih belirli ve hikmete bağlı hale geldi ve bu 

hikmeti dikkate almaksızın yaratmak ya da yaratmamak gibi bir durum söz konusu değil. Bu 

nedenle, yaratılıĢtan sonra en yüksek hikmeti seçmek zorunludur. Gazzali, bunları iki tercih 

olarak görmüĢ olabilir: 

1. Âlemin yaratılmasından önceki (mümkünün tercihi). 

2.  YaratılıĢtan sonraki (belirli tercih).
463

 

Dolayısıyla, en iyi ve en mükemmel olan, önceden belirlenmiĢ kader ve mutlak irade 

ile zorunlu olarak gerçekleĢir ve hikmet bunu gerektirir. Bu anlamdaki zorunluluk, seçimle 
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olan bir zorunluluktur; çünkü bu, gerçekleĢmemesi mümkün olmayan önceden bilinen ilim ve 

gerçekleĢtirilmesi zorunlu olan irade ile ortaya çıkar, bu nedenle iradenin tam olarak 

uygulanması için bunun aksinin olması imkân sızdır. 

Allah'ın bildiği ve sonra irade ettiği en iyi ve en mükemmel varlık dıĢında bir Ģeyin 

var olması imkân sızdır ve bu, Allah'ın onu seçmesi nedeniyle zorunlu hale geldiği anlamına 

gelir, yani bu, baĢkası için zorunludur. Mirza el-Heravi'nin dediği gibi: “Bu zorunluluk, tercihi 

pekiĢtirir ve varlığı konusunda bir anlaĢmazlık yoktur.”
464

 Macid Fakhry, Gazzali'nin 

kendisini Allah'ın kudretinin imkân sızlıklara uzanmadığını kabul etmek zorunda kaldığını 

belirtir. Zorunlu iliĢki sadece mantıksal kavramlar arasında mevcuttur, ancak gerçek varlıklar 

arasında değil.
465

 

Gazzali'nin Ģu sözü: “Bu âlemden daha iyisinin olması imkân  dahilinde değildir ...” 

sadece kimsenin eserine benzer bir Ģey yapamayacağı Yaratıcı için söylenebilir ve 

yaratıcılığının derinliklerinde hikmeti inkar edilemez, çünkü aklın inkar edemeyeceği Ģeyleri 

var etmiĢtir. Ġnsan varlığı, varoluĢun mükemmel türlerini içermesi nedeniyle en mükemmel 

olanıdır; bu, aydınlanmıĢ akılların kavrayıĢına göre mümkünün zirvesidir, ancak tam 

anlamıyla gizli ve mükemmel olan sırlar dünyasına göre değil, ki bu dünyanın hükümleri 

bitmez ve mucizeleri tükenmez. O'nun kastettiği, akılların özünü iyileĢtiren Ģeyler açısından 

bir imkân  değil, Allah'ın gaybi ilmi açısından bir imkân  değildir. Bu nedenle Allah, “Ve 

sizin bilmediklerinizi yaratır”
466

 buyurmuĢtur. Bir arifin hükmü, kendi anlayıĢı kadardır, 

Rabbi'nin mükemmelliği kadar değil; çünkü Allah her Ģeyi kuĢatmıĢtır ve kimse O'nun 

herhangi bir türünün her yönünü tam anlamıyla kuĢatamaz.
467

 

Kimi filozoflara baktiğimzde yorumladıklarını görürüz, Gazzali'nin (mümkün olandan 

daha mükemmelini yaratmak mümkün değildir)  ifadesiyle kastedilenin, yaratılıĢının 

varlığının kendisi olduğunu, yani anlamının: Varlığının (yani âlemin) mümkün olanın en 

mükemmeli olduğunu, çünkü kendi baĢına mümkün olduğunu ve varlıktan baĢka bir Ģey 

kazanmadığını, dolayısıyla varlıktan daha mükemmel bir imkân  olmadığını gördü. Ayrıca 
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denildi ki ifadenin anlamı: Bu insanın yaratılmasında kudretin doruk noktasıdır, o yaratıkların 

özüdür ve kudretin mükemmelliğini gösterme ve ifade etme açısından zirvedir ve bu insan ile 

Peygamber Hz. Muhammed kastedilmiĢtir (Allah'ın selamı üzerine olsun). 

 

Dolayısıyla, Allah'ın yarattığı ve ortaya koyduğu her Ģey, zahiri ve batıni olarak en 

mükemmel, en kusursuz ve mutlak anlamda en güzel formdadır. Eksiklik olarak tanımlanan 

Ģey de hikmet gereği en mükemmel olandır, çünkü Gazzali'nin dediği gibi: “Cömertlik ve 

hikmet gereği hem mükemmeli hem de eksik olanı yaratmak”.
468

 Ġnsanların bu evrende 

eksiklik olarak gördükleri Ģey aslında mükemmelliktir ve sorun, yaratılmıĢların bu gizli 

gerçeği kavrayamamalarında yatmaktadır. Bu gerçeğin onlardan gizli kalması ve iĢlerin 

derinliklerine inmeye tembellik etmeleri, onları zahire teslim olmaya itmiĢtir. Eğer 

yaratılmıĢların akılları en akıllı, bilgileri en bilgili ve hikmetleri en kâmil olsaydı, bu gizli 

gerçeği kavrar ve bu Âlemin bu halinin en güzel ve en mükemmel olduğunu bilirlerdi.  

  

“Allah Teâlâ bütün insanları akıllı ve âlim yaratsaydı, onlara 

nefslerinin taati yok edecek kadar ilim yaratıp vasfına nihayet olmayacak 

kadar hikmeti onların üzerine yağdırsaydı, sonra ilim, hikmet ve akıl yönünden 

tümünün sayısını fazlalaĢtırsaydı, sonra onlara iĢlerin neticelerini bildirseydi 

ve onları melekûtun sırlarına muttali kılsaydı, onlara lütfun inceliklerini ve 

neticelerin gizliliklerini bildirseydi, onun vasıtasıyla hayır ve Ģerre, fayda ve 

zarara muttali olsaydılar, sonra onlara mülk ve melekûtu, kendilerine verilen 

ilim ve hikmetle tedbir etmeyi emretseydi, tümü birleĢip iĢleri düzene sokmaya 

çalıĢsaydı yine de Allah Teâlâ'nın dünya ve ahirette halkı tedbir ettiği gibi, bir 

sivrisinek kanadı kadar, ne artıĢ, ne de düĢüĢ kaydedemezlerdi. Bundan ne bir 

zerreyi kaldırabilirler, ne de bir zerreyi alçaltabilirlerdi. Ne bir hastalığı, ne bir 

ayıbı, ne bir eksikliği, ne bir fakirliği veya bir kimsenin derdini, sıhhatli olan 

bir kimsenin sıhhatini, kemâli, zenginliği, faydayı kaldırmaya da güçleri 

yetmezdi”.
469
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3.4.2 Âlemde Kötülüğün Varlığının Hikmeti 

“SavaĢ size farz kılındı, oysa bu size hoĢ gelmedi. Olur ki hoĢunuza 

gitmeyen bir Ģey sizin için hayırlı olur ... Allah bilir, siz bilmezsiniz”
470

 ayeti. 

Âlemde kötülüğün varlığı bir gerçektir ve bunda hiç Ģüphe yoktur. Bu durum, daha 

büyük kötülüklerin ortadan kaldırılması ve daha genel bir iyiliğin elde edilmesi açısından 

mükemmelliğin bir parçasıdır. Günahlar bile ilahi hikmete uygun olup, bu hikmetin dıĢında 

değildir. Günahlar, itaatte kibirlenmekten daha iyidir, çünkü günah, sahibini çokça itaatinden 

kaynaklanan kibirden kurtarır. Kalbinde zerre kadar kibir olan cennete giremez. Bu nedenle, 

Allah'a karĢı tevazu ve kırılganlık getiren bir günah, sahibine kibir getiren bir itaattan daha 

iyidir. 

Bazılara bakıldığında yalnızca haz ve mutluluk açısından mükemmelliği 

yorumladığını görürüz. Oysa Gazzâlî mükemmelliği daha çok hikmet açısından 

yorumlamıĢtır. Bir de iyilik ve kötülüğün izafi olduğu bir fiilin bir kimse için iyi iken baĢka 

bir kimse için kötü olacağını söylemek mümkündür. Kötü gibi gözüken her Ģeyin arka 

planında mutlaka iyilik olacağını. Gazzâlî‟nin yaptığı tanımlarda insana ait fiiller ahlâkî bir 

boyut içerisinde iyi ve kötü olarak değerlendirilirken Tanrı açısından fiilleri iyi ve kötü olarak 

nitelendirmek mümkün değildir.
471

 

Gazzali, âlemin mükemmelliğini, bu dünyayı her ihtiyaç duyulan Ģeyi barındıran inĢa 

edilmiĢ bir eve benzeterek açıklar. Yani, hiçbir zamanda eksikliği yoktur ve bu evin tüm 

varlıkları, kendileri için hazırlanan iĢlevleri yerine getirecek Ģekilde donatılmıĢtır. Gökyüzü, 

içindeki varlıkları koruyan bir tavan gibi yükseltilmiĢ ve yeryüzü oturmak ve kolayca hareket 

etmek için hazırlanmıĢtır. Her varlığın rengi rastgele değil, insanın hizmetine sunulmuĢ ince 

bir amaca hizmet eder ve Allah'ın ona verdiği görevi yerine getirmesine yardımcı olur. 

Gazzali Ģöyle der: "Bu âlemi düĢüncenle incelediğinde, içinde her ihtiyaç duyulan Ģeyin 

bulunduğu inĢa edilmiĢ bir ev gibi olduğunu görürsün. Gökyüzü bir tavan gibi yükseltilmiĢ, 

yeryüzü bir halı gibi serilmiĢ, yıldızlar lambalar gibi asılmıĢ ve mücevherler hazine gibi 

saklanmıĢ, her Ģey kendi amacı için hazırlanmıĢ. Ġnsan ise evin sahibi gibi her Ģeyin üzerinde 

                                                           
470

 Bakara 2/216. 
471

 Gazzâlî, Ġtikadda Orta Yol, s. 140. Ak, Uğur, Gazzali‟de Kötülük Problemi, YayınlanmamıĢ, Doktora Tezi, 

Necmettin Erbakan Üniversitesi SBE, 2016, s. 67. Bkz. Haklı, ġaban. “Kötülük Problemi, YaklaĢımlar ve 

EleĢtiriler”. S. 200. 



118 
 

tasarruf sahibidir. Bitki türleri insanın amaçlarına yönelik hazırlanmıĢ ve hayvan türleri onun 

çıkarları için kullanılmıĢtır. Allah, gökyüzünü en göz alıcı ve güçlendirici renklerle 

yaratmıĢtır, eğer ıĢık huzmeleri veya baĢka türden ıĢıklar olsaydı, bakan kiĢiye zarar 

verirdi".
472

 

Gazzali, Allah'ın yaratıklarındaki hikmeti incelediği bağımsız bir kitap yazmıĢtır. Bu 

kitapta, Allah'ın hiçbir Ģeyi amaçsız yere yaratmadığını, her Ģeyin bir hikmeti olduğunu ve 

eksik gibi görünen Ģeylerin bile bir iĢlevi olduğunu savunur. Kitap, insanın merakını 

uyandıran ve aklın çeĢitli yaratıklarda sorular sormasına neden olan pek çok hikmeti içerir; 

yıldızlar ve gezegenler âleminden, havanın hareketi ve durgunluğundan, denizler ve 

okyanuslar âlemine, oradan dağlar, bitkiler ve hayvanlarla dolu yeryüzüne kadar. Bu tür bir 

kitabın önemi, özellikle savaĢların ve felaketlerin arttığı, depremler ve seller gibi olayların 

insanların gözünde mutlak kötülük olarak görüldüğü zamanlarda büyüktür. Ġnsanların maddi 

bakıĢ açısının baskın olduğu ve bu bakıĢ açısının ateizme yol açtığı dönemlerde bu kitap 

büyük bir öneme sahiptir. 

Allah, insanı büyük bir onur ve üstünlükle yaratmıĢ ve onu tüm diğer yaratıkların 

üzerinde kılmıĢtır. Onun yaratılıĢını en güzel biçimde gerçekleĢtirmiĢtir: "Biz insanı en güzel 

biçimde yarattık".
473

 Eğer insanı değiĢtirmeye çalıĢırsak, Allah'ın yarattığı her Ģeyin hem 

görünüm hem de içerik açısından en uygun ve en güzel olduğunu görürüz. Allah'ın insana 

verdiği en büyük nimetlerden biri, ona aklı bahĢetmesidir. Bu akıl, insanı yaratıcısını ve onu 

yaratanı yaratıklarına bakarak tanımaya uygun hale getiren bir sırdır. Aklı sayesinde insan, 

yaratıcısının varlığını ispat eder ve onun birliğine inanır. Akıl, bilginin ve hikmetin merkezi 

olup, diğer tüm organlara emir veren ve onların emirlerini yerine getiren yöneticidir. Aklın 

kendisi de bir yandan bilge ve alimken, diğer yandan kendi hakikatini bilemez. Bazen bir Ģeyi 

hatırlamak ister ama unutma onu zorlar, bazen unutmak ister ama hatırlama onu zorlar; 

uyanıklık ve gaflet, sevinç ve hüzün arasında gider gelir. Bu, aklın eksikliklerle dolu 

olduğunu ve mükemmeliyetinin yanında eksiklikler de içerdiğini gösterir ki bu da yaratıcının 

yüce hikmetini gösterir. Unutmanın mutlak bir kötülük olduğu söylenemez; bir yönden 

eksiklik gibi görünse de, diğer yönden üzüntü ve kederden kurtulma yoludur, aksi halde insan 

sürekli geçmiĢteki kayıpları ve zararları düĢünerek zamanını harcar. Bu aklın Ģerefi, onu 

barındıran bedeni de Ģereflendirir; kaplar, içindekilerle Ģeref kazanır. 
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Gazzali‟ye göre, suyun ve yağmurların bolluğu, nehirlerin varlığı iyiliktir ve canlıların 

hayatının tamamlanmasını sağlar. Ancak, bir yer çöl haline gelip su azalırsa, bu da o zaman 

ve mekân için mükemmelliktir. Bu durum, yaratılıĢın sona erdiği anlamına gelmez; çünkü 

Allah‟ın yarattığı Ģeyleri kimse ortadan kaldıramaz ve Allah‟ın yaratıĢı her zaman ve her 

yerde ilahi bilgi ve hikmetle uyumludur. Çölde yaĢayan biri, bol yağmurlu, karlı ve bitkili 

bölgelerde yaĢayanların durumunu isteyebilir, ancak Allah onu o durumda- yani bol su ve 

bitki örtüsü olan bir yerde- yerleĢtirirse, orada çölde eksikliğini hissettiği Ģeylerin olduğunu ve 

bunun tersinin de geçerli olduğunu görecektir.
474

 

Ölünün çürümesi ve kötü kokuların çıkması da bir kötülüktür, ancak Allah bunu 

ölülere yazmasaydı, insanlar ölülerini evlerinde saklarlardı ve bu durumda sürekli ağlama ve 

acı çekme, iĢlerinden ve geçimlerinden geri kalma gibi birçok olumsuzluk olurdu. Evler hem 

yaĢayanlarla hem de ölülerle dolardı ve bu, yaĢayanların mutsuz olmasına yol açardı. Bu 

nedenle, ölülerin defnedilmesi ve bu olumsuzlukların gömülmesi hikmet gereğidir. 

Üzüntü ve keder -dıĢarıdan kötü görünse de- olmasaydı, insanlar bu üzüntülerinden 

kurtulmak için çalıĢmazlardı. Aksi takdirde, keder ve üzüntü olmadan evlerinde otururlar ve 

onları dıĢarı çıkıp çalıĢmaya teĢvik eden bir Ģey olmazdı.
475

 

Gazzali, Allah‟ın yarattığı her Ģeyin tam bir hikmet olduğunu düĢünür. Gazzali, eğer 

Allah, yaratıkları en yüksek akıl ve bilgiyle donatsaydı ve onlara gizli sırları açığa çıkarsaydı, 

yaratıklar yine de Allah‟ın yarattığını aynı Ģekil ve biçimde seçerlerdi ve o yaratılıĢtan daha 

uygun ve mükemmel bir Ģey bulamazlardı.
476

 Bu, en ince mühendislik ve iĢçilikle yapılmıĢ 

gizli bir mükemmeliyettir. 

Gazzali Ģöyle der: 

 “Nasıl ki kangrenli elin, bedenin selameti için kesilmesi adaletse çünkü 

eksiği kâmile feda etmektir aynen onun gibi, dünya ve ahiret hususunda, halk 

arasında bulunan taksimdeki değiĢiklik de böyledir. Bütün bunlar adalettir, 

zulüm değildir. Haktır oyuncak değildi”.  

 

Bu sözlerini Ģöyle diyerek devam eder: 
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“Bu konu, pek engin, etrafı geniĢ, dalgalı ve geniĢlikte tevhid denizine 

yakın bulunan baĢka bir denizdir. Bu denizde eksik olanlardan nice gruplar 

boğulmuĢtur. Bunun ancak âlimlerin aklıyla çözülen bir sır olduğunu 

bilememiĢlerdir. Bu denizin ötesinde birçok insanların hakkında ĢaĢkına 

döndüğü kudret sırrı vardır. Öyle bir sır ki keĢif ehli dahi onun sırrını ifĢa 

etmekten menolunmuĢlardır. Kısacası; hayr ve Ģer Allah'ın kaza ve 

kaderiyledir. MeĢiyetin gereği olarak takdir edilen muhakkak olur. Onun 

hükmünü geri çevirecek yoktur. O'nun kaza ve emrini geri aldıran hiçbir Ģey 

mevcut değildir. Küçük ve büyük herĢey yazılıdır. Onun meydana gelmesi 

malum ve beklenilen bir miktarladır. Sana isabet edecek Ģeyin, sana isabet 

etmemesi hiçbir zaman sözkonusu değildir. Sana isabet etmeyen bir bela da 

hiçbir zaman sana isabet edecek değildir”
477

 

Allah, kötülüklerin var olduğu bir âlem yaratmıĢ olabilirken, bunun yerine kötülüksüz 

bir âlem yaratma seçeneği de vardı. Ancak, kötülüğün varlığı, otomatik olarak daha kötü bir 

âlemin varlığı anlamına gelmez. Dolayısıyla, bu hala Tanrı'nın yaratabileceği en iyi âlemdir. 

Aslında, kötülüğün varlığı, daha iyi bir âleme yol açabilir, çünkü "kötülük daha büyük bir 

iyilikle eĢlik edebilir" ve "bütündeki mükemmelliği tamamlamak için eksiklik gerekebilir".
478

 

Çoğu zaman, hafif bir asitlik, keskinlik veya acılık, Ģekerden daha fazla keyif verir; ve 

gölgeler, renkleri vurgular. Hatta uygun yerde biraz çatıĢma, uyumu artırabilir. Ġnsanlar 

genellikle yeterince sağlıklı olduklarını veya Allah‟a yeterli Ģekilde Ģükrettiklerini 

düĢünmeden önce hiç hasta olmadan mı geçiyorlar? Çoğu zaman, az miktarda kötülüğün, 

iyiliği daha belirgin hale getirmesi gerektiği gerekli değil mi? 

En iyi âlem, en yüksek "gerçeklik derecesi", en büyük "mükemmellik" ve "netlik" ile 

nitelendirilen âlemdir. Bu bağlamda, "kötülük, gerçekse, bir Ģey değil, ancak tek bir iyiliğin 
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uzaklaĢmasıdır"; çünkü kötülük, iyiliğin yokluğudur ve bu nedenle, teknik olarak Tanrı'nın 

kötülüğü yaratmadığını, ancak iyiliğin bir eksikliğinin olduğunu söylemek yanlıĢ olur (yani, 

kötülük ve iyilik özünde mevcut değildir, ancak bu iyiliğin yokluğu kötülük olarak kabul 

edilir.
479

 

3.4.3 Ocassionalism (Vesilecilik) ve Nedensellik 

Nedensellik meselesi, filozofların eleĢtiri getirdiği ve Gazzali'yi en çok eleĢtiriye 

maruz bırakan konulardan biridir. Ona, yaratılmıĢların iradesinin engellendiği bir cebri 

mezhep kurduğu suçlamaları yöneltilmiĢtir. Gazzali'nin (vesileci) teorisi, Ġslam felsefesindeki 

nedensellik problemine bir tepki olarak geliĢtirilen bir felsefi öğretidir. Vesileciliğe göre, 

Allah evrendeki tek gerçek nedenidir. Olaylar doğal iĢlemler veya insan faaliyetleri gibi 

görünseler bile, bunlar basitçe Allah'ın dünyadaki etkinliğinin dıĢ görünümüdür. BaĢka bir 

deyiĢle, Ģeyler köklerinde mevcut olan herhangi bir güç veya faktör nedeniyle gerçekleĢmez, 

ancak Allah onların meydana gelmesine sebep olur.
480

 

Ġnsanın eylemleriyle Allah'ın mutlak gücü arasındaki iliĢkiyi incelediği çalıĢmasında, 

Gazzali her Ģeyin, insanların eylemleri de dahil olmak üzere, Allah tarafından yaratıldığını ve 

belirlendiğini gösterir. Ancak, sebep ve sonuç arasında zorunlu bir iliĢki olmadığını açıklar. 

Örneğin, ateĢ sıcaklığı zorunlu olarak meydana getirmez, ancak Allah belirli bir anda ateĢi ve 

sıcaklığı yaratır. Benzer Ģekilde, bir insan kolu kaldırdığında, bu hareketin sebebi iradesi 

değil, Allah'ın o anda hareketi yaratmasıdır. 

Gazzali, doğanın düzenlediği âlem yasalarının sadece Allah'ın belirlediği modeller 

olduğuna inanmıĢtır ve Allah'ın isteğiyle bu modelleri herhangi bir zamanda 

değiĢtirebileceğini savunmuĢtur. Bu nedenle, görünüĢe göre, olayların düzenlenmesi sabit 

değildir, ancak Allah'ın iradesine bağlıdır. 

Vesilecilik, mutlak ilahi güç ile insanın özgür iradesi arasında bir uzlaĢma aracı olarak 

görülür. Bu bakıĢ açısından, Allah'ın iradesi her zaman herhangi bir eylemin nihai sebebidir, 
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ancak insanlar hala Allah'ın belirlediği sınırlar içinde seçim yapma ve davranma gücüne 

sahiptirler. 

Ġnsanlar için uygun olan, Allah'ın her Ģeyi neden zincirlerinin bir parçası olarak 

yönettiğini varsaymaktır.
481

 Doğada, daha uzun neden zincirlerine eklenen nedenlerin 

iĢleyiĢini gözlemliyoruz. Neden zincirini takip edebilirsek, bu neden zincirleri aracılığıyla ay 

takımının ötesindeki bir âlem, yani ilahi âlem (melekler âlemi) olan âlem‟e ulaĢırız, 

nihayetinde Allah'ın arkasındaki son neden olan Allah'a ulaĢırız. Allah, tüm neden 

zincirlerinin baĢlangıç noktasıdır ve onun içindeki tüm unsurları yaratır, çünkü Allah 

nedenlerin yaratıcısıdır.
482

 

Ġlahi kader (sebep), tüm olayları kapsayacak Ģekilde insan eylemlerini de içerecek 

Ģekilde uzanır. Her insan eylemi kiĢinin iradesinden kaynaklanır ve bu irade belirli bir 

motivasyondan gelir; bu nedenle, kiĢinin iradesi ve motivasyonları, onun bilgisi ve inançlarına 

dayanır.
483

 Bu dünyada herhangi bir olay, Allah'ın iradesi tarafından belirlenmemiĢ olamaz. 

Ġnsanlar özgür iradeye sahip olmalarına rağmen, davranıĢlarına itici güç, içlerinde ve 

dıĢlarında mevcut olan nedenlerden gelir.
484

 

Allah'ın iradesini indirme konusunda mutlak özgürlüğe sahip olduğu ve mükemmel bir 

Ģekilde ahlaki olmak için en uygun olanı yapmak zorunda olmadığı düĢünülür; çünkü 

nedensellik ilkesi Allah üzerinde bağlayıcı değildir. Allah, adaleti korumak için zorunlu olarak 

iyiliği seçmez çünkü Gazzali zorunluluk kavramını reddeder; çünkü bu, Allah'ın özgürlüğüne 

bir sınır koyar. Zorunluluk kavramını, insanın kazandığı gücün Allah'ın yaratma gücüyle olan 

iliĢkisini belirlemekte kullanılan olasılık kavramıyla değiĢtirir. Gazzali, occasionalism ilkesini 

benimser. Çünkü  Allah'ın iradesinin ve kudretinin her Ģeyi yarattığını kanıtladığı için, insanın 

kazanması(kesbi) sadece ilahi yaratılıĢın bir sonucudur.
485

 

Bu, önceki Mutezile ve filozofların doktrinine aykırıdır; çünkü onlar Gazzali‟nin 

insanın özgür iradesini neredeyse yok ettiğini düĢünüyorlar. Eğer Allah her Ģeyi, insanın 

iradesi dahil, yaratıyorsa, insan kötü eylemlerinin sorumluluğunu nasıl taĢıyabilir? 
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Bazıları, Gazzali ile Mutezile ve filozoflar arasında arabuluculuk yapmaya çalıĢtılar ve 

sebebiyetin, ilahi iradenin ve insan iradesinin ortak bir ilkesi olarak çiftleme prensibini ortaya 

koydular. Ġnsanlar ilahi özgürlüğün bir tezahürü olan insan özgürlüğünde paylaĢımda 

bulunurlar, bu nedenle aynı eylemin hem Allah'a hem de insana ait olduğu zamana 

atanabilir.
486

 Gazzali‟nin sebepler arasındaki paylaĢımcı anlayıĢı, daha çok filozofların 

doktrinine yöneltilebilir. 

Gazzali‟nin fiziksel bir olayı açıklamak için dört koĢul belirlediğini düĢünürsek: 

1. Sebep ve sonuç arasındaki iliĢki zorunlu değildir. 

2. Sonuç bu sebep olmadan gerçekleĢebilir. 

3. Allah iki olayı yan yana yaratır. 

4. Allah'ın yaratması önceden belirlenmiĢ bir takdiri izler
487

. 

Bu noktada, Gazzali‟nin nedensellik bağlantılarını ortadan kaldırmadığını, sebep ve 

sonuç arasındaki iliĢkiyi reddetmediğini, ancak onların bağlantı özelliğini reddettiğini anlarız. 

Ayrıca, doğa bilimlerinde nedenin bir epistemolojik prensip olarak kullanılmasına itiraz eder 

ve gözlemin nedensel bağlantıların varlığını kanıtlayamayacağını belirtir. Gözlem sadece iki 

olayın eĢ zamanlı olarak meydana geldiğini gösterir, ancak sebep sonuç iliĢkisinin kendisini 

göstermez ve bundan baĢka bir sebep olamaz. Bir baba ile oğlu arasındaki iliĢki gibi. Baba, 

oğlunun varlığını etkileyen tek etkili sebep değildir. Gazzali, tüm Kur'an'da bahsedilen 

peygamberlerin mucizelerinin mümkün olduğunu kanıtlar çünkü Allah'ın yaratma 

alıĢkanlığını değiĢtirip bir mucize gerçekleĢtirmek istediğinde, genellikle yarattığı sonucu 

engeller.
488

 

Gazzali‟nin ifadeleri, bazılarına göre, evrensel anlamda çifte olasılık Ģeklinde 

adlandırılan adet ve tabiatı yorumlar gibi algılanmıĢtır. Diğerleri ise Gazzali‟nin asla "adetten" 

sapmadığını ve ileri seviye EĢariyye doktrinlerinde olduğu gibi mucizelerin mümkünlüğüne, 

kulların eylemlerinin yaratılmasına ve Allah'ın kâinatı yaratma konusundaki mutlak 
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özgürlüğüne bağlı kaldığını savunur. Gazzali‟nin "nedensellik" terimini kullanıĢı ise 

genellikle Arap dilindeki geleneksel anlamına benzer Ģekilde olmakla birlikte, bazen daha 

özelleĢtirilmiĢ bir Ģekilde ifade edilir (filozofların tarzında), belki de bu, bu felsefi öğretinin 

takipçilerini EĢari doktrinine çekmeye çalıĢmak için kullanır.
489

 

Gazzali'nin nedensellik açıklaması, mutlak Allah iradesine bağlıdır ve ona göre, bu 

âlem için bir mükemmellik yansıtır çünkü her an Allah'ın iradesiyle bağlantılıdır. Allah'ın 

iradesi eksiksizdir ve eksikliği kabul etmez, bu iradeye dayalı olan her Ģey ondan 

mükemmellik kazanır. Bu açıklama ile Gazzali, insanın düĢüncesini her Ģeyin yaratıcısı ve 

özelliklerinin ve kanunlarının yaratıcısı olan Allah'a doğru yönlendirmeyi amaçlar, böylece 

akıldan tesadüf fikrini uzaklaĢtırır.
490

 

Gazzali'nin bu yaklaĢımdaki eleĢtirmenleri, onun pozisyonunun zihnin hem bilgi hem 

de pratik alanlarında etkinliğinin ne kadar belirlendiğini belirttiği ve bu etkinliğin 

tamamlanma ve mükemmellikten uzak olduğunu düĢünmektedirler. Çünkü bağlantılı varlık 

sistemi, nedensel olarak bağlı olduğunda varlığın mükemmelliğini gösterir; bu bağlantı 

dinamik olmalıdır, teorik olarak olduğu gibi.
491

 

 

3.5 İbn Rüşd 

Ġbn RüĢd(ö.1198) âlemin kıdemi ve hudusu mevzuunda mütekellimlerle filozoflar 

arasında orta bir yolda bulunmaktadır. Bu görüĢ ise hudusu, feyzi ve ibda ve ihtirayı 

savunanlar arasında Ġbn RüĢd bir orta yol geliĢtirmeye çalıĢtığını görmekteyiz. Ġbn RüĢd 

kelamcılarla filozoflar arasındaki farklılıkların, varlığın üç kısma ayrılmasından ileri geldiğini 

belirtmektedir:  

Birinci sınıf, o ki Allah‟ta kadim olan mevcut, O vardı Onunla birlikte bir Ģey yoktu. 

O bir Ģeyden ve maddeden değildir, zaman ona sebakat/öncelik etmez. Varlığına delalet eden 

burhanlarla idraki tam olur; o Faili küll, Mucid ve Hâfızı küll‟dür. Bu hususta herhangi ihtilaf 

bulunmamaktadır.  
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İkinci sınıf ise bir Ģeyden yahut maddeden mevcut olanlardır ki hadistirler ve her 

durumda bir muhdise ihtiyaçları vardır. Onun varlığına takaddüm eden bir zaman da 

bulunmaktadır. O, yeryüzü, hava ve bitkiler gibi bizim algılarımızın altında bulunan diğer 

mevcudattır. Bu temel yaklaĢımda da herhangi bir hilaf bulunmamaktadır. 

Üçüncü ise yani farklı yaklaĢımların ortaya çıktığı alan bu ikisi arasında 

bulunanlardır. Bu kategoridekiler, herhangi bir Ģeyden var olmayan ve kendisine zaman 

tekaddüm etmeyen, fakat bir illetle mevcut olanlardır, ki bu külliyeti itibariyle âlemdir. Ġbn 

RüĢd bu ihtilafın Kuran ayetlerinin tevili nedeniyle ortaya çıktığını ve nasın zahirinden 

anlaĢılmadığını söylemektedir. Bu durumda Ģer‟i burhani yöntemle değil, çünkü nass farklı 

yorumlara müsait olduğundan, sofistlerin kullandığı cedel yöntemine baĢvurulur. ġer‟i 

çerçevede değerlendirildiğinde, âlemin varlığının öncesinde varlık vardır; yalnız sureti 

muhdestir sonradan ortaya çıkmıĢtır: 

"ArĢ'ı su üzerinde iken, hanginizin daha güzel iĢi iĢleyeceğini ortaya 

koymak için, gökleri ve yeri altı günde yaratan O'dur".
492

   

Bu ayete göre varlıktan önce bir varlık vardır ki o da arĢ ve „ma‟dır. Yine Allah: 

  "O gün yer, baĢka bir yere, gökler de baĢka göklere dönüĢtürülür ve 

insanlar bir ve kahhar (her Ģeyin üzerinde yegâne hâkim) olan Allah‟ın 

huzuruna çıkarlar"
493

.  

Bu ayet de varlıktan sonra ikinci bir varlık ortaya çıktığına iĢaret etmektedir. 

Yine  ayet: "Bundan baĢka, duman halindeki göğe yöneldi"
494

, bu fikre delil olarak 

getirilebilir.  

Ayetlerin zahirinden anlaĢılan mana, su yani duhanın âlemin yaratılmasından önce var 

olduklarına iĢaret etmektedir. Bununla birlikte âlemin hakiki anlamda kıdemi yoktur. Yine 

hakiki anlamda da sonradan var edilmiĢ değildir. Yahut mutlak anlamda kıdemi yoktur ve 

yine mutlak anlamda hadis değildir. Yani bir anda hem kadimdir hem de muhdestir. Kadimdir 

daimî  ve ebedi sudurdan dolayıdır ve muhdestir kuvveden fiile çıkaran bir illete dayanması 

nedeniyle.
495

 Buna göre Ġbn RüĢd, “cevher-i ferd” teorisine inanan EĢariler‟i eleĢtirmiĢtir. 
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“Cevher-i ferd”
496

; âlem hadistir ve âlemin hudusunu cisimler bölünmeyen cüzlerin (Zerrat) 

terkibinden mürekkep olması açıklar. Âlemdeki bu cüzler de sonradan var edilmiĢtir, bu 

nedenle cisimler de bu hâdistir.
497

  Fakat Ġbn RüĢd‟e göre açıklama, âlemin kıdemi yahut 

hudusu meselesini ve âlemde kevn ve fesad olmasıyla ilgili tartıĢmaları çözmemektedir. Bunu 

düĢünceyi savunanlar cevher-i ferd esastır iddiasını da isbat etmiĢ olmuyorlar; bu esas 

düĢünce isbat edilmediği takdir de onun neticesini kabul etmek de gerekmez. Ancak cedeli 

hitaba sahiptirler, mesela fil karıncadan daha büyüktür gibi getirdikleri örneklerle. Çünkü fil 

de karıncadan daha fazla parçalar bulunmaktadır gibi bir yaklaĢımla karĢılaĢılmaktadır. Yani 

filde karıncada da olduğu gibi sonlu cüzler bulunmaktadır. Eğer filin cüzleri sonlu olmasa, o 

zaman karıncanın cüzlerinin filden daha az olduğunu söylemek caiz olmaz.
498

  Onlar adetler 

üzerinden düĢünmekte ve fakat eĢyaya bütüncül olarak bakmamaktadırlar; çünkü her eĢya 

adetler bakımından ölçülemez.
499

  Ġbn RüĢd bu Ģekilde görüyor ki cevher-i ferd nazariyesi 

tabiattaki çeĢitliliği açıklamaya yorum olarak açık değildir. Çünkü kevn zerrelerin 

birlikteliğinden meydana gelmektedir; fesadı ise onların ayrılmasıdır. Bu nazariye sabit 

hasseleri ve mevcudattaki hâkim  olan kanunları açıklamamaktadır. Kumun ekolüne göre her 

Ģey baĢka bir Ģeyden çıkmaktadır, burada bir Ģeyi baĢka bir Ģeyden çıkarmak ve temyiz etmek 

için faile ihtiyaç duyulmaktadır. Fail ise yalnızca muharriktir. 

Ġbn RüĢd‟ün ifade ettiğine göre kümün teorisinde failin vazifesi eĢyanın (ki aslen 

mevcuttur) temyizi olup, eĢyayı icad eden değildir. Çünkü eĢya birbirlerine geçkin (kamin) ve 

birbirleriyle karıĢım halindedir. Ġbda ve ihtira düĢüncesine sahip olanlar ise, Failin mevcudu 

cümleten ibda ve ihtira ettiğini kabul etmektedirler. Fiilin Ģartı ise fiilin tamamladığı 

maddenin mevcudiyeti değildir, bilakis o küllü ortaya çıkarandır.
500

 Ġbn RüĢd bu düĢünceye 

muhalefet eder, Fail maddedeki suretleri yüklemez, ancak maddenin istidadına göre bu 

gerçekleĢir. Çünkü madde ancak bilkuvve var olan suretleri kabul eder. Mesela küçük bir 

taĢtan ağaç olamayacağı gibi, hurmadan da üzüm olmaz.
501

 

3.5.1 Hareket  
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Ġbn RüĢd, Aristoteles‟in etkisinde âlemin mükemmelliği düĢüncesini “hareket” 

kavramı üzerine bina etmektedir. ġu Ģekilde açıklar: 

“Aristoteles‟ten aldığımız üçüncü mezhep/ekol ise faili maddeden ve 

suretten mürekkep görmektedir. Madde hareket etmekte ve değiĢmekte, böylece 

kuvveden fiile çıkmaktadır.”
502

  

 Öncelikle Ġbn RüĢd‟ün hareketten ne anladığını ifade etmemiz gerekir. Hareketten 

değiĢimi (tağayyur) anlamaktadır. Hareketin zıddı sükundur, yahut değiĢimin (tağayyurun) 

yokluğu/ademidir. Bu da mevcudatta birbirlerinden farklıdırlar; bir kısmı tabii mevcutlar ve 

diğeri ise gayrı tabii olanlar (sınai) bulunmaktadır. Tabii olanlar zatından mebdei/baĢlangıcı 

hareket olanlardır, örneğin insanın durumunda olduğu gibi. “Tabii cisimler sınai cisimlerden 

farklıdırlar, çünkü tabii cisimlerin nüfuslarında hareketin ve sükunun mebdei vardır. Burada 

hareketten maksadım tağayyur ve sükundan maksat ise adem-i tağayyurdur.”
503

 

Neticede Ġbn RüĢd‟de hareket, kuvveden fiile intikal ve tağayyürdür. Bu aslında onun 

âlemin sonradan var olmasından anladığıdır. ġu Ģekilde ifade edilebilir: âlem kuvveden fiile 

değiĢimi ile hadistir. Tabiatın zahirinde gerçekleĢen her Ģey bu esasa tabidir.
504

 Hudus hareket 

olarak devam ettiği müddetçe hareket eden bir Ģey yahut madde olması gerekir. Hareket varsa, 

hareket eden Ģey de vardır, yoksa hareket de yoktur demektir. Hareket ettirilen aynı zamanda 

hareket ettirendir.
505

 Peki bu muharriğin tabiatı nasıldır? ĠbnRüĢd‟e göre, hareket hareket 

etmeyen bir hareket ettiriciden gelmektedir; ya da hareket eden bir hareket ettiriciden. Eğer 

hareket müteharrik bir muharrikten geliyorsa bu muharrik kendi nefsinden hareket ettirmiyor 

demektir, ancak harici bir sebepten dolayıdır. Bu harici muharrik ise o da Muharrik-i Evvel 

olmalıdır, baĢka bir hareket ettiriciye ihtiyacı olmasın, o da Allah‟tır. Çünkü hareketin nihai 

olarak devam etmesi aklen mümkün değildir, ancak baĢka bir muharrike ulaĢtırabilir. BaĢka 

bir muharrik varsa o zaman ilk hareket ettiriciden de bahsedilemez. Bu da aklen mümkün 

değildir. Çünkü hareket o zaman madum olur. Bu nedenle Ġlk Hareket Ettirici hareket ettirilen 

değildir. Ancak müteharrik muharrik ise ortadadır, örneğin insanın elindeki bir baston bir taĢı 

harekete geçirebilir. Bu asa hareket etmekte ve harici bir etkenden hareket ettirilmektedir. 

Buradan çıkan sonuç, üç türlü varlık olduğudur:  
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1. Hareket ettirici olup hareket etmeyen: Allah‟tır  

2. Hareket ettirici ve hareket ettirilen: Felek-i muhit ve Ecram-ı semaviyyedir.
506

 

3. Yalnızca hareket ettirilen: Âlemdir.  

Muharrik ve müteharrik olma durumu vasattır; muharrik olmayıp müteharrik olan 

âlem ve zaruri olarak muharrik olup müteharrik olmayan da Tanrıdır.   Hareket ettirici ve 

hareket ettirilen iki Ģeyden telif olunmuĢtur: muharrik ve müteharrik. Birini diğerinden 

ayırmak mümkündür. Muharrik kendi baĢına mevcut olmakla birlikte müteharrik de kendi 

baĢına mevcuttur. Biri olmadan diğeri olabilir. (Örnek olarak Ġbn RüĢd sekencebin Ģarabı 

vermektedir. Baldan ve sirkeden meydana gelmektedir. Birbirlerinden ayrı münferiden 

bulunmaları mümkündür.
507

 

3.5.2 Muharrik-i Evvelin (İlk Hareket Ettiricinin) Sıfatları “Allah” 

Selbi ve icabi olmak üzere sıfatlar iki kısma ayrılır. Selbi sıfatlar, Allah‟ın 

mahlukattan herhangi birine olan benzerliğinden tenzihidir. Bu sıfatlar, insan gibi mevcudatta 

bulunsa da, yalnızca isimde iĢtirakten kaynaklanmaktadır. Çünkü Allah‟ın sıfatları mutlaktır 

ve sonsuzdur, buna karĢın yaratılanların sıfatı ise sınırlıdır. Bu selbi sıfatlar vahdet ve basata 

(basitlik) ile belirir. Vahdet, Allah‟ın ancak bir olması ondan gayrısında bu bir oluĢun 

olmamasıdır. Bu sıfat yani vahdaniyyet âlem mümkün olabileceği en kâmil  haldedir, delili ise 

eğer iki melik olsaydı ve her biri kendi fiilini geçekleĢtirseydi, bir Ģehri idare etmeleri dahi 

mümkün olmazdı. Eğer iki kiĢi bir fiili yapsaydı o Ģehir ifsad olurdu. Ancak onlardan biri fail 

olup diğer atılkalcaktırki bu da mümkün değildir. Çünkü iki fiil bir nevide toplansa, veya bir 

mahalde bir araya gelse, mahal zarureten ifsada uğrar.
508

  Bu Ģekilde âlem bir cesed gibidir. 

Mutlak fiil ancak bir failden zahir olabilir.
509

  Basata ise Allah‟ın maddenin tüm terkibinden 

ve inkısamından tam anlamıyla beri olmasıdır. Maddeden tamamen hali olan Ģey zaruri olarak 

aklî olur. Çünkü varlığın cismini farz edersek, böylelikle onun terkibini ve inkısamını farz 

ediyoruzdur. Çünkü cisimler cüzlerin terkibiyle bir araya gelir. Bu da Ġlk Hareket Ettiricinin 

varlığıyla tenakuz eder. Çünkü o bölünmez. Delil ise dediğimiz gibi daha önce Muharriki 

Evvel muharrik olup hareket ettirilmeyendir, böyle olmadığı takdirde silsile nihayetsiz devam 

eder. Evveldir, ona bir Ģey sebakat etmez.  
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O ezelidir ve tahriki de aynı Ģekilde sonsuz ve ezelidir. Eğer onun cüzlere 

ayrılabileceğini söylersek, cüzün kuvvesi hareket ettirme de kuvve-i külden daha küçük 

olacaktır. Eğer bütün parçalardan oluĢuyorsa, bütün sonlu kuvveden bir araya gelmiĢ 

demektir. Bu da bizim gayr-i mütenahi dediğimiz Mutlaka tenakuz edecektir. Bu nedenle 

Muharrik-i Evvel cisim olmayacağı gibi heyulani de değildir; zaruri olarak aklidir. Ezelidir 

çünkü ne zatta ne de arazda değiĢken değildir. Eğer değiĢken olduğunu farz etsek dört değiĢim 

halinden birinde olması gerekir: “1) nakl (intikal) 2) nümuvv ve naks 3) istihale 4) kevn ve 

fesad. Bunula birlikte değiĢken olduğu farz ediliyorsa ve hareket varsa o zaman bir mekân da 

gerçekleĢiyor demektir. Mekân daki hareketin nihayetinde ise bir hareket ettirici 

bulunmaktadır. O zaman bizim evvel hareket ettirici dediğimizden önce de bir hareket ettirici 

var demektir; bu da elbette muhaldir.
510

  Tüm bu sıfatlar çerçevesinde âlemin Ġlk Hareket 

Ettiriciye iftikarı vardır. Çünkü o âlemi devamlılık içerisinde hareket ettirmektedir. Bu ezeli 

hareket âlemin varlığını korumaktadır ve devamlılığını sağlamaktadır. Bu ezeli hareket icada 

ilaveten bekasını korumaktadır. Öyleyse âlemin hadis olması harekette olmasındandır. Eğer 

hudus yani hareket olmasa, âlem varlığından sonra Allaha ihtiyaç duymazdı. Evi 

tamamladıktan sonra mimara ihtiyaç duymaması gibidir. Fakat âlem Allaha daima 

muhtaçtır.
511

 

Ġlim, kudret ve irade gibi icabi sıfatlara gelince, bu sıfatlar âlemin mükemmelliğinin 

sebebidirler. Çünkü âlem ilahi ilim iktizasınca var olmuĢtur. Tertip, tanzim ve insicam kevnin 

cüzlerinde mevcuttur ve muayyen bir gayeyi hedeflerler. Bu da hayrdır ve beĢeriyyetin 

menfaatinedir.  Fiil, gayeye muvaceheten olursa, alimden bedihi ve tabii olarak sadır olur. 

Yine filin sahibinin hayr ve nef‟i faydayı hedeflemesi hedeflemesi gerekir. Tertib ve tanzim 

bir açıdan, tesadüfü nefyetmektedirler, ve diğer açıdansa ilmin varlığını teyit etmektedir. Bu 

fiil, tabiat olan yaratıcıdan hadis olmaz, ancak gayeden öncesinde bulunan, yani sebepleri 

gayeden önce mevcut olan bir yaratıcıdan sadır olur. Bu düzen içerisinde o alimdir. Allah bir 

Ģey vukua gelmeden ve var olageldiğinde onun fesadını da bilendir.
512

  

 Allah buyuruyor ki : 

" Gaybın anahtarları yalnızca O‟nun katındadır. Onları ancak O bilir. 

Karada ve denizde olanı da bilir. Hiçbir yaprak düĢmez ki onu bilmesin. Yerin 
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karanlıklarında da hiçbir tane, hiçbir yaĢ, hiçbir kuru Ģey yoktur ki apaçık bir 

kitapta (Allah‟ın bilgisi dâhilinde, Levh-i Mahfuz‟da) olmasın".
513

  

Ġlmin Ģartı hayattır ve Allah da hayydır. Ġlmin Ģartı hayattır, insansa gerçek fail 

değildir (fail ğayr-ı hakiki), çünkü hayatı daimî  ve hakiki fail olan yalnız Allah‟tır. Diğer 

sıfatlar kudret, irade, sem, basar ve kelamdır. Hülasa âlem, bu sıfatlarla alim ve hâkim e bağlı 

olarak bir düzen içerisindedir. Buna delil olarak Ģu misal getirilebilir:  insan bir evin temelini 

gördüğündeki onun üzerine kat çıkılacağını ve katların üzerine de çatı çıkılacağını bilir. Yine 

insan bu evin bir baniden çıktığını idrak eder ve bu evi inĢa eden ev sınaatini de 

bilmektedir.
514

 Böylece Allah‟ın sıfatları baĢ nedenir Ģu sözümüzün ki âlem en güzel imkân  

da varlığa getirilmiĢtir ve hareket mefhumuna mebnidir ki mevcudatın kıyamı harekete 

bağlıdır. Vucud hareke tolmadan varlıkta değildir. Muharriki Evvel bu hareketi verir ki o da 

failidir. Netice âlemin mükemmel olmasıdır ki mükemmel bir saniden meydana gelmiĢtir.
515

 

3.5.3 Müteharrik Muharrik (Hareket Ettirilen Hareket Ettirici) 

Ġbn RüĢd‟e göre hareket, tabii ve basittir ve cisimde ortaya çıkar. Yine mürekkeb 

cisimde ortaya çıkan mürekkeb hareket de vardır. Tabii basit hareket üç kısma ayrılır: 

1. Vasattan Hareket. 

2. Vasata doğru Hareket. Bu ikisi müstakim doğrusal hareketi temsil ederler. 

3. Vasatın etrafındaki hareket ki dairevi harekettir. 

Hareket ettirilenin vasat hareketi dairevidir ve Ģekli de dairevidir. Bu ikisi de hareket 

ve Ģekil bakımından en üstündür. Çünkü dairevi hareket ezelidir ve devamlılık halindedir. 

Zıddı da bulunmamaktadır. Sağa doğru hareketin mukabilinde sola doğru hareket vardır. 

Dairevi hareketinse mukabilinde bir Ģey yoktur. Dairevi Ģeklin ise mukabilinde bir Ģey 

bulunmaz. Onda bir ziyade yahut noksan da yoktur. O da Ģekil itibariyle tam ve basitidir. 

Çünkü bir sathı ihata eder. En hızlı Ģekildir. Bu sıfatlar, en hızlı dairevi hareket eden semavi 

cisimlerin sıfatlarıdır.  

ġekilleri ise dairevidir ve hacimleri de büyüktür.
516

  Bunun tabiatı da diğer cisimlerin 

tabiatından muhteliftir. Basit cisimlerde olduğu gibi müstakim bir hareketle hareket ederler ve 
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hacimleri de küçüktür. Bu nedenle semavi cisimler hareket edilenlerin en üstünüdür. Bu 

fazilet ya zaruret cihetiyledir yahut fazilet cihetiyledir.
517

 Maddesi göksel cisimlerin diğer 

maddi cisimlerden farklıdır. Maddesi suretine ve yine dairevi hareketine münasiptir. Maddesi 

esirdir, hafif veya ağır değildir. Eğer maddesi ağır olsaydı aĢağıya düĢerdi; eğer hafif olsaydı 

yukarıya doğru çıkardı. Bu cisimler bu surette olmasalar yahut hareketi, Ģekli ve hacmi farklı 

olsa tabiat batıl üzere olurdu.
518

 Semavi cisimler kevnden olmadıkları gibi fesada da 

uğramazlar. Kâinatta bozuluĢa tabi olan cisimler gibi değiĢime uğramazlar. Bunun sebebi ise 

dairevi harekettir. ĠbnRüĢd‟ünkâinatın fasid olduğuna dair delili, eğer dairevi hareket etseydi, 

fesadı zor olurdu.
519

 Bu semavi cisimler diridirler, alimdirler ve ihtiyar/irade sahibidir. Sınırlı 

hareket ile hareket ederler ve fiilleri ve gayeleri de sınırlıdır. Küçük cisimler ise karanlık 

(muzlime) içindedirler ve iĢleri küçük olmasına rağmen diridirler. Buna karĢın semavi 

cisimler hayy ve müdriktirler. Çünkü Ģeref, nur ve varlık daha üstündürler.
520

  

3.5.4 Müteharrik(Hareket Ettirilen( 

Göksel cisimler âleminin mukabilinde baĢka bir âlem bulunmaktadır. Cisimler ya basit 

ya da mürekkeb olurlar. Basit, heyula ve suretten meydana gelirler. Suret ise ilk mevcut olan 

zıtlardır: ağırlık ve hafiflik, sıcaklık ve soğukluk, rutubet ve yubuset gibi. Sıcaklık ve 

soğukluk fail kuvvetlerdir; çünkü sıcaklık tabiatı dolayısıyla uyumlu Ģeyleri bir araya getirir. 

Yüksek sıcaklığa tutulan demirin erimesi gibi. Soğukluk ise tabiatı gereği hem uyumlu hem 

de uyumsuz Ģeyleri bir araya getirir. Mesela taĢ ve su gibi yüksek soğuklukta bir araya 

gelirler. Kuruluk ve yaĢlık ise etkin değil etkilenendirler. Bu dört keyfiyet, zıtların terkibinde 

basit durumlardır; basit cisimlere bu keyfiyetler suret olurlar. Buradan da istiksa-i erbaaa ya 

yani dört unsura ulaĢılmaktadır: toprak, hava, su ve ateĢ. Bahsedilen dört keyfiyyet, dört 

unsurdan oluĢan basit cisimlere suret verirler. Bunun mecmuundan/toplamından da âlemin 

cismi meydana gelir. Bu basit cisimlerden her biri, zaruri olarak ancak fail ve münfail olmak 

üzere iki kuvveden bir araya gelmektedirler. Bu nedenle basit cisimler birbirlerinden farklıdır 

ve aralarında zıtlıklar bulunur. Birliktelik ancak sıcaklık ve yaĢlık (hava); sıcaklık ve kuruluk 

(ateĢ); soğukluk ve yaĢlık (su); soğukluk ve kuruluk (toprak).
521

 Bu dört cisme delil, tüm 

bileĢimleirn unsurları olmalarıdır. Mürekkebat aĢağıda (esfel) oluĢurlar: ya yeryüzünün 

içindedirler (batın) madenler gibi; ya da yüzünde (zahril arz) insan, hayvan ve bitkiler gibi; 
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her Ģey toprak ve suyun terkibiyle meydana gelir. Çözüldüklerinde toprak yahut suya 

dönüĢürler. Toprak var olursa hava ve ateĢ de bulunur. BileĢik olanlar ancak bu dördünün 

karıĢımıyla meydana gelirler. Mevcudattaki ihtilafın sebebi, bu unsurların mikdarlarının 

farklılıklarıdır. Zıtlar eğer unsurlarda mevcut olmazlarsa, unsurlar külliyetiyle ortadan 

kalkarlar; nihayetinde âlemde onların fesadıyla bozguna uğrar. Bu unsurlar külliyeti itibariyle 

faside değildirler; fakat cüzleri ve terkipleri ile ifsada yol açabilirler.
522

  

Bu unsurlar hafiflik ve ağırlıkları ile hareket ederler tabii konumlarına (mevadi) doğru. 

Toprak ve su ağırdırlar ve esfele doğru hareket ederler. Hava ve ateĢ hafiftirler yukarıya doğru 

hareket ederler. Bu nedenle yeryüzünün ağrılığı nedeniyle, merkezinde sabit ve dairevi 

harekete uzaktır. AteĢ ise, hafifliği nedeniyle, dairevi harekete yakınlığı yüksektir. En uzakla 

en yakın arasında bulunmalarından dolayı, su ve havada ağırlık ve hafiflik bulunur. Bu 

âlemden baĢka bir âlem bulunmamaktadır. Bu âlemden baĢka âlem olmadığı için, eğer baĢka 

bir âlem olduğunu tasavvur etsek, bu unsurlarla telif olunmuĢ olmalıdır. 

“Kim ki bunu tasavvur ediyorsa, bilir ki her farz edilen âlem bu 

cisimlerden meydana gelir. Çünkü cisimler ya dairevi (ne ağır ne de hafif) 

yahut müstakim olurlar. Ancak ya hafif ya da ağırdır, yani ya ateĢtir ya arzdır 

ya da bunların arasında bir Ģeydir. Bu cisimler yine dairevi olabilirler: ya 

daireyi ihata ederler (felekler gibi). Çünkü bütün cisimler ya vasattan hareket 

ederler, yahut vasata hareket ederler ve vasat etrafında…”.
523

  

Öyleyse iki âlem vardır: Ayüstündeki semavi cisimler ki ne kaindir ne de fasiddir; ve 

kevn ve fesadın kendisinde meydana geldiği arz âlemi. Çünkü ayaltı âlem dört unsurdan 

meydana gelmektedir.
524

  

3.5.5 Âlemdeki Düzen  

Semavi cisimler hareket ettirilmektedir, ve hareketinin gayesi Ġlk Hareket Ettirci‟ye 

imtisalen ve itaat halinde âlemdeki düzendir. Ancak Ġlk Hareket Ettirci ile bu düzen tamama 

erebilir. Orduda olduğu üzere, askerin düzen komutanına bağlıdır. Yine Ģehirlerde bulunan 

düzen, Ģehri tedbir eden yönetime bağlıdır.
525

  Semavi cisimler hay ve alime oldukları 

müddetçe, onlarda ihtiyar ve irade vardır. Çünkü sınırlı hareketleri ve sınırlı fiilleri onların 
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kainattaki yönetimini sağlamaktadır. Hay olanı yöneten ancak ondan daha üstün olmalıdır. O 

zaman bu hareket nasıl meydana gelmektedir? 

Semavi cisimler diri ise, o zaman onlarda nefs vardır. Çünkü muntazaman hareket 

etmektedirler, onlarda âlemin düzeni gibi belirli bir gaye bulunmaktadır. Yine onlarda 

hareketi destekleyen mebde ve akıl mevcuttur. Bu akıllar, mevcudatın suretleri ve âlemdeki 

nizam olan makulatı akleder.
526

 Bu taakkul vesilesiyle semavi cisimler aĢk hareketiyle 

Muharriki Evvele doğru hareket ederler ve böylece ondan istikmali talep ederler. Ġlk hareket 

eden ise Felek-i Muhtit‟tir, sonra diğer göksel cisimler ve diğer mevcudat gelir. Mufarık 

akıllar ise mebadi vardır, tahriki (harekete geçirmeleri) ise iki yönlüdür: Semavi cisimlerin 

faili olmaları, diğeri ise ecram-ı semaviyyenin gayesi olduklarındandır; ve yöneliĢleri de Ģevk 

cihetiyledir.
527

 Bu hareket ile aĢığın maĢukuna itticahı gibi, kâinat Muharriki Evvele 

yönelmektedir. Nakıs olanın kemale yöneliĢinde olduğu gibi. Bu hareket ile âlemde nizamî 

tertib ve vahdet ortaya çıkar. Görüldüğü üzere, âlemdeki nizam Ġlk Mebde ile doğrudan 

iliĢkilidir. Eğer o olmasaydı âlemdeki düzen de ortaya çıkmayacaktı. Bu Ģekilde, semavat ve 

arz vuku bulur, tüm kain ve fasid olan Ģeyler de meydana gelirler. Ġlk Emirin yönetimi 

altındaki bir Ģehre benzemektedir.
528

   

Kainattaki bu aĢk (kaynaklı) hareketin hedefi nedir? Hedefi kâinatta ilk gaye olan 

sureti tahsil etmektir. Mesela, bir evi inĢa etmeyi irade ettiğimizde, evin sureti zihnimizdedir. 

Hariçte binayı yapabilmek için ise madde mevcuttur. Bunun gayesi ise o hanede iskandır. Fail 

de banisidir. Binanın yapımı tamamlandığında kuvveden fiile çıkmıĢ olur. Bu Ģekilde hareket, 

onu hareket ettiren vasıtasıyla müteharrikin kemalidir.
529

 Bununla birlikte âlemin hudusu ve 

kuvveden fiile intikali, hareketten ibarettir. Bu hareketin sebepleri ise madde ve suret, fail ve 

gayedir. Ġbn RüĢd‟ün dediği gibi, “muhdes olan mevcudatta dört sebep bulunmaktadır: fail, 

madde, suret ve gaye. Bu sebeplerin varlığı nedeniyle Ģeylerin oluĢu zaruridir.”
530

 

Mürekkepler dört unsurdan meydana geliyorlarsa, bu unsurlarda haddi zatında tek baĢlarına 

sureti almaya kabil değilseler, ancak bir Fail onlara sureti verecektir. O da ecram-ı 

semaviyyedir. Bu nedenle bitkiler ve hayvanlar, baĢka bir muharrikin dahline ihtiyaçları 

vardır. Nedir bu hareket ettiren? 
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Ġbn RüĢde göre, ecramısemaviyyenin hareketleri neticesinde gerçekleĢen ihtilat ve 

imtizaç ile, suret maddeye geçmektedir. Tabiatlarında olan ve kendilerine has olan hararetin 

etkisiyle.
531

 

Bu hararet, aslen dört unsurda mevcut olan hararet değildir. Ancak yaratma, 

suretlendirme ve Ģekil verme ameliyesine münasip olan hararettir. Bu sanatlarda ve 

zanaatlardaki kuvveye benzemektedir, tabii olan ve her Ģeyde bulunan hararettir. Canlılardaki 

hararetin menĢei ikidir: 1. ġahs: Nesilden nesile aktarılan (mütenasil): Bitkiler tohumu 

vermesi gibi, insan ve hayvanda ise tenasül meni vermektedirler; 2. Ecram-i Semaviyye: 

özellikle güneĢ ve arza en yakın olanıdır. Ecram-i Semaviyye ki mütenasil olmayan yani 

çoğalmayanlardır, suret vermektedirler.
532

 Âlemin bu nizam üzere var olması ecram-ı 

semaviyyenin hareketine tabidir, fakat muayyen mikdar gereğince olmasaydı âlemdeki nizam 

bozulurdu. 
533

 Dört unsur ecram-i semaviyyenin hareketinin neticesidir. Onlarda bulunan dört 

unsurdaki kamine kuvvesi (içinde bulunan gizli kuvve) imtizaç etmekte ve ondan kainattaki 

tüm cisimler meydana gelmektedir: madenler, bitkiler, hayvanlar ve insanlar. Kâinatın  cüzleri 

ise bu harekette fesad ve kevn arasında kalmaktadırlar. Hareket durursa o zaman âlemdeki 

nizam fesada uğrayacaktır.
534

 Bu âlemdeki tüm nizam ve mükemmellik harekete mebnidir. 

Kevnde meydana gelen her Ģey hareket etmeyen Ġlk Hareket Ettiriciye dayanır. O ki varlığı ve 

varlığın devamlılığını korumaktadır.
535

 

Ġlk Hareket Ettiricinin bu âlemdeki tesiri daimî  olarak devam eder ve âlem ona 

muhtaç durumdadır. Fail gibidir, o yoktan varlığa getirmiĢtir. Mevcudatın varlığında bulunan 

hareketin ki onunla mevcudat meydana gelmektedir. O hareketin faili ve 

mutisi/varlıkverenidir ve âlemin birlik ve bütünlük içerisinde olmasını sağlamaktadır. 

Mevcudat kevnde bulunan düzeni gaye edinerek ona yönelmiĢtir.
536

 

Tüm kâinat bir aza bütünlüğü içerisinde birbirleriye bağlantılıdır, sanki bir ceset gibi 

tüm cüzleri yardımlaĢır.
537

 Ġntizamın sırrı âlemde sabit olur; o da mevcudatı, yani hayvanları, 

bitkileri ve cemadatı korumaktadır. ĠĢte bu sır harekettir. GüneĢin uzaklığı ve yakınlığı olmasa 

ne gece ne gündüz ne de mevsimler söz konusu olur. Eğer güneĢ uzaklaĢırsa hava soğur, 
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yağmur ve sular artar; yakınlaĢsa sıcaklık artar yaz uzar, ay ve yıldızların durumu da buna 

benzemektedir.
538

  

3.5.6 İnsan 

Her cisim suret ve maddeden mürekkeptir, canlı oluĢun karĢısında beden (madde) ve 

nefs (suret) bulunur. Suretin maddenin kemali olması gibi nefs de bedenin kemalidir. ĠbnRüĢd 

nefsi Ģu Ģekilde tabir eder: “Tabii Alet olan cismin ilk istikmaldir”
539

 Nefs, cismin kemali, bu 

cisim ise tabiidir ve sınai değildir. Sınai ile tabii arasındaki fark ise; tabii cismin hareketinin 

baĢlangıcı uzuvlar vasıtasıyla zatındandır. Bu da alet olmayı açıklamaktadır. Bu nefste 

basitten kâmil e doğru bir yükseliĢe sahip kuvve vardır. Nebati nefsler, hayvani nefsler ve son 

olarak da natık nefs gelmektedir.
540

  

Nebati nefsler de üç kuvve vardır:  

Biricisi: ğaziye ki büyümeye imkân  vermektedir.  

İkincisi: namiye kuvvesi vazifesi cismin ve azaların geliĢmesidir. 

Üçüncüsü: ise müvellide kuvvesidir. 

Ğıza vasıtasıyla aynı neviden baĢka bir Ģahsın ortaya çıkmasını/doğmasını sağlamaktır 

(yani Ģahsın kuvveden fiile çıkarılmasıdır). Gaziye ve namiye kuvvetleri zaruri olarak canlıda 

bulunurlar. Müvellide kuvvesi ise daha üstün bir tarafa sahiptir. Çünkü onunla mevcudat 

tabiatına uygun olarak ezeli varlığını devam ettirmektedir.  

Hayvani nefs, onda tüm bu sayılan kuvveler vardır, bir de ilaveten kuvve-i hassase 

vardır. Ğaziye, namiye ve müvellide fail kuvvet olarak varlarken, hassase ise münfail 

kuvvedir. Çünkü bazen kuvve bazen fiil olarak bulunur. Onda bir kısmı cenin gibi uzaktırlar 

ve bir kısmı da uyku hissi gibi yakındır. Bu hassase kuvvesi, heyulani varlıktan mahsusat için 

en eĢref olanı varlığa vermektedir. Çünkü istikmali/kemale ermesi kuvveden fiile çıkıĢıyladır. 

Bu kuvve ile madde, mahsus manalar (Suretler) kemale ulaĢır.
541

 Bu kuvve cismi alet olarak 

kullanılır, onlar da havass-ı hams denilen beĢ duyudur: dokunma, tatma, koklama, görme ve 

duyma. Duyma ve görme en yüksek cihetten insanda bulunurlar.  
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Mesela köstebekler onlarda göz bulunmamaktadır.
542

 Bu beĢ duyudan her bir özellik, 

belli bir Ģeye hastır. Göz örneğin renklere hasken, duyma ise seslere. Tat yemeklere, koklama 

ise kokulara, dokunma sıcaklık ve soğukluğa hastır. Bir de hasselerden fazlasını idrak eden 

Ģeyler de vardır. Mesela hareket, sükûn ve adette tüm hasseler iĢtirak eder. ġekil ve mikdarın 

idrakinde ise görme ve dokunma bulunur. Çünkü onlardaki iĢleri tek bir hasse yerine 

getiremez. Mesela nehirde akan bir Ģey dalgalarla hareket eder; bu beĢ duyuda duyusalları 

algılandığı müĢterek kuvve vardır.
543

 Bu nedenle, farklı aletlerle mahsusatı idrak edebilmek 

için kuvvelerin varlığı zaruridir. Bu kuvvelerde müĢterek his bulunur ve birdir, çünkü 

muhtelif idrakları idrak eder ve onlara hükmeder. Renkler, sesler ve temas edilenler beĢ alet 

ile gerçekleĢirler: göz, burun, dil, el, kulak. Bütün bu aletler bir kuvve de nihayet bulur: „hiss-i 

müĢterek‟. Fakat müĢterek his tek baĢına iktifa etmez. Mesela uyku halinde  kaybolur. Peki bu 

durumda idrak nasıl gerçekleĢir. Bu durum baĢka bir kuvvenin varlığına iĢaret eder: 

mütehayyile kuvvesi. O his ortadan kalkınca, mahsusata hükmeder. Fiili tam olur, havas 

uykuda sükunu erdiğinde fiili tam olur. Bu mütehayyile kuvvesi bir çok canlıda 

bulunmaktadır. Fakat bazı canlılar, solucan, tilki ve sedef gibi mütehayyileye sahip 

değildirler. Buna delil ise, bu mezkûr sınıflar ancak mahsusat olduğunda hareket ederler. O 

zaman mütehayyile kuvvesinin vazifeleri Ģu Ģekilde ortaya çıkar:  

1.  Hissin gaybından sonra mahsusatın idraki  

2.  Bazıları sadık ve bazıları kazib olmak üzere tafsilatı vermek  

3.  Varlığın dıĢında olmayan suretlerin terkibi, mesela canavar gibi.
544

  

Yine nuziiyye olarak isimlendirilen arzu kuvvesi vardır. Hayvanlar onlarla kendilerine 

münasip olana doğru hareket ederler ve yine onunla zarardan korunurlar. Arzu kuvveti, 

lezzete yönelikse „Ģevk‟ olarak isimlendirilir. Eğer intikama yönelikse „gadab‟ olarak 

isimlendirilir. Eğer arzu kuvvesi tedbirli/itinalı/dikkatli düĢünceden dolayı ise ihtiyar veya 

irade denilir.
545

 

Sonra insanın diğer mevcudattan daha Ģerefli kılan natıka kuvvesi gelmektedir.
546

 

Ġnsan, mahsus ve makul âlem arasında, yine nakıs varolanlar (bilkuvve) ile Ģeref sahibi 

varolanlar (bilkuvve olmayan) arasında irtibat noktasıdır. Bu nedenle âlemde mevcut olan her 
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Ģey onun hizmetinden sorumludur.
547

 O âlemin seyyidi, seçkini ve varlığı üstün olanıdır. Bu 

açıdan ona has bir kuvve vardır ki o da kuvve-i natıkadır. Bu diğer tüm kuvvelerden daha 

Ģereflidir. Fakat bu kuvvenin insanda en yüksek derecede olduğu söylenemez. Ġnsanlar 

arasında farklıdır, ve zamanın ilerlemesiyle insanda artar. Bu kuvve vasıtasıyla manaları 

öğrenmeye istidat getirir insan (külli manalar ve Ģahsi manaları). Külli idrak, cüzi idrakten 

farklıdır. Külli idrak insaniyetin anlamı gibi maddeden soyutlanarak gerçekleĢir. Cüzi mana 

ise ancak Zeyd ve Amr gibi maddede bulunur. Tabiidir ki külli idrak, cüzi durumları idrak 

eden kuvveden farklıdır. Cüzileri idrak ettiğimiz kuvve his ve tahayyülde ortaya çıkar. 

Külliyatı ise maddeden tecerrüt ederek idrak ederiz, nokta yahut hat gibi maddesiz olarak 

düĢünebilmekteyiz. Külli durumları idrak ettiğimiz kuvve, his ve tahayyül kuvvelerinden 

farklıdır (ki onlar hayvanlarda da bulunmaktadır) . Hayvan hayatında his ve tahayyülün dıĢına 

çıkmaya ihtiyaç duymamaktadır. Fakat natıka kuvvesi ise, maddeden soyutlanmıĢ manaları 

idraka kuvveti vardır. Yine bu manilerin birbirleriyle terkibine de güç getirmektedir. Yine 

onlara hükmeder. Bu natıka kuvvetinin fiili zihinde vaki olursa tasavvur denir. Eğer tasavvur 

tahakkuk ederse tasdik denir. Bu natıka kuvvesinin insandaki varlığı, ya zaruret cihetiyledir 

ya da „efdal‟ cihetiyledir, bu bir kısmının bazı insanlarda bulunduğu anlamına gelmektedir. 

Bu zaruri yahut üstün olarak bulunana ameli akıl denir. Bu insana fayda verir mahsus 

varlığında örneğin sanatlara malik olur. BaĢka bir nevi de vardır ki, onun muadili yoktur; ne 

zaruri ne de üstün cihetle insanda bulunmaz. Fakat insan varlığını en üstün varlık kılar, o 

nazari akıldır. Ameli akılda ise insanların çoğu iĢtirak eder.
548

  

Bundan herhangi bir insan hali kalamaz. Nazari akıl ise ilahidir, bazı insanlarda 

bulunur. Ameli makuller öncelikli olarak bilkuvve mevcutturlar sonra bilfiildirler. Çünkü bu 

makulatın çoğunluğu tecrübe ile elde edilir. Tecrübe ise öncelikli olarak ihsas ile, sonra ise 

tahayyülle gerçekleĢir. Makulat his ve tahayyüle muhtaçtır; tahayyül ile hadistir; tahayyülün 

bozulmasıyla bozulurlar. Hayal ameli makullerin mevzusu değildir. Fakat bu makulatın 

kemali, fikir ve insandaki istinbat ile hayali suretler olarak iĢlemesidir. Tabiatı dolayısıyla 

hayvanda ise bir istinbat söz konusu değildir. Arıların mesela altıgen Ģekilde bir petek 

meydana getirmeleri düĢünme ile olmamaktadır. Bu ameli akıl ile insan aĢık olur, bugzeder 

vs.  

Nazari makullere gelince, Ġbn RüĢd makulatı önce bilkuvve sonra fiile olduğunu 

düĢünmektedir. Bu durumda kuvveden fiile çıkaracak bir muharrik gerekmektedir. Bu 
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muharrik müteharrike cevherine uyumlu bir Ģey vermektedir. Muharriğin akli olup heyulani 

olmaması gerekmektedir. Çünkü heyulani akıl özünde kuvveden fiile çıkarılmayı 

beklemektedir. Bu muharrik faal akıldır, heyulani akıldan daha Ģereflidir. Biz onu akledelim 

yahut etmeyelim daima bilfiil akıldır. Onda her açıdan akıl ve makul birdir. Akıl surettir ve 

faildir. Öyleyse bilkuvve akıl vardır, soyut istidattır, münfail akıldır, yine fail yahut faal akıl 

vardır. O da heyulani aklı kuvveden fiile çıkarır. Faal akıl maddeden ayrı, ezelidir ve suret 

gibidir.
549

  

Bu faal akıl heyulani aklı kuvveden fiile çıkarınca, bu heyulani akıl mükteseb akıl 

yahut müstefad akıl haline gelir. Makulat ile heyulani akıl ittihad ettiğinde yahut istifade 

ettiğinde o zaman Faal gibi ezeli hale gelir.
550

Burada Ġbn RüĢd ile Farabi ve Ġbn Sina 

arasındaki fark ortaya çıkıyor. Ġbn RüĢd de faal akıl, varlıksal (vücudi) bir vazife deruhtetmez, 

yahut o vahib-i suver değildir. Fakat Ġbn Sina ve Farabi de böyledir. Çünkü Ġbn RüĢde göre 

suret maddeden mufarık değildir. Madde sureti bilkuvve içermektedir, onda gizlidir, 

kamindir. Faal akıl ise ondaki sureti kuvveden fiile çıkarır.
551

 Ġttisal ameliyyesi ise, insanın 

aklı bu dereceye ulaĢtığı zaman, nazari makulat akli mebadi öncüller dönüĢtüğü zaman; yani 

makuller akli öncüller durumuna ulaĢır. O zaman akıl kuvve halinden fiil haline çıkar. 

Böylece akılda fiili onun cevheri haline gelir, ve bilfiil olur. Biz de böylece bu açıdan kemal 

cihetiyle ve noksanlıktan hali olarak akil hale gelir. Yani diğer cihetten bu akıl daimî akleder 

duruma gelir ki ittisal noktasıdır. Bu tasavvur insandaki en son kemaldir ve maksut olan 

gayedir. Bu da en yüce saadettir „saadet-i kusva‟.
552

Bu Ģekilde Ġbn RüĢd ittisalin, makulat 

mertebesinden çıktığını söylemektedir. Ġlahi hikmet her Ģerefli varlığın kuvveden fiile 

çıkmasını sağlamaktadır. ĠĢte akıl da varlık mertebeleri içerisinde böyle bir Ģereftir. Zaruri 

olarak akıl kuvveden fiile çıkmak zorundadır. Yine zaruridir ki kuvveden fiile çıkarak akl-ı 

bilfiil haline gelir en yüksek mertebede olması gerekir. O da faal akıldır.  

Mahsus ve makul âlemler arasındaki irtibat, daha önce ifade edildiği üzere, bu iki 

yoldan biriyle gerçekleĢir: Birincisi: mahsusat ile baĢlar ve aklımızda makulat durumuna 

ulaĢır. Ġkincisi ise ilahi mevhibe ile gerçekleĢir. Ġbn RüĢd ilk yöntem bağlamında, mahsusattan 

makulata insan aklının derecelerini ele alır ki, bu bilgi ediniminde tabii olan yöntemdir. Ġkinci 

yöntem ise, Ġbn RüĢd‟e göre his ve akıl tarafıyla gerçekleĢmez. Bilgiler acaiplik ve 
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harikuladelik içerisinde ortaya çıkarlar.
553

 Ġnsani kemali ulaĢmak için Marifet esas Ģarttır. 

Maddi âlem ile maddeden mufarık âlem arasındaki ittisal böylece kurulmuĢ olur. Bu ittisal 

saadet-i kusvadır. Âlem böylece olabileceği en mükemmel duruma gelir. Bu nedenle Ġbn RüĢd 

bilgiye giden yolu tabii kanunlar çerçevesinde görmektedir. Bu kanunların sebeplerini 

müsebebebata bağlamaktadır. Bu âlemdeki nizam, düzen bu Ģekilde tamama ermektedir.  

3.5.7 Nedensellik/Sebebiyye 

Âlemde var olan nizam, aklîlik ve hikmet, Ġbn RüĢd‟e göre sebeplerin varlığından ileri 

gelmektedir. Ġbn RüĢd eĢyanın tabiatındaki sebebleriinkar edenlere ĢaĢırmakta ve Ģöyle 

seslenmektedir: 

“(Bu kiĢiler) ya kalbinde var olanı diliyle inkar etmektedirler ya da 

sofistlerin Ģüphelerinden etkilenmiĢlerdir. Yahut sebebleri reddedenler, her 

fiilin bir faili olduğunu itiraf etmeye istitad edemiyor demektir.”
554

  

Ġnkardan kaçıĢ sorunları çözmez. Allah‟ın mevcudata yüklediği (nefsleri ve diğer 

müessir sebebleri yüklediği gibi) tabii kuvvetler vardır. Sebeblerden kaçanlar, Allahtan baĢka 

sebeb yoktur dememek için sebebleriinkar etmektedirler.
555

 Ġbn RüĢd bu yaklaĢım tarzını 

reddedetmekte ve Ģu Ģekilde cevap vermektedir: “Mütekkellimler (Kelamcılar) ve EĢariler‟in 

sebebleri inkârı nın iki boyutu vardır: 

 1. Allah‟tan baĢka bir fail sebeb korkusu. 

 2. Âlemin tabii sebeplerden ortaya çıktığına dair korku. Bu korkular hakikatten 

uzaktır.  

Çünkü tabii sebepler, Allahın hakiki fail olduğu fikriyle çeliĢmez. Allah sebebleri var 

edendir ve o esbabı müessir kılmıĢtır.
556

Bu tabii sebeplerin varlığı Saninin varlığına delildir. 

Kim ki sebepleri inkâr ederse o kiĢi anlamadığı için Saninin varlığına büyük bir istidlali inkar 

ediyordur.
557

Yine zihinlere Ģu örnek verilerek açıklanabilir. AteĢ yanma iĢinin failidir; fakat 

mutlak anlamda değil, çünkü harici bir etken vardır o da ateĢi yaratan Allah‟tır, ve onda 

yakıcılık özelliğini var etmiĢtir.
558

 Bunun üzerine sebeplerin varlığını inkar, eĢyanın isimlerini 

ve sıfatlarını ve zati özelliklerini inkardır, ki bunlarla eĢya birbirlerinden temayüz ederler. 
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Eğer bu Ģekilde olursa, eĢyanın tek bir Ģey olması gerekirdi, fakat tek olmayıp aralarında 

farklılıklar bulunmaktadır. Eğer arlarında bir farklılık olmasaydı, eĢyanın mahiyyeti ile zatı 

arasında bir ayrım yapamazdık. Eğer bir Ģeyin kendine ait bir tabiatı olmazsa, ona has bir isim 

veya tarif de olmaz.
559

 Tabiatta fail sebepler vardır, daimî lik içerisinde fiillerini yaparlar. 

Eğer fiili engelleyen istisnai bir durum ortaya çıkarsa, sebeplerin müsebebebata bağlanmasını 

inkara sebep değildir.  

AteĢin tabiatı kendisine yaklaĢan bir Ģeyi yakmaktır; fakat bu yanan Ģeyin üzerine ateĢi 

durduran baĢka bir madde eklesek ve bu yangın dursa; bunun anlamı ateĢin yakıcılık 

özelliğini kaybetmesi değildir. Çünkü ateĢin ismi hala ateĢtir; tabii sebepler daima kendi 

fiillerini yerine getirirler ve etkileri devam eder.
560

Sebepler ve müsebbepler arasındaki bu 

mantıki bağlantı sayesinde, âlem tabii bir düzen içerisinde devamlılığını korumaktadır.  

Ġbn RüĢd'e göre nedensellik, deney ve pratik bilgi uygulamasında özel bir öneme 

sahiptir. Onun için illetlerin bilgisi sadece olguların/zavahirin bilgisini ve nedensel iliĢkilerin 

çıkarımını içermez, aynı zamanda pratik uygulamaya/ameli tatbik ve insan müdahalesi 

yoluyla hastalık belirtilerini keĢfetmeye ve doğrulamaya kadar uzanır. Örneğin, organ 

fonksiyonlarının prensipleri, anatomisi ve çeĢitli hastalıkların teorik bilgisi, herhangi bir 

hastalığı tedavi etmek için yeterli değildir; iyileĢmeyi sağlamak için ilaçlar veya cerrahi 

müdahaleye baĢvurmak gereklidir. Bu alandaki pratik uygulama, nedenleri/illetleri 

belirlemenin ve deneysel olarak doğrulamanın gerekli bir aracı haline gelir. 

Bu Ģekilde, Ġbn RüĢd, entelektüel akla yeniden değer kazandırmıĢ ve onun rolünün 

önemini vurgulayan bir yol açmıĢ, bilgi ve bilimlerimizdeki yerini ve felsefi düĢüncenin 

yolunu düzeltmiĢtir. O, sebepliliği duyusal algılar ve nesnelerin potansiyelleri arasında kabul 

eder. Dolayısıyla, etken/fail nedenlerde belirsizlik yaĢayan biri, illet-malul iliĢkisini 

anlamamıĢsa, bilinmeyeni/meçhulü araĢtırmak veya bilimlerden yardım istemek zorundadır. 

Bu nedenle, akıl sadece gözlemlenmiĢ olanı belirleyerek ve sadece alıĢkanlıkların 

açıklığa kavuĢmasına dayanarak yetinemez, aksine, doğası gereği iliĢkileri ve bağlantıları 

açıklamak amacıyla araĢtırma ve inceleme yetkisine sahiptir. Eğer nedensellik reddedilmiĢse, 

aklın yerine getireceği iĢlev nedir ki? Aslında, akılla diğer algılayıcı güçler arasındaki fark, 

aklın varlıkları sebepleriyle algılayabilmesidir. Eğer nedenleri ortadan kaldırırsak, aklı da 

ortadan kaldırmıĢ oluruz. Aristoteles‟in, doğa felsefesinde açıkladığı gibi, gerçek bilgi, 
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Ģeylerin zihinle olan bilgisidir. Gerçek bilgi yani yakînî bilgi, nedenlerin sebepleri aracılığıyla 

bilgisine dayanan kesin bilgidir. Bu mantık bilimlerinin gerçeği hakkındadır. Eğer bunu inkar 

edersek, zannî bilgi alanında kayboluruz ve Ģeylerin iĢaretlerini gösteren her türlü burhanî 

delili reddederiz. 

Maddeye/Ģeylere gelince, duyusal algıların nedenlerini reddeden kiĢi, doğal nedenleri 

inkar eder ve nesnelerin özelliklerini ve zatlarını ortadan kaldırır. Akıl, bir Ģeyin gerçek 

doğasını bilmediğinde, öznel varlıkların özellikleri arasında ayrım yapamaz ve bu noktadan 

sonra bir Ģeyin özelliklerini veya zatlarını toplayacak bir isim veya sınır belirleyemez.
561

 

Ġbn RüĢd, hem ilahi hem de doğal bilimlerin doğruluğunu ölçmek için mantıksal bir 

standart olan argüman mantığına dayanır. Çünkü bu, felsefenin iĢleyiĢidir; varlıklara bakar ve 

onları gerçek bilgiyle tanıyarak sizi yönlendirir ve yaratıcıya iĢaret eder. Bu bilgi ne kadar tam 

olursa, yaratıcıyı tanıma da o kadar tam ve eksiksiz olur. Hatta ġeriat varlıkları dikkate almayı 

teĢvik etmiĢtir. Ġbn RüĢd, aklın sadece tabîiyyatı anlamaya yönelik kullanılmasını ve ilahiyat 

meselelerinde kısıtlanmasını, yaratmayla ilgili ayrılıkçı bir bakıĢ açısının ürünü olarak 

görür.
562

  

el-Gazzali, filozofları deterministik nedensellik kavramını eleĢtirdi ve Allah'ın 

kendisinin sebep olmadan var olamayacağını ve sebep olmadan bir sebep olamayacağını 

belirtti. Çünkü Allah, doğası gereği eyleyen bir sebeptir, dolayısıyla nedensellik gereklilik 

taĢıyorsa ve Allah doğal bir sebep gibi hareket ediyorsa, bu Tanrı'nın yetkilerini aĢan kurallara 

tabi olduğu anlamına gelir.
563

 

 

3.5.8 Tesadüfün Reddi/Nefyi 

Ġbn RüĢd, tabii kanunların inkârı nın tesadüfler üzerinden gerçekleĢtiğini 

belirtmektedir. Eğer tabii kanunlar olmaz ise, bu âleme bedalet, hedefsizlik ve kaos hâkim  

olacaktır. Ne bir nizam ne de gaye varolacak, ancak hikmeti kainatta ortadan kaldıracak bir 

durum söz konusu olacaktır.
564

Bunu da aklın alması mümkün değildir. Sebeplerin kalkması 
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aklın ortadan kalktığı anlamına gelecektir.
565

 Tesadüfler, akılla algılanmıyorsa yani akıl kabul 

etmiyorsa, âlemin tesadüflerden varolageldiğini söylemek mümkün değildir. Bilakis âlem 

belirli bir düzen içerisindedir ve onda tabii kanunlar caridir ve ilahi hikmet hâkim dir. Eğer 

akli olarak caiz olduğu farzedilse, o zaman âlemin baĢka bir surette varolagelmesi mümkün 

demiĢ olacağız ki bu da hikmetin ortadan kalktığı anlamına gelecektir. Bu durumda âlemin 

cüzleri ile insan arasında muvafakat da ortadan kalkmıĢ demektir.
566

 

Yine Ġbn RüĢd Ģu Ģekilde bir soru geliĢtirmektedir: Eğer âlemin Ģu anki halinden baĢka 

olduğunu farz etsek yahut bu âlemle aynı seviyede baĢka bir âlem tasavvur etsek, Allah‟ın 

insana nimetler bahĢetmesi ve Ģükrünü de vacib kılınmasının hikmeti nedir?
567

 Netice: âlemin 

Ģu anki sureti ya zaruri bir yolla olmuĢtur, insanın teğazzi eder yaratılması gibi; ya da efdal 

cihetten (yani bazısında vardır bazısında yoktur) mesela insanda iki göz vardır. Makul 

olmayanların tanzim ve tertibi tesadüf ile olsa, âlem Ģu anki haliyle ya zaruri olacaktır ya da 

efdal. Buna delil olarak Ġbn RüĢd, her insanın Ģekli ve parmakların sayısını gösterir: zaruri 

olarak olmasa yahut efdal yoluyla olmasa, bir eĢyayı tutması ve ona sahip olmasını sağlayan 

elin bir heyette varolmasının tesadüfle olacağı söylenecektir. Öyleyse Allah‟ın, insan elini bu 

Ģekilde var etmesinin ve onun yerine mesela hayvanlarda olduğu gibi kılmamasının hikmeti 

nedir.
568

 Varlıkta sebeplerin olduğu düĢünülmediğinde, sanat ve sanatçı onu ortaya koyana 

karĢı durmaktır. Sebepler kalkınca, tesadüfü inkar edene nasıl cevap vereceğiz ve o kimse 

aynı zamanda Sanii de inkar ediyordur. O zaman bu sebeplerin yaratılıĢın mükemmelliğini 

tamamladığı ortaya çıkmaktadır.
569

 

Allah Kuranı Kerimde bir çok yerde yaratılıĢın mükemmelliğini zikretmektedir. 

Âlemin bulunduğu durumunda farklı bir surette bulunmasını kabul etmek Allah‟ın sununu 

inkar etmek anlamına gelir. Eğer mevcudatın varlığı Ģu anki suretten baĢka bir suretle eĢit 

olsa; ilk sureti sonrakinden daha üstün olmasa ve ikinci suret madum (yok) olsa ki o ilkinden 

yahut Ģu ankinden daha üstün olduğu farz edilse… Fakat var olmayan bir Ģey nasıl Ģu 

ankinden daha iyi olabilir. Bu halde baĢka bir suretin daha üstün olduğu söylenemez. Çünkü 

hikmet âlemin Ģu anki mevcut suretinde olmasını gerektiriyor. Doğudan bir hareketin batıdan 

olması batıdan bir harektin doğudan olması gibi Ģeyler mümkün değildir. Kim bu Ģekilde 

iddia ederse, mevcudun varlığındaki hikmeti inkar etmiĢ olur. Bunu hiçbir âkilin kabulü 
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mümkün değildir. Ġnsanlar kötü sanatların iĢlerin daha iyi heyetlerde/durumlar ortaya 

çıkmasının mümkün olabileceğini kabulleniyorlar. Yine bu sanatlardaki kötülüklerin tesadüf 

eseri ortaya çıktığını zannediyorlar. Daha üstün sanatları görmüyorlar, daha baĢka bir surette 

olmaları mümkün olmayan bu üstün sanatları.
570

Ġbn RüĢd EĢarilerin bu âlemden daha iyi bir 

âlem olabileceği düĢüncesine dönerek, bu düĢüncelerinin sebebinin Failin iradesi olduğunu 

belirtmekteler. Çünkü Gazzali‟nin de tespiti “irade, iki durumdan birinin diğerine dönüĢmesi 

için baĢka bir sebeb bulunmadan, bir Ģeyin mislinden temeyyüz etmesidir”.
571

Ġbn RüĢd‟e göre 

ihtiyar, tüm vecihler açısından iki benzer arasından birisinin seçilmesiyse eğer tesadüfi de olsa 

murad edilene belki ulaĢılır; fakat seçimdeki hikmet ortadan kalkar. Bunun için Ġbn RüĢde 

göre irade, “mislin mislinin bedeline ikamesidir”.
572

 Ġhtiyar, tüm vecihlerden birbirlerine 

benzeyenler arasındaki seçim değildir; temyizdir (birini diğerinden) terktir; 

Bu âlemin diğer âlemlerden seçilmiĢ olması, iki durumdan birisidir: ya bu âlem vardır 

ya da mutlak anlamda yoktur. Fakat Allah bunu icad etmiĢtir; icad ettiğine göre o üstündür; 

öyleyse varlığı yokluktan daha iyidir.
573

 Bunun delili de, âlem iki kutup üzerindedir ve bir 

cihet ile iktifa edilmemiĢtir. Bu da ancak bir iradenin tecelli etiğini gösteriyor. Bu iki kutubu 

baĢkalarına tercih etmiĢtir. Çünkü bütün kutubların arzın merkezi olmaları halinde kutub 

olmaları mümkün olmazdı. Âlemin bu Ģekilden baĢka ve bu kemmiyetin dıĢında baĢka bir 

kemmiyyette olması mümkün değildir. Yine var olduğundan daha büyük yahut küçük olması 

da mümkün değildir. Eğer daha büyük veya küçük olması mümkün olsa, bunun manası 

büyüklükte son olması anlamına gelir. Tabiat ilmin de büyüklüğün sonu olması mümkün 

değildir.
574

 Bu âlemden önce baĢka bir âlemin olduğunu düĢünsek, ya mümkün ya zaruri ya 

da mümteni olacaktır. Elbette mümtenidir, çünkü âlemin hacmi ve kemmiyeti vardır. Eğer 

onda “kem” olmasa sonsuz olamaz. Bunun manası, âlemin baĢka bir suret de olamamasının 

Allah‟ın kudretinin sınırlandırıldığı anlamına gelmez. Çünkü kudret, takdir edilen Ģeye 

göredir, müstahil olan Ģeye nisbetle değildir. Bu âlemden önce/baĢka bir âlemin imkân ın 

olmaması, Allah‟ın kudretini taciz değildir. Çünkü acz, bir Ģeyin makdur olup Allah‟ın 

yap(a)mamasıdır. Müstahil ise vaki olması mümteni olan durumdur. Mesela siyahla beyazın 

cemi gibi, olamayacağı zaten bedihi olarak bilinir. Eğer âlemin daha büyük yahut küçük 

olabileceğini farz edersek, bu bedihi bir bilgi olmayıp delile ve burhana ihtiyacı vardır. Bunun 
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burhanı da, âlemin dıĢında bir Ģeyde fazlalık yahut eksiklik olduğu anlamına gelir ki bu da 

muhaldir.  

Yani cisimden huluvvu (boĢ olması), bunun devamında hareket olmaması 

düĢünülemez; çünkü cisim yoksa hareket de yok demektir. Bu nedenle hareket de varlığın 

esasıdır. O olmadan bütün varlık yok demektir. Doluluğunu farz etsek, müteharrik cisimler 

daha önde, arkada, yukarıda, aĢağıda vs. demektir bu da dairevi olarak hareketi fazlalık 

olduğu anlamına gelir. Bu hareket de illa bir muharriki gerektiriyor, bu muharrik ise baĢka bir 

muharrike ihtiyaç duyar… bu silsile böylece devam eder. Âlem kendinden öncekine nispet 

edilir; ve ondan önceki bir öncekine, sonsuzluğa kadar devam eder, bu durumsa 

müstahildir.
575

 Bu âlemden baĢka bir âlem de yoktur; baĢka bir âlemin varolması mümkün 

değilse, bu demektir ki, âlem olabilecek en üstün âlemdir.     

3.5.9 İlahi İnayet 

Ġbn RüĢd felsefesinin âlemin mükemmelliği düĢüncesini temel aldığını anlatmaya 

çalıĢtık, Ģimdi ise bu mükemmellik düĢüncesinin ilahi inayetle nasıl irtibatlı olduğunu 

açıklamaya gayret edeceğiz.  

Ġnayet kelimesi sözlükte „ihtimam‟ anlamına gelmektedir. “bir iĢe itina göstermek”, 

“bir Ģeye ihtimam etmek” anlamlarında kullanılmaktadır.
576

 Ġlahi inayetin anlamı ise “Allahın 

eĢyadaki tedbiridir”.
577

Ġnayet yine Allah‟ın planlarına ve iradesiyle varlığı meydana 

getirdiğine iĢaret etmektedir. Bu nedenle Allah akıl, irade ve muhabbettir denmiĢtir.
578

 Yine 

“Allah âlemi en doğru vecih ve kâmil  nizam üzere yaratmıĢtır” anlamına gelmektedir.
579

 Ġlahi 

inayet ise iki kısımdır: inayet-i ammedir ki: Âlemde sabit bir düzen hüküm sürmektedir. Bu 

nizamdaki kanunlar da hayrı hedeflemektedir. Ġkinci nevi ise inayet-i hassadır. Allah âlemin 

iĢlerine müdahale eder ve bu durum insanın cüzi iĢlerine dahline benzemektedir.
580

 Burada 

inayet hayr ile iliĢkilidir ve maksadı ise insandır. ĠbnRüĢd‟ün ilahi inayet kavramı bu 

anlamdan uzak değildir. Onun kavramını iki temel hususa müracaat eder:  

1. Âlem tüm cüzleriyle insanın varlığına muvafıktır ve diğer tüm varlıklarla uyumlu 

dur. 
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2. Her ne var olan cüzlerinde bir fiile muvafıktır ve yine tek bir gayeye yöneliktir. O 

da zaruri olarak yaratılmıĢtır. Bu iki asıldan çıkan âlem masnudur (yaratılmıĢtır) ve bir 

Yaratıcısı vardır.
581

Yukarıda ifade ettiğimiz uyumluluğun anlamı ise “tevafuk ve insicam iki 

had tanım arasında yahut da çokları arasındadır”. Uyumlu olan her kaide yahut belirli bir 

örnek vücubîdir.
582

 Eğer âlemin tüm cüzleri arasında insicam ve tenasük varsa, insanın 

menfaati ve hayrı için bütün iĢleri tedbir eden bir ilahi inayet var demektir. Gecenin ve 

gündüzün varlığı; güneĢ ve ayın; hayvanat, nebatat ve cemadatın varlığı ilahi inayetin 

gölgesindedir. Bu tam insicam, sorunsuz olarak insanın varlığına muvafakat etmektedir. Bu 

inayet, insanın azaları yahut hayvanın azalarının, hayatları ve varlıkları ile uyum içerisinde 

olmasından anlaĢılmaktadır. Bu azalar bu Ģekilde olmasa, menfaat gerçekleĢmez ve bu 

durumda inayet yok demektir. Bu da tesadüfün olduğu anlamına gelecektir. ĠbnRüĢd‟ün 

dediği üzere “Bu yaratılıĢa bir halel gelirse (Ģems, kainattaki diğer mahlukatta) bundan kati 

olarak malum olan âlemin tüm cüzlerinde, insanda hayvanat ve nebatatta bulunan 

muvafakatın olamayacağıdır; bu da tesadüfle meydana geldiği anlamına gelir. Halbuki (âlemi) 

bir irade edici irade etmiĢ ve bir kasdedicikasdetmiĢtir ki o da Allahtır”.
583

 

Eğer ilahi inayet kâinatta bulunuyorsa; böylece âlemde kemalin varlığına ve 

devamlılığına iĢaret ediyordur. Bu bağlamda Ġbn RüĢd‟ün Kurandan Nebe suresinde Ģu delili 

getirir, "Üstünüzde yedi kat sağlam gök yaptık" 
584

.  YaratılıĢın alametleri, âlemin cüzlerinin 

insanın varlığına muvafakatı delalet etmektedir. Allah arzı döĢek kıldı; ta ki insanın onun 

üzerinde yaĢaması kolaylaĢsın, eğer yeryüzü farklı bir Ģekilde olsaydı yahut farklı bir hacimde 

yahut baĢka bir tabii olmayan mekânda, üzerindeki hayat bu Ģekilde gerçekleĢmezdi. Dağlar 

direkler olarak yaratıldı ki yeryüzü sabit olsun, ta ki yerinden çıkmasın. Eğer bunun dıĢında 

bir halde olsaydı, üzerindeki her Ģey helak olurdu, ve geceyi bir örtü kılmıĢtır, mevcudatı 

güneĢin hararetinden korumaktadır. Onda bedenlerin uyku ile elde ettikleri rahatlık vardır. 

Eğer böyle olmasaydı tüm insanlık, hayvanlar ve bitkiler güneĢin hararetinden dolayı helak 

olurdu. Allah ayette „bina‟ lafzı ile buna iĢaret etmektedir; yine ihtira, nizam, itkan ve 

semavattaki tertibe iĢaret etmek üzere. Yine “Ģidaden” lafzı ile tabir ettiği daimî  hareket 

yorgunluk yahut korku gibi etkenler olmadan ki halkın yaratıklarında iskat olmasın. Arzı 

tanzim eden semavatın adetleri, Ģekilleri, durumları ve hareketleridir. Göksel cisimlerin 
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hareketlerine bir an halel gelse, arz ve üzerindekilere halel gelir.
585

 Mevcut olan âlemdeki 

düzen Ģüphesiz olabilecek en üstün düzendir. 

3.5.10 İbn Rüşd’ün Kötülüğüye Bakışı 

Ġbn RüĢd öncelikle Allah‟ın hayrı yarattığı gibi Ģerri de yarattığını ifade etmektedir. 

Çünkü eğer kötülüğü yaratmasa, manası baĢkasından sadır oluyor demektedir. Bu da ilaha bir 

ortak olduğu anlamına gelir. Allah her Ģeyi yarattığına göre, kötülük de onun yarattıklarına 

dahildir. Pekala neden Allah Ģerri yaratmıĢtır? Ġbn RüĢd Allah‟ın hayrı kendi zatı için 

yarattığını belirtir. ġerri de hayr için yaratmıĢtır. Yahut kötülük hayrın varlığı nedeniyle 

vardır. Bu âlemde akıp giden düzen bu Ģekildedir. Bu adil düzel mümkün en efdal/üstün 

düzendir. Ġlahi inayet kötülüğün varlığını gerektirmektedir. Çünkü bu kötülüğün olmaması 

durumunda zulüm ortaya çıkar. Bu nedenle ilahi hikmet, az Ģer sebebiyle hayr ortadan 

kalkacağı kötülüğü az hayrı fazla olan bir âlem Allah yaratmamıĢtır; ya da Allah hayrı çok 

olan Ģerri az olan bir âlem çeĢidi de yaratmıĢtır. Az olan Ģer ve çok olan hayrın varlığı daha az 

hayrın varlığı nedeniyle hayrın ortadan kalkmasından daha iyidir. Bu da Ġbn RüĢd Kuran‟da 

bahsedilen meleklerin korkusunun buradan kaynaklandığını belirtir. Allah yeryüzünde bir 

halife yaratacağını haber verdiğinde melekler tepki vermiĢlerdi. Allah iradesiyle, gizli olan 

ilminden insanda hayr ve Ģer bir araya geldi. Fakat neticede insanda hayr galiptir. Mevcudatta 

hayr ve Ģer vardır ve hayr galiptir; hikmeti Ģerrin varlığıdır yokluğu değildir. Ġbn RüĢd Ģu 

örneği vermektedir: ateĢ birçok fayda için var edilmiĢtir. Mevcudatın varlığı ateĢsiz 

düĢünülemez. Fakat ateĢin tabiatından dolayı kötülük ortaya çıkabilir. Fakat hayrla 

karĢılaĢtırdığımızda kötülük âlemde azdır. Bunun anlamı da varlığının yokluğundan daha 

üstün olduğudur. Vücudu (varlığı) haddi zatında hayrdır.
586

 

Ġbn RüĢd‟ün ahlaki kötülük yorumu ise, insanın fiilleriyle iliĢkilidir. Ġnsan en Ģerefli 

varlıktır ve kötülüğü halk edemez; insanın dıĢındakilerle mukayese edildiğinde varoluĢun 

gayesi insanın anlayıĢına açıktır. Ġnsan ve fiilleri, nefsi natıkanın maksuduna/beklentisine göre 

yaratılmıĢtır. Nefsi natıka da ya ameli ya da nazari olarak ortaya çıkar. Burada kemal 

amellerin faziletleri veya nazari faziletlerde ortaya çıkmaktadır. Yani fillerdir ki onlardan hayr 

ve hasenat iktisab edilmektedir. Onu Ģerrden ve seyyiattan korur. Allah insanda yarattığı 

dahili kuvvelerden naĢidir, kiĢi fiiline ve fiilinin zıddına maliktir; bu kuvvede insanın 

iradesidir. Eğer insan bir Ģeye iĢtiyak duyarsa onu yapar; eğer bir Ģeyden kerahet duyarsa 
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ondan uzaklaĢır. Fakat bu irade mutlak değildir. Ya harici sebeplerle iliĢkilidir ve külli kevni 

nizama tabidir. Ġbn RüĢd bunu kaza ve kader olarak isimlendirmektedir. Mani sebeplerin 

ortadan kalmasıyla fiilinin imkân ını sağlamaktadır.
587

 “SınırlandırılmıĢ düzende dahili 

sebepler ve harici sebepler vardır ki bunlardan benim kasdım onların kaza ve kaderden hali 

olmadıklarıdır. Allah onu kulları için  levh-i mahfuzda belirlemiĢtir.”
588

  Öyleyse insanın 

Allah tarafından sınırlı yaratılmıĢ fiilleri sebebler ve müsebbebatçeçevesinde ortaya 

çıkmaktadır. Ondan baĢka bilen de yoktur. Allah hakiki anlamda yegâne  Faildir, Onun 

dıĢındakiler ise mecazi olarak faildir. Allah, fiillerini ona eĢlik eden ve onu gerektiren 

sebepleri ile beraber yaratmıĢtır. Öncelikle bu mevcudatın içinde varolageldiği düzen, 

tabiatları ve mürekkep nefsleri ölçüsünde vardır. Ġkinci olarak, âlem kuĢatıcı harici 

sebeplerden meydana gelmiĢtir. Ġlkine misal vermemiz gerekirse, eğer (ğiza) büyüme gibi 

Allah‟ın içimizde var ettiği bir kuvve olmasaydı, cesetler fasid olurdu. Ġkinciye örnek olarak 

çiftçilerin durumunu verebiliriz. Toprağı teçhiz eder ve onu hars ederler; tohum ve hububat 

ekerler fakat ziraatı verense yalnızca Allah‟tır. Bu düzenin değiĢtiğini farz etsek, yahut bir 

halel geldiğini tasavvur etsek, yeryüzündekilerin bozuluĢa uğradıklarını doğrudan 

düĢünürüz.
589

 Mevcut düzen tüm cüzleriyle âlemin düzenidir.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                           
587

 Ġbn RuĢd, el-KeĢfu 'an Menahici‟l-Edille fi Akâ'id Ehli'l-Mille, s. 188. 
588

 Ġbn RuĢd, el-KeĢfu 'an Menahici‟l-Edille fi Akâ'id Ehli'l-Mille, s. 189. 
589

 Ġbn RuĢd, el-KeĢfu 'an Menahici‟l-Edille fi Akâ'id Ehli'l-Mille, s. 192. 

 



148 
 

 

SONUÇ 

 

Müslüman düĢünürlerin, Kelam alimi ve filozoflar dahil olmak üzere, âlemin mümkün 

olan en iyi âlem olduğuna dair yaklaĢımları, Tanrı'nın mutlak mükemmel iyi olarak görülmesi 

düĢüncesi üzerine inĢa edilmiĢtir. 

Müslüman düĢünürler benimsedikleri teorik temellerde farklılık gösterse de, sonuç 

aynıdır: bu âlem mümkün olan en iyi âlemdir. Mutezile bu düĢünceyi ilahi adaletin kökenine 

ve salah-islah ve  hüsün-kubuh yaklaĢımlarına dayanarak geliĢtirdi. Tanrı'dan gelen her Ģeyin 

yalnızca doğru, iyi ve güzel olduğunu, bu nedenle Tanrı'nın kötü ve çirkin Ģeyler yapmadığını 

iddia ettiler, zira onlara göre Tanrı kötülüğü irade etmez ve yapmaz ve onun yüce bilgisi bu 

âlemin mümkün olan en iyi âlem olmasını gerektirmiĢtir. EĢ'arilere gelince, onlar mutlak 

kudret ve irade görüĢünü benimsemiĢlerdir: Tanrı özgür irade edendir, dilediğini yapan ve 

dilediğini yargılayandır. Ġstediği âlemleri yaratabilir, ama bu âlemi (yaratmayı) diğerlerine 

tercih etmiĢtir, çünkü bu âlem en üstünü olmalıdır. Ancak EĢ'ariler, filozofların özellikle Ġbn 

Sina ve daha sonra Ġbn RüĢd tarafından kendilerine yöneltilen ve âlemin üstünlüğü yaklaĢımı 

etrafında dönen eleĢtiri karĢısında cevap geliĢtirmek zorunda kaldırlar. Yani eğer Tanrı bu 

âlemi diğer âlemlere tercih ettiyse, neden daha önce ya da daha sonra değil de belirli bir anda 

seçmiĢtir. Filozoların âlemin ezeliliği ile sonuçlanan bu yaklaĢımları karĢısında Kelamcılar 

zamansal baĢlangıcı olan yaratma yaklaĢımını temellendirmeye çalıĢtılar.  

Âlem, ister el Kindi ve Gazzali'nin savunduğu gibi yoktan yaratılmıĢ olsun, ister 

Farabi, Ġbn Sina ve Ġbn RüĢd'ün savunduğu gibi maddeden yaratılmıĢ olsun, hepsi âlemin 

mutlak iyiliğe sahip bir Tanrı'dan var edildiği konusunda hemfikirdir. Ġlahi sıfatlar ister 

Mutezile ve benzerlerinin savunduğu gibi Zat'ın aynısı olsun, ister EĢarilerin savunduğu gibi 

Zat'a ait olsun e ondan ayrı olmasın, âlemin mükemmelliğini belirleyen Ģey bu sıfatlardır. 

Âlemin üstünlüğünü belirleyen mutlak sıfatlardır, zira Tanrı iyi, alim, kudretli ve irade 

sahibidir ve O'nun ilminden, iradesinden ve kudretinden mükemmel âlem sudur eder. Sudur 

ister bir anda olsun, ister Tanrı'dan varlığın geri kalanına kademeli olarak kendiliğinden bir 

taĢma Ģeklinde olsun, mükemmelliğini ilk varlıktan aldığı için öylece mükemmel kalır. Bu 

durum, bir bütün olarak evrende ve onun en küçük parçalarında mevcuttur: bir bütün olarak 

evren ve onun en küçük parçaları, gezegenlerin, yıldızların, güneĢin, ayın ve âlemin incelikli 

sistemi ve düzenli ve hassas hareketleri; bunun sonucunda zamanların, mevsimlerin, yılların, 

ayların, günlerin, gecenin ve gündüzün, yağmurun, karın, ĢimĢeğin, gök gürültüsünün ve 
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rüzgarın birbirini izlemesi; ve tüm bunların ekinlerin ve besinlerin meydana gelmesindeki ve 

geneli itibariyle yaratılanlar üzerindeki sürekli etkisi. Tüm bunlar evrendeki düzenin 

varlığının ve hiçbir Ģeyin tamamen tesadüfen gerçekleĢmediğinin kanıtıdır; aksine, insanın 

iyiliği ve mutluluğu gerçekleĢsin diye her Ģeyi ilmiyle kuĢatmıĢ olan ilahi takdirin varlığına 

Ģehadet eder, çünkü âlemdeki iyilik insana yöneliktir.  

Ġnsan bu âlemde ilahi iyiliğin sonucu olarak yaratılmıĢtır, çünkü tüm varlıklar arasında 

akıl ve natık ruh ile karakterize edilen tek varlıktır. Bu imkân ları sayesinde Ģehevi arzularını 

aĢtığında, Mutlak ile temasa geçebilir ve hazzın aĢmadığı hazzı duyumsadığında algılayabilir 

ve bilebilir. Ġlahi nurlara mazhar olur; nihai iyiye ve mutluluğa ulaĢır, nitekim mutluluk bu 

âlemi en mükemmel kılan nihai hedeftir. Bu, bir bütün olarak evrenin düzeninde ve 

gezegenlerin, yıldızların, güneĢin, ayın ve dünyanın incelikli sistemindeki en küçük 

parçalarında ve bunların düzenli ve hassas hareketlerinde ve sonuçta zamanların, 

mevsimlerin, yılların, ayların, günlerin, gecenin ve gündüzün art arda gelmesinde ve 

yağmurun, karın, ĢimĢeğin, gök gürültüsünün ve rüzgarın meydana gelmesinde ve tüm 

bunların ekinleri ve meyveleri oluĢturmasındaki rolünde ve dahi insan da dahil olmak üzere 

dünyevi varlıklar üzerindeki etkisinde açıkça görülmektedir. Tüm bunlar evrende bir düzen 

olduğunun ve hiçbir Ģeyin tesadüfen gerçekleĢmediğinin kanıtıdır, insan da dahil olmak üzere 

evreni kuĢatan ilahi takdirin varlığına tanıklık eder. Tüm bunlar, insan için iyilik ve mutluluğa 

ulaĢmak amacıyla her Ģeyi bilgiyle kuĢatan ilahi takdirin varlığının kanıtıdır, çünkü insan bu 

dünyada iyilik için yaratılmıĢ olandır ve tüm varlıklar arasında akıl ve natık ruh ile karakterize 

edilen tek varlıktır, bu sayede arzularından soyutlandığında (üzerine yükseldiğinde), Mutlak 

ile irtibata geçer. Ġlahi nurlara mazhar olduğunda bu âlemi en mükemmel âlem yapan en 

büyük amaç olan iyiliğe ve nihai mutluluğa ulaĢtığında hakikati kavrayabilir.  

Özetlemek gerekirse, Müslüman Kelamcılar ve filozoflar: Mutezile, EĢariler, el-Kindi, 

el-Farabi, Ġbn Sina, Gazzali, Ġbn RüĢd ve Ġbn Arabi, referansları farklı olsa da, bu âlemin 

mümkün olan en iyi âlem olduğuna kanaat getirmektedirler. Böylece, eğer bu âlemin 

olduğundan baĢka bir surette var olma durumu söz konusu olsaydı, mevcut âlemin en 

mükemmel olduğunu ileri sürme imkân ı olamayacağına inanırlar.  

Alman filozof Leibniz'in ezeli uyum fikrini geliĢtirirken Müslüman filozoflardan 

etkilenip etkilenmediğini bilmiyoruz: Âlem yaratıldığında, en büyük çeĢitliliğin en büyük 

düzenle birleĢtiği, âlemin, uzayın ve zamanın en iyi Ģekilde geliĢtirildiği, en büyük sonuçların 

en basit araçlarla elde edilebildiği; yaratılanlara müsait imkân ların güç, bilgi, mutluluk ve 

iyiliğin sağlandığı bir bütünlükte olması bakımından âlem için nihai mükemmellik gereklidir. 

Tanrı'nın zihnindeki tüm varlıklar kendi mükemmellikleri ölçüsünde var olmayı 
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arzuladıklarından, tüm bu arzuların sonucu, mümkün olan tüm âlemlerin en mükemmeli 

mevcut âlem olmalıdır; aksi takdirde, varlığa ve yaĢama imkân  sağlayan düzenin devamlılığı 

söz konusu olamaz.
590

 

Ancak, mükemmel âlem düĢüncesine Voltaire gibi bazı filozoflar karĢı çıkmıĢtır, 

Kant ve Hegel gibi bazı filozoflar ise, kötülükler ve kusurları barındırması nedeniyle bu âlemi 

en üstün olarak vasıflandırmaktan kaçınmıĢlarıdır.591
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ÖZET 

Bu çalıĢma, Müslüman düĢünürlerin (kelamcılar, filozoflar ve tasavvuf ehli) âlemin 

mükemmeliyeti meselesine bakıĢ açılarını ele almaktadır. ÇalıĢma, kısa bir giriĢ, üç bölüm ve 

bir sonuç kısmından oluĢmaktadır. GiriĢte, Müslüman bilim adamlarının - farklı uzmanlık 

alanlarına rağmen - bu âlemin mükemmel olduğuna inandıkları belirtilmiĢtir. Ayrıca, felsefî 

kökenlerinin Yunan olmasına rağmen, Müslüman filozofların felsefeye bağımsız katkılarla 

zenginlik kattıkları vurgulanmıĢtır.  

Birinci bölüm, bu fikrin Platon‟daki tarihsel temellerine iĢaret etmekte ve onun ideler 

düĢüncesi vasıtasıyla, âlemin yaratılıĢı, Ģekli ve içindeki düzen üzerinden ideleri incelemiĢ ve 

her Ģeyin ilahi bir düzen ve özenle yönetildiğini savunmuĢtur. Aristoteles ise, bunu varlıkların 

mükemmellik arayıĢıyla ilk harekete geçiricisine (el Muharriki‟l-Evvel) doğru hareket 

etmeleri kavramı üzerinden açıklamaktadır. Ġkinci bölümde kelamcılar ve tasavvuf ehlinin 

görüĢleri ele alınmaktadır; Mutezile, âlemin mükemmeliyetine iliĢkin görüĢlerini ilahi adalet 

prensibine, salah ve aslah fikirlerine ve akli olarak iyi ve kötü kavramlarına dayandırır. 

EĢ‟ariler ise, kulun iradesini kabul etmiĢ olmalarına rağmen, ilahi adaletin kaynağının mutlak 

ilahi kudret ve irade olduğuna inanırlar. Tanrı, dilediği herhangi bir âlemi yaratma gücüne 

sahiptir, ancak bu âlemi özellikle seçmiĢtir çünkü mümkün olan en iyi âlem budur. Ġbn Arabi 

ise âlemin mükemmeliyetine iliĢkin görüĢünü, irfan temelinde, Vahdet-i Vücut anlayıĢına 

dayandırır ve Tanrı'nın isimlerinin ve güzel sıfatlarının gücünü göstermek istediğini belirtir; 

bu nedenle âlem, ilahi nurların bir taĢkını ve ilahi mükemmeliyetin bir tecellisidir.  

Üçüncü bölüm ise bu konunun Müslüman filozoflar açısından incelenmesine 

ayrılmıĢtır. Ġlk olarak, gerçek eylemi yaratmadan ibaret olarak kabul eden ve yaratmanın 

failinin Tanrı olduğunu belirten Kindi'den baĢlanmıĢtır. Kindi'ye göre Tanrı, bu âlemi en 

mükemmel düzen ve nizamda yaratmıĢ ve varlığını sürdürebilmesini yaratıcıya bağlı kılmıĢtır. 

Ġnsana ise doğa âlemini metafizik âleme bağlama görevi verilmiĢtir. Daha sonra Farabi'nin, 

varoluĢu nedenden sonuca doğru açıklayan ontolojik bir süreç olarak ve aklı kullanarak alt 

düzeyden üst düzeye geçiĢi sağlayan epistemolojik (bilgi kuramsal) bir süreç olarak gördüğü 

sudur teorisine yer verilmiĢtir. Ġbn Sina ise yaratıcı varlıkların varlığını kanıtlama konusunda 

sudur teorisini yaratma ile birleĢtirerek özgün bir yaklaĢım sergiler. Ona göre âlem, Tanrı'dan 

en mükemmel nizamda, yani iyilik düzeninde taĢmıĢtır; bu nedenle bu âlem iyi ve 

mükemmeldir. Görünürdeki kötülükler ise iyiliğe olan ihtiyaç nedeniyle kaçınılmaz olan 

Ģeylerdir. Ġbn RüĢd ise âlemin mükemmeliyetine iliĢkin görüĢünü ilahi inayet ve yaratma 
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prensibine dayandırmıĢtır. Âlemdeki tüm varlıkların insanın varlığına uygun olduğunu 

belirtmiĢtir; çünkü bu uygunluk, bunu istemiĢ bir failin varlığının zorunlu sonucudur ve amacı 

insanın yararıdır. Bu nedenle, Tanrı bu âlemi mümkün olan en iyi Ģekilde yaratmıĢtır. Gazzâli 

ise "Mevcut olandan daha mükemmeli mümkün değildir" ifadesiyle âlemin mükemmeliyetine 

katılmaktadır. Ancak, bu âlemin seçilmesini, zorunlu nedensellik ilkesine değil, Tanrı'nın 

mutlak iradesine dayandırır; bu irade, diğer olasılıklar arasından bu mümkün olan Ģekli 

seçmiĢtir. Bu çalıĢma, bu âlemdeki düzen ve tertip, onu çevreleyen ilahi inayet ve kötülüğün 

ihtiyaç doğrultusunda açıklanması gibi unsurların, bu âlemin mümkün olan en mükemmel 

Ģekilde yaratıldığı sonucuna varmıĢtır. 
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ABSTRACT 

This study addresses the perspectives of Muslim thinkers (theologians, philosophers, 

and mystics) on the perfection of the universe. The work consists of a brief introduction, three 

chapters, and a conclusion. The introduction mentions that Muslim scholars, despite their 

different areas of expertise, believe that this universe is perfect. Additionally, it is emphasized 

that although their philosophical roots are Greek, Muslim philosophers have enriched 

philosophy with independent contributions.  

The first chapter points to the historical foundations of this idea in Plato and examines 

his theory of forms to explore the creation, shape, and order of the universe, arguing that 

everything is governed by a divine order and meticulousness. Aristotle, on the other hand, 

explains this through the concept of beings striving for perfection moving towards the first 

mover (el Muharriki‟l-Evvel). The second chapter considers the views of theologians and 

mystics; the Mu'tazilites base their views on the perfection of the universe on the principle of 

divine justice, and the concepts of salah and aslah, as well as the rational concepts of good 

and evil. The Ash'arites, while accepting human will, believe that the source of divine justice 

is absolute divine power and will. God has the power to create any universe He wishes, but 

He has specifically chosen this one because it is the best possible universe. Ibn Arabi bases 

his view of the universe's perfection on the principle of the Unity of Being, grounded in 

mystical insight, stating that God wanted to demonstrate the power of His names and beautiful 

attributes; thus, the universe is an overflow of divine lights and a manifestation of divine 

perfection.  

The third chapter is devoted to the examination of this topic from the perspective of 

Muslim philosophers. It starts with Kindi, who is considered to have stated that the true act of 

creation is solely attributed to God. According to Kindi, God has created this universe in the 

most perfect order and has made its existence dependent on the Creator. He has given humans 

the task of linking the natural world to the metaphysical universe. The chapter then discusses 

Farabi's theory of emanation, which he sees as an ontological process explaining existence 

from cause to effect and an epistemological process facilitated by the use of reason to ascend 

from lower to higher levels. Ibn Sina combines the theory of emanation with creation to 

present a unique approach. According to him, the universe has overflowed from God in the 

most perfect order, that is, the 
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 order of goodness; therefore, this universe is good and perfect. Apparent evils are inevitable 

necessities due to the need for goodness. Ibn Rushd bases his view on the perfection of the 

universe on the principle of divine providence and creation. He states that all beings in the 

universe are suitable for human existence; this suitability is the necessary consequence of a 

desiring agent and serves the benefit of humanity. Therefore, God has created this universe in 

the best possible way. Al-Ghazali agrees with the statement "No better than the existing can 

be possible," endorsing the perfection of the universe. However, he bases the selection of this 

universe not on the principle of necessary causality but on God's absolute will, which has 

chosen this possible form among others. This study concludes that the order and arrangement 

in this universe, surrounded by divine providence and explained by the necessity of evil, 

indicate that this universe has been created in the most perfect way possible. 

 

Keywords: Islamic Philosophy, Perfection of the Universe, Idealism and Realism, Divine 

Justice 

 

 

 


