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KAYNAGI VE iISLAM DUSUNCESINE KATKISI BAKIMINDAN NUR TEORISI VE iSRAKI
FELSEFE

THEORY OF LIGHT AND ISHRAQ PHILOSOPHY WITH RESPECT TO THEIR SOURCES AND
CONTRIBUTIONS TO ISLAMIC THOUGHT

Selami ERDOGAN"

Oz

Bu calisma Gazali'nin Nur teorisi ile Stihreverdi'nin Israk felsefelerindeki ontolojik ve epistemolojik benzerlik ve farkliliklart
tespit etmek; ortaya konan bilginin kaynagimi bulmak; kaynagi bakimindan islam Diistincesine katkis1 ve bu katki bakimindan onlarin
degeri hakkinda bir kanaate ulasmak amaciyla yapilmustir. Israk felsefesinin analizi icin Siihreverdi'nin Hikmetu’l-israk, Nur teorisi igin
ise Gazali'nin Miskatu'l-envar ve Mekasid-i Felasefe bu calismada ele alman temel kaynaklardir. Calismamizdaki bulgular ve
degerlendirmeler, sekiiler ve tarihselci felsefelerin giintimiizde yayginlasmasina zemin hazirlayan fikri atmosferi ve onlarm Islam
Diistince tarihindeki kokleri tizerinden gérmemize vesile olmustur. Modernlesme siirecinde ithal edilen teknik ve bilimsel bilgi ile
yaygmlasan bu felsefelerin, bilim ve kiiltiir hayatina etkileri calismamamizda incelenmemistir. Ancak bu felsefelerin kabul gormesine
sebep olabilecek fikri atmosfer, calismamiza konu olmus eserlerin kiymeti bakimindan degerlendirilmistir. Bu eserlerdeki bilginin
kaynag1 ve Islam Diisiincesi icerisindeki kiymeti gibi konular tizerinde bir mutabakatin olmamasi, islami bilgi ile bilimsel bilginin
ayristig1 bir anlayisin baslamasina sebep olmustur. Dolayisiyla calismamiza konu olan eserlerin kiymeti, onlarin ortaya koydugu Israk
ve Nur felsefelerinin reddedilmesi sonucunda karsilasilan sekiilerlesme problemi tizerinden analiz edilmistir.

Anahtar Kelimeler: Gazali, Siihreverdi, ig;rékiyye, Nur, Ontoloji.

Abstract

This article is written to determine ontological and epistemological analogies and dissimilarities between Gazali's Theory of
Light and Suhrawardi’s Ishraq Philosophy (Israqiyye); to reason source of knowledge and its contribution to Islamic Thought; and to
reach an opinion about their worth with reference to their contributions. To analyse Ishraqiyye “Hikmat al-Ishraq (Wisdom of
Overflow) is focused as done “Mishqat al-Anwar (The Niche of Lights)” and Maqasid al-Falasafah (Objectives of Philosophy) for the
Theory of Light. Appraisals and findings in this work provides us to see intellectual atmosphere which makes secular and historicist
philosophies spread out nowadays and their roots in history of Islamic Thought. Spread of these philosophies with technical and
scientific knowledge imported during modernization and their effects on intellectual and cultural life were not analysed in this work.
However intellectual atmosphere which eases these philosophies to be accepted was studied with reference to evaluation of works
focused in this article. Because of the lack of reconciliation about sources of these works and their worth in Islamic Thought, a mentality
dissociating realities of Islamic knowledge from scientific was triggered. Thus the worth of works, focused in this article, is taken into
consideration with reference to secularization problem which is consequence of ignored philosophy of Ishraq and Light.

Keywords: Gazali, Suhrawardi, Ishraqiyyah, Nur, Ontology.
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Giris

Bu calisma Gazali'nin nur teorisi ile Siihreverdi'nin Israk Felsefesindeki benzerlik ve ayriliklari
mukayeseli olarak tespit etmek tizere yapilacaktir. Nur kavraminin, ontoloji ve epistemolojisini ortaya
koymak igin yapilacak bu c¢alismada, iki anlayisi incelemek {izere Gazali'nin Miskatu'l-envar ile
Stihreverdi'nin Hikmetu'l-israk eserlerini esas alinsa da Miskat'taki ontolojik izahlarin yetersiz kaldig:
yerlerde, Mekasid-i Felasefe’ye miiracaat edilecektir. Bu calismanin diger amaci, tespit edilen benzerlik ve
ayriliklar tizerinden ortaya konan bilginin kaynagini bulmaktir. Yani bu bilgi “nereye kadar 6nceki mirastan
faydalanmis,” “nereye kadar nazari ¢ikarimlar yapmis,” “nerede ilham ve miikasefeye dayali hale gelmis”
gibi sorular hakkinda genel cevap aramak ve bulunan cevaplar bakimindan bu felsefelere bir kiymet takdir
etmektir. Ciinkii bu sorularin cevaplanmadig bir diisiince atmosferinde, makalemize konu olan eserler ve
miiellifleri ya insaniistii sifatlarla vasiflandirilmis ya da tekfir edilmistir. Bu eserlerde ortaya konan bilginin
dayandig1 nasslarin sihhatleri agisindan incelenerek itibarsizlastirilmas: ve muelliflerinin kiiftirle itham
edilmesi sonucu bu bilgilerin modernlesme sonrast neredeyse Islam Diistincesi ve bilim diinyasinin disina
itilmesi, konumuzun bugtine bakan vechesidir.

i

Bu degerlendirmeler, giiniimiizde dini ilimler ile doga ve insan bilimleri arasindaki biiyiiyen agigin
tarihi kokenine inmek bakimindan 6nem arz etmektedir. Farkli bir ifadeyle giintimiizde dini-diinyevi,
maddi-manevi, materyalist-spiritiialist olarak ayrilan yani diialist ya da sekiiler kabuller tizerine kurgulanan
bilginin olusmasina zemin hazirlayan fikri atmosfere, Islam Diistince tarihindeki koklerine bakmis olacagiz.
Calismamizin konusu, problemin giintimiizdeki temsilleri ve sonuglar1 olmasa da giiniimiizdeki bilgi
probleminin teshisinde ve ¢oztimiindeki temel taslar1 gostermesi bakimindan énemlidir.

Bu makalede bahsettigimiz fslam Diistincesi; varligin, nesnelerin, hadiselerin fiziki (maddi, somut)
yoniti modern bilimlerle, metafizik (manevi, soyut) yonii nasslarin verdigi haberleri dogru nazar ile (usul,
akliselim) okuma sonucunda tesekkiil eden mana sistemi icin kullamlmustir. Yani islam Diisiincesi, Hz.
Ebubekir'den (ra) itibaren hadiseleri ve nesneleri tanimlamada gosterilen gayret sonucunda gelismistir.
Nasslarmn normatif okunusundaki en dogru tesekkiil diyebilecegimiz bu sistemde haricilerle baslayan
kaymalar ve stirgmeler olsa da kendi icinde ana damar diyebilecegimiz en dogru mana sistemini
olusturmustur. Ehl-i stinnet anlayisinin itikat ve amel anlayisi cercevesinde gelisen bu damarin i¢ ve dis
katmanlar1 da gelismistir. I¢ katmanlardan biri de Islam diisiincesinin ortaya koydugu bilgi sisteminde
dogru okuma metodu olan usul-i fikih, usul-i din ve mantik ilimlerinin gelistirdigi teknik dogrulardir.
Haricilerden itibaren dogru veya yanlis ¢ikarimlari ile bu ana damarin disinda kalanlarin dahi islam
Distincenin gelisimine katki sagladigi muhakkaktir. Dolayisiyla bu calismada esas alinan ve 6zii ehl-i
stinnet olan Islam Diisiincesi, itikadi olmayan meselelerde kesin ¢izgiler gizerek disinda kalanlarin tekfir
edildigi bir anlayisa dayanmamaktadir.

I. Epistemolojik Cerceve

1. Migkat'ta Akletme Mertebeleri:

Gazali'nin Miskat'inda bilginin mertebeleri, izafi nur ile Kiilli Nur arasindaki iliskiyi akletmek
bakimindan derecelenmistir. Varligin kademe kademe zuhuru anlamina gelen bu dereceli iligki hiyerarsik
olarak bilinir ve tecriibe edilir. Bu akletme bir dereceye kadar beseri vasiflarla bilmek, bir makamdan sonra
ise o vasiflardan siyrilarak tecriibe etmek olarak 6zetlenebilir. Bu idrak anlayist bakimindan Gazali'nin
epistemoloji anlayisi, varligin (nurun) goriinen (zahir) ve gosteren (muzhir) iki vechesi agisindan varlik
cesitleri ve derecelerini ortaya koyan bir ontoloji anlayisi ile birlenir (Gazali, 1986, 119).

Beseri vasiflar; insanin yaratilisindaki donanimlar: olan i¢ ve dis duyulari, duygulari, idrak kuvveti
ve bunlardan saglanan veriler arasindan ¢ikarimlar yaparak fikir tiretme (ilim elde etme) kabiliyetleridir.
Yaratihisindaki s6z konusu donanimlar ile insamin bilgiye ulasmasi, insandaki goriinen nurdan kainattaki
goriinen nura ulasmak gibidir. S6z konusu goriinen nur, Hakiki Nur'un perdelenmesi sonucu goriinmez
oldugu icin, aslinda perdeli bir golge gibidir. Gazali'nin Al AT g i S sl 35 Y 3 Ul agy i1 ayetini
delil gosterdigi bu diizeyde insanin nurani varlig ile gayrimin nurani varlig: seklinde bir ikilik oldugundan
hadisenin sadece epistemolojik yonti gibidir. Bu yon enfiis’e (nefislere, canlara, besere, i¢ aleme, micro
aleme, “psikolojiye”) ait nurlarin giicti aracigiyla, afaka (ufuklara, dis dleme, makro aleme, “kozmolojiye”)
ait nurlarin fark edilmesidir. Insana bilme kabiliyetlerini (nurlar1) bahseden de, kainattaki tiim varliga bilgiyi
(nuru) yerlestiren de Allah olmasi bakimindan, insanin bilmesi de, eylemesi de gercek faili izhar eder.
Dolayisiyla insan ve kainatta goriinen sey O'nun el-Hak ismidir. Bu durum hicaplar arkasindaki beseri
nurun, yine hicaplar i¢indeki kainat nurlarin bilmesidir (Gazali, 1986, 148).

1 “Insanlara ufuklarda ve kendi nefislerinde dyetlerimizi gosterecegiz ki onun (Kuran'in) gercek oldugu, onlara iyice belli olsun. Rabbinin her seye
sahit olmasi, yetmez mi?” Fussilet: 41/53.
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Bu bilme, Gazali'nin bes derece tizerinden anlattig1 ruh cesidinin ilk dordiinden miitesekkil bir
araliga atfedilebilir. Ruhun idrakindeki birinci mertebenin asli, hareket eden canlilardaki (hayvanlar) ortak
bir kuvvet olan hassas ruhtur. Emzikteki ¢ocukta da olan bu ruh acikma, susama, tiziilme ve kiskanma gibi
duygulari taimlar. Tkinci mertebe bes dis duyunun (gérme, duyma, koklama, tat alma, dokunma) bes ig
duyudan biri olan tahayytil kuvveti ile birlikte idrak etmesidir. Hayali Ruh dedigi bu kuvvet, gelisiminin
baslangicindaki bir bebekte olmaz. Bu yiizden sahip olmak icin agladigi sey bes duyu alaninin disina
¢ikarilinca aglamayr keser. Bu duyusu gelismis ruh, hayalindeki mahfuz nesneyi arzulamaya ya da
kendisine ac1 cektiren nesnelerden kagmaya devam eder. Kopek gibi bazi hayvanlar bu ruha sahiptir.
Uciincii mertebede, insanlik cevheri olan akli ruh vardir. Idrak eden bu ruh hayvanlarda ve gocuklarda
bulunmaz. Her insanda miisterek olmasi bakimindan kiilli ve zaruri olan bu ruhun kuvveti ile insan, yedinin
tigten biiytik oldugunu akleder. Dérdiincii mertebedeki fikri ruh, akli olan bilgilerden ¢ikarimlar yaparak
(nazar) yeni bilgilere ve onlar arasinda yeni terkipler (mantiksal diizenlemeler) yaparak baska bilgilere
ulagir. Bu tasnifin besincisi derecesi, beseri vasiflardan siyrilarak tecriibe edilen bilgi olmas1 hasebiyle ilk
doérdiinden ayrilir. Bu mertebe, peygamberlere ve evliyaya has “kutsi ruh” olarak tanimlanmigtir. Onceki
ruhlarin anlamaktan aciz olduklar1 bu idrak, vahiy ve hikmet (ilham) olarak 6zetlenebilir Gazali'ye gore
[brahim (as)'1n yildiz, ay ve giines mertebelerindeki nurdan sonra goklerm ve yerin Yaraticisina cevirme
siireci, insanin s6z konusu idrak tirmamsindaki bes dereceyi temsil eder. * *alall 1A Gy A1) Gl &%
&2 3”2 ayeti ise bu diizeylerin her birinin insanlar iginde bir karsilig1 oldugunu belirtir (Gazali, 1986, 165-
167).

Kainat1 bilmede beseri nura ait aracilik vazifesinin ortadan kalkmasi sonucu ulasilan akil diizeyi ise

Gazali'nin kutsi ruha atfettigi agkin tecriibedir. Kiilli Nur'u (Hakk'in tecellisini) tecriibe “esnasinda” arif,
O’dan baska nur olmadigini kendi izafi nuruyla (donanmimlariyla) degil, O'nunla (nuruyla), O’'nun igin (o
Nur i¢in) ve O’dan (o Nur’'dan) bilinmesidir:
“O’nun nur oldugunu, O’'ndan baska nur olmadigimi, O’nun biitiin nurlar oldugunu, O'nun kiilli nur oldugunu
bildin. Ciinkii nur esyamn kendisi vasitasiyla goriindiigii seydir. Bundan daha distiinii (iist makamdaki akil) de esya
onunla ve onun igin goriinen seydir. Bundan da tistiinii (daha tist makamdaki akil) esya onunla, onun icin ve ondan
goriinen seydir.”3

Insanin kendisine bahsedilmis donanimlarla (nuruyla) bildigi varlik diizeyi, Miskat'da hissi alem,
sehadet alemi, cismani alem ve siifli dlem gibi kavramlarla tanimlanirken; beseri vasiflardan siyrilarak
“bildigi” alemi akli alem, miilk dlemi, ruhani &lem, ulvi dlem ve gayb alemi gibi kavramlarla bildirmistir. Bu
iki alem arasindaki miinasebetten dolay1 insan fikri ruh diizeyindeki idrakten, kutsi ruh diizeyindeki idrake
yiikselir. Bu durumun ontolojik izahi, metaforik olarak yapilmistir. Vadi-i mukaddes olan insan aleminin,
kuds haziresi olan ulvi ve ruhani alemlerin mecras: olmasindan dolay1 bu iki dlem arasinda iliski vardir
(Gazali, 1986, 151-154). Bu iki alem, arasindaki miinasebetten dolay:1 birbirlerine benzer. Mesela Gayb
alemindeki nurani ve ulvi varliklar, sehadet alemindeki giines, ay ve yildiza benzer. Nasslarda bu
benzerligin temsil edildigi baska bir misal, gayb aleminden begeri kalblere fiskiran ve akan marifet ve
mukasefe nurlaridir. Bu nurlar Tur Dagindan vadilere tasan sulara benzetilmistir. Beger idrakine bu sularin
tasmast icin, Musa (as)'m “g5h o84 2L ol bk @186 o5 W 374 gibi iki alemi birden terk etmesi gerekir
(Gazali, 1986, 157, 161). Peygamberlerdeki nurlarin saflasmasi, bu iki alemi ayni1 derecede berrak gérmeye
vesile olur. Bu saflasma nispetinde bazilarmin uykuda gordtigiint kimileri uyarnik iken goriir (Gazali, 1986,
164).

Misatu'l-envar bu epistemolojik hiyerarsiyi ortaya koyarken, meselenin ontolojik boyutundan
ayirmaz, nur kelimesinin manasini hak etmesi bakimindan bildirdigi bu meselenin ontolojik yoniinti
mistakil bir baslikta ele alinacagi icin bu baslikta incelenmeyecektir. Birinci diizeydeki nur kavrami,
avamin (siradan insanlarin) nazarinda gitines ve kandil gibi 151k ve bu 15181 gérme kabiliyeti olan gozdeki
nurdur (kuvvettir). Havasin nazarinda anlasilir olan ikinci diizeydeki nur, bes dis duyudan gelen verileri ig
duyudan biri olan tahayytl kuvveti ile birlikte idrak etmesidir. Hayali Ruh dedigi bu kuvvet ile insan
tecriibe birikimleri ile idrak nuruna ulasir. Ciinkii bir seyi gormek, onu idrak etmekten ayridir. Bu ytizden
idrak nuru, giines ve kandilin yaydig1 nurdan (isiktan) daha tsttindir. Bagka bir ifadeyle nur olarak
tanimlanmay1 hak etmesi bakimindan idrak, 1siktan daha tistiindiir. Nurun tigiincii diizeydeki manas ise,
insanin kalbine bulunan gozle (nurla) anlama kabiliyetidir. Bu nura Gazali akil, ruh, insan nefsi gibi

2 “Size ‘Kalkin’ denilince de kalkin ki Allah sizden inananlan ve kendilerine ilim verilenleri derecelerle yiikseltsin. Allah yaptiklarimizdan
haberdardir.” Miicadele: 58/11.

3 Miellif terctimesidir, ash i¢in bkz. (Gazali, 1986, 142).

4"Ya Musi haberin olsun benim, ben Rabbim, hemen pabuclarini ¢ikar ciinkii sen mukaddes vadide Tuva’dasin.” Taha: 20/12.
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isimlerin de verilebilecegini soylese de kendisi akil kelimesini tercih eder. Ciinkii bu akil, vehim ve hayal
perdelerinden siyrilmis oldugu igin, goziin ve idrakin insam yanilttigi yerde bile yanilmaz. Oliim ile
insanlarin goziinden kalkan bu perdeler,’ 6liim 6ncesinde kalkmasi durumunda melekut dlemini miisahede
eder. Bu miisahedeye giden seferde nasil ki gilines insanin gormesine ve gordiiklerini idrak ederek
goremediklerini aklediyorsa, Kur’an-1 Kerim de akletmenin oniindeki karanliklar1 kaldirir ve nur olur.¢ Bu
karanliklardan siyrilan salik, varlikta Allah’tan bagka bir varligin olmadigin ZECR I s 08 ) 4y y7
ayetinin manasinda miisahede eder. Boylelikle sliimden sonra “ &l 23 & 50 Al (2”8 ayetinin hakikatini
olim oncesinde bilir; bu bilgi ile en-Nur'un gayrindaki tiim nurlarm mecazi oldugunu kendi akletme
donanimlarindan siyrilarak tecriibe eder (Gazali, 1986, 119-121). Kimilerinin ilmi irfanla tasdik ettigi,
kimilerinin zevk ve hal esnasinda yasayarak bildigi bu sey, “Ehad olan Hak’tan baska bir varligin
olmamasidir.” Bu hali yasayanlarin akillar1 neredeyse nur oldugundan, bu zevk iginde bayginlik hali
yasarken kendini bilmedigi gibi, kendini bilmedigini de bilmez. Seriate muhalif s6z ve davranislarda
bulunanlarm (satahat) misali tizerinden yaptig1 degerlendirmede Gazali, bu fiillerin gerceklestigi hali bir
sekr (manevi sarhosluk) olarak tanimlamis buna fena dendigini de soylemistir. Fenau’l-fena ile sona eren bu
tecriibe, Gazali'ye gore ontolojik olarak gerceklesmemistir. Bu ytizden fena halinden ¢ikan kisi, fena
esnasinda yasadig1 birligin (tevhidin) gercek olmadigi anlasilmis olur (Gazali, 1986, 141).

Kendisindeki akil kuvveti ile iman nimetine ulasamadig1 icin sehadet aleminin siifli (hayvanlarin)
seviyelerinden baslayip (Gazali, 1986, 120), fenau’l-fena makamindaki akil diizeyine kadar tirmanmanin
olusturdugu bu epistemolojik hiyerarsi, fena halinin tanuminda ontolojik bir zafiyet izhar eder.
Epistemolojinin ontolojiden ayrildig: bir ikilige isaret eden bu problemi, ontoloji bashiginda inceleyecegiz. Bu
ikiligi kaldirmak icin Gazali, ayna metoru tizerinden “aslinda fena tecriibesinde yasananlar, ontolojik
gercekligin ne ayni ne de gayridir; hem ayni hem gayridir” demek istemistir.

Gazali'nin tanimladig1 akil kelimesine tekrar donecek olursak o, mana bakimindan iman ve idrake
ek olarak, melekut alemindeki hakikatlere yiikselebilen bir kuvvetin adidir. Bu durumda akil nuru, idrak
nuruna ek olarak, fikri ruhun fiili olan fikretme ve kutsi ruhun fiili olan hikmete ulasma ve ilham alma
araligina kadar uzanir (Gazali, t.siz, 1347-1351). Salikin bu epistemolojik seferi, yerytiziinden uzaya yapilan
fiziksel bir yiikselisi degil, duyular aleminin bittigi yerde baslayan duyu otesi dlemi miisahededir. Bu
miisahede “mirag¢” olarak adlandirilan bir bilme siireci olsa da hicbir salik, hakim ya da nebi “el-Alim” olam
kusatacak kadar bileme diizeyine c¢ikamaz (Gazali, 1986, 138). Ust diizeylerdeki bilen ise nur ismi ile
tanimlanmaya en layik olandir. Bu yiizden Nur Suresinin 35. Ayetindeki “c= 315 <i3ldl 555 4079 ayeti bu
nurun hiyerarsik zuhurundaki epistemolojik ve ontolojik derecelere isaret etmektir.

Nasslardan miilhem ulasilan nur tanimi, Gazalinin epistemoloji ve ontoloji anlayisinin merkezinde
yer almaktadir. Bu manada nur, hem kendisini goren hem de kendisi yardimiyla gayrini (baska nesneleri)
goriiliir ve bilinir kilan seydir (Gazali, 1986, 146). Epistemolojik agidan ele aldigimuz bu akil diizeyleri, nurun
tanim1 bakimdan birer varlik mertebesine de tekabtil etmektedir. Bu ytizden Gazali Jia UAJYU q,@\ O 4”‘
A};;H@J;&uﬁ Y}MyYM)uJASJhAo‘)MUAMdeJn_\S)SL@_:\S AAIAJ]\AA\A‘)@CM\ C\.u.a.nl.@_ﬁ _55...“5
Al ¢ 08 405 G QY &0 G iy TU oy sl A 240 58 e s azasio ayetinin isari tefsiri olan ve M1§ak m
ana konusu diyebilecegimiz; miskat (kandil), ziicace (cam), misbah (lamba), secer (agac), zeyt (yag) ve nar
(ates) tizerinden nurun hiyerarsik zuhurunu izah etmistir. Bu zuhurda kandil, epistemolojik agidan hisseden
ruhu; cam, hayali ruhu; lamba (cira) akil eden ruha; agag, fikri ruha; zeytinyagi, kutsi ruha isaret eder.
Kandil tizerindeki gozenekler, insandaki duyularin pencereleri olan burun, kulak ve gtz gibi olmasi
bakimindan; camdaki seffafligin kandildeki nur ile olan irtibati ise, hayal kuvvetinin akil kuvvetiyle olan
iliskisine benzemesi bakimindan ele alinmislardir. Kandili aydinlatan 1s181n ¢ira (lamba) olmasi gibi, insani
aydinlatan seyin akil eden nura benzer. Akli verilerden hareketle dallanip budaklanan ve meyve veren fikir
agaca benzedigi gibi, kutsi ruh ise ates degmese bile parlayacak yaga benzer (Gazali, 1986, 168-170).

5“ Andolsun sen bundan gaflette idin; derhal biz senin perdeni kaldirdik. Bugiin artik goziin keskindir (denir).” Kaf: 50/22.

® “Rizasini arayam Allah onunla (Kur'an ile) kurtulug yollarina gotiiriir ve onlart iradesiyle karanliklardan aydinhga cikarir, dosdogru bir yola
iletir.” Maide: 5/16.

7 “baska ilah yok ancak O, O'nun vechinden baska her sey heldktedir, hiikiim onun ve nihayet dondiiriiliip ona gotiiriileceksiniz.” Kasas: 28/88.

8“0 giiniin ki onlar meydana firlarlar, kendilerinden hi¢ bir sey Allah’a kars: gizlenmez, kimin miilk bu giin o Vahid, Kahhar Allah’in.” Mui'min:
40/16.

9 “ Allah goklerin ve yerin nurudur.” Nur: 24/35.

10“Allah, goklerin ve yerin nilrudur. O'nun nirunun temsili, icinde lamba bulunan bir kandillik gibidir. O lamba kristal bir fanus icindedir; o fanus
da sanki inciye benzer bir yildiz gibidir ki, doguya da, batiya da nisbet edilemeyen miibarek bir agactan, yani zeytinden (¢ikan yagdan) tutusturulur.
Onun yag, neredeyse, kendisine ates degmese dahi 151k verir. (Bu,) nir tistiine niirdur. Allah diledigi kimseyi nilruna eristirir. Allah insanlara (iste
boyle) temsiller getirir. Allah her seyi bilir.” Ntr: 24 /35.
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Yiice olan melekut dlemine yaklagsmay1 temsil eden bu epistemolojik tirmanisin, siifli olan sehadet
alemindeki eplstemolollk inisin de dereceleri vardir. Iman _etmeyenlerin bulundugu bu dereceler, iman
etmeyenlerin iglerini “ )3 3 &1 53 £ 531 13 uaudﬁ%auubdbu\AuﬂﬁwcyﬂﬁwcymuA)m‘_‘,ﬁ&—\\-«ﬂaig\
o5 oe A4 A A Jais a1 Gag”11 ayetinde birbiri tistiine yigilmis karanliklar metaforu tizerinden aciklar.
Karanlik bir deniz tizerinde cosan dalga katlarina benzeyen bu katmalarin tizerinde yine karanlik bulut
katmanlar1 vardir. Denizdeki dalgalarin en tistiinde hayvani lezzetlerden baskasini gérmeyenlerin biling
derecesi vardir. Onlar iman hakikatleri cercevesinde akil edemedikleri i¢in, onlarimn bilgisi aydinlik (nurdan)
degil, karanliktan (zultimattan) bir katmandir. Burada ve daha derinlerdeki diizeylerde bulunan insanlar,
etrafinda cereyan eden meselelere miiminlerden farkli bir gozle bakarlar. Bundan daha derinlerdeki
karanlik; gazap, diismanlik, buguz, kin, hased, biiytiklenme ve 6gtinmeden olusan yedi karanlik katmandir.
Bulutlardaki katmanlar ise, iman etmenin nuru ile kiifre girmenin karanlig1 arasindaki batil itikatlar, zanlar
ve bozuk hayallerdir (Gazali, 1986, 171-172).

Sadece aydinlik (nur) ve karanligi (zuliimati) esas alarak yaptig1 baska bir tasnifte Gazali insanlar1
epistemolojik bakimdan ti¢ smifta 6zetlemistir: (1) Surf zulmetle perdelenenler; (2) karanlikla beraber
bulunan bir nurla perdelenmis olanlar ve (3) sirf nurla perdelenmis olanlardir. Bunlardan birincisi, varhiga
sebep olarak tabiat1 bilip ona tapanlar ya da dleme sebep aramaya gerek duymayacak kadar sehvetlerine
dalanlardir.”? fkinci grupta yanlis bilgiye (nur ile birlikte karanliga) insanin duygulari, vehimleri (hayalleri)
ya da akil yiirtitmedeki (mukayese, nazar) hatalar1 sebep olur. Bunlardan Putperest, Saman, Mecusi, Hindu
ve Budistleri hakikati duygulariyla arayan ziimre iginde (Gazali, 2003, 96); miicessimeyi vehimleriyle
arayanlar i¢inde; miisebbiheyi de yanlis mantikla arayanlar iginde izah edilmistir. Sirf nurla perdelenmis
olan {tictincti grup ise, dort grup olarak 6zetlenmistir. Bunlardan ilki, Allah’1 (c.c.) dlemdeki tedbirati ve
fiilleriyle tanimlayanlardir. Esma ve sifatlarindaki mana karmasasindan siyrilarak Allah’t bilmeye galisan bu
gruptan sonra ikinci grupta, ilahi isleyis ve diizeni en yiiksek felekte arayanlar vardir. Bu felek, diger
islerdeki kesreti barindirmadig: icin, ehli digerlerine gore dogruyu, hakikate daha yakin olan birlik
derecesinden bilirler. Bunlardan daha keskin bir anlayis olan ticiinciide, Allah ytice felek tizerinden degil, o
ylize felegi isleyisindeki ilahi emir bilmeye calisirlar. Bu emri bilmeye (nuru asmaya) gii¢ yetiremedikleri
i¢in burada perdelenirler. Onun da tistiindeki dordiincti grup, gesitli mertebelerde vahdaniyyet sirria vakif
oldular. Bunlar icinde cesitli tecellilere takilip kalanlar oldugu gibi, “O’nun vechinden baska her sey yok
olacaktir” sirrina vasil olanlar oldu (Gazali, 1986, 175-185).

Ontoloji anlayisina mukaddeme olan bu epistemolojik hiyerarsi, Gazali tarafindan “bilginin zahiri
manasindan sirrina intikal etmek” olarak tamimlanmistir. Bu epistemolojinin dogru anlasilmas: igin
vurgulanan sey bilgideki olctttir (usul ve mantiktir). Ibahi ve Hurufilerin distikleri hatalarm
tekrarlanmasina mani olan bu miyar (6lgiit) zahir ile batin bilginin dengesi tizerine kuruludur. Dengenin
temel prensibi, mananin zahirini inkdr etmeden sirrina intikaldir. Bu intikali gerceklestiren kamil insanin
bilgisinde ve takvasinda iki nur vardir. Bu intikalin bir geregi olarak Onun bilgisinin nuru, takvasinin
nurunu séndiirmez (Gazali, 1986, 161).

2. Hikmetu’l-Israk’ta Akletme Mertebeleri:

Stihreverdi'nin Hikmetu'l-israk’inda bilginin mertebeleri, arazi nur ile Hakiki Nuru (Nuru'l-envar’n)
arasindaki iliskiyi akletmek bakimindan derecelenmistir. Detaylar1 miicerred nurlar (soyut isiklar) ile
karanlik berzahlar (cisimler) arasindaki iliskide incelenen bu dereceli iliski, ayn1 zamanda varligin kademe
kademe zuhuru anlamina gelir (Stihreverdi, 1373, 107-109). Bu akletme, messailerin iddia ettikleri gibi
“nesneyi heyluladan (cisimsel ve tiirsel suretlerden) soyutlamak” ve “nesnenin zatindan gaib olmamak”
seklindeki tanimlamalarla simirlandirilamaz. Ciinkii akletme, nesneye ait hakikatin zihindeki misali ile
ortusmesidir (Stihreverdi, 1373, 14-15). Siihreverdi'ye gore goziin giinesi gormesi kadar, giinesin goze
1s1ldamas bilgideki iki miitekabil (interaktif) arag olsa da diistincenin de (nurunda) akletmeye perde oldugu
dereceler vardir (Siithreverdi, 1373, 165). Bu ytiizden bilginin zirvesinde, Nuru’'l-envar’a duyulan sevginin,
insanin kendi zatina (nefsine) olan sevgisine galib geldigi bir bilme diizeyidir. Gazali'de oldugu gibi
Stihreverdi de miisahede “esnasinda” epistemoloji ile ontoloji tanimlarinin birlendigi bir akletme diizeyi
savunur (Sithreverdi, 1373, 137). Bu diizey, bedensel kayitlarindan soyutlanan (gaib olan), hakimlerin
varligin hakikatini muisahede ettikleri akil diizeyidir (Stihreverdi, 1373, 155).

1 “Yahut (o kdfirlerin duyqu, diisiince ve davramslart) engin bir denizdeki yogun karanliklar gibidir; (6yle bir deniz) ki, onu dalga tistiine dalga
kaplyor; iistiinde de bulut... Birbiri iistiine karanliklar... Insan, elini ¢tkarip uzatsa, neredeyse onu dahi goremez. Bir kimseye Allah nilr vermemisse,
artik o kimsenin aydinliktan nasibi yoktur.” Ntr: 24 /40

12 Gazali bunlar1 dehriyyun olarak da tanimlamistir. Bkz. (Gazali, 2003, 96).
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Bilgiye ulasmada insanin aktif oldugu (goziin giinesi gordugii) yon, Hikmetu'l-israk'in mantik
gercevesini ortaya koydugu birinci bolimde ortaya konulmustur. Esyanin taniminda duyular: esas alan
messai gelenegi elestirdigi bu boliimde, insanin natik (diistinen) olma yoni (arizi nuru) asli nur agisindan
yeniden kurgulanmis ve insanin s6z konusu asli yoniinii, israk hiyerarsisine dayanan “idealist” bir felsefe
(israkiyye) ile yeniden kurgulamistir. Bu kurguda insan evveliyat (7>2), miisahedat (giines aydinlaticidir),
miicerrebat (odunla dévmek acitir), miitevatirat (Japon turistlerden Japonya’y1 bilmek), makbulat (dogmatik
bilgi), muheyyelat (yanilsama), miisebbehat (dogruya yakin uydurma bilgi) gibi yollarla kendi bilgi
sistemine ulasir (natik olur) (Stthreverdi, 1373, 17-21).

Bilgiye muhatap olan ulema, eserde, sekiz mertebe tizerinden tasnif etmistir. Hikmetu'l-israk’in
mukaddemesinde anlattig1 bu hiyerarside bilgiye nazar yoluyla, sezgiyle, ikisinden biriyle ya da her ikisiyle
ulasanlara dayanan kombinasyonlari saymistir. Bunlarin zirvesinde “hem sezgisel hem de nazari felsefe de
derinlesmis olan ilahi filozofu yerlestirmistir (Sithreverdi, 1373, 5). Riyazet ve ihlasla ulasilan bu hiyararside
belirleyici olan sey ulvi nurlarin nefse 1s1ldamalardir. Nurun kendisi tizerine tastig1 kisiye dlem, boyun eger.
Bu tasma miiptedilerde; zihinde bir ugultu, uyusukluk, 1lik su dokiilmesi ya da haz verici bir nese gibi
aracilarla tezahiir edebilir. Yol kat edenlerde ise; saca asili, zihne yerlesen, bedeni saran zirh ya da
izlemesinden haz duyulan parlak bir 151k olarak tezahiir edebilir. Olim melekesiyle nurunun
karanliklarindan (nefsin arzularindan) siyrildig: kisiler, Kusatict Nur’a vasil olmus gibidir. Her cagda
bulunan bu kullar “3 Y) gabs ¥ (il 3 sdie 3713 ayetindeki gayblar: miisahede ederler (Siihreverdi, 1373,
252-256).

Bu epistemolojik hiyerarsiyi meselenin ontolojik boyutundan ayr1 ele almadig: icin Stihreverdi, ulvi
miicerred nurlar alemi ile sufli karanlik berzahlar 4dlemi arasinda, berzahu’l-muhit (kusatic1 berzah) ve ytice
felekler alemi gibi ontolojik varlik mertebelerini yerlestirmistir. Ontoloji bashginda detaylarim
konusacagimiz bu hiyerarsinin epistemolojik yonii ulvi ve siifli iki dleme tekabiil eden nur ve 151k (dav’)
tizerinden izah edilmistir. Bu manada nur, hakiki; 151k ise mecazi bir anlama tekabiil ettigi igin 15181n kaynag1
nurdur. Ciunkd nur, varligin asaglr mertebelerinde zuhur eden diger varliklarin da cismani berzahlarim
(heyetini, suretlerini) olusturur. Ctinkii bu dlemde zuhur eden varliklar, nuru’l-akrab’in golgesi mesabesinde
olduklari igin, karanlik berzahlardir (cisimler). Bu 1siksiz cisimlerden giines gibi 15181 hi¢ kaybolmayanlari
dahi, 1518111 (varligini) alacakaranlik cevherlere, onlar da miicerred nurlara bor¢ludur. Tiim bu nur dereceleri
ise nurunda gani (kendi ile kaim) olan ve fakir (baskasina muhtag) olmayan Nuru'l-envar’a borcludur
(Sithreverdi, 1373, 107-110). Nuru'l-akrab’in golgesi olarak zuhur eden soyut 1siklar, varlik mertebelerinin
ikinci diizeyi olarak kabul edersek, tictincti diizeyi olan miicerred nurlar derecesinde vahdetten kesretin
zuhur ettigi ilk mertebedir. Kesretin miicmel oldugu bu diizeyden sonra esyanin miicerret arazlari zuhur
eder. Bu arazlarin birinci mertebeden itibaren tasmalarindaki (israklarindaki) gesitlenmelere bagli olarak
esyalarin olgiilerinde farklilasmalar gerceklesir. Olgiilerdeki bu degisme, esyanin heyetlerinde sonra da
suretlerinde gesitlenme olarak zuhur etmistir (Stihreverdi, 1373, 119). Bu manada nurlarin duyusal dlemdeki
gesitleri; giines, cam ve kandilden yansiyan 1s1a gore olustugu gibi, 1sin alicis1 ve alicinin istidati
bakimindan da olusmustur. Yani 1518 iki alicist olan billur ve kehribar nasil gesitleniyorsa, onlar1 alma
istidatth bakimindan ttiim 1gsiklar farklilasir (Stihreverdi, 1373, 129). Diger taraftan agag, tas gibi 1siksiz
varliklar da, giines ve cira gibi 1s1kli varliklar gibidir. Yani nurun israkindeki kemal ya da siddete bagh
olarak tiim varliklar zuhur eder (Siihreverdi, 1373, 82). Bu durumda esyanin heylulas1 konumunda olan
nurani Olgiiler, zatiyla kaim olmayan nur heykeli olmas: yoniiyle somut gerceklik; cevher ve arazi ile kaim
olmasi bakimindan ise zihni varliktir (Siihreverdi, 1373, 94). Siihreverdi'ye gore esyanin bu durumu, zati
itibariyle nurun stirekli israk etmesi (1sldamasidir) sonucunda yukar1 nurun asag: nura hiikiimranligi, asag
nurun yukari nura muhabbeti olarak zuhur etmistir. Boylelikle nuru miisahede eden insanlar ve kendisini
miisahede edene 1s1ldayan esya zuhur etmistir (Sithreverdi, 1373, 125).

Esya ile nurun bu etkilesimi, insan ile nurun etkilesimine de benzemektedir. Insan zatindaki (nurani
varligindaki) israk nispetinde duyular alemindeki nesnelerin alacakaranlik berzahlar oldugunu bilir ve
onlarin nurani hakikatlerini akil eder. Stihreverdi'ye gore idrak, benligin bir parcas1 ya da benlige eklenti bir
sey olmadig1 gibi; idrak istidati da zatin (nefsin) arazi degildir. Ciinkii idrak nefsin tabii sonucudur
(Sithreverdi, 1373, 112). Yani idrak, nurun stirekli israki sonucunda, yukar1 nurun asag1 nura hiiktimranligy,
asagl nurun ise kendine emrediciligi ve yukari nura muhabbetidir. Toprak cevherinin hakim oldugu
hiikiimran nurlardan en miikemmel karisim olan insanin heyeti, insandaki yonetici 151k olarak da soyut 151k
(insani nefs) varliga gelir. Emredici 151k da denen insani nefste, kendine yonelik sevgiden kuvve-i seheviyye,
astina yonelik hitkiimranliktan kuvve-i gadabiyye husule gelir. Bu kuvvetler, nurlarin bilkuvveden

13 “Gaybin anahtar1 Allah’in yamindadir; onlari, O’ndan baskas: bilmez...” En’am: 6/59.
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(potansiyelden) bilfiile (mevcuta) ¢itkma kabiliyetlerinin (nurani istidatlar) sonucu olarak insan bedeninde
husule gelir. Bu kuvvetlerin subeleri olarak insanda beslenme, biiyiime ve tireme gibi yetiler olusur. Makro
alemde hiikiimran nurlar ile emredici nur arasinda gerceklesen iliski, insanda ruh ile nefs arasinda
gerceklesir. Hitkiimran nurun insandaki kaynagi olarak ruh, nurani yetilerin (nefs kuvvetlerinin)
tastyicisidir. Nefs, bu kuvvetler ile hayvani ruh (yonetici) olur ve hiikiimran nurlara muhabbet duyar
(Suihreverdi, 1373, 204-206). Bu yetiler, i¢ ve dis duyular olarak tasnif edildiginde Siihreverdi, hatirlama,
tahayytl etme ve irade gibi i¢ kuvvetleri hiikiimran nurun israkinin bir sonucu oldugunu soyler; ancak ig
duyular icinde hiss-i miisterek’i de sayarak alt1 adet oldugunu soyler (Stuhreverdi, 1373, 209). Kuvvet ve
kabiliyet bakimindan en ytiice varlik olan insan dahil, bu mertebedeki tiim varliklarin kuvvet ve etkileri
sonludur. Bu yiizden alacakaranliklara hapsolmuslardir (Stihreverdi, 1373, 169).

Nefsin varliga gelmesinde de, varligt bilmesinde de temel kavramin nur oldugunu
dusundugiimiizde nur kavraminin tanimi yeniden 6nem kazanir. Bu manada nur, kendi hakikatine apagik
olan, bagkasini da zatiyla apagik kilan seydir. Bu manada gercek nur (Nuru'l-envar), Zatin1 misalsiz bildigi
icin, benliginin idraki ile gayrinimn idraki birdir. Insan misalle bilme ile misalsiz bilme dereceleri arasindadir.
Esyanin apaciklig1 ise kendisinin 1sik olmasidir. Bu 1sik, giineste, ayda, kehribarda ve kandilde farkh
cesitlerdedir (Siihreverdi, 1373, 111-113).

3. Akletme ve Mertebeleri Bakimindan iki Eserin Degerlendirilmesi

Miskat'da izafi nur ve Killi Nur’a atfen yapilan bilgi tasnifi, varhigin (nurun) goriinen (zahir) ve
gosteren (mazhar) iki vechesi bakimindan izah edilmistir. Benzer tasnif Hikmetu'l-israk’ta arazi nur ile
Hakiki Nur’a (Nuru'l-envar) atfen yapilmustir. Bu tasnifte miicerred nurlar (soyut isiklar) ve karanlhik
berzahlar (cisimler) varligin (nurun) iki vechesi gibidir. Her iki epistemolojide de “Allah’in nurdan ve
zulmetten yetmis bin perdesi vardir” seklinde rivayet edilen hadis, anlayis bakimindan merkezi bir noktadadir.
Soz konusu nurdan perdeler hadis kaynaklarinda “Allah’in hicabi nurdur, bu hicabi agacak olsa zdatinin nurlart
biitiin varliklar: yakar” mealinde mevcuttur.14

Hikmetu'l-israk’ta insanin bilgiyle olan aktif iliskisindeki i¢ ve dis araglar;; Messai Felsefedeki mana
cercevesinde ele alinmistir. Ibn Sina’da ve Gazali’'nin Mekasid-1 felasefe ve Mi'yaru’l-ulum gibi eserlerinde
de bulunmaktadir (Gazali, 2000, 46-51; Ibn Sina, t.siz, 227-231, 2013, 448-452).

Akletme dereceleri, epistemolojik agidan ele alinmis olsa da aslinda insan tamimi bakimindan
belirleyici olur. Gazali'nin akil tanimlamasi ve bu tanimlama esnasinda gergevesini ¢izdigi ruh, nefis ve kalb
gibi kavramlar, aslinda kendisinden ¢nceki Ciineyd-i Bagdadi, Muhasibi, Hakim Tirmizi gibi alimlerin insan
tanimu etrafinda oldugu sdylenebilir.’® Bu tanimlamanin temel karakteri, nasslara dayali bir cercevede
olmasidir. Siihreverdi bu mana gercevesini, Kadim iran ve Hint Felsefesini de kapsayan bir terminoloji ile
anlatmaya calismustir (Sithreverdi, 1373, 216-220).

Bu manada insanin bilgi ile iliskisinde etkin bir kisilik olarak Cebrail (as) tanumlanmustir. 1nsanhg1n
bilgi bakimindan muhatabi olarak tanimlanan ve Isfahbad ismiyle de tanimlamistir. Bu bakimdan Israkilik
kimilerine gore Messailikte ve onceki felsefelerde olmayan 6zgiin bir epistemoloji koymus (Obaidullah,
2015, 136, 139); kimilerine gore ise Mecusilikteki Isfendermez’den miilhem kavramsal bir intihaldir (Alicy,
2014, 69, 78).

Epistemoloji ve ontoloji anlayisinda, devrinin maddi ilimlerine bagh oldugu kadar, nasslara da
stkica bagli olan Gazali, Miskat'taki anlayisini1 Nur suresinde isaret edilen manaya dayandirmistir. Bu
manada kandil (hisseden ruh), cam (hayali ruh), lamba (akil eden ruha), agac (fikri ruh), zeytinyag: (kutsi
ruh) manasina isaret ederken, bunlarin ser’i hakikatlere ve akli gercekliklere uygunlugu korumaya
calismistir. Bu konuda Gazali kadar hassas olmayan Siihreverdi, giines, cam ve kandilden yansiyan 1s18m
nurani hakikatlerini bilmede ve onlardan zuhur etme siirecini kendi terminolojisi ile izah etmistir. Nurun
alicis1 olma ve alicinin istidati (kabiliyeti) bakimindan izah ederken Nuru'l-akrab, miicerred nurlar ve
karanlik berzahlar (cisimler) gibi kavramlarla ifade etmistir.

Agag, tas gibi 1siksiz varliklar ile giines ve cira gibi 1s1kli varliklar1 bir kaynaktan tanimlamasi
bakimindan Gazali ile temel manalarda bulussalar da Sithreverdi'nin ayrildig1 noktalar nazara alininca,
onun Ibn Sina felsefesinden tiiretilmis bir dogu felsefesi (hikmetu’l-mesrikiyytin) oldugu da savunulmustur.
Zira Ibn Sina’daki faal akil, Sithreverdi’de miiteellih hakimin miikasefesi olmustur (Bekiryazici, 2011, 125,
136). Hem Ibn Sina hem de Gazali’den istifade etmis Siihreveri, bir goriise gore, tasavvufi bilginin batimilik

14 Mislim, “Iman”, 293; Ibn Mace, “Mukaddime”, 13.
15 Bkz. (Bagdadi, 1988; Muhasibi, t.siz; Tirmizi, t.siz).
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ve hurufilik gibi Islam dis1 firkalara kaymasini 6nleyen nazari bir sistemi Israkilik olarak ortaya koymustur
(Baykan, 2016, 133).

Stihreverdi’de ulvi miicerred nurlar alemi ve sufli karanlik berzahlar alemi olarak ele alan bu iki
alem arasindaki epistemolojik seyr hakkindaki tasfilat, miskattaki kadar degildir. Diger taraftan Gazali’de
fenau’l-fena halini yasayanlarin aslinda ontolojik bakimdan gecekligi olmayan bir seyi tecriibe ettiklerini
ifade ettigi zaman kendi icinde bir ikileme diismiis olur. Bu ikiligi kaldirmak i¢in Gazali, ayna metoru
tizerinden “aslinda fena tecriibesinde yasananlar, ontolojik gercekligin ne ayni ne de gayridir; hem ayni hem
gayridir” demek istese de mananin biitiiniindeki problemi ortadan kaldirmamistir. Epistemolojinin
ontolojiden ayrildig: bir ikilige isaret eden bu problemin detayini, Mekasid eserinde goriiriiz. Sithreverdi
Mekasid ile Miskat'in sentezi mahiyetindeki eserinde meselenin ontolojik kismin1 agmak ve detaylandirmak
ister gibidir. Eserinde akletmenin s6z konusu bu agkin yonii ontolojik olarak o kadar agiklanmus ki,
meselenin epistemolojik yoniine ve delillerine yeterince deginilmemistir. Bu epistemolojik hiyerarsisinin tist
mertebelerini daha ¢ok ontolojik acidan ele alan Siihreverdi, iginde bulundugu toplumdaki ilmi diizeyi
gozeterek, Gazali'yi tekrar etmek istemedigi icin bu yoniti detaylandirmamus diyebiliriz.

Gazali'nin epistemolojik, Stihreverdi'nin ontolojik agirlikli ele aldig1 konulardan biri de zulumatin
(karanligin) dereceleridir. Gazali, Nur Suresindeki zulumat (karanlik) tabakalarinin denizdeki dalgalarim
kafirlerin kiiftirdeki siddetlerine gore yedi karanlik katmanda; bulutlardaki karanlik katmanlar: ise batil
itikatlarin hakikate yakinliklarina gore derecelendirmistir. Bedene ait tiim hazlar1 karanligin dereceleri
olarak ifade eden Siihreverdi, nur ve zultimat'in iman ve kiiftir boyutundaki epistemolojik yoniinii tali bir
mesele olarak ele almustir. Eserinde ontolojik yoniinii detaylandirdigl nur ve zulumat konusunda da bize
gore Stihreverdi'nin ¢n kabulii Gazali'nin epistemolojisidir. Stihreverdi'ye gore “oliim hakikatiyle Hakiki
Nur’a yaklasan kisi”; Gazali'nin 6limden sonra “ g gl A Zgh dldl e ayetinin hakikatini 6liim
oncesinde bilen kisi ile aynidir. Siihreverdi'ye gore, Nuru'l-envar’a olan sevgi kisinin zatina olan sevgisine
galib gelince askin bilme diizeyi baslar. Bu diizey Gazali'ye gore kurbu nevafil hadisinin anlasilima
bicimidir.”” Bu manada Hikmetu'l-israk’taki karanliklari, kiifriin; aydinliklar1 ise imandan baslayip
miisahedeye kadar yiikselen ihsan makamlarinin mertebeleri olarak anladigimiz zaman yanlis bir kanaate
diismiis olmayiz.

Hikmetu'l-israk'in ontolojik cercevesindeki epistemolojik imalara baktigimiz zaman Gazali ve
Stihreverdi'nin epistemolojik yonden ortakliklarimi gorebiliriz. Mesela zati itibariyle nurun stirekli israk
etmesi (1s1ldamasi) sonucunda yukar: nurun (hiikiimran) asag1 nura (yonetici) hiikiimranligi, asagi nurun
yukar1 nura muhabbeti karanlik heyetlerin (cisimlerin) nurla alakali ontolojik bir yonudiir. Siihreverdi bu
yonii detaylandirarak “nuru miisahede eden insanlar, kendisini miisahede edene i1sildayan esyanin
hakikatini miisahede etmis olur” der. Diger taraftan Miskat'ta esyanin nurdan nasil zuhur ettiginden ziyade
esyanin soz konusu nurani yoniiniin bilinmesinin imkan (epistemolojisi) tartisilms diyebiliriz. Bu durumu
goz oniine aldigimizda Siihreverdi, Gazali'nin Nur teorisindeki eksik kalan ontolojik alami acarak, Israk
felsefesine doniistiirmiistiir.

Gazali ile Israkiligin epistemolojik benzerlik ve farkliliklarmi ortaya koydugumuz bu boliimde,
1§rakﬂigin onceki kiiltiir ve felsefelere benzeten bazi goriisleri de paylasmaya calistik. Gerek nur teorisinde
gerekse Israkilikdeki bilginin kaynagim ve Islam Diistincesine katkis1 ontolojik tespitlerden sonra tictincii
boliimde yapilacagr icin burada degerlendirilmemistir. Ancak geldigimiz noktada sunu paylasmamiz
gerekir ki calismamizda ele alman bilginin kaynag: ve katkis1 bakimindan zihinler, akademik camiada bile
mutabakat halinde degildir.

II. Ontolojik Cerceve

1. Miskat’ta Varlik ve Cesitleri:

Gazali eserinde varligi, kendi zatindan ve baskasindan olmak tizere ikiye ayirarak yapar. Varligim
baskasma borglu olan sey, varlig1 gercek varliga izafeten var oldugu icin, Allah’in gayrindaki her sey zati
yoniinden sirf ademdir (Gazali, 1986, 137). Miskat'inda genel olarak degindigi bu tasnif, Mekasid-i
felasefe’de ve Tehafut'ta Messai varlik anlayisina bir itiraz olarak izah edilmistir. “Zat1 yoniinden sirf adem”
olarak tabir edilen varlik Messailer'e gore; heylula, araz, suret ve akilla tamimlamaya calisirken cismin
kendiyle kaim oldugu ya da ezeli oldugu tanimlardan kurtulamamaistir. Gazali'ye gore varlik; birlik-cokluk,
oncelik-sonralik, ilinti-mahal, birlesme-ayrilma sebebe maruz olama-olmama bakimindan iki sekilde
tanimlanmalidir. Tiimel-tikel olarak da yapilacak bu tasniflerde belirleyici husus, tiimel varligin dis diinyada

16O giintin ki onlar meydana firlarlar, kendilerinden hi¢ bir sey Allah’a kars: gizlenmez, kimin miilk bu giin o vahid, Kahhar Allah’in.” Mi'min:
40/16.
17 Buhari, “Tevhid”, 5; Miislim, “Zikr”, 302.
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(ayan) mi1 yoksa zihinde mi oldugudur. Gazali'ye gore tiimeller (birer tikel varlik olan Zeyd ve Amir'in
tiimel yo6nii olan insan) zihindedir. Tikeller (su siyah, bu siyah) ¢ok gibi bilinir ama esasinda birdir. lintisi
(araz1) olan her varlik nedenlidir. Ttim bu ayrimlar: kabul eden varlik, mecazi; kabul etmeyen ise hakikidir.
Hakiki varligin zati itibariyle s6z konusu ayrimlar: yoktur. O'nun Zatini, mecazi varliklarla olan iliskisi
tizerinden anlamaya calisanlar, nedenin nedenliye olan 6nceligini O'nun zatina atfettiler. Gazali'ye gore
O’nun zatinda, “yiiziik hareket etti” ifadesindeki harekette ytiziik-el arasindaki gibi oncelik-sonralik iligkisi
olmaz. Ancak Hakiki Varlik'in mecazi varlia iliskisini anlatan neden-nedenli iliskisi vardir. Yani, el ile
ytiziik ayni anda hareket eder ama hakikatte hareket ele aittir (Gazali, 2000, 84-93). Bu ayrimi yapamayanlar,
Hakiki Varlik'in vasfi olan sonsuzlugu, cisimlere de atfedilmistir. Gazali'nin, art1 ve eksi “sonsuza” uzanan
say1 dogrusu tizerindeki bir alani ¢ikararak cisimlerdeki sonsuzluk iddiasini ciirtitme sebebi, s6z konusu
varlik ayrimin dogrulugunu ispat i¢indir (Gazali, 2000, 90-92).

Bu ayrimlar itibara almadig icin Messailere gore varlik; Zorunlu Varlik ve O'nda potansiyel olarak
bulunan miimkiin varlik olarak tanimlanmis ve Gazali'nin itirazlarina sebep olmustur. Gazali'ye gore
miimkiin varlik, ne varligi ne yoklugu zorunlu olmayan 6zdiir. Miimkiin varlikta bir nedenin olmasi, kendi
zattyla var olmasi anlamina geldigi gibi Zorunlu Varlik'in yukardaki ayrimlarla vasiflandirilmasina sebep
olur. imkan “var olma imkani” olarak distiniildiigiinde, “spermdeki insan imkam” gibi bir nitelige
donustiigil icin “oziinde miimkiin” anlamina gelir (Gazali, 2000, 99-100).

2. Hikmetu’'l-israk’ta Varlik ve Cesitleri:

Siihreverdi varlik anlayisini, eserinin {igiincii makalesinde, “Messai Ogretiler Hakkinda Verilen
Hiikiimler” bashginda ortaya koymustur. Messai felsefeye itiraz esnasinda ifade edilen bu varlik anlayisi,
Platonist idealara dayansa da, tasavvufi acgiklamalar bakimindan Israk Felsefesi olarak tanimlanacak bir
gerceve ortaya koymustur.

Mesela Siithreverdi'ye gore cisim; heylula, cevher ve araz ile tanimlanirsa (Messai felsefedeki gibi),
sonsuz teselstile diisen bir hata zinciri cercevesinde ele alinmus olur. Varligin heylula ve cevhere nispeten
manast “varligin varligl” anlamina gelir. Bu durumda varlik, “var olan sey” anlaminda kullanilmis olur.
Dolayistyla varlik ya akli ve soyut bir kavrama atfen tikel ve tiimel mefhumlar1 miiteselsil olarak icinde ele
alinmis olur, ya da sadece “var olan sey” manasinda duyulara indirgenmis olur (Stihreverdi, 1373, 69-70). Bu
durumda miumkiin varlik, zorunlu varligin illeti olur ve zorunlu varligin var etme sebebi olan bir manaya
tekabiil eder. Bu ytizden mutlak varlik, mutlak olarak yok olmayandir. Ciinkii varlig1 kendisinden baska bir
seye bagli ise ya baska seye baglidir ve bu muhaldir, ya da var olmasi (miimtenidir) distintilemez
(Stihreverdi, 1373, 172).

Stihreverdi'nin varlik anlayisinda; zaman, mekan ve hareket kavramlar1 belirleyicidir. Zaman,
hareketin miktar1 ve olctisti oldugu i¢in aklidir. Bir baslangici olacak sekilde kesintiye ugramadig: igin ezeli,
kesintiye de ugramayacagi igin ebedidir (sonras1 yoktur). Zamandaki bu ezelilik, bir yandan kusatici felegin
dairesel hareketiyle cisimler alemine diger yandan hiikiimran nurlar araciligiyla israki ebedi ve ezeli olan
Nuru'l-envar’a doniiktiir. Ancak hareket, eszamanli degil, siradiizenlidir. Dolayisiyla her siradiizenli gibi,
sonludur (Sithreverdi, 1373, 177-178). Mekan ise hareketin (israk ile olusan akisin) son sinirina varmast
sonucu husul eden hacimdir. Bu hacim, varliktaki besinci mertebeden (kusatici berzahtan) sonra husule gelir
ve onun bir parcasi olur. Bu parca-biitiin iligkisi, duyular alemindeki gibi degil, fizik-metafizik alemler
arasindaki bir iliski gibidir. Bu iliskide mekan, soyut nurlarin “i¢ kisminda” zuhur eden sey olarak
tamimlanmistir (Stithreverdi, 1373, 131). Hakiki manada hareket, Nuru'l-envar’da baslayip kusatici berzaha
kadar olan; mecazi manada, feleklerde baslaylp karanlik berzahlar mertebesinde gerceklesir. Yiice
feleklerdeki hareket zati olarak tanimlandiginda gemiye benzetilmis, o geminin icinde ve ters istikametinde
yliriiyen bir kisinin hareketi ise arazi olarak tanimlanmistir. Hakiki hareketteki maksat ulvi ve nurani iken,
mecazilerde siifli ve karanlik olabilir (Stihreverdi, 1373, 131-132). Bu noktada sunu belirtmemiz gerekir ki
hareketin (varligin) kaynagi olan so6z konusu akis, yalmzca yukardan asagiya olan ve asagidaki varlik
formlarinin pasif oldugu bir yapida degildir. Varlik mertebeleri bashgmda goriilecegi tizere, her
mertebedeki yonetici nurlar, kendi istidatlarina gore miisahede de ve 1sildamada bulunur. Bu 1sildama
sonucu agiga ¢ikan 1s18a ise arizi nur denir. Bu ytizden hareket israk ile helezonik bir yapida israk-hareket-
israk seklinde birbirini tetikler (Stihreverdi, 1373, 184).

3. Migkat’ta Varlik Mertebeleri:

Gazali, varlik mertebelerini ele aldig1 konunun iktiza ettigi duruma gore farkli sayilarda belirttigi
icin migkatin biittintinde iki dereceli de yedi dereceli de varlik mertebeleri goriiliir. Genel manada yaptig1
varlik tasnifi, sehadet (duyular) ve melekut (duyu 6tesi) dlemi olmak tizere ikilidir (Gazali, 1986, 121). Ulvi
(ytice) ve siifli (asagt) alem olarak da belirttigi bu ikili alemden, akli nurlar ve stifli nurlarin mertebesidir.
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Sufli nur aleminden dogan nurlar ile insanlar tiim varliga yayilmis sualar1 goriirler. Bu derecedeki 1siklar,
renklerle birlikte idrak edilseler de renk, 15181 kendisi degildir (Gazali, 1986, 147). Akli olan nurlar
vesilesiyle insan, fikri ve kutsi ruh diizeyindeki akletme derecelerine ulasir (Gazali, 1986, 142-143).

Sirali dizilerin sonsuza kadar gitmeyecegi mantik onermesinden hareketle (Gazali, 2000, 96-97),
Gazali varlik mertebelerinin de sonlu olacagini nedensel silsilenin, Hakikatu'l-hakaik’te ve niceliksel olanun
da ilk kaynakta sona erecegini bildirir. Bu ilk kaynak nurunu baskasindan almayan, zatiyla aydinlatic1 olan
diger tiim nurlarin (mecazi) kaynagmmn oldugu varlik mertebesidir. Gergek Nur, ik Nur, Gergek Gani,
Gercek Hayy, Gercek Var olan Hakikatu'l-hakaik (Gergeklerin Gergegi)'dir (Gazali, 1986, 133-138).

Miskat'ta varlik mertebeleri, ayna metaforunda dort mertebe olarak goriilmektedir. Bu mertebelerin
en altinda evin tabanina yansiyan 1sik vardir. Bu mertebede akil edilen 1s1§in 6zii, duvardaki aynadan
yansidig1 igin bir tist diizey varlik mertebesi, aynadaki 1sik gibidir. Ancak aynadaki 1sik, kuyudaki su
tizerinden yansidif1 igin, sirasiyla kuyudaki suya yansiyan 1sik ve ay 15181 nurun hakikatine yaklasan iki
varlik mertebesi gibidir. Bu mertebelerin sonunu ise nuru miistear (6diing) olmayan, “kendinden” olan
giines vardir. Giines, bu metaforunda, nurun zuhur silsilesinin sona erdigi ilk kaynaktir (Gazali, 1986, 134).

Nuru; zahir (goriinen), muzhir (gosteren) ve muzhar (gosterilen) gibi durumlar: agisindan ele
aldiginda Gazali su ifadeleri kullanmistir: “Sana gizli degildir ki muzhir, ondan ¢ikan muzhardan dnce, onun
tistiinde ve onunla beraberdir. Fakat bir yonden onunla beraber, bir yonden de ondan oncedir (Gazali, 1986, 150).”
Evin tabanindaki 1sikla oncelik-sonralik, nedensellik gibi acidan diistiniildiigiinde giines, ilk neden olarak
gosterendir (muzhirdir). Dolayisiyla yerdeki 1siktan (muzhardan) hem 6ncedir hem de onun varlik sebebidir
(illetidir). Bu oncelik ve sonralik somut bir gerceklik degil akli bir itibar olmas: agisindan ele alinirsa giines,
evin tabanindaki 1sikla aymni seydir. Bu aymilik, el ile golgenin hareketi gibidir. Aralarinda ¢ncelik-sonralik
akli olarak vardur.

Fenau'l-fena halinde yasanan tecriibenin, Gazali'ye gore ontolojik olarak gerceklesmemis olmasi,
bilgi ile varligin ikiligine delalet eden bir problem ortaya koymustu. Meseleye Gazali'nin ontolojik
misallerinden hareketle baktigimizda soyle 6zetleyebiliriz. Fena tecriibesi yasamamus kisi (golge), kendi ile
hareket ettigini zanneder. Fena halinde, golgeyi el oldu zanneder. Fena halinden ¢ikan kisi, fena esnasinda
yasadig1 birligin (tevhidin) gercek olmadigimi anlasilmis olur. Yani golge iken, el olmamis oldugunu ama
golgeye ait varligin ele ait oldugunu tecriibe eder.

Miskat’taki varlik anlayisini, Hikmetu'l-israk’taki olgekte gorebilmek icin, Gazali'nin Mekasid'ma
bakmamiz uygun olur. Mecazi varligin kaynagi olan Hakiki varlik, Mekasid’ta genellikle {lk Varlik olarak
ifade edilmistir. Varligin ilk mertebesi olarak tanimlayabilecegimiz Hakiki Varlik; birdir, dengi ve ortag:
yoktur, boliinme ve birlesmeden beridir, baslangic1 ve sonu yoktur, noksanliktan miinezzehtir. Bu ytizden
O’'nun bilmesi (ilmi), istemesi (iradesi), hareketi (fiili), hikmeti ya da comertligi insanlarin sifatlar1 tizerinden
anlasilir olsa da insanlarin sifatlarina benzemenin iistiindedir (miinezzehtir). O'nun bilmesi, zatina bir
eklenti degil; ilmin, alimin ve malumun birligidir. Bu birlik; zatinin, zat1 geregi var olmasi, zatindan gaip
olmamast ve zatiyla bilen (el-Alim) olmast manasina gelir. flk Varlik'in zat1 her seyin ilkesi oldugunu igin O,
tim mecazi varligr kendiyle bilir. Clinkti O’'nun hakikati, kendine (zatina) oldugu gibidir ve agiktir. Bu
ytizden O'nun biitiine dair bilgisi, zorunlu olarak, kendi 6zii hakkindaki bilginin i¢inde yer alir. Bagkalarma
ait seylerin bilgisi ve onlarin ayrintilari, zatindan tasmak suretiyle ilk Varlik bilen olur. Tasmadan dolay1
etkin (faal) olan ilk Varlik, tikelleri kendisiyle ezeli ve ebedi olarak bilir ve bu bilgi degismez (Gazali, 2000,
112-119). Bu bilgi, ayn1 zamanda O’'nun iradesidir. Ciinkii O'nda zorlama yoktur. Kendi zatindan tasan
bildigi icin, buna razidir. Gazali bu rizayi, “irade” ile ifade etmistir. Bu manada iradeden, hareket gikar
ancak, istemek anlamina gelen irade, arzu (heva) ve istek (heves) degildir. Ciinkii arzu ve istek var olmus ve
yok olmus seyler igin duyulur. Oysa ilk Varlik’ta boyle bir sey yoktur. Dolayisiyla O'nun biitiinii diistinmesi
ve zatindan biitiintin tasmasi ile ilk hareket olur. Bu tasma biitiin varliklar1 kapsayan bir diizen ve gaye
cercevesinde olabilecek en miikemmel bigim ve duruma sebep olmustur. Gazali'ye gore inayet, varligin bu
miitkemmellik tizerine zuhur etmesidir. Bu mitkemmellik ise zata eklenti olmayan bir ilim sifatina riicu eder.
Benzer sekilde Ilk Varligm hikmeti, saadeti ve comertligi de ilminde oldugu gibi Ik Varlik'in zatiyla olur
(Gazali, 2000, 121-124).

Miskat'ta ilk Varlik’tan sonraki mertebeler ikinci ve tigtincii varlik mertebeleri adiyla ve sirastyla
izah edilmemistir. Varlik, tiim mertebelerdeki imkani bakimindan tartisildig1 i¢in o mertebelere has isimler
verilmemistir. Dolayistyla bizim ikinci dedigimiz varlik mertebesi igin Gazali, “Ilk Varlik’tan zuhur edecek
varligin tek olmasi gerektigi” yontindeki ilkesini ve delillerini tartismistir. Tek’den ¢oklugun zuhur etme
imkanmin olmamasi delilinden hareketle Gazali, Ik Varlik’tan soyut akilin husule gelecegi imkanina ulasir;
¢linkii ¢okluk ¢tkmasi durumunda zorunlu varlik, miimkiin varlia bagl bir zorunluluk celiskisine diiser
(Gazali, 2000, 155-156). Ik Varlik’in ilmi, iradesi ve hareketi (tasmas1) bakimindan husule gelen soyut akili
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Gazali, dal tstiinde ytriirken diismeyi diistinen kisi misaliyle agiklar. O kisinin diismesi, nasil diigsmeyi
diisiinmesiyle baslyor ise, soyut aklin zuhuru, {lk Varlik'm diistinmesi (ilmi ve iradesi dahilinde) ile baslar
(Gazali, 2000, 132). Devamli, sonsuz, ezeli ve ebedi olan hareket, kendisindeki tistiin 6ziin varligina delalet
eder. Gazali bu 6zii soyut akil olarak tanimlar. Bu 6z cisimde bulunmadig; icin onlar1 hareket ettiren sey ya
astk olunanin (masukun) aski ya da kendisine duydugu sevgidir. Bunlardan ilki hareketin etkeni olarak
degismeyen soyut akildir; ikincisi hareketin dolayl faili olarak degisen nefstir. Nefs, cisimsel bir varlik
olarak sonlu oldugu icin, hareketin devamu igin soyut akla ve ilk Nur'a ihtiyag duyar. Bu ihtiyag tizerine
yonelme her mertebede aklin masuka benzeme yoluyla hareketi olarak zuhur ederken; cisimler dleminde
hareket insanin arzu ve isteklerinin (nefsinden) hareketi olabilir (Gazali, 2000, 149-150).

Soyut akildan sonraki varlik mertebesinde melek ve felek meydana gelir. Melek, soyut akil olarak
tamimlandig: icin ikinci akil olarak da amilir. S6z konusu ikinci akli, tigiincii mertebe sayarsak, dordiincii
mertebede ticlincii akil ve burglar felegi meydana gelir. Daha sonra sirasiyla; Satiirn gezegeni, Jupiter felegi,
Merih, Giines Felegi, Ziihre Felegi, Atared Felegi ve Ay Felegi zuhur eder (Gazali, 2000, 157). Bunlarin
tamamim besinci mertebe sayabiliriz. Gazali'ye gore gogiin (felek ve gezegenler), bir yerden bir yere
hareketi irade ve ihtiyar ile oldugu icin onlar, nefs olarak adlandirilabilecek canli varliklardir. Gogiin
hareketi, degisken nefsin hareketi oldugu igin tiim tikel iradeler gibi yenilenmeyi gerektirir. Bu irade masuka
olan agktan kaynaklandig1 igin, ay alt1 (cisimler) dlemde oldugu gibi siifli arzu ve 6fkeye dayanmaz. Bu
ylizden soyut akil hareketinde gogii itibara almadig gibi, gok de hareketinde cisimler alemini itibara almaz
(Gazali, 2000, 145-146).

Ttim mertebelerde oldugu gibi besinci mertebedeki hareketin amaci, alemlerin rabbine yaklasmaktir.
Bu amag mekan itibariyle muhaldir. Gok cisimlerinin yapilari tek bir tiirde olmamas: gerekir. Tek bir tiirde
olsaydi, yatay hareketi kabul eden cisimler dlemindeki gibi hepsi birbirine doniisiir ve bir olurdu. Gazali gok
cisimlerinin ¢oklugundan hareketle, soyut akillarinda ¢ok olmasi gerektigi sonucuna varmistir (Gazali, 2000,
152-154).

On akil ve dokuz felekten sonra asag1 varliklar olusmaya baslar. Bunlarin olusmaya basladig: altinci
mertebe; toprak, hava, su ve atesten miitesekkil dort unsur alemidir (Gazali, 2000, 157).

Ay alt1 alem olan yedinci mertebeye Gazali, olus ve bozulus dlemi de demektedir. Bu mertebede
cokluk, ttirtin degismesiyle olustugu igin biitiintin bir 6zelligidir (Gazali, 2000, 155). Yatay hareketi kabul
eden bu alemin en sereflisi hayvan cinsi, onun en sereflisi ise insandir. Ciinki ilim, irade ve hareketindeki
inayet prensibine gore hayr irade eden ilk hareket, hayrt zat1 i¢in degil insan igin irade etmistir (Gazali,
2000, 148).

4. Hikmetu’'l-israk’ta Varlik Mertebeleri:

Eserde ele alinan varlik mertebeleri dokuz mertebe tizerinden 6zetlenebilir. Duyular alemi olan
karanlik berzahlar aleminden itibaren baslayan son sekiz mertebe muhta¢ (miimkiin) varliklar mertebesi;
Nuru'l-envar olan ilk diizey ise gani (zorunlu) olan, varlikta tanimlanmaya ihtiyaci olmayan apagiktir
(zahirdir). Nuru'l-mukaddes, Nuru'l-muhit (Kusatici nur), Nuru'l-kayyum, Nuru'l-a’la (En yiice nur),
Nuru'l-a’zam (En ulu nur) gibi isimlerle de anilan bu varlik, zat1 ve kemali bir baskasina bagli olmayandir
(Stthreverdi, 1373, 106, 121). O'nun disindaki her sey O’'na muhtagtir ve her sey varligim1 O'na borgludur.
“Suretsel Hiitkiimran Nur” olarak de ifade edilen mecazi varlik) bu yon (Sithreverdi, 1373, 147), Nuru'l-
envar’a bitismis ya da O'nun sifati olmus degildir. Dolayisiyla O'nun zatina olan ve esyaya olan bilgisi
seklinde ikiligi gerektirmez. Ctinkii bu ikilik, esyanin da ezeli gercekligini ihtiva eden (inayet) bir esya-Rab
ikiligini gerektirir. Yani Zorunlu Varligin zati bilmesi, zatma nur olmasi ve zatma apacik olmas: iken;
esyay1 bilmesi, esyanin zatlar1 ve yonetici nurlar1 (nefsleri) ile apacik olmasidir (Stihreverdi, 1373, 153).
Miirekkep (birlesik) olmayan Gergek Bir'den ancak bir zuhur eder; o ise ikinci varlik mertebesi denilen (en
yakin 1siktir) Nuru'l-akrabtir (Stihreverdi, 1373, 125).

Stihreverdi'ye gore Bir'den ikinin zuhur etmesi; Bir ile birlesen ve ayrilan iki yonii ve Bir'in bu iki
yon ile miirekkep (biitiinlesmis) olmasini gerektirir. Bir'den karanlik da hasil olmaz, olsayd: karanlik bir
olur, ondan da bagka bir karanlik ya da aydinlik hésil olmazdi. Diger taraftan karalktaki coklugun Bir'de
bulunmasin gerektirirdi. Bunlarin hepsi muhal oldugu i¢in Nuru'l-akrab (en yakin nur), Nuru’l-envar’dan
nitelik veya nicelik bakimindan ayrilan bir varlik degildir. Nuraniyet ve nur gibi zihinde iki farkli sey olarak
tasavvur edilen bu ikilik, gercekte bir seydir. Farkli bir ifadeyle varlik, zihni olmayan bir hakikattir ve birdir.
Zihinde gerceklesen ikilik, giinesin 1siklar1 gibi ¢cok olsa da onun birligine mani degildir (Stihreverdi, 1373,
125-129).

Nuru'l-miticerred olarak da isimlendirilen Nuru'l-akrab, kendisinde ¢okluk bulunmayan ancak zati
yoniinden muhtag (fakir, miimkiin) olan ikinci varlik mertebesidir. Nuru'l-akrab’m bu muhtacligim
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akletmesi ondan karanlikli bir heyetin (berzahin) sudur etmesine sebep olmustur. Berzahu'l-a’la (en ytice
berzah) denen bu berzah ile Nuru'l-envar arasinda bir perdenin olmamasi, ondan soyut bir nur sudur
etmesine sebep olmustur. Bu nur ile hem kendini hem de Nuru'l-envar’it miisahede eder. Kendisinin
muhtaghgim ve Nuru'l-envar'in yiiceligini miisahedesi sonucu Nuru'l-akrab’tan bir golge zuhur eder. Bu
golge dokuzuncu varlik mertebesine kadar karanliklasarak diger alt varlik mertebelerini olusturur
(Stihreverdi, 1373, 132-133).

Stihreverdi, soz konusu karanliklasma derecelerini berzah kavramiyla anlatirken, berzahi her
makamdaki karanliklasma ile olusan perde manasinda; karanlig1 (zulumat) ise “zatinda 1sitk olmayan”
anlaminda kullanmistir. Boylelikle karanligin nurdaki bir fail ya da mefulii olabilme iliskisini ortadan
kaldirarak, daha once yapilan varlik tanimiyla gelismeyen bir tutarlilik olusturmaya calismistir. Ancak
Hikmetu'l-israktaki ontolojik cercevede agiklanmamis noktalar ve sorular elbette vardir. Mesela Varlik
mertebelerindeki hiikiimranlik ve muhabbet hareketlerindeki nurani illetlerin Nuru'l-envar’daki varlig
acikca izah edilmemistir. Dolayisiyla, nedenlerden ve illetlerden uzak olan Nuru'l-envar’da zorunlu olarak
bulunmasi gereken hiikiimranlik ve sevgi yonlerinin mahiyeti ve ilk sudurdaki rolii gibi konulardaki
aciklamalar yetersiz kalmustir.

Diger varlik mertebelerinin varolus prensibi diyecegimiz bu iki ytn, birer nurani illet ve malul
iliskisi icinde ele almmustir. Bundan sonraki varlik mertebelerini tanimlamada kilit nokta olan bu yonii
Stihreverdi soyle ifade etmistir: “Bilinmelidir ki her nurani illetin malultine yonelik sevgisi ve hiikiimranligt vardir.
Maluliin de illetine yonelik, lazimesi zillet olan, sevgisi vardir. Bu yiizden biitiin varlik, nuraniyet ve alacakaranlik,
sevgi ve hiikiimranlik, asag: olana yénelik hiikiimranlhigin lazimesi olan izzet ve yiice olana yénelik sevginin lazimesi
olan zillet ciftlerinde gerceklesir.”18

Karanlik heyetler (cisimler) mertebesine kadar devam eden bu iliskide tist mertebedeki sevgi, kendi
varlik mertebesinin yonetici nuru iken, alt mertebenin hiiktimran nuru olmak durumundadir. Boylelikle her
makamda akil mesabesinde olan hiikiimran nurlar ile nefs mesabesinde olan yonetici nurlarin
etkilesiminden miiteselsil bir varlik akisi (israki) tanimlanmistir. Bu varlik anlayisinin esasini, Nuru'l-
envarin direkt olarak ve alt mertebeler araciligiyla tim mertebelere israki (1s11damasi) olusturur. Dolayisiyla
her mertebedeki hiiktimran nurlar, yonetici nurlara yardim ederek bu akisi gergeklestirse de, faili mutlak
Nuru'l-envardir (Sithreverdi, 1373, 169). Ciinkii kendilerinde fail olma yetkisi verilmis hiikiimran nurlar
dahi varliklarini, cevhersel zatlar1 bakimindan (hem miiteselsilen hem de direk olarak) Nuru'l-envar’a
bor¢ludur (Stthreverdi, 1373, 146).

Ugﬁncii mertebe olan alacakaranlik cevher, hiikiimran nurlarin cevhersel zatlarinin bulundugu
makamdir. Nurul akrabin ilk golgesi olan bu mertebe diger alt mertebelere gore en az karanlik olan
mertebedir. Alacakaranlik cevherin nuraniyetinde (her mertebede oldugu gibi) bir hiikiimran, bir de yonetici
yon vardir. Dordiincii mertebede alacakaranlik cevherlerin nurlanmamis varliklar1 zuhur eder. Nuru'l-
akrab’a gore karanlik olsa da, diger tiim varlik diizeylerinin en nurani olamdir. Bu mertebede ¢okluk (kesret)
bozulusu (fesadi) kabul etmeyen feleksel cisimler (esiriyat) seklinde bulunur. “Tilsimlarin ve Heykellerin
Efendileri” olarak isimlendirilen miicered nurlarin bulundugu bu mertebe de bulunan muhtaghik yonti, asag:
mertebelere indikge artan (karanliklasan) yapidadir. Bu cevherlerdeki ¢okluk (kesret), onceki nurlarmn
israkindan zuhur eder (Siihreverdi, 1373, 148).

Bu mertebeye kadar zuhur eden nurlarin genel bir ismi, miicerred (soyut) nurlardir. Hitkiimran da
olsa yonetici de olsa, bu nurlarin dlgiileri yoktur. Bu mertebedeki hiikiimran nurlara, “siradtizenli hiikiimran
nurlar,” altinct mertebeden sonra zuhur edenlere ise “denk siradiizenli heykellerin efendileri” denir
(Suhreverdi, 1373, 147). Kendilerinde bilesiklik (terkip) bulunmayan bu nurlar, asag1 mertebelerde husule
gelen nurlar ile Nuru'l-envar'dan israk eden nurlar arasinda perde olmazlar. Bu ytizden onlar, nurani
hakikat yontinden karanlik heyetler (cisimler) ile ortaktirlar. Dolayisiyla alt varlik mertebelerindeki karanlik
berzahlardaki (cisimlerdeki) farklilasma, nuraniyetteki noksanlik ve kemale bagh olarak gerceklesir
(Suihreverdi, 1373, 167).

Besinci mertebedeki varliga “Kusatic1 Berzah” denir. Altindaki her seyi kusatan bu berzah, mekana
ve boliinmeye tabi olan tiim berzahlar1 (diger alt mertebelerdeki varliklart) kusatan varlik mertebesidir.
Asagidaki varliklardan ya da onlarin ciizlerinin birlesiminden olusmayan bu berzahin yonleri de yoktur. Bu
varlik diizeyindeki iki farkli yon, sadece zihni varliktir (vehimdir). Ciinkii kusatici berzahin mekani yoktur.
Ancak Nuru'l-envar bu mertebelerin en yukarisi, digerleri ise sirasiyla asagisi seklinde ifade edilmistir.

Altinc1 mertebede baslayan bu yonlerin husuliinden 6nceki ilk bes mertebe icin “asag1” ve “yukar1” Nuru'l-
envar’a yakin ve uzak olma bakimindan ifade edilmistir (Sithreverdi, 1373, 129-131).

18 Miiellif terctimesidir, asli igin bkz. (Sithreverdi, 1373, s. 148).
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Yatay sira diizenli nurlar ile dikey sira diizenli nurlarin kesistigi ortak berzah, sabit yildizlar
felegidir (Stihreverdi, 1373, 138, 148). Altinc1 mertebe 6ncesinde zuhur eden miicerred nurlarin hiitkiimranlik
ve sevgi yonleri arasindaki etkilesimlerinden sabit yildizlar felegi (sonra yildizlar ve gezegenler) olusur.
Hikiimran nurlardan feleksel tiirlerde heykellerin efendileri, tilsimlarmin efendisi ve sabit yildizalar
feleginin altindaki her sey hasil olur (Sithreverdi, 1373, 141). Feleklerdeki hareketler, dairesel sonsuzluktadir
ve olus ve bozulus alemindeki tiim hadislerin varliga gelis illetidir (Stihreverdi, 1373, 168, 174). Feleklerin
dairesel hareketlerini her tamamlamalarinda yeni bir devre baslamasindaki etken, kutsal hazveren nurdur
(Suhreverdi, 1373, 184). Maksad1 olmasi, ona ulasmasi ve o hedeften zat1 ile ayrilmas1 bakimindan felekleri,
canli varliklar olarak tanimlamistir (Sithreverdi, 1373, 131-132).

Yedinci mertebede husule gelen yildizlar ve gezegenler, sabit yildizlar feleginin her birinde kendi
devirlerini gerceklestirirler (Sithreverdi, 1373, 138). Dordiincti mertebede, berzahsal alakalardan ve
bozulmadan azade olan miicerred nurlar, sayis1 bilinemeyecek kadar ¢ok olsa da gezegenlerden fazla
degildir (Stthreverdi, 1373, 150). Ciinkti buradaki hiikiimran 1siklarin bazisindan miistakil berzah olan felek
zuhur etmez. Yildiz ve gezegenler, sevgi ile bagli olduklar1 hiikiimran nurlarin etkilesimlerini taklit ettikleri
icin dairesel sonsuzluga sahip olan sabit yildizlar felegine caglar boyunca tabi olurlar. Yildizlar ve
gezegenler de onlarin felekleri de Nuru'l-envar’a asik olduklari icin, hareketlerinin amaglarinda ortaktirlar.
Ancak bu hareketlerdeki araci sebep diyebilecegimiz hiikiimran nurlarin (iist mertebelerdeki) israklarinda
olan cesitlenmelerden dolayi, yildiz ve gezegenlerin hareketlerinin yon ve hizlarinda farklilasma olur
(Suhreverdi, 1373, 177).

Dokuzuncu mertebede olusan ti¢ unsur, sekizinci mertebede husule gelen berzahtir. Bu
mertebedeki berzah, bazen “heylula” kavramiyla ifade edilmis olsa da, Mesailerin verdigi manadan
farkhdir. Siithreverdi'ye gore heylula, toprak, su ve havanin birbirine déntisebilecek ortak yapisidir.
Messailerde oldugu gibi varligin yap: tasi degil, akisin bir sonucu olarak ortaya ¢ikan varlik formunun
hamili (tasiyicisi) ve mahalidir (Sithreverdi, 1373, 193).

Dokuzuncu mertebede husule gelen alacakaranlik berzahlar (cisimler) alemi, alacakaranlik
heyetlerin (suretlerin) farklilasmasina gore cogalmis ve kesret alemini olusturmustur. Olus ve bozulus da
denen bu alemdeki suretler ise alacakaranlik cevherlerdeki olgiilere bagli olarak degisir (Stihreverdi, 1373,
174). Olgti, cisme (berzaha) eklenti olmadigi gibi, cisim de olgliye zati olarak sahip (gani) degildir
(Suhreverdi, 1373, 109-110). Cisimlerdeki hareket, feleklerdeki dairesel sonsuzluga, o sonsuzluk ise
miicerred nurlarin hitkiimranlik ve sevgi iliskisine (israkina) bagh bir teselsiil icinde olsa da cisimlerdeki
yonetici nur (nefs), her defasinda hiikiimran nurun yardimiyla, Nuru'l-envar’dan takviye almaz. Ama bu
durum, esyanin kendindeki nurla fail ya da kaim oldugu anlamina gelmez (Siithreverdi, 1373, 169). Esyanin
hareketine etken olarak sicaklik, kendi kendine var olmus bir illet ve ilk neden degildir. Bu neden
bakimindan 1sinin da ortaya ¢ikmasina sebep veren ve kendisi sebebe bagli olmayan ilk nedene ulasir. Bu
nedene ulasan hareket, dokuzuncu mertebede yeni bir gaye ile ifade edilir ve cisimlerdeki hiikiimran nurlar
ile yonetici nurlar arasindaki iliskiyi belirler. Bu iliskideki gaye, karanliklar adlemindeki berzahi (cismi),
kemale erdirmek ve aydinlik dleme ulastirmaktir. Bu gaye ortadan kalkarsa, bu mertebedeki varlik ve
hareket sona erer (Siihreverdi, 1373, 184).

Nuru'l-envar ile baslayip soyut nurlar ile devam eden hareket, son mertebede illeti sicaklik olan bir
akisa dontistir. Sicakligin s6z konusu tamimindan dolayr bu mertebedeki varligin Messailerce sayilan dort
unsuru (anasir-1 arba), Stihreverdi'de tic unsur olarak sayilmistir (Stihreverdi, 1373, 191). Bu unsurlarin
karisimindan bitkiler, hayvanlar, cansiz varliklar ve insanlar husule gelir. Is1 degisimiyle toprak, hava ve
suda doga hareketleri gerceklesir. Kaynama, buharlasma, gok giirtiltiisii, simsek ve yagmur ile gerceklesen
hareket, cisimlerin cevhersel suretlerinde degil, niteliklerinde degisimlere sebebiyet verir (Sithreverdi, 1373,
187). Stihreverdi'ye gore cisimlerden altin ve yakut gibi bazi taslari, insan nazarinda degerli yapan, onlarin
nurani berzahlara benzer olmalarindan kaynaklanir (Stihreverdi, 1373, 198).

Bu karisimlardan en miikemmeli olan insan, varligindaki hiiktimran nur (akil) ile yonetici nur (nefs)
etkilesimi sonucu harekete gecer. Insan1 natik bir tiir haline getiren bu soyut 151k, miiteselsilen melekut
aleminin reislerinden biri addedilen Cebrail ile iliskilendirilir (Stihreverdi, 1373, 199). insanlardaki natik
nefs, insanlarin sayist kadar gesitlendigi icin natik nefs, Messailerin dedigi gibi tek degildir. Yatay
siradtizenli dlemde husule gelmis her varlik gibi insan nefsi de ¢oktur ve sonludur ancak, nefislerin
miicerred nurdaki kaynag1 bakimindan birdir. Bu birlikten dolay1 nefislere ait miicerred nurlar, bedenler var
olmadan o6nce siddet ve zayiflik yontinden var olmazlar. Baska bir ifadeyle nefsler, kadim degil hadis
varliklardir (Stihreverdi, 1373, 200-202). Kuvvet ve kabiliyet bakimindan en ytice varlik olan insan dahil, bu
mertebedeki ttim varliklarin kuvvet ve etkileri sonludur. Bu yiizden nefsler alacakaranliklara
hapsolmuslardir (Stihreverdi, 1373, 169).
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Burada ozetlenen dokuz mertebe, asagidaki tabloda, varlik mertebeleri ve israk yonleri agisindan

verilmistir.
Varlik Mertebeleri Israk Yonleri
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Stihreverdi kendi ontolojik gercevesini Hikmetu'l-Israk’ta toplamis olsa da Gazali'nin varlik anlayisi
icin Miskat'ta ek olarak Mekasid, Tehafut ve Mi'yar gibi eserlere bakmak uygun olur. Bu eserler
cercevesinde iki muellifin varlik anlayisini 6zetlememiz gerekirse, onlarin messai felsefeye itiraz
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Iki eserdeki epistemolojik benzerligi goz oniine alarak Siihreverdi'nin ontolojisine baktigimizda su
kanaatimizi tekrar edebiliriz ki Hikmetu'l-israk’taki ontoloji, Nuru’l-envar’daki epistemolojik 6n kabuliin
tizerine yazilmis ve Mekasid’daki ontolojik belirsizlikleri tamamlanmasi tizerine tesekkiil etmis gibidir.

Varlik anlayis1 bakimindan her iki eser de Messailer’in yaptig1 zorunlu ve miimkiin varlik tasnifine
itiraz etmektedir. Miimkiin varliktaki imkanin Zorunlu Varlik’ta eksiklige ya da “kendi kendine kaim olan
esya” anlayisina sebebiyet verdigi noktalar, soz konusu itirazlarin ana konusudur. Boylelikle Messailerin
heylula, cevher, araz ve cisim gibi kavramlarina her iki miiellif de farkli mana verir. Gazali ve Siithreverdi bu
kavramlar1 zihni, varlik kavramini ise harici bir gerceklik olarak kabul etmelerine bagli olarak kendi
felsefeleri gelismistir. Ancak bu anlayis Gazali’de bir teori sayilabilecek bir prototip mesabesindeyken,
Stihreverdi’de bir felsefeye dontismiisttir.

Her iki muellif de varligy; ulvi (ytice) ve siifli (asag1) olarak belirtilen ikili dlem agisindan tasnif
etmistir. Bu alemlere verilen isimler Gazali'de sehadet (duyular) ve melekut (duyu otesi), Sithreverdi’de
miicerred (dikey siradiizenli soyut) nurlar ile karanlik (yatay siradiizenli nurlar) berzahlar alemi olsa da aym:
manalara delalet etmektedir. Bu iki alemden ytice olan: hakiki (kendiyle kaim), stifli olan1 mecazi (hakiki ile
kaim) varlik olarak tanimlamislardir. Bu iki dlem arasinda zuhur eden varlik mertebeleri sirasiyla olmasa da
iki miellifde de mevcuttur. Bizim tasnifimize gore Gazali'de yedi, Siihreverdi’de dokuz mertebe
goriilmektedir.

Bu mertebelerin ilki; Gazali'de Hakiki Nur, Ilk Nur, Gercek Gani, Siihreverdi’de Nuru'l-envardir.
Bu mertebe, her seyin ilkesi olan {lk Varlik'in zatidir. Gazali'nin ifadesiyle O, tim mecazi varligi kendiyle
bildigi icin O'nun biitiine dair bilgisi, zorunlu olarak, kendi 6zii hakkindaki bilginin icinde yer alir.
Stihreverdi, Zorunlu Varlik taniminda “esyanin zatlar1 ve yonetici nurlari (nefsleri) ile apacik olmasidir”
ifadesiyle ayn1 manayr savunmustur. Bu konuda her iki miellifin ortak tabiri sudur: “O'nun hakikati,
kendine (zatmna) oldugu gibidir ve (ap)actktir.”

Ikinci varlik mertebesi, her iki miiellif icin “Ilk Varlik’tan zuhur edecek varligin tek olmast
gerektigi” yoniindeki ilkeye dayanir. Bu ilkeden hareketle Gazali, ilk Varlik'tan soyut akilin husule geldigini
savunmus; Sithreverdi ise bu soyut akil kavramini detaylandirarak, dikey siradtizenli nurlar dedigi ilk bes
mertebedeki nurlarin tamami igin kullanmustir. Stihreverdi’de ikinci mertebede husule gelen nuru’l-akrabtir
(en yakin nurdur). Ciinki nur (aydinlik) olandan karanlik degil, aydinlik (nur) sudur eder ki onun diger ads
Tek Soyut Isiktir. Bu soyut 1sik, kendisinde g¢okluk bulunmayan ancak zati yoniinden muhtag (fakir,
miimkiin) olan bir varlik mertebesi oldugu igin kendisinden sonra karanlik ve cokluk baslar. Her iki miiellife
gore bu mertebe, Hakiki Nur'un “tasmas1”, “israki”, “ilk hareketi” sonucu husule gelir. Siihreverdi'nin
yedinci mertebeden itibaren “kutsal haz veren nur” olarak ifade edigi bu tasma son mertebeye kadar iner.
Gazali'ye gore Ilk Varlik'm ilmi ve iradesi ile “diisiinmesi” olarak tanimlanmig bu “hareket”, kendisinden
husule gelen 6z (soyut akil) araciligiyla, sehadet dlemindeki hareketin de kaynagi olur.

Gazali'ye gore yukardaki soyut akildan, ikinci bir soyut akil sudur eder ki o, ii¢iincii mertebe olarak
cokluk kabul eder. Siihreverdi'ye gore En Yakin Nur'un golgesi (karanligi) ile miicmel ¢oklugun sudur ettigi
bu mertebe, Alacakaranlik Cevherdir. Bu mertebeden sonraki mertebeleri sudur ettikce karanliklasma
cogalir.

Gazali'ye gore tictincii akil ve burglar feleginin meydana geldigi dordiincii mertebe, Stihreverdi'nin
“sabit yildizlar felegi” dedigi altinc1 mertebesidir. Altinc1 mertebeye kadar olan sudur zaman ve mekandan
beri mertebelerdir. Bu mertebelerde yonlerden bahsedilemeyecegi icin izahlar1 esnasinda kullanilan “asag1”
ve “yukar1” tabirleri, Nuru’l-envar’a yakin ve uzak olma bakimindan ifade edilmistir. Buradan sonra “yatay
siradtizenli nurlar” baslar ve miicmel olan ¢okluk bilfiil sudur eder. Sabit yildizlar felegi, 6ncesinde zuhur
eden miicerred nurlarm hiikiimranlik ve sevgi yonleri arasindaki etkilesimlerinden sudur etmistir. Bu
etkilesim dordiincii mertebede alacakaranlik cevherlerin nurlanmamis varliklar1 besinci mertebede ise
“kusatici berzah” tizerinden ¢ogalarak zuhur etmistir.

Gazali'ye gore feleklerden sonraki besinci mertebe, feleklerde ytizen yildiz ve gezegenlerdir.
Hareketleri irade ve ihtiyar ile oldugu igin onlar1 canli varlik olarak tanimlayan Gazali, onlara nefs der.
Siihreverdi'nin yedinci mertebesi olan yildizlar ve gezegenler de canli varliklardir. ki miellife gore de felek
ve gezegenlerin dairesel hareketleri, cisimler alemindeki hareketin kaynagidir.

Gazali'nin altincit mertebesinde toprak, hava, su ve atesi igeren dort unsur alemi zuhur eder.
Stihreverdi'ye gore sicak havadan ibaret olan ates, miistakil bir unsur olmadigi igin, bu mertebede {i¢ unsur
vardir. Her iki miiellife gore bu unsurlardan meydana gelen fiziksel degisiklikler, bu diizeydeki varligin
niteliklerindeki degismedir, “6zlerinde” degil. Bu yiizden Siihreverdi bu ve sonraki mertebedeki ozii
(unsurlar1) zihni bir varliga atfen kullanmis ve bazen “heylula” kavramiyla ifade etmistir.
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So6z konusu niteliksel degismeler, yedinci mertebede olus ve bozulus adleminde husule gelmistir.
Stihreverdi'nin dokuzuncu mertebesi olan bu alemde (karanlik berzahlar), sicaklik ile yatay ve dikey
hareketler gerceklesir. Bu alemdeki soyut 151k, insani natik yapan akil ile sudur etmistir. Bu 6zelligi ile insan
bu mertebedeki cisimsel varliklarin ttimiinden {istiin olmustur.

Bu varlik mertebeleri {izerinden 6lim sonrasi hayat, hasr, azap, miikafat, bunlarin yeri, keyfiyeti ve
insanin oliim sonrasi sureti gibi konulara Migkat'ta deginilmese de bunlar1 diger eserlerinde Gazali'nin
nasslar gercevesinde ve kelam terminolojisi icinde ele aldigini goriiyoruz (Gazali, 1983, 133-138). Sithreverdi
bu konular: felsefi terminoloji ile anlatirken savunmadigl halde 6lim sonrasi varlik anlayislari arasinda
reenkarnasyonu sayar (Stthreverdi, 1373, 218). Bu konuyu Siihreverdi'nin varlik anlayisi agisindan incelersek
sunu kesin olarak soyleyebiliriz ki, s6z konusu varlik mertebeleri reenkarnasyonu esas alan bir ontoloji
gercevesi sunmamaktadir. Kendi igindeki biittinliigii korumak igin olabilir, yildiz ve gezegenleri canl
saydig1 gibi esyay1 da bir amaca kosan “canlilik” dahilinde ele almistir. Tiirtindeki kabiliyet bakimindan
insandan asag1 varliklarin, insanliga (ve daha sonra {lk Nur’a) yiikselme gayesi, varliktaki hareketin bir
vechesi olarak gortilmektedir. Diger taraftan onceki hukemadan, hevalarinda bogulmus insan nefslerinin
olimden sonra hayvan tiirlerinin bedenlerine goctiigii yontinde gortisleri vardir. Hikmetu'l-israk’ta bu
goriisler sayildiktan sonra Islam ulemasimin bu konuda ihtilaf icinde olduklarini belirtilmistir (Stihreverdi,
1373, 216-222). Siithreverdi'ye gore iki tarafin da goriisii zayiftir. Ona gore gercek, temiz ruhlar nurani
nimetlerle riziklandirilmasi, karanlikli ruhlarin ise asili suretlerindeki golgelerinde azap gormesidir
(Suihreverdi, 1373, 130-131). Temiz olan kamil nefslerin nurlari, yonetici 1siklarin mazhari1 olduklar: bir
kurtulus icindedirler. “Nurlar alemine ulasma” olarak da ifade edilen bu durum, “hiikiimran isiklarin
sultaninin yonetici 1siklar tizerine inmesi” seklinde izah edilmistir (Stihreverdi, 1373, 224-229). Bu gibi
ifadeler reenkarnasyonu savunma ya da reddetme kabilinde degerlendirilemez. Siihreverdi'ye gore cisimler
alemindeki cliimden sonra, cismi meydana getiren miicerred nurlarin yok olmadig kesindir (Stithreverdsi,
1373, 222). Dolayisiyla Israki felsefeyi, Esari kelamdaki mead anlayist ile kiyasladigimiz zaman iki anlayis
aylran sey, cisim taniminda goriilmektedir (Megin, 2015, 523). Cisim tanimu ise varlik anlayis: ile ilgili
oldugu icin Esari kelamda 6ltim sonrasi beden hakiki bir varlik gibi, israki Felsefede ise hakiki varligin bir
golgesi gibi ele alinmistir. Bu bakimdan israkilikte mead, 6liim sonrasi ya miicerred nurlar derecesinde sebat
edecek, ya da stirekli olus ve bozulus halindeki bedende olacaktir.

Messai ontolojide bulunan “ay alt1” ve “ay tstii” dlem, Mekasid'in ontolojisinde vardir. Ancak
epistemolojik acidan her iki eserde de gitines, varlik-nur iliskisinin izahinda 6n plandadir. Metaforik olarak
Miskat'ta Hakiki Nur’a izafe edilen gtines, Hikmetu'l-israk’ta Nuru'l-envar’a atfedilmistir. Her iki miiellifin
varlik mertebelerinde giines, yildiz ve gezegenlerin sudur ettigi mertebede zuhur etmistir.

IIL. Kaynag1 ve Kiymeti Bakimindan Iki Eserdeki Bilginin Degerlendirilmesi:

Calismamiza konu olan eserlerdeki varlik ve bilgi anlayislarmin benzerlik ve farkliliklarmin tespiti,
bu eserlerdeki bilginin kaynagim bulmak, kaynag: tizerinden diistince mirasina katkisin1 anlamak ve bu
katkis1 bakimindan eserlere bir kiymet takdir etmek icin yapilmistir. Dolayisiyla bu boliimde eserlerin tnce
kaynagi, akabinde de Islam Diistincesine katkisi bakimindan degerlendirmeye calisacagiz.

1. Kaynag1 Bakimindan Iki Eserdeki Bilginin Degerlendirilmesi

Calismamizda ele aldigimiz eserler ve yapilan tespitler tizerinden Siihreverdi'nin epistemolojik ve
ontolojik felsefesini Gazali’den aldig1 sdylersek, konuya kiictik bir dlgekten bakmis oluruz. Gazali felsefi
terminolojisinin arka planimmi baska eserlerinde tasavvuf ve kelem terminolojisiyle izah etmisken,
Siihreverdi'nin baska eserlerinde bu tiir izahlar yoktur. Bu bakimdan Gazali ontolojisi Islam kaynaklarina
dayamyor, Israkiye dayanmiyor dersek konuyu yine hatali yorumlamis oluruz. Diger taraftan eserlerin
yazilis amaclari, farkli din ve felsefelerdeki ogretilerin onlarda bulunup bulunmamas: gibi agilardan
degerlendirdikce yine farkli sonuglara ulasiriz. Kanaatimizce bu konularda arastirma yapmis akademik
camiada birbirinden gok zit degerlendirmelerin yapilma sebepleri Islam Diistince tarihinde bu eserlerin
hazmedilememis olmasina bagldir. Eserlerin katkis1 basliginda degerlendirecegimiz bu durum, eserlerin
kaynagimin da dogru anlagilmasina mani olmaktadar.

Giiniimiizde de 1§rakilige kaynaklar1 acisindan bakildiginda; Hermescilik, Zerdiislitk, Mani Dini,
Sabiilik ve Hinduizm gibi din ve felsefelerle ortak mana ve kavramlarin oldugu goriilmiis ve israk felsefesi
eklektik olarak tanimlanmustir (I. Erdogan, 2003, 165-178). Bagka bir goriise gore Israkilik kaynaktan degil
metottan kaynaklanan bir birlik tizerine kuruludur. Yeni Pisagorculuk, Sabilik, Hermetik kiiltiir, Messailik
ve Yeni Eflatuncuktaki nazar ve zevkin birlesimi olan metot bilgisinin uzlasmasidir (Kaya, 2001, 437).

Israk Felsefesindeki nurani hikmetlere riyazetle ulasilacagini, ulasilan marifetin seriat dis
olamayacagini gz oniine aldigimizda, eklektik degil tasavvufi bir felsefe ile karsilagiriz. Messai sistemdeki
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gedikleri kapatmak igin ibn Sina’nin tasavvuf ilminden faydalandigini g6z ontine aldigimizda, Stihreverdi
de icinde bulundugu atmosferden beslendigi varlik anlayisini tasavvuf merkezli olgunlastirmaya galismistir
(Catak, 2015, 308). Bu acidan bakan baska bir goriise gore Ibn Sina’nin felsefesinde tasavvuf daha akilc iken,
Israkilikte Eflatuncu olmustur (Doru, 2015, 129). Baska bir gortise gore Ibn Sina Messai ya da Israki degil,
megrikidir (Kutluer, 2010, 39). Ibn Sina'nin dogu felsefesinin tstiinligiinii ortaya koymak tizere baglattigt
felsefe, Siihreverdi tarafindan tamamlamistir. Bu agidan Sithreverdi, miktar: araz kabul etmek yerine, nurani
kemal ve noksanligin sonucu olan bir “cevher” olarak tanimlayarak Messailikten ayrilmistir (Kutluer, 1998,
522). Baska bir goriise gore varlik anlayisindaki s6z konusu degisiklik yeni bir felsefe olarak adlandirilamaz.
Dolayistyla Israkilik, Messailikdeki varlik-mahiyet iliskisindeki problemi (varlik kendiyle kaimdir) ¢ozmek
amaciyla illet-malul iliskisini yeniden diizenleyen Ibn Sina felsefesinin bir versiyonudur. Tersten yapilan bir
modelleme tizerine ayni kumas: bigimlendiren bu versiyon, sonugta Messailikteki problemin benzerini
vermis ve Israkilikteki zorunlu varlikta bulunan problem Platonik idelerde zuhur etmistir. Yani akil ile
madde arasindaki ittisali birligi temin etmek isterken, maddedeki bilgiyi agiklayamamustir. Dolayisiyla bu
gortise gore de Ibn Sina felsefesinin bir uzantisi mesabesinde olan “israkilik”, yeni bir felsefe olarak
nitelendirilemez (Tirker, 2015, 135-139). Israki ontolojideki bu eksikligi kabul etmesine ragmen, onun
oncekilere alternatif olan bir felsefe ortaya koydugu kanaatini de dustindtigimiizde (Arslan, 2014, 163), bu
meselede Stihreverdi sonrasi icin de benzer degerlendirmelerin yapildig: gortiliir.

Ibn Arabi'nin varlik anlayisi kaynaklart bakimindan kendisinden onceki Bayezid Bestami, Hallac
Mansur, Hakim Tirmizi, Gazali ve Siihreverdi gibi alimlerin birikimlerini icerir (Seyyed Hossein, 1997, 100-
102). Bir gortise gore Ibn Sina, Gazali ve Siihreverdi'nin birikimleri Israki Felsefeye sebep olsa da o, ibn
Arabi felsefesinin golgesinde kalmistir. Ctinkii Ibn Arabi Felsefesi; Messai, Israki felsefeler ile tasavvuf ve
kelam1 uzlastirmistir (Uludag, 2001, 438).

Tum bu degerlendirmelerdeki farklilasmalarin, itibara alinan konuya gore degistigi muhakkaktir. Bu
felsefelere ortaya koydugu sistem agisindan bakilinca farkli, birbirinden istfade etme agisindan bakilinca
aym tarafta olurlar. Bu durumda sunu belirtmemiz gerekir ki Nur teorisi ya da Israkilikdeki bilginin
kaynagina, eserlerde kullanilan kaynaklar agisindan bakmaya ¢alisirsak Hermetik Diistince, Yunan, Misir ve
Hint Felsefelerine kadar donmek zorunda kalir ve kendimizi “felsefenin kaynagi nedir” sorusuna cevap
ararken bulabiliriz. Bu arayis ise bizi hikmetin kaynagina gotiirtir ki hikmet, hak olan vahyi tasdik eden ve
Allah'mn diledigine verdigi bilgidir.’® Bu durumda s6z konusu bilgiye ait mananin her cagda her kavme
gonderilmis peygamberlerde ve onlarin sadik varislerinde ve dénemin terminolojisiyle bulunma ihtimali
goriiliir. Bu agidan sadece Israki Felsefe degil, hak dine ait ser’i hiikiimlerde de ge¢mis felsefe ve kiiltiirlerde
bulunmaktadir. Benzer sekilde bir ¢nceki hakikat, sonraki seriatin icinde de, lafzi ya da isari olarak
mevcuttur.

Bu hakikatleri kastederek Stihreverdi, Allah'in yerytiziindeki halifeleri olan hakimlerin her zaman
var olacagini; temel meselelerde onlarm eski ile yenileri arasinda ihtilaf olmadigini; aralarindaki farkliligin
tercih edilen sembolik dillerden kaynaklandigimi savunmustur (Sithreverdi, 1373, 14). Buna bagh olabilir,
Siithreverdi'nin felsefi dili Islami terminolojinin alanlar1 disina tasmis ve 6nceki kaynaklar: ihtiva etmistir.

Stihreverdi'nin kendi déneminde olusturmaya calistirdigi bu terminoloji kabul edilebilir olsa da,
manzaraya 21. yiizylldan baktigimizda dogru dilin, Islam dinin terminolojisine dayanmasi gerektigi
gortilmektedir. Ancak bu gereklilik, s6z konusu hakikatin Islam Felsefesi alanindaki ulema tarafindan diger
felsefelerin diliyle anlatilmasina, prensip olarak, mani degildir (S. Erdogan, 2018b, 4-6). Stihreverdi'nin tercih
ettigi terminolojinin bizim bahsettigimiz bir amaca yonelik olabilmesi igin, o manalarin Islami ilimler
istilahiyla da ifade edilmesi gerekirdi. Modernlesme sonrasi Bati Diistincesi tizerinden yasanan mana
kargasasini g6z oniine aldigimizda, Siihreverdi'nin cabasiin iitopik oldugu soylenebilir. Ciinkii Islam
oncesi hukemanin, farkli peygamberden tevariis eden ayni hikmetleri savundugunu diistinsek bile onlarin
tim insanliga degil, belli kavimlere gonderilmis olmasimndan dolay1 bu dilin tesekkiilti muhal olur. Ciinkii
yoresel lafizlardan evrensel manaya ulasma, oncelikle binlerce yillik birikimin bozulmadan tevartistinii,
sonra bunlar icindeki en kapsayici kavramlarin se¢gmesini ve nihayetinde bu kavramlar tizerine evrensel bir
mutabakat1 gerektirir. Hanif din olan Islam’mn kiyamete kadar gelecek tiim insanlara hitap ettigi hakikatini
goz ontine aldigimizda?’ ve Islam Diisiincesi icinde dahi s6z konusu mutabakatin saglanamadigin
distindigtimiizde, Stihreverdi’den sonra gelen Ibn Arabi'nin tercih ettigi dilin, Islami ilimlerin

19 “Ummilere iclerinden, kendilerine dyetlerini okuyan, onlari temizleyen, onlara Kitab't ve hikmeti 6greten bir peygamber gonderen O'dur.” Cuma:
62/2; “Allah hikmeti diledigine verir. Kime hikmet verilirse, ona pek cok hayir verilmis demektir. Ancak akil sahipleri diigiiniip ibret alirlar.”
Bakara: 2/269; Muhammed: 47/20; Zuhruf: 43/63.

20 “By Kur'an dlemler icin ancak bir 6giittiir.” Sad: 38/87; Tekvir: 81/27; Kalem: 68/52; Furkan: 25/1.
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terminolojisine dayanma sebebi de anlasilmis olur. Post modern diinyaya suan hakim olan bilim ve kiiltiir
dili islam Diisiincesinin varlik anlayisina ve terminolojine dayanmasa da, Islam Diistincesi hakikatte
insanliga samil olabilecek bir dile sahiptir.?!

1§rakiligin, ibn Sina felsefesinin bir uzantisi olma ihtimaline gelince, sunu belirtmemiz gerekir ki her
iki eser de Messai felsefeye itirazlar tizerine kaleme alinmustir. Ancak itirazlarinin disindaki fikri atmosferde
Messai gelenegi soluduklari ve Ibn Sina’dan etkilendikleri asikardir. Bu sebeple miielliflerimiz yaptig1 sey,
ellerindeki olciiye gore Messai Felsefedeki dogrular: kabul edip, yanlislar1 reddetmektir. Kabul ettikleri
dogrular bakimindan, Isarkilikdeki bilgiyi ibn Sina felsefesinin bir uzantis1 gibi gordiigiimiiz zaman, Ibn
Sina felsefesini de miuiteselsilen 6nceki felsefelere gotiiriip, hikmetin kaynagini tekrar aramaya baslariz. Su
bir gercektir ki bir felsefeyi olusturan mana sisteminin orijin noktasindaki degiskenlerden birinde yapilan
degisiklik, bagka bir sistemin kurgulanmasi demektir. insanligin diistince tarihi ise egrisi ve dogrusuyla s6z
konusu kurgulardan miitesekkildir.

Dolayisiyla felsefeleri (sistemleri) esas alarak yapilan tasniflerde ibn Sina, Gazali ve Siihreverdi'nin
karsisinda; birbirine kaynak olma bakimindan yapilanda ise yaninda (Dogu Felsefesi grubunda) yer almistir
diyebiliriz. Ancak bu bilgilerin kaynagini ararken, Gazali ve Siihreverdi'nin bu konudaki beyanlarimi goz
ard1 etmememiz gerekir. Bu beyanlari bilerek itibara almama, aslinda miiellifleri (kendini bilme noktasinda)
cahillikle ya da yalancilikla itham etmek manasina geldigi gibi ilmi edebe uygun degildir.

Gazali, Migkat'in mukaddemesinde, bu bilgilerin Rububiyet sirlarindan oldugunu; cevaplanmasi
zorunlu olan sorularin, zaruri oldugu miktardaki cevaplarini verebilmek i¢in yazildigimi beyan etmistir
(Gazali, 1986, 118). flmin alime yiikledigi sorumluluk kabilinde olan bu zorunluluk, Hikmetu'l-israk'in da
telif edilme sebebidir. Stihreverdi'ye gore bu ilim, tefekkiir ile ulasilan degil, nurani bir israk ile hasil olan bir
zevk ilmidir (Stihreverdi, 1373, 13). Lafizlarindaki manalarin captirilmas: ve ehli olmayanlar tarafindan
dogru anlasilmamasima yonelik kaygilarini beyan eden mutielliflerimiz bu bilginin kaynaginda; mukasefe,
ilham, tefrid, vecd ve fena gibi hal ve makamlarda ulasilan marifet ilmini gostermistir.

Bu noktada eserlerimize konu olan felsefelerin kaynagini kesfi bilgi bakimindan degerlendirmemiz
gerekir. Bu degerlendirme miikasefe ilminin tanimi, mahiyeti ve terminolojisi gibi tasavvuf ilmini ve
tasavvuf 1stilahindaki farklilasmalarin sebepleri iceren farkli bir konudur. Ancak burada sunu belirtmemiz
gerekir ki kalbe dogan mana olan kesfi ilimler farkli 1stilahlarla izah edilebilecek, 1stilahlarin yetersiz kaldig1
noktalarda sembollerle anlatilan bir bilgidir (Cebecioglu, 2004, 366). Seytamin da kalbe vesvese bilecegi
hakikatinden hareketle bu ilimler ser'i ve akli hakikatlere muariz olmama sartina bagh olarak kabul
edilmistir. Bu bilginin dogrulugunu gosteren bir diger gosterge ise, alimin yasantisinin kuran ve stinnette
uygunlugudur. Bu konuda insanlarin sehadetiyle tabakat kitaplarindaki yasantilar1 delildir. Dolayisiyla, bu
eserlerdeki bilgiyi kalbe dogan mananin, medreselerde 6grenilmis terminolojilerle ifadesidir. Ser’i hiitkiim
kabilinde olmadig1 icin tizerinde tartismalar yapilsa da ana hatlariyla kabul edildigi gercevesi belirlenmesi
gerekir.

Bu cergeve belirlenmedigi zaman, Islam Diistincesinin de hudutlar: belirlenmemis olur. Bu acidan ya
bu eserlerdeki bilgiler ya da onlarmn mdellifleri olan mutasavviflar, miitekellimler ya da felsefeciler Islam
Diistincesindeki ana damarin disina itilir. Bu yiizden Siihreverdi'nin arayisi, Ibn Teymiyye'ye gore
“peygamberlik ilan1”, Teftazani'ye gore Allah’in kudretini idrak ¢abasi olarak ele alinir (Kaya, 2001, 437).

Diger taraftan bu bilgilerin miikagefe ilmi olarak kabul gormiis olmasi demek, onlarm
sorgulanmadan kabul edilmesi gerektigi anlamma gelmemektedir. Miikasefe ile ulasilacak ilmin
sorgulanmasi tasavvufi bilginin; ibahi, hurufi ve mistik bilgiden ayrildig1 noktalar1 ortaya koyar. Farkli
literatiirlerde ifade edilebilecek bir mahiyette olan kesfi ilim ile varlik anlayisi belirlenirken, bu anlayisin
[slam akaidinin esaslarma ters olmamasi gerekir. Bu agidan bakildiginda Siihreverdi, insanlik tarihindeki
tim hakimlerden tevartis etmis birikimi ifade ederken bazi noktalarda nasslarin disina ¢ikmistir diyebiliriz.
Insanmn bilgi ile iligkisinde etkin bir kisilik olarak Cebrail'i tanimlamasi, bu manalardan sayilabilir.
Nasslardan uzaklasmis soz konusu mana-lafiz kurgularindan dolayi, Stihreverdi Islam Diisiince tarihinde
yeterli itibar1 gormemistir. Diger taraftan takdir edilmesi gereken katkilarmi ortmemesi gereken bu
stir¢gmeler, Stihreverdi'yi mahkeme etmek icin degil, Islam Diisiincesinin sinirlarmm dogru ¢izilmesi igin
yapimalidir. Bu simirlarin dogru ¢izilmemesi durumunda katk: olan ve olmayan bilgi daha kesin tespit
edilmis olur.

2. Islam Diisiincesine Katkis1 Bakimindan Iki Eserin Degerlendirilmesi

2 “ Akledesiniz diye biz onu Arapca bir Kur'an olarak indirdik.” Ytsuf: 12/2.
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Bu eserlerin Islam Diisiincesindeki degeri, varlik ve bilgi konularmin diger konulara nispeten
kiymeti gibidir. Bir varlik felsefesi ile kendisine dayanan konular arasindaki tutarlilik, o varlik sistemine
dayali mana sisteminin evrenselligini ortaya koyar. Bu ytizden varlik anlayisi tasavvuf, felsefe ve kelam gibi
bilimlerin ana konular1 arasinda yer alsa da fikih, tefsir, hadis gibi Islami ilimleri ve doga bilimlerini dolayh
olarak ilgilendiren bir konudur. Bu bakimdan Gazali ve Siihreverdi'nin bu calismada incelenen eserleri,
[slam Diisiincesinin evrensel ve tutarli yapisini olusturma gayretiyle yapilan calismalara birer katki oldugu
stiphesizdir.

Iki miiellifin ortaya koydugu varlik ve bilgi anlayisinda nur, bir diizeyde “esyamn kendisiyle ve
kendisi igin gortinen sey” daha tistiinde “esya onunla, onun igin ve ondan goriinen sey” manalarinda
hiyerarsik bir tedricik ¢ercevesinde tanimlanmistir. Bu durumda nur/israk kelimesi, hakkinda ilahiyatgilarin
veya dil bilimcilerin konustugu bir kelime degil, varlik bilimlerine konu olan ve kozmologlarin
terminolojilerine de dahil olmaktadir. Nitekim nur, varlikla ilgili bir kavram olarak, dini ilimlerden insani
bilimlere, doga bilimlerinden dil bilimlerine kadar ttim bilim dallarmin ugrasisi haline gelebilmektedir.
Hukuk, iktisat, tip ve giizel sanatlarla etkilesimi sonucu, nur kavramu tizerine tesekkiil etmis varlik anlayisi,
Islam toplumunda bir diinya goériistiniin kaidesi olur.

Calismamiza konu olan varlik ve bilgi felsefeleri, Islami ilimlerde tevhid kavramma disardan
yoneltilen sorulara ve Allah-kainat ikiligi gibi problemlere ¢oziim tiretmeye yonelik katkilar saglar. Ancak
kendi igindeki tutarliligi saglayan mana sistemi, Islam’in alemlere samil olan evrensel mesajini resmetmis
olur. S6z konusu evrensel varlik felsefesi olmadan tesis edilen diger anlayislar hem tutarsiz hem de yoresel
olur. Dolayistyla bilimsel ve kiiltiirel tiim anlayislarla dogrudan ya da dolayl olarak ilgili olan varlik
felsefesi, tevhid kelimesinin manasini anlamada da etkili olacaktir. Mesela kelime-i tevhidin (&1 ¥) 4 Y) dort
derece tizerinden tanumini yapan bir alim, bilerek ya da bilmeyerek zuhuru tedrici olan bir varlik felsefesine
dayaniyor demektir. Bu 6n kabul tizerine tevhidi; Allah’tan bagka kulluk yapilan (&l Y1 3 5ma Y), talep edilen (¥
ANV 3 paia), goriilen (1Y) 3 5eia V), meveut olan (@1 ) 352 54 ¥) yoktur manalari bakimindan tefsir yapabilir.
Diger taraftan ilah kelimesini sadece tapinma manasiyla tanimladig1 i¢in kelime-i tevhide “Allah’tan baska
tapmacak yoktur” manasi veren bir “alim”, “varlik konusunda nasslar bir sey soylemez; bu konu beseri
diisiinceyle ilgili oldugu icin Islami ilimlerin konular1 disindadir” gibi sekiiler bir varlik anlayisi savunmus
olur. Bu iki anlayis arasindaki temel ayrilik, “insanlarin kiyamete kadar soracagi sorularin cevaplar
nasslarda var midir?” sorusuna evet ve hayir olarak verilen cevap tizerinden 6zetleyebiliriz. Bu soruya
Gazali ve Stihreverdi'nin evet cevab verdigi stiphesizdir. Evet cevabindaki mutabakat {izerine olusturulmus
din dili, bilim dilinin esaslarini sunar ve bu iki dil etkilesim halinde olur. Yani dini ilimler i¢cindeki “tevhid”
kavraminin tanimi ile fizik ve kozmoloji gibi bilimlerin varlik tanimi aym ilkelerden ve manadan beslenen
bir sistem olusturur.

Bu mana sisteminde bilgi ve insan anlayist1 varlik felsefesinde belirleyici olan anahtar
kavramlardandir. Varlik konusu, alan felsefe olamayan diger bilim adamlarma ilim (bilgi) tanim1 ve bilim
tasnifi sunar. Bu katki bakimindan bir olsalar da, insan taniminin dili bakimindan miielliflerimiz
ayrilmaktadir. Gazali hakikat anlayistm Hz. Peygamber'den (sav) itibaren vazedilen bir cerceveye
sabitlemeye calisirken, Sithreverdi bunu Hz. Adem’den (as) itibaren almaya galismustir. “Insan tanimunda iki
farkli dilden hangisi katki bakimindan daha uygundur” sorusunun Gazali ve ibn Arabi’den yana cevabi
tartisildi. Ancak burada sunu soyleyebiliriz ki, nur kavramima dayal varlik teorilerinin Islam Diistincesi
disina itilmesi durumunda bugtin bir fikri bir problem olusmuyorsa, bu konular tartismanin ve onlara
cevaplar tiretmenin bir kiymeti olmadigini iddia edebiliriz; aksi durumda ise onlarin vazgecilemez tneme
sahip fikri degerler oldugunu gormiis oluruz. Dolayisiyla iki mtellifin eserlerindeki mana dogru
anlasilmadigl zaman Misltiman toplumlarimn fikri hayatlarinda baslayan ¢atisma, bu alimleri tanimlamada
goriilen zitliklarda zuhur eder. Toplumun bir kesimine gore biiyiik seyh (seyh-i ekber) ya da en kafir seyh
(seyh-i ekfer) gibi tabirlerinde aslinda mana bakimindan ayrismalarin oldugu goriilir. Bu ayrigsmalar,
“kelamla ugrasan zindik oldu” gibi anlayislar tizerinden bilim tanimi ve tasnifinde son bulmaz; asil
mesabede olan varlik anlayisina kadar iner. Bize gore bu problem, modernlesme ile baglayip postmodern
cagda mesrulasan ve yaygimlik kazanan bir felsefeye dontismiistiir. Bu felsefe giinimiizde dini-diinyevi,
maddi-manevi, materyalist-spritiialist olarak yapilan tasnifleri itibari degil hakiki olarak yapan dualist,
sekiiler ya da postmodernist kabullere dayanmaktadir.

Kozmogeneji ve psikoloji gibi alanlarda yapilan degerlendirme ve varsayimlar, Islami ilimlerin
terminolojisi ile anlatildig1 icin sadece bir akaid meselesi olarak ele alinmis olmasi, s6z konusu problemin
baska bir acisidir. Dolayisiyla ontolojik ve epistemolojik cercevenin nereye kadar dini ilimler (ilahiyat),
nereye kadar doga bilimleri cergevesinde degerlendirilmesi gerektigi belirlenmedigi stirece, Islam Diistincesi
sadece ibadet hayatin1 belirleyen sinirlara hapsedilmis olur. Bu durum ise tahrif olmus onceki dinlerde
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oldugu gibi sosyal hayatin 6nemli bir kismini tevhide dayanmayan felsefelerden beslendigi sekiiler ve
kaotik diistince atmosferine sebebiyet verir.

Bu problemin modernlesme 6ncesi kokeni birgok agidan incelenebilir. Dini ilimleri terminolojilerine
ve metodlarina gore tasnif eden ve tevhidi hakikati parcalara ayiran bir anlayis bu problemin gostergesidir.
Fikih ilmi nasslardan hiikiim ¢ikarma, kelam ilmi nasslar1 nazar ile okuma, tasavvuf ilmini de nasslar1 ilham
ile okuma seklinde parcalara ayranlar, bu zihni problemden etkilenmistir. Her ne kadar miikasefe, ilham ve
kesif gibi kavramlar tasavvufu kelam ve fikihtan usul bakimindan ayiran bir unsur olsa da “kozmoloji” ve
“psikoloji” teorisi ortaya koymas: bakimindan tasavvuf, onun ilim (bilgi) ve insan tanimina yaptig1 katki
bakimindan ele alinmasi gerekir. Yani Islami ilimler icerisinde tasavvufun diger ilimlerden ayrildig1 nokta,
onun ortaya koydugu bilgi ve insan taniminda olmaktadir. Benzer durum felsefe terminolojisi ve mantig1
i¢in de gecerlidir.

Bu eksikligin modernlesme sonrasi bizi getirdigi noktada, bireysel din telakkileri ¢ogalmaktadir. Bu
ytizden Gazali ve Siihreverdi gibi alimlerin eserlerini hadis senetleri bakimindan degerlendirmek {iizerine
yapilan tahliller onlarin degerlerini 6lgmez. Ciinkii nasslarin sihhati, ser’i ve itikadi hiikiimlerde belirleyici
iken edebi ve diinyevi konularda zorunlu degildir (S. Erdogan, 2018a, 81-101). 21. yiizyilda gelinen noktada
varlik anlayisin belirleyen modern kozmoloji Batili kozmologlarmn bireysel vehimlere dayanmakta ve varligi
kendiyle kaimmis gibi ele almaktadir (S. Erdogan, 2018b, 30-37).

Islam Medeniyetinin kozmoloji anlayisini sekillendiren bu varlik anlayisi, Islami ilimler icindeki
manas! ile olusturdugu biitiinliik, onun tutarliligma delalet eder. Bu ytizden ¢alismamiza konu olan
eserlerin telif amaci olarak, “Messai sistemin eksiklerini gidermek”, “yeni bir felsefe gelistirmektir” gibi
nefsani diirtiilere indirgenemez. Surast muhakkak ki Messai felsefedeki tutarsizliklari tevhide dayali bir
varlik anlayist ile ¢ozerken, Siihreverdi'nin gayesi, islam Diistincesinin varlik anlayisini ortaya koymaktir.
Temel problem Bir olandan “¢ok olanin” zuhur etmesi durumunda Bir'in tenzihi yoniinde eksigin
olusmasidir. Dolayisiyla iki eser de Bir olanin askinligin1i muhafaza ederek, ¢ok olanin varligini ve Bir ile
iliskisini agiklama yontinden Islam Diistincesine ve insanligin diistince mirasina katkida bulunmuslardir.

Ozetle Islam Diisiincesine katkist ve kaynaklar1 bakimindan ¢alismamiza konu olan eserleri dogru
degerlendirebilmemiz icin kelam, felsefe ve tasavvuf gibi ilim dallarinin fslam Distincesindeki kiymetinin
mutabakat ile takdir edildigi cercevenin tamimi belirleyici olur. Bu cerceve dahilinde yapilacak
degerlendirmelerde tiim Islami ilimlerden birini esas almak, dogru degerlendirmeye mani olur. S6z konusu
ilim dallarinin amag, usul ve terminoloji bakimindan farklarin1 ve benzerlikleri ihmal edilmesi durumunda
[slam Diisiincesine ya bir oryantalist olarak ya da postmodernist ve sekiiler felsefelerde zihin karmasasi
yasayan Miisliiman olarak bakilir. Zira Insanlik tarihindeki en zor soru olarak nitelendirebilecegimiz bu
hakikat arayisinda Islam Diisiincesinin evrensel hakikatini; fizik-metafizik, akli-nakli, dini-dtinyevi
gercekliklerin birbiriyle catismadigy bir biitiin (varlik felsefesi) icinde ortaya koymaya calisan bu eserler
akademik camiada dahi; kisiden kisiye degisen, sabiteleri olmayan, pragmatik ¢ikarlara gore evrilebilen bilgi
y1gmiymus gibi tanimlanabilir (Ay, 2014, 106-107).

Sonug

Calismamiza konu olan ontolojik ve epistemolojik bilginin kaynaklarini, Islam Diistincesine katkisin
ve bu katkilar bakimindan kiymetini takdir etmek, giintimiizde dini ilimler ile doga bilimleri arasindaki
biiytiyen agigin tarihi kokenine inmek bakimindan 6nemlidir. Gegen ytizyili bu yiizyilin diini kabul
ettigimiz zaman, bugiin gerceklesen hadiselerin diinde sebepleri zuhur ediyor olmalidir. Bu bakimdan
glinimiiz diistince diinyasma hakim olan sekiiler ve postmodernist felsefelerin kabul gormesi ve
yayginlasmasi icin gerekli boslugun, I[slam Diisiince tarihi iginde sebepleri olmasi gerekir. Calismamiza
konu olan varlik felsefelerinin kaynaklarini ve islam Diistincesindeki degerini ararken bu sebepleri de genel
olarak incelemis olduk.

Iki eserde ortaya konulan ontolojik ve epistemolojik cergeve iizerinden bu bilginin kaynagin
degerlendirmeye calistigimiz zaman, gercek bilgiye ulasmada onemli bir hata yapmis oluruz. Ciinki
neredeyse insanlik tarihinin bilgi birikimini ilgilendiren bir konuda, iki eserin telif edildigi zaman kesitine
bakarak biittin hakkinda konusmus oluruz. Zira ikinci boliimde yapilan degerlendirmede Siihreverdi
felsefesini, Gazali'nin epistemolojik zemini tizerine insa etmis ve Gazali'nin ontolojik izahlarini olgunlastirip
bir felsefeye dontistiirmiis gibi goriilmiistiir. Aralarinda terminoloji farki da olsa, varligin (nurun) birligi,
birden tafdili olarak suduru, bu sudurdaki temel etken olan hareket vs. gibi manada bulusulan noktalarin
¢izdigi biittin birbirinin ¢ok benzeridir. Ancak tgiincii bolimde bu konularda yapilan 6nceki
degerlendirmeler {izerinden meseleye baktigimizda, Siihreverdi'nin Gazali sonrasi yaptigmi, Gazali ibn
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Sina’dan sonra, Ibn Arabi ise Siihreverdi'den sonra yapmis oldugunu gordiik. Bu bilginin kaynagmni
aradigimizda ise zincirleme olarak Siihreverdi 6ncesine ve sonrasina giden felsefeler gordiik.

Bu bilginin kaynagmi anlamak bakimindan oncesine dogru bir arama yaptigimzda Israk
Felsefesi'nin eklektik oldugu; Hermetik Kiilttirtin devami, tasavvufi felsefe, Ibn Sina felsefesinin bir uzantisi
oldugu gibi degerlendirmeler gordiik. Mielliflerin mukaddemelerini inkar eden uslubla yapilan bir
degerlendirmede ise onlarin pragmatik arzularina bagl olarak uydurulmus, ge¢misteki batil felsefelerin
taklitleri oldugu savunulmustur. Telif edildigi tarihlerden itibaren yasanan fikri karmasalarin gtintimtizdeki
misalini resmeden bu tablo, aslinda Islam Diisiincesi i¢inde selef-i salihin tarafindan tasdik edilen ilham,
ihsan ve hikmet gibi kavramlarla birlikte tasavvuf ilminin de inkar1 manasina gelmektedir ki bu, slam
Diistincesini tanimlayan gergeveye ait bir problemdir.

Sadece Islam Diistince birikimine degil, insanligin diistince mirasina katki mahiyetinde olan bu
calismalarin guniimtizde bu denli farkli uglardan degerlendirilmis olmasi, bize bu eserlerin Islam
Distincesine katkisini ispatlar gibidir. Ciinkii giintimiizde bu konular, ihtisas sahasi olan belirli sayida
kisilerin ilgilendigi basliklar olmasina ragmen, tizerinde mutabakatin olusmadigi konudur. Varlik
anlayisinin her insani direkt (felsefi galisma alan1) ya da dolayl (diinyagoriisii bakimindan) olarak etkileyen
bir felsefe oldugunu g6z oniine aldigimizda, Islam Diisiincesi icerisinde kabul gormemis bir varlik anlayisi
yerine bagka felsefelerin ikame edilmis olmasi gerekir. O felsefe, modernlesme sonras: diinyaya hakim
olmus sekiiler felsefelerdir. Dolayisiyla ilk doénemlerde ulema arasinda bir ihtilaftan kaynaklanan bu
boslugu, guntimiizde Batili felsefeler doldurmus; geriye ge¢misteki problemleri tartismaya devam eden bir
avug akademisyen kalmistir. Varlik felsefesi konusunda ihtilaflarla baslayan stireci umumi bir mutabakata
donitstiiremeden modernlesme imtihanina girdigimizi diistiniirsek, bugiin tedavi edilmemis agik bir yaranin
kangren olma asamasini miisahede ediyoruz. Yani Miisltiman alimler arasinda egrisi ve dogrusuyla aleme
samil bir varlik felsefesinde mutabakat olmadikg¢a, giiniimiizde yasanan fikri problemleri gézlemlemis
oluruz. Bu gozlemler {izerinden de Gazali ve Siihreverdi'nin, hata ve sevaplariyla birlikte, islam
Diistincesine yaptiklar1 katkinin degerini gérmiis oluruz. Bu durumunda varlik anlayismi miikagefeye
dayandiran miielliflerin goriislerinin nereye kadar/red kabul edilmesi gerektigi gibi bir problemle
karsilasilmaktadir. Tasavvufl bilginin imkani diyebilecegimiz bu konunun en genel cevaby; tasavvufi
bilginin ser’i ve akli hakikatlere muariz olmamasidir.

Bu acidan Islami ilimlerin muhtelif branslarinda yapilan ¢alismalarin tevhidi bir varlik felsefesi ile
iliskileri kurularak yeniden degerlendirildigi fikri bir atmosfere ihtiya¢ duyulmaktadir. Bu ¢alismanin bir
devamu niteliginde, Israk felsefesindeki noksanliklar1 Ibn Arabi'nin hangi agilardan giderdigi incelenebilir.
Bu gabanin sonraki halkasi olmasi bakimindan degerlendiren ¢alismalar; Fahreddin Razi, Kutbuddin Sirazi
ve Molla Sadra gibi alimler acisindan genisletilebilir. Kelam, felsefe ve tasavvufun mutabakatinda tevhidi bir
varlik felsefesi bu calismalarla ortaya konulabilir.
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