
İSLAM DÜŞÜNCESiNDE 'ÇOK EVRENLER' YORUMU 

"Multiple Universes" Interpretation in the Islam Thought 

Şahin EFİL* 

Özet 

"Çok Evrenler" tezi, 1960'dan beri, Bab bilim ve felsefe 
çevrelerinde ciddi bir biçimde tarbşılmaktadır. Bu çalışma, bu 
tezin İslam daşancesindeki varlığını sorgulamayı ve tarbşmayı 
amac;Jamaktadır. 
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Giriş 

Asıl konuya girmeden önce, çok evrenler (Many­
Worlds} tezinin arka planı hakkında bir ön bilgi ver­
mek, konunun İslam düşüncesindeki seyrinin arıla­
şılması ve yorumlanması bakımından açıklayıcı ve 
gerekli gözükmektedir. Bilindiği üzere, çok evrenler 
tezi, ilk defa 1957 yılında Amerikalı fizikçi Hugh Eve­
rett tarafından kuantum mekaniğinin bir yorumu ola­
rak ileri sürülmüştür.1 Çok evrenler kuantum mekani­
ği olarak da bilinen bu tez, sonraki yıllarda, özeUikle 
Bryce DeWittZ, Fred Alan Wolf3 ve David Deutsch4 

gibi çağdaş fizikçiler tarafından büyük ilgi gönnüş, 
çeşitli yorum ve katkılarla geliştirilmeye çalışılmıştır. 
Bununla birlikte, bu noktada başka çok evren tezleri 
de ortaya atılmıştır. Alan Guth'ın5 öne sürdüğü şişen . 
evren tezi ile John A. Wheeler'ın6 önerdiği salınan 
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The thesis of "multiple universes" has been disOlSSed seri­
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evrenler tezi buna örnek gösterilebilir. Bu tezlerin 
öngördüğü evrenler, bu evrene benzemekle birlikte, 
fıziksel yasalan itibariyle farklılık ar.z etmektedir.7 Bu 
durumda, her evren, aynı fiziksel yasalara değil de, 
birbirinden oldukça farklı fiziksel yasalara sahip ola­
caklar demektir. Çok evrenler kuantum mekaniği ile 
şi§en ve salınan evrenler tezi arasındaki temel farklılık, 
ilkinin proton,' nötron ve elektron gibi atom-alb yapı­
tap esas almasına kar§ın, ikincilerin daha çok yıldız, 
gezegen ve galaksiler gibi büyük ölçekli yapıları esas 
aımıŞ ·oımasıdır. Bu tezler arasındaki -;,rtak nokta ise, 
çok sayıda eıirenin varlığı savıdır. Ba§ka bir deyişle, 
bu tezlerin hemen hepsinin üzerinde durduğu temel 
konu, yıldız, ~ezegen ve galaksileriyle sayısız evrenie­
rin varolduğudur; buna göre, içinde yaşadığımız ev­
ren de onlardan birisidir. 

Öyle görünüyor ki, çok evre'nıer tezi, 20. yüzyılda, 
bilim adamlan·tarafından ortaya atılmış ve bilimsel bir 
olgu olarak ele alınmıştır. Diğer taraftan, Bab'da çok 
evrenler görüşüyle ilgili tartı§malar, sadece gökbilim­
ciler ve evrenbilimciler arasmda değil, aynı zamanda. 
felsefi olarak da tartı§ılmışbr. Buna göre, içinde ya§a­
dığımız evren, sonsuz sayıd~ düzensiz evri n arasın­
dan tesadüfen çıkmış tek düzenli evrendir; dolayısıyla 
bu evrendeki olağanüstü "hassas denge" den (fine-tu­
ning} hareketle Düzenleyici fikrine gidemeyiz. Buna 
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kar~ın. bir başka felsefi argüman da bu evrendeki has­
sas dengenin bizi doğrudan doğruya bir Düzenleyici­
'ye götüreceği ~eklindedir.8 Görüldüğü gibi, burada, 
bu evrendeki, hassas denge, bir taraftan, çok evrenler 
tezini temel alan ateistik bir yoruma tabi tutulurken, 
diğer taraftan, evrenin birliğini temel alan teistik bir 
yorum'a tabi tutulmaktadır.ancak çok evrenler görü­
şünü, teizm ve ateizm bağlamında felsefi uzaritılanyla 
birlikte ele almak ve tartışmak, bu makalenin sınırla­
nnı aşmaktadır. Bu çalı~manın amacı, Batı'da bilim­
sel ve felsefi çevrelerde ciddi tartışmalara neden olan 
·çok evrenler tezinin İslam dü~üncesindeki varlığını 
sorgulamaktır. İlgili araştırmada, önce, çok evrenler 
teziyle ilişkili olduğunu düşündüğümüz alemin ve se­
b'a semavat gibi temel Kur'an terimlerinin kavramsal 
çözümlemesi yapılacak; ardından da, bu tezin bazı 
Müslüman düşünürlerce savunulması yanında, özel­
likle tasavvufta belli ölçüde de olsa, varlığını ve izlerini 
göstere11 bazı bulguların olduğu dile getirilecektir. 

İslam Düşüncesinde Çok Evrenler Yoru-
munun Temel Dayanaklan · 

İslam düşüncesinde çok evrenler fikrinin olup ol­
madığı yolundaki bir sorunun cevabını, doğal olarak 
Kur'an'da ve tarihi süreçte O'nun farklı algılama ve 
yorumlama biçimleri olarak ortaya çıkmış olan ke­
lam, İslam felsefesi, tefsir ve tasavvuf gibi disiplin­
lerde aramak gerekir. Görebildiğimiz kadarıyla, bazı 
sufilerin, çağdaş İslam düşüncesinde ise, bazı düşü­
nürlerin dışında evrenin çokluğu ile ilgili herhangi bir 
bilgiye rastlanmaması ya da söz konusu tezle ilişkilen­
direbileceğimiz verilerin bu alarılarda olması nedeniyle 
bu konudaki arayışımızı, özellikle Kur'an, tasavvuf ve 
çağdaş İslam düşüncesi ile sınırlandırmak durumunda 
olduğumuzu belirtmekte yarar görmekteyiz. Dolayısıyla 
İslam düşüncesinde çok evrerıler meselesini destekle­
yebilecek ve onurıla ilintili olabilecek verilerin daha çok 
Kur'an ve tasavvufta yer alması, doğal olarak konunun 
daha çok bu düzlemde ele alınmasına neden olmak­
tadır. 

1. Çok Evrenler Tezinin Kur' ani Referans­
ları 

Bilincliği gibi, Kur'an, aynı konuda farklı şekillerde 
arılaşılabilecek ve yorumlanabilecek ayet ve kavram~ 

lar ihtiva etmektedir.9 Dolayısıyla çok evrenler tezi açı-

8 l.eslie, John, "Creation Stories, Religious and Atheistic", International 
Journal for Philosophy of Religion, vol. 34, No: 2, London, October, 
1993, s. 69; Holder, Rodney. D., "The realization of infinitely many 
universesin cosmology", Religiuas Studies, vol. 37, n. 3, 2001, s. 343; 
aleisilik yonun hakkında geniş.bilgi için b kı. Smith, Quentin, "The Ant­
hroplc Principle And Many-Worlds Casmologies", Australasian Jour­
nal of Philasophy, vol. 63, n. 3, September, 1985, s. 336-348; teisitik 
yorum hakkında geniş bilgi için bkı. Collins, Robin., "Design and The 
Many-Wor!ds Hypothesis", The Philasophy of Religion, ed. W.L Ca· 
rig, Rutgers University Press, New Brunswick and New Jersey 2002, s. 
130-148. 

9 ai-Aiousi, H. M. E. The Problem of Creation in lslamic Thoi.ıght, Cam b-
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sından alem, alemin, Rabbü'l-alemfn, seb'a semauat, 
gayb ôlemi ve şehadet alemi gibi bazı temel Kur'an 
tabirlerinin ve bu çerçevede değerlendirilebilecek bazı 
ayetlerin tahlilini yapmak açıklayıcı gözükmektedir. 

a. Alem ve Alemin: Alem sözcüğü Arc!pça'da "ala­
met" ve "nişan koymak" arılarnma gelen atm ya da 
"bilmek" anlamına gelen ilm kökünden türetilmiş bir 
ism-i alettir. Buna göre, alem yaratıcının varlığına işa­
ret eden ve onun varlığının bilinmesini sağlayan ~ey 
demektir. Bu kavram, akıllı varlıklan göstermek için 
aleman ve alemin, diğer varlıklan göstermek için de 
aua/im §eklinde ÇOğul olarak kullan~mıştır.10 Alem 
sözcüğü, Kur'an'da genelde kainatı, özelde ise insan 
topluluğunu ifade etmek için hepsi de "alemin" şeklin­
de çoğul olarak yetmiş üç defa kullanılmı§tır. Bunların 
kırk ikisinde "rabbü'l-alemtn" terkibi geçmekte ve bu 
terkiplerde Allah'ın carılı cansız bütün varlıkların Rab­
bi olduğuna i§aret edilmektedir; diğerleri ise geçmiş ve 
bugünkü insan toplulukları yanında11, bütün varlıklar 
arılamında kullanılmıştır.ı2 Hem bir müfessir hem de bir 
mütefekkir olan Elmalılı'ya göre alemin tabirinin belir­
lilik takısı ile el-ôlemin şeklinde kullanılması, ona bü­
tün evreni ve içindeki unsurlan kapsayacak bir anlam 
bütünİüğü kazandırmaktadır. Böylece evren, Allah'­
tan başka bütün varlıklan içine alacak bir anlam ala­
nına ve geni§liğine sahip olmaktadırP Görebildiğimiz 
kadarıyla Kur'an'da alemin sözcüğünün tekil şekli olan 
alem lafzı geçmemekte ve bu kavram genel olarak in­
san topluluğu ile maddi ve manevi varlıklann tamamı­

nı içine alacak şekilde iki temel anlamda kullanılmıştır. 
O halde, Kur'an, bu kelimeyi bazen kainatı, bazen de 
onun içinde yaşayan ve vahye muhatap olan varlıkla­
n ifade etmek için kullanmıştır. Genellikle, alem, gök­
leri, yeri ve bu ikisinin arasındaki ~eylerin bütünselli­
ğini ifade etmektedir. İnsan, ancak yeri, gökleri ve bu 
ikisinin arasındaki §eyleri, bir bakıma evrenin sınırlı 
bir bölgesini mü§ahede edebilmekte; bilimsel araç ve 
gereçlerin gelişmesine rağmen, bunun ötesinde ise ne 
olup bittiği onun idrak · sınırlarını a§makta ve büyük 

ridge University Pres, Cambridge 1965, s. 10-11; Krş. Leaman, Oliver, 
Ortaçall İslam Felsefesine Giriş, (tre. Turan Koç), Rey Yay., Kayseri 
1992, s. 31. Örneğin, islam mozoOan, temel Kur'an terimlerinden bi· 
risi olan halk kavramından Alemin ~ezelili!li"ni anlarken, başta Gazali 
olmak üzere kelamcılann ço!lu ise, alemin "yoktan" yaratıldığını anla­
mış; bu ve benzeri konularda Islam dQşünce tarihinde felsefi olaıak çok 
ciddi ve çetin tartışmalar yaşanmıştır. Bkz. GazaJ.i, Tehafüt el-Felasife 
(F~ozofların Tutarsızh!lı), (tre. BekirSadak), Ahsen Yay., İstanbııl2002, 
s. 21 vd: İbn RiŞI, Tutarsızlığın Tutarsızlı!lı. (tre. Kemal Işık, Mehmet 
Dağ), O. M. 0. 1. F. Yay., Samsun 1986, s. 3 vd. . 

10 bkz. lbn Manzur, Ebu'(.fadl CemaJaddin Muhammed b. Mükerrem, 
Lisanu'I·Arap, Beyrut 1375, XII, s. 420; el-lsfehani, Ebu'I-Kasım er­
Ra!!ıp, eJ.Müfredat Fi Ganöi'I-Kur'an, (Tahkik: Muhammed Seyyid 
Geylani), ~aıem", Beyrut, bs., s. 344. 
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13 Elmalılı M. Harndi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, (Sade!~tirenler: Ko­
misyon), Azim Dağıb.m .• İstanbul 1992, 1, s. 82. 



ölçüde ona kapalı kalmaktadır. Yine aynı §ekilde, 
"semavat" ve "arz" kelimelerinin Kur'an'da yüz yet-

, miş altı kez bir arada kullanıldığını, dolayısıyla onun 
da evreni ifade ettiğini biliyoru:z.14 O halde, Kur'an 
perspektifinden bakıldığında evren, Tanrı'nın dışında 

'varolan her §ey' ve O'nun yaratma fiilinin topyekUn 
bir ifadesidir. En geniş anlamıyla fıziksel gerçeklik ve 
yaratma eylemi, varolma olasılığından bahsedilen ev-. 
renlerin toplamı olarak da anlaşılabilir. 

b. Rabbü'I-Aıemin: Alemin sözcüğü ister tek başı­
na kullanılmış olsun, isterse, Rabbü'I-Alemin terkibiı:ı­
deki şekliyle kullanılsın, genel olarak ele alındığında, 
bu ifadeleri bütün bir evreni ifade edecek §ekilde 
anlamak da mümkündür. "Hamd, alemierin Rabbi 
olan Allah'adır"ı5. "Alemlerin Rabbi olan Allah ne yü­
cedir."16 Acaba bu terkipleri, ontolojik olarak başka 
evrenierin varlığı §eklinde anlamak ve yorumlamak 
mümkün olmaz mı? Bu ve benzer ayetlerde olduğu 
gibi alem kelimesinin Kur'an'da hep çoğul şekliyle 
kullanılmış olması, ister istemez bize tecrübe ettiğimiz 
evrenin dışırıda başka evrenierin varlığını düşündür­
mekte ve onlara işaret edecek tarzda kullanılmış izie­
nimi vermektedir. 

c. Seb'a Semavat: Bu konuda dikkati çeken ve 
"yedi gök" şeklinde tercüme edebileceğimiz bir başka 
tabir de "seb'a semavat"tir. Bu tabir, ilk bakışta açıkça 
kozmoloji ve astronomi ile ilgili bir ifade görünümü 
vermektedir. Bilindiği gibi, Arapça'da " .. .'yedi' ke­
limesi, yedi rakamını ifade etmekle. birlikte, 'çokluk' 
arılarnma da gelmektedir. Bu konuda dikkat çekici 
ayetlerden bazılan şöyledir:. "Allah, yedi göğü ve yer­
den de onlann mislini yaratmış olandır: Emri bütün 
bunların arasında durmadan iner. Allah'ın (bunlan 
yaratması O'nun) hakikaten her şeye kadir olduğu­
nu, ilmiyle her şeyi kaplamış bulunduğunu bilmeniz 
içindir."17 "0, biri diğeriyle tam bir uyum içinde yedi 
gök yaratmış olandır."18 Bununla birlikte, Kur'an'da 
birçok ayette geçen seb'a semavat tabiri19 hakkında 
çok farklı yorumlar yapılmışbr. Klasik İslam düşünür­
lerinin genel ,olarak "yedi gök" ve "yedi yer" tabirle­
rine §U anlamlan verdiklerini görmekteyiz; i) yer ve 
göğün yedi katı, ii) yedi gezegen (o zaman, sayıları 
yedi olarak biliniyordu), iii) gök ve yerde varolduğu 
düşünülen yedi varlık türü (melekler al~mi, cinler ale-

. mi, şeytanlar alemi, madenler alemi, bitkiler alemi, 

14 bkz. Abdülbaki, M. F, el·Mu'c.em'ul·Milfehres li Etfazi'l·Kur'ani'l Ke­
rim, "seınavat" md .• Beyrut, tn. Örnek olarak §U ayeOere bkz. "Gök­
leri, yeri ve ikisinin arasında bulunanlan altı günde yarattık ve bir 
yorgunluk da duymadık. • (Kaf, 50/38). "Biz Gökleri, yeri ve ildsinin 
arasındakileri bir gaye ile yarattık." (Hicr, 15/85 ). 

15 Fatiha, 1/1. . 
16 A'raf, 7/54. 
17 Talak, 65/12. 
18 Millk, 67(.3. 
19 Balwa, 2/29; Mü'minün, 23/17; isra. 17/44; Nebe, 78/12; Mearic, 

70/15. . 
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hayvanlar alemi ve insanlar alemi).20 İlk iki görüşe 
katılan Elmalılı'ya göre, bunlar, manevi ya da meta­
fizik alemler olarak da düşünülebilir. Nitekim, Mirac 
hadisesi, buna örnek gösterilebilir. Ancak Elmalılı, bu 
alemierin mahiyeti hakkında bilgi vermemektedir.2 ı 
Bunlar, daha çok eski astronomi ve kozmoloji anla­
yışına dayanan ve bugün J:ıüyük ölçüde geçerliliğini 
kaybetmiş açıklamalar görünümündedir. Ancak yedi 
gök ifadesinin Kur'an'da sürekli olarak evrenin oluşu­
munu anlatan ayetlerle birlikte kullanılması,22 özellikle 
onun evrenin yqratılışı ve başka evrenler konusunda 
bize bazı ipucular verdiğini göstermektedir. En azın­
dan yedi göğün sembolik olmadığını, dolayısıyla el­
deki veriler onun gerçek arılarnda kullanılma ihtimalini 
güçlendirmektedir. Diğer yandan, yedi gök ve yedi yer 
ifadelerinin yan yana ve ayrıı ayet içinde kullanılmış ol­
ması, orılann birbirleriyle yakın bir anlam ilişkisi içinde 
olduklannı göstermesi bakımından düşündürücüdür. 
"Görmüyor musunuz; Allah, yedi göğü birbirleriyle 
bir uyum içinde yaratmıştır?"23 Bu ve benzeri ayetle­
rin, buna bağlı olarak seb'a semauôt tabirinin evrenin 
birliğine, özeUikle d~ çokluğuna işaret ettiğini söylemek 
bize pek iddialı bir yaklaşım gibi gelmiyor. Buna göre, 
bütün evrerılerde bir düzen ve sistematik bir uyum göze 
çarpmaktadır. Bu evrenierin varlığ:nın Tannya dayan­
ması, orada bir kaos ve rastlantısallığın değil, tam tersi-

. ne gerçekliğin bütününde, makro ve mikro ölçeklerde 
hüküm süren mükemmel bir düzen ve i§leyişin varlığını 
göstermektedir. 

d. Gayb alemi ve şehadet alemi: Bu konuda iki 
temel Kur'an tabiri dikkat çekici gözükmektedir. Bun­
lar;."alem'ül-gayb" ve "alem'üş-şehadet"tir.24 Kur'an, 
gene! olara.k alemi, gayb alemi ve §ehadet alemi ol-. 
mak üzere ikiye ayırmaktadır. Gayb alemi, duyularla 
algılanamayan, deney ve gözlemi aşan, bu neden~ 
le akılla bil)nmeyen alemdir. Burada gayb derken, 
geçmiŞ ya da gelecekten haber verme anlamında bir 
gaybtan söz etmediğimizi, aksine onu ontolojik bir 
alan olarak düşündüğümüzd özellikle vurgulamamız 
gerekir. Gayb, duyular yoluyla ve akılla algılanama­
dığı için deney ve gözlemin konusu değildir; ancak 
gayb alemi, vahyin yardımı ile anlaşılabilir bir duru­
ma getirilebilmektedir. Dolayısıyla akli değil, makul­
dür; o, akılla bilinemez, ancak anla§tlabilir.25 Nitekim, 
bu ayetlerden bazılan şöyledir: "Göklerin ve yerin 
gaybını sadece Allah bilir."26 "Sana ruhun ne oldu-

20 bkz. Kurtubi, Tefsir,, Kahire 1949, XVIII, s. 173-177. 

21 EtmaWı, a. g. e., l, s. 253 vd. 
22 Örnek olarak bkz. Talak, 65/12; Bakara, 2/29; isra, 17/44. 
23 Nuh, 71/15. 
24 Tevbe, 9/105; Ha§r, 59/22; Mü'minun,23/93. 
25 Açıkgenç, Alparslan, "İslami Bilim ve Felsefe Anlayışı," islami Araşbr­

ma@r, IV!J, Ankara 1990, s. 183 vd.; Etmalı!ı da gayb alemini, mutlak 
gayb ve izafı gayb §eklinde bir ayrıma tabi tutar. bkz.Etmalılı, a. g. e .• 
vıı.s. 522. 

26 N<tlıl, ı6n7. 
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ğunu soruyorlar. De ki: 'Ruh, Rabbimin emrinden 
ibarettir. Bu konuda size pek az bilgi verilmi§fu."27 
Bu ayetlerde, insana gayb hakkında bilgi verilmekte, 
dolayısıyla bu konularda onun kendi çabasıyla bilgi 
sahibi olamayacağı ve ona verilen bilgi ile yetinmesi 
gerektiği vurgulanmaktadır. Çünkü gayb, be§eri bilgi 
ve deneyimler gibi, insanın bilgi ve tecrübesine açık 
bir alan değildir. 

Şehadet alemi ise, "gayba i§aret eden ve duyu­
lar~a algılayabildiğimiz dünya" dır. Buna göre, §ehadet 
alemi, "deney ve gözlem konusu olan ... alemdir."28 
Kur'an, bizi gayb alemi hakkında bilgilendirdiği hal­
de, diğer alem hakkında pe~ fazla bilgi vermemekte­
dir. "Göklerin ve yerin yaratılı§ında, gecenin ve gün­
düzün gidip geli§inde elbette akıl sahipleri için ibret 
verici deliller vardır."29 Bu ayetler, "göklerin ye yerin 
yaratılı§ından, gece ve gündüzün olU§masından ha­
reketle, gayba dair bilgi vermeye çalı§bğı halde, ya­
ratılı§ın nasıl olduğundan ve gece ile gündüzün nasıl 
meydana geldiğinden bahsetmemektedir. Zira bunlar 
§ehadet aleminin bilgisi olup insanın kendisinin, ilmt 
çalı§malarla ula§abileceği bilgilerdir. Bundan da an­
la§ılıyor ki, §ehadet alemi ile gayb alemi birbirinden 
kopuk alerrıler değil, aksine bir tek sistemin birbiri ile 
ilgili iki boyutudur."30 Şehadet alemi tabirini Kur'an, 
daha önce dile getirdiğimiz ve bilimselliteratürde ta­
mrrıladığımız evren kavramının tam kaT§ılığı olarak 
kullanmı§ gözükmektedir. Dolayısıyla Kur'an'da gayb 
ve §ehadet ayrımına hiçbir tarb§maya yer bırakmaya­
cak kadar açık bir §ekilde değinilm i§, mahiyetleri farklı 
olmasına rağmen, en azından iki alemin varlığı kabul 
edilmi§tir. Ancak burada konumuzia ilgisi bakımın­
dan öncelikli ve açıklayıcı gözüken gayb aleminden 
çok §ehadet alemidir. Bir çok bilim adamı tarafından 
modem bilirnde fiziksel gerçekliklerio toplamı olarak 
kabul edilen ba§ka evrenierin varlığıha §ehadet ale~i­
nin bütünlüğü olarak da bakmak mümkün olabilir. O 
halde, §ehadet alemi, sadece dar arılarnda bu evrenin 
Kur'an literatüründeki kar§ılığı değil, geni§ arılarnda 
birbirinden farklı evrenlerden olu§rnU§ ve bir bütünlük 
te§kil edecek ~ekilde konumlanmı§ devasa bir evren 
olarak da dü§ünülebilir. 

e. Her §ey {'külli §ey' in): Kur'an'da sık sık Allah'ın 
her §eye gücünün yettiği'u ve her §eyi yarattığı vur­
gulanır. Nitekim, bir a~ette "Allah her §eyin yarabcı­
sıdır."32 denmektedir. Oyleyse "her §ey" tabiri, geni§ 
anlamda öteki evrenleri de içine alacak §ekilde niçin 

27 isra, 17/85; &nzer ayeıier için bkz. İhlas, 12/1-4; En'am, 6/50. 
28 Gayb, gayb Alemi ve şıhadet cilemi gibi kavramlar hakkında geniş bil-

gi için bkz. Aı;ıkgenç, a.g.m., s. 184; ~- Elmalılı, a. g. e., VII, s. 522. 
29 Al-i İmıan, 3/190; Aynca bkz. Nem!, 27/60-64; MOlk, 67/3-4.· 
30 Aı;ıkgenç, a.g.m., s. 183. 
3ı Fussilet, 41/39; Ahl<ar, 46133; Hış, 59/6. 
32 Zümer, 39/62; En'am,6/102. 
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kullanılmasın? Tecrübe ettiğimiz evreni yaratmaya 
gücü yeten lat'ın, öteki evrenleri yaratmaya niçin 
gücü yetmesin? Bu bağlamda, içinde ya§adığımız ev­
ren ile öteki evrenierin varlığı Allah'ın sonsuz ilmini 
ve kudretini göstermektedir. Nitekim, bir ayette buna 
vurgu yapılmaktadır. "Gökleri ve yeri yaratan, on­
ların benzerini yaratmaya kadir değil midir? Elbette 
kadirdir."33 En azından üç büyük din açısından ba­
kıldığında, Tanrının sınırlı bir yarabcı olduğunu iddia 
etmek, bu dinlerin özüyle bağda§maz. Din felsefesi 
açısından bakıldığında, yaratılı§, ancak O'nun sıfatıa­
rını yansıttığı ölçüde arılarrılı ve akla yatkın bir süreç 
olabilir. Dolayısıyla Tanrı'nın sonsuzca yarattıw ya da 
sonsuz bir yarabel olduğu söylenilebilir; buna göre, O, 
sonsuz sayıda evren lı'aratabilir.34 Biz, bütün bu açık­
lama ve yorumların, Islam dü§üncesinin ana kaynağı 
olan Kur'an'ın ruhuna aykın olmadığı kanısındayız; 
çünkü burada O'nun özünü ve temel yapısını zede­
leyecek bir durum yoktur. Dolayısıyla buraya kadar 
kısa da olsa üzerinde durmaya çalı§tığımız bazı temel 
Kur'an terimlerinden çok açık bir biçimde çok evren­
ler görü§Ü çıkmamakla birlikte, onların söz konusu 
görü§e i§aret olduğunu ya da ima ettiğini, en azın­
dan bizi bu konuya yakla§tıran önerrıli ipucular ol­
duğunu söylemek mümkündür. Son çözümlemede, 
Kur'an'da çok evrenler tezinin temel dinamikleriyle 
ili§kilendirebileceğimiz ve en azından bizi böyle bir 
dü§ünme sürecine götürecek önemli referansların 
oldu~nu söylemek, abartılı bir sav değildir. Şimdi 
sözü, Islam dü§üncesinde daha çok insanın 'derCınl 
yönü'nü ele alan bir ba§ka boyutuna, tasavvufa ge-
tirmek istiyoruz. . 

2. Çok Evrenler Tezinin Tasawufi Refe­
ransları 

a. Sufilerin Alem Kavramını Ele Alı§ı: Dikkatle 
incelendiğinde, alem kavramının tasavvufun hem ta­
nımı hem _de temel amacıyla yakından ilgili olduğu 
görülür.35 Ilk dönem sufilerinin tasavvuf tanımında 
alem için, kevn ve halk kavramlarını kullandıklan ve 
bunlara da dünya-ahiret anlamını verdikleri bilinmek­
tedir. Dolayısıyla onlar, temelde dünyadan yüz çevi­
rip ahirete veya Allah'a yönetmeyi hedef aldıklan için, 
dünya-ahiret düalizminden bahsetmek daha doğru 
olur. Ancak Gazali ile birlikte sufilerin alem arılayl§ı 
deği§mi§ ve bu konuda farklı görü§ler ileri sürülmü§­
tür.36 Gazali'nin, alemi faklı bir biçimde tasnif ve ta­
savvur ettiği görülmektedir. Örneğin o, İhyô.'da üç 
farklı alemden söz etmekte ve manevi varlıklar alanını 

33 Yasin, 36/81; Talak, 65/12 . 
34 CoUins, a. g. m .• s. 135, 137. 
35 Süleyman Uluda~. "Alem", islam Ansiklopedisi, T. D. V. Yay., Istan­

bul 1989, ıı, s. 360; Bayıakdar, Mehmet, Tasawur ve Modem Bilim, 
Seha Neşriyat,lstanbul 1989, s. 35. 

36 Uludağ, a. g. m .. s. 360. 



melekut ôlemi, maddi varlıklar sahasını mülk ôlemi, 
bu ikisinin arasındaki alanı da cebenit ôlemi olarak 
nitelendirmektedir.37 Yine o, aynı . eserde halk alemi 
(şehadet alemi) ve emr alemi (gayb alemi) gibi ayrım­
lara da gitmektedir. 38 

Tasavvufun önde gelen temsilcilerinden birisi 
olan İbn Arabi ise, temelde alemi, gayb alemi ve şe­
hadet alemi olmak üzere ikiye ayırmakta; ancak bu 
iki al~m arasında yer aldığinı belirttiği, berzah alemi 
ya da ceberut alemi adını verdiği bir üçüncü .alem­
den söz etmektedir. O, gayb alemini melei5Ut alemi 
ve emr alemi. gibi isiml~rle nitelerken, şeha,det alemini 
de halk alemi ve mülk alemi gibi isimlerle nitelendir­
mektedir.39 İbn Arabi ile Gazali'nin alem hakkında 
aynı görüşleri payla§tığını, Kur'an'ın şehadet alemi ve 
gayb alemine ek olarak üçüncü bir alemden, ceberQt 
alemi veya berzah illeminden söz etmekte olduklannı 
görüyoruz. Genelde, tasavvufta şehadet alemi, gayb 
alemi ve bu ikisinin arasında yer alan berzah alemi 
olmak üzere üç illemin varlığı kabul edile gelmiştir. 40 

Bu durumda, Gazali ve İbn Arabi gibi önde gelen 
sufilerin, evren hakkında yaptıkları üçlü ayrım genel 
olarak tasavvufta belirleyici olmuş ve ön plana çık­
mış gibi gözükmektedir. O halde, sufiler çeşitli adlar 
altında dile getirdikleri illem sözcüğü ile genelde şe­
hadet alemi, gayb alemi ve bu ikisinin arasında yer 
aldığı öne sürülen ve bir nevi "ara illem" de diyebi­
leceğimiz berzah alemini anlamışlardır. Tasavvufun 
illem anlayışından çok açık bir biçimde çok evrenler 
fıkri çıkmasa bile, orada onun izlerinin ve motivleri­
nin olduğu söylenebilir. 

b. Yedi Gök ve Mirac: Yedi gök tabirinin tasavvufi 
anlamı bakımından dikkat çekici gözüken olaylardan 
birisi, belki de en önemlisi, Mirac hadisesidir. Bu ha­
dise, belki Kur'an'da bir çok ayette geçen "yedi gök" 
tabirine beUi ölçüde de olsa açıklık getirebilir. Bilindiği 
gibi, mirac, Hz. Muhammed'in birinci gökten yedinci 
göğe kadar gök tabakalannı tek tek geçerek yüksel­
diğini; her gökte meleklerle ve bazı Peygamberlerle 
karşıla§bğını dile getiren ilahibiryolculuktur.4ı Burada 
bizim için önemli olan şey, ı:niracın mahiyeti ve nasıl 
vuku bulduğundan ziyade yedi göğün, deyim yerin­
deyse çok evrenler gibi aniaşılıp anlaşılmayacağıdır. 
Acaba mirac, çok evrenler konusunda bize bir açılım 
sağlama yanında bir fikir verebilir mi? Aslında burada, 

37 Gazali, İhya-u Ulumi'd·Din, {tre. Ahmet Serdaroğlu), Bedir Yay., ls­
tanbııJ 1987, 1, s. 315-6, 763. (Bu esere bundan sonıa sadece lhya 
şeklinde ablta bulunulacaktır). 

38 Gazali,lhya, lll, s. 818. 
39 İbn Arabi, Muhyiddin, FutüMt el-Mekkiwe, (Haz.: Nihat Keldlk), K B. 

Y., Ankaıa 199o, s. 384-85; Ayrıca bkz. Affıfı, Ebu'l-AJa, Muhyiddin 
ilm Arabi'nin Tasawuf Felsefesi, (trc.Melunet Dağ), Kırl<ambat Yay., 
istanbul1998, s. 83 vd. 

40 Uludağ, a. g. m., s. 360. 
41 Miıae lıaklunda geniş bilgi için bkz. Buhan, es.sahih, Salat 1. 
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çok boyutlu ya da çok sayıda gayb aleminden ve ilahi 
alemden de bahsedildiği söylenebilir. Mirac, zaman 
ve mekan aleminden zamansızlık ve mekansızlık ale­
mine ya da daha farklı bir zaman ve mekan alemine 
geçiş olarak da nitelendirilebilir. Bütün bunlar bize en 
azından çok evrenler görüşünün tasavvuf geleneğine 
yabancı olmadığı hakkında bir fikir verebilir, diye dü­
şünüyoruz. 

c. Halk-ı Cedid Nazariyesi: Sufilerin evrenin ve 
içindeki varlıkların yaratılışı hakkında yeni ve farklı bir 
fikir ileri sürdüklerihi görmekteyiz. Bu fikir, yenide.n 
yaratma veya sürekli yaratma olarak bilinen "halk-ı 
cedid" nazariyesidir. Sözü edilen tabir, Kaf Suresi­
nin 15. ayetinde yer almaktadır: "Hayır, onlar yeni 
bir yaratma hususunda şüphe (son derece hayret ve 
şaşkınlık) içindedirler."42 Bu ayet, inançsız kimselerin, 
öldükten sonra kül ve kemik haline gelen bedenleri­
nin -kıyamet gününde yeniden diriltilebileceği konusu­
nu inanılması imkansız bir mesele olarak gördüklerini 
dile getirmektedir.43 Oysa sufılerin aynı terime olduk­
ça farklı bir anlam vı! yorum getirdikleri; bir bakıma 
bu tabirin aniann elinde mistik tecrübe ve bilincin 
önemli bir yönüne işaret eden bir anlam kazandığı gö­
rülmektedir. Bu tabiri, yukanda meali verilen ayetten 
alıp onu teknik bir terim olarak kullanan kişi, İbn Ara­
bi'nin kendisidir.44 Halk-ı cedid tabiri, İslam düşünce 
tarihinde pek çok düşünür tarafından farklı şekillerde 
arıla§ılmı§ ve yorumlanmı§tır.4S 

Ancak İbn Arabi'nin yeniden yaratma düşüncesini 
ve bir bütün olarak sistemini anlamak ve yorumlamak 
için onun ontolojisindeki anahtar kavramlardan biri 
olan "teceUi" . kavramını göz önünde bulundurmak 
kaçınılmazdır . . Çünkü İbn Arabi'nin evrenin antolajik 
yapısına ilişkiı:ı düşüncelerinin tamamı ve dü§ünce 
sistemi, bu kayrama dayanmakta; büyük bir kozmik 
sistem halinde geli§mektedir. Dolayısıyla bu temel 
kavramı dikkate almadan onun düşünce sistemini ve 
dünya görüşünü anlamak mümkün değildir. İbn Ara­
bi'nin felsefesi; bir bakıma, bir "TeceUi Teorisi" olarak 
da nitelendirilebilir.46 Kısaca, teceUi, Allah'ın bizzat 

42 T oshihiko lzutsu, Islam Mistik DüşOneesi Üzerine Makaleler, (tre. Ra­
mazan Ertürk), Anka Yay., istanbu12001, s. 157. 

43 Aıeş;SWeyman, Yoce Kur'an'ın Çağdaş TeCsiri, Yeni Ufuk Neşiyat, 
İstanbul1991, rx. s. 21-22. 

44 lzuısu'nun belirtti~e göre sürekli yaratma filai ilk de ra İslam ıasawuf 
felsefesinin Onemli bir lemsilcisi olarak kabul edilen Hemedani tara­
fından tespit edilmiştir. Ancak o, bu fıke işaret elmek için Kur'an'da 
geçen Halk·ı cedid terimini kuUanmaz. bkz. lzutsu, a. g. e., s. 157 vd; 
Krş ibn Arabi, Muhyiddin, Füsüsü'l·Hikem, (tre. Nuri Gençosman), 
M.E.B. Yay.,lstanbul, 1992, s. 158-161. 

45 örneğin, Moıİa Sadıa'nın hareket-i ~vheriwe ö!irelisi, aynı fılain ori­
jinal ve farklı felsefi versiyonlaıından ve açılımlanndan birisi olarak gö­
rülmektedir. Ancak lzuısu, yeniden yaratma fılainin b~ Zen Budizmi 
olmak Ozere gnostik gelenelderin çoğunda varolduğunu ve bunun da 
evrensel bir fenomen olduğunu ileri sOnnektedir. Geniş bilgi için bkz. 
lzuısu, a. g. e., s. 157-167. 

46 lzuısu, Toshihiko, lbn Arabi'nin Fusüs'undaki Anahtar-Kavramlar, 
(lre. A. Y. Özemre), 3. bs., Kalaıüs Yay., Istanbul 1999, s. 207. 
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kendini giderek daha somut ve farklı suretJerde, her hal 
için farklı bir teceUi ile açığa çıkarması süreci olarak 
tanımlanabilir. 47 

Halk-ı cedid nazariyesi de denilen bu öğreti, özü 
itibariyle evren ve içindeki varlıklann her an yenilen­
diğini, deği§tiğini ve her an ~eni bir yaratılı§ın vuku 
bulduğunu öngörmektedir. Nitekim, İbn Arabi'ye göre 
"arifler ... Allah'ın her nefeste tecelli ettiğini görürler. 
Halbuki teceUi tekrarlanmaz. Şu halde onlar her te­
cellinin yeni bir yarablı§ getirdiğini ve eski varlığı gi­
derdiğini Şühud gözüyle görürler. Tecellinin bir varlığı 
gidermesi, onun gidi§i anında fani olmasıdır. Yeni bir 
varlığın yaratılması da ba§ka bir tecellinin onu meyda­
na getirmesidir:"48 Bu yenilenme ve deği§me varlığın 
özünü ve esasını te§kil etmektedir. Yenilenme, bir va­
rolu§ ve bir yok olu§ §eklinde kendini göstermektedir; 
bir anlamda varlık sürekli ve birbirine bağlı olarak bir 
an varolu§ ve bir an yok olu§ sürecine tabi olmakta ve 
bu, böylece sürüp gitmektedir. İ§te bu süreç, varlığa 
bir yenilik ve bir dinamizm getirmektedir. Bir varolu§, 
diğerinin aynısı olmadığı gibi, bir yok olu§ da diğeri­
nin aynısı değildir, dolayısıyla bu anlamda evrende 
tekrann olduğu söylenemez.49 Daha açık bir deyi§le 
söylersek, "Bu ontolojik süreç, sonu olmaksızın kendi 
kendini yineler durur. Her an ve an-be-an, bu aynı sü­
rekli ve müebbed 'yok-oluş ve yeniden-yaratılış' süreci 
tekrarlanır. Bu belirli anda hem sonsuz sayıda nesne ve 
hem de sonsuz sayıda özellik, varlık kazanır ve hemen 
bunu izleyen anqa ise bunlar ba§ka bir sonsuz sayıdaki 
nesne ve özeUikle ikame edilmek üzere yok olurlar. "50 

Kısacası, bu nazariyeye göre evren.her an yeniden ya­
rablmakta ve yaratılı§ın hemen akabinde yok olmak­
tadır. Bu anlamda, bir yaratma esas itibariyle Allah'ın 
sürekli tecellisinden ba§ka bir §ey değildir.51 

İbn Arabi'nin hem söz konusu nazariyesin i hem de 
buna bağlı olarak tecelli kavramının mahiyetini daha 
iyi anlayabilmek için, Füsus'da geçen bir örneğe bak­
mak açıklayıcı olsa gerektir. İbn Arabi, Nemi suresinin 
38-40. ayetlerinde dile getirilen Yemen ~içesi'nin 
tahtının Filistin'de Peygamber olan Hz. Süleyman'a 
çok kısa bir süre içerisinde -göz açıp kapayıncaya ka-

47 İbn Aıabi, Füsüsü'I-Hikem, s. 150 vd. lbn Aıabi, Füsüsü'l-Hikem'de 
leeeliiyi ~le açıldamaldadır: "Allah'ın iki türlü leeeliisi vardır. Bunlar 
da gayb ve ~hadet alemlerinden gelen teceUilerdir. Gaybi tecelli ile 
kalbin kendisinde mevaıt istidadını verir. Bu tecelli lıakil<aü gayb ale· 
mine ait bulunan zati tecellidir ... gaybi tecelli Hakkın kendi nefsinden 
haber verdi~ i hüviyetidir. Bu zaü tecelli ebediyyen Hak'dan elisUmez. 
Şu hale göre, kal b için bu islidal has~ olunca Hak ona ~düdi tecelli ile 
görünür. Aynı zamanda kalb de kendisine gelen tecelli suretinde zahir 
olur." lbn Aıabi, Füsüsü'I-Hikem, s. 150-151. Tecelli ve türleri hakkın· 
da geniş bilgi ve açıklama için bkz. izuısu, lbn Aıabi'nin Fusüs'undaki 
Anahtar-Kavramlar, s. 207-214. 

48 İbn Aıabi. FüsüsO'I-Hikem, s. 160-161. 
49 Halk-ı cedid nazariyesi lıaklwıda geniş bilgi için bkz.ibn Aıabi, Füsüsü· 

'1-Hikerıı. s. 148-161. 
50 izutsu, lbn Aıabi'nin Fusüs'undaki Anahtar-Kavramlar, s. 275. 
sı bkz. Aflili, a. g. e., s. 51, 140. 
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dar- getirilmesi hadisesinin mahiyetinin ancak halk-ı 
cedid nazariyesiyle anla§ılıp açıklanabileceğini belirt-.. 
mektedir. Belkıs'ın tahtı bulunduğu yerde yok olmu§, 
Hz. Süleyman'ın huzurunda yeniden yarablmı§; do­
layısıyla o, Yemen'den Filistin'e ta§ınmamı§ yeni bir 
tahttır.52 Her nefeste meydana gelen yeniden yaratılı§ 
sürecinde €§yanın yok olu§ anı ile yeniden yaratılı§ anı 
birbiriyle çakı§maktadır. Dolayısıyla Hz. Süleyman ve 
beraberindekiler, bir halüsinasyon ya da bir vehmin 
etkisi altında değillerdi.53 Öyle görünüyor ki, bu naza­
riyeye göre, evrende an-be-an durmaksızın sürüp giden 
deği§im ve dönü§üme oradaki eya da e§lik etmekte, 
böylece evrende sistematik bir yenilenme ve ba§ka­
la§ım söz konusu olmaktadır. İnsanın derin ve yoğun 
dini tecrübelerini dile getiren tasavvuf literatürünün 
paradoksal bir yapıya sahip olması nedeniyle, halk-ı 
cecüd nazariyesinin mahiyetini dile getiren 'Allah'ın 
evreni aynı anda var etmesi ve yok etmesi' §eklindeki 
ifadeleri çok rahat bir §ekilde anlamak ve yorumlamak 
pek kolay gözükmemektedir. Burada sufılerin birbiriy­
le kolayca ileti§im kurduldan ve birbirlerini çok rahat 
bir §ekilde anladıkları, ancak onlann kendi dünyasının 
dışındakilere kar§ı oldukça ·kapalı ve yabancı gözüken 
adeta bir "özel dil" kullandıklan görülmektedir. Tekrar 
konuya dönecek olursak, denebilir ki, sufılerin, halk-ı 
cedid nazariyesini ortaya koyarken, temel referans­
lannın Kur'an ve hadisler olduğunda ku§kU yoktur. 
Yukanda meali ni verdiğimiz Kaf Suresinin lS.ayeti ve 
"Allah her gün yeni bir i§tedir" §eklinde ifadesini bu­
lan Rahman suresi'nin 29.ayeti, bize bu nazariyenin 
temel dayanaklannı vermektedir. Böylece, "yeniden 
yarablış nazariyesiyle mutasawıflar, oldukça zengin 
ve dinamik bir kainat anlayı§ına gitmektedirler."54 

Evren her an yeniden yaratılıyor ve deği§iyorsa, 
bu deği§im sonucunda evren ve içindeki e§ya bir ön­
cekinin aynı olmadığına göre, insan bunu niçin algı­
layamıyor? İbn Arabi, yeniden yaratma kavramının 
derin .anlamını ariflerin dışındaki insaniann kesinlikle 
kavrayamayacaklarını belirtmektedir. Çünkü ancak 
onlar, "Allah'ın her nefeste tecelli ettiğini görürler."55 

Oysa, sufılerin dışındaki insanlar, gözlerinin perdeli 
olması veya perdenin çok ince ve §effaf olması nede­
niyle evrendeki anlık deği§ikliklerin farkına varamaz­
lar.56 Dolayısıyla sufilere göre, evrendeki ve e§yadaki 
arılık deği§iklikleri fark etmenin ve anlamanın tek yolu 
sufi olmaktan geçmektedir. Nasıl ki, bir ırmaktaki su 
sürekli akmasına ve deği§mesine rağmen, hep aynı 
kalıyormu§ izlenimi veriyorsa, bu evrenin de tıpkı bir 
ırmak gibi deği§tiği ve dönü§tüğü fark edilmemektedir. 
Bütün bu deği§im ve dönü§ümler, Allah'ın yaratma fi-

52 Geniş bilgi için bkz. İbn Aıab~ Füsüsü'l-Hikem, s. 210.217. 

53 İzutsu, İbn Arabi'nin Fusüs'undaki Anahtar-Kavramlar, s. 281-283. 
54 Bayrakdar, a. g. e., s. 80. 
55 İbn Aıabi, Füsüsü'l-Hikem, s. 160. 
56 izutsu, ibn Aıabi'nin Fusüs'undaki Anahtar-Kavramlar, s. 277. 



ilinin, her an bir işte oluşunun topyekün ve·doğal bir 
sonucudur. Bu nazariyenin mahiyetine bakıldığında, 
'Orada çok evrenler fikrinin mistik .ve dinsel motiflerle 
süslenerek içsetle§tirildiğini görmekteyiz. Bu nedenle, 
halk-ı cedid nazariyesiriin, büyük ölçüde kendine özgü 
ve orijinal bir öğreti olduğunu söylemek mümkündür. 
Bu öğretiyi, ister evrenin birliği isterse çokluğu şeklin­
de yorumlayalım, onun evrenin ve içindeki varlıkların 
yaratılışı hakkında yeni ve farklı bir yaklaşım oldu­
ğunda şüphe yoktur. Son çözümlemede, halk~ı cedid 
nazariyesinin tek algılanma ve yorumlanma biçimi, 
elbette ki, tek bir evrenin varlığı değildir; nasıl yorum­
lanırsa yorumlansın, onu çok sayıda evrenin varlığı 
§eklinde anlamak ve yorumlamak da imkan dahilin­
dedir. Dolayısıyla bu nazariyeye göre, "Hakk'ın her 
nefesiyle yepyeni bir aJem yaratılmış olmaktadır."57 

d. Çok evre rı! er Tez inin Açıkça Savunulması: Bel­
ki muhtevası pek de düşünülmeden "On sekiz bin 
aJem", "Yüz bin aJem" ve "Üç yüz atmış bin alem'' 
gibi tabirlerin dini içerikli günlük konuşmalarda ve 
sözlerde zaman zaman kullanıldığını biliyoruz. Sufıler 
arasında öteden beri, Hz. Muhammed'in yüceliğini ve 
değerini ortaya koymak,58 bazı tasavvufi eserlerde de 
evrenin genişliğini ifade etmek amacıyla bu tabirler 
kullanıla gelmiştir.59 Öyle görünüyor ki, söz konusu 
tabirler, İslami literatüre girmiş ve orada me§ru bir 
zemin bulmuştur. Burılar daha çok 'on sekiz bin ale­
min peygamberi' veya 'yüz bin alemin peygamberi' 
şeklinde kullanılmıştır. Yine bu tabirler, kimi sufilerce 
çok sayıda varlık türü veya mertebesi şeklinde yorum­
lanırken, kimileri de onlan evrenin büyüklüğünü ve 
genişliğini ifade etmek için kullanmıştır. Dolayısıyla 
sufilerin çoğu, söz konusu tabirleri mecazi anlamda 
ele almış ve onlardan hareketle çok sayıda evrer.ıin 
varlığı fikrini çıkarmamıştır.60 Ancak bazı mutasav­
vıflar, "hakiki manada bizim kainatımızdan ve bizim 
dünyamızdan başka ·krunatlann ve dünyalann oldu­
ğunu kabul etmişlerdir. Böylece tek kainat değil, çok 
kainatın varolduğuna işaret etmişlerdir. Dolayısıyla 

bir değil, birden fazla güneş ·sisteminin .ve galaksinin 
uza'gı daldurduğunu öngörmüşlerdir."6ı Görüldüğü 
gibj, sufılerin bir kısmı, gerçek anlamda bizim evreni­
mize benzeyen bir çok evrenin varlığını kabul etmiş, 
dolayısıyla çok evrenierin varlığı fikri, tasavvufi çev-

57 izuısu, ibn Arabi'nin Fuslls'undaki Anahtar-Kavramlar, s. 284. 
58 bkz. Bayrakdar, a. g. e., s. 83. 
59 Uludağ, a. g. m., s. 361. 
60 Bayrakdar, a . g. e., s. 83. 
6ı Bayrakdar, lasawufta evrenin çokluğunu kabul eden bazı sufilerin 

bulunduğunu dile getirmekle birükte, böyle bir yaklaşımın kimler ta­
rafından savunulduğuna ilişkin isim ve kaynak vermemekle; konu 
hakkında sadece birkaç ayet meali ve hadis vermekle yetinmekledir. 
bkz. Bayıakdar, a. g. e., s. 84-85. Fakat hemen belirtelim ki, sufilerin 
Kur'an ve Sünnet dL§ında elbetle etkilendikleri ve düşüncelerini ~kil­
lendiren sezgi (ilham) ve TÜ ya gibi b~ ka referanslan da vardır. Geniş 
bilgi için bkz. Kara, Mustafa, Tasawuf ve Tarikatlar Tarihi, Deıgah 
Yay., İstanbul1990, s. 145, 147. 
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reterde belli ölçüde de olsa kabul görmüştür. Görebil­
diğimiz kadanyla, evrenin çokluğunu kabul etmeyen 
sufıler ve İslam alimleri, başka evrenierin varlığı gibi 
bir fikri, en azından bazı sufılerin savunduğu şekliyle 
savunmamıştır. 

3 . Çağdaş İslam Düşüncesinde Çok Ev­
renler Tezi 

Klasik İslam düşünürlerinin yukanda geçen ayet­
ler ve bunlarda yer alan bazı temel kavramlardan 
hareketle tecrübe ·ettiğimiz evrenin dı§ında başka ev­
renlerin olduğu sonucuna ulaşıp ulaşmadıklan merak 
edilebilir. Görebildiğimiz kadanyla, genel olarak bu 
alimlerde çok evrenler fikrinin olmamasının temel ne­
deni, uzun bir döneme damgasını vurmuş olan Bat­
lamyus astronomi kültürüdür.62 Belki, bir başka neden 
de, bu meselenin bir modem bilim ve yirminci yüzyıl 
fenomeni olmasıdır, diyebiliriz.63 

Talak Sure'sinin 12.ayetinde "yedi gök" tabiriyle 
birlikte kullanılan "yerden de mislini" ifadesinde yer 
alan "yedi yer" terkili de başka evrenierin varolma ih­
timali doğrultusunda değerlendirebileceğimiz bir ter­
kip olarak kaf§ımızda durmaktadır. Dolayısıyla yedi 
gök ve yedi yer sözcükleri birlikte ve bütünsel olarak 
düşünüldüğünde, daha anlamlı ve açık hale gelmek­
tedir. Nitekim, müfessirlerin çoğunluğuna göre "Yedi 
gök olduğu gibi yedi yer de vardır. Her birinin arasın­
da yer ve gök arası kadar bir mesafe ve her arzda Al­
İah'ın mahlukatından yaratıklar.vardır."64 Klasik İslam 
düşünürlerinin çoğunluğu tarafından kabul gören bu 
arılayışı, çok açık ve net olmamakla birlikte, belki çok 
evrenler fikrinin İslam düşüncesinde varlığını gösteren 
tarihi bir-temel olarak görmek de mümkün olabilir. 

' 
Çağdaş İslam düşüncesinde çok evrenler görüşünü . 

çok açık bir Qiçimde savunanlar vardır. Bu düşünür­
lerden birisi olan Mehmet Bayrakdar, bazı ayet ve ha­
dislere dayanarak evrenierin sayısının yedi veya daha 
fazla olabileceğini, bir anlamda çok sayıda evrenin 
olabileceğini belirtmektedir. "Bizim anlayışımıza göre; 
gerek Kur'an-ı Kerim'de ve gerekse hadislerde muta­
sawıflann ve bilimcilerin bu görüşlerini destekleyen 
işaretler vardır. "65 Yine, o, yukarıda verilen yedi gök 
ve yedi yer tabirlerini içinde barındıran hadis ve ayet­
lerden hareketle şöyle bir sonuca ulaşabileceğimizi sa-

6Z Bayrakdar, a. g. e., s. 84; Batlamyus'un gel~rdiği evren modeli, on 
yedinci yüzyda kadar, -yani tam on alb asır boyunca- tar!L§masız tek 
model olarak kabul edilmiştir. Bu modele en büyük darbe on yedinci 
yüzyılda Galileo tarafından vurulmuştur; Batlamyus'un kozmoloji öğ­
retisinin etkis.i ancak bundan sonra kınlabilmiştir. bkz. Hawking, Step­
hen W., 'The Edge of Spacetirne," The New Physics, ed. Paul Davies, 
Cambridge University Press, Cambridge, 1989, s. 61-62. Bu durum, 
Batlamyus'un kozmoloji öğretisinin etkisinin ne kada.r güçlü olduğunu 
göslermesi balamından oldukça önemlidir. 

63 Alan Wolf, a. g. e., s. 20. 
64 Elmalılı, a. g. e., Vlll, s. 127. 
65 Bayrakdar'ın bahsettiği a)let ve hadisleri yukanda verm~tik. bkz. Bay-

rakdar, a. g. e., s. 84. • 
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vunur: "Gerek ayette ve gerekse hadiste geçen 'yedi 
gök; ve 'yedi yer' tabirleri, bize uzayda açıkça birden 
fazla dÜflya ve göğün olduğunu göstermektedir. Bu 
yedi veya daha fazla sayıda da olabilir. "66 Yine, ."Yedi 
gök" tabiri bağlamında, Mülk Suresi'nin 3. ve 4. ayet­
lerinin yorumlarından birinde Hüseyin Atay, çok ev­
renlerin varlığından ve insanoğlunun buralara gitme 
ihtimalinden bahsetmektedir. Nitekim, o, Mülk suresi­
nin 3. ve 4. ayetlerini referans göstererek bu konuda 
şu açıklamayı yapar: "buna göre insanoğlu diğer ga­
laksilere de gitme emri ni almış olur ve bu ayet oralara 
gitmenin imkanına ve ihtimaline işaret kabul edilebi­
lir."67 Başka bir deyişle, "Yedi sayısının sınırlayıcı bir 
sayı olmayıp çokluk ifade ettiğini ... savunanlara göre 
... göklerin yediden çok olmasını hesaba katmak ge­
rekiyor ... Arapça bu yedi sayısı ile 'bbak' kelimesinin 
beraberce kullanılmasından yedigenil bir prizma ve 
dolayısıyla yedi buutlu bir kainat olamaz mı?"68 Kur'­
an ve Kitab-ı Mukaddes hakkında bilimsel araşbrma­
lanyla tanınan Fransız hp doktoru Maurice Bucaille 
de, bazı ayetlerden hareketle çok evrerıler yorumunu 
çıkarmanın mümkün olduğunu savunur; dahası o, bu 
konuda bir adım daha atarak bu evrenierin bpkı içinde 
yaşadığımız evren gibi yaşama elverişli olduğunu da 
ileri sürmektedir.69 Cafer SadıkYaranda çok evrenler 
teziyle teistik düşüncenin bir arada bulunabileceğini, 
bu tezi varsaymanın bizi ille de ateizme götürmeyece­
ğini dile getiren düşünürlerden birisidir. Nitekim, ona 
göre, "burada belki daha belirgin olan hatalı tutum; 
çok evrenler olabileceğini varsaymak değil, ... ateistik 
sonuca ulaşma gayretidir."70 Yaran, Fatiha Suresi'nin 
"Hamd, alerrılerin Rabbi Allah'a mahsustur:" şeklin­
de ifadesini bulan birinci ayetini Müslümarıların gün­
de birçok kez okuduğunu ve ayette Tann ile alerrıler 
sözcüğünün bir arada kullanıldığını habrlatarak, çok 
evrenler düşüncesinin İslam düşüncesine, özeUikle de 
Kur'an'a yabancı olmadığını vurgulamaktadır.71 Bü­
tün bunlar, çok evrerıler görüşünün İslam düşünce­
sinde varlığını veya bu düşünce ile pek ala uyumlu 
olabileceğini göstermektedir. 

Nasıl ki, "Tabiat... içinde çatlaklan olmayan, dü­
zenli, uyurrılu, sağlam ve insicarnlı tek bir bütün. "72 

66 Bayrakdar, a. g. e., s. 84. 
67 Atay, a. g. m., s. 17. 

68 Atay, a. g. m., s . 16-17. 
69 Bucaille'uı bu konuda referans olarak kabul etti§i ayetlerden bazılan, 

Bakara. 2199: Mü'minün,23/17; Mülk. 67/3; Nebe,78/12. bkz. Buca'­
iUe, Maurice, Müsbeı ilim Yönünden Tevrat, Inciller ve Kur'an, (lrc. 
M. Ali Sönmez), D. i. B. Yay., Ankaıa 1991, s. 227-37; Ayrıca çok 
evrenler tezinin teislik yorumu'hakkında gen~ bilgi için bkz. CoUins, a. 
g. m., s. 130-145. 

70 Varan, Cafer Sadık, "Bilimsel Nesnellik ve Teistik InanÇ', O.M.O.I.F.D., 
Sayı: 10, Samsun 1998, s. 136. 

71 Varan, Cafer Sadık, lslamic Thought on the Existence of God: With 
Contributions from Contemporary Westem Philosophy of Religion, 
D.C.: CRVP, Washington, 2003, s. 75. 

72 Rahman, Fazlur, Ana Konulaoyla Kur'an, (lrc.Aiparslan Açıkgenç), 
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ise, genel olarak İslam düşünçesinde öngörülen öteki 
evrenler de aynı şekilde düzenli ve uyurrılu olsa ge­
rektir. Yine, nasıl ki, "Tabiat, Allah'ın köklü bir şekilde 
yerleştirdiği kendi kanurılan sayesinde işler"se73, diğer 

evrenler de aynı şekilde Allah'ın kanunlan sayesinde 
varlığını sürdürmektedir. Bu evrenin varlığı, tabi oldu­
ğu yasalar ve buna bağlı olarak ortaya çıkan hassas 
denge, şüphesiz ki, öteki evrenierin mahiyetini anlama 
ve yorumlama konusunda neredeyse elimizde mevcut 
olan tek kıstastır, diyebiliriz. O bakımdan, bu evrende 
varolan bir çok şeyin, belki aynısı olmasa bile, öteki 
evrerılerde bir benzerinin olabileceği hakkında bize 
önerrıli ipucular vermektedir.Dolayısıyla öteki evren­
leri anlamamız, yorumlamamız ve değerlendirmemiz 

önemli ölçüde bu evreni anlamaya bağlıdır . 

Acaba İslam düşüncesindeki çok evrerıler fikri, 
modem bilimdeki çok evren tezlerinden daha çok 
hangisine benzemektedir? Genel olarak, bunlar ara­
sında ne gibi benzerlik ve farklılıklar vardır? Burada İs­
lam düşüncesinde ve modem bilirnde öngörülen çok 
evrerıler fikrinin en önemli ortak karakteristiği, sadece 
bu evrenin değil, aynı zamanda çok sayıda evrenin 
varolduğu gerçeğidir. Ortaya konuluş gerekçeleri ve 
bazı temel ateistik argümanları dikkate alındığında, 
İslam düşüncesindeki çok evren öğretisinin, daha çok 
modem bilimdeki çok evren tezlerinden kuantum me­
kaniğinin çok evrenler yorumuyla bir benzerlik ve bir 
uyum içinde olduğu görülür. İslam düşüncesindeki 
çok evrenler tablosu, içindeki canlılarla özellikle de 
insanla, hepsinden önemlisi de Allah'la bütünleşen 
ve burılarla çok sıkı bir bağlanb içinde olan bir tab­
lodur. Burada evren veya evrenlere, insanın ahlaki 
değerlerini gerçekleştirebileceği metafiZik bir alan ola­
rak bakılmaktadır. Oysa modem bilim bize çok daha 
farklı bir evren/evrenler tablosu çizerek bunların tabi 
olduğu temel ilkeleri açıklarken metafızik verileri ke­
sinlikle dikkate almaz; aksine bilim, önerrıli ölçüde ev­
reni/ evrenleri ve içindeki temel yasalan Tann'dan ve 
insandan soyutlayarak ele almaktadır.74 Dolayısıyla 
müspet bilim yapısı, konusu, amacı ve yöntemi gereği 
evreni/evrerıleri ve içindeki olguları araşbnrken hiçbir 
zaman metafızik verilere baş vurmaz. O halde, İslam 
düşüncesi evreni/evrenleri fıziksel yanı olmakla birlik­
te, daha çok dini ve metafiziksel bir fenomen olarak 
görürken, bilim ise ·onlara daha çok fiziksel bir olgu 
Ç>larak bakmaktadır. İslam dü§üncesinin evren anlayı­
şı daha çok metafiziksel bir temele otururken, modem 

FecrYay.,Ankara lQS7,s.44. 
73 Rahman, a g. e., s. 44. 
74 Ancakson yıllarda bütünüyle metafiZik bağlamda olmasa bile, modem 

bilimde insan~vren il~kisi ele alınmaya b~lanmış ve evreni insandan 
baiıımsız bir şekilde ele almanın do§ru olmadı§ı noktasuıda önemli ge­
lişmeler kaydedilmiştir. Bu bağlamda ortaya çıkan en önemli bilimsel 
gel~elerden birisi insana ilke' dir. Geniş bilgi için bkz. Carter, Bran· 
der., "l..atge Number Coincidences and The Anthropic Principle in 
Cosmology", ed., J.Leslie, Philosophical Cosmology and Philosophy, 
MacmiUan, New York 1990, s. 125-133. 



bilirnin evreni/evrenleri fiziksel bir ternele ôturrnakta-
~ dır. Buna göre, çok evrenler tezinin hem fıziksel hem 
de metafiziksel temeli, dolayısıyla ikisinin sentezi, çok 
evrenierin varlığı hakkında bize çok daha güçlü bir ge­
reçke ve güven vermektedir. 

Ancak 'çok evrenler tezinin, evrendeki hassas dü­
zeni, daha önce açıklandığı gibi, Tannyı dı§lamak için 
rastlanhsallık ve gözlerncinin seçiciliği gibi ba§ka kıs~ 
tastarla açıklanmaya kalkıldığında, . elbette ki, bu ha­
liyle bu tezin İslam dü§üncesir'ıde kabul görmesi müm­
kün değildir. Nitekim, Fazlur Rahrnan'ın haklı olarak 
dile getirdiği gibi, "Kur' an hükümleri aynı zamanda 
devir anlayı§ına bina edilen kainat (cyclic universe) 
inancını da kökünden yok etmektedir. Zira bu anlayı§ 
bir çok -özeUikle Yunan- dü§ünürlere ve bazı modern 
astronornicilere her ne kadar cazip gelse de aslında 
belli bir gaye ile yaratıl mı§ olmaya ters dü§rnektedir. "75 

İslam dü§üncesi açısından, çok evrenler tezinde asıl 
problem olan §ey, evrenierin çokluğundan ziyade, bu 
çokluğa dayalı olarak ileri sürülen ateistik yakla§ırndır. 
Sağ duyu, dini ve bilimsel ternele dayalı olarak ifade 
edecek olursak, "Evrenin sadece §irndiki hali değil, 
bilinen her anı, rastgelelik ihtimalini çok zayıf göstere­
cek bir nizarn ve intizam sergilernektedir."76 Nitekim, 
Kur'an'da bu hususa değinen ayetlerden biri §öyledir: 
"Rahrnan'ın yaratmasında bir düzensizlik bularnazsın. 
Gözünü bir çevir bak, bir çatlak görebilir misin? Bir 
aksaldık bulmak için gözünü tekrar tekrar çevir bak; 
ama göz umduğunu bulamayıp bitkin ve yorgun dü­
§er. "77 Buna göre, evrendeki olağanüstü hassas denge 

75 Rahman, a. g. e., s. 53. 
76 Yararı, Cafer Sadık, Bilgelik P~inde: Din Felsefesi Yazılan, Araşıma 

Yay., Ankaıa 2002, s. 51. 
77 Mülk, 67/34. 

ISLAM DÜŞÜNCESINDE 'ÇOK EVRENLER' YORUMU 

ve düzenin çok evrenler tezine dayalı rastlanhsal açık­
lamasının İslam düŞüncesinde kesinlikle yeri yoktur. 
Bu tezin İslam dü§ıincesindeki rne§ruiyeti ve kabul 
edilebilirliği ancak olup bitenleri, ilim, irade ve kudret 
sahibi bir varlığı hesaba katınakla mümkün olabilir. 
Bu anlamda, çok evrenierin varlığı fikrinin, belli öl­
çüde de olsa, İslam dü§üncesinde kendisine rne§ru, 
kabul edilebilir ve birikimsel bir arka plan bulduğu 
söylenebilir. 

Sonuç 

Sonuç olarak, bazı sufıler ve dü§ünürler hariç, çok 
.evrenler tezine veya buna yakın olabilecek bir dü­
. §Ünceye İslam dü§ünce tarihinde ortaya çıkrnı§ olan 
bir çok dü§ünce ve disiplin içinde açıkça yer verilme-
miştir. Ancak çok evrenler tezinin altyapısını ve tarihi 
arka planını besJeyen özellikle Kur'an-ı Kerirn'deıı ve 
tasavvuftan gelen ciddiye alınabilecek epeyce verinin 
olması yanında bazı dü§ünürlerin bu meseleye olum­
lu yakla§ırnı, bu tezin en azından İslam dü§üncesine 
yabancı olrnadığın" orada onun izlerinin ve rootiv­
lerinin olduğunu göstermektedir. Dolayısıyla İslam 
dü§üncesinde, çok evrenler tezinin rne§ru bir zernin 
bulabilrnesi, bu görü§ün tek açıklama §eklinin ate­
izrn olmadığını; bunun pekala teistik doğrultuda da 
yorurnlanabileceğini göstermesi bakırnından büyük 
·önem ta§ırnaktadır. Son çözümlemede, İslam dü§ün­
cesinde çok evrenler fikrinin rnotivleri olrnakla.birlik­
te, modem bilirnde savunulduğu §ekliyle ve anl~mıy­
la onun İslam dü§üncesinde varlıwndan söz etmek 
mümkün değildir. 
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