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SEYYİD ŞERİF EL-CÜRCANi 

Ömer Türker~· 

S eyyid Şerif el-Cürcani, 24 Şah~ 740/(24 Şubat 1340) tarihinde Cürcan ya­
kınlarındaki Takü'de doğdu. Ilk öğrenimine memleketinde başlayan Cür­

cani, Kutbuddin er-Razi'den ders almak için Herat'a gitti. Hocasının tavsiye­
si üzerine eğitimini Mısır'da Mübarekşah el-Mantıki yanında sürdürmek üze­
re Mısır'a gitti. Giderken Cema.Ieddin Aksarayi'den ders almak amacıyla, Ana­
dolu'ya Aksaray'a uğradıysa da onun vefatını öğrenince, orada taruştığı Molla 
Fenari'yle birlikte Mısır'a gitti. Mısır'da kaldığı yaklaşık on yıllık sürede Mü­
barekşah el-Mantıki'den akli, Ekmeleddin Baberti'den nakli ilimleri okudu ve 
Şeyh Bedreddin, şair Ahmedi, Hacı İvaz Paşa gibi dönemirı önde gelen ilim ve 
fikir adamları olacak öğrencilerle ders arkadaşlığı yaptı. Mısır dönüşünde Bur­
sa'ya uğradı ve memleketi Şiraz'a döndü. Orada Şah Şücaa tarafından Darüş­
şifa Medresesi müderrisliğine tayin edilerek yaklaşık on yıl bu medresede ted­
ris faaliyetlerini sürdürdü. Daha sonra Şiraz'ı zapteden Timur, Cüceani'yi Se­
merkand'a götürdü. Cürcani, Semerkand'da on sekiz yıl başmüderrislik yaptı. 
Burada tanıştığı Nakşibendi tarikatı şeyhi Hace Alaeddin Attar'a intisab etti. 
Mevlana Nizamedaın Hamfiş ile de dostluk kurarak onun tasavvufi sohbetle­
rine katıldı. Timur'un ölümünden (807/1405) sonra fitne ve kargaşanın hakim 
olduğu Semerkand'dan ayrılarak Şiraz'a döndü ve ömrünün geri kalan kısmını 
burada ilmi faaliyetlerle geçirdi. 6 Reblülahir 816/{6 Temmuz 1413) Çarşamba 
günü Şiraz' da vefat etti ve Atik Camii civarındaki Vakıf Mezarlığı'na defnedildi.1 

ı. 

Doç. Dr., Marmara Üniversitesi ilahiyat Fakültesi. 
Bkz.: Sadrettin Gü mü§, "Seyyid Şerif el-Cürcani", Tiirkiye Diyanet Vakfı İslam A.Jisik­
lopedisi (DİA), İstanbul1993, VIII, 134-136. 
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Seyyid Şerif el-Cürcani, İslam düşüncesinin Fahreddlıı er-Razi sonrası dö­
neminde yaşamış olup, dönemin diğer kelamcı ve filozoflarında olduğu gibi, 
akli ve nakli ilimierin pek çoğunda eser yazmıştır. Bu dönemin ayrıştırıcı özel­
liği, ilk kez Fahreddin er-Razi'de yöntemsel bir bilimsel duruşa dönüşen tah­
kık tavrının, dönernin bütün bilgi alanlarına taşınmasıdır. Tahklk, bir düşünce­
ye ulaşılan yöntemi takip ederek~ o düşüncenin doğruluk veya yanlışlığını de­
lilleriyle birlikte ortaya koymak demektir. Razi sonrası kelarncı ve filozoflar, 
kendilerini kelarn ve rnetafiziğin meselelerini tahkik eden düşünürler görür­
ler ve herhangi bir düşünür veya eserin önemini tahkık işlernindeki başarısına 
göre belirlerler. Benzer bir durum Sadreddin Konevi, Davud-ı Kayseri, Molla 
Fenari gibi vahdet-i vücudcu sufilerde de görqlrnektedir. Bu tavır, bir yandan 
herhangi bir düşüQ~rünün şahsi görüşlerinden bağımsız olarak, dönernin ha­
kim karakterini yansıtır. Bu bakımdan XII. yüzyıl ve sonrasında kaleme alınan 
hacimli kelam ve felsefe eserleri, genel olarak nazari düşünce ekallerinin görüş­
lerine ayrıntılı olarak tanıklık ederler. Bu tanıklığın en meşhur örnekleri, Arni­
di'nin Ebkaru'l-Efkar'ı, Sa'deddin et-Teftazaru'nin Şerhu'l-Makasıd'ı ve Seyyid 
Şerif el-Cürcan!'nin Şerhu'l-Mevakıfıdır. Diğer yandan tahkık tavrının herhan­
gi bir düşün ür özelinde kelam ve felsefe meselelerine tatbiki, o düşünürün şahsi 
tercihlerini ve bağlı bulunduğu düşünce ekolünü ortaya koyar. Aşağıda Seyyid 
Şerif'in görüşleri, bu iki tesbitten hareketle ana hatlarıyla ortaya konulacaktır. 

Müteahhirun döneminde, bilhassa kelarn ilmi açısından, ortaya çıkan duru­
mun, iki önemli sebebi vardır. Bunlardan ilki, kelarn ilminde Cüveynl'yle baş­
layıp Fahredd!n Razi" de zirveye taşınan yöntem eleştirilerinin kelamın deliller 
hiyerarşisini dönüştürrnesidir. Buna göre Eş'ari kelarnının meşhur s!maların­
dan Cüveyru, Kelam ilminde bilgiye ulaşmak için kullanılan şahidden gaibe is­
tidlalin formları ile kelamın temelini oluşturan yoktan yaratma düşüncesi ara­
sıqda tutarsızlık bulunciuğu gerekçesiyle ayrıntılı bir deliller eleştirisi yapmış­
tır. Cüveyru bu eleştirileri hacimli kelam eserlerini yazdıktan sonra kaleme al­
dığı el-Burhan (f Usuli'l-Fıkh adlı eserinde dile getirdiğinden, onun önerilerini 
ilk olarak Gazili el-İktisad fz'l-İ'tikad adlı eserinde kelamın yöntemine tatbik 
etmiştir. Gazall sonrasında Razi ve Id tarafından sürdürülen yöntem eleştirile­
ri, E§'ar! ketarnının illiyet teorisinin tamamenterkive kıyas teorisinin ise göz­
den geçirilmesiyle sonuçlanmıştır. Böylece Cüveyni'nin ba§lattığı eleştiri süre­
ci Arnidi, Id, Taftazan! ve Cürcani gibi kelamcılarda yöntem teorisinin madde 
ve form bakımından geni§çe tartışıldığı bir noktaya ulaşını§tır. 

Birincinin zorunlu sonucu olan ikinci sebep ise kelamda yöntem ve iç tu­
tarlılığa ilişkin eleştiriler neticesinde mantık sanatının kelamın bir parçası ha­
line gelrneşi ve mantık! kıyas formlarının kelamcılarca benirnsenrnesidir. Bu 
durum, Eş'ari kelamcılarını Meşşa1 metafizikle karşı karşıya getirerek zaman­
la kelamcıların birincil rakiplerinin değişmesine yol açmıştır. Zira Cüveyru dö-
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nemine kadar Eş'ari kelamcılarının öncelikli hasımları, yerel dinler ve diğer 
kelam mezhepleri iken, Gazali ile birlikte bunların yerini İbn Sina'nın kitapla­
rında ifadesini bulan Meşşai felsefe almıştır. Böylece önce Eş' ari kelanu, ardın­
dan varlığını devam ettiren diğer kelam ekolleri yeni bir diyalojik sürece gir­
miştir. Bu süreçte mantığın kabulüyle birlikte, kelamcılar İbn Sinacı mabiyet 
kavramını kelama mal ederek, yaratmayı açıklamanın ve eşyayı ralılilin vazge­
çilmez unsuru haline getirmişlerdir. Mahiyet kavramı, Gazall sonrası kelamcı­
lara bir yandan Tanrı-alem ilişkisini, hadis-kadim karşıtlığının yanı sıra, zorun­
lu-mümkün karşıtlığıyla da açıklama imkanı verirken, diğer yandan Meşşai fel­
sefeden aktarılan tanım teorisi ve tümeller düşüncesinin, kelam ilmiyle uyum­
lu hale getirilmesini ternin etmiştir. Bu durumun en önemli yöntemsel sonucu, 
anlamlarda illiyyetin redeliyle yöntem teorisinde ortaya çıkan boşluğun, malıi­
yer kavramı aracılığıyla deldurulması ve böylece mantık ile kelam arasındaki 
irtibatın kurulmasıdır. Bu sebeple İbn Sina metafiziğinde varlık, mahiyet, im­
kan ve zorunluluk kavrarnlarının ilişkili olduğıı bütün mesel eler, kelama taşın- . 
rnış ve önceki kelamcıların görüşleri bu kavramlarla yeniden ifade edilmiştir. 2 

Kelam ile felsefe arasında yeni dönemde kurulan ilişkinin doğa teorisi ba­
kımından birkaç önemli sonucu olmuştur. Birincisi, önceki kelamcıların fiziki 
dünyaya ilişkin görüşlerinin filozofların kategorileri esas alınarak yeniden dü­
zenlenmesidir. Nitekim Fahreddin er-Razi'nin sonraki dönemin kelam ve fel­
sefe eserlerine kaynaklık eden el-Mebt!ihisü'l-Meşrıkıyye adlı eserinde kelamm 
cevher ve arazlar kısmı, kategoriler esas alınarak oluşturulmuştur. el-Mevakıf 
ve Meta/i' gibi Seyyid Şerif el-Cürcanl'nin şerh veya başiye yazdığı belli başlı 
müteahhirfuı Kelam klasikleri de kısmi takdim ve te'h1rlerle aynı tertibi izler.3 

İkincisi, kelamcıların fiziki durumlara ilişkin tanım ve önermelerinin, İbn 
Sina eliyle olgunlaşan klasik mantığın kavramlar ve önermeler arasındaki iliş­
kiler doğrultusunda gözden geçirilmesidir. Mesela mütekaddimfuı döneminde 
kelamcılar, vucudi veya ademi bir sıfatta ortak olan şeyin, mutlak olarak eşit 
olduğıına hükmetmişlerdir. İd buna, Mu'tezile'nin sıfatiarın kadirnliğini red-

2. Bunun bir örneği, Ebu'I-Hasan el-Eş'ari'nin varlık-ınahiyer ilişkisi hakkındaki görüşü­
nün mürekaddimun ve müteahhirfin dönemi eserlerindeki anlatım farklılığıdır. Müre­
ahhirı1n dönemi eserlerinde varlık-ınahiyer ilişkisi başlığı altında İmam Eş' ari'nin görü­
şü incelenir. Oysa mürekaddimuo döneminde böyle bir konu başlığı yoktur. Eş' ari'nin 
bu meseledeki görüşünün mürekaddimı1n döneminde ineelenişi için bk. İbn Ffirek, 
Mücerredii Makalati'ş-Şeyh Ebii'l-Hasan ei-Eş'arl, nşr. Daniel Gimarer (Beyrur: Da­
rü'l-Maşrık, 1987), s. 252-256; Seyyid Şerif Cürcani, Şerhıı'I-Mevakıf, s. 190-192. 

3. Fahreddin er-Razi'nin eserlerinin sonraki kelarnın tertibine etkisi için bk. Ömer Tür­
ker, "Kelam ve Felsefe Tarihinde Fahreddin er-Razi", İslam Diişiiızcesiıziız Döııiişiim 
Çağında Fahreddln er-Rôzl içinde, der.: Ömer Türker-Osman Demir, İslam Araşerma­
lan Merkezi (İSAM) Yayınları, İstanbul2013, s. 17-23. 
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dine örnek vermektedir. Buna göre Allah'ın zatıyla kaim ve mevcut kadim sı­
fatları yoktur. Aksi halde o sıfatlar kadtmlikte zatla eşit olacaktır. Eşit olduk­
lan takdirde, bütün bakımlardan zata eşit ve zatın misli olacaklardır. Bu du­
rumda sıfatların zatla kıyamı, zatın sıfatiada kıyamından evla olmayacaktır. Yi­
ne Mu'tezile'nin Allah'ın bir ilimle bilmesini reddetmedeki gerekçesi de aynı 
olup bu durumda insan bilgisiyle eşit alacağın~ söyleyerek İstidiali aynı min­
valde sürdürmüşlerdir. 

Mütekaddimun kelamctların, filozofların savunduğu akıllar ve natık nefis 
gibi soyut varlıkları reddinin temelinde de aynı öncül bulunmaktadır. Kelam­
cılara göre bunların varlığı imkansızdır; çünkü var olmalan durumunda bir 
mekanda bulunmama ve bir mekanlıya yerleşmeme hususunda, Allah'ın mis­
li olacaklar ve dolayısıyla mutlak olarak Allah'a eşit olacaklardır. Bu durumda 
da ya zorunlu varlık mümkün ya da mümkün varlık z~runlu olacaktır. Oysa Id 
ve Seyyid Şerif el-Cürcant gibi muhakkik keHimcılara göre, bir cinsin altına gi­
renler cinsin hakikatinde müşterek oldukları halde, mutlak olarak misil değil­

dirler. Hatta birbirindeo ayrı şeyler, pek çok araıda ortak olduğu halde onla­
rın birbirinin misli olması imkansızdır.4 

Önceki kelamın bu yaklaşımının değişiminin kelam tarihi bakımından en 
önemli sonucu, sonraki kelamcıların felsefedeki nefs teorisini benimsemeleri­
dir. Zira Gazalt öncesinde kelamcılar, Muammer b. Ab bad es-Sülem:t gibi bir­
kaç mütekellim dışında, neredeyse maddi bir cevher veya bedeni bir hali ol­
mak anlamında ruhun maddlliğinde görüş birliği içindeydi. İlk kez Gazalt bu 
görüşten ayrılarak, ruhun gayr-ı maddi bir cevher olduğunu savundu. Bunun­
la birlikte Gazall bu kabil görüşlerini, daha ziyade tasavvuf eserlerinde dile ge­
tirmiştir. Felsefi nefs teorisinin, kelamın bir parçası haline gelmesi, gayr-ı mad­
di bir cevherin Tanrı'nın misli olamayacağı anlayışı Fahreddtn er-Razt'yle bir­
likte yaygınlaşınca gerçekleşmiştir. Diğer deyişle Fahreddin er-Razı, İbn Stna­
cı imkan düşüncesini kelama taşıyınca, yaratılrruşlık, bir şeyin maddi veya akl! 
oluşundan bağımsız ele alınabilıniştir. Nitekim aşağıda belirtileceği üzere Sey­
yid Şedf el-Cürcant, felsefi nefs teorisirıi benimseyerek ruhun gayrı maddi bir 
cevher olduğunu savunacaktır. 

Üçüncü önemli sonuç ise tümel disiplinlerin (metafizik, kelam ve tasavvuf) 
tamamı arasında gaye ve konu birliği bulunduğu ve onların yöntem ya da ilke 
bakımından ayrıştığının belirginleşmesine yol açmıştır. Bu durum, kelamın fel­
seflleştiği iddialarının aksine, dini bir tümel disiplin olarak kimliğinin daha be­
lirgin hale gelmesiyle neticelenrniştir. Bu bağlamda Seyyid Şerif el-Cürcani'de 
görüldüğü haliyle tahklk tavrı, hakikat araştırması yapan İslam düşünce okulla-

4. Cürcani, Şerhu'l-Meviikı(, Matbaatü's·Saade, Kahire 1907, II, 47-48. 
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rının ilişki ve farklılıklarının resbirinde kendisini gösterir. Bu tesbit, bir yandan 
Fahreddin er-Razi'nin yaklaşımının geldiği noktayı diğer yandan Seyyid Şerif'in 
kendi tercihini ortaya koyar. Nitekim Cürcani, Haşiye 'ala Leviimii'I-Esrar adlı 
eserinin girişinde, metafizik disiplinlerin ortaklık ve farklılığını, mutluluk (saa­
det) ve ma'riferullah kavramlarını esas alarak açıldar. 

Buna göre, insanın en büyük saadeti ve en yüce mertebesi, Allah'ın kemal 
sıfatları ile dünya ve ahiretteki fiillerini bilmektir. Bu bilginin özlü ifadesi, meb­
de' ve meadın (başlangıç ve sonun veya ilkenin ve bu ilkeden çıkan her şeyin) 
bilgisidir. Bu bilgiye ulaşmanın iki yöntemi vardır: Birincisi nazar ve istidlal, 
ikincisi riyazet ve mücahede yoludur. Zevkl yol denen riyazet ve mücahede 
yöntemi; bilgiye ulaşmanın temel aygıtı olarak aklı değil, arınmayı veya kalbin 
parlak bir ayna gibi saflaşnrılmasını esas almaktadır. Bunlar bir kalbin saRaşu­
rılmasıyla veya cilalanmasıyla feyzin kaynağı ve feyiz alan nefsin birbirlerinin 
tam anlamıyla karşısında bulunması durumunun ortaya çıkacağmı ve bu sayede 
bilgilerin feyiz kaynağmdan nefse yansıyacağıru ileri sürmektedir. Birinci yolu 
izleyenler, eğer peygamberlerin dinlerinden birine mensup iseler, kelamcıdır­
lar; aksi halde, Meşşru filozofrurlardır. İkinci yolu izleyenler ise eğer riyazetle­
rini İslam dininin hükümlerine göre yapıyariarsa müteşerri sfifilerdir, aksi hal­
de işrakl filozoflardır.5 Şu halde varlık hakkında tümel bilgiye ulaşmayı amaç­
layan dört zümre vardır: Kelamcılar, Meşşru filozoflar, sililler ve işrald filozof­
iar. Bu zümreler, mutlak varlığı konu edinmeleri ve en yüce mutluluğa ulaşmayı 
amaçlamalan bakımından ortak iken, en temelde bilgiye ulaşınada esas aldıkla­
rı yöntemle, aynı yöntemi kullananlar ise ilkeleriyle birbirinden ayrılmaktadır. 

Seyyid Şerif'in bir kelamcı olarak tavrı, tam da kelam ilminin ilkelerinin 
tesbitinde belirginlik kazanır. Ona göre kelamı, Meşşai felsefeden ayıran şey, 
ilkelerini dini naslardan alıyor olmasıdır. Kelam, araşrırmanm kapsamı bakı­
mından tümel bir disiplin iken, bu araştırmanın temel ilkelerini dini naslardan 
alıyor olması bakımından ise dini bir ilimdir. Ketarn ilminin dini naslardan al­
dığı ilkeler içinde hiç kuşkusuz iki ilke, hayati önemi haizdir. 

İci'nin el-Mevtikıfra ısrarla dikkat çektiği ve Seyyid Şerif'in açıkça İci'yi 
desteklediği bu ilkelerin birincisi, Tanrı'nın kadir-i muhtar olduğu önermesi­
dir. Bilindiği gibi bu ilke, Tanrı'nın zatıyla zorunlu kıldığı ve ilk sebep olduğu 
ilkelerine karşı, Tanrı'nın bir irade ve kasıda fiil yaptığını ve alemin illeti değil, 
faili olduğu anlamına gelir. Bütün kelamcıların görüş birliği ettiği ve açıkça di­
le getirdiği bu ilke, birincisi Tanrı'nın yetkinliği, ikincisi alemin yaratılması ve 
üçüncüsü ise Tanrı-alem ilişkisi ve alemi oluşturan mevcutların birbiriyle iliş­
kisi hususunda üç ilkeyi doğurur. 

5. Cürcani, Levami'u'l-Esrar fi Şerhi Metaliu'l-Envar, İstanbul1303, s. 17. 
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Muhtar Tanrı fikrinin gerektirdiği ve hiçbir kelamcımn Seyyid Şerif kadar 
açıklıkla dile getirmediği birinci ilke şudur: Tanrı'nın muhtar olması, O'nun bü­
tün kemallerinin bi'l-fiil olmasını engeller. Zira Allah'ın beklenen bir kemalinin 
olmadığı fikri, O'nun zatıyla zorunlu kılan oluşuna dayalıdır.6 İkincisi, alemin 
hadis olduğudur. Seyyid Şerif 'e göre alemin ezelde var edilmesi, Allah'ın sürek­
li bir varlık olması bakımından, Allah Teala için .ezelde kemaldir, fakat Allah'ın 
fail-i mu h tar olması, onunla nitelenmesine engeldir. Çünkü Allah'ın fiili; kasıt, 
ihtiyar ve iradeyle öneelenmiş olduğundan, hadis olmak zorundadır. Üçüncü­
sü isenedenseiliğin reddidir. Buna göre her şeyin doğrudan yaratıcısı Allah'tır. 

Fakat yaratma, Allah cihetinden zorunlu olmadığından, Allah-alem ilişkisi ne­
dense! bir zorunluluk taşımaz. Yine her şey doğrudan Tanrı'nın bilgisi, irade­
si ve kudretiyle meydana geldiğinden, yaratılan şeyler arasındaki ardışıklık ve 
düzen, yalnızca ilahi kudret ve hikmete delalet eder; şeyler arasında nedensel 
bir zorunluluk bulunduğuna delalet etmez. Kısaca "adet" teorisi olarak bilinen 
bu görüş, İci tarafından el-Mevakıfta sıklıkla tekrarlanır ve Seyyid Şerif tarafın­
dan da teyid edilir. Genel olarak kelfun.i düşüncenin teorik temellerini oluştu­
ran bu ilkeler, muhakki.k bir kelamcı olan Seyyid Şerif el-Cürcani'nin de kelam 
ve felsefenin meselelerine yaklaşımının ana çerçevesini oluşturur. 

NEFİS TEORİSİ 

Seyyid Şerif'e göre· insanda bilen özne, akl! bir cevher olan nefistir. İbn 
Sina felsefesinde de görüldüğü üzere, nefis, bedenin belirli bir iticiale gelme­
siyle birlikte metafizik bir ilkeden feyz eder ve bu sebeple de hadistir. Nefs, 
yaratılışının başlangıcında hiçbir bilgiye sahip değildir. Öyle ki Seyyid Şerif, 
İbf!.Sina'nın söylediği anlamda, nefsin bir ben idrakine sahip olmasının bile 
tartişınalı olduğunu düşünür. Bunun anlamı, nefsin yaratılışın (fıtratın) baş­
langıcında salt istidad mertebesinde olmasıdır. Bu mertebecieki nefse, kendin­
de bütün suretlerden yoksun olan ilk heyiliaya benzetilerek, heyiliani akıl de­
nir. Daha sonra bilgiyi kabul istidadı olan bu nefste evvel1, yani zorunlu bil­
giler meydana gelir. 7 

6. Bkz.: Cürcani, Şerhıt'l-Mevtikıf, ll, 48. Seyyid Şerif'in "Beklenen kemalin olmadığı dü­
şüncesinin Allah'ın zinyla zorunlu kılan olduğuna dayalıdır." cümlesine Siyalkôti'nin 
düştüğü haşiye, özelde Seyyid Şerif'in genelde kelamcıların yaklaşımının güzel bir 
özeridir: "Zira yüce Allah muhtar olması balinde alemin var edilmesi, O'nun için bir 
kemaldir ve bu kemal, O'nda ezelde meydana gelmiş değildir. Ama bu, yüce Allah'ın 
hadisiete mahat olmasını gerektirmez, zira söz konusu kemal in iribiri şeylerden olma­
sı mümkündür." Siyalkôti, Htişiye ala Şerhi'l-Mevtikıf, II, 48. 

7. Cürcant, Haşiye ald Leuami', İsranbul1303, s. 13. 
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Nefs, d1ş ve iç duyuları kullanarak tikelleri idrak edip, tikeller arasındaki 
ortaklık ve farklılıkların farkına vardığında Peyyaz İlkeden tümel suretierin ken­
disine feyz etmesine İstidadlı hale gelir. Nefs bu suretierin bir kısmının diğerine 
olan olumlu veya olumsuz nisbetleri ni, ya sadece akilla veya sezgiyle ya da tec­
rübeyle veya zorunlu bilgilerin temelini oluşturan diğer şeyler yoluyla kesinler. 
Böylece nefs te kesbf bilgilerin ilkeleri olan tasavvurlar ve tasdıkler meydana ge­
lir. 8 Bu zorunlu bilgiler sayesinde nefs te nazari bilgilere geçiş melekesi oluşur. 

Burada melekeden kastedilen, nazari bilgilere geçişi mümkün kılan yerle­
şik ve yetkin bir sıfattır.9 Çünkü söz konusu mertebede nefs, bu alemde meyda­
na gelen oluşların feyz kaynağı olan faal akıldan feyz aldığından, fiille karışık 
bir güce sahiptir. 10 Sonra nefs ·bu zorunlu bilgileri, düzenlediği ve nazari bilgi­
leri müşahede yoluyla kavradığı zaman, müstefad akıl adım all!. İşte nefs, na­
zari bilgileri tekrar tekrar müşahede etmek suretiyle depoladığı ve bu bilgileri 
istediği zaman herhangi yeni bir çaba olmaksızın hazrr hale getirmesini sağla­
yan yerleşik bir sıfat meydana geldiğinde bi'l-fiil akıl gerçekleşir. Bu mertebe­
de nazari bilgiler bi'l-kuvve olduğu halde mertebeye bi'l-fiil denmesinin sebebi, 
nazarilerin fiile adeta bi'l-fiil meydana gelmiş denecek kadar yakın olmasıdır. 11 

Seyyid Şedf bu mertebelerin zaptım şu şekilde yapmaktadır: Nazari güç, 
natık nefsin idraklerle yetkinleşmesi içindir. Ancak bedihl bilgiler, nefsin dik­
kate değer bir yetkinliği değildir, çünkü nutuk sahibi olmayan canlılar da bu 
bilgilere sahip olmada nefsle ortaktır. Şu halde nefsin dikkate alınan yetkinli­
ğinin tamamı, bedihl değil kesbi idraklerdir. Nefsin bu yetkinlikle yetkinleş­
me mertebeleri ise yetkinliğin kendisiyle ve istidadıyla sırurlıdır. Çünkü yet­
kinliğin kendisinin ve istidadının dışında kalanların, bu yetkinleşme ve nazari 
gücün mertebelerine taalluku yoktur. Yetkinlik, müstefad akıl, yani nazarlle­
rin müşahedesidir. İstidad ise uzak, yakın ve orta olmak üzere üçe ayrılır. Ya­
kın istidad bi'l-fiil akıl, uzak istidad heyfilani akıl, orta istidad ise bi'l-meleke 
akıldır. Burada şöyle bir soru akla gelmektedir: Nazarllerin tekrar tekrar müşa­
hedesi kuşkusuz bunların depolanmasından önce gelmektedir; nasıl oluyor da 
bi'l-fiil akıl, müstefad akıldan sonra gelmesine rağmen onun istidadı olmak­
tadır? Seyyid Şerif bu soruyu şöyle cevaplamaktadır: Bu, yetkirıliğin yeniden 
hazır hale getirilmesi ve kaybolduktan sonra geri döndürülmesinin istidadıdır. 
Dolayısıyla bu, ondan öncedir yoksa önceki istidad gibi baştan kazanılmasının 
istidadı değildir. Bunda herhangi bir mahzur yoktur. Bu sebeple müstefad ak­
lın, bi'l-fiil akıldan önce meydana geldiği, fakat sürekliliğinin bi'l-fiil akıldan 

8. Cürcani, Hoşiye ala Levômi', s. 14. 
9. Cürcani, a.g.e. s. 14. 
10. Cürcani, a.g.e. s. 14. 
11. Cürcani, a.g.e. s. 14. 
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sonra olduğu söylenmiştir. Dolayısıyla söz konusu iki yön dikkate alındığında, 
bunların birbirlerinden önce zikredilmesi mümkündür. Bunlara ilaveten zikre­
dilen mertebeler her nazari bilgiye göre değişebilir. Kimi nazari bilgide nefs, 
heyı1lan1 akılda, kimisinde bi'l-meleke akılda, kimisinde müstefad akılda ve ki­
rnisinde bi'l-fiil akılda olabilir. 12 

Şu halde müstefad aklın, nefsin idrak ettiği bütün nazarileri hiçbiri kaybol­
mayacak şekilde müşahede etmesi mümkün değildir. Nitekim Seyyid Şerif böyle 
olması durumunda bu dünyada müstefad aklın bulunmaması gerek~ceğini söy­
lemektedir. 13 Çünkü böyle bir durumda nefsin öğrenme sürecini tamamlaması 
ve bu halinde sürekliliğe kavuşması gerekecektir. Seyyid Şerif'in böyle bir şe­
yin ancak dar-ı kararda, yani her .şeyin olduğu .haliyle sabite ve sürekliliğe ka­
vuştuğu ölüm ötesi-hcıyatta, mümkün olabileceğini söylemesi de bunu göster­
mektedir. Bununla birlikte Seyyid Şerif böyle bir durumun, bu dünyada beden 
elbiselerinden ve ilgilerinden soyutlanmış bazı kimseler için mümkün olduğu­
nu belirtmektedir.14 Bunun sebebi nefsin cismani ilgilerden ve bedenden kurtu­
larak bulunduğu durumda süreklilik kazandığı ölüm ötesi hayata bu dünyada 
taşınmadır. Zira Mirek Buhad'nin Şerint Hikmeti'l-Ayn'da belirttiği ve Seyyid 
Şerif'in de sükı1t etmek suretiyle katıldığı gibi, zevk ve riyazet ehli filozofların 
-bunların İşrlli filozoflar ve onların selefieri olduğunu anlamak güç değildir­
müstefad akıl seviyesinden sonra ayne'l-yakln ve hakka'l-yakln olmak üzere iki 
mertebesi daha vardır. Ayne'l-yakfn mertebesi nefsin feyzin kaynağı olan ayrık 
akılda ma'kı1latı olduğu şekilde müşahede etmesidir. Hakka'l-yakfn mertebesi 
ise nefsin feyz kaynağı ayrık akılla akl! bir bağlantı kurarak nefsin zatının onun 
zatıyla ruhani seviyede karşılaşmasıdır. 15 Bu seviyede nefs, hiç kuşkusuz akli se­
viyede süreklilik sağladığından ma'kı1llerin kaybı söz konusu olmamaktadır. 16 

Bu bağlamda nazar yönteminin sonucu, nazari güçle kemale ermek ve na­
zaı:i gücün mertebelerinde ilerlemektir. Bu mertebelerin en yükseği, müstefad 
akıfyani nazari bilgilerin müşahedesidir. Riyazet yönteminin sonucu ise arneli 
güçle kemale ermek ve arneli gücün derecelerinde ilerlemektir. Arneli gücün 
üçüncü mertebesinde tıpkı müstefa~ akılda olduğu gibi bilinenierin suretle­
ri rnüşahede yoluyla nefse feyiz ederY Fakat Seyyid Şerif'e göre arneli gücün 

12. Cürcanl, a.g.e. s. 14. Ayrıca bkz.: C ür cani, Seyyid Şerif, Hd§iye ala Şerh i Hik.meti'l-~yn, 
Kazan 1892, s. 5. 

13. Cürcani, Haşiye alii Leviimi', s. 14. 
14. Cürcant, a.g.e. s. 15. 
15. Mübarek§ah el-Mannkl, Şerhu Hik.nıeti'l-~yn, Kazan 1892, s. 6. 
16. Benzer açıklamaları İbn Sina'da da bulmak mümkündür. O insan nefsinin soyutlaruna 

sürecinde ilerleyerek bütün makulleri elde edeceğini, akl! bir alem olacağını ve adeta 
insani bir rab haline geleceğini ileri sürmü§tür. Bkz. Metafizik, II, 115, 204. 

17. Cürcanl, Haşiye ala Levami', s. 17. 
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üçüncü mertebesi, nazari güçteki müstefad akıldan iki bakımdan daha yetkin ve 
güçlüdür. Birincisi şudur: Müstefad akılda oluşan bilgiler, vehim şüphelerinden 
tamamen arınamaz, çünkü vehmin mübahese yolunda istilası vardır. Oysa zik­
redilen kutsi silrederde durum böyle değildir. Çünkü duyusal güçler, akl.i gü­
cün emrine verilmiştir ve akli gücün verdiği bükümde onunla çekişemez. ıs Di­
ğer deyişle Seyyid Şerif, akli yöntemde duyu güçlerinin nazarilerde tamamen 
devre dışı kalmadığını düşünmektedir. Çünkü akıl ve vehim güçlerinin her iki­
si de anlamlarda etkin olmaktadır. Bunlardan akıl, tümel anlamlarda ve vehim 
tikel anlamlarda etkin olmaktadır. Fakat vehim verileriyle aklın verileri, çoğu 
zaman kanşabilmektedir. İşte Seyyid Şerif'in akli yöntemde gördüğü temel so­
runlardan biri budur. 

Seyyid Şerif'e göre arneli gücün üçüncü mertebesinin müstefad akıldan üs­
tün olmasının ikinci sebebi şudur: Üçüncü derecede nefse feyz eden bazen bir 
çok silret olur; nefs kirlerden arı olduğu ve cismani aleme ilgi kirlerini bulun­
durmayıp berrak olduğu zaman tıpkı parlak bir ayna gibi söz konusu suretierin 
feyz etmesine istidadlı olur ve feyiz edendeki birçok silret nefse yansır. Çün­
kü nefsin alabileceği silretler ona görünür. Oysa müstefad akıl seviyesinde nef­
se feyiz eden ma'kfıller, meçhule götii.rınesi için tertip edilen ilkelere müııasip 
olan bilgilerdir ki, bu durumda nefis az bir kısmı parlaklığa sahip bir ayna gi­
bidir ve nefsin paralelinde veya tam karşısında olan (muhazi), yani nefse yan­
sıyan şeylerin yalnızca az bir kısmı nefiste resmolur. 19 Başka bir ifadeyle müşa­
hede yönteminde, nefsin kabil gücünün tamarnını kullanmak mümkün ve vaki 
iken, istidlal yöntemi yalnızca bilinmeyene götüren bilinenlerle ilişkili bilgile­
rin feyz etmesine imkan vermektedir. 

Açıkça anlaşılacağı üzere Seyyid Şerif, müşahede yönteminin daha doğru­
dan ve güvenilir bilgi vereceğini savunmaktadır. Aslında benzer ifadeleri Falı­
reddin Razi de seslendirmektedir. Ancak Razi, müşalıede yolunun zevk boyu­
runun üstünlüğüne ve sonucunun kar'lliğine dikkat çekmekle birlikte, varılan 
neticenin daha emniyetli olduğu gerekçesiyle nazar ve mubahese yolunu ter­
cih etmektedir. 20 Seyyid Şerif ise daha kesin olduğu gerekçesiyle müşahede yo­
lunun daha üstün olduğunu düşünmektedir. 

Meseleye bu açıdan yaklaşıldığında nazari gücün yanında arneli gücü ge­
liştirmek daha önemli hale gelmektedir. Arneli gücün mertebelerinin birinci­
si, Hz. Peygamber'in getirdiği şeriatın ve ilahi kanunların uygulanmasıyla za­
hiri arındırmaktır. Seyyid Şerif zahiri anndırmak için uygulanan şeylerin, Hz. 

18. Cürcant, a.g.e. s. 17. 
19. Cürcant, a.g.e. s. 17. 
20. Fahreddin Razi, ei-Mebahisii'I-Me§rıkiyye, dık.: A. Hicaz! es-Saka, Beyrut 1987, I, 54-

59. 
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Peygamber'e nisbet edilmesini, onun söz konusu şeylerin mazharı olmasıyla 
açıklamaktadır. Yine bu şeyler, Allah'ın peygamberlere vahyettiği külü va'zlar 
ve hikmetli sırlar olması bakınundan ilahi kanunlar adını alır.21 Yani bu şeyle­
rin nitdendiği "nebevi" ve "ilaru" sıfatlarından ilki, onların kaynağını bildirir­
ken; ikincisi, en üst derecede ve örnek alınacak şekilde tatbikini bildirmektedir. 

Arneli mertebelerin ikincisine geçildiğinde, süreç tersine dönecektir. Çün­
kü ikinci mertebe, batını süfli melekelerden arındırmak ve gayb aleminden alı­
koyacak meşgı1liyetlerin eserlerini silmektir. Bu da Allah'ın mdayeriyle ve bu 
yola girmeyi engelleyen tembellik ve azgınlıktan nefsin alıkonulmasıyla sağla­
nır. 22 Bu mertebe, bir tür kaçınma ve yokİuk durumudur ve nefse tembellik ve 
azgınlık veren şeylerden uzak durmak sftretiyle yeni bir varlık durumunu ka­
zanma çabasıdır ki, gayb alemiyle bağlantı kurma imkanı doğmaktadır. 

Arneli mertebelerin üçüncüsü ise gayb alemiyle ittisalden sonra meydana 
gelen şeydir. Yani nefs zahir ve batmını kötü arnellerden ve ahlaktan arındırırsa 
ve tabiatının gereği olan asli merkezine yönelmenin önündeki engelleri kaldı­
rırsa, gayb alemiyle ittisal kurar ve gayb aleminde resmalmuş olan ilmi suret­
ler nefse yansır. Böylece nefis, kuşku ve vehimden arı olan söz konusu idrili 
ve kudsi sı1retlerle süslenir.23 Burada "idraki" kelimesi yansıyan silrederin in­
san nefsiyle veya aklıyla aynı türden idrak gücünden geldiğine delalet etmek­
tedir ki, aslında yansımanın temelini oluşturan da budur. Seyyid Şerif bu du­
rumun ancak, gerçeğin öğretilmesi ve doğrunun ilham edilmesiyle gerçekleş­
tiğini belirtmektedir.24 'Öğretıne' (ta'lim) kelimesini düşünürün özellikle ter­
cih ettiğini, onun genel tavrını dikkate aldığımızda güç değildir: Burada öğ­
retme, hem felsefi anlamda ta'lilne hem de dini anlamda nebevi ta'lilne dik­
kat çekmektedir. 

İşte bunun ardından gelen arneli mertebelerin dördüncüsü ve sonuncusu, 
ittisall~ kazanılan durumun geçici olmaktan çıkıp sürekli bir varlık durumu­
na taşınması olacaktır. Bu sebeple dördüncü mertebe, ittisal melekesini kesher­
menin ve nefsinden tamamıyla ayrılmanın ardından tecelli eden şeydir. Bu, Al­
lah' ın subôti ve selbi sıfatlarını, yani celalini ve cemalini mülahaza, nazarı yal­
nızca O'nun kemaline, yani zatı, sıfatları ve fiilierine hasrederek her kudretin 
O'nun kudretinde eridiğini, her ilmin O'nun kuşatıcı ilminde boğulduğunu ve 
her varlığın ve kemalin O'nun tarafından feyzolduğunu görmektir.25 Sôfile­
rin deyişiyle, her şeyde Hakk'ı müşahede etmektir. Nitekim "Onlara kendi/e-

21. Cürdinl, Hd§iye ala Leviiıııi', s. 16. 
22. Cürdinl, a.g.e. s. 16. 
23. Cürca.ru, a.g.e. s. 16. 
24. Cürdini, a.g.e. s. 16. 
25. Cürcaru, a.g.e. s. 16. 
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ri dışındaki her şeyde ve bizzat kendilerinde ayetlerimizi göstereceğiz. "26 ayetin­
de bu duruma işaret edilmektedir. Ayrıca arneli mertebelerin tamamı, olumlu 
veya olumsuz her türlü fiilin bir tür bilgiye götürdüğü kabulüne dayanmakta­
dır ki '1\llah'tan korkun ve Allah size öğretsin."27 ayetinde ve benzeri ayetler­
de buna işaret edilmektedir_ 

İnsan nefisleri, bir bedeni yönetme işiyle meşgfiliyetlerinden ötürü, bedeni 
ilgilere batmış, yani tamamıyla bedenin yönetimi ve yetkinleştirilmesine yöne­
lerek, doğal kirlerle kirlenmiştir. Feyz verenin zatı ise bütün bunlardan münez­
zehtir. Bu sebeple insan nefisleri ile feyz verenin zatı arasında, yetkinliğin fe­
zeyanını sağlayacak bir münasebet yoktur. Dolayısıyla yetkintilderin feyzedil­
mesi için, iki taraf arasında bir aracının olması gerekmektedir. Bu aracının te­
cerrüd ve taalluk cihederine sahip olması ve bu sayede iki tarafın bir itibara uy­
gun yardımına cevap vermesi gerekmektedir.28 Böylece aracı, söz konusu özel­
liği sayesinde, feyyaz ilkeden rUhani ve soyut yönüyle feyzi kabul ederken, ne­
fis de cismani ve maddeye ilgisi yönüyle, söz konusu feyzi kabul eder. İ§te Hz_· 
Peygamber'in zatının ve sünnetinin vazgeçilmez bir unsur olarak teoriye girdi­
ği yer burasıdır. Çünkü Seyyid Şerif'in de özellikle safileri andıran tarzda, be­
lirttiği gibi Hz. Peygamber her iki yönü de birleştirmektedir. Peygamberin dini 
ve dünyevi ri yasete sahip olmasının bilgisel temeli burada yatmaktadır. Ayru §e­
kilde Hz. Peygamber'in makarnının varisi olanların önemi de Peygamber'in bu 
vaztfesini, kısmen veya mümkünse tamamen üstlenmelerinden kaynaklanır. Bu 
bakırndan Peygamberle ve onun varisteriyle tevessül kaçınılmaz bir veeibe ha­
lini almaktadır. Seyyid Şerlf bu noktada, tevessülün gerçekleşmesinin tevessül 
edilen §ahıslann bedene taalluklarına bağlı olup olmadığını soruştıırmaktadır. 

Buna göre tevessül edilen kimsenin bedene taalluku kalkması durumun­
da, aracılık imkanını yitirmesi gerektiği akla gelmektedir. Çünkü aracılık, her 
iki tarafa taallukun olmasıyla gerçekle§en bir durumdur. Seyyid Şerlf bu soru­
nu, eserin sürekliliği ilkesiyle çözmektedir. Buna göre Peygamber ve varisieri­
nin bedene ilgilerinin bulunması ve eksik netisieri yetkinle§tirmeye yönelmele­
ri yeterlidir. Çünkü onların eserleri, nefislerde varlığını sürdürmektedir. Seyyid 
Şerif, hasiret ehli insanların da müşahede ve tanıklıklarını delil getirerek, Hz. 
Peygamber'in ve varisierinin kabrini ziyaret edenlere fezeyan eden nurun se­
bebini, bu gerekçeyle açıklamaktadır.29 Burada da Hz. Peygamber ve onun va­
risleri, arneli gücün yetkinleştirilmesi yönünden, zorunlu bir başvuru kaynağı 
halini almaktadır- Teori biraz daha açıldığında varılmak istenen hedef şudur: 

26. 41/Fussilet, 53. 
27. 2/Bakara, 282. 
28. Cürdini, a.g.e. s. 18. 
29. Cürdini, Haşiye ala Levami', s. 19. 
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Nefsin nazari gücünün yetkinleşmesi, arneli gücünün yetkinleştirilmesiyle ol­
maktadır. Çünkü nefsin, faal ak.ılla irriban bedeni ve dünyevi ilgilerinden arın­
masıyla doğru orannlı olarak artmaktadır. Durum böyle olunca geniş anlamıy­
la şeriat ve sünnete uymak, nefsin akıllar alemiyle bağiannsını sağlamaktadır. 
Pekala nefis nasıl yetkinleşmektedir? 

Bilindiği gibi, bu dünyadaki nefis sahibi bileşik nesneler; bitki, hayvan ve 
insandır. Bitki nefisleri, beslenme, büyüme, doğurma (müvellide) ve biçimlen­
dirme (mıısavvite) özelliklerine; hayvan nefsi, bitkinin özelliklerine ilaveten du­
yumsama ve iradi hareket etme özelliklerine; insan nefsi ise hayvanın özellik­
lerine ilaveten düşünme/aklerme/bilme özelliğine sahiptir. Nefis tanımlarının 
tamamında, aif kaydı vardır. Bu kayıtla kasdedilen, unsurların ve madenierin 
surederinin aksine..9efsin, fiillerini aletlerle meydana getirmesidir. Yine birki, 
hayvan ve insan nefislerinin, felek netisierinden ayrıldığı özelliklerden biri de 
budur.30 Nefsin, fiillerini aletler vasıtasıyla yapması; onun ay altı alemdeki var­
lık durumuna, bilgi edinme sürecine ve gayesiyle ilişkisine delalet etmektedir. 
Buna göre unsurlar ve madenierin sfiretleri, fiilierini doğrudan icra etmektedir­
ler. Çünkü bunların suretleri ile etkide bulundukları şeyler arasında, antik bir 
farklılık bulunmamaktadır. Oysa insan nefisleri, akli bir varlığa sahip olmala­
rına rağmen, akli olmayan şeylerde fiil icra ederler. Bu durum, onlarda kuvve 
durumunu zorunlu kılmaktadır. Nefisteki yetilerin kuvveden fiile geçmesi ise 
ancak aletler vasıtasıyla olmaktadır. Dolayısıyla nefsin kendini yetkinleştirme­
sinin aracıları, duyusal aletlerdir. Akli olanla maddi olan arasındaki aracı, du­
yusal suretlerden tikel anlamlar çıkaran vehim gücüdür. Daha sonra akıl gücü, 
bu tikel anlamlardan tümel anlamlar çıkarır. İşte insan nefsinin doğrudan etki­
lediği bu anlamlardır. Çünkü bu anlamlar, tıpkı nefsin kendisi gibi sırf aklidir. 
Nefsin fiilierinin süreklilik kazandığı seviye de budur. Nefsin diğer fiilleri, sü­
re~li olarak bi'l-fiil halde değildir. 31 

·şu halde insan nefsi öncelikle beslenme, büyüme, doğurma ve biçimlendir­
me güçlerine sahiptir. Bunlardan ilk ikisi, ferdin devamını sağlarken; son ikisi, 
türün devamını sağlamaktadır. Bu dört güce hizmet eden, başka dört güç da­
ha vardır: Gerekli gıdayı çeken çekme gücü; gıdayı uzvun bi'l-fiil bir parçası 
olmaya hazırlayan hazım gücü; gtdayı tutan tutma gücü ve fazlalığı atan itme 
gücü.n İnsan nefsi, duyu güçlerine sahiptir. Duyu güçleri, idrak eden (müdri­
ke) ve hareket ettiren (mıthartike) güçler olmak üzere iki kısımdır. İdrak eden 
güçler, dış ve iç olmak üzere il<i.ye ayrılır. Dış olanlar görme, işitme, koklama, 
tatma ve dokunmadan ibaret beş duyudur. Bu güçler, güçlülük ve zayıflık bakı-

30. Cürcaru, Şerhıı'I-Meviikıf, VII, 181-182. 
31. Bkz. Cürcant,a.g.e. VII, 181-182. 
32. Ayrınolı bilgi ve taraşmalar için bkz. Cürcani, a.g.e. VU, 185-198. 
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ınından farldıdırlar. Şekiller ve konumlar gibi bir kısım şeyleri algılamada, bü­
tün dış duyular ortaktır.33 İster idrak edici isterse de idrake yardımcı olsun iç 
duyular da aynı şekilde beşrir. Birincisi hiss-i müşterektir. Beş dış duyuyla algı­
lanan tikel şeylerin suretlerinin resmelduğu güç budur. Nefis bu suretleri alır 
ve idrak eder. Beş dış duyu, nefsin aleti olduğu için, nefsin söz konusu suretle­
ri idrak ettiği söylenmektedir.34 İkincisi hayaldir. Duyulurlar dış duyuların al­
gısından çıktığında, hayal, müşterek histe resmelan suretleri muhafaza eder. 
Hayal, müşterek hissin deposu görevini görmektedir. Bu, bir şey önceki bir za­
manda görüldüğü, sonra kaybolduğu ve sonra tekrar ortaya çıktığında, o şeyin 
bilinmesini sağlayan güçtür. Eğer hayal olmasaydı ve müşterek hisse nakşolan 
suretleri korumasaydı, her şey tekrar tekrar algılarımak zorunda kalırdı ve de­
ğer algısı tamamıyla tahrib olurdu.35 Üçüncüsü vehim gücüdür. Mesela kuzu­
nun kurttan algılayıp kaçtığı tikel düşmanlık veya bebeğin annesinden algıla­
yıp ona meylettiği tikel sevgi gibi, duyulur şeylerle ilgili tikel anlamları idrak 
eden vehim gücüdür. Çünkü natık gücün dışında bu anlamları idrak eden b~ 
gücün bulunması gerekmektedir. Dördüncüsü velıim gücünün idrak ettiği ti­
kel anlamları koruyan hafıza gücüdür. Hafıza gücünün vehim gücüne nisbeti, 
hayal gücünün müşterek hisse nisbeti gibi olup, vehim gücünde idrak edilen ti­
kel anlamları depolama görevi görür. Beşincisi mütehayyile gücüdür. Bu güç, 
duyulur surerlerde ve onlardan çıkanlan tikel anlamlarda bazen birleştirme ba­
zen ayırma suretiyle rasarrufta bulunur. Mesela iki başlı veya başsız bir insan 
veya yarısı insan yarısı at bir hayvan hayal ermek, bu gücün eseridir. Akıl idrak 
ettiği şeylerin bir kısmını diğerine eklemek ve birbirinden ayırmak sı1retiyle bu 
gücü kuUandığında, bu güç müfekkire adını alır. Eğer vehim, bu gücü mutlak 
olarak duyulurlarda kulJanırsa bu güç, mütehayyile adını alır.36 

lernin yerinde belirttiği üzere, filozofların söylenen fiilierin her birinin ay­
rı bir güç tarafından yapıldığını ileri sürmeleri "Birden ancak bir çıkar." ilkesi­
ne dayanmaktadır.J7 ict bu ilkeye yönelttiği eleştiride olduğu gibi, buna da bir 
tek zatın, farklı aletlerde birçok fiili meydana getirebileceğini söylemektedir.38 

Nitekim sud ur teorisinin temeli olan "Birden ancak bir çıkar." ilkesinin eleşti­
risinde, bir zattan farklı itibarlarla birden fazla fiilirı meydana gelmesinin, ak­
la aykırı olmadığını söylemişti. Seyyid Şerif, eleştirileri sükfıt etmek suretiyle 

33. Bkz. Ciirdini, a.g.e. VII, 199-211. 
34. Müşrerek hissi kabul edenlerin ve reddedenlerin delilleri ve bu delillerin eleştirisi için 

bkz.: Cürca.ni, a.g.e. VII, 212-214. 
35. Hayal gücünün delilleri ve eleştirileri için bkz. Cürcani, a.g.e. VII, 214-215. 
36. Cürcani, a.g.e. VII, 215. 
37. Nirekim İbn Sina, bir kuvveden doğrudan doğruya ancak bir rek fiil çıkacağmı belin­

mekredir. bkz. Kitt1bıı'ş-Şift1 İkinci Analitik/er, Lirera Yayınları, İsranbul 2006, s. 238. 
38. Cürcani, Şerhu'I-Mevtikı{, VII, 216. 
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onaylamaktadır. Ancak teorinin kusurlarını görme kle, açıklama değerini yadsı­
manın, birbirinden farklı olduğunu belirtmek gerekir. Her ne kadar aklen, yu­
karıda sayılan işlemlerin nefsin kendisi tarafından yapılması ve araçların fark­
lı olması mümkün olsa da sonuçta bu, eylemlerin varlığını, zincirini ve sayısını 
değiştirmemektedir. Değişen, eylemlerin nasıl gerçeldeştiği ve nefisle irtibatı­
dır. İcı'nin kelamcılar adına zikrettiği eleştiri, meselenin metafizik gönderme­
lerini hertaraf etmeyi amaçlamaktadır. Çünkü bu görüş, kelamcıların filozof­
lardan ayrıştığı en önemli nokta olankadir-i muhtar bir Tanrı'nın reddine da­
yanmakta, ayrıca natık nefsin tikelleri idrak ederneyeceği ilkesi üzerine temel­
lenmektedir. Daha sonra bütün bu güçlerin alet olduğunu ve bu alederi kul­
lanarak algılayanın nefis olduğunu, delillerini ve karşı delillerini sıralayan Id 
şöyle demektedir: '1-Iasmın (filozofların) delillerinin hiçbiri, duyuların alet ve 
nefsin idrak eden o"ı.~asını yadsımamaktadır. İstidlal edenin delilleri, bu güçle­
rin varlığını isbata kafidir, çünkü o uzuvlardan her bir uzvun özel bir güce öz­
gülüğü olmasa idrak edilen türlerden bir kısmına değil de diğerine özgü ola­
mayacaktır. o halde güçlerin varlığı ve çeşitliliği sübut bulmaktadır ki, arnaç­
lanan da budur." Seyyid Şerif'in de belirttiği üzere bu durumda tikeller söz ko­
nusu aletlerde resmalacak ve nefis o sfuetleri aletlerinde mülahaza edecektir. 
Bundan da nefsin bölünmesi gerekmeyeceği gibi konumlu ve mekanlı olması 
da gerekmeyecektir. Bu durumda bir fiilin ortadan kalkması, idrak edenin de­
ğil aletlerin telef olması anlamına gelecek ve idrakin nefse nisbeti, hakikl iken; 
aledere nisbeti, mecaz1 olacaktır. Böylece Id ve Seyyid Şerü, filozofların nef­
sin algılamasının niteliğine dair açıklamasını, kelamcıların Tanrı tasavvuruna 
uyumlu hale getirerek kabul etmektedir.39 

Yukarıda anlatılan güçler nefsin idrak eden güçleriydi. Nefsin güçlerinin 
ikinci türü olan hareket ettirici güçler ise harekete sevkeden (bais) ve doğrudan 
hareket ettiren olmak üzere ikiye ayrılmaktadır. Harekete sevkeden güç, bir 
yararın kazanılması için olursa, şehvet gücü; bir zararın giderilmesi için olur­
sa, gadab gücü adını alır. Doğrudan harekete geçiren güç ise kasları germek su­
retiyle sinirleri uzatan ve kasları gevşetmek suretiyle sinirleri gevşeten güçtür. 
Kaslardaki bu güç, hareketİ!]. yakın ilkesidir. Hareketin uzak ilkesi ise tasavvur­
dur. Yani yapılacak fiilin zihinde tasarlanmasıdır. Bu ikisi arasında arzu ve ira­
de vardır. İşte bu dört şey; kaslardaki güç, tasavvur, arzu ve irade, insanın mey­
dana getirdiği ihtiyar! fiilierin ilkeleridir. Çünkü nefis, önce hareketi tasavvur 
etmekte; ikincileyin tasavvur ettiği hareketi arzulamakta; üçüncüleyin ona yö­
nelmeyi ve onu var etmeyi irade etmekte ve dördüncüleyin de sinirlerin uzan­
ması veya esnemesi suretiyle hareket ortaya çıkmaktadır.~0 

39. Cürcaru, a.g.e. VII, 216-217. 
40. Cürcant, a.g.e. VII, 218. 
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Son olarak insan nefsinin diğer canlılarla ortak olmadığı ve akli bir cevher 
bakımından sahip olduğu, nutuk/dü§ünme gücü gelir. Bu güç, tümelleri idrak 
etmesi ve onlar arasında olumlu ve olumsuz hükümler vermesi bakımından, 
nazari güç ve nazari akıl adını alırken; fikri sanatlan olu§turması ve tikel du­
rumlar hakkında yapılması ve yapılmarnası gerekenleri dü§ünme ve danı§ma­
sı bakımından, arneli güç ve arneli akıl adını alır. Bu iki güç, ya zat ya da itibar 
bakımından farklıdır. Ancak Seyyid Şerif arneli gücün, nazari gücün uzantısı 
olduğunu dü§ünmektedir. Çünkü tikel görü§lerin çıkarılması, bir tür dü§ünrne 
ve kıyasla gerçekle§mektedir. Dolayısıyla bunların temelini tümel bir önerrne 
olu§turmaktadır. Mesela bu fiil §öyledir; böyle olan füllerin tamarnı güzel olup 
yapılması gerekir veya çirkin olup terk edilmesi gerekir, sözünde olduğu gibi, 
kıyasın küçük önermesi §ahsi iken büyük önermesi tümeldir. Bu iki önermeden, 
gelecekte olma ihtimali bulunan §eylerde, tikel bir görüş meydana gelmektedir. 

Seyyid Şerif zorunluları, irnkansızları, geçmi§ ve şimdiyi, gelecekten ayır­
makta ve söz konusu durumun, gelecekte olabilecek §eylere özgü olduğunu be- . 
lirtmektedir. Çürıkü bunlar hakkında, var etme veya yok etme söz konusu ol­
mamaktadır. Bu güç, tikel görü§e hükmettikten sonra, onun hükmüyle toplam 
gücün hareketi bedeni harekete geçirmekte ve insan nefsinde fiili yapmaya arzu 
duyan arneli güçten gülme, utanma, korku, hüzün, kin gibi insana özgü edilgi 
durumları meydana gelmektedir. Bu da göstermektedir ki nefis, güçlerini etki­
lediği gibi aynı zamanda onlardan etkilenmektedir.41 Çünkü nefis, tikel bilgile­
rin alınmasında daha çok edilgen konumdadır. Bedeni yönetmesi, yine beden­
den sağladığı hazırlıkla kazandığı bilgiler sayesinde gerçekleşmektedir. Bununla 
birlikte nefsin irtibat kurmasım hem engelleyen hem de sağlayan, cismaru ale­
me ve maddeye taallukudur. Zira maddi doğa, maddeler alemiyle irtibatı ge­
rektirirken soyut doğa, aynı cinsten olması sebebiyle soyutlar alemini gerek­
tirmektedir.42 Böylece nefis, bir yandan duyu aletleri yoluyla aldığı bilgiler, di­
ğer yandan da gerekli arnellerio yapılmasıyla arınmak suretiyle, faal akilla ve­
ya din dilindeki Cebrail'le irtibat kurmaktadır. İrtibatı sağlayan, nefsin doğa­
sı olmakla birlikte, ilke ile kabil arasındaki feyz ilişkisi, ikisi arasındaki bir irti­
bata dayanır hatta irtibatı zorunlu kılar.43 

Daha önce bahsedilen aklın mertebelerinin tahakkuku, duyu algılarından 
hareketle nazarilerin kazanımıyla olurken, arneli gücün mertebeleri, duyusal 
kirlerden arınmayı gerektirmektedir. Öyle anla§tlıyor ki aynı teorinin iki ay­
rı unsuru olan bu güçlerden, arneli gücün yetkinleştirilmesi, nazari güçle el-

41. Cürcaru, a.g.e. VII, 219. 
42. Bkz. Tehanevl, Keşşd{ıt Istıldhdti'I-Fünıin, n§r.: Ali Dahruc, Mektebetü Lübnan, Bey­

rut 1996, n, 1199. 
43. Razi, Kutbeddin, Levdmi', İstabul1303, s. 6; Cürcaru, Haşiye ald Levdmi', s. 17. 
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de edilen bilgiler üzerine temellenmektedir. Zira arneli güç, iyi ve güzel arnel­
leri yapmayı öngörmektedir. İyi ve güzel arnellerio bilgisi ise nazari güçle el­
de edilen bilgiler sayesinde öğrenilecektir. Nazari gücün mükemmelleşmesi de 
arneli gücün yetkinleşmesiyle mümkün olmaktadır. Bu aynı zamanda, Seyyid 
Şerif düşüncesinde, bilgi teorisi ile ahlak teorisi arasındaki irtibatın kurulduğu 
noktadır. Seyyid Şerif'in arneli gücün anlatımında, müşahede yoluyla nazari­
lerio müşahedesinin daha kesin ve devamlı olacağını vurgulaması, bilgi ile ah­
lak arasındaki irtibatı te'kid etmektedir. Bununla birlikte nihru tahlilde, arnelle 
bilgi kazanma ilenazarla bilgi kazanmanın, iki ayrı tarık olduğunu gözden ka­
çırmamak gerekir ve mesele bu şekilde vaz'edildiğinde Seyyid Şerif'in önerisi 
muhtemelen nazardan vazgeçmeyen bir amel'i y~ntem olacaktır. 

BİLGİ TEORİSİ 

Bilgi (ilim) lafzı, çok anlamlı kelimelerdendir. Geniş anlamıyla bilgi, bütün 
bilme durumlarını kuşatır. Nitekim mantıkta, bilgi derken kasdediten anlam bu­
dur ve bu anlamıyla bilgi incelenir.44 Dar anlamıyla bilgi, cehalet, kuşku ve zan 
sıralamasının sonunda bulunur ve gerçeğe mutabık kesin inanç anlamına kul­
lanılır. Bu anlamda bilginin farklı tanımları yapılmıştır. Eş'ar! gelenekte tercih 
edilen tanım şudur: "Bilgi, başkasıyla varolan ve kendisiyle nitelenen kimsenin 
anlamları aksine, muhtemel olmayacak şekilde ayrıştırmasını gerektiren bir sı­
fattır." Fakat Seyyid ŞerH, Efdalüddin el-Huneci'nin Keşfii'l-Esrar an Gavanıı­
zı'l-Efkar adlı eserinden aktardığı ve gerçekte İmam Maturidi'ye ait olan şu ta­
nımı daha kusursuz bularak tercih eder: "Bilgi, bulunduğu kişide mezkurun te­
celllsini sağlayan bir sıfattır." Tanırndaki nıezkur ifadesi "var", "yok", "müm­
kün:~ ve "imkansız"ı içermektedir, yani düşüneeye konu olan her şey anlamına 
gelmektedir. Yine tanım, basit ve bileşiği, tikel ve tümeli içermektedir. Tanım­
da geçen tecellf tam bir açılma demektir. Zan ve eelıl-i mürekkeb, mukaHidin 
doğru inancı ise tanımın dışında kalmaktadır. Çünkü tanımda tecelll ile vurgu­
lanan, açılmanın aksine taklld, gerçekte kalbe düğüm atınaktrrY 

Geniş anlamıyla bilgi, zihinde meydana gelen her türlü sureti içerir. Bu bil­
ginin, "Şeyin suretinin zihinde meydana gelmesidir." şeklindeki tanımı, göre­
illik kategorisini çağrıştırsa da gerçekte bilgi, Seyyid Şerif'e göre aşağıda in­
celenecek iki kısmıyla da nitelik kategorisindendir.46 Zira tasavvur nitelik ka­
tegorisine girdiği gibi "hakkında hüküm verilen", "kendisiyle hüküm verilen" 

44. Cürdirıi,.Haşiye ala Levami', s. 31. 
45. Cürdini, Şerhu'I-Meviikıf, I, 86. 
46. Cürcanl, Hdşiye ald Leviimi', s. 2.7. 
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ve "bunlar arasındaki nisbet" olmak şeklinde üç dayanak üzerine kurulan hü­
küm de nitelik kategorisindendir. Nisbetin tasavvurundan sonra, nefsin hü­
küm esnasında bir tesiri ve etkisi yoktur. Bu sebeple intiza, fctib (olumlama), 
selb (olumlama), nefy, isbat ve hüküm gibi lafızlar, her ne kadar iki tarafı ta­
savvurdan sonra nefisten çıkan bir etki olduğunu vehmettirse de gerçekte du­
rum böyle değildir.47 Çünkü nisbeti tasavvur ettikten sonra, hüküm esnasında 
nefsin füli değil, söz konusu nisbeti iz'iinı ve kabulü vardır. Bu iz'an da nisbe­
tingerçekleştiğini veya gerçekleşmediğini, yani şeylere mutabık olduğunu ve­
ya olmadığını idrak etmektir. İki taraf arasındaki nisbeti idrak ettikten sonra, 
idrak edilen şey icmtilf bir şeydir. Söz konusu icmiilf şey, ayrıntılı olarak ifade 
edildiğinde, o mücmelin kendisi olan başka bir hüküm ve tasdtk ortaya çıkar. 
Bu sebeple fikirlerimiz, sonuçlarının var edici (mucid) sebepleri değildir; onlar 
yalnızca nefsimizi, silret balışeden faal akıldan akli sonuçların suretlerini ka­
bule hazırlamaktadır. Eğer hüküm, idriki bir silret olmasaydı, bu kabul ve so­
nucun nefse feyiz etmesi mümkün olmazdı.48 

Diğer mantıkçılar gibi Seyyid Şerif de bilgiyi, tasavvur ve tasdik olmak 
üzere ikiye ayırır. Genel olarak hüküm, bitiştirilmemiş kavram şeklinde açık­
lanan rasavvur, Seyyid ŞerH' e göre ismin mefhumu bakımından olabileceği gi­
bi, mevcut mahiyet bakımından da olabilir. ismin mefbumundan ibaret olan 
tasavvur, bütün tasdiklerden yoksun kalabilirken, mevcut mahiyet bakımın­
dan tasavvur, bütün tasdlklerden yoksun kalamaz. Çünkü mevcut malıiyecin 
tasavvuruyla birlikte, onun varlığının tasdikinin bulunması gerekir."9 Tasdik 
ise hükmün kendisinden ibarettir. Tasdlkin unsurları, yani hakkında hüküm 
verilen, kendisiyle hüküm verilen ve bunlar arasındaki hükmi nisbet tasavvur 
sınıfına girmektedir. Bilginin bu iki sınıfa ayrılmasının amacı da tasavvur ve 
tasdtke ulaştıran yolların ayrılığını ortaya koymaktır. Bununla birlikte Seyyid 
Şerif, bilgiyi yalın tasavvur ve tasdtke, yani beraberinde hüküm bulunan ta­
savvura ayırarak, tasdiki hükürnle birlikte olan tasavvurdan ibaret kılmanın 
ve hükmü de etki kategorisine koymanın mümkün olduğunu düşünmektedir. 
Fakat ona göre, yine de böyle bir görüş incelikli değildir, çünkü ilişenin sıfa­
tını ilişilen e vermektedir. 50 

Bütün tasavvurların veya bütün tasdtklerin bedlhi olmadığı aşikard1r; bun­
ların tamamının nazari veya kesbi olması durumu da kısır döngüye yol açmak­
ta ve nihai tahlilde, öğtenme olgusunu açıklamayı imkansız kılmaktadır. Dola­
yısıyla bilginin her iki kısmı da zorunlu ve nazari olmak üzere iki kısma ayrılır. 

47. Cürcant, a.g.e. s. 27. 
48. Cürcant, a.g.e. s. 27. 
49. Cürcant, a.g.e. s. 32. 
50. Bkz.: Cürcant, H/işiye alii Şerhi'ş-Şemsiyye, s. 86-87. 



1010 • DOCU'DAN BATI'YA DÜŞÜNCENiN SERÜVENi 

Burada zorunlu ve nazadlasımlanna ayrılan, kendi olması balamından bilgi ta­
biatı olduğundan51 her bilgi ya zorunlu ya da nazaddir, derken kasdedilen, bil­
ginin fertlerinden her birinin ya zorunlu ya da nazari olduğudur. Böylece bil­
ginin tikellerinden biri, herhangi bir nazar olmadan meydana geldiğinde, bil­
gi tabiatı da onun zımnında nazar olmaksızın meydana gelmektedir. Yine bil­
ginin tikellerinden biri, nazarla meydana geldiğinde, bilgi tabiatı da onun zım­
nında nazarla meydana gelmektedir. Dolayısıyla bilgi tabiatı, zorunlu fertleri­
nin zımnında zorunluluhla nitelenirken, nazari fertlerinin zımnında nazadlikle 
nitelerymektedir.52 Zorunluluk ve nazar!likle kasdedilen ise Seyyid Şerif'in öz­
lü ifadesiyle, müstağnilik ve muhtaçlıktır.53 Diğer deyişle nazari bilgi, meyda­
na gelmesi nazar ve kesbe dayanan bilgidir; zorunlu bilgi, husı1lü nazar ve kes­
be dayanmayan bilgidir. Zorunlu bilgiyle zaman zaman karışan bedibi bilgi ise 
husiilü nazar ve kesfıe dayanmayan bilgidir; ancak bedibi bilgi, nazar ve kes­
bin dışında, sezgi, tecrübe vb şeylere muhtaç olabilir. Dolayısıyla bedihi bilgi, 
zorunludan daha geneldir. Sözü edilen vasıtalara muhtaç olmadığında ise zo­
runlu ile bedihi eşanlamlı olmaktadır. Eğer bedihi ile aklın yöndişinden sonra 
kesinlikle başka bir şeye muhtaç olmayan anlamı kasdedilirse, bedihl, zorun­
ludan daha özel olacaktır.54 

Nazari ve zorunlu ayrımı, zihnin bilgileri elde etme süreci ve keyfiyeti dik­
kate alınarak yapılmaktadır. Bu süreçte zorunlu bilgiler, kesbi bilgilerin daya­
nağı ve ilkeleridir. Zorunlu bilgiler, üç temel sınıfa ayrılır. Birincisi varlığımızı, 
açlığımızı, korkumuzu vs. bilmemiz gibi, ya kendimizle ya da iç organlarıınızia 
(alat-ı batıne) elde ettiğimiz vicdaniyyattır. Bunların insanlar arasında ortak ol­
duğu kesin olarak bilinmediğinden, ilimlerde faydası azdır ve başkalarına kar­
şı deW olamaz. )3urada bilinemezlik mutlak olmamakla birlikte, önemli bir ka­
yıttır. Yani asıl itibariyle bireyler arasında ortaklık vardır, fakat bunların tama­
mı bilinemez. Ayrıca sözgelimi kendi varlığımızı bilmemiz gibi, az da olsa bili­
nir cilanları bulurımaktadır ve bir kısım meselelerde delil getirilir. ss 

Zorunlu bilgilerin ikinci sınıfı, duyusallardır (hissiyyat/beş duyu ile elde 
edilenler). Duyusallar ile kasdedilen, duyuların katkısı olan bilgilerdir. Tecrü­
bi bilgiler, mürevatir haberlerin ifade ettiği bilgiler, duyulurlar hakkında veh­
min hükümleri, hadsiyat (sezgi verileri) ve müşahedat (dış ve iç duyuların ve­
rileri) bu sınıfa dahildir. 

51. Cürdiru, Ha§iye ala Levami', s. 36. 
52. Cürcaru, a.g.e. s. 35. 
53. Cürcaru, Şerhu'I-Mevakıf, I, 60-61. 
54. Bkz. Cürcani, et-Ta'rifat, Bedi:hl ve Nazari maddeleri. 
55. Bilinemı;,zlik kaydı için bkz. SiyalkUti, Ha§iye ala Şerhi'I-Mevakıf, I, 53. SiyalkUti or­

taklığın azlığı nedeniyle ortak olan bilgilerin bir delil olarak zikredilmediğini belirt­
mektedir. 
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Zorunlu bilgilerin üçüncü sınıfı, bedihilerdir. Bedthilerle kasdediten ev­
veliyat ile fıtri kıyasla elde edilen evveliyat hükmüncieki bilgilerdir. Son iki 
şık, ilimierin (bilimlerin) dayanağı olup başkasına karşı delil olurlar. Bedthi­
ler, mutlak anlamda delildir. Duyusallar ise sebeplerinde yani tecrübe, tevatür, 
sezgi ya da müşahedenin gerektirdiği bilgide, ortaklık sağlandığı takdirde de­
lillik gerçekleşir. 

Seyyid Şerif' e göre zorunlu ve bedthi bilgilere yönelik eleştiriler olsa da bu 
eleştiriler cevaplanabilir niteliktedir. Dolayısıyla zorunlu bilgiler, nazari bilgi­
lerin temelini oluşturur. Zihin, bu bilgilerden nazar yoluyla bilinmeyenleri öğ­
renir ve öğrendiği bu bilgiler, nazari bilgiler adını alır. Seyyid Şerif, tasavvur­
lar ve tasdiklerde gerçekleşen bütün nazar kısımlarını sorunsuz olarak içerdiği 
gerekçesiyle, filozofların nazar tanımını benimser. Buna göre "N azar, kesin ve­
ya zanni olarak bilinen şeylerin, başka şeyi bilmeye götürmesi amacıyla tertip 
edilmesidir". Diğer deyişle nazar, bilinenlerden bilinmeyenierin elde edilme­
sidir. Fakat her bilinmeyen rastgele herhangi bir bilinenden elde edilmez. Bu-. 
nun için ilke olarak belirlenen şeyler ile ula§ılmak istenen şeyler arasında bir 
müniisebet olması gerekir. Münasebet olsa bile, söz konusu kazanım herhan­
gi bir şekilde olamayacağmdan, belirli bir tertibin ve bu tertip sebebiyle onla­
ra anz olan bir heyetin bulunması gerekmektedir. Yani nazarın gerçekleşmesi 
için münasebet, tertip ve heyet olmak üzere üç unsur gerçekleşmelidir. Bunla­
rın zihiıı açısından tasvirini şöyle yapabiliriz: Tasavvuri veya tasdiki bir durum 
hakkında bir şuurumuz meydana gelip de onu tam olarak tahsil etmeye çalıştı­
ğımızda, zihnin öncelikle, bilinenler hazinesinde bir bilinenden diğerine geçe­
rek, talep edilen o şeyle ilişkili olan bilineni bulmak üzere hareket etmesi gere­
kir. Talep edilen şeyle ilişkili bilinenler, onun ilkeleridir. Sonra da zihnin yine 
bulduğu ilkeleri, o matluba götürecek özel bir terribe sokması gerekir. Bu du­
rumda nazarda iki hareket vardır: Birincisinin başlangıcı, eksik olarak bilinen 
matlfib iken; sonu, o ilkelerden ortaya çıkanların sonuncusudur. İkincisinin 
başlangıcı ise tertib edilen ilkelerin birincisi iken; sonu, en yetkin şekilde bili­
nen matlubdur. Bilinen ile bilinmeyen arasındaki nazarın hakikati, nefiste bu­
lunan niteliklerdeki hareket kabilinden olan bu iki hareketin toplamıdır. Tarif­
te zikredilen tertip, ikinci hareketin gereğidir ve bu hareket nadiren birinci ha­
reket olmadan bulunur. Çoğunlukla ilk önce, matlublardan ilkelere doğru ha­
reket edilir ve sonra da onlardan matlublara doğru hareket edilir. Seyyid Şerif 
bu tertibin, matlublara yönelmeyi, zihni meşgı11 edecek şeylerden arındırma­
yı ve aklın ma'kı1Uer tarafına yoğuntaşmasını gerektirdiğini vurgulamaktadır.56 

Seyyid Şerif'e göre tertip edilen şey, öncelikle bilinenler ve dotaylı olarak 
o bilinenierin sı1retleridir. Çünkü nazar esnasında, bilinen şeyler belli bir terti-

56. Cürcfuıi, Şerhıı'l-Mevakıf, I, 201-203. 
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be göre düşünülmekte ve onların bir kısmından diğerine geçilmekredir. Bili­
nenler bu şekilde mülahaza edildiğinde, suretleri zihinde meydana gelmekte­
dir. Bu mülahaza da başka bir bilinenin mülahazasına ve suretinin zihinde mey­
dana gelmesine götürmektedir. Dolayısıyla burada doğrudan mülahaza edilen 
bilinenlerdir. Bilinenierin suretleri ise onların mülahazalarına alet olmaktadır. 
Şu halde bir kasda konu olup tertip edilen şeyler, bilinen mahiyerlerdir. Onla­
rın suretleri onlara tabi olarak meydana gelir.57 

Bilinmeyeniere ulaşmada, nazarla yakından ilgili erkinliklerden biri de fi­
kirdir.-Çünkü Seyyid Şerif'in belirttiği üzere, fikir ve nazarın bilinenlerden bi­
linmeyenleri elde etmek için nefis tarafından yapılan bir fiil olduğunda ittifak 
vardır.58 Biz bir yönüyle bilinen bir bilinmeyeni, .öğrenmeyi istediğimizde nefis 
bu bilinmeyenden yol~ çıkar ve nitelik kategorisine ait bir hareketle, söz konusu 
matlubun ilkelerini buluncayakadar aklllerde (ma'kullerde) hareket eder. Son­
ra bulduğu ilkelerde, özel bir şekilde hareket eder. Sonra da ilkelerden, tekrar 
matluba doğru hareker eder. Dolayısıyla ortada iki hareket vardır. İkinci hare­
ket, ilkelerin yukarıda sözü edilen tertibini gerektirir. Bu iki hareketin mesafe­
si farklıdır; her ne kadar yönleri farklı olsa da birincinin bitişi ikincisi başlangı­
cı ve birincinin başlangıcı ikincinin bitişidir. Seyyid Şedf'in tercihine göre, bi­
linmeyenleri elde etme esnasında, bilinenlerle bilinmeyenler arasındaki fül, iki 
geçişin, yani bilinmeyenden ilkelere ve ilkelerden bilineniere yönelik iki geçi­
şin toplamıdır; çünkü bu ikisinin toplamıyla bilinenden bilirımeyene iradi bir 
çabayla ulaşılmaktadır. İşte bu, fikirdir. Tertip denilen şey, fikrin kendisi değil­
dir; ikinci hareket aracılığıyla fikrin gereği olarak ortaya çıkar. Çünkü bilinme­
yenin ilkelerden meydana gelişi, varlık ve yokluk olarak onun etrafında cere­
yan etmektedir. Yani ikinci hareker varsa, bilinmeyenin öğrenilmesi gerçekleş­
mekte, yoksa gerçekleşmemektedir.59 Bu bağlamda Seyyid Şerif Cürcani, fik­
rin ~ç anlamı olduğunu belirtmektedir. Bunlardan birincisi, hangi tür hareket 
olursa olsun nefsin ma'kUllerdeki hareketidir. Bunun mukabilinde tahayyiil bu­
lunur. İkincisi, yukarıda anlatılan madublardan ilkelere ve ilkelerden de mat­
liibiara yönelik iki harekettir. Üçüncü ise söz konusu iki hareketten birincisidir. 

Şu halde nazar esas itibariyle, nefsin marlubdan ilkelere ve ilkelerden tek­
rar maduba yönelik hareketinde, kendisinde hazır bulunan anlamları düşünme­
sidir. Hareketlerin kendisi ise fikir adını almaktadır. Fikirdeki harekette mesafe 
ve zamanın dikkare alındığını belirtmek gerekir. Nitekim fikri, sezgiden ayıran 
temel özellik budur. Seyyid Şerif'e göre mefhfrm bakımından sezgi, hangi an­
lamda olursa olsun fikre mukabildir. Çünkü sezginin mefhumunda hareketsizlik, 

57. Cürcani, f!tişiye ala Levami', s. 38. 
58. Cürcani, a.g.e. s. 39. 
59. Cürcani, a.g.e. s. 39-40. 
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filcrin mefhumunda hareket dikkate alınmaktadır. Fakat belirli bir şeye nisbet­
le varlık kazanması bakımından sezgi, iki hareketin toplamı anlamındaki fikirle 
değil, birinci ve üçüncü anlamdaki fikirle birlikteliğe sahiptir.60 Sezgi, madubdan 
ilkelere değil, ilkelerden matluba aru geçiştir. Bu sebeple sezgi, nicelik, yani az­
lık çokluk bakımından, farklılaşırken fikir nitelik yani hızlılık yavaşlık bakımın­
dan farklılaşır. Sezgi, fikre hiçbir şekilde gereksinim duymayan kudsi güce ula­
şır. Bunun anlamı şudur: İnsanın idrak mertebelerinin ilkinde kendiliğinden fikri 
söz konusu değildir. Sonra fikriyle bir kısım şeyleri öğrenme derecesine yükselir 
ve bu, derece derece artarak bütün bilgilerin fikri olması seviyesine ulaşır. Son­
ra bazı şeyler ona sezgi ile açılır. Bu da derece derece artar ve bütün şeyler sez­
gisel olma seviyesine ulaşır. İşte kudsi güç mertebesi denen budur. Azlık ve çok­
luk bakımından farklılık, sezgi ile fikir arasında ortaktır; ama hızlılık yavaşlık 
bakımından farklılık, yalnızca fikirde olur. Çünkü yalruzca fikirde, hareket var­
dır. Dolayısıyla zihirıler, fikirlerinde hızlılık yavaşlık bakımından farklılaşırlar.61 

Yukarıda anlatılanlar göstermektedir ki fikrin hakikati, iki hareketten iba- -
rettir. Birincisi maddeyi, ikincisi sı1reti elde etmeyi amaçlar. Daha açık bir ifa­
deyle, yukarıda arılarılan tertip, bilinertlerden ve bu bilinerllerin bilinmeyerıle­
re ulaşmak amacıyla belli bir heyete götürecek şekilde dizilmesinden oluşmak­
tadır. Bu durumda tertibin kendisinde gerçekleştiği bilgiler, tertibin maddesi 
ve bu bilgiler üzerine oluşan heyet ise tertibin sureti konumundadır. Barılar­
dan her biri kesin olarak, sahihlik ve fasirlik ile nitelendiğinden tertip de ay­
nı vasıflarla nitelenmektedir. Yani tertip açısından bu nitelenme, matluba gö­
türmesi veya götürmemesidir. Nazarın sahihliği, maddenin ve suretin sahib­
liği sebebiyle, matluba götürmesidir. Maddenin sahihliği, cins yerinde araz-ı 
arnını değil, cinsin kendisini koymak, faslın yerine hassayı değil, faslın kendi­
sini koymak ve bassanın yerine de bütün fertleri kuşatan açık hassayı koymak 
gibi rasavvurlarda sahihlik ve öneemelerin matlubla ilişkili olması; ya kesin ya 
da zannt ve kabule dayalı olarak doğru olması gibi tasdiklerde sahihliktir. Sı1-
retin sahihliği ise tarif eden unsurların (muarriflerin) ve delillerin ikisinin bir­
likte tertibinde gözetilmesi gerekli şartların bulunmasıdır. Çünkü bunlardan 
ikisinin birlikte veya birisinin fesadıyla sı1ret de fesada uğrar.62 

60. Cürcani, a.g.e. s. 40. Kurbeddin Razi sezgiyi, birinci hareketin değil, her iki hareketin 
mukalıili olarak görmü§tür. Çünkü sezgide bareker olmadığı için belirli olarak hare­
ketlerden birinin mukalıili olması, söz konusu değildir. Ama ma'kullerde bareker edip 
de tertip edilmi§ ilkeleri öğrenir ve bu ilkelerden arnden maduba geçerse bu durum­
da, birinci hareketle birlikte olacaktır. Ayrıca sezgi mesafeli bir hareketin olmayı§ıdır. 
Bu nedenle mesafede olan bir hareketin mukabili olamaz (Bkz.: Kutbüddin er-Razi,, 
Levami', s. ı ı. Cürcini, Hd§iye ala Levami', s. 40). 

61. Cürcani, a.g.e. s. 41. 
62. Cürcani, Şerhu'l-Mevakıf, I, 206-207. 
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İster sahih ister fasid olsun, nazar yapabilmenin şartlarının başında, ha­
yat sahibi olmak gelir. Ardından nazar edenin akıl sahibi olması ve nazar es­
nasında nazarın zıdddna konu olmaması gerekir. Nazarın zıddı ise genel ve 
özel olmak üzere ikiye ayrılır. Genel olan uyku, ölüm ve gaflet gibi idrak et­
meyi engelleyen durumlardır. Nazar, idraki gerektirdiğinden bunlar, naza­
rı engeller. Özel olan ise matlubu matlub olması açısından bilmek ve matlüb 
hakkında, tam aksi yönde bir kesinlemeye, yani önyargılara sahip olmamak­
tır. Bu iki durumun da nazarı engelleyeceği aşikardır. Ancak matlüb hakkın­
da bilginin olmaması şart iken, zannın olmaması şart değildir. Mutlak olarak 
nazarın şartlarına ilaveten, sahih nazarda iki şart daha bulunmalıdır. İlkin na­
zar kuşkuda değil delilde olmalıdır. İkincileyin. delilde gerçekleşen nazar, de­
lilin medlüle delaleti yönünden olmalıdır. Çünkü delalet yönünde olmayan 
nazar yarar sağlayamaz. 63 

Seyyid Şerif'e göre ancak maddesi ve sureti bakımından gerekli şartları ta­
şıyan nazar, nazar edilen şey hakkında kesin bilgiye ulaştırır. Bununla birlik­
te nazarın bilgiyi gerektirmesinde herhangi bir aklı zorunluluk yoktur. Seyyid 
Şedf bu hususta, Eş'arllerin genel adet teorisine sadık kalarak, nazarın adet 
yoluyla bilgiyi gerektirdiğini düşünür. Dolayısıyla ona göre nazarın sonucun­
da elde edilen bilgi, kulun kudretiyle değil, Allah'ın kudretiyle meydana gelir. 

Sahih nazarın aksine madde ve sürerteki yanlışlıklar, nazarı fasid hale geti­
rir. Bununla birlikte fasid nazarın cehalet gerektirip gerektirrİıeyeceği tartışma­
lıdır. Seyyid Şerif'e göre fasidlik, ister maddede isterse de surette olsun, ceha­
leti mutlak olarak gerektirmez. Zira yanlış önermeler arasında, bunların birbir­
lerini gerektireceği akl! bir bağın olması imkansız değildir. Bu bakımdan fasid 
nazarda ortaya çıkan yanlışlığın, delalet yönünde yani öncüller ile sonuç ara­
sındaki akll bağda olması gerekmez. Yanlışlık bazen, önermelerin doğruluğun­
da d~abilir. Yani önermeler, nefs-i emir bakımından kesin gerektirmeyi zorun­
lu kılan akll irtibatın varlığına rağmen yanlış olabilirler. Dolayısıyla sahih na­
zarda, kesin bilginin ve fasid nazarda cehaletin meydana gelmesi, önermelerin 
doğru olduğu inancına dayanır. 64 Diğer yandan yalnızca maddede olan fasid­
lik, mutlak olarak ceMieti gerektirmez. Çünkü sözgelimi, "Zeyd eşektir; bü­
tün eşekler cisimdir; o halde Zeyd cisimdir." kıyası maddedeki yanlışlığa rağ­
men doğru sonuç vermektedir. O halde maddesi bakımından fasid nazar, ba­
zı surerlerde cehaleti gerektirir; fakat mutlak olarak gerektirmez. Yalnızca su­
rette veya hem surette hem de maddede fasid olması durumunda ise nazar hiç­
bir sonuç vermez. 65 

63. Cürcanl; a.g.e. I, 248-250. 
64. Cürcani, a.g.e. I, 284. 
65. Cürcant, a.g.e. I, 285. 
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Bütün idrakler, tasavvur ve tasdık olmak üzere ikiye ayrıldığına göre na­
zar, ya bir tasavvura ya da bir tasdlke ulaşmayı amaçlar. Dolayısıyla nazarın 

gerçekleştiği iki yol vardır: Birincisi tarif, ikincisi ise delildir. Tarifte, tarif edi­
lene eşit bir ayrıştırıcı bulunmalıdır. Eğer bu ayrıştırıcı, zan ise tarife tanım de­
nir; zan değilse tarife, resim denir. Her iki durumda da tarif edilen ile yakın 
cinsi arasında ortak olan zanlerin tamamı zikredilrnişse, tarif tamdır. Bunun 
tam tanım olması için, yakın cins ve yakin fasıldan oluşması gerekir. Tam re­
sim olması için de hassaclan ve yakın cinsren oluşması gerekir. Eğer tarif edi­
len ile yakın cinsi arasında ortak olan zatllerin tamamı zikredilmernişse, ta­
rif eksiktir. Bu durumda yalnızca fasılla veya faslın beraberinde uzak cins ve­
ya genel araz ile yapılırsa, eksik tanım olurken; yalnızca bassayla veya hassa­
nın beraberinde uzak cins veya genel araz ile yapılırsa, eksik resim olur. 66 Bu 
kısımlar hakiki tarifin kısımlarıdır. Seyyid Şerif'e göre hakiki tarif, bir tasav­
vur oluşturmayı amaçlar ve iki kısma ayrılır. Birincisi hariçte varoldukları bi­
linmeyen rnefhı1mların tasavvurlarını amaçlayan tariftir; bu, "isim bakımm- . 
dan tarif" olarak adlandırılır. İkincisi ise mevcut o~an hakikatierin rasavvuru­
nu amaçlayan tariftir; bu, "hakikat bakımından tarif" adını alır. Bu tarif de ya 
tanım veya resim olur.67 

Fakat Seyyid Şer!f'e göre mevcut hakikatierin zan özelliklerini kavramak ve 
zan özellikler ile arazı özellikleri ayırmak, müteazzir derecesinde zordur. Çün­
kü cins, genel araza; fasıl ise bassaya benzer. o, bu sebeple "kavmin (mantık­
çıların) reisi" ünvanıyla andığı İbn Sına'nın, şeyleri tanımlamakta zorlandığını 
belirtmektedir. Öte yandan dilsel ve ıstılahi mefhı1mların tanımlanması kolay­
dır. Çünkü lafız dilde veya ıstılahta mürekkep bir mefhı1m için konulduğun­
da, ona dahil olan onun zan özelliği iken hariç olan arazi özelliğidir. Bu açı­
dan rnefhı1mların tanımlanması son derece kolaydır ve bu sebeple onların ta­
nımları ve resimleri isim bakımından tanırnlar ·ve resimler olarak adlandırılır. 
Oysa hakikatierin tanımlanması, son derece zor olduğundan, onların tanım­

ları ve resimleri hakikat bakırnından tanımlar ve resimler olarak adlandırılır. 68 

Tasavvurların birbirine nisbeti ile tasdikler oluşturulmaktadır. Önerme ola­
rak adlandırılan bu tasdikierin bedlhl olanlarından hareketle, bilinmeyen şey-

66. Cürcani, Şerhu'l-Mevakıf, II, 6-7; Haşiye ala Şerhi'ş-Şemsiyye, Mekteb-i Sanayi Mat­
baası, İstanbul 1307 s: 80-81. Tarifin bu kısımlarından misalle tarif ve lafz'i tarif olmak 
üzere iki kısmı daha vardır. Ancak bunlar hakild tarif değildir. Bu kısımların açıklama­

sı için bkz. Cürclni, Şerlm'l-Mevakıf, II, 7 vd. 
67. Cürcaru, a.g.e. II, 9-10. Tarif sınıflarının, münazara kuralları açısından durumu için 

bkz.: a.g.e. n, 10-11. 
68. Cürcaru, Hiişiye ala Şerhi'ş-Şemsiyye, s. 80. Seyyid Şerif benzer ifadeyi Şerhu'l-Meva­

kıfta (III, 6) da tekrarlamaktadır: "Hakikatierin zati vasıflarına ve onların fasılları olan 
hususiyederine muttali olmak gerçekten zordur." 
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ler hakkında yeni tasdikler elde edilmektedir. Bunun yolu ise yukarıda belir­
tildiği gibi, delil veya istidlaldir. DeW esas itibariyle tümdengelim, türnevarım 
ve temsilden ibarettir. Bu sınıflama istidlalin niteliğine göre yapılmaktadır. İs­
tidlalin niteliği aynı zamanda, onun bilişsel değerini de tayin etmektedir. Bu­
na göre istidlal eğer tümelden tikele olursa, kıyas veya tümdengelim; tikelden 
tümele olursa, türnevarım ve tikelden tikele olursa temsil adını almaktadır. 
Fakihlerin kıyas adım verdiği temsil, illerin hükmünde bir şeyin başka bir şey­
le ortak olmasıdır. İlietin hükmü ise her iki tikeli de kuşatan tümeldir. Bu bağ­
lamda kullamlan tikel kelimesi, tasavvuru kendisinde ortaklığı engelleyen an­
lamında hakilô tikel değil, bir başkasının altına giren anlamındaki göreli (iza{f) 
tikeldir. Bu sebeple tümelden tümele istidlalin yapıldığı bir şık yoktur. Çünkü 
bunlar üçüncü bir -~elin altına girerek onun tikelleri konumunu kazanmak­
tadır. 69 Şu halde delil" ile medlı11 arasında, özel bir ilişki bulunmalıdır. Bu ilişki­
de, deWin medlulü kuşatması, kıyas; medlı1lün delili kuşatması, türnevarırn ve 
üçüncü bir durumun deW ve medlUlü kuşatması temsildir.70 

Bu üçünden kesin bilgi ifade eden, tümdengeJim veya diğer adıyla kıyastır. 
Tümevarım, tikellerinde bulunduğu için, tümelin hükmünün olumlanrnasıdır. 
Tümevarımın kesinlik bildirmesi için, tümel hükmün bütün tikellerde bulun­
ması gerekir. Buna tam türnevarım veya mukassem kı yas denir. Eğer hüküm ti­
kellerin bir kısmında bulunuyorsa, eksik türnevarım denir ve yalnızca zan bil­
dirir. Çünkü bu durumda söz konusu tümelin, bir kısım görülmemiş tikelleri­
nin aksi halde olması mümkündür. Temsil de tümevanın gibi zan bildirir. Bu­
nunla birlikte temsildeki illet kesin olursa, kesinlik ifade eder. Ancak bu du­
rumda da temsil olmaktan çıkar ve layasa döner. 

Kıyasın beş formu vardır: 

.Birincisi şöyledir: Bir şeyin bütün fertlerine ait olumlu veya olumsuz bir 
hükilm bilinir. Sonra o şeyin bir kısmının veya tamarnının başka şeye sübı1ru 
bilinir. Böylece söz konusu olumlu veya olumsuz hükmün diğer şeyin tamamı­
na veya bir kısmına sübı1tu bilinir. 

İkincisi şöyledir: Bir şeyin fertlerinin tamamına ait olumlu veya olumsuz 
bir hüküm bilinir. O hükmün mukabilinin, başka şeyin tamamına veya bir kıs­
mına ait olduğu bilinir. Böylece o şeyin, başka şeyin tamamı veya bir kısmın­
dan olumsuzlandığı bilinir. 

Üçüncüsü şöyledir: İkisinin veya birinin sübı1runun tümel olması koşuluy­
la iki şeyin üçüneüye sübıitu bilinir. Böylece üçüneünün tamamında veya bir 

69. Cürcanl, Şerhıı'l-Meviikıf, II, 13-15. 
70. Cürcanl', a.g.e. II, 15. Seyyid Şerif'in kuşatma ilişkisine ilaveten gereklilik ilişkisini de 

dikkate alan açıklamaları için bk.: A.g.e. II, 17. 
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kısmında karşılaştıkları bilinir. Fakat üçüncü dışında bir şeyle karşılaştıkları bi­
linmez. Yani mevcut veriler, onların üçüncü dışında bir şeyle karşılaşmadığı­
nı ortaya koyar. 

Dördüncüsü şöyledir: İki şey arasında gereklilik bulunur. Bu sayede gerek­
tirenin varlığından gerekenin varlığı ve gerekenin yokluğundan gerektirenin de 
yokluğu bilinir. Fakat gerekenin daha genel olabilmesi sebebiyle, bunun aksi ol­
maz, yani gerektirenin yokluğu, gerekenin yokluğunu gerektirmez. 

Beşincisi ise şöyledir: İki şey arasında karşılıklı nefiy ilişkisi bulunur ve 
birinin varlığından kesinlikle diğerinin yokluğu gerekli olur. 71 Bunlar kı ya­
sm temel formlarıdır. Maddesi .sahih olduğu zaman bu formlardaki kıyas ke­
sin bilgi verir. 

VARLIK DÜŞÜNCESi 

Seyyid Şertf ei-Cürcanl'nin varlık düşüncesi, diğer kelamcı ve filozoflarda 
da olduğu gibi, varlık kavramının bedihlliği, bütün kavramların en geneli ve en 
iyi bilineni oluşu üzerine kuruludur. Bu sebeple varlık hakkında yapılan tarif­
ler, gerçek bir tarifin şartlarını taşıyamaz, bir tanımının ve resminin yapılması 
mümkün değildir.72 Her türlü tarif teşebbüsü, varlığı kendisinden daha kapa­
lı bir şeyle tarif etmekle neticelenir ve kısır döngü ortaya çıkar.73 Bununla bir­
likte tarifler, daha iyi bilinen lafızlarla varlık lafıının anlamına dikkat çekme 
olabilir. Dolayısıyla tarifler, varlığın tasavvurunu vermek için değil, ona dela­
let eden lafzı diğerlerinden ayırmak içindir. Zira bir şey, bedibi olarak tasavvur 
edilebildiği halde, lafzın medlulü olması bakırnından meçhul olabilir.74 Pekala, 
varlık bedibidir denildiğinde, varlık lafzıyla kasdedilen nedir? Zira varlık, laf­
ıının çeşitli anlamlarda kullanıldığı bilinmektedir. 

Seyyid Şerif'e göre 'varlık bedihldir' sözünde varlık lafzıyla dışta oluş (kevn 
fi'l-a'yiin) anlamı kasdedilmektedir. Bu bakımdan varlığın bedihl olduğunu id­
dia edenler, varlık derken dl§ dünyada oluşu; varlığın bedthl olmadığını, kesbl 
ve dolayısıyla tarumlanabilir olduğunu savunanlar ise dışta oluş anlamını de­
ğil de dışta oluşu zorunlu kılan şey şeklinde anlamaktadır. "Dışta oluşu zorun-

71. Cürcant, Şerhu'l-Mevakıf, IT, 17-20. Seyyid Şerif'in k.ıyas teorisinin ayrıntısı için bkz.: 
Hoşiye ala Şerhi'ş-Şemsiyye, s. 141 vd. 

72. Varlık kavramının bedihl olu§U ile tanım ve resıniniıı niçin yapılamayacağının ayrıntı­
sı bkz. Şerhıı'l-Mevakıf, II, 76-93. 

73. Nitekim İd, varlığın kesbi olduğunu ileri sürenlerin tariflerini aktaracak bunların ger­
çek anlamda tarif olmadığını beliranektedir (Şerhıı'l-Mevakıf, IT, 109-112). 

74. Cürcant, Şerhtt'I-Mevakıf, ll, 106. 
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lu kılan şey" ise zorunlu olmadığından kesblliği iddia edenler, varlık tanımıyla 
meşgiil olmuşlardır. 75 Ancak Seyyid Şerif, dışta oluş ile dışta oluşu zorunlu kı­
lan şeyi birbirinden ayırmaktadtr. Ona göre ikincinin bedihi olmaması, birin­
cinin bedihlliğini engellemez.76 Varlığın bedilll olan birinci anlamının tasavvu­
ru için, onun nefiste husitlü yeterlidir. Bu durumda varlığın bilinmesi, huzur! 
bilgi olmaktadır. Huzur! bilgi ise bilinenden bir suretin bilende husitlü1ıe ihti­
yaç duymaz; aksine bilinenin kendisi, bilende hasıl ve hazır olur. Bu husı1lde 
mutlak varlığın, nefsin varlığı için zati veya arız olması arasında fark yoktur ve 
her halükarda mutlak varlık, bizde haztr hale gelmektedir. Bu bakımdan varlı­
ğın bizde husule gelmesi, bizim kendimizi tasavvur etmemize benzemektedir. n 
Burada dikkat edilmesi gereken, varlığın tasavvurunun onun nefs-i emrde var­
lık olmayandan ayrış.ınasıyla olup, onun aynştığını bilmekle olmadığı dır. 78 

Varlık kavramının mukabili yokluktur. Diğer müteahhirun kelamcılar gi­
bi Seyyid Şerif de varlık ve yokluk arasında vasıra bulunduğunu, yani hal kate­
gorisini kabul etmediği gibi yoka şeylik vererek sabit kavramını, varlıktan da­
ha genel bir kavrama dönüştüren, ma'dumun şeyliği düşüncesini de reddeder. 
Ona göre bir şeyin dış dünyada tahakkuku varsa "mevcut", dış dünyada tahak­
kuku yoksa "ma'dum" adını almaktadır.79 Mevcudun ya asli bir varlığı vardır 
ve onun eser ve hükümleri bu asli varlıkla meydana gelir; ya da mevcut böyle­
si bir asli varlığa sahip değildir. Birinci şık, dış varlıkttr. İlcinci şık ise zihn! ve­
ya gölge varlıktır. Dıştaki mevcut, şayet zatı sebebiyle yokluğu kabul etmiyor­
sa zorunludur; zatı sebebiyle yokluğu kabul ediyorsa, mümkündür. Zorunlu, 
Tanrı iken; mümkün, en. temelde cevher ve arazlar olmak üzere ilciye ayrıltr. 

Varlık kavramı bir yandan zihinde ve dışta bulunuşa, bir yandan da dışta 
birbirinden ayrışmış pek çok mevcuda yüklem olduğu için, tek tek şeyler, var­
lıkla mevcut hale gelirken, varlık da söz konusu tek tek şeylerle tahakkuk et­
mektedir. Bilindiği gibi İbn Sına, bu mülahazadan hareketle, şeylerin zatları ile 
varlıklarını (vucudat) tefrlk etmiş ve zatlarınada mahiyet adını vermiştir. Diğer 
müteahhirun kelamcılar gibi Seyyid Şerif de bu ayrımı tevarüs eder ve varlık te­
orisini bu temel üzerine inşa eder. Buna göre, ister tümel ister tikel olsun, her 
şey o şeyi kendisi yapan bir hakikat'e sahiptir. Bir şeyin hakikati derken de kas­
dedilen budur. İşte bu hakikatİn tikel olanına, hüviyet denir ve dış varlık anla­
mında kullanılır; tümel olanına ise mahiyet denir. Hakikat, mutlak olarak ve­
ya diğer deyişle kendi olması bakımından alındığında, bir şeyin neyse o olduğu 

75. Cürcaru, a.g.e. II, 106-7. 
76. Cürcani, a.g.e. Il, 107. 
77. Cürcam,-a.g.e. II, 109-112. 
78. Cürcaru, a.g.e. II, 107-109. 
79. Cürcaru, a.g.e. II, 63. 
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düzlemcfu. Bir mevcudun zatı veya mahiyeti, onun varlığını zorunlu kılıyorsa 
o mevcudun varlığı zorunlu; zatı veya mahiyeti, varlığını zorunlu kılnuyor ak­
sine kendinde varlık ve yokluğa nisbeti eşitse o mevcudun varlığı mümkündür.80 

Pekala, mahiyet ve varlık sadece zihinsel olarak mı ayrışnrılmaktadır, yok­
sa aralarında gerçek bir ayrımdan bahsedilebilir mi? 

Bu sorulara İslam düşünce okulları, farklı cevaplar vermiştir. Tartışma, bir 
şeyin mahiyetine onun varlığının tam bir örtüşmeyle yüklem olup olmadığı 
hakkında değil, varlığın yüklem oluşunun dayanağını neyin oluşturduğu hak­
kındadır. Diğer deyişle, bir şeyin varlığının zihinde ona yüklem olduğu açık­
nr. Fakat yüklem olan bu varlık, o şeyin dıştaki mevcudiyetinde, onun mahi­
yeti üzerine ilave bir durum mudur? Mesela "Siyahlık vardır?" dediğimizde si­
yahlık ve varlık, dışta zat olarak birdir mi demek istiyoruz? Seyyid Şerif'e gö­
re varlık, herhangi bir mümkün mevcutta, onun zatıyla özdeş değildir. Buna 
göre şayet varlık, siyahlık ile hariçte zat bakımından bir olsaydı, varlık, siyah­
lığa tam ve eşit bir örtüşmeyle (tevatıı) ile yüklenirdi ve hiç kimsenin de tıpkı 
siyahlığın mevcut olduğu hususunda şüphesi olmadığı gibi, varlığın mevcut ol­
duğundan da şüphesi olmazdı. Oysa dışta mevcut olan hüviyet, siyahlığın hü­
viyetidir ve varlık ona ilişir. Varlığın siyahlıktan ayrışması, yalnızca akıldadır. 
Bu sebeple de varlılctan, hüviyet üzerine tevatuyla yüklenen mevcut lafzı türe­
miştir. Ama Seyyid Şerif, dış dünyadaki bu hüviyetin, tıpkı siyahın zatı ve belir­
li mahiyeti olması gibi, varlığın da zatı ve belirli mahiyeti olmasını açıkça red­
detmektecfu.81 Özetle Seyyid Şerlf'e göre varlık ve ile mevcudun hüviyetinin 
aynılığından bahsedilemez. Zira varlığın bir hüviyeti yoktur. Nitekim İbn Stna 
varlık kavramını, tıpkı hakikat, teşahhus, zaô ve arazi gibi hariçte varlığı olma­
yan ikinci ma'küllerden olduğunu söylerken, varlığın hariçte hüviyeti bulunma­
dığını kasdetmiştir. Aksi halde ikinci ma'kılllerden değil, asü bir varlığa sahip 
olurdu. Evet, varlık yüklernesi olumlu bir sıfattır. Ama varlığın olumlu sıfat ol­
ması, onun mefhılrnunda bir olumsuzluğun bulunmaması, anlamına gelmekte­
elir. Dolayısıyla varlığın olumlama bildirmesi, onun hariçte bulunduğu anlarnı­
na gelmemektedir. Çünkü varlığın, dış dünyada iliştiği şeyden ayrı olarak ken­
di başına varlığı yoktur. Varlığın bu durumu, olumlu bir sıfatla nitelenen diğer 
şeylerin tamarnından farklıdır. Çünkü diğer şeylerin olumlu bir sıfatla nitelen­
mesi, onun hariçte mevcut olmasına dayanır. Oysa varlığın hariçte varlığı ol­
madığından, olumlu sıfat alması, rnefhılmunda olumsuzluğun olmaması anla­
mına gelmektedir. Diğer yandan varlık, dışta olmamakla da nitelenemez. Yani 
varlık, dışta yok da değildir. Bunun sebebi, varlığın ikinci ma'kılllerden olma­
sıdır. Varlık kavramı, şeylerden ikinci dereceden soyutlamayla elde edilen ikin-

80. Cürcaru, a.g.e. ll, 17-25. 
81. Cürcaru, a.g.e. ll, 133-134. 
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ci ma'kullerden olduğundan, varhğın varlığı yeni kendisidir. Nitekim tekrarla­
nan bütün türlerde de durum böyledir. Bunların başkalarına sübutu zaid iken, 
kendilerine sübfıtu zaid değildir. Seyyid Şerif Cürcani, buna ışık örneğini ver­
mektedir: Başka şeyler ışıkla aydınlanırken ışık bizatihl aydınlıkrır.82 

Seyyid Şerif'e göre varlığın mahiyete zaid olup olmadığı sorusuna verile­
cek cevabın, zihni varlığı kabul edip etmemekle- yakından ilişkisi vardır. Eş'ari 

gibi zihni varlığı kabul etmeyenler, harici varlığın mutlak olarak, mahiyetin ay­
nı olduğunu söylemişlerdir. Zihnt varhğı kabul edenler ise varlığın zihinde ma­
hiyete zaid olduğunu söylemişlerdir. Cürcanl'ye göre, zihni varlığı reddettiği 
halde, varlığın mahiyete zaid olduğunu söyleyen kimse, ne dediğinin pek far­
kında değildir. 83 Bu durumda zihnt varhğı kabul, mahiyetierin zaid olduğu gö­
rüşünün temelini · oluşturmaktadır. Ya da hüküm tersinden de alınabilir: Eğer 
varlığın mahiyete zaid olduğu görüşü ileri sürülüyorsa zihni varlığı kabul et­
mek gerekecektir. 

Seyyid Şerif zihni varlıktan kasdını, ateş örneğiyle açıklar: Ateşin bir var­
Lığı vardır ve bu varlık sayesinde onun hükümleri ve ışıtma, ısıona vb. eser­
leri ondan çıkar. Bu varlığa; ayni, harid: ve asıl varlık adı verilir. Acaba ate­
şin, o dış varlığa eşit olan, ama söz konusu hükümlerin ve eserlerin kaynak­
lanmadığı başka bir varlığı var mıdır yok mudur? İşte bu başka varlığa, zihnt 
ve gölge varlık adı verilmektedir. Buna göre zirundeki varlık, harid varlıkla 
nitelenen mahiyetin kendisi olmakta ve bunlar mahiyetle değil varlıkla fark­
lılaşmaktadırlar.84 İşte zihni varlığı iddia edenler, zihindeki tümel tasavvurlar 
ile hariçteki mahiyetierin aynı olduğunu ileri sürmüştür. Zihin derken kas­
dettikleri ise herhangi bir idrak gücüdür. Böylece zihni varlık, ister insan zih­
ni ister faal akıl olsun, bir idrak gücünde, şeylerin mahiyetlerinden ibaret sO­
retlerinin bulunmasıdır.85 Bu durumda zihindeki silretler, bilinen şeylere ma­
hiyet bakımından eşit olmakta; hatta suretler, şeylerin netiste meydana gel­
mele-ri bakırnından mahiyetleri olmaktadır. Kelamcıların çoğunluğu ise zirun­
deki tasavvurlarla hariçteki mahiyetierin aynı olmadığını, çünkü aynı olması 
durumunda aynı hükümlerin rerettüb etmesi gerekeceğirıi ileri sürerek, zih­
nt varlığı reddetmişlerdir. 86 

Bunlara göre akli suretler, bu suretler sayesinde bilinen şeylerin misalleri 
ve hayalinden ibarettir. Mesela zihinde ateş vardır, denilince zihinde ateşin ma­
hi yeriyle özel bir nisberi olan hayali kasdedilir ki, bu nisbet sayesinde o hayal, 

82. Cürcani, Şerhıt'I-Mevôkıf, ll, 133-135. 
83. Ici ve Cürcani'nin açıklamaları için bkz. a.g.e. II, 151-156. 

84. CürdiniTa.g.e. n, 169-170. 
85. bkz. Cürcani, a.g.e. II, 170-181. 

86. Cürcani, a.g.e. II, 181. 
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ateşin bilgisi kabul edilir. Bu durumda bilgi de nitelik kategorisinden olup, bil­
gi ile bilinen, zat ve itibar bakımından farklı olmaktadır.87 

İşte zihnl varlığı kabul ile varlığın miliyere zaidliği arasında Seyyid Şerif'in 
kurduğu ilişki, mahiyetierin dış dünyada ve zihinde ayru olmasına dayanmakta­
dır. Eğer mahiyeder, her iki varlık seviyesinde de ayru ise varlık malıiyete ekle­
niyor demektir. Böylece varlık ile mahiyet arasında, akli seviyede kesin bir ay­
rım ortaya çıkmaktadır. Bu ayrım, aynı zamanda hepsi de varlık sıfatına sahip 
olan şeylerin, tür bakunından farklılığının temelini oluşturmaktadır. Bu bakım­
dan Seyyid Şerif'e göre, kendi olmaklığı bakımından mahiyet, ne var ne yok, 
ne bir ne çok ve ne de zıtlardan herhangi biridir. Mahiyetin, kendi olmaldığı 
bakırnından bunlardan herhangi biri olmamasının anlamı, bunların mahiyetin 
kendisi veya onun bir dahili unsuru olmaması demektir; yoksa malıiyerio bun­
lardan biriyle nitelenmeyeceği anlamında değildir. Çünkü malıiyerio zıtlardan 
birinden yoksun kalması, mümkün değildir. Fakat bu durumlar, mutlak mahi­
yet üzerine zaiddir.88 Mesela insanlık mahiyeti, varlıkla var, birlikle bir, çok­
lukla çok olur. Ama kendi olmaklığı bakınundan insanlık, neyse odur ve ona 
yüklenen bu nitelikler, insanlık mahiyetinin kendisi veya bir parçası değildir. 

Mahiyetin bütün sıfat ve yüklemeleri, mahiyede ittibatı kurulduktan son­
ra, ona ilişen şeylerdir. Aksi halde bunların düşünülmesi için mahiyetin kendi­
sinin düşünülmesinden başka bir düşünmeye gerek kalmaz ve malıiyetİn bun­
ların aksiyle nitdenmesi de mümkün olmazdı. Yine bu durum göstermektedir 
ki mahiyet, belirli bir zıddı gerektirmez. Mahiyet, kendisinde dahil olan şey­
lere kıyaslandığında, bunların mahiyetin kendisi olmadığı şeklindeki olumsuz­
lama mümkün olur. Zira mahiyete dahil olanlar, mutlak mahiyetin aynısı de­
ğildir. Mahiyete yüklem olan parçalar ise her ne kadar dış dünyada gerçekleş­
mesi bakımından mahiyetin aynı ise de zihinde ayrışması bakımından malıiye­
tİn aynısı değildir.89 Bu bakırndan dışarıda mevcut olanlar yalnızca şahıslardan 
ibaret olup mahiyet ve varlık ayrışması zihinde gerçekleşmektedir. Tümelin dış 
mevcutların parçası olması, dış varlıkta değil; zihi.ndedir, yani tümel, dış mev­
cudun zihnl parçasıdır. Diğer bir deyişle şahıslardaki terkip, dış dünyada değil 
zihindedir.90 Dolayısıyla Seyyid Şedf'e göre mahiyetin doğru olarak yüklendi­
ği şey, dış dünyada vardır, ama mahiyet mevcut olan şahısların bir parçası ola­
rak dış dünyada bulunmaz. Dışta mevcut olan yalnızca, şahısların varlığıdır. 

Ancak biz dıştaki şahısların özelliklerini ve belli şahıslar grubunun diğerle­
rinden ayrışmasım dikkate aldığımızda, zihnimizde bir ferdin varlığı ve onu o 

87. Sıddık Hasan Han, Ebcedıı'I-Ulüm, I, 36-37. 
88. Cürcani, a.g.e. m, 17-19. 
89. Cürcani, Şerhu'I-Meviikıf, lll, 20-22. 
90. Cürcani, a.g.e. lll, 30. 
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yapan hakikati arasında bir ayrım meydana gelmektedir.91 Bu varlık ve hakikat, 
Seyyid Şerif'e göre bir araya gelmek için bir faile muhtaçtır; ama mahiyet, ma­
hiyet olmak için veya varlık, varlık olmak için ayrıca bir (aile ve fallin onu var­
lık yapmasına ihtiyaç duymaz. Fallin tesiri, mahiyeti varlıkla muttasıf kılmak­
tır; yoksa malıiyecin muttasıf olmasını, dı§ta gerçekle§mi§ ve mevcut kılmak de­
ğildir. Cürcani buna, boyacının elbiseyi siyaha boyamasını örnek vermektedir. 
Buna göre boyacı, elbiseyi elbise kılmamaktadır. Yine siyahlığı da siyahlık kıl­
mamaktadır. Boyacının yaptığı, elbiseyi siyahlılda nitelenen kılmaktan ibaret­
tir. Ş.u halde malıiyeder ve varlıklar (vücutlar), kendiliklerinde yaratılmı§ değil­
dirler; aksine mevcut olmalarında yaratılmı§lardır. Bu iki anlamı dikkate aldı­
ğımızda, malıiyerio mutlak manada yaratılmı§ .olması ile mutlak manada yara­
tılrnamı§ olması ~-~sında çeli§ki yoktur. Yani hem basit hem de mürekkep ma­
hiyetin, mahiyet oliDası bir yaratmanın sonucu değilken, bunların var olmakla 
nitelenmesi bir yaratmanın eseridir. Dolayısıyla malıiyeder bir yönden mutlak 
olarak yaratılmı§ken bir ba§ka yönden mutlak yaratılmamı§ttr.92 

Şu halde mümkün mahiyetler, yalnızca varlık kazanmak için bir Zorunlu 
Varlık'a, yani Tanrı'ya muhtaçtırlar. Bu muhtaçlığın kaynağı, kendiliklerinde 
varlık kazanmaya elveri§li olmaları bakımından imkan iken kendileri olmak için 
değil, var olmak için yaratılmaya muhtaç olduklarından hudı1stur. Bu sebep­
le Seyyid Şerif, alemin ezell olduğunu temellendirmek için imkan ve zorunlu­
luğun vucudi durumlar olduğunu ve dolayısıyla mutlaka bir ta§ıyıcı gerektire­
ceğini iddia eden filozofların aksine, mütekaddirnuo kelamcılar gibi, bunların 
akli hükümler olduğunu dü§ünür. Dolayısıyla yazının ba§ında belirttiğimiz gibi 
o, alemin ezell olmadığı kanaatindedir. Ona göre Tanrı-alem ili§kisi, Tanrı'nın 
mutlak varlık ve tam illet olu§una değil, hikmet ve cuduna dayanır. Zira Tan­
rı, zorunlulukla değil, ihtiyarlafiili yapar. Ayrıca Şerhu'l-Mevakıfta sıfatlarla 
il~li tartı§masından anla§ıldığı kadarıyla Seyyid Şerif, sıfatiann birer müstakil 
m~nalar olarak değil, tıpkı bir kısım Mu'tezile, vahdet-i vucudcu sı1filer ve fi­
lozofların dü§ündüğü gibi, nisbeder olarak görülmesi gerektiğini dü§ünmekte­
dir. Nitekim filozofların görü§ünü tartı§ırken §öyle der: 

"Onların söylediklerinin anlamı, senin tahayyül ettiğin gibi, orada bir zat, 
bir de sıfat vardır ve bu ikisi hakikatçe birdir demek değildir. Aksine onun 
anlamı şudur: Bir zat ve sıfat üzerine terettüb eden şey, Yüce Allah'ın zatı 

91. Bu görüş kolayca fark edileceği üzere İbn Sina'dan itibaren "mücerred mahiyet" ola­
rak anlaşılan Platonik ideleri, kabule elverişli değildir. Nitekim Seyyid Şerif, mücer­
ret malıiyecin dışta var olduğu düşüncesini açıkça reddeder ve Sühreverdl'nin Plato­
nik ideleri yeniden yorumladığı "türlerin rablerin görüşünün tartışma dışı olduğunu 
belirtir. Cürcani, a.g.e. III, 30-32. 

92. Cürcaru, a.g.e. III, 50-53. 
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üzerine de terettüb eder. Mesela senin zann §eylerin sana inkişafı için ye­
terli değildir, aksine bu hususta seninle kairn olan bilgi sıfanna ihtiyaç du­
yar. Halbuki yüce Allah'ın zan böyle değildir. O, §eylerin O'na inki§afı ve 
görünmesi için kendisiyle kaim olan bir sıfata ihtiyaç duymaz, aksine bütün 
mefhumlar O'na zanndan dolayı açılmı§ durumdadır. Dolayısıyla O'nun 
zatı bu açıdan bilginiri hakikatidir. Kudrette de durum böyledir. Zira yüce 
Allah'ın zatı bizim zatlarımızda olduğu gibi kendisine zaid bir sıfatla değil, 
kendiliğinden müessirdir. Bu açıdan O'nun zatı kudretin hakikatidir. Zat 
ve sıfatlar bu §ekilde hakikat bakımından bir ve itibar ve mefhCım bakımın­
dan başkadır. Bu görüş tahkik edildiğinde varacağı yer, sıfatiarın reddi ama 
onların sonuçları ve meyvelerinin tek başına zattan meydana gelmesidir. "93 

Alem söz konusu olduğunda Seyyid Şertf, genel olarak Fahreddin Ra.zi ta­
kipçisi müteahhirfin kelamcılarda gördüğümüz tavrı sergiler. Buna göre fizik 
dünyanın açıklaması, her ne kadar birbirine rakip teoriler olsa da hem cev­
her-araz teorisiyle hem de madde-sfiret teorisiyle yapılabilir. Cüveyni'nin, ki~ 
mi eserlerinde haller teorisini reddeden, kimi eserlerinde de kabul eden Bakıl­
Iani hakkında söylediği gibi, Seyyid Şerif, "her iki teorinin de usule uygun ol­
duğunu" düşünmektedir . 

. Mütekaddimfin kelamcıların, madde ve sfiret teorisini reddetmelerinin se­
bebi, madde-sfiret teorisinin alemin kıdemini gerektirmesidir. Fakat Seyyid Şerif 
gibi kelamcılarca bu teorinin kullanıldığını görürüz, zira onlar, madde-sfiret te­
orisinin kıdem ve zorunluluğa dayalı unsurlarının zatıyla zorunlu kılan Tan­
rı anlayışına dayandığını, muhtar bir Tanrı anlayışı benimsendiğinde kad1mlik, 
istidad ve bunlardan kaynaklanan zorunluluğun ortadan kalkabileceğini ve te­
orinin metafizik linalarını yok ederek kullanılabileceğini düşündüler. Yani fel­
sefenin temel tezlerini adet teorisine uyariayarak kelama taşıdılar. Fakat Sey­
yid Şerif, Fahreddln Razi sonrasının diğer pek çok kelamcısında olduğu gibi, 
mütekaddimfin kelarrunın sorunlarının farkındadır. Bu sebeple öncelikle Tanrı 
dışındaki varlıkların tamarnının cevher-i ferdierden ve araziardan oluşmasının 
zorunlu olmadığını düşünmektedir. Bizzat insan ruhu, manevi bir cevher oldu­
ğu gibi göksel kürelerin hareketini yöneten nefislerin ve nefisler ötesinde ay­
nk akılların bulunması ma'kfildür. Dahası kozmolojilerini akıl, nefis ve madde 
üzerine inşa eden filozofların teorilerinin açıklama gücü daha yüksektir. Bu ba­
kımdan müteahhirfin kelamının doğa teorisinin temel kavramları, elevan-ı er­
baa (hareket, sükfin, birleşme, ayrılma) değildir, 

Fahreddln Razi'nin el-Mebiihis'te Kelam'ın doğa teorisini kategorileri esas 
alarak yazmasından anlaşılacağı üzere, ekvan-ı erbaa teorisini geliştiren mü-

93. Cürdini, Şerhıı'l-Mevakı{, VIII, 47. 
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tekaddimun kelamcıların Tanrı-alem ilişkisine dair prensipleri doğrultusun­
da anlaşılan, felsefi kategorileridir. Söz gelişi onlar, hareket denildiğinde mü­
tekaddimun kelamcılarının düşündüğü gibi, birinci mekandaki ikinci sükı1nu 
değil, kuvveden fiile intikali anlarlar. Fakat esas itibariyle felsefi doğa teori­
sinin açıklama gücünü kullanırlar ve yazının başında dikkat çektiğimiz üze­
re Meşşat doğa felsefesini, Kelamın adet teorişi doğrultusunda yorumlarlar. 
Kelamcıların imkan, zorunluluk ve imkansızlığın vucı1d1 oluşunu reddedip, 
zihru olduğunu iddia etmelerinin temel amacı budur. Bu bağlamda Seyyid 
Şerlf,,Meşşai filozofların fiziksel ve matematiksel varlık alanına ilişkin araş­
tırmalarının Allah'ın alemdeki adetini ve hikmetini ortaya koyan veriler ola­
rak değerlendirir. 

Bu tavrıyla, el-Mevakıfta felsefenin bilimsel açıklamalarına mesafeli durma­
yı tercih eden ve her fırsatta açıklama zahmetini bir keriara bırakıp işleri doğru­
dan Allah'a havale etmeyi öneren Adudiddin İcı'den de barız bir şekilde fark­
lılaşır. Şerhıı'l-Mevakıftaki imalarından ve vahdet-i vucuda ilişkin risalelerin­
den anlaşıldığı kadarıyla Seyyid Şerif el-Cürcanl'ye göre Allah'ın kadİr-i muh­
tar olduğu ve alemdeki hiyerarşik düzen de vucud! bir zorunluluk olmadığı il­
keleri kabul edildikten sonra akli ve maddi varlığa ilişkin farklı açıklamalar, 
aynı şeyin farklı cihetlerden ifadesi de olabilir. Mesela yaratıJim ilk şeye, soyut 
olması, kendisini ve ilkesini bilmesi bakımından akıl; diğer mevcutların sudu­
runda ve bilgilerin nakışlarında aracı olması bakımından kalem; peygamberlik 
nurlarının feyzindeki aracılığı bakımından peygamberlerin efendisi Hz. Mu­
hamrned'in nuru adını vermek mürnkündür.94 Bu sebeple Seyyid Şerif'e göre 
Allah'ın muhtar bir fail oluşunu, alemin hudusunu, alemdeki düzenin Allah'ın 
adeti olduğunu zedelemediği takdirde sudürun varlık hiyerarşisi de Kelamcıla­
rın anladığı şekilde varlık hiyerarşisi de aynı derecede dikkate alınabilir. Mese­
le, ~ternatif açıklamalardan hangisinin burhan! olarak temellendirilebildiği ve 
açıklama gücünün daha yüksek olduğudur. 

94. Cürcinl, a.g.e. VII, 254. 


