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Bir sebebin etkisi veya sonucu. _j 

islam felsefesindeki illiyyet (sebeplil ik) 
prensibinin illetten (sebep) sonraki ikin
ci terimi olan eser belli bir sebebin do
ğurduğu belli sonucu ifade eder. Var olan 
nesne ve olayların mevcudiyetlerini açık

lamak için başvurulacak yol onların var 
oluş sebep veya sebeplerini araştırmak 
olduğuna göre eser. ilmi veya felsefi 
araştırmanın kendisinden başlayıp se
bebe doğru yöneldiği hareket noktası ol
maktadır. Gerek nesneler gerekse olay
lar birer sonuç ve eser durumunda ol
dukları için mahiyetleri itibariyle "müm
kin" varlıklar kategorisine girerler. Bu 
antolajik çerçeve içinde. varlığı kendi dı
şındaki bir sebebe bağlı olan eserin var
lık kazanması veya kazanmaması duru
mu aklı herhangi bir çıkmaza sürükle
mez. Bu tamamen sebebin varlığına ve
ya yokluğuna bağlıdır; fakat bir defa se
bep ortaya çıkınca eserin meydana gel
mesi kaçınılmazdır. Böylece illiyyet pren
sibiyle imkan ve zorunluluk fikri arasın 

da doğrudan bir ilişki olduğu ortaya çık
maktadır. Esas itibar iyle Farabi ve İbn 
Sina 'nın mahiyet -vücQd ve mümkin -va
cib ayrımında ifadesini bulan bu açıkla
ma, zorunlu varlık niteliğini taşıdığı için 
sebepsiz olan ve her şeyin "ilk illet"ini 
oluşturan Tanrı fikrini varlıkların ilkesi 
şekl inde temellendirir. Dolayısıyla varlı

ğı zorunlu olan (vacibü 'l -vücüd) Allah'ın 
ve varlık sahnesine çıkamayan imkansız 
(mümteni') nesne veya olayların eser ol
ması düşünülemez. Diğer bir ifadeyle 
Allah'ın varlığının, imkansızın da yoklu
ğunun sebebinden söz edilemez. 

islam felsefesinde sebeplilik fikriyle 
varlık arasında kurulan bu ilişki alemin 
topyekün mümkin, dolayısıyla sebepli 
olduğu ve varlığını Allah'tan aldığı ilke
sine dayanır. Bunun . yanı sıra mümkin 
alemdeki hadiseler de bir sebep- sonuç 
ilkesiyle açıklanır. Bu durumda tabii bir 
determinizmden söz edilmekle birlikte 
islam filozofları tabii hadiselerin (eser) 
yakın fiziki sebeplerini o hadiselerin ha
kiki değil mecazi faili olarak görmekte
dir. Alem bütün heyetiyle bir eser oldu
ğuna göre tabii sebeplilik zincirinin öte
sinde nihai ve en yüksek illet yine Tan
rı'dır. Bu anlayışa göre tabii sebepler ger
çek fail olarak düşünülmese de tabii ha
diselerin açıklamasında bu sebeplerin 
tesbiti felsefi ve ilmi araştırmaların vaz-

geçilmez bir gereğidir. Mesela islam fi
ziğinin disiplinlerinden olan el-asarü'l
ulviyye (meteoroloji) , atmosferde bazı fi
ziki sebeplerin sonuçları olarak meyda
na gelen "asar"ı (eserler) konu alır. Ayrı
ca astrolojide de yıldızların etkilerini be
lirtmek üzere bu terim sık sık kullanıl

mıştır. 

islam düşüncesi tarihinde eserin ille
tiyle olan zaman ilişkisi çok canlı tartış
malara yol açmıştır. islam filozoflarına 
göre sebep varsa sonuç olmalıdır ve so
nucun doğuşu ile sebebin varlığı zaman
daştır. Kelamcılar ise sebep ile sonuç 
arasında böyle bir zorunlu ilişkiyi kabul 
etmezler. Özellikle Allah- alem münase
beti açısından düşünüldüğünde filozof
ların zorunluluk fikri, Allah'ın eserini ya
ratırken fail-i muhtar olmadığı veya il
letiyle birlikte eserin de ezeli olduğu gibi 
sonuçlara götürdüğünden bu fikir Sün
ni inançlar açısından tehlikeli ve zarar
lı görülmüştür. Esas itibariyle illet (Tan rı ) 

ile eseri (alem) arasındaki tesir ilişkisi 

nin zaman açısından ele alınışı bu ça
tışmayı doğurmaktadır. Tesir var oldu
ğu sürece eserih de olacağını iddia eden 
filozoflara göre bu tesir kadimse eser 
de kadim olmalıdır. Halbuki kelamcılar 
ilietle eser arasında tesir bakımından bir 
ertelemenin (terahi), yani zaman bakı

mından öncelik ve sonralığın olması ge
rektiğini savunarak eserin kıdemi anla
yışına karşı çıkmışlardır. Bu konuda da
ha mutedil bir yol takip eden İbn Tey
miyye gibi Selefi düşünürler ise kadim 
olan ilietin tesirinin de kadim olduğu

nu. ancak eserin illeti takip etmesi se
bebiyle hadis sayılması gerektiğini ile
ri sürmüşlerdir (bk. DETERMiNiZM; iLLİY

YET). Gerçekte ilietle eser arasındaki sü
reklilik problemi modern tartışmalarda 
da çözümlenebilmiş değildir. Çünkü il
liyyet hadisesinde sebebin tesiri eserde 
sona eren değil esere intikal eden bir 
tesirdir. insan aklı illet-tesir- eser (se
bep -etki -sonuç) arasında süreklilik oldu
ğunu düşünme eğilimindedir veya ara
daki fasılayı analitik olarak tesbit ede
memektedir. Modern mekanikteki "kar
şılıklı tesir" kavramı ise illet ve eserin yer 
değiştirebildiği fiziki hadiselerin daha 
karmaşık açıklamalarını ihtiva etmekte 
ve bu kavramların geleneksel kategorik 
anlamlarını yumuşatmaktadır. 

Bununla birlikte islam inançları göz 
önüne alındığında tesirin intikali kavra
mından, Allah 'ın yarattığı varlıklarda mev
cut olan kudretin onlara ilahi kudretten 
intikal ettiği anlamı çıkarılmamalıdır. Al-
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lah'ın varlık verdiği yaratıklar ve onlar
daki tesir kudreti Allah'ın ve kudretinin 
parçaları ve başka bir varlığa dönüşmüş 
biçimleri değil yalnızca eserleridirler. 
Eserler ise müessirin aynı veya parçası 
değil sadece delilidir. Tesirin intikali ya
hut bir eserin bir illetten doğuşu ancak 
yaratılmış nesnelerin tabii ilişkileri bakı

mından geçerlidir, yoksa on ların Allah'a 
nisbeti bakımından böyle bir şey söz ko
nusu olamaz. Zira bütün kainatın Allah'a 
nisbeti, yaratılmışın yaratanma mahkum 
bulunuşu ve ona delil oluşundan ibaret
tir (E l malılı , ll l, 1630) 
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Esfar b. Şlreveyh (Şin1ye) el· Glli: 
(ö. 319/931 [?]) 

Kuzeybatı İran'ın 
siyasi tarihinde önemli rol oynayan 

Gilanlı kumandan. 
L _j 

Taberistan'da hüküm süren Zeydfler 
hanedanının meşhur kumandan larından 

Makan b. Kak.ı~nin ordusunda görevli iken 
bazı davranışları yüzünden ihraç edilin
ce Nişabur Emiri Bekir b. Muhammed'e 
intisap etti. Taberistan ' ın Zeydi hüküm
darlarından Hasan el-UtrQş'un ölümün
den (304 19 ı 7) sonra bölgede başlayan 
nüfuz mücadeleleri sırasında kendini gös
terdi. Şiiler'in bölgede giderek güçlen
mesinden endişe eden Abbasi Halifesi 
Muktedir -Billah. Samani Hükümdan Nasr 
b. Ahmed'den Taberistan'ı Şii nüfuzun
dan kurtarmasını istedi. Nasr da Esfar 
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b. Şlreveyh ile Horasan Emlri Muham
med b. Muzaffer el-Muhtacfyi Makan 
b. Kakl üzerine gönderdi. Yapılan savaş
ta Makan mağlGp edilerek Taberistan 
kısa bir süre için de olsa Şii hakimiyetin
den kurtarıldı. Esfar bu başarısı üzeri
ne Nasr b. Ahmed tarafından Cürcan va
liliğine tayin edildi. Ancak Daü's-sagir 
lakabıyla meşhur olan Zeyd! imamı Ha
san b. Kasım' ın Rey, Zencan, Kazvin, Kum 
ve Ebher gibi bazı şehirleri ele geçirmesi 
üzerine Esfar b. Şlreveyh, emirlerinden 
Merdavic b. Ziyar ile birlikte ona karşı 
bir sefer düzenledi. Yapılan savaşta mağ
IOp olan Hasan b. Kasım kaçarken Mer
davic b. Ziyar tarafından yakalanarak öl
dürüldü (316/ 928). Böylece bölgeye ha
kim olan Esfar, burada Abbas! halifesi 
ve Samanı hükümdan adına hutbe akut
tu ve Şii ileri gelenlerini Samanı başşeh
ri Buhara'ya sürdü. 

Esfar geniş bir alanda hakimiyet ku
runca bağımsızlık arzusuna kapılarak 

Muktedir- Billah ile Nasr b. Ahmed'e 
meydan okurcasına kendini melik ilan 
etti ve Hey'de tahta çıkıp altın taç giydi. 
Bunun üzerine Muktedir- Billah, Harün 
b. Garlb kumandasındaki bir orduyu Es
far'a karşı sevketti. Kazvin yakınlarında 
meydana gelen savaşta Harun mağlüp 
oldu ve ağır kayıplar verdi. Esfar daha 
sonra halifenin ordusuna yardım ettik
leri için Kazvin halkından pek çok kişiyi 
kılıçtan geçirdi. Çocuk ve kadınları esir 
alıp her türlü ahlak dışı muameleyi mu
bah gördü, halka ağır vergiler yükledi. 
Ezan okuyan bir müezzini minareden 
aşağı attı, mescidleri tahrip edip namaz 
kılınmasına engel oldu . . Bu hareketleri 
onun MecOsTiik'le itharn edilmesine se
bep olmuştur. Bunun üzerine Nasr b. 
Ahmed büyük bir ordu ile Esfar'a karşı 
sefere çıktı. Esfar da asker toplayıp çev
reden kendisine iltihak edenlerle birlik
te savaşa hazırlanırken veziri Mutarrif 
el-Cürcanl ona savaştan kaçınmasını, Sa
manı emirine itaat arzedip mal gönder
mesini ve adına hutbe okutmasını tavsi
ye etti. Esfar bu tavsiyeye uyarak savaş
tan vazgeçti ve Nasr b. Ahmed'e bir mek
tup göndererek itaatini bildirdi. Devlet 
erkanını toplayıp durumu değerlendiren 
Nasr b. Ahmed bazı şartlarta bir anlaş
maya razı oldu. Esfar. SamanTier'e öde
yeceği haracı temin etmek için müslim 
gayri müslim demeden kişi başına mu
ayyen bir cizye alınmasını emretti. Hat
ta yabancı tüccar ve yolcular bile cizye 
ödemek zorunda bırakıldı. 
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Ancak Esfar bir süre sonra Samanl
ler'le yaptığı anlaşmanın şartlarına ay
kırı davranmaya başladı. Hakimiyet sa
halarını genişletmek amacıyla emirlerin
den Merdavic b. Ziyar'ı MüsafirTier (Sel
ıarTier) hanedamndan Tarum Emlri Mu
hammed b. Müsafir'e gönderip kendine 
itaat arzetmesini istedi. Merdavic Ta
rum'a varınca Muhammed b. Müsafir'e 
Esfar'ın müslümanlara yaptığı zulüm ve 
haksızlıkları anlattı. Sonunda müslüman
ları onun elinden kurtarmak için savaş
maya yemin ettiler. Yapılan savaşta Es
far mağlüp oldu ve Sari'ye kaçtı. Merda
vic onun veziri Mutarrif el-Cürcanl'yi ya
kalayıp Esfar'ın hazine ve erzakını as
kerlere dağıttı. Esfar Beyhak' a kaçar-

. ken hazinelerinin bulunduğu Alamut Ka
lesi'ne gidip hem hazinelerini kurtarma
ya, hem de asker toplayıp yeniden sa
vaşa girmeye karar verdi. Ancak dönüş
te Kazvin ile Zencan arasındaki Talekan·
da Merdavic tarafından yakalanarak öl
dürüldü. Ölüm tarihi bazı kaynaklarda 
316 (928), bazılarında ise 319 (931) ola
rak gösterilmektedir. 
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Sadreddin-i Şinizi'nin 
(ö. 1050/ 1641) 

varlık ve bilgi konusunu incelediği 
en önemli eseri. 

_j 

Molla Sadra veya kısaca Sadra laka
bıyla tanınan Sadreddin-i Şlrazl'nin bu 
eseri çeşitli şekillerde anılmaktaysa da 
bizzat müellifinin kaydettiğine göre tam 
adı el-Hi]f.metü'l-mütecaliye ii esfa
ri'l- ca]f.liyyeti'l-erbaca'dır. Eserin adın
da geçen ve aynı zamanda Molla Sadra'
nın ekolüne işaret eden "el-hikmetü'l-

mütealiye" terkibi, daha önce tasawufl 
düşünce geleneği içinde Davüd-i Kayse
ri tarafından Fuşuşü '1-]Jikem şerhinde 
kullanılmış olup felsefi bir mahiyet taşı
makla birlikte onu aşan ve nihai meto
dunu "seyrü sülük"te bulan entellektüel 
bir çabanın gayesini ifade etmektedir. 
Ancak bu tasawufl yaklaşıma rağmen 
akli boyutun göz ardı edilmediği, eserin 
adında geçen "esfarü'l-akliyyeti'l-erbaa" 
{dört akli yolculuk) tabirinden anlaşılabilir. 

Esfar kelimesi seferin (yolculuk) çağulu 
olup hem antotojik hem epistemolojik 
hem de tasawufl gelişme anlamını çağ
rıştırmaktadır. İran ve Hint yarımadası
nın dışında modern çağiara kadar pek 
tanınmamış olan el-Esfar'dan Batılılar 

arasında ilk söz eden Comte de Gobi
neau, eserin adındaki "esfar" kelimesi
nin sözlük anlamına bakarak bu kitabı 
bir seyahatname sanmış, Browne ise se
fer kelimesinin İbranice'de "kitap" anla
mına gelen sifrden geldiğini, buna göre 
el-Esfarü'l-erbaca'nın "dört kitap" de
mek olduğunu ileri sürmüştür (bk. Brow
ne, N, 430). Eserin muhtevasının yakın
dan tanınması üzerine bu isimdeki esfa
rın sefer kelimesinin çağulu olduğu ve 
tasawufta sık kullanılan "yolculuk" sem
bolizmine işaret ettiği anlaşılmıştır. 

el-Esfarü '1-erba ca 'nın mukaddimesin
de Sadra'nın otobiyografısine dair ipuç
larının bulunması ve döneminin entel
lektüel hayatını eleştirmesi eserin öne
mini arttırmaktadır. Sadra'ya göre Es
fôr'ın yazıldığı dönem cehaletin, dünye
vi ihtirasların kol gezdiği bir dönemdir. 
Bilginler sonu gelmeyen tartışmaları ve 
satıhta kalan değerlendirmeleri ilim di
ye sunmakta, üstelik hikmet düşmanlı
ğı yapmaktadırlar. Avamın ve fakihlerin 
taklitçi yolu, kelamcıların cedelciliği, fel
sefecilerin yalnızca analitik araştırınayı 

{bahs) esas alan metotlarına karşılık Sad
ra ilahi aydınlanma ile ulaştığı gerçek
leri akli metotla açıklama yolunu tercih 
ettiğini ve hikmete ulaştıran yolun bu 
yol olduğunu belirtir. Yine mukaddime
de Sadra'nın inzivaya çekilerek uzun bir 
tefekkOr ve zühd hayatı geçirdiği sıra
da eserini kaleme aldığı vurgulanmak
tadır (1, 1-13). Bu inziva döneminin 1610-
1625 yıllarına rastladığı anlaşılmakta

dır. Eserin bu tarihlerde yazıldığı veya 
inzivanın bitiminden birkaç yıl sonra ta
mamlanmış olduğu düşünülebilir. Zira 
Sadra 162S'ten sonra Şlraz'a gelip ölü
müne kadar yazım faaliyetini sürdür
muş ve öğrenci yetiştirmiştir. Onun el-


