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Duyu ya da akıl yoluyla kavranabilen 
veya mevcudiyeti düşünülebilen, 

Allah'ın dışındaki varlık 

ve olayların tamamını 
ifade eden terim. 

_j 

Alem, "alamet ve nişan koymak" ına­
nasındaki alm veya "bilmek" anlamında­
ki ilm kökünden türetilmiş olup yaratıcı­
sının varlığına alarnet teşkil eden. onun 
mevcudiyetinin bilinmesini sağlayan de­
mektir. insanlar. cinler ve melekler gibi 
akıl sahibi varlıkları ifade etmek için ale­
mün-alemin, diğer varlıkları belirtmek 
için de avatim şeklinde çağulu kullanılır. 

Birinci şekliyle canlı cansız bütün varlık­
ları anlatması da mümkündür (bk. Ragıb 
el-isfahanT, "'alem" md., Lisanü 'l· 'Arab, 
"'alem" md.) Hz. Ali'ye nisbet edilen ve 
insanın tek başına bütün alemleri tem­
sil ettiğini benimseyen görüşe dayanıla­
rak alem kelimesinin bazan sadece in­
san için kullanıldığı da olmuştur. Genel 
kullanımda alem teriminin kapsamlı ta­
rifi maddi veya manevi olan varlıkların 
hepsini içine alır : tabiat alemi, ruh ale­
mi, akıl alemi, melekler alemi, edebiyat 
alemi, islam alemi gibi. 

Alem kelimesi Kur'an-ı Kerim'de. ge­
rek kainatı gerekse özel olarak insanlar 
topluluğunu ifade etmek amacıyla ve 
hepsi de "alemin" şeklinde çoğul olmak 
üzere yetmiş üç defa kullanılmıştır. Bun­
ların kırk ikisinde ·rabbü'l-alemin" ter­
kibiyle zikredilerek Allah Teata'nın canlı 
cansız bütün varlıkların ilahı olduğu vur­
gulanmıştır. Bunun yanında gelmiş geç­
miş bütün insan türü anlamında (bk. ei­
Ankebüt 291 ı Ol. ayrıca, "Size verdiğim 
nimeti ve sizi alemiere üstün kıldığımı 
hatırlayın" (ei-Bakara 2/ 47) mealinde-

ki ayette olduğu gibi "çağın insan top­
lulukları " manasında da kullanılmıştır. 

Hz. Muhammed için kullanılan "alemle­
re rahmet" (el-Enbiya 2 ı 1 ı 07) tabirin­
deki "alemin" kelimesiyle bütün yara­
tıkların kastedildiği yolunda umumi bir 
kanaat vardır. 

Kur'an'da 176 defa bir arada tekrar­
lanan "semavat" ve "arz" kelimeleri bir­
likte göz önünde bulundurulduğu tak­
dirde bu kelimelerin alemi, yani kainatı 
ifade ettiği anlaşılır. Bu tür ayetlerde 
Cenab-ı Hakk'ın gökleri ve yeri yarattı­
ğı, bunların maddi ve manevi tasarruf 
ve hakimiyetini kendi idaresinde bulun­
durduğu, semavat ve arzın sırlarını sa­
dece onun bildiği ve bunlarda bulunan 
şuurlu şuursuz her şeyin kendisine bo­
yun eğdiği (secde ettiği) ifade edilir (bk 
M. F. Abdülbakı, Mu'cem, "semaviit" md.). 

Alem kelimesi "bütün insanlar, mü­
minler" manasında ve ayrıca · rabbü'l­
alemin" şeklinde hadislerde de geçmek­
tedir (bk. Wensinck, Mu 'cem, "'alem" 
md). 

Kur'an -ı Kerim'de geçen, "Halk da emir 
de ona mahsustur" (ei-A'raf 7 / 54) mea­
lindeki ayette yer alan halk ve emr, da­
ha sonra İslam düşünürlerince halk ale­
mi ve emr alemi şeklinde, fenomenler 
ve numenler alemini ifade eden birer te­
rim haline getirilmiştir. Ayrıca Kur'an'da 
şehadet-gayb, mülk-meleküt şeklinde 

geçen birbiriyle bağlantılı kelimelerin her 
biri felsefi ve tasawufi literatürde birer 
alemi ifade eden kavramlar olarak kulla­
nılmıştır. Aynı durum Kur'an- ı Kerim'de, 
neredeyse müphem olduğu hissini ve­
recek kadar ve her devrin ilmi telakkİ­
lerini tatmin edecek şekilde ana hatla­
rıyla çizilmiş bulunan kainat tasvirinin 
tamamı için de geçerlidir. Çok sayıda 

ayette arş, kürsi, felek, semavat, arz, 
yıldızlar. gezegenler gibi kozmik nesne­
lere yapılan atıflar, daha sonraki islam 
ilim ve fikir ekallerinin kozmolojiye dair 
ürünleri içinde hususi ve sistemli kainat 
modellerinin merkezi kavramlarını oluş­
turacaktır. 

D FELSEFE. VIII -Xl. yüzyıllar arasın­
da islam dünyasında meydana gelen ter­
cüme faaliyetleriyle Eflatun, Aristo, Plo­
tin, Batlamyus vb. Grek filozof ve bilgin­
lerinin kozmolojiye dair fikirlerine müs­
lüman mütefekkirler vakıf olmuştu. is­
lam felsefesini daha çok metafizik, psi­
koloji ve ahlak sahasında tesiri altında 
bırakan Eflatun, Arapça'ya tercüme edil­
miş bulunan Timaios diyalogu aracılı­

ğıyla islam kozmolojisinin teşekkülüne 
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de katkıda bulunmuştur. Özellikle onun 
ideler alemi ve gölgeler alemi ayirımı, 

Kindi ile başlayacak olan "akledilir alem"­
"duyulur alem" ayırırnma ilham vermiş, 
ayrıca Eflatun'un alemi insan gibi cisim­
den ve ruhtan müteşekkil saymış olma­
sı . "alem ruhu" kavramının İslam koz­
moloji doktrinlerinde hareket prensibi 
olarak merkezi bir yer işgal etmesini 
sağlamıştır. Bunun yanında Tanrı'dan 

başka ilahi bir cevher olarak gayri mad­
di telakki. edilen ruh anlayışı , islam filo­
zoflarınca benimsenmiş bir başka önem­
li fikirdir. 

Aristo'nun De Caelo (gök hakkında) 
adlı eseriyle, kendisine isnat edilen De 
Mundo (alem hakkında) adlı kitap, is­
lam dünyasına es-Semcf ve'l- 'alem şek­
linde birleştirilerek aktarılmış ve bu eser 
felsefi islam kozmolojilerinin Helenis­
tik kaynaklarından birini teşkil etmiştir. 

Onun özellikle ay altı ve ay üstü alem­
ler ayırımı doğrudan bir tesir olarak zik­
redilmelidir. Filozofa göre, ay altı alem 
oluş ve bozuluş (kevn ü fesad) alemidir: 
ay üstü alem ise ezeli ve ebedi (ilahi) 
varlıkların bulunduğu alemdir. Oluş ve 
bozuluş aleminin dört unsurdan oluş­

masına karşılık semavi alem beşinci un­
sur olan esir* den meydana gelmiştir. 
Alemin en dışında ilk muharrik olan Tan­
rı'nın hareket ettirdiği ve sabit yıldızla­
rın yerleştirildiği birinci gök. merkezin­
de ise sabit halde yeryüzü bulunmakta­
dır. Bu ikisi arasında da sayıları elli beşi 
bulan canlı felekler ve onlarla birlikte 
devri şekilde hareket eden gök cisimle­
ri yer almaktadır. İlk hareket içe doğru 
çevrilerek kozmik dönüşler sağlanır. Bu 
şekilde işleyen alemin Aristo'ya göre eze­
li oluşu, daha sonra bu fikri yoktan ya­
ratma inancıyla telif ederek yorumlama­
ya çalışan müslüman filozoflar için prob­
lem teşkil etmiştir. Aristo'nun islam dün­
yasında yaygın olarak Mô. ba'de't-tabi'a 
adıyla bilinen Metaphysica'sına ait çe­
şitli bölümler, özellikle "Lamda" bölümü, 
alem tasawurunu metafizik kavramlar­
la temellendirme hususunda müslüman 
düşünürler! hayli etkilemiştir . Onun bu 
eserinde geliştirdiği ve başlıcalarını cev­
her-araz, madde-suret ve dört sebep 
fikrinin teşkil ettiği teoriler, İslam Meş­
şai felsefesinin de başlıca temaları hali­
ne gelmiş, fakat bu fikirler müslüman 
filozofların kaleminde az çok kılık de­
ğiştirmiştir. Bu değişmenin en çok Al­
lah - alem münasebeti, daha doğrusu 
alemin yaratılışı konusunda olduğu söy­
lenebilir. 
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Eflatun'da belli belirsiz de olsa mevcut 
bulunan yaratma fikrine karşılık Aris­
to'nun ~ilemin ezeli olduğu fikrini ileri 
sürmüş olması, bu filozoftan etkilenen 
müslüman düşünürleri, İslam inancıyla 
telifi daha müsait olan alternatif mo­
deller geliştirmeye itmiştir. Buna imkan 
veren bir diğer faktör de, Aristo'ya nis­
bet edilen ve gerçekte Yeni Eflatuncu 
filozof Plotinus'un eseri Enneades'in 
IV., V. ve VI. kitaplarının özeti mahiye­
tinde olan Eşı11ı1cyci (teoloji) adli kitabın 
İslam felsefe çevrelerinde yaygın şekil­
de okunmasıydı. Böylece Eflatun ve Aris­
to'yu Doğu mistisizmine has bir fikir at­
mosferi içinde uzlaştıran Yeni Eflatun­
cu fikirler, İslam düşüncesinde sudur* 
teorisi olarak bilinen açıklama modelinin 
oluşmasına zemin hazırlamıştır. Yeni Ef" 
latuncu literatür içinde l:fucecü Bru~lüs 
if ~ıdemi'l- <alem adıyla anılan ve ale­
min ezeliliğini savunan eserler de müs­
lümanlarca tanınmaktaydı. Proclus'a ait 
bu eserdeki fikirlere karşı VI. yüzyılda 
yoktan yaratma fikrini savunan hıristi­

yan filozof Yahya en-Nahvi tarafından 
ileri sürülen deliller de İslam dünyasında 
oldukça ilgi görmüştü ve nitekim Gaz­
zaii Tehô.fütü'l-felcisife'sini yazarken bu 
delillerden istifade etmiştir. 

Klasik İslami kaynaklarda ilk İslam fi­
lozofu diye tanıtılan KindT. Helenistik li­
teratürü yakından tanımasına rağmen 
tavizsiz bir yoktan yaratma fikrini sa­
vunmuştur. Kindfye göre ezeii varlık 

cismani olamaz ve değişmemesi gere­
kir. Buna karşılık alem cismani olduğu­
na ve sürekli değişme halinde bulundu­
ğuna göre ezeli değildir. Alemin varlı­
ğından önce hareketin varlığı kabul edi­
lemez; aksi halde ezeli olduğu düşünü­
len varlığın değişken olması gerekirdi 
ki bu apaçık bir çelişkidir. Zaman da 
hareketin ölçüsü sayıldığına göre alem­
den önce zamanın var olduğunu düşün­

mek de bir çelişkidir. Şu halde zaman 
ve hareket parametreleri içinde değiş­

ken olan alem saniudur ve yoktan yara­
tılmıştır. Çünkü alemi önce sakin iken 
sonradan harekete geçmiş ezeli bir var­
lık olarak düşündüğümüzde de ezeli ola­
nın değişkenliğini bir defa daha ileri 
sürmüş ve çelişkiye düşmüş oluruz. 

İslam'da ilk defa Farabfnin kalemin­
de ifadesini bulan ve İbn Sina'nın eser­
leriyle son şeklini alan sudOr teorisi asıl 
itibariyle varlığın vacip (zorunlu) ve mürn­
kin olarak ikiye ayrılmasına, yaratmanın 
akletme faaliyeti olarak düşünülmesine 
ve nihayet "bir'den ancak bir sactır olur· 
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prensibine dayanır. SudOr, alemin yüce 
ve kemal sahibi zorunlu varlıktan (vaci­
bü'l-vücüd, Allah) belli bir düzen içinde ve 
devamlı olarak taşması, bu suretle zo­
runlu varlığın kendisinden başka varlık­

lar vücuda getirmesinden ibarettir. Bu 
şekilde kendi zatını akletmesiyle (taak­
ku l) Allah'tan ilk taşan şey, ilk akıldır (el­
aklü'l-ewel). Özü itibariyle mümkin olan 
bu akıl, zorunlu varlığa nisbeti içinde va­
ciptir. Ancak özündeki mümkin oluş 

özelliği, kendisinde çokluğun da bulun­
ması anlamına gelir. lık aklın kendi üs­
tündeki prensibi akletmesi, ikinci aklın 
sudOruna yol açar; kendi ınümkin özünü 
akletmesiyle de ilk feleğin nefsi ve cis­
mi meydana gelir. Burada İbn Sina'nın; 
a) tamamen gayri maddi akıl, b) gayri 
maddi ama faaliyetinde cisme ihtiyaç 
duyan nefis, c) üç boyutlu, bölünebilir 
cisim şeklinde koyduğu ontolojik ayırı­
mının belirmeye başladığı görülmekte­
dir. İkinci aklın aynı şekilde ilk prensibi 
akletmesi üçüncü aklı, kendi özünü dü­
şünmesi ikinci feleğin nefsini ve cismini 
meydana getirir ve bu, ay altı alemi yö­
neten onuncu akıl ve dokuzuncu feleğin 
sadır olmasına kadar devam eder. Böy­
lece on akıl ve dokuz felek, bir dizi ak­
letme sonucu meydana gelmiş olur. Şu 
halde yaratma veya var etme süreci ile 
akletme süreci aynıdır ve daha yüksek 
varlık mertebelerinin akledilmesiyle da­
ha alttakiler oluşur. Burada ayrıca dik­
kat edilmesi gereken husus, söz konu­
su semavi akılların teolojik bir kavram 
olan meleklere tekabül etmesidir. Nite­
kim faal akıl veya vahibü's-suver olarak 
da anılan onuncu akıl, İslam felsefesin­
de Rühulkudüs yani Cebrail ile özdeş­
leştirilmiş ve vahyin veya ilhamın aracı 
olarak düşünülmüştür. Ayrıca insanda 
bulunan kuwe halindeki aklı fiil haline 
getiren ve ay altı alemdeki oluş ve bo­
zuluşları düzenleyen kozmik bir güç ola­
rak da faal akıl çok yönlü fonksiyona 
sahiptir. 

Böylece alemin akıllar (melekler). ne­
fisler ve gök cisimlerinden oluşan se­
mavi bölgesi, ay feleği ile, oluş ve bozu­
luşların meydana geldiği ay altı alem­
den ayrılmış olmaktadır. Bu ayırım aynı 
zamanda kozmolojik ve ontolojik bir far­
ka da delalet eder. Söz konusu model­
de semavi alem. sekizi Batlamyus sis­
teminden alınmış olan dokuz felekten 
meydana gelmektedir. Bunlardan so­
nuncusu, müslüman astronomlar tara­
fından eklenen ve sabit yıldızlar feleği­
nin üzerinde yer alan atlas feleğidir. Her 

biri tek veya bir grup melek tarafından 
yönetilen ve bir üst varlık prensibine 
bağlı bulunan feleklerin hareketi Allah 
tarafından verilir. Burada yalnızca en 
dıştaki feleği hareket ettiren Aristocu 
tanrı anlayışı yerine, feleklerin hepsini 
aynı anda hareket ettiren bir tanrı an­
layışı söz konusudur. Bu topluca hare­
ketin sağlanmasında akıllar doğrudan. 

nefisler dalaylı bir görev üstlenmiştir. 

Akıl ve nefis faktörü göklere canlılık ve 
iradi hareket imkanı verir ve doğrudan 
doğruya Allah'ın emrine muhatap ola­
bilmeleri bu tabiatları sayesinde ger­
çekleşir. 

Ay altı alem, diğer deyişle kevn ü fe­
sad alemi ise her biri belirli tabii nite­
liklere sahip olan dört unsurdan teşek­
kül etmiştir. Bu dört unsur çeşitli du­
rumlarda farklı sOretler kabul eden aynı 
maddeden meydana gelmiştir. Bu se­
beple sürekli olarak birbirlerine dönü­
şürler. Bu değişme bir sOretin yok olup 
yenisinin kabul edilmesiyle oluşur. Ma­
denlerden başlayarak, bitkiler ve hay­
vanlar alemine ait olan ve nihayet me­
teorolojik mahiyette bulunan hadiseler 
daima söz konusu madde-sOret ve dört 
unsur, dört nitelik esası üzerinde cere­
yan eder. Ancak bu değişmeler bağım­

sız ve kendiliğinden değildir . Onlar ay 
altı alemdeki bütün faaliyetleri düzen­
leyen onuncu akıl tarafından meydana 
getirilir. Kaldı ki, unsurlardan oluşan 

alemin gerek ilk maddesi {heyüla) gerek 
sOretleri, faal aklın feyzinden kaynak­
lanmaktadır. Böylece akıllar ve nefisler­
den oluşan ve gayri cismani (metafizik) 
olan alemin cismani (fizik) alemdeki bü­
tün değişiklikleri kontrol ettiği bir alem 
tasawuruna ulaşılma~\tadır. Hatta ay 
altı alemde, yine dört unsurun çeşitli 

oranlarda terkibinden meydana gelen 
canlılar alemi, en kapsamiısı insanda 
bulunan ve kısmen hayvanlarla bitkiler­
de de görülen gelişme, üreme. hareket, 
idrak ve düşünme gibi faaliyetlerini yi­
ne gayri cismani olan nefis faktörüne 
borçludur. Nefis bu fonksiyonların can­
lılar mertebesindeki yerleşimine göre 
nebati, hayvanı ve natık nefis adını alır 
ve hepsi birden insan nefsinde toplan­
mış bulunur. 

İslam Meşşai felsefesi Aristo'yu takip 
ederek alemde boşluğun (hala) bulun­
madığı fikrini savunur. İbn Sina alemin 
tek ve külli bir küre (yuvar~sphere) ol­
duğunu ileri sürerken bu fikri esas alır. 

Ona göre bir başka külli alem olsaydı 

onun da bir başka küre olması gerekir-



di ve aralarında boşluk bulunurdu: oy­
sa alemde boşluk yoktur. Bu görüşün 
doğurduğu bir başka felsefi sonuç da 
atomculuğun reddidir. Oysa İslam ke­
lamcılarının savunduğu atomcu alem 
görüşünde boşluk, atomların, içinde ha­
reket edebilmesi için kabul edilmesi ge­
reken antolajik bir realitedir. Buna mu­
kabil alemde boşluk kabul etmeyen ve 
madde-saret teorisini esas alan Meşşal 
alem modelinde ne mekan ne de za­
man. cisim ve hareketten bağımsız bi­
rer realite olarak düşünülmez. Söz geli­
şi, eğer uzay sonlu ise onun ardında ne 
bulunduğu şeklindeki bir soruya İbn Sl­
ria'nın vereceği cevap, bu sorunun saç­
ma olduğu. cismanl varlığın bulunmadı­
ğı yerde uzayın da bulunamayacağı tar­
zında olacaktır. Aynı şekilde hareket ve 
değişme yoksa zaman da yoktur. Çün­
kü zaman hareketin ölçüsüdür. Bunun 
yanı sıra Aristocu dört sebep teorisinin 
Meşşal modelde merkezi bir yer işgal 
etmesinden doğan bir başka ayıncı özel­
lik de kainatta hiçbir hadisenin belli bir 
sebepten hariç olamayacağı, tabiatta 
tesadüfe imkan bulunmadığı ve alemde 
bir determinizmin hüküm sürdüğü fik­
ridir. Bu fikir Sünni kelam sisteminde 
Allah'ın mutlak kudreti ve fail-i muhtar 
oluşu inancıyla uzlaştırılamaz bulunmuş 

ve sabit tabiatlar veya tabiat kanunları 
fikri reddedilerek indeterminizme mey­
ledilmiştir. 

islam felsefe çevrelerinde alemin tek, 
bütün ve organik bir sistem olarak kav­
ranışı, onun. çeşitli organlardan müte­
şekkil olmasına rağmen tek bir ferdiyet 
olan insana benzetilmesine yol açmış ve 
aleme "büyük insan" denmiştir. Buna 
karşılık, Allah'tan başka varlıklara ait 
bütün mertebelerin kendisinde toplan­
dığı bir varlık olarak düşünülmesi dola­
yısıyla insana da "küçük alem" adı veril­
miştir. Makrokozmos (alem) ve mikro­
kozmos (insan) arasındaki bu münase­
betin İslam felsefe geleneğiyle tasawuf 
anlayışında ortak bir kabul gördüğünü 
özellikle belirtmek gerekir. İslam felse­
fesinde küçük ve büyük alem arasında­
ki münasebet genellikle adalet prensi­
bine dayandırılır ki bu prensip büyük 
alemde nizamı, küçük alemde ise itidali 
gerçekleştirir. 

İslam filozofları determinizm prensi­
binden yola çıkarak ; a) Her eserin bir 
illeti vardır, b) illet eserin dışında, on­
dan başka bir varlığın fiili olmalıdır, c) 
illet yahut da yaratıcı bir fiil, eserini ya­
ni sonucunu aynı anda meydana getirir 

şeklinde oluşturdukları aksiyomlardan 
şu fikre varmışlardı: Alem yokluktan 
meydana gelmiş olsaydı onu meydana 
getiren illet maddi ve tabii varlık ola­
mazdı; çünkü hipotez gereği henüz fi­
zik varlık söz konusu değildir. Bu illet, 
alemin muayyen bir zamanda yaratıl­

masını dileyen ilahi irade şeklinde ifade 
edildiğinde ise ilahi iradenin başka bir 
sebepten müteessir olduğu sonucu or­
taya çıkar. Oysa bu imkansızdır. Ayrıca 
Allah'ın ilminde değişiklik meydana ge­
tirdiği düşünülen böyle bir sebebin bu 
ilmin dışında olması gerekirdi ki bu da 
imkansızdır. Bu durumda ya Allah'tan 
yokluğun sadır olduğu söylenmelidir -ki 
bu doğru değildir. zira alem vardır- ya­
hut da alemin Allah'ın ezelf ve yaratıcı 
iradesiyle birlikte ezelden beri var oldu­
ğu kabul edilmelidir. Kaldı ki, alem zo­
runlu varlığın bir taşması olduğuna gö­
re sudQr merhalesinden önce bir yok­
luk tasawur etmek, Meşşal düşünüşe 
göre neredeyse imkansızdır. 

Xl. yüzyıl İslam düşüncesinin kavşak 
noktasında duran ve kendi çağının yay­
gın fikir akımlarıyla hesaplaşmaya giri­
şen Gazzaır. Farabi ve İbn Sina'nın eser­
lerinde ifadesini bulan ezelf alem tasav­
vurunu şiddetle eleştirmiş, alemi Allah' ­
tan başka bir kadim varlık şeklinde dü­
şündükleri ve böylece İslam'daki tevhid 
akldesinin dışına çıktıkları gerekçesiyle 
filozofları tekfir etmiştir. Gazzalfnin bu 
konudaki hareket noktası , Allah'ın ale­
mi iradesinin dışında belirlenmiş bir za­
manda değil, kendi dilediği anda yarat­
mış olduğudur. Onun iradesi herhangi 
bir sınırlama ve tayinle bağımlı olmadı­
ğı için Allah'ın alemi neden şu zamanda 
değil de bu zamanda yarattığını sor­
mak saçmadır. Aynı şekilde Allah'ın ira­
desi herhangi bir sebebe bağlı da değil­
dir veya en azından bu sebep kendi ira­
desi dışında değildir. Ayrıca her sebe­
bi o anda bir sonucun takip ettiği fikri 
de zorunlu değildir ve sonucun sebebin 
mevcudiyetinden bir süre sonra doğ­

ması hiç de akıl dışı değildir. Dolayısıyla 
Allah'ın iradesini ezelf kabul edip ale­
min bu irade sebebiyle ve bu iradenin 
belirlediği zaman içinde meydana geldi­
ğini benimsernek mantıklıdır. 

Bunun yanı sıra sudQrcu alem görü­
şünde yer alan determinizm ve yaratılış 
sürecine iştirak eden aracı ve görevli 
varlıklar fikri. Eş'ariyye kelamının da­
yandığı Allah'ın yegane fail-i muhtar 
varlık oluşu fikriyle temelden çeliştiği 

içindir ki Gazzall bu teoriye de şiddetle 
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hücum etmiş, tatmin edici bulmadığını 
ve tutarsızlıklarla dolu olduğunu beyan 
ederek reddetmiştir. Onun Tehatütü'l ­
feldsife adlı eserinde öne sürdüğü · güç­
lü tenkitlere İbn Rüşd Tehdfütü't-Tehd­
füt adlı eseriyle karşılık vermişse de bu 
eserde Gazzalf'ye ve kelamcılara yönel­
tilen tenkitler, Sünni kelamın artık yer­
leşmiş bulunan hakimiyetine bir hale! 
getirmemiştir. 

o KELAM. İslam kelamcılarının fi­
kirleriyle gelişen alem tasawuru. birbi­
rine rakip fırkaların mevcudiyetine rağ ­

men genel olarak aynı geleneği takip 
etmiştir. İrade hürriyeti ve ilahi sıfatiar­
Ia ilgili olarak aralarında esaslı fikir ay­
rılıkları bulunan Mu'tezile ile Ehl-i sün­
net kelamcıları, tabiat felsefesi söz ko­
nusu olduğunda dikkati çeken bir fikir 
birliğine varmışlardır. Boşluk (hala) fik­
rini kabul etmeyen. madde-suret teori­
sini esas alan. atom fikrini reddeden ve 
alemi açıklamada tabii determinizme 
temelli bir yer veren Meşşal felsefedeki 
alem tasawurunun tam anlamıyla zıddı 
sayılabilecek bir atomculuk anlayışı ana 
hatlarıyla her iki kelam ekolünce de be­
nimsenmiş ve böylece bir geleneğe dö­
nüşmüştür. Araya giren tabii sebepler 
zincirine zorunlu ve doğrudan etki tanı­
maksızın, oluşun her safhasında Allah 'ın 

yaratma fiilini ön plana almak, alemde­
ki oluşları her an Allah ' ın yaratıcı irade­
sine muhatap kılmak ve bu oluşlarla il­
gili olarak ileri sürülebilecek herhangi 
bir tabiat kanununu veya zaruret şartını 
ortadan kaldırmak Ehl-i sünnet'in ha­
kim fikridir. Allah ile alem arasındaki 
münasebet sadece ilahi sebep planında 
düşünülmüş ve tabii plandaki sebepler 
yok sayılmıştır. "Varlık" esasına daya­
lı Meşşal felsefenin aksine kelam ilmi 
" oluş"u esas almış ve alem Allah'ın yara­
tıcı iradesinin kuşattığı sürekli bir oluş­
yok oluş süreci olarak tasawur edilmiş­
tir. Daha genel bir karşılaştırmayla şu 
söylenebilir ki, kelam atomculuğu alem 
ve alem ötesi gerçeklik arasındaki sü­
reksizlik esasına dayanırken Meşşal (ve 
işraki) model sonlu ile sonsuz arasında­
ki sürekliliği esas almıştır. 

Mu'tezile kelamcılarından· Ebü'I-Hüzeyl 
ei-AIIaf (ö 226/ 841 ), tabiatı sistemli ola­
rak izah etmeye çalışan ilk müslüman 
düşünürlerdendir. Ona göre alem atom­
lardan oluşmuştur ve değişkendir. Atom­
lar basit varlıklardır ve üç boyuttan yok­
sundur. Varlığın en basit ve bölüneme­
yen parçası, atamda (cüz la yetecezza) 
son bulur. Bu basit cevherler birbirle-

359 



ALEM 

riyle bitişip (ittisal) terkipler oluşturur­
lar veya birbirlerinden kopup ayrılırlar 

(infisal) ; yani hareket veya sükün halin­
dedirler. Atomların hareket ve bitişme­
leri neticesinde oluş (kevn) vuku bulur; 
ayrılmaları ise bozuluşu (fesad) meyda­
na getirir. Şu var ki hareket ve sükün 
bizatihi atomların tabiatı değildir. Onla­
rı hareket ettirip durduran Allah'ın ira­
desidir. Oluşun doğrudan faktörü olan 
ilahi irade fikridir ki kelam bilginlerinin 
atomcu alem tasawurunu Grek filozofu 
Demokrit'in atomculuğundan ayırır. De­
mokrit'in ezeli ve ebedi olan ve birer ci­
sim addedilen atomlarının aksine islam 
atomculuğu, atomları Allah'ın yaratıcı 

kelimesi (kün) ile zaman içinde var ve 
yok edilen boyutsuz varlıklar olarak ta­
rif etmiştir. Nitekim Allaf da bu teoriyi 
metafizik görüşlerinden bağımsız ola­
rak ortaya koymamıştır. "Bölünemeyen 
parça" fikri yaratıcı ilahi irade ve kud­
ret fikriyle bağlantılıdır. Bu fikrin gaye­
si, sınırlı ve hadis bir birim elde etmek 
ve böylece atomların toplamından mey­
dana gelen varlıkların da sonlu olduğu­
nu göstermektir. 

Ehl-i sünnet kelamcılarına göre de 
alem cevher (cüz=atom) ve araziardan 
meydana gelmiştir. Cevherler arazla­
rın, dolayısıyla değişmelerin mahallidir. 
Atomların kalıcılıkları ve sabit özellikle­
ri yoktur. Kendisine durum (vaz') kate­
gorisinin nisbet edilemediği atomların 
hacimleri de yoktur. Mekan, geometrik 
noktalar şeklinde tasawur edilen atom­
lar toplamı olduğu gibi zaman da öyle­
dir ve zamanın bölünemeyen en küçük 
parçası "an" adını alır. Bir başka açıdan 
alemi a'yan ve a'raz şeklinde ikiye ayı­

ran kelamcılar a'yanın basit olanlarına 
cevher (atom), mürekkep olanlarına da 
cisim demişlerdir ki cisimler en az iki 
cevherden meydana gelir. Arazlar ise 
ancak başkasına bağlı olarak yer tuta­
bilen ve devamlı olmayan şeyler olarak 
düşünülmüştür. Hareket, sükün, tatlar, 
kokular, kudret, iradeler vb. bu kate­
goriye girer. Hadis olan yani sonradan 
meydana gelmiş bulunan arazlar olmak­
sızın aynlar da cismani planda var ola­
madığı için bunların ezeli olduğu düşü­
nülemez. Çünkü aynlar araziardan önce 
olsaydı onlardan ayrı olması gerekirdi. 
Hadisten önce bulunamayanın kendisi 
de hadistir; şu halde araziara olduğu 
gibi ayniara da yokluk tekaddüm etmiş­
tir. Bu durumda ayniarın varlığı bizzat 
kendilerinden olamaz. Onun varlığıyla 

yokluğu aklen eşittir; bu iki ihtimalden 
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(caiz) birini tercih edecek bir tahsis edi­
ciye gerek vardır ki o da varlığı zorunlu 
olan Allah'tır. 
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Iii SüLEYMAN HAYRi B OLAY 

O T A SAV VUF. İlk süfiler özellikle ta­
sawufu tarif ederken alem, kevn ve halk 
kelimelerini kullanmışlar ve bunlara dün­
ya ve ahiret manası vermişlerdir. Ebü 
Amr ed-Dımaşki tasawufu "aleme eksik 
gözle bakmak ve hatta ona karşı gö­
zü kapamaktır" şeklinde, Şibli de süfiyi 
"halktan (alem) ilgisini kesen ve Hakk'a 
eren kişi" diye tarif etmişlerdir (Kuşey­
rT. S . 127)_ Dünyadan yüz çevirip ahirete 
yönelen ilk dönem zahidleri daha çok 
dünya- ahiret ikiliğinden bahsetmişler, 

süfiler ise bütün yaratılmışlardan yüz 
çevirip Allah'a yöneldikleri için Hak-halk 
(Allah-alem) ikiliğini dikkate almışlardır. 

Gazzalfden itibaren mutasawıfların 

alem anlayışı değişmiş ve bu konuda 
farklı görüşler ortaya konulmuştur. Hat­
ta aynı müellifin bile eserlerinde alemi 
farklı şekilde tasvir ve tasnif ettiği gö­
rülür. Mesela Gazzali İfıya 'ü <uıumi'd­
din adlı eserinde üç alemden bahsede­
rek madde ve cisimler sahasına mülk 
alemi, manevi varlıklar sahasına mele-

küt alemi, ikisi arasındaki sahaya da ce­
berüt alemi adını verir (IV, 420). Mişka­

tü1-envar'da ise alemi maddi (şehadet, 

halk) ve manevi (gayb, emr) olmak üzere 
ikiye ayırır. Maddi aleme yakın olanına 
bazan ceberüt, bazan da meleküt alemi 
adını verir (s . 65) Sühreverdi ei-Maktül 
alemi nur tabakaları (heykelleri) şeklinde 
tasawur etmişti r. Ona göre Allah nurla­
rın nurudur (nürü 'l-envar) . Alemler ise 
ona yakın olduğu nisbette nurlu, ondan 
uzak bulunduğu nisbette de karanlık 

olur. Yokluk ve madde karanlık alemi 
meydana getirir, ruhani alem ise nurlu­
dur. 

Vahdet-i vücud• esasına dayanan İb­
nü'I-Arabi aleme Allah'ın sureti, Allah'a 
da alemin ruhu nazarıyla bakmıştır. Ona 
göre sadece Allah vardır, alem ise onun 
varlığının çeşitli tecellilerinden ibarettir. 
Bu sebeple bazı mutasawıflar, "Allah 
vardı, O'nunla birlikte başka bir şey yok­
tu" (BuharT, "Bed 'ü'l-!Jalk", I) mealindeki 
hadise, " Şimdi de öyledir" ifadesini ekle­
mişlerdir. İbnü'l-Arabrye göre alem her 
an yaratılmak'ta ve yine yaratıldığı anda 
yok olmaktadır. O buna "el-halku'l-cedid" 
adını verir (AffffT, ll, 213-215) . Bu anlam­
daki-yaratma, aslında sürekli tecelliden 
başka bir şey değildir. Bu tecellinin fark­
lı dereceleri beş alemi (avalim-i hamse) 
meydana getirir (bk. HAZARAT-ı HAMS). 

Kelamcılar alemin yaratılmış, İslam 
filozofları ise kadim olduğunu savunur­
lar. ilk safiler bu konuda kelam alimle­
ri gibi düşündükleri halde sonraki mu­
tasawıflar bu iki görüşü uzlaştırmaya 
çalışmışlar, fakat sonuç itibariyle filo­
zofların görüşlerini kabullenme yoluna 
girmişlerdir. İbnü'I -Arabi. Sadreddin Ko­
nevi, Sadreddin eş-Şirazi ve Cami gibi 
mutasawıflarda bu durum açıkça gö­
rülür. 

Tasawufta genellikle üç alemin varlı­
ğı kabul edilir. Akıl ve duyu ile bilinen 
maddi alem, bu yolla bilinerneyen ma­
nevi alem ve ikisi arasında köprü vazi­
fesi gören berzah alemi. Maddi ve ma­
nevi alemler, yapılarına göre cismani­
ruhani, şeffaf olup olmadıkianna göre 
kes if - latif. kaynaklarına göre zulmanT­
nQrani, idrak edilir olup olmadıklarına 
göre şehadet- gayb, derecelerine göre 
de sQfli-ulvi gibi çeşitli isimler alırlar (bk. 
GazzalT. Mişkatü 'l-envar, s. 25) . ibnü'I-Ara­
bfden itibaren insana küçük alem (el-ale­
mü's-saglr, el-alemü 'l-asgar). kainata da 
büyük alem (el-alemü'l-kebTr. el -alemü 'l­
ekber) denilmiş, insanın küçük alem, ale­
min büyük insan olduğu vurgulanmıştır 


