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Varlığın mutlak birden çıkıp 
bir sıra düzeni içinde 

evreni oluşturması anlamında 
felsefe terimi. 

_j 

Sözlükte "doğmak, meydana çıkmak, 
sactır olmak, zuhur etmek" anlamında mas­
dar olan sudur kelimesi felsefe terimi ola­
rak kainatın meydana gelişini yorumlamak 
üzere tasarlanan, yoktan ve hiçten yarat­
ma (halk) inancından farklı olduğu ileri sü­
rülen teoriyi ifade eder. Sud ur yerine "ak­
mak, fışkırmak, taşmak" manasındaki feyz 
de kullanılır. Batı dillerinde suctur proces­
sion, feyz ise emanation terimleriyle ifa­
de edilir. Semavl dinler tarafından evrenin 
Allah'ın mutlak irade ve kudretiyle sonra­
dan ve yoktan yaratıldığına dair verilen bil­
gilerin birtakım mantıkl açmaziara sebep 
olduğu gerekçesiyle Farabi ve İbn Sina gibi 
filozoflar, evrenin ortaya çıkışını çelişkiler­
den uzak ve daha anlaşılabilir bir sistemle 
açıklamak üzere kaynağını Plotin'den alan 
suctur teorisini benimsemişlerdir. Ancak 
söz konusu teori, Plotin'in İslami kaynak­
larda Eşillucya ve Kitabü'r-RubUbiyye 
diye geçen Enneades adlı eserinde varsa 
da hiyerarşik bir sistem şeklinde ilk defa 
Farabi felsefesinde görülür. Bu teoriyle fi­
lozof ezell ve kadim olanla sonradan olanı, 
değişmeyenle değişikliğe uğrayanı, bir baş­

ka deyişle bir ve mutlak olanla çok ve müm­
kün olan varlıklar arasındaki ilişkiyi belirt­
mek. böylece en ulvlsinden en süffisine ka­
dar bütün kainatı bir sıra düzeni içinde yo­
rumlamak istemiştir. Sistem adeta yukarı­
dan aşağıya, aşağıdan yukarıya inip çıkan 
bir dönme dolap gibi düşünülecek olursa 
burada manevi ve maddi varlıkların yeri, 
mahiyet ve fonksiyonları belirlenmiş oldu­
ğundan aynı zamanda determinist bir sis­
temdir. Sudtir teorisinde ikisi manevi (ma·­
kül). biri maddi (mahsus) olmak üzere üç 
varlık alanı söz konusudur. Sistemin en 
başında ve en üstte mutlak bir olan Al­
lah, ardından sayıları on olan göksel akıl­
lar gelmektedir: bunlar, FaraDı'nin ikinci­
ler (sevanT) ve maddeden soyut-ayrık var­
lıklar (müfarikat) dediği ruhanller (melekler) 
anlamına gelmektedir. En altta ise mü­
kemmellikten en uzak olan ve eksikliği 
temsil eden şekilsiz ilk madde (heyQia) bu­
lunmaktadır. Göksel akıllar veya ruhanller 
Allah ile maddi kainat arasında aracı işlevi 
görmektedir. Sucturun şu şekilde gerçek­
leştiği düşünülmüştür: 

1. Mutlak bir. Allah her türlü eksiklikten, 
zıt ve zıtlıktan uzak, var olan her şeyin ilk 
sebebi. salt iyi, yalın (basit). ortağı ve ben­
zeri bulunmayan. varlığı için yokluk söz ko­
nusu olmayan, kendi kendine yeterli oldu­
ğundan bilgisi. bilmesi ve bilinmesi için 
hiçbir şeye muhtaç bulunmayan, aşkın, 
yetkin ve yüce bir varlıktır. O her tür iyilik 
ve güzelliğin kaynağı olup bilfiil akıldır. ken­
di zatını bilir. dolayısıyla kendisi tarafından 
bilinir. Diğer bir ifadeyle O hem akıl hem 
akleden (akıl) hem de akledilendir (ma'kül) . 
Bu kavramların üçü de Allah hakkında ay­
nı şeyi yani mutlak bilinci ifade etmekte­
dir. Hiçbir şeye muhtaç olmadığı için O'nun 
herhangi bir amacı da yoktur. zira amaç 
bir eksikliği ve ihtiyacı belirtir. Halbuki yü­
ce ve aşkın olan varlık süfll ve bayağı var­
lıkları amaç edinmez. Şu halde son dere­
ce cömert ve kamil olan Allah kainatın var­
lığı için yeter sebeptir. O'nun salt akıl ol­
ması. kendi zatını bilmesi ve düşünmesi 
sayesinde irade ve ihtiyarına gerek kalma­
dan bu varlık tabii bir zorunlulukla O'ndan 
çıkarak (sudQr) meydana gelmiştir. Yalnız 
buradaki zorunluluk mantık bakımından 
değil Allah'ın zorunlu varlık oluşundan kay­
naklanmaktadır. İlk olanın (Allah) kendi 
zatını düşünmesi ve bilmesi bütünüyle var­
lığı ve varlıktaki muhteşem düzeni bilme­
si demektir. Şu halde bilme ve düşünme 
bir eyleme sebep teşkil etmiştir. Bu ba­
kımdan Farabi'ye göre bilme ile yaratma 
aynı anlama gelmektedir. İbn Sina ise ira­
de sıfatını ilim sıfatına indirgediğinden Al­
lah'ın kendi zatını bilmesinin var oluşun 
ve varlıktaki düzenin iradeyle gerçekleşti­
ğini belirtmektedir. Şüphesiz bu teori ev­
renin ezell olduğu düşüncesini de berabe­
rinde getirir. Çünkü Allah 'ın bilgisizatı gibi 
ezen olduğuna ve O ezelden beri kendini 
bildiğine göre bu bilmenin sonucunda mey­
dana gelen varlığın da ezen olması man­
tık! bir zorunluluktur. Dolayısıyla sucturun 
semavl dinlerdeki, "Evren Allah'ın mutlak 
iradesiyle yaratılmıştır" ilkesiyle bağdaşan 
bir yanı yoktur. Gerçi sudilrcu filozoflar ale­
min zaman bakımından ezen. fakat mer­
tebe yani ontolojik açıdan sonradan oldu­
ğunu savunursa da zaman dışı ve müteal 
olan o yüce kudreti evrenle zamandaş say­
mak bir çelişkidir. 

2. On akıl. Mutlak birin özünde hiçbir 
şekilde çokluk bulunmadığı, salt ve yalın 
olduğu için O'nun fiili de bir ve tek olma­
lıdır. Bu sebeple Plotin'in. "Birden ancak 
bir çıkar" önermesi uyarınca bir olan Al­
lah'ın kendi zatını düşünmesi ve bilmesi 
sonucunda O'ndan manevi bir cevher olan 
ilk akıl çıkmıştır. Çünkü Allah bilfiil akıl, ak-
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!eden ve akledilen olduğundan aklın fiili de 
akıl olacaktır. İlk akıl sayı bakımından bir ol­
makla beraber iki farklı niteliğe sahiptir: 
o Allah'a nisbetle zorunlu, kendi özü iti­
bariyle mümkün bir varlıktır ve bu sebep­
le çokluk karakteri taşımaktadır. Akıl ol­
ması ve Allah'tan aldığı feyizle dolması ha­
sebiyle bu akıl zorunlu olarak düşünür: fa­
kat hem kendisinden taşıp çıktığı ilki ya­
ni Allah'ı hem de kendisinin mümkün ve 
sonradan olduğunu düşünmek zorunda­
dır. Düşüncedeki bu farklılık sebebiyle de 
çoğalma başlamaktadır. Şöyle ki, ilk aklın 
Allah'ı düşünmesinden ikinci akıl, kendisi­
nin mümkün varlık oluşunu düşünmesin­
den birinci göğün (atlas feleği) nefsi ve 
maddesi meydana gelmiştir. Ancak ilk akıl­
daki bu çoğalma yetisi mutlak birden de­
ğil onun kendi özünden kaynaklanmakta, 
böylece Allah'ın birliğine herhangi bir nok­
sanlık gelmemektedir. Bu konuda İbn SI­
na ilk aklın Allah'a nisbetle zorunlu, özü 
itibariyle mümkün olduğu ayırımını yap­
mıştır. Buna göre ilk aklın Allah'ı düşün­
mesinden ikinci akıl, Allah'a nisbetle zo­
runlu olduğunu düşünmesinden birinci gö­
ğün (felek) nefsi, kendisinin mümkün var­
lık oluşunu düşünmesinden birinci göğün 
maddesi meydana gelmiştir. Plotin, ilk ak­
lın Allah'tan taşıp çıkmasıyla O'nun birliği­
ne hale! gelmediğini ve zatında bir eksii­
me olmadığını güneşten ışınların çıkıp za­
yıflamasının güneşte bir değişime ve ek­
silmeye yol açmadığı örneğiyle izah eder 
( Tasu'at, s. 430). İkinci akıl da ilk akla gö­
re zorunlu, özü bakımından mümkün ol­
duğundan Allah'ı düşünmesiyle üçüncü 
akıl , mümkün olduğunu düşünmesiyle sa­
bit yıldızlar küresinin nefsi ve maddesi 
meydana gelir. Böylece her akıl kendin­
den sonra bir başka aklı ve nefsiyle birlik­
te bir gök küresini oluşturur. Bu sistemde 
nefsin işlevi gök kürelerini dairesel hare­
ket ettirmektir. Böylece sudtir olgusu gü­
neş sistemindeki gezegenlerin sayısınca 
devam ederek ay küresinin aklı olan faal 
akılda son bulur. Faal akıl ay altı alemdeki 
her çeşit fiziki, kimyevl, biyolojik ve fizyo­
lojik oluş ve bozuluşun ilkesi sayıldığından 
ona "vahibü's-suver" (dünyadaki her varlık 
türüne belli bir şekil ve sQret veren) denilmek­
tedir. Sudtir hiyerarşisinde bir önceki akıl 
bir sonrakinden Allah'a yakınlığı ve aldığı 
feyiz itibariyle daha üstün sayılmaktadır. 
Faal akıl Allah'a en uzak, dünyaya en ya­
kın akıldır. Farabl. Allah ile maddi kainat 
arasında aracılık işlevi gören akılların so­
nuncusu olan faal aklın vahiy getiren me­
lek Cebrail'e tekabül ettiğini iddia etmek­
teyse de İslam dininde Cebrail'e vahyi teb-
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liğ dışında dünyayı yönetme gibi bir görev 
verilmiş değildir. 

3. Madde (heyOia). "Potansiyel bir güç ve 
bir imkan" anlamına gelen. aynı zaman­
da bütün maddi varlıkların ilkesi sayılan 
heyüla yetkinlikten en uzak varlık olup bu 
teoride iniş yayının sonu, çıkış ve yükseliş 
yayının başlangıcı kabul edilmektedir. He­
yOlanın oluşumunu sağlayari faal akılla gök 
kürelerinin dairesel dönüşüdür. Heyula 
madde olması itibariyle birdir, fakat cins 
ve türleri farklı kılan , yani eşyaya şekil ve­
ren faal aklın etkisidir. Böylece heyOla şe­
kil ve süret kazanarak önce su, toprak, 
ateş ve havadan ibaret dört unsur mey­
dana gelir; bunlar da belli oranda birleşe­
rek cisimler dünyasını oluşturur. Çıkış ve 
yükseliş yayına ilişkin sıra düzeninde önce 
cansız, sonra canlı cisimler, ardından bitki 
ve hayvanlar alemi, en sonunda düşünen 
canlı olarak insan ortaya çıkmaktadır. in­
sanlar arasında en üst mertebede, varlı­
ğın ilk prensibini ve son gayesini sorgula­
yan ve onu sebep-sonuç bağlamında teo­
rik düzeyde temeliendiren filozofla aldığı 
vahiy sayesinde dini hayatı, hukuk ve ah­
laki düzenleyerek toplurnlara önderlik ve 
rehberlik eden peygamber bulunmakta­
dır. Ancak faal akıl filozofun güç halindeki 
heyıliani aklına etki ederek onu aktif hale 
(bilfiil akıl) getirir. Sonra duyu algılarıyla 
hiçbir ilişkisi bulunmayan müstefad akıl 
gelir. Teorik düzeyde bilgi üreten, keşif ve 
ilhama açık olan bu akıl insanın ulaşabile­
ceği en yüksek düzeydir. Keşif ve ilhama 
açık olduğu için doğrudan faal akılla ilişki 
(ittisal) kuracak yetkinliğe sahiptir. Bu iliş­
kide faal akıl filozofun teori üreten müs­
tefad aklına, peygamberin de pratiğe yö­
nelik mütehayyile gücüne etki ederek il­
kinde felsefi bilgi, ikincisinde vahiy bilgisi 
meydana gelir. Bazıları, akıl gücünün ha­
yal gücünden üstün olduğunu gerekçe gös­
tererek Farabi'nin filozofu peygamberden 
üstün gördüğünü ileri sürmüşlerse de bu­
nun isabetli bir yorum olduğu söylenemez. 
Çünkü faal akıldan gelen feyiz peygam­
berin yetkin olan müstefad aklından son­
ra onun hayal gücüne intikal eder. Dolayı­
sıyla peygamberin temsil ettiği vahiy bil­
gisi hem teoriyi hem pratiği içermekte ol­
duğundan üstünlük filozofa değil peygam­
bere aittir. Farabi ve İbn Sina gibi Meşşai 
filozofların sud ur yorumlamalarındaki çı­
kış ve yükseliş yayı beşeri aklın faal akılla 
ittisaliyle tamamlanmaktadır. Ancak Plo­
tin'e göre yükseliş. yaşanan mistik bir cez­
be ve kendinden geçme sonucu insanın 
ilk olan mutlak birde fani olmasıyla ger­
çekleşir (Farabl, el-Medlnetü'l-fazıla, s. 37-
38, 46-47, 55-58; es-Siyasetü'L-medeniyye, 
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s. 31-32, 34-35, 47-48 , 52-55; İbn Sina, eş­
Şifii', s. 355-360, 362-363, 366-370; en-Ne­
cat, s. 280-288). 

Plotin'in suctür teorisi, topyekün varlığı 
bir sıra düzeni içinde insanın önüne serdi­
ğinden özellikle hıristiyan teolojisi ve teo­
sofik felsefe için ilham kaynağı, dinle fel­
sefeyi uzlaştırmak isteyen Farabi ve İbn SI­
na gibi filozoflar açısından ise değerlendi­
rilmesi gereken bir fırsat olarak görülmüş­
tür. Ancak bu teorinin Batlamyus astro­
nomisinin içini doldurmak ve onu anlam­
landırmak üzere geliştirilmiş olduğu da 
düşünülebilir. 

Başta Gazzfıll olmak üzere sud ür teori­
si İbn Rüşd. Ebü'l-Berekat el-Bağdadl ve 
Takıyyüddin İbn Teymiyye gibi kelamcı ve 
filozoflarca çeşitli açılardan eleştirilmiştir. 
Şöyle ki: 1. Allah'ın varlığını ve O'nun ken­
di zatını bilmesini kainatın O'ndan taşıp 
çıkması için yeter sebep saymak, diğer bir 
ifadeyle suctür olayının zorunlu olduğunu 
savunmak Allah'ın irade ve ihtiyarını in­
kar veya en azından onu sınırlamak anla­
mına gelir. Bu da pasif bir tanrı anlayışına 
yol açtığından teolojik açıdan kabul edile­
mez. z. Bu teoriyi temeliendiren filozof­
lar her ne kadar sucturun zaman dışı oldu­
ğunu söylüyorsa da suctür bir olgu ve ey­
lem olduğuna göre belli bir süreçte ger­
çekleşmesi gerekir. Onlar yaratma fiilin­
de zaman problemini çözemedikleri için bu 
teoriyi benimsemişlerdir. Halbuki zaman 
bakımından yaratma ile suctur arasında 
herhangi bir fark yoktur. 3. ManeVi, yalın 
ve salt olan varlığın fiili de bir ve tektir; 
dolayısıyla, "Birden ancak bir çıkar" hipete­
zinden hareketle, "Allah'tan ilk suctür eden 
bir olan ilk akıldır" derken manevi birer 
varlık olan bu akılların göksel varlıkların 
cismini ve nefsini, faal aklın da heyOlayı 
meydana getirdiği iddia edilmektedir ki bu 
apaçık bir çelişkidir. 4. Bu sistemde Allah 
sadece kendi zatını bildiği halde O'ndan 
suctür eden akıllar hem Allah'ı hem kendi 
varlıklarının sonradanlığını bilmektedir. Bu, 
akılların bilgisinin Allah'ın bilgisinden daha 
çok ve daha kapsamlı olduğu anlamına ge­
lir ki bu durum ulühiyyet kavramıyla ve Al­
lah'ın mutlak kemaliyle bağdaşmaz (Gaz­
zall, s. 125-130; İbn Rüşd, s. 226-234; Ebü'l­
Berekat el-Bağdadl, lll. 156-158) . 

Suctur teorisinin İslam felsefe ve kültü­
rüne yansımaları küçümsenmeyecek öl­
çüdedir. Bu sistemle Meşşal felsefesi ye­
ni Eflatuncu unsurlarla eklektik bir görü­
nüm arzederken Sühreverdl el-MaktQI ve 
Muhyiddin İbnü'l-Arabl gibi mistik ve te­
osofik düşünürlerin varlığın oluşum ve iş-

leyişini yukarıdan aşağıya, metafizikten fi­
ziğe ya da manevi ve ruhani olandan süfll 
ve maddi olana doğru bir sıra düzeni için­
de yorumlamaları farklı isimlerle de olsa 
adeta bir gelenek olmuştur. Bu teorideki 
akl-ı ewel, akl-ı kül, akl-ı külll, nefs-i kül ve 
nefs-i külll kavramları Şii-batıni düşün­
cesinde, tasawuf ve edebiyat alanlarında 
farklı bağlamlarda yaygın biçimde kulla­
nılmaktadır. İbn Sina kanalıyla Eş'arl ke­
lamına yansıyan vacip, mümkin, vacibü'l­
vücud, mümkinü'l-vücüd, vacib bi-zatih, 
vacib bi-gayrih gibi kavramlar dışında sis­
temin bütünüyle benimsendiği söylene­
mez (bk. Seyyid Şerif el-Cürcanl, ll, 329-

331) 
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SÜFESTAİYYE 
( ~l.b...J,_JI ) 

Varlık ve olayların gerçekliğini 
ve bilgilerin doğruluğunu inkar eden, 
doğru ve geçerli bilgiye ulaşmamn 

mümkün olmadığını savunan 
felsefi akımın genel adı. 

L _j 

Sözlükte "zeki, mahir" anlamına gelen 
sofist (sophistes) kelimesine mensubiyet 
ifade eden sufestaiyye literatüre Yunan­
ca'dan geçmiş olup sufistaiyye şeklinde 
de söylenmektedir. Sofist kelimesi aslın­
da olumlu bir anlama sahipken felsefede 
zamanla "yanıltıcı sözler kullanarak mu­
hatabı aldatmayı ve küçük düşürmeyi sa­
nat edinenler" şeklinde olumsuz içerikli bir 
terirn haline gelmiştir. Bu eğilimde olanla­
ra "yanıltıcı hikmete mensup kişiler" ma­
nasında sofistler veya Sufestaiyye denil­
miştir. "Boş ve anlamsız söz" manasında 
Arapça'ya geçen safsata (sofizm) kelimesi 
de aynı köktendir. 


