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Tarihimize ve toplumumuza Batý gözüyle bakýlmasý, özümüze yabancýlaþ-
mayý ve entelektüel baðýmlýlýðý doðurur. Cemil Meriç, Batý sosyal bilim gelene-
ðinden kendi ilim ve tefekkür geleneðimize dönmemiz gerektiðini “Kendimize
dönmek, bir manada, Ýbn Haldûn’a dönmektir” þeklinde ifade eder. Ýbn Haldûn
bütün dünyada tartýþýlagelen görüþleriyle sadece Ýslâm âlemini deðil, özellikle
modern Batý düþüncesini de etkilemiþ, hatta bazý Batýlýlarca çaðdaþ toplumbi-
limin öncüsü kabul edilmiþtir. Ancak pozitivizmin doðuþuyla beraber sosyal
bilimlerin ontolojik, epistemolojik ve metodolojik esaslarýnda köklü deðiþimler
meydana geldiðinden, sosyal bilimlerin temelini de toplumsal konulara poziti-
vist yaklaþým oluþturmuþtur. Dolayýsýyla pozitivizmin bayraklaþtýrdýðý akla ve
gözleme dayalý metotlarý asýrlar önce vahiyle uyum içinde kullanan Ýbn
Haldûn gibi düþünürleri modern pozitivist sosyal bilimlerin öncüsü saymak
gerçeði yansýtmaz. Ýbn Haldûn’un kendi çaðýnýn ilerisinde bir Müslüman bilim
adamý ve filozof olarak görülmesinden ziyade -modern Batýlý bakýþ açýsýndan
hareketle- Batý’da kemale eren bilgilerin öncüsü sayýlmasý, onu bilimsel evrimin
aþýlmýþ safhalarýndan birine mahkûm eder; ilkel veya geri kalmýþ bilgi form-
larýnýn temsilcisi derekesine indirger.

Halbuki Ýbn Haldûn’un Ýslâm ilim ve tefekkür geleneðinin -kendine has
bir kuramsal sistem kuran- parlak bir temsilcisi olarak nitelendirilmesi, onun
daha iyi anlaþýlmasýna ve hak ettiði yere oturtulmasýna yarayacaktýr. Ýbn Hal-
dûn’a gerçek deðeri, onun günümüzün ve geleceðimizin yorumlanmasý ve
yönlendirilmesinde rehberlik edebilecek içtimai nazariyeler öne sürmüþ bir
düþünür olarak görülmesiyle verilebilir. Ayrýca bu yaklaþým, sosyal teori ala-
nýnda toplumsal gerçekliðimizi kendimize has kuramlar ve yöntemlerle yo-
rumlama yolunda atýlmýþ önemli bir adým sayýlabilir. 

Ýbn Haldûn, farklý coðrafyalardaki her nesilden aydýn ve ilim adamý ta-
rafýndan yeniden keþfedilmektedir. Dolayýsýyla, vefatýnýn 600’üncü sene-i dev-
riyesi olan 2006’yý “Ýbn Haldûn yýlý” ilan eden UNESCO’nun da desteðiyle
düþünürümüz dünyanýn dört bir yanýnda yoðun biçimde tartýþýlmýþtýr. TDV
Ýslâm Araþtýrmalarý Merkezi de 3-4 Haziran 2006 tarihinde “Geçmiþten Gele-
ceðe Ýbn Haldûn: Vefatýnýn 600. Yýlýnda Ýbn Haldûn’u Yeniden Okumak”
baþlýklý uluslararasý bir sempozyum düzenleyerek anma faaliyetlerine
katýlmýþtýr. Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi’nin ayný yýla rastlayan 15. ve 16.
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sayýlarý -kendisine verdiðimiz önemin bir baþka göstergesi olarak- Ýbn Haldûn
özel sayýsý þeklinde hazýrlanmýþtýr. 

Tebliðlerden makale hâline dönüþtürülmüþ biçimleriyle bu sayýlarda yer
verilenler temelde üç konu üzerinde odaklanmaktadýr. 1. Ýbn Haldûn’un Mirasý:
Murteza Bedir, Ömer Türker, Semih Ceyhan, Akif Kayapýnar ve Þenol Korkut
tarafýndan kaleme alýnan bu gruptaki makalelerde “Ýbn Haldûn toplumsal olay-

larý nasýl yorumlamýþtýr?” sorusunun cevaplandýrýlmasý maksadýyla, onun
düþünce mirasý, ilim, din, umran, mülk, iktisat, siyaset, hukuk ve tasavvuf gibi
alanlardaki görüþleri ele alýnmýþtýr. Adý geçen konular, özellikle onun düþün-
cesinin selefininkiyle iliþkisi, Ýslâm tefekkür geleneði içindeki yeri, ortaya çýk-
týðý kültürel, dinî, siyasi ve iktisadi çevrenin temel özellikleri, fikirlerinin söz
konusu ortamlarla etkileþimi ve sonrakilere tesirleri çerçevesinde tartýþýlmýþtýr.
2. Dünyada Ýbn Haldûn Okumalarý: Ejder Okumuþ, Cengiz Tomar, Taghi Aza-
darmaki ve Mahmoud Dhaouadi’nin bu konuyu ele alan makalelerinde “Ýbn

Haldûn Doðu’da ve Batý’da asýrlardýr nasýl anlaþýlmýþtýr?” sorusu irdelen-
mektedir. Bu maksatla onun Arap âleminde, Osmanlý’da, modern Türkiye’de,
Ýran’da ve Batý’daki etkisi, bu etkinin sebep ve sonuçlarý -baðlamlarý içinde-
tartýþýlmýþtýr. Ayrýca, Ýbn Haldûn’un siyasi ve içtimai nazariyelerinin önde ge-
len bazý Batýlý düþünürlerin kuramlarýyla mukayesesi yapýlmýþ ve hakkýndaki
çeþitli yorumlar ele alýnmýþtýr. 3. Ýbn Haldûn Gözüyle Günümüz ve Gelecek:
Bu gruptaki makaleler “Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý, modern dünyanýn ve ge-

leceðin anlaþýlmasýnda nasýl kullanýlabilir?” sorusunu ele almaktadýr. Cevap
olarak da Recep Þentürk, Syed Farid Alatas, Faruk Yaslýçimen - Lütfi Sunar,
Tahsin Görgün ve M. Umer Chapra tarafýndan Mukaddime’deki fikirlerin
günümüzdeki toplumsal olaylarýn izahýnda geçerli olup olmadýðý tartýþýlarak
Ýbn Haldûn’un yaklaþýmýnýn güncel uygulama imkânlarýna ve alanlarýna dair
meto-teorik iddialardan ziyade, onun kuramlarýnýn modern dünyadaki mede-
niyetlerarasý iliþkiler, sosyal, kültürel ve siyasi olay ve süreçler üzerinde bilfiil
uygulanmasýna çalýþýlmýþtýr.

Bu vesileyle, sempozyum düzenleme heyetinin baþkaný Recep Þentürk ile
üyeleri Salime Leyla Gürkan, Casim Avcý, Cengiz Tomar ve Sedat Þensoy’a, on-
larla birlikte özel sayýlarýn hazýrlanmasý çalýþmalarýný yürüten Mustafa Sinanoðlu
ve Eyyüp Said Kaya’ya ve kendilerine yardýmcý olan kurumumuz çalýþanlarýna
teþekkür ederiz. Ayrýca, kýymetli ilim adamlarýndan sempozyumun açýlýþ ko-
nuþmasýný yapan Þerif Mardin’e, oturum baþkanlýðýný yürüten Ahmet Tabakoðlu,
Mustafa Fayda, Süleyman Uludað, Ümit Meriç, Ahmet Arslan, Kenan Gürsoy,
Mustafa Özel ve Mehmet Genç’e de þükranlarýmýzý sunarýz.
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Ýbn Haldûn sosyolojisiyle ilgili konuþmanýn belki de en kolay yolu tanýk
olduðu bitmez tükenmez rejim deðiþikliklerinin þahsî hayat örüntüsüne getir-
diði düzeysizliklere bakmak ve þahsiyetinde býraktýðý izleri deðerlendirmektir.
Ýspanya'da Ýslâmî kültürün giderek sönmesi, Maðrip'teki siyasî çalkantýlar,
hayatýnda bunlar dolayýsýyla yapmak mecburiyetinde kaldýðý kompromiter,
bilgi birikiminden faydalanmak isteyen güçlülerin kendini kolay kabul ede-
meyeceði pozisyonlara sürmeleri, güçlü hükümdarla karþýlaþmasýnda kullan-
mak mecburiyetinde kaldýðý diplomasi, süregelen bir hayat çalkantýsý...
Bunlar kendisine herhalde toplumsal deðiþimi merak ettiren fikrî çerçeve ve
yaratýcý gücü vermiþtir. Ancak bu tespit bile toplumsal çalkantýyý analiz
gücünün sathýnda kalýr. Kullandýðý zengin analitik muhtevanýn tümünü bu
açýlýþ konuþmasýnda pek tabii ki ortaya çýkarmak mümkün deðildir. Benim
burada yapabileceðim, kendi arayýþýma denk gelen izah edici kudretinin bir
iki karakterine deðinmekten ibaret olacaktýr.

Bunlarýn arasýnda þahsen pek çarpýcý bulduðum fakat genelde pek de
üzerinde durulmayan bir analiz öðesi mevcuttur: Toplumu ayakta tutan har-
cýn, insanlararasý bir mukavelenin sonucu olmayýp topluluk içinde yaþa-
manýn bir birlikte yaþama öðesi olarak anlatýlmasý. Böyle bir yaklaþýmýn
zaten en eski medeniyetlerde ifade edilmiþ olduðu öne sürülerek bu noktada-
ki öznelliðini þüphe ile karþýlayanlar olabilir. Böyle bir þüphenin ilk karþýlýðý
Ýbn Haldûn'un bu kolektivitenin dinamiðini tarihin derinliklerinde saklý kalan
bir fevkalâde hadiseye deðil de, günlük hayatýn içindeki unsurlarýn düzenine
baðlamasý olabilir. Toplum harcýný kendi kendini yaratýp yenileyen bir rutinde
þekillendirmesi, ondan sonra ancak Durkheim'da rastlayabileceðimiz bir yak-
laþýmdýr. Zira kullandýðý bedevîlik, meliklik, hadariyet gibi bize bugün egzotik
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gelebilecek kavramlar, aslýnda kendi zamanýnýn günlük hayatýný çevreleyen
kavramlardýr. Ýbn Haldûn Buhtunnasr gibi kimselerin toplum kurucu
efsanelerini bildiði hâlde, medeniyetin izahýný büyük adamlarýn kurucu hâle-
sine ihtiyaç göstermeden yapan biridir.

Bu analiz temellerini de Peygamber'in zamanýndan uzakta olduðumuzu
ve bu fevkalâde zamanlara mahsus izahlarýn yerine artýk bir yenisinin aran-
masý gerektiðini anlatarak geliþtirmiþtir. Üzerinde çok durulmayan ve durul-
masý gereken bir nokta, topluluðun baðlamýný ve çözülme süreçlerini açýk-
larken kullandýðý toplum analiz öðelerinin zenginliðidir. Nesep, asalet, beyt,
velâ, istila, tegallüp, a'taraf (lüks), devlet, küllî devletler, Kayser, Araplar,
Türkler ve Fars gibi kavramlarý zaman ve mekâna oturtarak iþlediði hatýrlan-
mazsa üzerinde en çok durulan devrevî hareket, zenginliðinden çok þey kay-
beder. 

Son olarak genelde "dýþarýdan" baktýðýmýz asabiyeti bir de "içeriden" görme-
miz, kendisine biraz daha yaklaþmayý mümkün kýlacaktýr. Zira, Ýbn Haldûn'un
teorisinde günlük hayatýn öðelerinden olan asabiyet insanlarýn ancak "kalp"le-
rinin birlikteliðini temin eden Ýslâm'ýn etkisiyle kendini idrak edebilmektedir.
Ýbn Haldûn'un izah seviyelerinin çeþitliliði, zenginliði ve kenetlenmesi konu-
sunda bize sunduðu tablo, bence bu büyük fikir adamýnýn sentezinin gerçek
niteliðini vermektedir. Bu konferansta eminin böyle bir zenginliðin yeni
boyutlarý bize sunulacaktýr.
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Ýslâm Düþüncesinde Ýlimler Tasnifi

Ýslâm düþünce geleneðinde ilim kavramýna ve ilimler tasnifine iliþkin de-

ðerlendirmelerde genellikle naklî/þer‘î-aklî/vaz‘î, dinî-aklî, Arabî-Acemî þek-

linde ikili bir ilim sýnýflandýrmasý yaygýn kabul görmektedir. Birincisi tefsir,

hadis, fýkýh, kelâm gibi Ýslâmî/þer‘î ilimler adý verilen disiplinleri kapsarken

ikincisi ise genellikle antik felsefe mirasý çerçevesinde yer alan metafizik, fizik,

mantýk ve matematik gibi bilimleri kapsamaktadýr. Buna karþýlýk ilimler tari-

hinde Aristo’nun felsefe temelli bilim tasnifi, ilk tasnif olarak kaydedilmiþtir.

* Doç. Dr., Sakarya Üniversitesi Ýlâhiyat Fakültesi, Sakarya.
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Ýslâm Düþünce Geleneðinde 
Naklî Ýlim Kavramý ve Ýbn Haldûn

Murteza Bedir∗

Ibn Khaldun and the Concept of Traditional Knowledge in the Islamic
Intellectual History

This study examines the concept of knowledge proposed by Ibn Khaldun
in his Muqaddimah and particularly what he called the fundamental
Islamic sciences. The study places Ibn Khaldun’s understanding within
the broader Islamic historical framework through studying the history of
the classification of knowledge up to Ibn Khaldun. While evaluating these
sciences, the method developed by Ibn Khaldun shall be given special
emphasis, and the question of how faithful he remained to those sciences
that he perceived as being concrete shall be examined in these sections.
This work investigates in what way Ibn Khaldun’s methods of studying
the history of civilizations can contribute to the modern Islamic thought
and the concept of Islamic sciences. In a more abstract way, one of the
aims of this study is to explore whether Ibn Khaldun’s approach can
offer a perspective to modern Muslims who are studying the history of
fundamental Islamic sciences.

Key words: Ibn Khaldun, Muqaddimah, Knowledge, Classification of Sci-
ences, Fundamental Sciences of Islam.



Buna göre ilimler nazarî ve amelî olarak ayrýlmakta ve diðer tüm ilimler bu

iki ana bölüm altýnda incelenmektedir. Aristocu tasnife bir de üretim bilimleri

ya da þiirsel bilimler þeklinde bir üçüncü bölüm daha ilave edilmektedir. Ama

esas olarak Aristo’nun ikili veya üçlü tasnifi, felsefî bilginin tek gerçek bilgi

olarak kabul edildiði aklî bilgi ve dolayýsýyla tek bir ilim anlayýþýndan doðan

bir tasniftir.1

Fârâbî ve Ýbn Sînâ. Ýslâm düþünce ve ilimler tarihinde Aristocu ilimler

þemasýný bütünüyle kabul eden ve dinî ilimleri bu tasnif içinde bir yere yer-

leþtiren bazý eðilimler yok deðildir. Örneðin Ýslâmî gelenekte elimizdeki en

kapsamlý ilk ilimler tasnifi olan Fârâbî’nin (ö. 339/950) Ýhsâü’l-ulûm ve Kitâ-

bü’t-Tenbîh alâ sebîli’s-saâde adlý eserlerinde verdiði ilimler tasnifi, Aristocu

þemanýn Ýslâm kültür ve ilimlerini içerecek þekilde bir uyarlamasý gibi dur-

maktadýr. Fârâbî, Aristocu þemayý izleyerek tek bir ilim kavramýndan doðdu-

ðu anlaþýlan tasnifinde, ilimleri en temelde nazarî ve amelî þeklinde ikiye ayý-

rýr.2 Ýslâm toplumundaki ilim etkinliði içinde baþat kabul ettiði iki ilmi, yani

fýkýh ve kelâmý ilm-i medenî ile birlikte amelî ilimler içinde sayar. Kelâmýn bu-

rada amelî ilimler içinde sayýlmýþ olmasýna dikkat edilmelidir. Ýbn Sînâ (ö.

428/1037) da selefi gibi ilimler tasnifinde felsefî gelenekteki tasnife sadýktýr.3

Hatta daha ileri giderek Ýbn Sînâ amelî ilimleri þeriat ilimlerine denk sayar. Zira

1 Aristo’ya göre bütün bilimler felsefenin alt branþlarýdýr ve ilimler þu üç grupta toplanýr:
a. Nazarî (teorik): Fizik, felsefe ve teoloji (ilâhiyat),
b. Amelî (pratik): Etik ve politik (ahlâk ve siyaset),
c. Þiirsel (poetik) ve ürünsel: Estetik vs.
Bk. Pierre Speziali, “Classification of the Sciences”, The Dictionary of the History of Ideas,
Electronic Text Center, http://etext.virginia.edu/cgi-local/DHI/dhi.cgi?id=dv1-57 (1 Mayýs
2001’de girildi).

2 Bu, Kitâbü’t-Tenbîh alâ sebîli’s-saâde’de açýkça yapýlýrken (bk. Fârâbî, Kitâbü’t-Tenbîh alâ
sebîli’s-saâde [nþr. Ca‘fer Âl-i Yâsîn, Beyrut: Dârü’l-menâhil, 1405/1985], s. 76-77),
Ýhsâü’l-ulûm’da dolaylý olarak ortaya çýkmaktadýr. Bu ikinci eserde o, ilimleri esasýnda beþ
ana baþlýkta toplar; bunlardan ilk ikisi daha sonra alet ilimleri adýyla anýlacaktýr. Geriye ka-
lan üçü de Aristo’nun tasnifinde yer alanlardýr. Ona göre ilimler þu beþ gruptan oluþur:
a. Ýlmü’l-lisan ve alt bölümleri,
b. Ýlmü’l-mantýk ve alt bölümleri,
c. Ulûmü’t-teâlim: Sayý, hendese, ilmü’l-menâzýr, ilmü’n-nücûm et-ta‘lîmî, ilmü’l-mûsiki, il-

mü’l-eskâl (aðýrlýklar) ve ulûmü’l-hiyel (mekanik),
d. Tabiat ve ilâhiyat bilimleri ve alt bölümleri,
e. Medenî ilim ve alt bölümleri, fýkýh ve kelâm.

3 Ýbn Sînâ’ya göre ilimler:
a. Nazarî felsefe: Ýlm-i tabiî (doða), saf ilm-i riyazî (matematik) ve bunlarýn içinde meþhur
olan aritmetik (sayý ilmi) ve metafizik,
b. Amelî felsefe: Tedbîrü’l-medîne veya ilm-i siyaset, tedbîrü’l-menzil ve ilm-i ahlâktýr.
Bk. Ýbn Sînâ, Kitâbü’þ-Þifâ: Mantýða Giriþ, çev. Ömer Türker (Ýstanbul: Litera Yayýncýlýk,
2006), s. 7.
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bir deðerlendirmesinde o, amelî ilmin þeriat ilmi olduðunu açýkça vurgular gi-

bidir. Þöyle diyor:

Amelî felsefe ya kullanýldýklarýnda insanlar arasýndaki genel ortak yaþa-
mýn düzenli olmasý saðlanan görüþlerin -ki tedbîrü’l-medîne olarak bili-
nir- öðretilmesiyle ilgilidir; bu ilm-i siyaset olarak isimlendirilir. Yahut in-
sanlar arasýndaki özel ortak yaþamýn düzenlenmesiyle iliþkili görüþlerdir
ki, bunlar tedbîrü’l-menzil olarak bilinir. Ya da tek bir þahsýn nefsini arýn-
dýrma hâlini düzenleyen görüþlerdir ki  ilm-i ahlâk ismini alýr. Bunlarýn
bütününün (cümlesinin/mücmelinin) saðlýklý bir þekilde gerçekleþmesi bur-
han-i nazarî ile ve þeriatýn tanýklýðýyla olur; ayrýntýsý ve ölçüsü ise ilahî þe-
riatla olur.4

Ancak Ýbn Sînâ’nýn selefi Fârâbî gibi kelâm ilmine deðinmediðini görüyo-

ruz. Bu bir unutma eseri olmaktan çok onun metafiziðin kelâmý da içerdiðini

düþünmesinden kaynaklanan bilinçli bir tavrý gibi durmaktadýr. Bu, Ýbn

Rüþd’ün Ýbn Sînâ ile ilgili gözlemiyle uyuþmaktadýr; Ýbn Rüþd, Ýbn Sînâ’nýn

kelâmî yöntemleri felsefede kullanmasýný ve kelâmcýlarýn problemlerini felse-

feye taþýmasýný eleþtirmektedir.5 Bu onun kelâmý nazarî bir ilim olarak gördü-

ðü anlamýna alýnabilir ya da baþka bir ifadeyle, onun nazarî felsefeyi kelâmý

ikame eden, yani kelâma gerek býrakmayan bir ilim olarak gördüðü söylene-

bilir. Özellikle Gazzâlî ve Râzî sonrasýnda bu yaklaþým daha çok benimsene-

cektir. Nitekim Osmanlý âlim ve düþünürü Taþköprizâde (ö. 968/1561) ilim-

lerin felsefî gelenekteki nazarî-amelî þeklinde tasnifini esas alacaktýr ama, o

bunu, aþaðýda daha detaylý göreceðimiz gibi, Ýslâmî gelenekteki dinî ve aklî

þeklindeki tasnifle birleþtirerek yapmaktadýr.6

4 Ýbn Sînâ, Kitâbü’þ-Þifâ, s. 7.
5 M. A. el-Cabiri, Arap-Ýslâm Kültürünün Akýl Yapýsý, çev. Burhan Köroðlu vd. (Ýstanbul: Ki-

tabevi, 1999), s. 598-9.
6 Taþköprizâde’nin tasnifi þu þekildedir:

Görüldüðü gibi Taþköprizâde Fârâbî’nin tasnifini geliþtirerek Fârâbî sonrasý hatlarý belirgin-
leþen Ýslâmî gelenekteki tasnifi onun içine yerleþtirmiþtir. Bk. Taþköprizâde Ahmed b. Mus-
tafa, Miftâhu’s-saâde ve misbâhu’s-siyâde fî mevzûâti’l-ulûm, nþr. K. Kâmil Bekrî ve Ab-
dülvehhâb Ebü’n-Nûr (Kahire: Dârü’l-kütübi’l-hadîse, 1968), I, 67-9.



Ýkili ilim tasnifi. Ýslâm ilimler tarihinde, Kindî ile baþlayan ve Hârizmî ve
Ýhvân-ý Safâ Risâleleri’nde genel hatlarý ortaya çýkan ilimlerin þer‘î ve felsefî
yahut dinî ve aklî þeklindeki ikili tasnifi daha çok kabul görecek ve neredey-
se standart hâle gelecektir. Bu iki ilim tasnifini, (felsefî gelenekteki ile Ýslâm
geleneðindeki ilim tasnif biçimlerini) temel özelliðini kýsaca belirtmek gerekir-
se, ilimler felsefî gelenekte amacýna ve konusuna göre tasnif edilirken (zira
nazarî ilmin konusu iradî olmayan fiiller olup amacý ise salt bilgi için bilgidir;
buna karþýlýk amelî ilimlerin konusu iradî ve ihtiyarî fiiller olup amacý ise be-
lirli bir eyleme dönük olmasýdýr, yani bilgiyi edinmekteki amacýmýz onu eyleme
dökmektir), Ýslâm kültüründeki tasnif ise ilimleri, kaynaðýna göre bölümler
(birincisinin kaynaðý akýl iken diðeri ilahî kaynaklýdýr; yani Peygamber vasý-
tasýyla Allah’tan gelen verilere dayanýr). Kur’an ve sünnetin ilim kavramýnýn
bu ayrýmý Ýslâm kültür ve medeniyeti açýsýndan zorunlu kýldýðý görülüyor.
Þimdi Ýslâm kültüründe yaygýn olan bu ikinci tasnifi esas alan düþünürlere ve
tasniflerine kronolojik olarak bakalým.

Kindî ve Hârizmî. Ýlimlerin ikili tasnifine iliþkin bilebildiðimiz en eski tas-
nif ünlü Müslüman filozof Kindî (ö. 252/866) tarafýndan yapýlmýþtýr. Kindî
ilimleri ilahî ilimler ve insanî ilimler þeklinde ikiye ayýrýr (ulûm-i ilâhiyye ve
ulûm-i insâniyye);7 daha sonra kullanýlacak terimler ayný mânayý kastetse bile
bu terimlerin pek kabul görmediði anlaþýlýyor. Kindî, ilahî ilimler derken va-
hiy menþeli ilimleri kasteder; insanî ilim ise Aristo’nun eserlerinde en güzel
ifadesini bulan menþei insan olan ilimlerdir. 4./10. yüzyýl ansiklopedistlerinden
Hârizmî (ö. 387/997) teknik terimler sözlüðü olarak tasarladýðý Mefâtîhu’l-

ulûm adlý çalýþmasýnda ilimleri, þeriat ilimleri ve yabancý (acem) ilimler þek-
linde ayýrmaktadýr.8 Þeriat ilimleri altýnda fýkýh, kelâm, nahiv, kitâbet, þiir ve

7 Kindî, Risâletü’l-Kindî fî kemmiyyeti kütübi Aristoteles ve mâ yuhtâcü ileyhi fî tahsîli’l-
felsefe (Resâilü’l-Kindî el-felsefiyye içinde, nþr. M. Abdülhâdî Ebû Rîde, Kahire: Dârü’l-fik-
ri’l-Arabî, 1369/1950), s. 372-3.

8 Hârizmî’nin ilimler tasnifi þu þekildedir: 
I. Þeriat ilimleri ve bununla baðlantýlý Arap dil ilimleri

A. Fýkýh: Fýkýh usulü, taharet … farîza (ferâiz) ve nevâdir
B. Kelâm:

a. Ýslâm kelâmcýlarýnýn ýstýlahlarý.
b. Ýslâm’a mensup görüþ ve mezhep sahipleri.
c. Hýristiyanlar.
d. Yahudiler.
e. Diðer din ve mezhep sahipleri.
f. Arap putperestler.
g. Kelâmcýlarýn iþledikleri bazý konular.

C. Nahiv.
D. Kitâbet (bürokratik yazý sanatý).

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi
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tarihi iþleyen Hârizmî’nin tasnifini ilginç kýlan bir nokta, kelâm baþlýðý altýna

gayrimüslimlerin dinî inançlarýna iliþkin bilgileri de yerleþtirmesidir. Diðer il-

ginç bir nokta ise onun tarihi, þeriat ilimleri altýnda görmesidir. Bu baþlýk al-

týnda o; hadis, siyer ve Ýslâm tarihini iþlemiþtir.

Ýhvân-ý Safâ. Diðer bir ilimler tasnifi de Hârizmî’nin eseriyle çaðdaþ ol-

duðu zannedilen Ýhvân-ý Safâ Risâleleri’nde görülmektedir.9 Ýhvân-ý Safâ,

ilimleri üç grupta toplar. Birinci grup ilimler, dünyevî hayatýn sürdürülmesi

için gereken meslek ve sanatlarla ilgilidir. Bunlara Ýhvân-ý Safâ, edeb veya ri-

yaziye ilimleri adýný vermektedir. Birinci grup ilimleri dýþarýda býrakýrsak

Ýhvân-ý Safâ, ilimleri Hârizmî gibi þer‘î ve felsefî olmak üzere ikiye ayýrmak-

tadýr. Þer‘î ilimlere verilen bir baþka ad da vaz‘î ilimlerdir.10 Esasýnda bütün

ilimler biri veya birileri tarafýndan konulmuþ/oluþturulmuþ olmalarýna rað-

men, þer‘î ilimlerin bu adla ayrýþtýrýlmasýnýn mânasý bunlarýn insan üstü bir

kaynak tarafýndan vazedilmiþ olduðuna iþaret etmektir. Ýhvân’ýn ilimler tas-

nifinde iki noktanýn altýný çizmek gerekir: Birincisi bu tasnifte kelâm yer al-

mamaktadýr. Felsefî-hakiki ilimler adý verilen üçüncü grup altýnda ilâhiyatýn

yer aldýðýný biliyoruz; acaba Ýbn Sînâ gibi onlar da altýnda Allah’ýn sýfatlarý,

E. Þiir ve aruz.
F. Haberler (tarih).

II. Acem ilimleri: Yunan ve diðer milletlerden gelen ilimler.
Bk. Muhammed b. Ahmed el-Hârizmî, Mefâtîhu’l-ulûm, nþr. Ýbrâhim el-Ebyârî (Beyrut:
Dârü’l-kitâbi’l-Arabî, 1409/1989).

9 Ýhvân-ý Safâ’ya göre ilimlerin tasnifi þöyledir:
a. Ulûmü’r-riyâziyye, ilmü’l-âdâb: Dünya hayatýný düzgün kýlmak ve geçim temin etmek

için konulmuþ ilimler. Dokuz tanedir: Okuma-yazma, lugat-nahiv, hesap-muamele, þiir-
aruz, zecr-fal, sihir-büyü-kimya-mekanik, meslekler-sanatlar, alýþveriþ-ticaret-ziraat-ne-
sil ve siyer-tarih.

b. Þer‘î-vaz‘î ilimler: Nefislerin týbbý ve ahireti talep için konulmuþ ilimler; altý tanedir: Ýlmü’t-
tenzîl, te’vil, rivayetler-haberler, fýkýh-sünnetler-ahkâm, vaaz-irþad-zühd-tasavvuf ve
rüya tabiri ilmi. Sýrasýyla bu ilimleri yapanlarýn adlarý: Kurra (karîler), imamlar ve pey-
gamber vârisleri, muhaddisler, fakihler, ubbad, zühhad ve ruhban, rüya tabircileri.

c. Hakiki felsefî ilimler: Matematik, mantýk, tabiat (týp-veterinerlik de dahil), ilâhiyat. Ýhvân-ý
Safâ’ya göre ilâhiyatýn kýsýmlarý da þu þekildedir: Barinin vahdaniyeti ve sýfatlarýnýn bi-
linmesi, ruhaniyetin bilinmesi, melekler ve benzeri varlýklarýn bilinmesi. Nefsaniyet bil-
gisi: Cisimlerde içkin olan nefisler ve ruhlarýn bilinmesi. Ýlm-i siyaset: Nebevî, mülukî,
ammî, hassî, zatî siyaset. Ve nihayet ilm-i meâd. Bu risalelerin yazar(lar)ýnýn kelâm il-
mini ilâhiyat kapsamýnda gördükleri açýktýr.

Bk. Resâilü Ýhvâni’s-safâ ve hullâni’l-vefâ, nþr. Ârif Tâmir (Beyrut: Menþûrâtü uveydât,
1415/1995), I, 259-60; ayrýca bk. Godefroid de Callatay, “The Classification of the Scien-
ces according to Rasâ’il Ikhwan al-Safa, Lifelong Learning: Articles (internet adresi:
www.iis.ac.uk/SiteAssets/pdf/rasail_ikhwan.pdf; Based on a paper delivered at The Institu-
te of Ismaili Studies on 22nd May, 2003).

10 Belki de ilimler tasnifinde vaz‘î ilim tabirini ilk kullanan Ýhvân-ý Safâ olmalýdýr. Aþaðýda gö-
receðimiz üzere, Ýbn Haldûn’un tasnifinde de vaz‘î ilim ifadesi kullanýlmaktadýr.



nübüvvet ve mead konularýnýn yer aldýðý felsefenin metafizik bölümünün

kelâma gerek býrakmadýðýný mý düþünüyorlardý? Diðer dikkat çeken nokta

þer‘î ilimler altýna tasavvufun (ki vaaz, irþad ve zühd ilmi olarak adlandýrýl-

maktadýr) ve rüya tabiri ilminin yerleþtirilmiþ olmasýdýr.

Ýbnü’n-Nedîm. Her ne kadar bir ilim tasnifi yapmasa da, yine bir 4./10.

yüzyýl yazarý olan Ýbnü’n-Nedîm (ö. 385/995 [?]) ansiklopedik eseri el-Fih-

rist’i on bölüme (makale) ayýrmýþ, ilk altý bölümü Ýslâm toplumunda ortaya

çýkan ilimlere ve son dört bölümü ise felsefî ilimlerle diðer dinler ve dinî grup-

lara tahsis etmiþtir. Ýbnü’n-Nedîm’in tasnifinde dikkat çeken bir nokta zahid

ve sûfîlerin “kelâmcýlar” baþlýðý altýnda yer almasý ve hadisçilerin de “Fýkýh-

Hadis” baþlýðý altýnda sýralanan sekiz gruptan “Ashâbü’l-hadîs” alt-baþlýðý al-

týna yerleþtirilmiþ olmasýdýr.

3./9. ve 4./10. yüzyýla ait yukarýdaki tasniflerle ilgili bir deðerlendirme

yapmak gerekirse, Arap-Ýslâm kültüründen gelen ilimlerle baþka kültürlerden

gelen ilimler arasýnda bilinçli bir ayrým yapýlmaktadýr. Ayrýca ilk grup ilimler,

yani Ýslâm kültüründen gelen ilimler açýsýndan, henüz sýnýrlarýn net bir þekil-

de çizilmediði görülüyor. Tasavvuf ve rüya tabirinin ilim olarak sayýldýðý iki

tasnifin (Ýhvân-ý Safâ Risâleleri ve el-Fihrist’te) Þiîlikle baðlantýsý da dikkat

çeken bir baþka noktadýr.

Ýbn Hazm. 5./11. yüzyýl ve sonrasýnda ilimler tasnifinde daha kesin hat-

larýn çizildiði görülmektedir. Özellikle Gazzâlî’nin ilimler tasnifinin bundan

sonraki geliþmeleri derinden etkilediði bilinmektedir. Ancak bundan önce yi-

ne bir 5./11. yüzyýl âlimi olan Ýbn Hazm’ýn (ö. 456/1064) ilimler tasnifine

bakalým. Ýbn Hazm Merâtibü’l-ulûm adlý risalesinde ilimleri ikiye ayýrýr:11 Bi-

rincisi belirli bir ümmete (medeniyete) has olan ilimler ki bunlar üç tanedir:

Þeriat, tarih ve dil. Diðeri ise tüm halklar için ortak ilimler olan felsefe, mate-

matik vs.dir. Aslýnda þer‘î ve felsefî þeklinde ayrýlan iki ilim grubunun baþka

11 Ýbn Hazm, ilimleri aþaðýdaki gibi sýnýflar: 
Bütün halklar arasýnda ilimler yedi tanedir. Ýlk üç tanesi halklarýn kendilerine has olup baþ-
ka milletlerinkine benzemez. Bunlar her halkýn þeriatý (dört tane: Kur’an ilmi, hadis ilmi, fý-
kýh ilmi ve kelâm ilmi), tarihi (haberler: Hanedanlar, zamanlar, ülkeler, tabakat, nesep) ve
dilidir (nahiv ve lugat ilmi). 
Geriye kalan dört tanesi ise halklarýn ortak ilimleridir: Ýlm-i nücûm, ilm-i aded, týp ve felsefe.
Ancak bu zikredilenler meâd (öbür dünya) ile ilgili olup mutluluðu elde etmek içindir. Ýlim
bilinen þey olduðuna göre, ticaret ve zanaatlar da ilimdir; ancak bunlarýn amacý salt dün-
yevî olup insanlarýn yaþamak için ihtiyaç duyduklarý þeylerdir. Öncekiler daha üstündür. Bk.
Ýbn Hazm, Risâletü Merâtibi’l-ulûm (Resâilü Ýbn Hazm el-Endelüsî içinde, nþr. Ýhsan Ab-
bas, Beyrut: Müessesetü’l-Arabiyye li’d-dirâsât ve’n-neþr, 1987), II, 78-80.
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türlü bir ifadesi olan Ýbn Hazm’ýn bu sýnýflamasýndaki evrensel söylem özel-

likle dikkat çekicidir.

Gazzâlî ve sonrasýnda ilimler tasnifi. Ýslâm ilimler tarihinin kuþkusuz

en etkili isimlerinden biri olan Gazzâlî (ö. 505/1111) hepsi hemen hemen ay-

ný bakýþ açýsýný yansýtan dört ilimler tasnifi yapmýþtýr. er-Risâletü’l-ledünniy-

ye’de12 ilimler þer‘î ve aklî þeklinde ayrýldýktan sonra, þer‘î ilimler nazarî-

amelî þeklindeki Aristocu anlayýþý çaðrýþtýrýrcasýna iki bölümde incelenir: O,

ilmî/ilm-i usul adýný verdiði teorik ilimler içinde tevhid, tefsir ve hadisi sayar-

ken amelî ilimler altýna fýkýh, ibadet, muamelat ve ahlâký koymuþtur. Sûfîlik

burada þer‘î ve aklî ilimlerin birleþiminden doðan bir ilim olarak ayrý bir yere

konulmuþtur. Ýhyâ’da ise ilimler þer‘î ve gayr-i þer‘î olarak ayrýlýr.13 Daha

12 Ýlimler burada kýsaca þu þekilde tasnif edilmiþtir: 
A. Þer‘î:

a. Usul: Tevhid ilmi.
b. Fürû: Ýbadet, muâmelât ve ahlâk.

B. Aklî: 
a. Matematik ve mantýk.
b. Tabiat ilmi.
c. Ýlâhiyat.

Tasavvuf ilmi ise tekil (müfred) olan aklî ilim ve þer‘î ilimlerden doðan bileþik (mürekkep)
bir ilim olarak ayrý bir sýnýfa yerleþtirilmiþtir. Bk. Gazzâlî, er-Risâletü’l-ledünniyye
(Mecmûatü Resâili’l-Ýmâm el-Gazzâlî içinde, Beyrut: Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 1406/1986),
III, 96-101.

13 Farz-ý kifâye olarak öðrenilmesi gereken ilimler Ýhyâ’da iki kýsýmdýr:
A. Þer‘î ilimler: (Hesap gibi aklýn anlamadýðý, týp gibi tecrübenin kavramadýðý yahut dil gibi

sema ile öðrenilmeyen ve fakat peygamberlerden alýnan bilgiler) Hepsi tavsiye edilmiþ-
tir. Ancak bazen þer‘î ilim olup olmadýðý tartýþýlan bazý konular olabilir; bu durumda on-
lar arasýnda da mezmum ve mahmud þeklinde ayrým yapýlýr.
a. Usul ilmi: Kitap, sünnet, icma, sahabe eserleri (çünkü sahabe vahye tanýklýk etti ve

bu onlarýn farklý bir konumda olduklarý kanaatine âlimleri sevketti. Eser-i sahabe sün-
netin delilidir).

b. Fürû ilmi: Ýki kýsýmdýr:
Fýkýh: Dünyevî maslahatlarla ilgilenir ve fakihler dünya âlimleridir; 
Tasavvuf: Ahiret maslahatlarýyla ilgilenir.

c. Öncül/alet ilimler (mukaddimât): Dil ve yazý. Bunlar haddi zatýnda þer‘î ilim olmasalar
da, onlar þer‘i ilimleri öðrenmek için gereklidirler. 

d. Tamamlayýcý ilimler (mütemmimât): Kýraat, tefsir (sadece dile dayanamaz, nakle da-
yanmalýdýr) ve fýkýh usulünün yorum ilkeleri bölümleri. Sünneti de kapsar. Hadiste ri-
cal, sahabe, adalet, müsned mürsel bilgisi vs. 

e. Ek: Kelâm ve felsefeye dair: Kelâm, aslýnda bidat olsa da, toplum içinde çoðalan bidat-
leri reddetmek için farz-ý kifâye oldu. Bu bidatçileri reddetme ölçüsüyle sýnýrlýdýr. Fel-
sefe ise dört ilimden müteþekkil olup hesap hendeseden söz etmiþtik. Mantýk, kelâma
dahildir, ilâhiyat da öyle. Ancak ilâhiyatýn bir kýsmýnda küfür mevcuttur. Aynen
Mu‘tezile’nin kelâmcýlarýn bir mezhebi olmasý gibi, filozoflar da kelâmýn bir alt kolu-
dur. Dördüncü de tabiat ilimleridir ki bunlardan bir kýsmý dine aykýrýdýr. Kelâmcýnýn
konumu hac yolunun güvenliðini saðlayan kiþinin konumuna denk gelmektedir. Hac-
ca niyet etmesi, diðer hacýlar gibi hacý olmaz. Ayný þekilde sadece bidatçilerle ilgilenir ve



sonra þer‘î ilimler kitap, sünnet, icma ve sahabeden gelen rivayetlerden olu-
þan usul ile fýkýh ve tasavvuftan oluþan fürû þeklinde ayrýlmýþ ve bu ikili tas-
nife dil ve yazý alet ilmi olarak ilave edilmiþtir. Tefsir, hadis ve fýkýh usullerin-
de ortaya konulan yöntem bilgileri de tamamlayýcý ilimler þeklinde þemaya
eklenmiþtir. Þer‘î ilimler altýnda kelâma, þer‘î olmayan ilimler altýnda da ilâhi-
yat ve mantýða yer verilmemiþtir. Bu amaçla kelâm ve felsefeye dair bir ek
yapýlmýþ ve burada kelâmýn ârýzî bir ilim olduðuna, esasýnda bidat olmasýna
raðmen bidatçilere karþý dini savunma görevi sebebiyle farz-ý kifâye olduðu-
na deðinilmiþtir. Metafiziðin ve mantýðýn þemada yer almamasýný Gazzâlî, on-
larýn kelâm ilmi tarafýndan ikame edildikleri düþüncesiyle açýklamaktadýr.
Gazzâlî’nin bir taraftan kelâmý ârýzî bir ilim olarak niteleyip daha sonra
kelâmýn mantýk ve metafiziðe ihtiyaç býrakmadýðýný söylemesi bir çeliþki gibi
görünse de, bu durumu onun, aþaðýda Ýbn Haldûn’da da göreceðimiz üzere,
Meþþâî geleneðin metafiziksel iddialarýna karþý mücadelesi çerçevesinde an-
lamak mümkündür. Ayrýca, Ýhyâ’da Gazzâlî’nin amacý ilimlere ruh vererek
onlarý canlandýracaðýna inandýðý sûfî bakýþ açýsýný açýklamak olduðu için,
kelâmý ve fýkhý dünyevî ilimler olarak tanýmlar ve ahiret ilmi adýný verdiði sû-
fîlik bilgisi olmadan ne kelâmcýnýn ne de fakihin din âlimi sayýlamayacaðýnýn
altýný çizer.

Gazzâlî’nin bir baþka ilimler tasnifi ise en son yazdýðý eserlerden biri olan
el-Müstasfâ min ilmi’l-usûl’de yer almaktadýr. Burada aslýnda iki tasnif vardýr.14

münazara ve müdafaa ile uðraþýrsa din âlimi olmaz. Keþf ilmiyle elde edilen tevhid
vs. kelâm ilmiyle gerçekleþmez. 

B. Gayr-i þer‘î ilimler: (yukarýdakinin tersini alacak olursak: akýl, deneyim ve sema yoluyla
elde edilen bilgiler) bunlar da üç kýsýmdýr:
a. Tavsiye edilenler (mahmûd): Dünya maslahatlarý için gerekli olanlar, týp, matematik

gibi. Bunlar da iki kýsýmdýr:
i. Farz-ý kifâye olanlar: Ýnsan hayatýný sürdürmek için gerekli olan týp, hesap gibi; sa-

natlar ve meslekler de böyledir.
ii. Faziletli olanlar: Týpta, matematikte ve diðer toplum için gerekli alanlarda derinleþ-

mek (araþtýrma). 
b. Yerilenler (mezmum) : Sihir, týlsým vs.
c. Mubah olanlar: Boþ ve malayani olmayan þiir, tarih ve benzeri. 

Bk. Gazzâlî, Ýhyâü ulûmi’d-dîn (Kahire: Mustafa el-Bâbî el-Halebî, 1358/1939), I, 27-9.
14 Gazzâlî el-Müstasfâ’da birinci tasnifi þu þekilde yapar: 

Ýlimler üç çeþittir:
a. Salt aklî: Þeriatýn teþvik etmediði, mendup saymadýðý matematik, geometri, yýldýzlar ve

benzeri ilimler. Bunlar güvenilmeyecek yalancý zanlarla faydasý olmayan doðru ilimler
(ulûm-i sadýka) arasýnda bir yerde dururlar. Faydadan kastýmýz dünyevî menfaatler ya-
hut övünülecek nimetler deðildir, bunlar fânidir. Kastettiðimiz fayda ahiret yurdundaki
sevaptýr.

b. Salt naklî: Hadisler, tefsirler ki bunlarda konuþmak kolaydýr; çünkü bunlarda baðýmsýz söz
söyleme konusunda küçük-büyük herkes eþittir. Çünkü hýfz kuvveti bunlarýn naklinde
yeterlidir. Burada akla yer yoktur. 
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Birincisi ilimleri sýrf aklî, sýrf naklî ve hem aklî hem de naklî þeklinde üç ana
baþlýkta toplar. Sýrf naklî olan ilim altýnda hadis ve tefsiri sayar ve bunlarý öð-
renmenin kolay olduðunu vurgular. Aklî-naklî ilimler ise ona göre ilimlerin en
üstünüdür; çünkü burada akýl ve nakil bütünleþmiþtir. Bunlar kelâm, fýkýh ve
fýkýh usulüdür. Gazzâlî bu tasnifi fýkýh usulüne iliþkin kitabýnýn giriþinde yap-
mýþ olsa da (dolayýsýyla belirli bir meslekî önyargý akla getirse de) bu kitap
onun düþüncesinin son evresinde, yani olgunluk döneminde yazýlmýþtýr.
Bundan hareketle Gazzâlî’nin akýl ve nakli buluþturan bir bakýþ açýsýný nihaî
olarak tebcil ve tazim ettiði anlaþýlýyor. Çünkü aklî ilimler derken felsefî gele-
nekteki týptan mantýða bilinen ilimleri kastettiðini biliyoruz. Ayný kitabýn yi-
ne giriþinde Gazzâlî bir baþka tasnif daha yapar. Buna göre ilimler “ulûm-i
akliyye ve ulûm-i dîniyye” diye ikiye ayrýlýr. Ayný kitapta yapýlan bu iki tas-
nif çeliþkili olmaktan çok, birincisi ortaya çýkan bilginin karakterine iþaret et-
mek amacýný güderken, ikincisi iki farklý ilim geleneðinden gelen farklý mahi-
yetteki ilimlere dikkat çekmektedir. Görüldüðü gibi nihaî kertede Gazzâlî’nin
ikinci tasnifi yukarýdaki ikili tasnif geleneðini sürdürmektedir.

Gazzâlî’nin ikili ve üçlü ilimler tasnifinde dikkat çeken bir özellik, onun
felsefî gelenekle Ýslâmî gelenek arasýnda bir ortak nokta bulma arayýþý içinde
olduðudur. Gazzâlî’nin, ilimler tasnifinde daha sonra evrensel kabule mazhar
olacak olan “aklî” ve “naklî” ilim terimlerini ilk kullanan kiþi olduðu anlaþý-
lýyor. Ayrýca “dinî” ve “aklî” ilim terimlerine de daha önce rastlamýyoruz.
Gazzâlî’nin üçlü ilim tasnifinin bilginin elde ediliþ yöntemi temelinde bir ay-
rým olduðu söylenebilir. Eðer öyleyse ona göre, hem aklî hem de naklî ilim
adýný verdiði kelâm-usul-fýkýh ilimlerinde, aklýn, bilginin nihaî temellerinden
biri olduðu ileri sürülebilir. Ancak onun diðer tasnifi bu ihtimali ortadan kal-
dýrmaktadýr. Gazzâlî’nin ikili tasnifi esas aldýðýný gösteren bir husus, onun bu
tasnifi hem dört tasnifinden üçünde tekrar etmiþ olmasý hem de el-Müstasfâ’da

c. Ýlimlerin en þereflisi akýlla sem‘i birleþtirenlerdir. Re’y ile þeriatý birlikte kullananlardýr. Fý-
kýh ve fýkýh usulü bu türdendir. Bu, þeriat ve aklýn saf kaynaðýndan doðru yolu almak-
tadýr. Bu, þeriatý kabul etmeyen salt aklýn bir tasarrufu deðildir. Yahut bu, aklýn destekle-
mediði ve onaylamadýðý salt bir taklide de dayanmaz. 
Bk. Gazzâlî, el-Müstasfâ min ilmi’l-usûl (nþr. Hamza b. Züheyr Hâfýz, Cidde: Þerîketü’l-
Medîneti’l-münevvere li’t-týbâa ve’n-neþr, 1413), I, 3-4.

Ýkinci tasnifi ise þu þekildedir:
Ýlimler: 
a. Ulûm-i akliyye: Týp, hesap, hendese gibi.
b. Ulûm-i diniyye: Kelâm, fýkýh, usul-i fýkýh, hadis ilmi, tefsir ilmi ve ilm-i bâtýn (kalbin ilmi

ve kötü huylardan kalbi temizleme) gibi.
Aklî ve dinî ilimlerin her biri de küllî ve cüz’î olur. Bk. Gazzâlî, el-Müstasfâ, I, 12.



bu tasnifi en azýndan dinî ilimler arasýndaki iliþkiyi göstermek açýsýndan kap-
samlý ve ayrýntýlý olarak iþlemiþ olmasýdýr. Ona göre aklî ve dinî ilimler de kendi
içinde küllî ve cüz’î þeklinde ikiye ayrýlýr. Bu, Aristocu nazarî-amelî ayrýmýna
benzese de, aslýnda ondan ayrýlmaktadýr. Çünkü nazarî ve amelî ayrýmýnýn te-
melinde konu ve amaç farklýlýðý esas alýnmýþtý. Burada ise bir bütün ve par-
çalarý dikkate alýnmaktadýr. Nazarî ilimler altýnda sayýlan metafizik, fizik,
mantýk ve matematikten Gazzâlî’ye göre sadece metafizik küllîdir. Gazzâlî
küllî-cüz’î ayrýmýný dinî ilimler baðlamýnda ayrýntýlý olarak açýkladýðý için ifa-
delerini aynen aktarmak daha açýklayýcý olacaktýr:

…Aklî ve dinî ilimlerin her biri de küllî ve cüz’î olur. Dinî ilimlerin küllîsi
kelâmdýr. Fýkýh, usul, hadis, tefsir gibi diðer ilimler cüz’îdir. Müfessir
Kur’an’ýn anlamýna, muhaddis hadislerin tespit yoluna, fakih ef‘âl-i mü-
kellefînin hükümlerine ve fýkýh usulü þer‘î delillere özel olarak bakmaktan
baþka bir þey yapmaz. Mütekellim ise eþyanýn en geneline, yani mevcu-
da bakar. Mevcudu kadîm ve hâdise ayýrýr, sonra hâdisi cevher ve araza
ayýrýr; sonra arazý ilim, irade, kudret, söz söyleme, iþitme, görme gibi ha-
yat-þart olan ve renk, hava, tat gibi hayatý gerektirmeyen kýsýmlarýna ayý-
rýr. Cevheri de hayvan, bitki ve cansýz varlýklara ayýrýr. Bunlar arasýndaki
farkýn neviler veya arazlarla ortaya çýktýðýný belirtir. Sonra, kadîme bakar
ve onun çokluk sahibi olmadýðýný, hâdisler gibi bölünmediðini fark eder.
Tek olmasý gerektiði sonucuna varýr. Kendisine özgü zorunlu vasýflarla
hâdislerden ayrýlmasý gerektiðini, onun için muhal (imkânsýz) olan özel-
likler olduðunu ve yine onda imkân dahilinde olan, yani zorunlu ve mu-
hal olmayan durumlar olduðunu tespit eder. Böylece onun (kadîmin) açý-
sýndan caiz, vacip ve muhali ayýrýr. Sonra onun açýsýndan fiilin esasen ca-
iz olduðunu ve âlemin de onun caiz fiilinden olduðunu, caiz olduðu için
muhdise (var kýlana) ihtiyaç duyduðunu ve peygamber göndermenin
onun caiz fiillerinden olduðunu ve onun buna muktedir olduðunu ve pey-
gamberin doðruluðunu mucizelerle  bildirebileceðini ve bu caizin vaki ol-
duðunu görür.

Bu noktada mütekellimin sözü sona erer ve aklýn tasarrufu burada biter.
Hatta akýl peygamberin doðruluðunu gösterdikten sonra kendisini azleder
ve peygamberden gelen Allah ve ahiret ile ilgili aklýn tek baþýna bilemeye-
ceði bilgileri kabul ve itiraf eder. Onlarýn imkânsýz olduðuna da hükmet-
mez. Þeriat akla muhalif gelmez, ama aklýn kendi baþýna idrak edemeye-
ceði þeyleri getirebilir. Çünkü akýl taatlarýn ahiretteki saadete sebep olma-
sýný yahut günahlarýn cezaya neden olduðunu tek baþýna idrak edemeye-
bilir. Ama bunlarýn imkânsýz olduðunu da söylemez. Mucizenin doðrulu-
ðuna iþaret ettiði kiþinin doðruluðuna inanmanýn gerekliliðine akýl hükme-
der. Peygamber bir þeyi haber verdiðinde onun doðru olduðunu bu þekilde
kabul ve itiraf eder. Ýþte bunlar ilm-i kelâmýn iþlediði konulardýr. Böylece
onun eþyanýn en geneline baktýðýný gördün ve anladýn, ki bu mevcuttur.
Bundan sonra yavaþ yavaþ belirttiðimiz ayrýntýlara doðru iner ve Kitap,
sünnet ve Resûl’ün doðruluðu gibi diðer dinî ilimlerin ilk ilkelerini (mebâdî)
ispat eder.

Bundan sonra müfessir mütekellimin genel olarak baktýðý þeylerden birini
alýr ki bu Kitap’týr; onun tefsirine bakar. Muhaddis sünneti alýr; onun ispat
yollarýna bakar. Fakih mükellefin fiilini alýr ve onun hitab-ý þer‘î ile vücûb,
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hazr ve ibaha açýsýndan iliþkisine bakar. Usulcü de mütekellimin doðrulu-
ðunu ispat ettiði Peygamber’in sözünü alýr ve onun ahkama delalet þekli-
ne, yani lafzýyla, mefhumuyla ve makul ve müstenbat mânasýyla delaleti-
ne bakar. Usulcü, Peygamber’in sözü ve fiilini aþamaz. Kitap’ý da onun sö-
zünden iþitmiþtir. Ýcma da onun kavliyle sabittir… Demek ki mütekellim
dinî ilimlerin mebadisinin tamamýný ispat iþini yüklenen kiþidir. Bu ilimler
bu açýdan kelâma nispetle cüz’îdirler. Kelâm hiyerarþi bakýmýndan en yük-
sekteki ilimdir. Ondan bu cüz’îlere inilir.15

Gazzâlî’nin bu metinde kelâma yüklediði rol, felsefenin metafiziðe yükle-
diði roldür. Ancak bu benzerlik kelâmýn metafiziði ikame etmesi anlamýna ge-
lir mi? Ýhvân-ý Safâ ve Ýbn Sînâ, felsefenin ilâhiyat bölümünün kelâmý gerek-
siz kýldýðýný düþündüklerinden olsa gerek, kelâma ilimler tasniflerinde yer
vermemiþlerdi. Gazzâlî de felsefî ilimlerden metafiziðe karþý olduðuna göre,
acaba tersinden onlara katýlarak kelâmýn felsefe-i ûlâ olan metafiziðe gerek
býrakmadýðýný mý düþünmektedir? Doðrusu kelâmýn mevzusunu mutlak var-
lýk olarak tanýmlamasý (metafiziðin konusu budur çünkü) bunu çaðrýþtýrmak-
tadýr. Dahasý Ýhyâ’daki ilimler tasnifine eklediði notta onun, ilâhiyat (metafi-
zik) ve mantýðýn kelâmýn içinde yer aldýðý kanaatini serdettiðini görmüþtük.
Nitekim onu izleyen Râzî, Âmidî, Îcî, Teftâzânî ve Seyyid Þerîf gibi esasýnda
kelâmcý olan düþünürler Gazzâlî’de potansiyel olarak bulunan bu fikri fiiliya-
ta geçireceklerdir. Her ne kadar Gazzâlî dinî ve aklî ilimler þeklinde ayrým
yapsa da, kelâma metafizik rolünü uygun görmesi bu geliþmeyi kaçýnýlmaz
kýlmýþ gibidir.

Bir diðer dikkat çekici nokta ise, Gazzâlî’nin tasavvuf ilminin ilimler þe-
masýndaki yerine iliþkin düþünceleridir. Ýhyâ ona göre bir tasavvuf eseri ol-
duðu için burada tasavvuf þer‘î ilimler içinde yegâne ahirete dönük ilim ola-
rak özel bir yere sahiptir. Kelâm ve fýkýh dünyevî ilimler içindedir. Hatta fýk-
hýn namazla ve Ýslâm’ýn þartý olan þehadetle ilgilenmesi bile dünyevî bir amaç
açýsýndandýr. Kalbin (ahlâkî/uhrevî deðerlendirmenin) fýkýhta yeri yoktur.
Gazzâlî’nin yaptýðý bu üç ilimler tasnifinin paradokslar içerdiði ya da en azýn-
dan belirli bir tekâmül seyri izlediði söylenebilir. Bu açýdan bakýldýðýnda son
tasnifin Ýslâmî gelenekte kendisinden önce yapýlan ve sonrasýnda da evrensel
kabul gören en son tasnif olduðu anlaþýlýyor.

Ýbn Rüþd. Baþlangýçta bir Gazzâlî öðrencisi olan, ama zamanla onun fi-
kirlerini amansýz bir þekilde eleþtiren Ýbn Rüþd’ün (ö. 595/1198) Gazzâlî’nin
el-Müstasfâ’sýný özetlediði ez-Zarûrî fî usûli’l-fýkh adlý eserinin giriþinde ilim-

15 Gazzâlî, el-Müstasfâ, I, 12-6.
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16 Ýbn Rüþd bilgileri þu þekilde sýnýflýyor:
a. Nefiste salt itikat oluþturma gayesi taþýyan bilgiler: Âlemin hâdisliðini, bölünmeyen cü-

zün varlýðýný bilmek gibi.
b. Gayesi amel olan bilgiler: Bunlar da amelden uzaklýðý ile küllî ve cüz’î olur. Cüz’îler salât,

zekâtýn ahkâmýný bilmek gibi. Küllî ise bu ahkâmýn dayandýðý usulleri bilmektir. Kitap,
sünnet, icma gibi. Yahut ahkâmý ahkâm olmasý açýsýndan bilmek gibi.

c. Zihni yukarýdaki iki bilgide doðruya yönelten hâlleri ve kanunlarý bilmektir. Deliller, ký-
sýmlarý, delillerin hangi hâlde geçerli, hangi hâlde geçersiz olduðu, þahitten gaibe hangi
yerlerde gidilir, hangisinde gidilmez? Buna kanun ve denetleyici diyeceðiz. Bir pusulanýn
ve cetvelin duyusal þeylerde yanlýþa düþmeyi engellemesi gibi, bu ilimler de bilgilerde
yanlýþa düþmeyi önler. Bk. Ýbn Rüþd, ez-Zarûrî fî usûli’l-fýkh ev Muhtasarü’l-Müstasfâ
(nþr. Cemâleddin el-Alevî, Beyrut: Dârü’l-Garbi’l-Ýslâmî, 1994), s. 72.

17 Ýbn Rüþd, Faslü’l-makål, nþr. M. Âbid el-Câbirî (Beyrut: Merkezü dirâsâti’l-vahdeti’l-Ara-
biyye, 1997), s. 115; ayrýca bk. Hüseyin Sarýoðlu, Ýbn Rüþd Felsefesi (Ýstanbul: Klasik, 2003),
s. 31.

leri nazarî ve amelî ve bir de bilginin üretimini kontrol eden yöntem bilgisi (ki

kendisi buna kanun ve denetleyici ilim adýný veriyor) þeklinde üçe ayýrýr.16

Amelî ilimleri de küllî ve cüz’î kýsýmlarýna ayýrýr ki, bu Gazzâlî’nin dinî ve aklî

ilimleri küllî-cüz’î þeklinde ayrýmýna benzemektedir. Ýlimlerin nazarî ve amelî

þeklinde ayrýlmasý Aristo’nun eserlerine yazdýðý þerh ve haþiyelerde daha be-

lirgin hâle gelmektedir. Buraya kadar Ýbn Rüþd’ün Aristocu geleneði takip et-

tiði izlenimi doðmaktadýr. Ayný zamanda Ýslâmî ilimlerde uzman olan Kadý

Ýbn Rüþd, Ýslâmî gelenekteki dinî/þer‘î/naklî/vaz‘î adý verilen ilimleri, ilimler

tasnifinde nereye koyduðunu açýkça beyan eden bir ilim tasnifi yapmamýþ ol-

sa da, Faslü’l-makål’de fýkýh ve tasavvufu amelî ilimler içinde sayar.17 Buna

raðmen Faslü’l-makål de dahil eserlerine daha yakýndan bakýldýðýnda, Ýbn

Rüþd’ün ikili ilim tasnifini benimsemekle kalmayýp daha ileri götürerek bun-

larýn arasýna kalýn bir çizgi çektiði, yani felsefî ilimlerle dinî ilimler alanýnýn

birbirine karýþmamasý için önlemler almaya çalýþtýðý, kýsaca kendi adýyla iliþ-

kilendirilecek “çifte hakikat” þeklindeki meþhur yaklaþýmýn bir sonucu olarak

iki ilim geleneðinin otonom varlýðýný savunduðu düþünülebilir. Bu yaklaþýmýn

özünde bu iki bilgi alanýnýn birbirine karýþtýrýlmamasý prensibi yatmaktadýr.

Ancak Ýbn Rüþd’ün kendisinin bu ilkeye sadýk kalýp kalmadýðý tartýþýlabilir.

Çünkü, Gazzâlî’nin kelâmý felsefeyi ikame edecek þekilde konumlandýrmasý-

na bir tepki olarak Ýbn Rüþd’ün de felsefî argümanlarý kelâmý eleþtirmede kul-

landýðý görülmektedir. Ýbn Rüþd için de kelâmýn konumu muðlaktýr.

Kelâm ve Ýlimler Tasnifindeki Yeri. Öyle anlaþýlýyor ki kelâm, Ýslâmî

gelenekteki dinî-aklî ilimler þeklinde belirginleþen ikili ilim tasnifinde konu-

mu en fazla tartýþýlan ilimdir. Bir taraf kelâmýn teorik-beþerî yönünü dikkate

alarak ve konularýný göz önünde bulundurarak evrensel yahut insanlýðýn or-
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tak malý kabul edilen felsefî-aklî ilimler içinde ve daha özelde ilâhiyat baþlýðý

altýnda görürken, diðer taraf onun Ýslâm akidesiyle baðlantýsý ve bu akideyi

temellendirme ve savunma gayesi gütmesi sebebiyle Ýslâm ümmetine mah-

sus dinî ilimler içinde görmektedir. Ayný belirsizliðin Ýbnü’l-Arabî sonrasý ta-

savvuf ilmi için de söz konusu olduðunu biliyoruz. Gazzâlî ve öncesi, ilimler

tasnifinde genellikle dinî ilimler içinde yer verilen tasavvuf, ilk nüvelerini Gaz-

zâlî’nin er-Risâletü’l-ledünniyye’sinde gördüðümüz yeni bir konuma doðru

evrilmektedir. Gazzâlî el-Müstasfâ’da ilm-i bâtýn adýyla tasavvufu dinî-þer‘î

ilimler içinde saysa da, er-Risâletü’l-ledünniyye’de o, tasavvufu müfred (te-

kil) saydýðý aklî ve dinî ilimlerden doðan ve mürekkep (aklî ve dinînin bileþi-

mi?) bir baþka ilim kategorisine yerleþtirir. Gazzâlî-Râzî sonrasý felsefe ile

kelâmýn yakýnlaþmasý, Ýbnü’l-Arabî-Konevî sonrasýnda ise felsefe ile tasavvuf

iliþkilerinin artmasý sonucunda dinî-aklî ilimler sýnýflamasý içinde kelâm ile ta-

savvufun konumu daha da karmaþýk bir hâl alacaktýr. Denilebilir ki Gazzâlî

ile baþlayan dinî-aklî ilim ayrýmýný aþma ve tek bir bilgi çatýsý kurma giriþim-

lerinin bir neticesi olarak kelâm-tasavvuf, klasik felsefî bilgi hiyerarþisindeki

metafiziðin konumuna yükseltilmiþtir. Kuþkusuz Gazzâlî ikili ilim tasnifine,

yani aklî ve naklî ilim ayrýmýna sadýk kalmýþtý; ama onun felsefenin en üst il-

mi olan metafiziði kelâmla ve tasavvufla ikame çabalarý kelâm ve tasavvuf

alanýnda sonradan ortaya çýkacak geliþmelerin ana nedeni gibi durmaktadýr.

Örneðin Ýhyâ’da kelâmý aklî ilim olarak gördüðü izlenimi veren ifadeler mev-

cuttur. el-Müstasfâ’da kelâmý tekrar naklî ilimler içinde saysa bile, ayný eser-

deki diðer tasnifte aklî-naklî bilgilerin bileþimi bir üçüncü ilim kategorisi oluþ-

turmak istemiþtir. Bu arka plan çerçevesinde Ýbn Haldûn’un ilimler tasnifine

geçebiliriz. Gazzâlî’nin üzerinde uzun uzun durmamýzýn nedeni Ýbn Haldûn’un

yaklaþýmýnýn ve özellikle eleþtirilerinin Gazzâlî’den çok etkilenmiþ olmasýdýr.

Ýbn Haldûn ve Ýlimler Tasnifi

Ýbn Haldûn Mukaddime’nin en uzun bölümü (neredeyse Mukaddime’nin

üçte biri)18 olan “Altýncý Kitap”ýný ilimlere ayýrmýþtýr. Ýlim tasnifine geçmeden

önce Ýbn Haldûn bu bölümün “Giriþ”inde insanlar için bilginin ve ilimlerin ge-

liþiminde doðallýðý vurgular ve umran teorisi çerçevesinde ilimlerin geliþmesi

için gerekli þartlara iþaret eder. Biz bu konuya daha sonra döneceðimiz için

burada önce ilimler tasnifini ele almak istiyoruz. Hatýrlamamýz gereken ilk
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Kitâbü’l-Ýber ve dîvâni’l-mübtedei ve’l-haber ... adlý tarihe dair eserinin “Birinci Kitab”ý olarak
tasarladýðý ve Mukaddime diye meþhur olan eserin “Altýncý Bab”ý (s. 401 ve sonrasý).



nokta, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de esas olarak tasvirî, yani olaný olduðu

gibi betimleyici bir bakýþ açýsýna sahip oluþudur. Bu yüzden ilimleri sýnýfladýðý

yerde konu baþlýðý þu þekildedir: “Bu Çaðda Umranda Mevcut Ýlimlerin Çeþit-

leri”.19 Ancak onun yeri geldiðinde normatif bakýþ açýsýný da çok iyi kullandýðý

ve deðer yargýsý taþýyan hüküm ve eleþtirilerde bulunduðu da görülmektedir.

Özellikle ilimler kitabýnda deðerlendirici ve tasvîrî söylem dengeli bir biçimde

yer almaktadýr. Kendisinin ayný zamanda bir din âlimi, kadý, kelâmcý ve hatta

herhangi bir tarikata mensup olduðuna dair bir bilgi vermese de, sûfî olduðu-

nu unutmamak gerekir. Dolayýsýyla ilimler hakkýnda konuþurken bir yandan

sosyolojik bir gözlemci, diðer yandan da bir eleþtirmen, hatta ilmin üretimine

katýlan bir âlim olarak hareket eder.

Ýlimler tasnifi. Ýbn Haldûn’un ilimler tasnifi, geleneksel ikili ilim tasnifi

gibi iki türlüdür: Birincisi hikemî-felsefî ilimlerdir.20 Ýnsanýn düþünme yetisin-

den çýkan ve insanlýðýn doðal olarak sahip olduðu ortak bilimlerdir. Ýkincisi

ise naklî-vaz‘î ilimler olup din sahibinin vazettiði ve insanlarýn aktarým yo-

luyla elde ettiði ilimlerdir. Vaz‘î ilim ifadesini daha önce Ýhvân-ý Safâ’nýn kul-

landýðýný görmüþtük. Ýbn Haldûn’a göre, bunlar Ýslâm ümmetine has ilimlerdir.

Gerçi Ýbn Haldûn (Ýbn Hazm gibi) her milletin kendisine ait bu tür ilimleri ol-

duðundan söz eder ama, Ýslâm ümmetinin iki açýdan bu ilimlerde ayrýcalýklý

bir konuma sahip olduðunu belirtmekten de geri durmaz. Bu ilimler kendi za-

manýnda Ýslâm ümmetinde, baþka milletlerde olmadýðý kadar çok geliþmiþtir.

Öte yandan Ýslâm diðer dinleri neshettiðine göre, baþka ümmetlerin bu türden

bilgileri onlarý ilgilendirmemektedir.21 Hermenötik, eleþtirel teori gibi Hýristiyan

gelenek içinde doðmuþ yaklaþýmlara karþý tavýrlarý göz önüne alýndýðýnda, bazý

modern Müslümanlarýn bu konuda Ýbn Haldûn’dan farklý bir anlayýþta olduk-

larýný belirtmeye gerek yoktur.

Asýl-fer‘ ayrýmý. Ýbn Haldûn, vaz‘î-naklî ilmi bu þekilde tanýmladýktan son-

ra, bu ilimlerde insandaki düþünme yetisinin rolüne iþaret eder. Ona göre naklî

ilmin “asl”ý Peygamber vasýtasýyla Allah’tan gelmektedir. Ýnsanýn bu asýl karþý-

sýndaki konumu ise fer‘î asla ilhak etme/katma yöntemi olan kýyasla sýnýrlýdýr.22

Burada kullanýlan asýl ve fer‘, fýkýh usulündeki kýyas yönteminin dört unsurundan

ikisi olarak zikredilen asýl ve fer‘dir. Yani asýl, Kur’an ve sünnette geçen konular,

19 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 406.
20 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 406.
21 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 406-407.
22 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 406.
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fer‘ ise deðiþen þartlarda karþýmýza çýkan yeni olaylardýr (Ýbn Haldûn’un zaman

zaman asl kelimesini genel ilkeler anlamýnda kullandýðýný da görüyoruz). Din,

salt vaz‘ ile olabilecek tüm olaylarý kapsayamayacaðýna göre, deðiþen hayatýn

getirdiði yeni sorunlarýn dinî çözüm çerçevesi içine getirilmesi þarttýr ve fýkýh

usulü de bunun kýyas yöntemiyle olacaðýný belirtmiþtir. Yalnýz Ýbn Haldûn’un

fýkýh usulünün bu yöntemini sadece fýkýh için deðil naklî/vaz‘î ilim adý altýna gi-

ren tüm ilimler için geçerli kabul ettiði anlaþýlýyor. Çünkü o Mukaddime’de,

vaz‘î/naklî ilim adý altýnda Kur’an ilimleri (tefsir ve kýraat), hadis ilimleri, fýkýh

(feraiz dahil), fýkýh usulü (cedel ve hilaf dahil), kelâm (bilgi nazariyesi, müte-

þabih konusu dahil), tasavvuf (rüya tabiri dahil) ilimleri þeklinde altý ana ilim

grubundan söz eder. Tefsir ve kýraati ayrý iki ilim, feraizi fýkýhtan ayrý bir ilim,

cedeli ve hilaf ilmini fýkýh usulüyle baðlantýlý; ama ayrý iki ilim ve nihayet rüya

tabirini de tasavvuftan ayrý bir ilim olarak sayar. Buna göre toplam on bir ilim

sayýlmaktadýr. Ýbn Haldûn’un kelâm ve tasavvufun vaz‘î/naklî ilimler içinde ol-

duðunda bir tereddüdü yoktur. Dikkat çeken bir nokta, rüya tabirinin de bir ilim

olarak ilimler þemasýna dahil edilmiþ olmasýdýr. Aslýnda rüya Ýbn Haldûn’un bilgi

yollarýný tanýmlarken üzerinde özellikle durduðu ve uzun uzun tahliller yaptýðý

bir konudur. Buna ileride döneceðiz.

Burada kýyas yönteminin Ýbn Haldûn için ifade ettiði anlam üzerinde bi-

raz daha durmamýz gerekiyor. Hem fýkýh hem de diðer dinî ilimler alanýnda

kýyasýn bugün pek de raðbet görmeyen bir yöntem olduðunu hatýrlarsak, Ýbn

Haldûn’un kendi dönemi için yaptýðý bu gözlemin (ki bu öncelikle tasvirî bir

gözlem olmakla beraber kendisinin de katýldýðý bir düþüncedir) üzerinde daha

fazla düþünmek gerekir. Kýyasý vurgulamak Ýbn Haldûn’un zihnindeki felsefî

ilimlerle vaz‘î ilimler arasýndaki yöntem farklýlaþmasýný anlamak açýsýndan

çok önemlidir.

Ýnsanýn iki yönü ve bilginin ikili karakteri. Ýbn Haldûn, felsefî ilim-

lerle vaz‘î ilimlerin yöntemini çeþitli yerlerde tartýþmaktadýr. Ýnsanýn diðer

varlýklardan farklýlaþtýðý düþünme yetisinin ilimlere dönüþmesindeki doðal

süreci anlattýðý baðlam bunlardan biridir. Ýnsan kendisine verilen bu düþün-

me yeteneði sayesinde iki þeyi baþarmaktadýr:

Dünyevî hayatýný iþbirliði, dayanýþma ve bir arada yaþama yoluyla kurmak.

Uhrevî hayata hazýrlýk için peygamberlerin mesajýný kavramak.23

23 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 401.



Ýbn Haldûn’un düþünme yetisinin gerçekleþtirmeyi hedeflediði amaçlarý en

genelde iki olarak vazetmesinin anlamý açýktýr: Ýkili ilim tasnifindeki felsefî

ilimler birinci amacý, vaz‘î ilimler ise ikinci amacý gerçekleþtirmek üzere um-

randa ortaya çýkmýþtýr. Ýbn Haldûn ilimleri tasnif ederken belirgin bir biçimde

sosyal hayatta karþýlýðý olan iki olguyu göz önünde bulundurmaktadýr: Dün-

yayý düzenlemek ve peygamberlerin mesajýný anlamak. Birincisinde insan,

bilgilerin en temelde kurucusu rolüne sahipken, ikincisinde insanýn rolü kav-

rama faaliyetiyle sýnýrlýdýr. Kýyasý vurgularken Ýbn Haldûn bu kavrama rolüne

iþaret etmektedir.

Ýbn Haldûn’un bu iki ilim grubu arasýndaki yöntem farkýna iþaret ettiði bir

baþka baðlam ise insanýn sahip olduðu bilgileri açýkladýðý ve sýnýflandýrdýðý

bölümlerdir.24 Aslýnda bu konu felsefe, kelâm, tasavvuf arasýndaki iliþkiye

dair düþünceleriyle de yakýndan iliþkili olduðu için ikisini bir arada deðerlen-

dirmek gerekir. Ýnsanýn bilgi kaynaklarý Ýbn Haldûn’a göre üç âlemden gel-

mektedir. His/duyu âlemi, düþünce âlemi ve ruhanî âlem. Birincisinde insan,

hayvanlarla eþittir; ikincisinde insan hayvandan farklýlaþmaktadýr; bunun

nedeni insanýn nefis denilen maddî varlýðýndan ayrý bir varlýðýnýn olmasýdýr.

Akýl ve düþünme insanýn nefsî varlýðýndan gelmektedir. Ýnsanýn bu iki âlem-

le iliþkisi sonucunda onda üç akýl oluþmaktadýr. Temyizî, tecrübî ve nazarî

akýl. Ýnsan kendi baþýna yaþarken kendisinde geliþen temyizî akýl, sosyal ya-

þamýyla tecrübî akýlla güçlenir; artýk sadece kendi bilgilerine ve deneyimleri-

ne deðil, diðer insanlarýn ve geçmiþten gelen deneyimlere de sahiptir. Nazarî

akýl ise insanýn temyizî ve tecrübî aklýnýn yetkinleþmesi, his âlemindeki se-

bep-sonuç iliþkilerini takip etmesi yoluyla geliþir ve olgunlaþýr. Nihayet ru-

hanî âlem ise insanýn kendi baþýna idrak edemeyeceði melekler ve ruhanî

varlýklar âlemidir. Ýnsan buraya peygamberler vasýtasýyla girebilmekte ve bir

de ruhanî âlemden kendisine gelen nefis, bu âleme kýsmen nüfuz edebilmek-

tedir. Aslýnda nefis, ruhanî âlemden olsa da, insanýn cismanî varlýðýna hap-

solduðu için ruhanî âleme nüfuz etme imkânýna sahip deðildir. Ancak rüya

örneðinde gördüðümüz gibi, nefis maddî varlýðýný uyuttuktan/tam mânasýyla

tatil ettikten sonra, ruhanî âlemde dolaþmaktadýr.25 Ýbn Haldûn için rüya, ru-

hanî âlemin varlýðýný somut olarak gösterebilen tek insanî yöndür.

24 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 438-42.
25 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 440, 447-9.
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Ýbn Haldûn insanýn düþünme yetisiyle bilebileceði þeylerin sýnýrlarýna iþaret

eder. Mukaddime’de bu konu her gündeme geldiði yerde onun özel bir gayret-

le konuyu tekrar tekrar vurgulama ihtiyacý hissettiðini görürüz. Öncelikle

Haldûnî yöntemin yukarýda bahsedilen normatif ve diskriptif ya da idealist ve

ampirik bakýþ açýsýný bir arada kullandýðýný hatýrlamakta yarar var. Umranda

(medenî hayatta) mevcut ilimleri sayarken Ýbn Haldûn sadece kendisine göre

ilim olan þeyleri saymaz, aksine toplum içinde ilim olarak kabul edilen tüm ilim-

leri dikkate alýr. Ona göre her ne kadar kýsmen birtakým yalan ve boþ hayallere,

kýsmen de gerçekliðe dayansa da sihir, hurufîlik, kimya (simya), rüya tabiri, me-

tafizik ve benzeri konular ilimler tasnifinde dikkate alýnmalýdýr. O, bunlarý sade-

ce dikkate almakla kalmaz, bunlarla ilgili ayrýntýlý açýklamalarda da bulunur.26

Aklýn sýnýrlarý. Nazarî akýl söz konusu olduðunda, Ýbn Haldûn bir nok-

tayý ýsrarla vurgular. Ýnsan sebep-sonuç iliþkilerini ilk sebebe kadar izleyebi-

lir mi? Ona göre sebepler geriye doðru gittikçe kat kat olur, karmaþýklaþýr ve

belirli bir noktadan sonra tamamen insanýn kavrama alaný dýþýna çýkar.27 Bu-

rada o, antik Yunan felsefesinin metafizik, ilâhiyat veya ilk felsefe adýný ver-

diði bilgi sistemine karþý radikal bir tutum geliþtirmek gayretindedir. Konu-

muz felsefî ilimler olmasa da, kelâm ve tasavvufu ilgilendirdiði için bunun

üzerinde biraz durmak gerekiyor. Zaten Ýbn Haldûn bu konuyla ilgili en ge-

niþ deðerlendirmelerini kelâm ve tasavvuf konularý çerçevesinde sunmuþtur.

Felsefenin burhan yöntemini nazarî aklýn övgüye deðer bir üretimi olarak

görse de, Ýbn Haldûn ayný filozoflarýn bu yöntemi insan düþüncesinin ulaþama-

yacaðý bir alana uygulamalarýný ve varlýðýn ortaya çýkýþýný bütünüyle açýklaya-

bilecekleri gibi bir iddiaya kalkýþmalarýný eleþtirmektedir. Kastettiði metafiziðin

konusu olan mutlak varlýk; akýllar, felekler, sudûr nazariyesi gibi meselelerdir.

Ona göre insanýn idrak gücünün sýnýrlarý iyi tayin edilemediði için bu alanda

spekülasyonlar yapýlmýþtýr. Bunlar filozoflarýn zannettiði gibi burhanî yön-

temle elde edilen kesin bilgiler olmayýp zandan ibarettirler. “Çünkü nazarî

burhanýn bir þartý önermelerinin (kaziyye) “evvelî-zatî” olmasýdýr. Bu ruhanî

varlýklarýn mahiyetleri ise meçhuldür. Buna burhanla ulaþmanýn yolu yok-

tur.”28 Eðer metafizik Ýslâm toplumunda salt bir felsefî faaliyet ve ilgi alaný

olarak kalsaydý, belki de Ýbn Haldûn metafizikle bu kadar uðraþmak zorunda

kalmayabilirdi. Tersine onun döneminde felsefenin metafiziksel iddialarý Ýslâm

26 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 482 ve sonrasý.
27 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 429-32.
28 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 440.



toplumunda etkili olan iki ilim dalýnda çok fazla ciddiye alýnmaktaydý: Kelâm
ve tasavvuf.

Kelâm. Daha önce iþaret edildiði gibi Gazzâlî burhanî yönteme dayalý me-
tafiziðe karþý çýkmýþ, ama kelâmý ilk felsefe gibi ilimler piramidinin tepesine
yerleþtirmiþ ve onun konusunu ilk felsefenin konusu olan “mevcut” yani “en
genelde varlýk” olarak tanýmlamýþtý. Ancak konu açýsýndan yapýlan bu köklü
deðiþim, bir süre sonra mesaili etkileyecek ve daha sonra da metafiziðin ya da
ilk felsefenin konu çerçevesi kelâmýn meþgul olduðu alanlarý etkileyecekti. Ýbn
Haldûn, önce kelâmý felsefî ilimlerden ayrý bir konuma yerleþtirerek onun ilk
ilkelerinin (yani kýyas terimleriyle ifade edersek aslýnýn) vahiyden geldiðinin
unutulmamasý gerektiðine dikkat çekmektedir. Ona göre ilk felsefe ile kelâm,
paralel ilimler olarak konumlandýrýlmamalýdýr. Bunlardan biri felsefî ilimdir, di-
ðeri ise vaz‘î ilim. Ona göre kelâmcýnýn görevi asýllarý temellendirmektir; me-
tafizik yapmak deðil.29 O, bu ilmin ortaya çýkýþ tarihini incelediði pasajlarda,
bu ilmin imanî ilkeleri savunma karakterine özellikle dikkat çeker. Bu ilim üm-
met içinde bidatlere karþý Ýslâmî yolu/sünneti ve selefin yolunu savunmak için
sonradan çýkmýþtýr; varlýk sebebini bu amacýndan almaktadýr.30 Kuþkusuz fi-
lozoflarýn metafiziksel iddialarýnýn imanî ilkeler için bir tehdit oluþturduðu doð-
rudur ve bu tehdit onlarýn yöntemlerini kullanarak bertaraf edilebilir. Nitekim
o, Gazzâlî’nin ve Râzî’nin bu konudaki çabalarýný takdir eder; ama ona göre
müteahhirîn kelâmcýlarý ve özellikle çaðýndaki Acem âlimleri (Beyzâvî’nin
Tavâliu’l-envâr adlý eserini örnek olarak zikreder) kelâm ile ilk felsefenin ko-
nularýný o kadar birbirine karýþtýrmýþlardýr ki, bunlarýn ayný ilim olduðu izleni-
mi doðmaktadýr. Ýbn Haldûn’un kelâmla ilgili bir düþüncesine de bu baðlamda
iþaret edelim. Kelâmýn ârýzî karakterinin, yani varlýðýný bidatçileri reddetmek
amacýndan aldýðý gerçeðinin bir uzantýsý olarak Ýbn Haldûn, kelâma kendi za-
manýnda artýk gerek kalmadýðý kanaatindedir. Çünkü ona göre bidatçiler bir
daha ayaða kalkamayacak þekilde yok edilmiþlerdir. Bu deðerlendirmeden ha-
reketle Ýslâm’ýn inanç esaslarý bir tehditle karþýlaþtýðýnda, Ýbn Haldûn’a göre
kelâm tekrar fonksiyonunu icra edecektir. Sözünü ettiði kelâma ihtiyaç kalma-
dýðý þeklindeki gözlemi, geçici bir duruma iþaret etmektedir.

Tasavvuf. Ýbn Haldûn kelâm için serdettiði bu eleþtirilere tasavvuf ilmini
incelediði bölümde yeniden döner.31 Ona göre tasavvuf, ümmet içinde ortaya

29 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 437.
30 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 436-7.
31 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 449-59.
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geç çýkmýþ bir ilimdir. Tasavvufu vaz‘î/naklî ilim yapan noktaya iþaret eder-
ken þöyle der: “Bu ilmin aslý, bu topluluðun yollarýnýn aslý, sahabe ve tabiin
büyükleri olan selef nezdinde ve onlardan sonra hak ve hidayet yoluydu.
Esasý ibadete ve Allah için her þeyden kopmaya eðilimli olmak ve dünyanýn
süs ve zevkinden yüz çevirmek ve çoðunluk insanlarýn yöneldiði zevk, mal
ve rütbeye meyletmemek ve ibadette halvet için halktan ayrýþmaktý. Bu, sa-
habe ve selef arasýnda yaygýndý. Ýkinci asýrda dünyaya yönelim yaygýnlaþýp
insanlar dünyaya karýþmaya meyledince, ibadete düþkün olanlara sûfîye ve-
ya mutasavvýfe dendi.”32 Tasavvufu tanýmlarken, Ýbn Haldûn insanýn diðer
varlýklardan ayrýldýðý idrak gücüne tekrar döner ve burada idrakin iki þekilde
cereyan ettiðini gözlemler: Ýlimler ve hâller. Sevinç hâlinin, sevinç veren þey-
leri idrakten; üzüntünün ise elem verici þeyleri idrakten doðmasý gibi. Tasav-
vuf seyrü sülûküne giren kimse de mücahede sýrasýnda hâllerden geçer ve
her hâlde yeni birtakým idrakler elde eder. Nihaî matlup olan tevhid ve irfana
ulaþýncaya kadar bu hâller devam eder. Ama Ýbn Haldûn’a göre, bu yöntem
insanlarýn ancak bir kýsmýnýn baþarabileceði bir þeydir. Bununla birlikte ta-
savvuf yolunun esasý nefsi terk ve onu fiiller açýsýndan sorgulamak olduðu-
na göre, aslýnda þeriat ilmi iki kýsýmdan oluþmaktadýr: Birincisi genelin yolu
olup burada fetva ehli genel kurallarý ortaya koyar. Diðeri ise mücahede ve
nefis muhasebesiyle uðraþanlarýn yolu olup yolun hâllerinde ortaya çýkan
zevk ve bulgularla ve bir hâlden diðer hâle geçiþin nasýl olduðuyla ilgilenir.
Ýþte bu yol, mutasavvýflarýn yolu olup onlar her bilim dalý gibi yeni buldukla-
rý mânalara uygun bir terminoloji üretmiþlerdir.

Tasavvufî tecrübenin ilgili olduðu bir nokta da keþf, yani perdenin kalk-
masý olgusudur.33 Ýbn Haldûn, daha önce söz ettiðimiz gibi, peygamberlik ve
rüya ile bunun imkânýna iþaret etmiþti. Bir anlamda ruhanî âlem adýný verdi-
ði âlemle ruhun buluþmasý anlamýnda mistik tecrübe diyebileceðimiz keþfin,
ruhun duyusal âlemle irtibatýný azaltmasý ve ruhsal yetilerini güçlendirmesi
neticesinde ortaya çýktýðýný ve nihayet melekî özellikler kazanarak Rabbanî
bilgilere ulaþtýðýný belirtir. Duyusal olandan sýyrýlmanýn belirli bir egzersizle
ortaya çýkma imkânýna iþaret ederken, aslýnda mistik tecrübenin Müslüman-
lar dýþýnda da imkânýna iþaret etmektedir; ama istikamet üzere olmayan ke-
þiflerin sahih ve güvenilir olmayacaðýnýn ve bunun da Ýslâm’daki ibadet ve
zikir yoluyla saðlanabileceðinin altýný çizer.34

32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 449.
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 450-1.
34 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 452.



Tasavvufun kendine özgü terminolojisi ve yapýsýný tanýmlayýp keþfin bu

süreçteki önemini kabul ettikten sonra Ýbn Haldûn, zamanýndaki tasavvufî

bir eðilimi eleþtirmeye koyulur. Bu, nazarî tasavvuf adý verilen akýmdýr. Bazý

mutasavvýflarýn tasavvufî tecrübenin sonucu olarak ortaya çýkan perdenin

açýlmasýna çok fazla ilgi duyduklarýný ve perdenin ötesini anlatma gayretine

girdiklerine dikkat çeker.35 Bu konuda mutasavvýflarýn söyledikleri þeyleri

dört kýsma ayýrarak her biriyle ilgili kendi hükmünü verir. Birincisi ve Ýbn

Haldûn’un da tasavvufun gerçek niteliði olarak gördüðü mücahede ve bu sü-

reçte ortaya çýkan zevkler ve makamlardan oluþmaktadýr.36 Ýkincisi gayb âle-

minin hakikat ve keþfine iliþkin söylenenlerdir; ona göre bu müteþabih bir

alandýr ve burada elde edilen bulgular subjektif olup ayný tecrübeye sahip ol-

mayanlar bunlarý anlayamazlar ve bunlarýn ifade edilmesi için dil yeterli de-

ðildir.37 Aynen müteþabihlerin mahiyetini Allah’a havale ettiðimiz gibi, bun-

larýn iç yüzünü kavramak için de uðraþmak boþ ve gereksizdir. Nazarî tasav-

vuf iþte bu alanda eskilerin riyazetinden farklý bir yol tutmuþ, vicdanî algýla-

rý nazarî ilim olarak takdim etmiþtir. Ýbn Haldûn bu yaklaþýmýn Sokrates, Ef-

latun ve Aristo ile iliþkisine dikkat çeker.38 Bir baþka kaynak da Þîa’nýn ima-

met anlayýþý ve Hz. Ali’ye verdikleri konumdur.39 Tasavvufta gözlemlediði

üçüncü olgu ise kerametler olup bunlarýn da gerçekliði yadsýnamaz. Ve niha-

yet dördüncü olgu, sûfîlerden nakledilen þatahat ve benzeri açýklanmasý güç

söz ve davranýþlardýr; bu konuda da onlarý mazur görmek gerekir. Çünkü

bunlar hâllerin ortaya çýkardýðý kontrol dýþý hareketlerdir. Bunlarý yargýlamak

doðru deðildir. Ancak, yine de Ýbn Haldûn, Hallac’ýn bu hâlden çýktýktan son-

ra, yani bilinçli iken bile bunlarý söylemeye devam ettiði için cezalandýrýlma-

sýný haklý görmektedir.40

Sonuç olarak Ýbn Haldûn tasavvufî keþfin nazarî bilgiye paralel okunma-

sýný, aynen felsefî kelâmda olduðu gibi, eleþtirmektedir. Onun en baþta

vaz‘î/naklî ilimlerin elde edilme yöntemine iliþkin söylediði þeyleri hatýrlarsak,

ne demek istediðini daha iyi anlarýz. Ona göre naklî ilmi, felsefî ilimlerden ayý-

ran þey, naklî ilimlerin aslýnýn vahiyle bildirilmiþ olmasýdýr. Akýl burada fer‘î,

asla irca etme rolüne sahiptir; asýl vazedemez. Ýbn Haldûn, nazarî tasavvufu

35 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 451-2.
36 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 458-9.
37 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 458.
38 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 452-3.
39 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 455-6.
40 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 459.
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ve felsefî kelâmý, insana asýl vazetme yetkisi verme eðilimi içinde olduðu için

eleþtirmektedir. Ýbn Haldûn’un mantýðýný sürdürürsek, günümüzde bu eðili-

min fýkha ve diðer ilimlere de sirayet ettiðini söyleyebiliriz. Zira kýyasý önem-

sizleþtiren ve istihsan, maslahat, örf ve benzeri diðer delilleri ön plana çýka-

ran, yeni fýkýh usulü yaklaþýmý da ayný þekilde insaný asýl vazeden konumu-

na çýkarma eðiliminde gibidir. Naklî ilimler için asýl vazetme yetkisinin sade-

ce vahyin kontrolünde olduðunu söylemek, bugünkü dilde konuþacak olur-

sak, insanýn aslýný vazetme yetkisine sahip olduðu felsefî bilimlerin (ya da bi-

limin) insanýn bilgi dünyasýný bütünüyle kuþatmasý ve kontrol etmesi demek

olan pozitivizme kapý aralayacaktýr. Bu sebeple Ýbn Haldûn’un iki ilim alaný

arasýna kalýn bir çizgi çekme çabasý, peygamberî/þer‘î bilginin alanýný taným-

lamak, felsefî bilgi tarafýndan kontrol edilme ihtimaline karþý nebevî bilgiyi

koruma gayesine matuftur. Bunun selefîlik þeklinde okunmasý sadece bir ta-

lihsizlik olmuþtur. Aksine bu, tam da modern çaðda göreceðimiz bilimin din

üzerindeki yýkýcý etkisini asýrlar öncesinden öngören bir zihnin bilim-din çer-

çevesinde tartýþýlan soruna çözüm olarak sunduðu, çaðýmýz için de ufuk açýcý

bir yaklaþýmdýr.

Dinî ilimlerin tarihi. Ýbn Rüþd’ün iki bilgi alaný arasýna kalýn bir duvar

örmesi ve Gazzâlî’nin metafizik eleþtirileri Ýbn Haldûn’da sentez edilmiþ gibi-

dir. Bu senteze o, kendi adýyla özdeþleþen ilm-i umran bakýþ açýsýný eklemiþ-

tir. Ýlm-i umran yöntemi tarihsel ve güncel olaylarý ve tabiatýn insan üzerin-

deki etkilerini olduðu þekliyle gözlemleyerek bunlarýn arkasýnda yatan ana

eðilimleri ya da kendi ifadesiyle kanunlarý tespiti içermektedir. Bunu ilimlere

uyguladýðýmýzda onlarýn tarihsel geliþimi ve hâlihazýrdaki durumlarý ve um-

ranýn ilimlerin geliþmesi ve zenginleþmesine etkisi gibi meseleler ortaya çýk-

maktadýr. Her ne kadar ayrý bir konu olarak ele alýnmayý hak etse de, Ýbn

Haldûn’un naklî ilimlerin tarihine ýþýk tutan bazý gözlemlerine kýsaca deðin-

mek, bu kavrama onun yüklediði anlamý daha iyi anlamak açýsýndan yararlý

olacaktýr.

En genelde Ýbn Haldûn, dinî/naklî ilimlerin geliþiminde Hz. Peygamber ve

ashabýnýn tefsirlerinin rolüne iþaret eder.41 Bu dönemde bilgi Kur’an okumakla

alâkalý olduðu için, bilginin sahibine “kurrâ’” denilmektedir. Okuyucu anlamýn-

daki “kari’” kelimesinin çoðulu olan “kurrâ’” isminin verilmesini, Ýbn Haldûn

o dönemde kitap okumanýn nadir ve garip bir þey olmasýna baðlamaktadýr.

41 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 409.
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Zira Araplar ümmî bir topluluktu. Zamanla þehirler geliþip bu bilgiler olgun-
laþarak daha düzenli yapýlara dönüþtüklerinde, özel bir bilgi ve bilgin sýnýfý
ortaya çýktý. Bunlara ilim ve âlim yahut fýkýh ve fakih dendi.42

Ýlimlerin erken tarihiyle ilgili Ýbn Haldûn’un en ilginç gözlemlerinden biri,
ilk Müslüman toplumun bedevî karakterine vurgusudur. Aslýnda o, ilimlerin
ve mesleklerin ancak umranda geliþebileceði düþüncesindedir.43 Araplarýn ilk
zamanlarda ilim ve medeniyetten en uzak toplumlardan biri olduðuna dikkat
çeker.44 Bu dönemde bilgiler bedevî Arap toplumunda sýrf naklî bir karakter
arz etmekteydi.45 Ýslâm toplumu bedevîlikten yavaþ yavaþ kurtulmuþ ve
Ýslâm’ýn ikinci yüzyýlýnda hadarî bir toplum ortaya çýkmýþtýr. Ýlimler açýsýndan
bu, tedvin çaðýyla baþlamaktadýr. Tedvin çaðýndan sonra yazý ve kitap Ýslâm
toplumunun temel karakteri hâline gelecektir.46 Bu gözlem Müslüman top-
lum üzerine gözlem yapmak isteyen modern sosyal bilimciler ya da oryanta-
listler tarafýndan çokça kullanýlmýþtýr. Buna karþýlýk Ýbn Haldûn’un bakýþ açý-
sýnýn dinî ilimlerin tarihini inceleyen modern Müslümanlar tarafýndan yete-
rince takdir edilmediðine iþaret etmek gerekir.

Bundan sonra tek tek ilimlere dönecek olursak, ilk vaz‘î/þer‘î ilim olan tef-
sirin geliþimi için yaptýðý bir gözlem son derece ilgi çekicidir. Adýna daha sonra
rivayet tefsiri denilecek olan bu tefsir türünde Ýsrailiyat olarak bilinen birçok
yanlýþ ve batýl bilginin ilk dönem tefsirlerinde yer alýþýný izah ederken Ýbn
Haldûn þöyle der:

Bunun nedeni Araplarýn ehl-i kitap ve ehl-i ilim olmamalarý, aksine be-
devîlik ve ümmîlik baskýn bir millet olmalarýdýr. Oluþun sebepleri, yaratýlý-
þýn baþlangýcý, varlýðýn sýrlarý gibi beþerî nefislerin öðrenmek arzusuna ka-
pýldýðý bilgileri öðrenmek için yanýp tutuþtuklarýnda bunu ancak kendilerin-
den önceki ehl-i kitaba sorup onlardan istifade ettiler. Bunlar Tevrat ehli Ya-
hudilerle onlarýn yolundan giden Hýristiyanlardýr. O dönemde Araplar ara-
sýndaki Tevrat ehli kendileri gibi bedevî idi, ehl-i kitabýn avamýnýn bildiði
bilgilere sahiptiler. Çoðunluðu Yahudilerin dinini benimseyen Himyerîlerdi.
Müslüman olduklarýnda, bu bilgiler kendileriyle beraber yaþadý. Ancak bu,
ahkâm-ý þer‘iyye gibi Müslümanlarýn ihtiyat gösterdiði konularda deðil de
yaratýlýþýn baþlangýcýnýn nasýl olduðu ve benzeri efsane ve olaylara iliþkin
konularda idi. Bunlar, Kâ‘b el-Ahbâr, Vehb b. Münebbih, Abdullah b.
Selâm gibi kiþilerdi. Tefsirler bunlardan o amaçla yapýlan mevkuf haberlerle
doludur. Bunlar amel etmek için sýhhati araþtýrýlan konularda deðildir. Mü-

42 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 416-7.
43 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 371-4, 402-5.
44 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 374-5.
45 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 407, 409, 413.
46 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 386-9.
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fessirler bu gibi konularda daha gevþek davrandýlar ve kitaplarýný bu nakil-
lerle doldurdular. Dediðimiz gibi, bunlarýn dayanaðý çölde yaþayan Tevrat
ehlidir. Bunlarýn naklettikleri bilgi tahkik edilmemiþtir. Ancak sesleri uzakta
kalýp þeref ve deðerleri yüceldikçe, çünkü bunlarýn din ve ehl-i Ýslâm ara-
sýnda üstün konumlarý söz konusudur, bu bilgiler kabule mazhar oldu.47

Ýbn Haldûn’a göre diðer tefsir türü dil, gramer ve belaðat ilimlerinin Müs-
lümanlar arasýnda yaygýnlaþmasýndan sonra geliþmek durumundaydý; bu
yüzden o alanda ilk önemli eser Zemahþerî’nin el-Keþþâf’ýdýr.48

Hadise gelince: Ýbn Haldûn’un büyük mezhep imamlarýnýn hadislere olan
ilgisinin azlýðýný açýklarken söyledikleri dikkat çekicidir. Ebû Hanîfe’nin 17,
Mâlik’in 300, Ahmed b. Hanbel’in ise 5000 hadisi sahih kabul ettiðini söy-
ler. Bunu izah ederken de hadiste cerhin, tâdilden önce gelmesi sebebiyle bu
büyük isimlerin bir hadisi sahih kabul etmede hassas davranmalarýna iþaret
eder. Ebû Hanîfe’nin hadisleri kabul etmediðinin düþünülemeyeceðini belirte-
rek, bunun yerine onun hadisleri kabulde ilm-i yakýn þartýný koþtuðuna ve bu
sebeple az hadis rivayet ettiðine deðinir.49 Zamanýnda hadis ilminin amacý-
nýn artýk hadislerin sýhhatini tespit etmek olmadýðýný, çünkü bunun yapýldýðý-
ný, hadisçilerin artýk yazma kitaplarýn sýhhatiyle uðraþtýklarýna iliþkin gözle-
mi de ilginçtir.50 Nihayet son olarak Sahîhayn üzerinde ümmetin icma etmiþ
olduðunu söyler ve özellikle Buhârî üzerine þerh yazmanýn “ümmet üzerine
bir borç” olarak görüldüðünü belirtir.51

Fýkha gelince: Kuþkusuz en ilginç gözlemi fýkhýn bir ihtilaf ilmi oluþunu
vurgulamasýdýr.52 Bir diðer gözlemi ise Ebû Hanîfe’nin fýkýhtaki kurucu kiþi-
liðine iþaret etmesidir.53 Ýmam Mâlik’in bir fýkýh usulü yöntemi olan amel-i
ehl-i Medine ile ilgili deðerlendirmesine deðinmekte de yarar var: Ona göre
amel-i ehl-i Medine konusunu âlimler icma baþlýðý altýnda incelemektedir;
halbuki bu konu sünnet ve sahabe kavli çerçevesinde ele alýnmalýdýr. Çünkü
bu bir kanaatten çok, bir rivayet ve rivayetin sýhhatini tespit yöntemidir.54

Burada Schacht’ýn amel ve sünnet kavramlarýna iliþkin deðerlendirmelerini
ve arkasýndan modern Müslüman ve oryantalist edebiyatta neden olduðu

47 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 409-10.
48 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 410.
49 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 415-6.
50 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 415.
51 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 414.
52 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 416.
53 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 417-8.
54 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 418.
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tartýþmalarý hatýrlayabiliriz.55 Fýkýh ilminin bir alt kolu olsa da, Ýbn Haldûn’un
ayrý bir baþlýkta incelediði ferâiz ilmine gelince, en ilgi çekici deðerlendirme
feraiz ilmine iliþkin hemen hemen tüm yazýlarda aktarýlan bir hadisle ilgili yo-
rumudur: Ebû Hüreyre’den rivayet edilen bir hadiste Peygamberimizin:
“Ferâiz ilmin üçte biridir ve bu, ilk unutulacak ilimdir” buyurduðu söylenmiþ-
tir. Buradaki “ferâiz” kelimesini miras ilmiyle uðraþanlar miras þeklinde oku-
muþlardýr; halbuki “farîza” kelimesinin çoðulu olan “ferâiz” ilk Müslümanla-
rýn terminolojisinde farz ibadetler anlamýna gelmektedir. Hisseler mânasýnda
teknik bir ad olarak miras hukuku için kullanýlmasý, daha geç bir geliþmedir.
Burada titiz bir tarihçinin anakronist okumalarý fark eden yaklaþýmýna özellik-
le dikkat etmek gerekir. Bir baþka dikkat çektiði nokta da ferâiz ilmine iliþkin
bazý eserlerin gereðinden fazla matematik vs.ye yer vermeleridir. Bu faydadan
hâlî olmasa da çok gerekli de deðildir. Fýkýh usulünde Hanefî ve mütekellimûn
yöntemlerine iþaret etmesi,56 Debûsî’nin Hanefî yöntemindeki kurucu rolüne
deðinmesi57 de dikkat çeken gözlemler olarak kaydedilmelidir. Hanefî yönte-
mini daha çok benimsediðine dair izlenim, yazdýklarýnýn satýr aralarýndan edi-
nilmektedir. Muhtemelen bu, zamanýnýn kelâmcýlarýna karþý mesafeli duruþuy-
la yakýndan alâkalýdýr. Fýkýh usulü ile baðlantýlý iki ilme daha deðinir: Hilâf ve
cedel ilimleri. Hilâfýn mezheplerin varlýðýyla yakýndan iliþkisine dikkat çekme-
si ve bu ilmin deðerli ve üstün bir ilim olduðunu belirtmesinden anlaþýlan,
onun taklit ve mezhep kavramlarýna negatif bir anlam yüklemediðidir. Son
olarak fýkýh usulü ile baðlantýlý diðer bir ilim de cedel ve münazara ilmidir. Ýbn
Haldûn bu ilmin gerekli olan, yani zaruri ilimlerden olmadýðýna, sadece bilim-
sel tartýþmayý geliþtiren kemalî (tamamlayýcý) bir ilim olduðuna, varlýðý ile yok-
luðunun çok fazla bir kayýp teþkil etmeyeceðine dikkat çeker.58

Sonuç

Pozitivist-aydýnlanmacý bir sosyal bilimci gibi ampirik rasyonalizme baðlý
ama, ruhun/nefsin ait olduðu bir aþkýn dünyaya ve bu dünyaya peygamberî,
sûfî ve mistik bir yolla bir þekilde ulaþýlabileceðine inanmasý ile de aydýnlan-

55 Joseph Schacht, The Origins of Muhammadan Jurisprudence (Oxford: Oxford University
Press, 1950); Schacht’a tepkiye bir örnek: M. M. Azami, On Schacht’s Origins of Muham-
madan Jurisprudence (Riyad: King Saud University Press, 1985); Türkçesi: Ýslâm Fýkhý ve
Sünnet -Oryantalist J. Schacht’a Eleþtiri- (çev. Mustafa Ertürk, Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 1996).

56 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 426-7.
57 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 426.
58 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 429.
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macý-pozitivist düþünceden ayrýlan Haldûnî yöntem, daha önce iþaret ettiði-
miz gibi, Ýbn Rüþd ve Gazzâlî sentezinin kendi icadý olan ilm-i umran ile bu-
luþmasýnýn bir neticesidir. Ýbn Rüþd gibi þer‘î/vaz‘î ilimlerle felsefî/hikemî ilim-
ler arasýna kalýn bir duvar çeker; Gazzâlî gibi burhanî bilginin aþkýn dünya ile
ilgili yargýlarýnýn kesinlik taþýmadýðýna inanýr. Yine Gazzâlî gibi mistik tecrü-
benin, aþkýn dünyaya açýlan bir kapýsý olduðunu kabul eder. Kelâmýn ve ta-
savvufun bu açýdan metafizikleþtirilmesine karþý çýkar. Bunlarýn þer‘î bir ilim
olarak kýyas yöntemine baðlý olmalarý gerektiðine inanýr. Belki de modern dö-
nemdeki bilim-din tartýþmalarýný öngörürcesine bunlarýn ayrý alanlar olduðu-
nun altýný çizer ve bunlarýn birbirine karýþtýrýlmamasý gerektiðini söyler. Onun
týbb-ý Nebevî ile ilgili deðerlendirmesi iþte bu çerçevede okunmasý gereken bir
deðerlendirmedir.59 Ona göre Kur’an ve Hz. Peygamber din için gelmiþtir;
yoksa aklî ilimleri vazetmek için deðil.

O hâlde Ýbn Haldûn’a göre naklî ilim ya da dinî ilim alaný müstakil (otonom)
bir bilgi alanýdýr; bu baðýmsýz karakterini bir vazedicinin (Yüce Allah’ýn peygam-
ber aracýlýðýyla) ilk ilkeleri ve öncülleri (asl, usûl) bir veri olarak göndermesin-
den almaktadýr. Mukaddime’deki genel yaklaþýmýndan anlaþýlacaðý gibi o, insa-
nýn fikrî ve zihnî yetilerinin dinî ilimlerin geliþiminde rolü olmadýðýný söylemek
istememektedir. Tam aksine “umran” ilerledikçe, bu ilimler kavram ve terimle-
riyle geliþmekte ve olgunlaþmaktadýr. Bu açýdan o ilerlemecidir. Ýbn Haldûn’a gö-
re, naklî ilimler, insanýn düþünme yetisinin müstakil olarak vazettiði aklî ilimler-
den ayýran temel unsur, naklî ilimlerin insan üstü bir kaynaktan vazedilen asýl-
larýnýn, insanýn düþünme yetisinden baðýmsýz bir þekilde “verili” olmasýdýr. Ona
göre yaþadýðý çaðda naklî ilimlerden ikisi, yani kelâm ve tasavvufla felsefî ilim-
ler arasýndaki çizginin doðru çekilememesi, bu iki alan arasýnda bir karýþýklýða
neden olmuþtur. Ayný gözlemin bugün diðer temel bir naklî ilim olan fýkýh için
de yapýlabileceðine yukarýda iþaret etmiþtik. Her ne kadar onun gözlemleri
kelâmla tasavvufu koruma kaygýsýndan doðmuþ gibi görünse de, aslýnda bunla-
rý felsefî ilimlerin baðýmsýzlýðýný savunmak þeklinde anlamak da mümkündür.
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59 Ýbn Haldûn týbb-ý nebevî ile ilgili þöyle diyor: “… Dinî metinlerde aktarýlan týp bilgisi bu tür-
dendir. Bunlar vahiyle iliþkili deðildir; Araplar arasýnda alýþkanlýk türünden yaygýn þeyler-
dir. Bunlar baðlanýlmasý gereken meþru kýlýnmýþ kurallar olduklarý için deðil, Peygamberimi-
zin alýþkanlýklarý ve doðasýný oluþturan çeþitli özellikleri olmalarý nedeniyle kaydedilmiþtir.
Çünkü Peygamber bize dinî kurallarý (þerâi‘) öðretmek için gönderilmiþtir; yoksa týp yahut
baþka bir deneye dayalý bilgiyi öðretmek için deðil. Bu yüzden sahih hadis kitaplarýnda kay-
dedilen týpla ilgili sözlerini dinî kural gibi okumak gerektiðine iliþkin hiçbir delil yoktur. An-
cak samimi inanç ve bereket elde etmek için bunlar kullanýlýrsa büyük bir etkisi olur. Ama
bu bildiðimiz týp bilgilerinin bir neticesi deðil, inanca dayalý sözlerin bir sonucudur …”, Mu-
kaddime, s. 479-80. 



Ýnsanlarýn sahip olduðu bilgilerin ikili karakteri, Ýslâm’a özgü bir durum ol-

masa da, Ýslâm medeniyetinde bu durum diðer kültür ve medeniyetlerde olma-

dýðý kadar önemsenmiþ ve Ýbn Haldûn’un da içinde yer aldýðý pek çok düþü-

nür tarafýndan ayrýntýlý açýklamalara konu edilmiþtir. Baþka kültür ve milletle-

rin de vaz‘î/naklî ilimleri olduðuna Ýbn Hazm’ýn iþaret ettiðini ve Ýbn

Haldûn’un da bunu kabul ettiðini yukarýda belirtmiþtik. Ama örneðin, gele-

neksel Hýristiyan bilgileri teoloji (ilâhiyat) altýnda toplanmakta ve çok çeþitli

teolojilerin varlýðý kabul edilmektedir. Ancak teoloji bildiðimiz gibi Yunanca bir

kelime olup Aristo’nun ilimler tasnifinde nazarî ilimlerin en üst ilmi olduðun-

dan Hýristiyanlýktaki ilimler tasnifinin Aristo tasnifi dýþýnda bir tasnif geliþtir-

mediði görülmektedir. En geliþmiþ tasniflerden biri olan Thomas Aquinas’ýn

tasnifi de özünde Aristocudur.60 Bizde de zaman zaman benzer eðilimleri gö-

rülen bu olgunun Hýristiyanlýkta genel kabul gören bir þey olduðu anlaþýlýyor.

Bunun en önemli sebebi belki de Hýristiyanlýðýn ilk üç asrýnda küllî bir toplum-

sal modele sahip olmamasý ve bu sebeple Roma kurumlarýný benimsemek zo-

runda kalmasýdýr. Sezar’ýn hakkýnýn Sezar’a verilmesi ilkesi de böyle bir geliþ-

menin sonucunda ortaya çýkmýþtýr. Müslümanlar ise bütünüyle kendi damga-

larýný taþýyan bir toplumsal yapýya sahip olma þansýný en baþtan beri elde et-

miþlerdi. Ýslâm toplumunda, toplumsal yapýyý anlamlý kýlan, kuþkusuz hukuk-

tu (þeriat) ve hukuk olmasaydý belki de ayrý bir ilimler tasnifine gerek kalma-

yabilirdi. Nitekim yukarýda da gördüðümüz gibi, kelâm ve tasavvuf aynen Hý-

ristiyanlýkta olduðu gibi teoloji altýna bir þekilde yerleþtirilebiliyordu.61

Dinî ilimlerin geliþimine iliþkin söyledikleriyle genel bir deðerlendirme yap-

mak gerekirse, Ýbn Haldûn’un gözlemleri modern bir araþtýrmacýnýn gözlemlerini

çaðrýþtýrmaktadýr. Bu tesadüften hareketle zaman zaman modern araþtýrmacý-

larýn, günümüzdeki bazý varsayým ve kanaatleri Ýbn Haldûn’a mal ettiklerini

görüyoruz. Örneðin Ýbn Haldûn’un Ýslâm medeniyet ve düþüncesinin gerileme

ve batmaya yüz tuttuðunu düþündüðünü iddia edenler vardýr. Hâlbuki Ýslâmî

ilimlerle ilgili deðerlendirmelerinin hiçbirinde Ýbn Haldûn böyle bir söyleme sahip

deðildir. Hatta tam tersine, kendi döneminde ilimlerin parlak ve canlý bir çaðý

yaþadýklarýný açýk seçik bir þekilde dile getirmiþtir.
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60 E. D. Simmons, “Sciences, Classification of”, New Catholic Encyclopedia (Washington:
The Catholic University of America, 1967), XII, 1220-4.

61 Her ne kadar oryantalist önyargýlarla dolu olsa da, konunun diðer taraftan nasýl görüldüðü-
nü görmek için bk. Toby E. Huff, “Science and Metaphysics in the Three Religions of the
Book”, Intellectual Discourse, 8/2 (2000), s. 173-98.



Ýbn Haldûn’un bakýþ açýsýnýn günümüz araþtýrmacýlarý için çok deðerli fýr-
satlar sunduðunu belirtmemiz gerekir. Belki de modern araþtýrma teknikleri
“art niyetli” oryantalizm aracýlýðýyla bize empoze edildiði hissine kapýldýðý-
mýz için tarihsel-sosyolojik araþtýrma tekniklerine dinî ilimlerin tarihini ince-
lemede çok fazla itibar etmedik. Ama görüyoruz ki aslýnda oryantalizm
Ýslâm kültür ve medeniyetine iliþkin bazý önemli tespitlerini Ýbn Haldûn’dan
veya onun yönteminden almýþtýr. Bu baðlamda onun Araplarýn ümmî bir
toplum iken yazýlý kültüre geçmeleri sürecine, yani tedvin çaðýna iþaret et-
mesi ve ilimlerin oluþum tarihini inþa eden bir bakýþ açýsýna sahip olmasý ör-
nek olarak gösterilebilir. Hadislerle ilgili modern tartýþmalarda Ýbn Haldûn’un
bu gözlemi esas alýnmýþ olsaydý, çok daha soðukkanlý bir bakýþ açýsý geliþti-
rilebilirdi. Ayrýntýlarda Ýbn Haldûn’un pek çok gözleminde hata olsa bile (ki
800 yýllýk bir kültürün tarihine iliþkin gözlemlerde eksik ve yanlýþ gözlemler
olmasýndan doðal ne olabilir), yönteminin saðlýklý ve makul bir zemine otur-
madýðý söylenemez.
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Son yüzyýlda Ýbn Haldûn’un aklî veya felsefî ilimlere bakýþýný konu edinen

çeþitli çalýþmalar yapýlmýþtýr. Bu çalýþmalarý yapan araþtýrmacýlardan Franz

Rosenthal, Macid Fahri, Demerseman, Ýbrahim Medkur ve Afîfî gibi bir kýs-

mý, Ýbn Haldûn’un felsefeye yönelik eleþtirilerini Gazzâlî’nin felsefeye karþý

tavrýnýn bir uzantýsý olarak deðerlendirirler. Muhsin Mehdi, Taha Hüseyin gi-
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Mukaddime ’de Aklî Ýlimler Algýsý: 
Ýbn Haldûn’un “Bireysel Yetenekler” Teorisi

Ömer Türker∗

The Perception of Rational Sciences in Muqaddimah: Ibn Khaldun’s Individual
Aptitudes Theory

One of the distinguishing features, from a historical perspective of sciences, of the
work called Muqaddimah by Ibn Khaldun becomes apparent in the section where
he evaluates the scientific traditions and the scientific concept that were dominant
in Islamic society. In the section concerned with rational sciences, the historical
journey of many sciences, from metaphysics to grammar, will be examined as well
as a discussion of this latter part. The sciences that Ibn Khaldun examined will be
evaluated from a scientific and pragmatic approach. In connection with this, Ibn
Khaldun not only established what the benefit of a value confirming information
that is expressed in a science was, but he also developed the basis of sciences from
a historical aspect. In Ibn Khaldun’s general approach the science of Islamic phi-
losophy appears to be aimed at defense, and he sees philosophy and kalam as
consisting of different points of view; although no definite knowledge is provided
by natural sciences, he considers that they bring out pragmatic values, with
Sufism having theoretical and practical values. In our paper the general approach
of Ibn Khaldun is examined first, and secondly we examine his commentary and
determinations on rational sciences. In this study an evaluation will be made by
concentrating on the sayings of Ibn Khaldun and his perception of the rational sci-
ences, in particular his views on the relationship between the history and informa-
tional value of metaphysics and the aim and existence of kalam; in addition the
use of logic as an instrument by Islamic philosophers, which brought about closer
relations between kalam and philosophy will be examined.

Key words: Metaphysics, Islamic Philosophy, Scientific Concept, Kalam, Individual
Aptitudes.
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bi diðer araþtýrmacýlar da Ýbn Haldûn’un felsefe kavrayýþýnýn Fârâbî ve Ýbn
Sînâ gibi Ýslâm filozoflarýna ait felsefî anlayýþýn uzantýsý olduðunu ileri sür-
müþlerdir.1 Ýbn Haldûn hakkýnda kapsamlý bir çalýþma yapan Ahmet Arslan
ise Ýbn Haldûn’da her iki görüþe destek olabilecek deðerlendirmeler bulunma-
sýna raðmen, onun temelde hem Gazzâlî’den hem de Ýbn Sînâ ve Ýbn Rüþd’ün
içinde bulunduðu Meþþâî gelenekten farklýlaþtýðý sonucuna varmýþtýr. Ona gö-
re Ýbn Haldûn’un vardýðý neticeler, Gazzâlî’ninkiyle önemli ölçüde benzeþse
de, Ýbn Haldûn’un üzerinde yürüdüðü zemin, amaçlarý, kaygýlarý ve onu bu
sonuçlara götüren akýl yürütmesinde dayandýðý unsurlar Gazzâlî’ninkinden
farklý olduðu gibi, bu sonuçlardan felsefe hesabýna çýkardýðý sonuçlar da
Gazzâlî’ninkilerden tamamen farklýdýr. Yine Fârâbî, Ýbn Sînâ ve Ýbn Rüþd gi-
bi Ýslâm filozoflarýnýn dinle felsefenin alanýný ayýrmaya çalýþma çabalarý, Ýbn
Haldûn’un çabalarýyla örtüþse de Ýslâm filozoflarýnýn bu ayrýmý, muhatapla-
rýn seviyelerini merkeze alan pratik bir ayrýmken, Ýbn Haldûn’un ayrýmý
“kendinde þey” bakýmýndan yapýlan teorik bir ayrýmdýr.2 Bu çalýþmalara Ýbn
Haldûn’un filozoflarla kurduðu irtibatýn Fahreddin er-Râzî üzerinden gerçek-
leþtiðini vurgulayan Tahsin Görgün’ün çalýþmasýný eklemek gerekir.3 Söz ko-
nusu çalýþmalar arasýnda özellikle Muhsin Mehdi ve Ahmet Arslan’ýn çalýþ-
malarý, Ýbn Haldûn’un filozoflar ve felsefî ilimlerle iliþkisine dair önemli ölçü-
de doðru tespitler içermektedir. Ancak Ýbn Haldûn’un epistemoloji eksenli ta-
výr ve eleþtirilerinin farkýnda olan bu çalýþmalarýn temel eksikliði, düþünürün
filozoflar tarafýndan geliþtirilen nefis teorisini kabulle birlikte, bu teoride yap-
týðý esaslý dönüþümleri gözden kaçýrmalarýdýr. Bu bakýmdan elinizdeki makale
þunu iddia etmektedir: Fârâbî ve Ýbn Sînâ tarafýndan geliþtirilen nefis teorisi,
Ýbn Haldûn’un elinde “bireysel yetenekler teorisi” olarak adlandýrýlabilecek
yeni bir teorik çerçeve kazanmýþtýr. Ýbn Haldûn’un felsefe lehinde ve aleyhin-
de görünen bütün deðerlendirmeleri, bu çerçeve içinde tutarlý ve anlamlý bir
bütünlük oluþturmaktadýr. Bu baðlamda makale iki þeyi amaçlamaktadýr. Bi-
rincisi Ýbn Haldûn’un felsefî ilimlerle irtibatýný tesis ederek “bireysel yetenekler
teorisi” baðlamýnda onun düþünce ve eleþtirilerinin teorik çerçevesini ortaya
koymaktýr. Ýkincisi ise, birinci amacýn sunduðu verilerden yararlanarak onun
özellikle Ýslâm dünyasýndaki metafizik gelenekleriyle ilgili çaðdaþ düþünce ta-
rihi çalýþmalarýna esin kaynaðý olan tespitlerinin sorgulamasýný yapmaktýr.

1 Bu çalýþmalarýn toplu bir deðerlendirilmesi için bk. Ahmet Arslan, Ýbn Haldûn’un Ýlim ve Fi-
kir Dünyasý (Ankara: Vadi Yayýnlarý, 1997), s. 25-31.

2 Ahmet Arslan’ýn deðerlendirmeleri için bk. Ýbn Haldûn’un Ýlim ve Fikir Dünyasý, s. 471-84. 
3 Tahsin Görgün, “Ýbn Haldûn”, TDV Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), XIX, 543-55.
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Ýbn Haldûn ve Aklî Ýlimler

Ýbn Haldûn’un öncelikle bir düþünür olarak felsefî ilimlerle irtibatýnýn na-
sýl olduðunu kavramak, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de ne yaptýðýna ve Mu-

kaddime’yi hangi ilme ait ve nasýl bir kitap olarak gördüðüne bakmamýz ge-
rekir. Bilindiði gibi Ýbn Haldûn Mukaddime’de “umran” adýný verdiði yeni bir
bilim dalý kurmayý amaçlamaktadýr. Bu ilmin konusu, “beþerî umran ve in-
sanî içtima”,4 yani toplumsal varlýk alanýdýr. Herhangi bir ilmin var olabilme-
si için o ilme ait bir varlýk alaný bulunmasý gerekeceðinden, umran ilmi diye
bir ilmin var olabilmesi için de toplumsal varlýk alanýnýn mevcut olmasý gere-
kecektir. Bu nedenle Ýbn Haldûn toplumsal varlýðýn ispatýný yapmakta ve top-
lumsal varlýk alanýnýn oluþumunu insanda zorunlu olarak bulunan “korun-
ma, müdafaa ve saldýrý vasýflarýna” dayandýrmaktadýr.5 Ýbn Haldûn’un bun-
dan maksadý, aþaðýda belirginleþeceði gibi, umran ilminin dayandýðý varlýk
alanýný bütün insan toplumlarýnda gerçekleþen nesnel bir varlýk alaný olarak
ortaya koymaktýr. Umran ilminin konusu toplumsal varlýk olduðuna göre,
toplumsal varlýðýn zâtî özellikleri ve durumlarý, yani bu varlýðýn kurucu özel-
likleri ve ona doðrudan doðruya iliþen durumlar, bu ilmin meseleleri olmak-
tadýr. Ýlmin konusu, onun yöntemini de tayin etmekte ve bu ilmin meseleleri
dinî naslara baðlý olarak deðil; nazar, tahkik ve ta‘lil yöntemlerini kullanan
akýl ekseninde incelenmektedir. Bu, ayný zamanda toplumsal varlýk hakkýn-
da bir bilgi olarak umran ilminin bütün insanlar arasýnda müþterek bir fikir
gücünün eseri sayýlabileceði anlamýna gelmektedir. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn
umran ilmini aklî ilimler arasýna yerleþtirmekte ve onu þer‘î ilimlerden deðil,
karýþmasý muhtemel diðer aklî/felsefî disiplinlerden ayýrmaktadýr. Çünkü bu
ilim, þer‘î ilimlerden kaynaðý/kökeni itibarýyla kendiliðinden ayrýþmaktadýr.

Umran ilminin karýþmasý muhtemel ilimler ise mantýðýn alt disiplinlerinden
biri olan hitabet ilmi ile amelî felsefe disiplinleridir. Her ne kadar Ýbn Haldûn
hitabet ile karýþma nedenlerini açýk seçik belirtmese de bunu anlamak güç de-
ðildir. Týpký Ýbn Haldûn’un vazettiði umran ilminde olduðu gibi, hitabet sana-
tý da toplumsal varlýk alanýnda vuku bulan her durum hakkýnda konuþabil-
mektedir. Yine “insanýn doðasý gereði medenî olduðunu” yani Ýbn Haldûn’un
açýklamasýyla “insanýn toplu hâlde yaþamak zorunda olduðunu”6 esas alarak
yola çýkan ev idaresi ve siyaset sanatlarý da aslýnda toplumsal varlýk hakkýnda

4 Ýbn Haldûn, Mukaddime, nþr. Ali Abdülvâhid Vâfî (Kahire: Dâru Nehdati Mýsr, 1401/1981),
I, 331.

5 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 332.
6 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 331. 



konuþmaktadýr. Ýbn Haldûn burada amelî felsefe grubuna giren ahlâk ilmini
zikretmemektedir. Çünkü ahlâk ilmi bireysel olarak insanýn yetkinleþtirilme-
siyle ilgilendiðinden, onun toplumsal varlýk alanýný konu edinen umran il-
miyle karýþma durumu yoktur. Ancak Ýbn Haldûn, hitabet sanatýný “halký bir
þeye sevketmekte yararlý sözlerden ibaret olmasýyla”, ev idaresi ve siyaset
felsefesini de “bunlarýn ahlâk ve hikmet gereðince insan türünün muhafaza
ve bekasýný saðlayacak bir düzene halký sevketmek olmalarýyla” umran il-
minden ayýrmaktadýr.7 Bu durumda her üç disiplin de bir tür normatiflikle, ol-
masý gerekenle ilgilenmekle umran ilminden ayrýlmaktadýr. Zira umran ilmi,
bir varlýk alanýnýn durumlarýný incelemek ve o varlýk alanýyla örtüþen tasav-
vurlara ulaþmak amacýný gütmektedir. Ayrýca Ýbn Haldûn’a göre filozoflarýn
siyaset sanatýnda dikkate aldýklarý “medenî siyaset”, insan toplumunun her
bir ferdinin kendi nefsinde ve ahlâkýnda uymasý gerekenlerden ibaret oldu-
ðundan, bu süreçte her bir fert, idarecilerden müstaðni kalacaktýr. Filozofla-
rýn maksadý, toplumun fertlerinin bütün bireyler için geçerli olan maslahatla-
rýn gereðine göre yönetildiði siyaset deðildir. Bizzat filozoflara göre de gerçek-
leþmesi uzak bir ihtimal olan böylesi bir toplum hakkýnda filozoflarýn söyle-
dikleri varsayýmdan ibarettir. Oysa Ýbn Haldûn’un dikkate aldýðý siyaset, top-
lumun faydasý gözetilerek durum ve iþlerinin düzenlendiði bir siyasettir.8 Söz
konusu ilimler ile umran ilmi arasýndaki farkýn anlaþýlmasýnda dikkat edilme-
si gereken en önemli nokta, bir ilmin herhangi bir müktesebatý kullanmasý,
hatta zorunlu görmesiyle o müktesebatýn içeriðini mesele edinmesi arasýnda
fark bulunduðudur. Bu baðlamda hem hitabet sanatý hem þer‘î ilimlerden bi-
ri olan fýkýh hem de amelî felsefe sanatlarý, kendi sonuçlarýna ulaþmak için
toplumsal varlýk hakkýnda gerçeðe mutabýk, doðru önermelere ve öngörülere
muhtaçtýr. Ancak bu ilimlerin hiçbiri umran ilminde amaçlandýðý hâliyle top-
lumsal varlýðýn kendisini konu edinmemektedir. Bu nedenle umran ilmiyle di-
ðerleri arasýnda kurulabilecek hiçbir benzerlik iliþkisi, mesele birliðini doðura-
cak düzeye ulaþmamaktadýr. Bu bakýmdan Ýbn Haldûn filozoflarýn tam bu
noktada ya farkýna varamadýklarý için toplumsal hayatý gözden kaçýrmýþ ola-
bileceklerini ya da inceledikleri hâlde kendisine ulaþmamýþ olabileceklerini di-
le getirmektedir.9 Böylece Ýbn Haldûn aklî ilimler içine yerleþtirilmesi gerekti-
ðini belirttiði umran ilmine felsefî veya aklî ilimler arasýnda ilk defa kendisinin
farkýna vardýðý yeni bir ilim sahasý açmaktadýr. O hâlde Ýbn Haldûn, umran

7 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 332.
8 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 773-74.
9 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 332.
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ilmini kuran Mukaddime adlý eserin yazarý olarak kendisini aklî ilimlere

mensup ve bu ilimler çerçevesinde konuþan bir düþünür olarak görmekte ve

umran ilminin de gerçekte toplumu konu edinen yegâne felsefî disiplin oldu-

ðunu düþünmektedir.

Burada Ýbn Haldûn hakkýnda, kendi kurduðu umran ilmi çerçevesinde fel-

sefeyle irtibatýný belirginleþtirmemiz bakýmýndan þu soruyu cevaplamamýz ge-

rekir: Ýbn Haldûn açýsýndan bakýldýðýnda felsefî ilimlerden biri olmayý hak

eden umran ilmi, acaba Ýslâm dünyasýnda var olan felsefî gelenekler açýsýn-

dan bakýldýðýnda ayný payeyi hak etmekte midir? Bu soruya öncelikle bir ilim

olmanýn þartlarýný dikkate alarak cevap vermeliyiz. Fârâbî ve Ýbn Sînâ gibi

Meþþâî filozoflar, Aristoteles’in Ýkinci Analitikler’inden hareketle kaleme al-

dýklarý kitabü’l-burhân adlý eserlerinde bir ilim olmanýn þartlarýný, ilimlerarasý

iliþkisinin ve hiyerarþinin nasýl kurulacaðýný incelemiþlerdir. Gazzâlî’nin man-

týk disiplinini kelâm ilminin mukaddimesi hâline getirmesinden sonra filozof-

larýn bu anlayýþý Eþ‘arî kelâmcýlarýnca da kabul edilmiþ ve Fahreddin er-

Râzî’nin eserleriyle yaygýnlýk kazanmýþtýr. Fahreddin er-Râzî’nin Muhassal

adlý meþhur eserini özetleyen Ýbn Haldûn, umran ilmini tamamýyla burhan

sanatýnda ortaya konan ilmî çerçeveyi dikkate alarak kurmaktadýr. En genel

ifadesiyle bu çerçeveye göre her ilmin bir konusu vardýr ve ilim, konusunun

ispatýný yapmaz; konuyu var kabul ederek ona iliþen zatî arazlarý inceler.

Ýlimde yapýlan incelemelerin dayanaðýný oluþturan bir kýsým ilkeler (mebâdî)

olmalýdýr. Bu ilkeler ya kendiliðinden açýktýr ya da felsefî ilimler hiyerarþisin-

de daha üstteki veya eþit seviyedeki (veya nadiren olmakla birlikte daha alt-

taki) bir ilimde açýklanýr yahut da bir kýsýr döngüye düþmemek için, öncülü

açýklayan meselenin açýklamasýnda kullanýlmamak kaydýyla, bizzat o ilimde

açýklanýr. Ýlkelerin kendiliðinden açýk olmamasý durumunda, ilerleyen incele-

melerde açýklanmak üzere kabul edilerek ilmin tahsili mümkün hâle getirilir.

Ýþte ilimde incelenen meselelerde kullanýlan burhanlar (kesin kanýtlar), bu

öncüllerden oluþturulur. Ýlimlerarasý iliþkiler ve ilimlerin birbirinden yardým al-

ma durumlarý, mantýktan metafiziðe doðru sýralanan felsefî ilimlerde bir ilmin

incelediði varlýk alanýna veya varlýk tarzýna göre belirlenir. Çünkü ilimler ya

bir zihnin dýþýnda gerçekleþmiþ þeyleri inceler ya da ancak bir zihin dýþýnda

gerçekleþmekle birlikte, dýþ dünyadaki mevcutlardan soyutlanan varlýklarý in-

celer. Bu baðlamda bir ilmin burhanî veya diðer bir deyiþle felsefî olmasýnýn

anlamý, kullandýðý delillerin kesin, yani burhanî olmasý demektir. Burhanî bilgi

ise iki þeyi ortaya koymayý amaçlar: Birincisi þeyin varlýðýnýn tespiti, ikincisi

birinci araþtýrmayý takip eden þeyin illetinin tespitidir. Bu açýdan bakýldýðýnda



gerçek ve nihaî bilgi, ilmin incelediði varlýk alanýnýn doðrultusunda meselelerin
konularýnýn sebep ve illetlerini veren bilgidir.10

Ýbn Haldûn’un umran ilmini inþasýný bu veriler doðrultusunda incelediðimiz-
de, onun tamamen yukarýda ana hatlarýyla dile getirilen çerçeveyi dikkate ala-
rak bu ilmi kurduðunu görürüz. Öncelikle Ýbn Haldûn yeni kurduðu ilmin konu-
sunu belirlemektedir: Toplumsal varlýk. Ardýndan toplumsal varlýðýn ispatýný yap-
maktadýr. Yukarýda belirttiðimiz üzere, burhanî gelenekte ilmin konusunun, o
ilimde ispatlanamayacaðý bir ilke olarak belirtilmiþtir. Ýbn Haldûn da bunun far-
kýndadýr ve bu ilkeyi dile getirmektedir. Fakat onun aktardýðý kadarýyla, mantýk
sanatýnda kararlaþtýrýlan kural þudur: Bir ilmin erbabý, konuyu o ilimde ispatla-
mak zorunda deðildir; ama bu mantýkçýlar nezdinde yasaklanan bir durum da
deðildir.11 Gerçekte Ýbn Haldûn’un bu kuralýn zorunlu olmadýðý þeklindeki açýk-
lamasý hem mantýkçýlarýn açýklamalarýna hem de filozoflarýn mantýktan metafi-
ziðe doðru sýralanan ilimlerin konularýyla ilgili bilfiil tespitlerine aykýrýdýr. Nitekim
gerek Ýbn Sînâ gerekse söz konusu ilmî çerçeveyi kabul edip kelâma uygulayan
müteahhirin dönemi kelâmcýlarý, bir ilmin konusunun o ilimde ispatlanamaya-
caðý ilkesine uymakta titiz davranmýþlardýr.12 Ancak Ýbn Haldûn, yaptýðý konu
tespitinin yeni olduðunu ve bu konunun baþka bir felsefî ilimde ispatlanmadýðý-
ný düþünmektedir. Filozoflar, hatta fakihler topluma iliþen bir kýsým zatî arazlara,
yani umran ilminin bir kýsým meselelerine ilimlerinin burhanlarýnda dolaylý/ikin-
cil olarak (bi’l-araz) deðinmiþlerdir. Fakat onlar ne toplumsal varlýk alanýný müs-
takil bir hakikat olarak dikkate alýp bir ilmin konusu yapmýþlardýr ne de bu me-
seleleri hakkýyla incelemiþ ve burhanlarla desteklemiþlerdir.13

Ýbn Haldûn umran ilminin konusunu tespit ettikten sonra, bu ilmin mese-
lelerini, yani insan toplumuna zatý gereði iliþen arazlarý ve durumlarý mülk,
kesb, ilimler, sanatlar olarak belirlemekte ve bu meseleleri, burhanî yollarla
inceleyeceðini belirtmektedir.14 Nitekim Mukaddime’nin içeriði, bu meselele-
rin ayrýntýlý olarak incelenmesinden oluþmaktadýr. Ýbn Haldûn’un Mukaddi-

me’nin “Birinci Bab”ýnda anlattýðý altý mukaddime, umran ilminin temelini

10 Ayrýntý için bk. Ýbn Sînâ, eþ-Þifâ el-Burhân, nþr. Ebü’l-Alâ el-Afîfî (Kahire: el-Hey’etü’l-
âmme li-þuûni’l-metâbii’l-Emîriyye, 1965), s. 72-77, 85-92, 110-16. 

11 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 338.
12 Bk. Ýbn Sînâ, Metafizik I, çev. Ekrem Demirli ve Ömer Türker (Ýstanbul: Litera Yayýncýlýk,

2004), s. 1-14. Ayrýca bk. Þemseddin Ýsfahânî, Metâliu’l-enzâr min Tavâlii’l-envâr (Ýstanbul:
Þirket-i Âlemiyye, 1305), s. 10-11.

13 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 331-34.
14 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 335.
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oluþturan ilkeleri vermektedir. Dikkatle okunduðunda bu ilkelerin tamamýnýn
aklî ilkeler olduðu ve siyaset, ahlâk, ev idaresi, coðrafya, jeoloji, psikoloji ve
metafizik gibi bir kýsým felsefî ilimlerde açýklanan veya deðinilen meseleler ol-
duðu görülecektir. Yani Ýbn Haldûn baþka felsefî ilimlerin meselelerini, umran
ilminin ilkeleri hâline getirmiþtir ki bu felsefî ilimler arasýndaki ilke mübade-
lesine tamamen uygundur. Birincisi, “Ýnsanlarýn toplu hâlde yaþamalarýnýn
zorunlu oluþudur”. Bu baðlamda Ýbn Haldûn, filozoflarýn “Ýnsan bi’t-tab‘ me-
denîdir” sözündeki “medenî” kelimesini “ictima/toplum” ve “bi’t-tab‘” ifade-
sini ise “zaruri/zorunlu” kelimeleriyle açýklamaktadýr. Ýkinci ilke, yeryüzünün
su, kara parçasý ve yüzey þartlarýyla nüfus daðýlýmý arasýndaki iliþkidir. Üçün-
cü ilke, iklim ve hava þartlarýnýn itidali ile insanlarýn doðal mizacý arasýnda
bir iliþki bulunduðudur. Dördüncü ilke, hava þartlarýnýn toplumsal alýþkanlýk-
larýn oluþumuna tesir ettiðidir. Beþinci ilke, fakirlik ve zenginliðin insanlarýn
bedensel ve ahlâkî özelliklerini etkilediðidir. Altýncý ilke ise metafizik alana
dair bilginin insanlarýn doðuþtan getirdiði özelliklerin bir tür riyazetle iþlevsel-
letirilmesi/iþlenmesi neticesinde elde edildiði ve bu bilgilere ulaþtýran özellik
ve yeteneklerin bütün insanlarda bulunmadýðýdýr.15

Bu baðlamda Mukaddime’nin, Ýbn Sînâ felsefesinin Fahreddin er-Râzî ta-
rafýndan yeniden ifade edilen ve temelde varlýk, mahiyet, tabiat, imkân,
imkânsýzlýk ve zorunluluk kavramlarýna dayanan terminolojisini kullanan bir
filozoftur. Ancak Ýbn Haldûn belirli bir þeye dair ilmî araþtýrma söz konusu ol-
duðunda, bu kavramlarýn içini araþtýrmanýn konusunu oluþturan o þeyin do-
ðasýný dikkate alarak doldurmakta ve filozoflarýn mantýkta zaman zaman de-
ðindikleri ama asýl olarak metafizikte inceledikleri imkân, zorunluluk ve
imkânsýzlýk kavramlarýný kendi kurduðu ilimde yeniden incelemeye tabi tut-
maktadýr. Ayrýca filozoflarýn incelemelerinin daha da özelleþtirilmesi ve verili
bir araþtýrmanýn (umran ilmi söz konusu olduðunda bir tarih araþtýrmasýnýn)
tabiatýna uydurulmasý gerekmektedir. Bunun felsefî ilimlerin geneli açýsýndan
anlamý þudur: Metafizik kitaplarýnda yapýlan umur-i âmme (yani varlýðýn ta-
mamýna ya da çoðunluðuna yüklem olan kavramlara dair) incelemeleri, fel-
sefî ilimlerin tamamý için alt yapý oluþturmaya elveriþli deðildir. Bu baþlýk al-
týnda incelenen kavramlarýn akýl bakýmýndan içerikleri veya mutlak içerikleri
deðil, sadece madde bakýmýndan içerikleri verili bir þey hakkýnda mutabýk ta-
savvurlar sunabilir. Diðer bir deyiþle, Ýbn Haldûn önermelerin zorunluluk,
imkân ve imkânsýzlýklarýný onlarýn maddelerinden hareketle tespit etmektedir.

15 Her bir ilkenin ayrýntýlý olarak açýklamasý için bk. Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 337-436.



Bu nedenle bir þeyin aslý, cinsi, sýnýfý, niceliði ve gücü (yani bilkuvve içerdiði

durumlar) bilindiðinde, o þeyden çýkmasý imkânsýz, mümkün ve zorunlu olan

nitelikler, o þeyle ilgili “imkânsýz”, “mümkün” ve “zorunlu” alanýný belirle-

mektedir. Bu doðrultuda mümkünler, “zorunlu mümkün” ve “zorunsuz müm-

kün” olarak ayrýlmaktadýr.16 Hatta buna bir de “kendinde mümkün” olduðu

hâlde, þeylerin doðasýna aykýrý olduðu için gerçekleþmeyen “imkânsýz müm-

kün” kategorisini ekleyebiliriz. Bu nedenle Ýbn Haldûn, ikinci makuller alaný

denilen ve dýþ dünyadaki þeylerle bire bir örtüþmeyen kavramlarýn kullanýlma-

sýný þiddetle reddetmekte ve bu kavramlarýn bizi belirli bir nesneye ait doðru

tasavvurlardan uzaklaþtýracaðýný savunmaktadýr. Nitekim onun filozoflarýn ta-

biat felsefesine yönelttiði eleþtiriler, birinci ve ikinci makul ayrýmýna ve ikinci

makullerin ilmî araþtýrmalarda kullanýlmamasý gerektiðine dayanmaktadýr.

Nesnelerle bire bir örtüþen tasavvurlarý esas almasý ve önermenin doðru-

luk ve yanlýþlýðýnýn aklî tutarlýk açýsýndan deðil, maddesi açýsýndan belirlene-

ceðini düþünmesi, Ýbn Haldûn’un umran ilmine dinamik ve deðiþken bir ka-

rakter kazandýrmaktadýr. Çünkü bu ilim, hakkýnda düþünülen ve konuþulan

þeyin maddesine dayalý hüküm verdiðinden, maddenin sýnýrlarý hakkýndaki

ilkeleri daha önce söz konusu olduðu durumlardan hareketle belirlemektedir.

Diðer bir deyiþle, bizzat madde hakkýndaki o zamana dek oluþan tecrübe,

maddenin sýnýrlarýný tayine yardýmcý olmaktadýr. Þayet maddenin imkân çer-

çevesini geniþletmemiz gereken bir durum meydana gelmiþse, teori bu istika-

mette tadilata açýk durmaktadýr. Bu durumda özel bir umran, kendi maddesi

dikkate alýnarak deðerlendirildiðinden, hakkýnda verilecek hükümler bu doð-

rultuda belirlenmektedir. Bundan çýkan netice, umran ilminin asla bir toplum

mühendisliði olmayýp bir tür toplum felsefesi olduðudur. Bu durum, Ýbn

Haldûn’un düþünce tarihi açýsýndan durduðu yeri de göstermektedir.

Ýbn Haldûn ve Metafizik

Ýbn Haldûn’un filozoflar ve aklî ilimlerle, daha doðrusu Ýslâm felsefesi ge-

leneðiyle iliþkisi nübüvvet, kehanet, sihir, gaybdan haber verme gibi umran-

da vuku bulan metafizik temelli hadiseleri izahýnda billurlaþmaktadýr. Ýbn

Haldûn’un kelâm ve felsefî ilimlere yönelik deðerlendirme ve eleþtirileri de bu

baðlamda anlam kazanmaktadýr. Þöyle ki: Ýbn Haldûn, nübüvvet baþta ol-

16 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 466.
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mak üzere, bütün metafizik temelli hadiseleri “Cisimlerin cisimsel olmayan il-
keleri vardýr” þeklindeki meþhur felsefî ilkeye baðlý kalarak yapmaktadýr. Bu
ilkenin insan varlýðý açýsýndan açýlýmý ise, insanýn varlýðýnýn birincisi cisimsel
olan beden ve ikincisi cisimsel olmayan ruh veya nefis olmak üzere iki par-
çadan oluþtuðudur. Ýþte nefsin cisimsel-aklî bir varlýða sahip oluþu, Fârâbî ve
Ýbn Sînâ kanalýyla geliþen Ýslâm felsefe geleneðinde, tabiat bilimlerinden me-
tafiziðe geçiþin temelini oluþturur. Yani bir yönüyle cismanî, bir yönüyle de
aklî olan insan hem duyulur âlemle hem de duyular üstü (metafizik) âlemle
iliþki kurabilir.

Mantýktan metafiziðe doðru sýralanan felsefî ilimler de bu tür bir bilginin
mümkün olduðunu ve bilfiil elde edildiðini gösterirler. Daha keskin bir þekil-
de ifade edecek olursak þayet nefis aklî bir varlýða sahip deðilse söz konusu
felsefî gelenek açýsýndan -baþta metafizik olmak üzere- tümellerin bilgisini
içeren bütün felsefî ilimler anlam ve geçerliliðini yitirecektir. Çünkü metafizik
âleme dair bilgiler ile duyulur âleme dair tümel bilgilerin vericisi konumunda-
ki faal akýlla irtibat, ancak onunla ayný varlýk cinsine sahip nefis aracýlýðýyla
kurulmaktadýr. Bu nedenle filozoflar gaybdan haber verme ve özellikle nü-
büvvet olayýný, nefis teorisi istikametinde açýklamýþlar ve nefsin insan varlý-
ðýndaki konumuna dair görüþlerinin bir uzantýsý olarak faal akýlla ittisali ve
alýnan bilgiyi nesnel bir zemine yerleþtirmiþlerdir. Ýttisal ve bunun neticesin-
de ortaya çýkan bilginin nesnel oluþundan hareketle, bu bilgilerin bir disiplin
hâline getirebileceðini ileri sürüp metafizik alana dair bilgileri bir ilim hâline
getirmiþlerdir. Nefsin Tanrý ile ayný varlýk tarzýna sahip aklî bir cevher oluþu,
onun kendisi dýþýndaki varlýklarý bilebileceði, yani varlýk düzenini sebep ve
sonuçlarýyla birlikte kavrayabileceði düþüncesinin teorik zeminini oluþtur-
muþtur. Ýþte Ýbn Haldûn’un -baþta metafizik olmak üzere- aklî ilimler ve bun-
larla baðlantýlý olduðu ölçüde de kelâm ve tasavvufla teorik seviyede yüzleþ-
mesi bu noktadan baþlamaktadýr.

Ýbn Haldûn, týpký filozoflar gibi, nübüvvet vb. umranda vuku bulan meta-
fizik temelli vakýalarý insan nefsinin gayr-ý cismanî oluþunu esas alarak açýk-
lamaktadýr. Ona göre de nübüvvetin ispatý, cisimlerin onlardan farklý bir mü-
essiri vardýr, ilkesine dayanmaktadýr. Bu ilke ise idrak ve hareket eden bir
nefsin varlýðýdýr. Yine bu nefsin üzerinde de baþka bir varlýk daha vardýr ve
bu varlýk nefse idrak ve hareket verir, nefisle ittisal kurar. Bu varlýðýn zatýnýn
ise sýrf idrak olmasý gerekir. Ýþte bu melekler âlemidir. Ýbn Haldûn böylece fi-
lozoflarýn faal aklýnýn ve akýllar âleminin yerine, Cebrâil’i ve melekler âlemi-
ni koymaktadýr. Ancak melekler âleminin mahiyetine dair söyledikleri, faal



akýl ve akýllar âlemi hakkýnda filozoflarýn söyledikleridir. Ýbn Haldûn’a göre
bu durum nefsin insanlýktan sýyrýlýp melekliðe geçme istidadýnýn bulunmasý-
ný ve sýnýrlý bir vakitte17 meleklerle bilfiil ayný cinse sahip olmasýný zorunlu
kýlmaktadýr ki bu da filozoflarýn söylediði anlamda nefsin ruhanî, zatýnýn bil-
fiil yetkinleþmesiyle olmaktadýr. Fakat Ýbn Haldûn, filozoflara en fazla yak-
laþtýðý yerde onlardan keskin bir þekilde kopmaktadýr. Bu kopuþ onun, filo-
zoflarýn nübüvveti sýradan bir insanýn idrak gücüne indirgeyen ve zorunlu bir
süreç olarak algýlayan nübüvvet teorilerini ve dolayýsýyla bir ilim olarak me-
tafiziði reddine sebep olmaktadýr.

Aslýnda ilk bakýþta Ýbn Haldûn’un eleþtirisi isabetli deðildir. Çünkü bir kez
nefsin gayr-ý cismanî olduðu ve faal akýlla irtibat kurabildiði kabul edildiði
takdirde, nübüvvetin zorunluluðu ve metafiziðin bir ilim olarak tesis edilebi-
leceði sonucu bundan doðal olarak çýkmaktadýr. Fakat daha yakýndan bakýl-
dýðýnda durumun ilk bakýþta göründüðü gibi olmadýðý anlaþýlmaktadýr. Ýbn
Haldûn nefis teorisinin söz konusu sonuçlara götüren kanallarý týkayan “isti-
dat” veya “hâssa” teorisini geliþtirmektedir. Buna göre bütün insan nefisleri
ayný türdedir. Ayný türde olmanýn anlamý, nefsin gayr-ý cismanî oluþu saye-
sinde bütün insan bireylerinin bir þekilde metafizik âlemle irtibat kurabilece-
ðini teorik olarak kabul etmek demektir. Ýbn Haldûn genel bir durum olarak
bunu kabul etmekte ve bütün insanlarýn en az bir kez gelecekle ilgili rüya
görmesi olgusunu bu genellemenin delili olarak sunmaktadýr. Ancak insan
nefsi, tamamý ayný türde olmasýna raðmen, sahip olunan farklý hassalarla de-
ðiþik sýnýflara ayrýlmakta ve her bir sýnýfýn sahip olduðu hassa diðerinde bu-
lunmamaktadýr. Ayrýca nefis türünü sýnýflara ayýran bu hassalar, bulundukla-
rý insan sýnýflarý için kazanýlmýþ deðil, fýtrîdir. Ýbn Haldûn hassalarýn nefislere
aidiyetini “fýtrat” ve “cibillet” kelimeleriyle ifade etmektedir. Bu baðlamda
peygamberlerin nefisleri, rabbanî bilgi, meleklerle konuþma ve Allah’tan bil-
gi almaya istidatlý bir hassaya sahiptir. Din dilinde mucize olarak adlandýrýlan
“oluþlara tesir” ise bu bilginin bir neticesi olarak ortaya çýkmaktadýr. Sihirbaz-
larýn nefisleri ise oluþlarda tesire, yýldýzlarýn ruhaniyetini çekip onlarda tasar-
ruf etmeye ve nefsanî veya þeytanî bir güçle etki altýna almaya istidatlýdýr.
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17 Ýbn Haldûn “bir vakit” ifadesini bilinçli kullanmaktadýr. Çünkü ona göre nefsin insanlýktan
sýyrýlýp melekler cinsinden olabilmesi, insan bedenine son derece güç gelir ve vahyin geliþi
esnasýnda Hz. Peygamber’in yaþadýðý haller de bunu gösterir. Bu geçiþ tekrar tekrar yaþan-
dýkça nefis geçiþ melekesi kazanýr ve beden bu geçiþe alýþýr. Hz. Peygamber’e inen ilk ayet-
lerin çok kýsa olmasý ve zamanla ayet ve surelerin uzamasýnýn nedeni budur. Baþlangýçta
birkaç ayetin nüzulüne zor tahammül ederken, bisetin son senelerinde Tebük Seferi’nde Tev-
be suresi bir anda nazil olmuþtur.



Peygamberlerinki ilahî bir yardým ve rabbanî bir hassa ile olurken, kâhinlerin
nefisleri þeytanî güçlerle gayblarý bilme hassasýna sahiptir. Böylece her bir sý-
nýf diðer sýnýfta olmayan bir hassaya maliktir. Fakat bu hassalara doðuþtan
sahip olunmakla birlikte, bunlarýn iþlerlik kazanmasý ve gayba dair bilgi edin-
me sürecine girilmesi nefsi, bedenin tesirlerinden arýndýrarak hassayý riyazet
sayesinde kuvve hâlinden fiil hâline getirmek suretiyle mümkün olmakta-
dýr.18 Burada dikkat edilmesi gereken, Ýbn Haldûn’un nefsin metafizik bilgi-
ye ulaþmasý konusundaki temel çýkýþ noktasý, nefse ait idrak sahasýnýn idra-
kinin fikir ve nazarla deðil, duyu perdesinin açýlmasý ve cismanî idrak saha-
sýnýn tamamen unutulmasýyla/atýl býrakýlmasýyla oluþmasýdýr.

Ýbn Haldûn tam da bu noktada genel olarak insan türünün idrak sahasý
ve sebepleri kuþatma kapasitesi hakkýndaki olumsuz tavrýyla filozoflardan ve
müteahhirin dönem sûfîlerinden ayrýlmaktadýr. Ona göre insanýn idrak alan-
larý sýnýrlýdýr ve bütün sebepleri kuþatmaya elveriþli deðildir; ister cismanî is-
ter ruhanî olsun varlýk, idrak edenin idrak sahasý ve idrak ettikleriyle sýnýrlý
olmayýp daha geniþtir. Ýnsan varlýðýnýn ruhanî parçasý, bedenden ayrýldýktan
sonra da bütün mevcutlarý kuþatan genel bir idrakle deðil de kendisine özgü
idrakle bir sýnýf algý sahasýný algýlamaya devam eder. Bu, insan bilgisinin ku-
þattýðý bir alandýr. Dolayýsýyla hiçbir insan grubu, bütün sebepleriyle birlikte
varlýðýn tamamýný kuþatma özelliðine sahip deðildir.19 Böylece Ýbn Haldûn, fi-
lozoflarýn nefis teorisini kabul etmekle birlikte, bu teoriyi gözden geçirerek bir
tür “bireysel nitelikler veya bireysel yetenekler teorisi”ne dönüþtürmektedir.

Ýbn Haldûn’un eleþtirilerini dikkatle takip etmek gerekir. O, metafizik bil-
ginin imkânýný reddetmemektedir. Onun reddettiði, bütün insanlar için geçer-
li nesnel bir durum olarak metafizik sahada kesin bilgiye ulaþmanýn ve bunu
bir bilim hâline getirmenin imkânýdýr. Meseleye bilgi mahiyeti açýsýndan ba-
kýldýðýnda, durum biraz daha aydýnlanacaktýr. Ýnsan bilgilerinin bulunduðu
mahal olan nefis, bilinen þeyin sûretinin nefiste meydana geliþinden ibaret-
tir. Oysa akýl ve ruhlar âleminde, bilgiler daima doða gereði bilinen þeye mu-
tabýk olur ve onlarda akýl-makul-âkil (diðer deyiþle bilgi-bilinen-bilen ) birdir.
Söz konusu metafizik varlýklarýn zatý âdeta idrak ve akýldan ibarettir. Dolayý-
sýyla bunlar hakkýnda bilcümle bir bilgi edinebilsek bile ayrýntýya ulaþmamýz
ve burhan (kesin bilgi veren kanýtlar) oluþturmamýz mümkün deðildir. Çünkü
akýllar veya ruhanî varlýklar hakkýnda ayrýntý elde edemediðimizden, onlarýn

18 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1148-49, 1214.
19 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1214.
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20 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1214.
21 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 428, 433.

zatî özelliklerini bilemeyiz. Zatî özellikleri bilinmeyen þeyler hakkýnda ise
burhan oluþturulamaz. Ýbn Haldûn, özellikle filozoflarýn metafizik sahada
haklarýnda burhan ve aklî delil ortaya koyduklarý þeyleri, nefsin kendisine
özgü bilgileri olarak görmemektedir. Ona göre bunlar hayal, fikir ve hatýrla-
ma gibi beyinsel güçlerle oluþmaktadýr. Oysa nefsin idrak sahasýna girebilmek
için ilk baþta bunlarýn öldürülmesi gerekir.20

Bu þekilde Ýbn Haldûn gayba dair bilginin veya metafizik bilginin imkân
ve vukuunu deðil; ama nesnel temellerini iki temel yönden yok etmeyi amaç-
lamaktadýr. Birinci yön, gayba dair bilgi edinme imkânýnýn bütün insanlar için
eþit olmadýðýdýr. Nefislerin yaratýlýþtan sahip olduklarý hassalarýn farklýlýklarý
ve insanlardan bir kýsmýnýn gayb hakkýnda daha ayrýntýlý bilgi almaya kabi-
liyetli oluþu, gayba dair nesnel bir alanýn oluþmasýný engellemektedir. Ýkinci-
si, sebeplerin tamamýnýn kuþatýlmasýnýn herhangi bir insan için fiilen imkân-
sýz olmasýdýr. Hatta Ýbn Haldûn sebep ile sonuç arasýndaki irtibatýn mahiyeti-
ni ve bilinebilirliðini dahi kuþkulu hâle getirmektedir. Aslýnda sebeple sonuç
arasýnda bir tür irtibat olduðunu kabul etmektedir. Ancak bunun mahiyetini
yalnýzca Allah’ýn bilebileceðini ve sebebin sonuca tesir niteliðinin bilinen
tarzdan farklý olmasý gerektiðini ileri sürmektedir. Bütün metafizik bilginin,
her nefsin hýzlarý farklý olmakla birlikte, ittisal kuvvesine sahip olmasý esasý-
na dayandýðý ve gerçek bilginin de nihaî tahlilde sebebi ve sebep ile sonuç
arasýndaki irtibatý bilmek olduðu hatýrlandýðýnda, Ýbn Haldûn’un bu iki eleþ-
tirisinin ne denli keskin olduðu anlaþýlabilir. Nitekim Ýbn Haldûn bu eleþtiri-
lerden, ister metafizik âleme dair bilgiler olsun isterse geleceðe dair haber vs.
türünden kehanetler olsun, gaybî bilginin hiçbir þekilde bir bilim ve disiplin
hâline getirilemeyeceði sonucuna varmaktadýr. Þayet fizik ötesine dair bilgi-
ler bir disiplin hâline getirilemiyorsa metafizik olanýn bilimsel bir yöntemle id-
rak edilmesi de mümkün olmayacaktýr. Bu nedenle fizik ötesinin bir sanatla
elde edilmesi mümkün deðildir.21 Dolayýsýyla bu sonuç hem filozoflarýn kur-
duðu metafizik ilminin hem de Ýbnü’l-Arabî ve Sadreddin Konevî gibi sûfîle-
rin kendi müþahedelerini bir disiplin hâline getirme çabalarýnýn geçersiz oldu-
ðu anlamýna gelmektedir. Ayrýca varlýktaki bütün sebeplerin kuþatýlmasýnýn
imkânsýz olduðu görüþü, filozoflar için olduðu kadar müteahhirîn sûfîler için
de geçerlidir. Nitekim Ýbn Haldûn’un müteahhirin sûfîlere yönelik temel eleþ-
tirisi vicdanî idrak verilerini ilmî-nazarî yapmalarý, yani teorik bir disiplin
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hâline getirmeleridir ( )22. Oysa ona
göre fenler ve ilimler cinsinden en uzak olan mutasavvýflarýn idrak alanlarý-
dýr.23

Burada þöyle bir soru akla gelmektedir: Eðer metafizik âleme dair bilgi an-
cak yaratýlýþtan sahip olunan birtakým özelliklerle elde edilebiliyor ve herhan-
gi bir þekilde disiplin hâline getirilemiyorsa sûfîlerin kendi tecrübelerini ifade
etmeleri ve yazýya dökmelerinin ne anlamý vardýr? Öte yandan Ýbn Haldûn
ayný çatý altýnda deðerlendirdiði sihir ve týlsýmýn çok eskiden Keldanîler tara-
fýndan bir ilim olarak tedvin edildiðinden, ama sonralarý bu ilmi aktaran kül-
tür hazinesinin yok oluþundan söz etmektedir. Þayet bütün bunlar insandaki
hassayla gerçekleþecekse sihrin bir bilim olmasýnýn ne anlamý olabilir? Doð-
rusu Ýbn Haldûn bu sorularý sormamaktadýr. Fakat þayet sorsaydý, muhteme-
len þu cevabý vermekte zorlanmayacaktý: Gerçekte bir ferdin “bireysel özellik-
leri” sayesinde ulaþtýðý bilgileri anlamanýn ve sözgelimi matematikte olduðu
gibi nesnel bir bilim olarak talim etmenin imkâný yoktur. Bu türlü kitaplar an-
cak ve ancak onlarý yazan sýnýftan olan, yani sihir cibilliyetine veya kehanet
cibilliyetine ve gaybý idrak kabiliyetine sahip kimselere hitap edebilir. Bu da
esasýnda kesinlikle öznel unsurlar barýndýrýr. Fakat bunlar arasýndan riyazet
adabýna dair ifade ve eserleri istisna etmek gerekir.

Þu hâlde Ýbn Haldûn metafizik sahaya ait her türlü bilimsel faaliyeti red-
dedecek midir? Yukarýdaki eleþtirilerden bu sonuç çýkacak gibi görünse de
doðrusu bu sonucu çýkarmak bir hayli güçtür. Çünkü gerek filozoflarýn gerek-
se sûfîlerin metafizik adýna ortaya koyduklarý beyanlar kesinlik bildirmiyorsa
bu sahada yegâne otorite Hz. Peygamber’in kendisi olmak durumundadýr.
Hz. Peygamber sahip olduðu özel niteliði sayesinde vahiy almaktadýr ve bu-
nu yanlýþsýz ifade edebilmektedir. Dolayýsýyla Hz. Peygamber’in idrak sahasý
daha geniþtir. Onun çerçevesi aklî nazarlarýn çerçevesinden daha geniþ oldu-
ðundan diðer bütün bireylerin metafizik alana dair bildiði ve söylediklerinin
üstünde olup onlarý kuþatýr.24 Vahyin diðer bütün bilgi türlerinin üstünde ol-
masý, ilk bakýþta göründüðü gibi samimi bir övgü cümlesinden ibaret deðildir.
Bu sözle anlatýlan metafizik sahada aklýn iþlev göremeyecek durumda oldu-
ðu ve tamamýyla vahye teslim olmasý gerektiðidir. Ýbn Haldûn aklî ilimlere
katýlmasý gerektiðini düþündüðü bir ilmin kurucusu olarak tabi ki aklýn doðru
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22 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1103.
23 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1147.
24 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1146.



bir ölçüt ve hükümlerinin kesin olduðunu yadsýmamaktadýr. Onun asýl var-
mak istediði hedef þu cümlesinde özetlenmektedir: “Fakat sen akýlla, tevhid
ve ahiret meselelerini, nübüvvetin hakikatini, ilahî sýfatlarýn hakikatlerini ve
aklýn tavrýnýn ötesine uzanan hiçbir þeyi tartma. Çünkü bu, imkânsýzý arzu-
lamaktýr.”25

Buradan hareketle Ýbn Haldûn söz konusu meselelerde aklý, naklin önüne
alanlarý da eleþtirmektedir. Bütün bu görüþlerini sebeplerin kavranmasýnýn in-
san aklýnýn sýnýrlarýný aþmasýna dayandýran Ýbn Haldûn, tevhidi de “Sebepleri
ve bunlarýn nasýl tesir ettiklerini idrakten acizlik ve bunlarý kendisinden baþka
fâil olmayan yaratýcýlarýna havale etmektir” þeklinde tanýmlamaktadýr.26 Bu
nedenle Ýbn Haldûn’un sebeplerin bilinmesi hakkýndaki görüþü ile metafizik
bilginin imkâný hakkýndaki görüþü birbirinin uzantýsý olarak görülebilir.

Kelâm, Tasavvuf ve Felsefe

O hâlde Ýbn Haldûn açýsýndan metafizik âleme dair bilginin yegâne nesnel
kaynaðý vahiydir ve vahyi aklýn önüne almak koþuluyla metafizik alanda
söylenecek her türlü söz ancak bir yorum veya bugünkü deyimle, hermenö-
tik olmak durumundadýr. Dolayýsýyla bunu yapan da yalnýzca þer‘î bir ilim
olabilir. Þer‘î ilimler arasýnda bu iþlevi gören ise kelâm ilmidir. Dikkatle ince-
lendiðinde Ýbn Haldûn’un hem kelâm ve felsefe ayrýmý hem de kelâm tarihi-
ne dönük tespit ve eleþtirileri ancak bu doðrultuda anlam kazanmaktadýr. Ni-
tekim Ýbn Haldûn kelâm ile felsefenin farkýný açýklarken “bilinmeyen bir þe-
yin delille ta‘lili” iþini felsefeye, “iman akidelerini desteklemek için aklî delil-
ler arama” iþini de kelâma vermektedir. Buna göre kelâm ilmi, söz konusu
akideleri öncelikle naklî delillerle sahih kabul ettikten sonra yapar. Bu neden-
le kelâmýn konusu “imanî akidelerdir” ve kelâm, konusunun sübutunu tartýþ-
maz. Pekâlâ kelâm ilmindeki Tanrý’nýn, peygamberliðin, ahiretin ve diðer te-
mel akidelerin ispatý nasýl yapýlacaktýr? Evet kelâm ilmi; iman, amel, irade,
teklif gibi pek çok meselede, hatta bir kez var kabul edildikten sonra Allah’ýn
sýfatlarý, peygamberlerin nitelikleri, ahiret ahvali gibi temel meselelerde bir tür
nas yorumu durumundadýr. Fakat bu ilimde bizzat temel konularýn ispatlan-
masý nasýl izah edilecektir? Ýbn Haldûn daha önce Fârâbî’nin de söylediði
tarzda bu ispatlarda cedel amacý güttüðünü düþünmektedir. Cedeli amaçla-

25 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1072.
26 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1072.
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maktan kastý þudur: Kelâmcý bu ispatlarda kendisini iknayý amaçlamamakta,
kendi arayýþýný ortaya koymamaktadýr. Onun amacý bu akidelerin inkârýnýn
önünü kesmektir. Oysa felsefede bilinmeyen bir þey, delille talep edilmektedir
ve filozof delillendirme sürecinde kendi keþfetme ve bilme sürecini yansýt-
maktadýr. Bu nedenle bilinmeyenin delille talebi, insaný birbiriyle çeliþkili so-
nuçlara götürebilir. Mesela Tanrý’nýn varlýðýyla ilgili bir araþtýrma, ispat veya
inkâra gidebilir. Her iki sonuca da ulaþan ayný derecede filozoftur. Ancak
kelâmýn Tanrý’yý ispatý, aslýnda var kabul ettikten sonra olduðundan, Tanrý’yý
inkâr asla bir kelâm araþtýrmasýnýn neticesi olamaz ve kelâmcý, inkâr sonu-
cuna ulaþtýðý takdirde kelâmcý olma niteliðini yitirir. Ýbn Haldûn’un müteah-
hirîn kelâmýna yönelttiði eleþtiriler tam da bu noktada anlam kazanmaktadýr.

Ýbn Haldûn, Fahreddin er-Râzî sonrasý kelâmcýlarýn kelâm ile felsefeyi bir-
birine karýþtýrdýklarýný düþünmektedir. Ona göre delillendirme sürecinin ben-
zerliði, insaný kelâm ve felsefenin ayný amacý taþýdýðý yanýlgýsýna sevketmiþ-
tir.27 Aslýnda Ýbn Haldûn’un kelâm-felsefe ayrýmý ve bu çerçevede yaptýðý de-
ðerlendirmeler kelâm ilminin nasýl ve hangi amacý gerçekleþtirmek için orta-
ya çýktýðý hakkýndaki düþüncesinin uzantýlarýdýr. Daha önce Fârâbî tarafýndan
da dile getirilen; ancak Ýbn Haldûn’un esaslý bir kelâm tarihi deðerlendirme-
siyle ortaya koyduðu bu düþünce özetle þudur: Kelâm ilmi, Ýslâm akaidini sa-
vunma amacýyla geliþtirilmiþ bir ilimdir; mahiyeti de söz konusu amaç bað-
lamýnda þekillenmiþtir. Bu amaç bir nevi kelâm ilminin mahiyetini belirgin-
leþtiren form iþlevi görmektedir. Bu bakýmdan savunma amacýnýn yitirilmesi
veya tabii süreçte kendiliðinden yitmesi, kelâm ilminin de gerçekte ortadan
kalkmasýný doðurur. Bu tespit ve deðerlendirmeler özellikle çaðýmýzda yazýlan
Ýslâm düþüncesi tarihi çalýþmalarýnýn hareket noktasý olmuþ ve kelâm tarihi
yazarlarýný kelâmý bu çerçevede anlamaya sevketmiþtir. Ýbn Haldûn’un dü-
þüncelerinden hareket eden Ýslâm düþünce tarihi yazarlarý da kelâm ilminin
Ýslâm akaidini savunma amacýyla geliþtirilmiþ bir ilim olarak ortaya koymak-
ta ve savunma amacýnýn bu ilmin mahiyetini de tayin ettiðini ileri sürmekte-
dir. Ýbn Haldûn’un bu denli etkili olmasýnýn nedeni, herhâlde klasik dönemde
ilimlerin doðuþ ve geliþimini sebepleriyle ve ayrýntýlý olarak anlatan tek yazar
olmasýndan kaynaklanmaktadýr. Fakat aslýnda tam da sorgulanmasý gereken
bu tespitin kendisidir. Acaba gerçekten kelâm ilmi Ýslâm akaidini savunma
amacýyla geliþtirilmiþ bir ilim midir, yoksa savunma iþlevi bu ilmin bir gereði
olarak mý ortaya çýkmaktadýr?

27 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1147.



Ýbn Haldûn’un ve çaðdaþ Ýslâm düþünce tarihçilerinin pek çoðunun ileri

sürdüðü gibi, kelâm ilmi, Ýslâm akaidini savuma amacýyla geliþtirilmiþ bir ilim

deðildir. Her þeyden önce kelâm ilminin omurgasýný oluþturan temel mesele-

lerin tamamý, bizzat Müslümanlarýn kendi kutsal kitaplarýný anlama çabalarý-

nýn ürünü olarak ortaya çýkmýþtýr. Ýrade sorunu ekseninde yapýlan zat-sýfat,

nübüvvet ve ahiret meselelerine dair tartýþmalar ve geliþtirilen açýklamalar,

kelâm ilminin temel meseleleridir. Bu meselelerin birer sorun hâline gelmesi,

Müslümanlarýn özellikle fitneler dönemi dediðimiz iç savaþlarýn eseridir ve

kendi kutsal kitaplarý olan Kur’an’ý anlama çabalarýnýn sonucunda ortaya çýk-

mýþtýr. Dolayýsýyla kelâm ilmi baþlangýçta bir tür tefsir faaliyeti olarak görüle-

bilir. Kelâm ilminde fizikî dünyanýn nasýllýðýna dair geliþtirilen görüþler hiçbir

zaman kelâmýn omurgasý olmamýþtýr. Bu nedenle kelâmýn dýþ kaynaklý oldu-

ðu iddialarý bir þeyin kendisi ile onun beslendiði kaynaklar arasýndaki ayrý-

mýn tam olarak farkýna varmamaktan kaynaklanmaktadýr. Evet kelâmcýlar,

özellikle kendilerinden önce eski Yunan ve Süryânî kültüründe geliþtirilen ta-

biat felsefesi açýklamalarýný kullanmýþlardýr. Fakat bu açýklamalar kelâmýn te-

mel meseleleri olan saf ilâhiyat meseleleri için birer mukaddime olma iþlevi

görmüþtür. Ýbn Haldûn’un kelâmýn müteahhirin dönemi dediðimiz Gazzâlî

sonrasý dönemde bir amaç sapmasý yaþadýðý iddiasý, meseleye daha dikkatli

bakýldýðýnda, kesinlikle yanlýþ bir tespittir. Çünkü müteahhirîn döneminde de

kelâmýn mütekaddimîn dönemindeki ana meseleleri kelâm ilmindeki yer ve

konumlarýný korumuþlardýr. Bu süreklilik öylesine saðlamdýr ki kelâm mese-

lelerinin kitaplardaki yerleri bile deðiþmemiþtir. Aslýnda Ýbn Haldûn mütekad-

dimîn dönemi ile müteahhirîn dönemi arasýndaki temel farký yakalamýþtýr;

ancak bu farkýn gerekçelerini kavrayamadýðýndan, yanlýþ yorumlamýþtýr.

Þöyle ki: Mütekaddimîn döneminde Müslümanlarýn iç sorunlarýndan kaynak-

lanýp geliþen kelâm ilmi, Demokritos gibi Meþþâî geleneði önceleyen Yunan

filozoflarý tarafýndan geliþtirilen tabiat felsefesini, kelâm ilminin mukaddime-

si olarak kullanmýþtýr. Demokritos ve ayný çizgide düþünen sonraki filozoflar

tarafýndan Aristo mantýðýna benzer bir þekilde, düþüncenin aleti olarak geliþ-

tirilmiþ bir disiplin olmadýðý için de onlarýn tabiat felsefesi, kelâmcýlarýn önem-

li ölçüde fýkýh usulünden beslenen ve kýsmen de kendine özgü yanlarýyla fý-

kýh usulünü aþan düþünme tarzlarýnda herhangi bir sorun ortaya çýkarma-

mýþtýr. Ancak Aristo kaynaklý Meþþâî felsefenin Ýslâm dünyasýnda Fârâbî ve

özellikle Ýbn Sînâ ile aðýrlýðýný hissettirmesi kelâmcýlarýn Meþþâî anlayýþa ay-

kýrý tabiat felsefesinden hareketle geliþtirdikleri tabiat bahislerini gözden ge-

çirmelerine neden olmuþtur. Fakat Meþþâî felsefenin yine Ýbn Sînâ elinde iyi-
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den iyiye geliþtirilen mantýk disiplinine sahip olmasý, kelâmcýlarýn istidlâl
yöntemlerinin de gözden geçirilmesini doðurmuþtur. Bu durum ise müteah-
hirîn kelâmcýlarýnýn mütekaddimîn döneminden farklý olarak beþ tümel ekse-
ninde düþünen ve kýyas formlarýný kullanan bir tarz-ý tefekkürü benimseme-
leriyle neticelenmiþtir. Fakat tam da bu noktada neyin asýl, neyin destek ve
uzantý olduðunu birbirinden iyice ayrýþtýrmak gerekir ki Ýbn Haldûn’un göz-
den kaçýrdýðý þey tam olarak bu ayrýmdýr. Bir kelâmcýyý kelâmcý yapan, onun
dil eksenli düþünmesi veya mantýk disiplinini kullanmasý deðildir; kullanýlan
istidlâl yöntemi veya tabiat bahisleri kelâmýn kelâm olmasýný saðlayan un-
surlarý teþkil etmez. Bu nedenle müteahhir kelâmcýlar, bilgi tartýþmalarýnýn, is-
tidlâl yöntemlerinin ve tabiat bahislerinin anlatýldýðý kýsýmlarý kelâm ilminin,
yani saf ilâhiyat meselelerinin mebadisi olarak algýlamýþtýr. Kelâmcýyý kelâm-
cý yapan, yoktan yaratmayý, kadir-i muhtar bir Tanrý anlayýþýný, cismanî haþ-
ri ve Allah ile âlem arasýndaki doðrudan ve sürekli irtibatý savunmasý ve bü-
tün bu söylediklerini de nihaî tahlilde itikadî ayetlerin yorumu olarak takdim
etmesidir. Bu gibi temel meseleler açýsýndan kelâm ilminde sapma olduðunu
söylemek ise mümkün deðildir. Nitekim bu durumu Þerhu’l-Mevâkýf, Þer-

hu’l-Makâsýd gibi müteahhirîn döneminin kelâm klasiklerinde açýkça görmek
mümkündür. Evet, kelâm ile Meþþâî felsefenin yakýnlaþmasý, kelâm ilminde
bir hacim artýþýna neden olmuþtur. Ancak bir ilim, hacminin geniþlemesiyle
yön deðiþtirmez veya sapmaya uðramýþ olmaz. Bu nedenle böylesi bir sap-
mayý dikkate alarak yapýlan kelâm tarihi açýklamalarý, maalesef bir yanlýþ an-
lamanýn ve üstünkörü incelemenin eseri olmakla maluldür.

Ýbn Haldûn ve ayný doðrultuda düþünen çaðdaþ Ýslâm düþüncesi tarihi ya-
zarlarý, meseleyi temelden yanlýþ anladýklarýndan, kelâm ile felsefe arasýnda-
ki yakýnlaþmanýn sebep olduðu durumlarý da hakkýyla kavrayamamýþlardýr.
Çünkü söz konusu yakýnlaþma sanýldýðýnýn, yani felsefenin zayýfladýðý iddi-
asýnýn aksine, felsefenin yaygýnlaþmasýna sebep olmuþtur. Ama bundan da-
ha da önemlisi, felsefenin yaygýnlaþmasýndan tasavvufun kendine çýkardýðý
paydýr. Meþþâî felsefeyle yakýnlaþma, mutasavvýflarýn kelâmýn ýstýlah örgü-
sünde bir türlü bulamadýklarý bir ifade alanýný bu felsefenin ýstýlahlar dünya-
sýnda bulmalarýný ve Ýbnü’l-Arabî’yle birlikte yeni tasavvuf anlayýþýnýn orta-
ya çýkmasýný saðlamýþtýr.

Öte yandan Ýbn Haldûn bedavetten hadarete seyirde, toplumsal hayatýn
geçirdiði dönüþümleri ortaya koymayý hedeflemesine raðmen, böyle bir zo-
runlu dönüþümün özellikle kelâm ve tasavvufun kendi içinde yaþanýp yaþan-
madýðýný sorgulamamaktadýr. Diðer bir deyiþle, Ýbn Haldûn ustaca kurduðu
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teorik yapýyý kelâm, tasavvuf ve felsefe tarihinde birer disiplin olarak uygu-
lamakta baþarýsýz görünmektedir. Þayet diðer umran hadiselerinde olduðu gi-
bi bu ilimlerin serüvenini de ayný soruyla incelemiþ olsaydý, kelâmýn baþlan-
gýçta bir tefsir olarak doðduðunu, sonralarý zorunlu bir þekilde savunma ka-
biliyetini gösterdiðini ve özellikle hicrî 3. yüzyýlýn baþlarýndan itibaren Mu‘te-
zile düþünürlerinin elinde bir tür þer‘î metafizik olarak tesis edildiðini görebi-
lirdi. Yine kelâm ile felsefe arasýndaki yakýnlaþmanýn, ilerleyen hadarî umran-
daki nazarî ilimlerin karþýlýklý etkileþime gireceklerini ve bu durumun zorunlu
olarak konu ve meselelerde ortak paydayý öne çýkaracaðýný görebilir. Ayrýca
her ne kadar tasavvuf baþlangýçta bir hâl olarak bulunsa da, nazarî ilimlerin
geliþtiði bir umranda, zamanla hâlin neticesi olarak ortaya çýkan müþahedele-
rin ister istemez bir tür metafizik tasavvura dönüþeceðini düþünebilirdi.

Sonuç olarak Ýbn Haldûn Mukaddime’de müteahhirîn dönemini eleþtir-
mesine raðmen, Fahreddin er-Râzî tarafýndan yeniden ifade edilen aklî ilim-
ler geleneðine mensup bir filozof veya -daha muðlak bir ifadeyi tercih edecek
olursak- düþünür olarak konuþmakta; Meþþâî gelenek ile Eþ‘arî geleneðin
mezcedildiði bir ýstýlah örgüsünü kullanmakta; Eþ‘arî metafiziði ve Meþþâî dü-
þünme tarzýný benimseyerek umran ilmini kurmaktadýr. Nefis teorisini kabul
etmekle birlikte, bu teoriyi “bireysel nitelikler veya yetenekler teorisi” olarak
adlandýrabileceðimiz yeni bir teorik yapýya dönüþtürmekte, bilgiye ulaþmayý
ve bilgiyi iþlemeyi kendi geliþtirdiði teori ekseninde deðerlendirmektedir. Bu
baðlamda herhangi bir ilmin var olabilmesi için, o ilme konu teþkil edecek bir
varlýk alanýnýn bulunmasýný þart koþarken herhangi bir varlýk alanýnýn bulun-
duðuna dair bilginin onun hakkýnda bir ilim kurulabilmesi için yeterli olma-
dýðýný düþünmektedir. Ona göre bir varlýk hakkýnda elde edilen bilgiler, “fert-
lere özgü bireysel niteliklerin veya yeteneklerin” eseri olarak ortaya çýkmýþsa
o varlýk hakkýnda bir disiplin oluþturulmasý mümkün deðildir ve bu nedenle
metafizik bilgiler asla nesnel bir ilim hâline getirilemez.
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Ýbn Haldûn’un (ö. 808/1406) ilimlere (þer‘î ve aklî ilimler) bakýþý üç bo-
yutludur: Birincisi, ilimler tarihî-toplumsal bir niteliðe sahiptir. Buna göre
ilimler ilk defa Ýbn Haldûn’un ilkelerini vazettiði tarihî-toplumsal varlýk ala-
nýnýn bir parçasýdýr. Dolayýsýyla bu varlýk alanýnýn hâlleri ya da ilkeleri (ah-
vâl-i umran) çerçevesinde oluþ, geliþim ve bozuluþ sürecine tabidir. Bu du-
rum ilimlerin tarihsel mahiyette olduklarýný gösterir. Öte yandan ilimler bir
toplum içinde nesnellik kazanýr. Çünkü ferdî bir vakýa olmanýn ötesinde, ilmi
taþýyan meleke sahibi âkýl insanlardan oluþan bir toplumda aktarýlabilir özel-
liðe (talim) sahiptir. Böylelikle talim edilen ilimlerde senet zinciri (silsile) mey-
dana gelir. Ýlimler bu suretle geleneksellik ve nesnellik vasfýný haiz olurlar. Bu
vasfa sahip olmayan ilim yok olmaya yüz tutar.
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Ýkinci boyut, ilimler ile siyasî alan arasýndaki irtibatta ortaya çýkar. Siyasî

hayatta gerçekleþen yükseliþ ve düþüþler, ilmî hayatta da yansýmasýný bulur.

Ýlimlerin tarihsel süreçte talim yoluyla aktarýlabilmesi için, toplumda siyasî

açýdan mülkün tesis edilmiþ olmasý ön þarttýr. Dolayýsýyla ilimler ancak hadarî

umranda ya da yüksek bir medeniyetin bulunduðu toplum ve þehirlerde ge-

liþir. Mülkün tüm gerekleriyle tahakkuk etmediði bedevî umranda ve köyler-

de, ilimler var olmakla beraber, talim usullerinin bulunmamasýndan dolayý

ilmî bir hayattan söz etmek imkânsýzdýr.

Üçüncü boyut, ilk iki boyutla irtibatlý olarak ilimlerin Ýbn Haldûn’un yaþa-

dýðý çaðda (umranda) mevcut durumlarýdýr. Ýbn Haldûn’a göre XIV. asýr itiba-

riyle mülkteki nizamýn zevali ve umranýn gerilemesi sebebiyle Endülüs ve

Maðrip’te ilmî hayat sönmeye yüz tutarken, büyük bir medeniyete sahip Mý-

sýr baþta olmak üzere, Þark âleminde ilimler geliþmiþtir. Ýbn Haldûn bu tespi-

tinde iki bakýþ açýsýndan hareket eder: Birincisi siyasî-sosyal organizasyonu

belirleyen ön þartlar ve iktidarýn tarihsel süreç içerisinde aldýðý çeþitli hiyerar-

þik formlar; ikincisi, siyasî-sosyal organizasyonla irtibatlý olarak eðitim, kül-

tür, dinî ve aklî bilimlerde “reform”un (ihyâ) niteliði. Ýkinci bakýþ açýsý ilimle-

rin nasýl olmasý gerektiðini umranda iþlevsel olup olmamalarýna göre tayin

eder. 1

Bu çalýþmanýn amacý, Ýbn Haldûn’un umranda ortaya çýkan þer‘î ilimler-

den saydýðý tasavvuf ilmine bakýþýný, züht ahlâkýna dayalý ilk dönem tasav-

vuf anlayýþýný benimserken, Ýbnü’l-Arabî (ö. 638/1240) baþta olmak üzere,

muhakkik sûfîlerin tasavvuf düþüncesine yönelik genel eleþtirilerini bu üç bo-

yutu dikkate alarak tahlil etmektir. Tahlilde Ýbn Haldûn’un tasavvufa bakýþý-

ný belirleyen iki problematik ön plana çýkarýlacaktýr: Birincisi, gerçek dinî oto-

ritenin kimliði, ikincisi umranda tasavvufun nasýl olmasý gerektiðidir. Çalýþ-

mada Þifâü’s-sâil ile Mukaddime’deki tasavvuf ve velilerle ilgili deðerlendir-

meler temel referans alýnacaktýr.2

1 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I-II, trc. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1982-83),
II, 1012-20; Tahsin Görgün, “Ýbn Haldûn”, TDV Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), XIX, 543-55.

2 Þifâü’s-sâil’in Ýbn Haldûn’a aidiyeti hakkýnda tartýþmalar söz konusudur. Bk. Ýbn Haldûn,
Mukaddime, I, 79-82. Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, nþr. Ignace Yesui (Beyrut: Matbaatü’l-
Katolikiyye, 1959), neþredenin giriþi, s. 9-11; Eric Chaumont, “La Voie du Soufism selon
Ibn Khaldûn, Présentation et traduction du prologue et du premier chapitre du “Shifâ’ al-
sâil”, Revue Philosophique de Louvain, 87 (1989), s. 264-73. Þifâü’s-sâil ile Mukaddi-
me’de ileri sürülen düþünceler ve gerçekleþtirilmek istenen amaçlar üslup ve vurgu farklarýna
raðmen, paralellikler içerdiðinden, eserin Ýbn Haldûn’a ait olduðu söylenebilir. Zira Ýbn
Haldûn her iki eserinde de iki temel hususu gözetmektedir: 1. Tasavvufun pratik / pragmatik
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Ýbn Haldûn’un Tasavvufa Bakýþýnýn Tarihî-Toplumsal ve Siyasî
Baðlamý

Ýbn Haldûn velilerle ilgili biri durum tespiti, diðeri tarihsel eleþtiri olmak

üzere birbiriyle irtibatlý iki düþünce ileri sürer: Birincisi, velilerin mülkün tesi-

sinde siyasî bir faktör olmalarýdýr. Veliler toplumda dinî davette bulunarak

kendilerine tabi olacak zümreler ararlar ve böylelikle dinî-siyasî otoriteyi ele

geçirmeyi hedeflerler. Ancak dinî davetleri, asabiyet desteðine dayanmazsa

-mülkü tesis etmenin aksine- mülkteki nizamý bozacak dinî ihtilal ve isyan

türünden hareketlere bürünür. Dolayýsýyla merkezî iktidarýn ve mülkün ko-

runmasý için bu türden hareketlerin önüne geçilmesi gerekir.3 Ýbn Haldûn bu

tespitten hareketle tarihsel bir eleþtiride bulunur. Buna göre umranýn geliþme-

diði Endülüs-Maðrip toplumunda Ýbn Kasî (ö. 546/1151) baþta olmak üzere,

bazý veliler dinî otorite iddiasý güderek bilfiil isyan teþebbüsü giriþimlerinde

bulunmuþlardýr.4 Bu teþebbüsler öncelikle siyasîdir. XIII. yüzyýl sonrasý, um-

ranýn geliþtiði Maþrik toplumlarýnda teþekkül etmeye baþlayan tarikatlar da

ricâlü’l-gayb ve mehdîlik anlayýþýna dayanarak bilkuvve siyasî-sosyal ze-

minde çatýþma çýkarabilirler. Ýbn Haldûn’a göre sûfîlerin bilfiil ya da bilkuvve

siyasî hedefleri, özellikle velayet anlayýþýna dayalý tasavvufî nazariyelerinden

beslenmektedir.

Öyleyse burada ortaya çýkan temel sorun þudur: Ýbn Haldûn’un nazar ve

müþahedeye dayalý tasavvufa yönelik eleþtirisi, baþka pek çok konuda oldu-

ðu gibi siyasî-sosyal olgudan ve gerekçelerden hareket etmektedir. Tasavvu-

fun teorik yapýsýyla ilgili eleþtirileri ikincil amaca binaen yer almýþ görünmek-

tedir. Zira Ýbn Haldûn “tasavvuf ilmi”ni umranda ortaya çýkmasý açýsýndan

konu edinmektedir. Umran, tarihî-toplumsal varlýk alanýnda meydana gelen

hadiselerin zâtî arazlarýný inceleyen bilim ise, Ýbn Haldûn’un öncelikle siyasî-

sosyal tasavvufî hadiseleri dikkate aldýktan sonra tasavvuf düþüncesine dair

kanaatlerini inþa ettiði ileri sürülebilir. Yine de metinlerinde her iki hedefi bir-

likte dikkate almaktadýr. Söz konusu iki hedefin temyiz edilmesi ve Ýbn

Haldûn’un esas önceliklerinin saptanmasý için tarihsel bir açýlým sunmak ka-

yönü (siyasî, sosyal ve ahlâkî neticeler) ile pratik tasavvufun teorik ilkeleri. 2. Tasavvufun
avam (popüler) ve havas (iktidar, ulema ve muhakkik sûfîler) arasýnda carî olan muhtelif
yaygýn þekillerine dair bilgilendirme. Bk. James W. Morris, “An Arab “Machiavelli”?: Rhe-
toric, Philosophy and Politics in Ibn Haldun’s Critique of Sufism” (yayýmlanmamýþ makale,
Harvard Ibn Haldun Conference 2003), s. 9.

3 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 472-73.
4 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488.



çýnýlmazdýr. Bu açýlým, sadece onun düþüncelerinin anlaþýlmasýna deðil, özel-

likle Osmanlý’dan günümüze sûfîlere ve tasavvufa yönelik tenkitlerin mahi-

yetini kavramak için çeþitli irtibatlar kurma fýrsatý saðlayacaktýr.

Ýbn Haldûn’un hayatý iki döneme ayrýlmaktadýr: Maðrip ve Mýsýr dönem-

leri. Hayatýnýn ilk döneminde Ýbn Haldûn’un tasavvuf eleþtirisinin tarihsel

baðlamý Gazzâlî düþüncesini benimseyen Ýbnü’l-Arîf’ten (ö. 536/1141) Ýb-

nü’l-Arabî’ye kadar giden Endülüs-Maðrip sûfî kültürüne uzanmaktadýr.

Ýkinci dönemi söz konusu olduðunda, tasavvuf anlayýþý ile Memlük-Mýsýr

halklarý arasýnda yaygýn olan Þâzelîlik arasýnda paralellikler kurmak müm-

kündür.

Ýbn Haldûn öncelikle bir siyaset adamý, filozof ve Mâlikî fakihidir. Hayatý

söz konusu olduðunda doðrudan görüþtüðü Ebû Mehdî Ýsâ b. Zeyyâd5 ve

Nasrî veziri Ýbnü’l-Hatîb’in (ö. 776/1374)6 dýþýnda bir sûfî þahsiyet ile karþý-

laþýlmamaktadýr.7 Çaðdaþ yazarlardan bazýlarýna göre Ýbn Haldûn, þeriata

vurguyu ön plana çýkaran Þâzelî tarikatýna baðlý8 ve Gazzâlî yolunda bir

“sûfî” þeklinde algýlanmýþ olsa da9, özellikle et-Ta‘rîf’te bir þeyhin gözetimin-

de tasavvufî terbiyeden geçtiðine dair bir kayýt düþmemiþtir.10 Bu durum,

5 Ýbn Haldûn, Ebû Mehdî Îsâ b. Zeyyâd’dan “Endülüs’teki evliyanýn büyüðü irfan sahibi þey-
himiz” þeklinde bahsetmektedir. Kendisiyle görüþtüðünü kaydeden Ýbn Haldûn, Ebû
Mehdî’nin Abdullah Ensârî Herevî’nin (ö. 481/1089) Kitâbü’l-Makåmât’taki (Menâzilü’s-
sâirîn) mutlak vahdete kail olma izlenimi veren düþüncelerini benimsediðini Ýbnü’l-Hatîb’in
Ravza’sýna referansla belirtir ve þeyhinin fikirlerini tenkit eder. Ýbn Haldûn, Mukaddime, II,
1127.

6 Ravzatü’t-ta‘rîf bi-hubbi’þ-þerîf adlý tasavvufî eserin sahibi ve Ýbn Haldûn’un yakýn arkada-
þý iken sonralarý siyasî çekiþmeden dolayý ayrýlan Ýbnü’l-Hatîb, kitabýndaki hulûl ve ittihadý
çaðrýþtýran bazý ifadelerinden dolayý zýndýklýkla suçlanmýþ, katline fetva verilerek öldürül-
müþtür. Mukaddime, I, 39-40; II, 1129; Câsim el-Ubûdî-Cengiz Tomar, “Ýbnü’l-Hatîb,
Lisânüddin”, DÝA, XXI, 74-76.

7 Ýbn Haldûn, Mukaddime’de isim vermeden Maðrip’teki Ubbâd, Sûs ve Massa ile Ýfrîkiy-
ye’de Zâb ribatlarýndaki bazý mutasavvýflarla karþýlaþtýðýný aktarmaktadýr. Ancak bu kiþile-
rin ve genelde tarikat muhitlerinin þevket ve asabiyeti kaybetmelerinden dolayý mehdî bek-
lentisi içine girdiklerini tahkir edici bir dille anlatmaktadýr. Mukaddime, I, 776-78.

8 H. Kâmil Yýlmaz, Anahatlarýyla Tasavvuf ve Tarikatlar (Ýstanbul: Ensar Neþriyat, 1994),
s. 266; M. Salim Güven, “Ebu’l-Hasan Þâzilî ve Þâziliyye” (doktora tezi, Marmara Üniver-
sitesi, 1999), s. 108. Bu iddia, muhtemelen Ýbn Haldûn’un Mýsýr’da Þâzelî meþayihinin
medfun olduðu Makberetü’s-sûfiyye’ye defnedilmesinden ve Þâzelîliðin Maðrip ve Mýsýr’da
en yaygýn tarikat olmasý vakýasýndan kaynaklanmaktadýr.

9 Gazzâlî-Ýbn Haldûn karþýlaþtýrmasý için bk. Ýbn Haldûn, Tasavvufun Mâhiyeti-Þifâü’s-sâil,
trc. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1977), s. 59-61.

10 et-Ta‘rîf’te Ýbn Haldûn’un sûfiyane eðilimlere sahip olduðuna dair bazý belirtiler bulunmakta-
dýr. Siyasetten uzaklaþýp Tilimsen yakýnlarýndaki Ubbâd’da 772 (1370) yýlýnda Þeyh Ebû
Medyen ribâtýnda (ribât-ý Ubbâd) inzivâya çekilmesi, Mýsýr’dayken bir Þâzelî tekkesi olan
Baybars Tekkesi’nin medrese kýsmýnda idarî görevde bulunmasý, Mýsýr’a hareket etmeden önce
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onun tasavvufu her þeyden öte siyasî-sosyal bir olgu þeklinde deðerlendirme-

sinde güçlü etmendir.

Ýbn Haldûn’un tasavvufa bakýþýný ve özellikle Ýbnü’l-Arabî sonrasý teþek-

kül eden vahdet-i vücûd düþüncesi temelli tasavvufta tahkik tavrýna, siyasî

delaletler içeren tarikat bid‘atlerine (adap ve erkân), ricâlü’l-gayb ve mehdî-

lik nazariyesine yönelik muhalefetini algýlamada Endülüs-Maðrip ve Memlük

Mýsýr’ýndaki bazý tasavvufî hadiselere bakmak kaçýnýlmazdýr.

Endülüs-Maðrip’te Sûfîler ve Muhalefet

Endülüs-Maðrip tarihinin üç farklý devrindeki sultan, fukaha, kadýlar ve

toplumun çeþitli kesimlerince ortaya konulan tasavvuf muhalefeti deðiþik gö-

rünümlere sahiptir:

1. Emevî ve Tâife devirlerinde Ýbn Meserre (ö. 319/931) ve taraftarlarýna

yönelik muhalefet (ilk dönem).

2. Murâbýtlar döneminde Ebû Hâmid el-Gazzâlî, Ýbnü’l-Arîf, Ýbn Berrecân

(ö. 536/1141) ve Ýbn Kasî’ye yönelik muhalefet (orta dönem).

3. Nasrîler döneminde birtakým sûfî grup ve doktrinlerine yönelik muha-

lefet. Ýbnü’l-Arabî karþýtlýðý (geç dönem).11

I. Hakem (180-206/796-822) döneminde Endülüs iktidarý ve toplumu Ev-

zaîliðin yerine Mâlikî mezhebini kabul etmesinin ardýndan12, mezhep Endülüs

ve Kuzey Afrika’nýn tümüne yayýlmýþ, gerek merkezî iktidar gerekse halk üze-

rinde tesir göstermiþtir. Mâlikî fýkhý eksenli tasavvuf muhalefetinin temelinde

üç unsur bulunmaktadýr: siyasî-sosyal, ekonomik ve doktriner unsurlar.

siyasî hayatýndaki dalgalanmalardan sýkýldýðý zamanlarda sûfiyane þiirler kaleme almasý ve
vefatýnýn ardýndan Mýsýr’da Þâzelî meþayihinin bulunduðu “Makberetü’s-sûfiyye’ye” defne-
dilmesi gibi. Ýbn Haldûn, Bilim ile Siyaset Arasýnda Hatýralar: et-Ta‘rîf, trc. Vecdi Akyüz
(Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 2004), s. 67-71, 198, 270, 277; Fadlou Shehadi, “Theism,
Mysticism and Scientific History in Ibn Khaldun”, Islamic Theology and Philosophy, ed.
Michael E. Marmura (Albany: State University of New York, 1984), s. 266.

11 Maribel Fierro, “Opposition to Sûfism in al-Andalus”, Islamic Mysticism Contested, ed. Fre-
derick de Jong & Bernd Radtke (Leiden: Brill, 1999), s. 174.

12 Ýbn Haldûn, Endülüs ve Maðriplilerin Mâlikîliði benimsemesini sosyolojik faktörlerle izah
eder: “Maðrip ve Endülüs ahalisi üzerinde bedâvet galip idi. Iraklýlar için meþgale konusu
olan hadâret, onlar için bahis konusu deðildi. Bu yüzden bedâvet münasebetiyle Hicazlýla-
ra daha fazla meyletmekte idiler. Bundan dolayý Mâlikî mezhebi bunlar arasýnda esas þek-
liyle ve olduðu gibi mevcudiyetini muhafaza edegelmiþ, diðer mezheplerde görüldüðü gibi
hadarîliðin gereði olan tenkih ve tehzib (fýkhî meseleleri belli bir nizama ve tertibe koyma)
bu mezhebe yol bulamamýþtýr.” Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 1055-56.



Endülüs Emevîleri döneminde özellikle Muhammed b. Veddâh (ö. 287/900)
ile baþlayan Mâlikî taassubu, sûfîlere yönelik bir muhalefetin de geliþmesine
sebep olmuþtur.13 Bu muhalefet sürecinde Endülüs tasavvufunun öncüsü ka-
bul edilen Ýbn Meserre, Kurtuba’nýn bir köyünde inzivaya çekilmiþ ve müritle-
rine öðretilerini gizli tutmalarý yönünde telkinde bulunmuþtur. Ýbn Meserre
münzevî bir hayatý tercih ederken, hareketin üyeleri Mâlikî fukahanýn merkezî
otoriteye telkiniyle mahkûm edilmiþlerdir. Ayný zamanda Mâlikî olan Me-
serrîler ise, Mâlikî fukahanýn taklitte kalýp tahkik anlayýþýnýn gereði olan
Kur’an ve sünnetin ruhuyla amel etmeyi terk ettikleri kanaatindedir. Tala-
mankî (ö. 429/1037) gibi muhaliflerin en önemli tenkit konusu, Ýbn Meser-
re’nin nübüvvet iddiasýdýr. Ýbn Meserre bu iddiasýyla dinî-siyasî otoriteyi ele
geçirmeyi hedeflemektedir.14 Oysa Ýbn Meserre, nübüvvet iddiasýnda bulun-
mamýþ Hâkim et-Tirmizî’nin (ö. 320/932) görüþleriyle paralellik gösteren ve-
layet düþüncesini çevresine yaymýþtýr. Bu düþünce maddî iktidara heveslen-
menin deðil, manevî otorite olmanýn ilkelerini vazetmektedir.15 Velayet
Hakk’a yönelik, nübüvvet halka yönelik boyuttur. Velayet olmadan nübüvvet
olmayacaðý gibi, nübüvvetin devamý velayet üzerinden tahakkuk etmektedir.
Mutlak nübüvvet sona erdiði halde velayet süreklidir. Ýbn Haldûn’a göre ise
Ýbn Meserre ve muakkipleri Ýbn Berrecân, Ýbnü’l-Arîf ve Ýbn Kasî’nin açýlýmla-
rýný Ýbnü’l-Arabî’nin tasavvufî tahkik anlayýþýnda bulacak velayet temelli öðre-
tileri, siyasî-dinî iktidara kapý açýp sosyal çatýþmayý inþa edecek niteliktedir.16

Endülüs kültür tarihinde farklý kesimler arasýndaki zihniyet çatýþmalarýnýn
en yoðun yaþandýðý dönemler Murâbýtlar ve Muvahhidler asrýdýr ki, bu iki dö-
nemde dinî düþüncenin oluþmasýnda aktif rol oynayanlarýn baþýnda Gazzâlî,
Endülüs ve Mýsýr tariklerini birleþtiren Mâlikî fakihi ve Gazzâlî karþýtý Ebû Bekir
et-Turtuþî (ö. 520/1126)17 ve Gazzâlî’nin fikirlerini Endülüs kültürüne taþýyan
isyancý Ýbn Tûmert (ö. 524/1130) gelmektedir. Diðer taraftan Endülüs-Maðrip
sûfîlerinin sýkça baþvurduðu eserlerin müellifi Gazzâlî’dir.

13 Fierro, “Opposition to Sufism in al-Andalus”, s. 175.
14 Fierro, “Opposition to Sufism in al-Andalus”, s. 179.
15 Ýbn Meserre konuyla ilgili þöyle der: “Allah’ýn halk arasýndan seçtiði velileri vardýr. Allah ev-

liyasýnýn himmetini dünyevî alâka ve baðlardan koparmýþtýr. Nefslerinin davalarýndan ve
hevalarýndan satýn almýþtýr. Onlardan her birini bir derecede bulundurmuþ ve üzerine mânâ
kapýlarýndan birini açmýþtýr. Ýbn Meserre, el-Müntekâ, trc. M. Necmettin Bardakçý (Ýstanbul:
Ýnsan Yayýnlarý, 1999), s. 65.

16 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 65-66.
17 Ýbn Haldûn, Turtûþî’nin Sirâcü’l-mülûk adlý eserinde umrana dair meseleleri ve bölümleri

Mukaddime’deki gibi vazettiðini; ancak umran ilminin ilkelerini tespit edemediðini ileri sür-
mektedir. Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 264.
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Ýbn Haldûn, Ýbn Meserre ile baþlayýp Ýbn Kasî’de filizlenen Endülüs tasav-

vuf ekolü hakkýndaki benzer deðerlendirmesini Gazzâlî hakkýnda da yap-

maktadýr. Gazzâlî’nin mükâþefat deðil de muamelât bahsine yoðunlaþmasýy-

la çerçevesini çizdiði tasavvuf anlayýþýna müspet baksa da, onun herhangi

türden bir çatýþmanýn ortaya çýkmasýný engellemediðini ifade eder. Ýbn

Haldûn’un Gazzâlî’ye yönelik tenkidi iki boyutludur: Birincisi, Gazzâlî’nin ta-

savvuf karþýtlarýnca ilk isyankâr sûfî þeklinde deðerlendirilen Hallâc-ý Man-

sûr’a ve enelhak fikrine sahip çýkmasý, ikincisi Miþkâtü’l-envâr’ýnda vahdet-i

vücûd anlayýþý temelinde tevillerde bulunmasýdýr.18 Ýbn Haldûn’un tenkitleri

þöyle yorumlanabilir: Gazzâlî, Hallâc’ý benimseyerek iktidara yönelik sûfî is-

yanlara meþruiyet zemini hazýrlayacak fikirlere sahip çýktýðý gibi, yaptýðý te-

villerle þeriat-hakikat çeliþkisini artýrmýþ ve bu çeliþkiye dayanan sosyal ça-

týþmalara kapý aralamýþtýr.19

Öte yandan Ýbn Haldûn’a göre daha önce amelden ibaret olan tasavvuf,

Gazzâlî’nin tedvin faaliyeti ile ilmî disiplin hâline gelmiþtir.20 Gazzâlî bir ta-

raftan Fahreddin er-Râzî’de kemalini bulacak felsefî kelâmýn önünü açarken,

Ýbnü’l-Arabî ve Sadreddin Konevî’de (ö. 673/1274) mevzu, mesail ve me-

badîsiyle müstakil tasavvuf metafiziðinin (ilâhiyatýnýn) temellerini atmýþtýr.

Ýbn Haldûn’a göre Gazzâlî, metafizik alanýn nazarla idrakinin imkânsýz oldu-

ðunu düþünmekle isabetli davranýrken, metafiziksel hakikatlerin sûfî tecrübeyle

tahsil edilme imkânýný ileri sürerek bir yandan tasavvuf epistemolojisinin

önünü açmýþ, tasavvuf epistemolojisinin dayanaðý olan velayet düþüncesini

geliþtiren tarikat yapýlarýnýn tarihî-toplumsal zeminde dinî otorite iddiasýnda

bulunmalarýna vesile olmuþtur.

Ýbn Haldûn’un Gazzâlî ve sonrasýnda muhakkik sûfîlerin eserlerinden olu-

þan müdevven tasavvufa yönelik eleþtirilerinde Murâbýtlar dönemi hüküm-

darlarýnýn desteklediði Mâlikî fukahanýn tavrý vardýr. Nitekim Turtûþî21 ve

18 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 60-61.
19 Ýbn Rüþd’ün Gazzâlî ve kelâm kritiðindeki yaklaþým, Ýbn Haldûn’un iþârî tevile ve sûfî tah-

kik anlayýþýna yönelik istidlâliyle benzerlikler gösterir. Bazý kaynaklarda Ýbn Haldûn’un
gençlik yýllarýnda dede Ýbn Rüþd el-Cedd’in Mâlikî fýkhýna, Ýbn Rüþd’ün felsefeye dair eser-
lerini telhis ettiði kaydedilmektedir. Nitekim Ýbn Haldûn’un kelâm, tasavvuf ve Ýbn Sînâ’nýn
tasavvufî felsefesine dair yaklaþýmý Ýbn Rüþd kaynaklýdýr. Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 75.

20 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1116.
21 Turtûþî’nin Gazzâlî eleþtirileri þu noktalarda toplanmaktadýr: Gazzâlî zayýf hadisleri rivayet

etmiþtir. Tevhid ilminin gerekliliðini açýkça ifade etmemiþtir. Ýhvân-ý Safâ risalelerinden ve
Hallâc’dan etkilenmiþtir. Sûfîlerin semâýnýn caiz olduðu hükmünü vermiþtir. Mucize ve kera-
met konusunda Ýhyâ’da yanlýþ bilgiler ileri sürmüþtür. Âlimliði terk etmiþ, tasavvufa yönelmiþ;



Ebû Bekir Ýbnü’l-Arabî’nin (ö. 543/1148)22 Gazzâlî muhalifliði Murâbýtlar

döneminde Kurtuba kadýsý Ýbn Hamd’in fetvasýyla Gazzâlî’nin Ýhyâ’sýnýn ya-

kýlmasýna yol açacaktýr.23 Ancak Meriyeli Bercî gibi bazý Mâlikî fakihler ge-

rek Gazzâlî’nin gerekse sûfîlerin eserlerinin yakýlmasýna maslahat gereði kar-

þý çýkmýþtýr. Murâbýtlar dönemi Gazzâlî muhalefetinin ardýndaki en önemli se-

bep, Gazzâlî düþüncesini benimseyen Ýbn Tûmert’in Maðrip’te Murâbýtlar

devrini sona erdiren Muvahhidler hareketinin lideri olmasýdýr. Gazzâlî’nin

özellikle “emr-i bi’l-marûf nehy-i ani’l-münker” yorumunu takip eden Ýbn

Tûmert, Murabýtlar iktidarýný tehdit eden bedevî halk arasýnda hitabet gücüy-

le tutunarak isyan baþlatmýþ ve taraftarlarýnca Mehdî kabul edilmiþtir.24 Ýbn

Haldûn, Ýbn Tûmert türünden ihtilal teþebbüslerinin baþarýsýzlýkla sonuçlan-

masýný dinî davetlerinin asabiyete dayanmamasýna baðlar. Oysa peygamber-

ler Allah’a davet hususunda aþiret ve asabelere dayanmýþlardýr. Mucizeler da-

vetin hedefini bulmasýnda peygamberlere destek olmuþtur. Kendilerine hari-

kulade haller verilmeyen velilerden (Ýbn Kasî, Hallâc-ý Mansûr gibi) ya da

dindar kiþilerden (Ýbn Tûmert gibi) bazýlarý siyasî otoriteyi elde etme teþebbü-

sünde haklý olsalar da, asabiyet desteði alamadýklarýndan giriþimleri akame-

te uðramýþtýr. Ýbn Haldûn sadece bu tespitiyle yetinmez ve bu tespitten hare-

ketle eleþtirel bir yargýda bulunur. Buna göre dinî davetle baþlayýp isyan ha-

reketine dönüþen teþebbüslerin önüne geçilmeli, hareketi besleyen dinî

ve/veya sûfî düþünceler sýnýrlandýrýlmalýdýr. Zira amaç gerçekleþmemiþse,

amacý ikame eden fikrî araçlar -her ne kadar kendinde deðerli olsalar da-

mülke zeval vermemek için engellenmelidir.25

Murâbýtlar Mâlikî taklitçiliðini savunup Gazzâlî’nin eserlerine muhalefet

ederken, Muvahhidler döneminde Ýbn Tûmert’in giriþimleri yerini Ebû Yakup

ancak gereði gibi bir sûfî olamamýþtýr. Fierro, “Opposition to Sufism in al-Andalus”, s. 191-
92; Muhammed el-Menûnî, “Ýhyâu ulûmiddîn fî manzûri’l-garbi’l-Ýslâmî eyyâme’l-murâbitîn
ve’l-muvahhidîn”, Ebû Hâmid el-Gazzâlî (Rabat: Camiatü Muhammed el-Hâmis, 1988), s.
125-37; A. Gribetz, “The Samâ Controversy: Sûfî vs. Legalist”, Studia Islamica, 74 (1991),
s. 61.

22 Sirâcü’l-mürîdîn adlý eserinde Ebû Bekir Ýbnü’l-Arabî þeriatta herhangi bir esasý olmayan aþk
ve þevk gibi terimleri kullandýðý gerekçesiyle Gazzâlî’yi eleþtirir. Turtûþî’nin benzeri bir diðer
eleþtirisi Gazzâlî’nin semâý benimsemesidir. Mâlikî kadýsý Ýbnü’l-Arabî daha ileri giderek bir
neyzenin yanaklarýnýn delinmesi fetvasýný verir. Fierro, “Opposition to sufism in al-Andalus”,
s. 192; Ýbnü’l-Arîf, Miftâhü’s-saâde ve tahk¢ki tarîký’s-saâde, haz. Ebû Bekir Atîk b.
Mü’min, nþr. Ýsmet Abdüllatîf Dendeþ (Beyrut: Dârü’l-garbi’l-Ýslâmî, 1993), s. 47.

23 M. Necmettin Bardakçý, Endülüslü Sûfî Ýbnü’l-Arîf ve Mehâsinü’l-mecâlis (Ýstanbul: Sýr Ya-
yýncýlýk, 2005), s. 22.

24 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 237-40.
25 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488-89.
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Yusuf saltanatý (558-580/1163-1184) devrinde fýkýh kitaplarýnýn yakýlmasý
türünden icraatlara terk etmiþtir.26 Ýbn Haldûn’a göre tüm bu icraatlar mer-
kezî iktidarýn ve halkýn hadarî olamamasýnýn sonucudur. Bedavete dayalý
toplumsal yapýda iktidardan da hadarî tavrýn beklenmesi muhaldir. Bununla
beraber siyasî-sosyal çatýþmayý güçlendirecek bedevî ya da hadarî fikirleri ta-
þýyan her türden teþebbüsün engellenmesi gerekir. Zira asabiyet ve þevketin
olmadýðý bir bedevî halkýn hadarîliðe evrilmesi mümkün deðildir.

Ýbnü’l-Arîf ve talebeleri Ýbn Berrecân27 ile Ýbn Kasî’nin tasavvufî düþünce-
lerinin üzerinde Ýbn Meserre ve Gazzâlî etkisi vardýr. Ýbnü’l-Arîf ve talebelerinin
Gazzâlî’nin Ýhyâ’sýný okutmalarý, Ýbn Tûmert’in Gazzâlî’nin fikirlerini yaydýðý
Murâbýt mülküne bilkuvve isyan içindeki mahallî halklar nezdinde karþýlýðý-
ný bulmuþtur.28 Potansiyel siyasî tehlike olan etnik gruplarýn desteðini kazan-
maya çalýþan üç sûfî ve müridaný Murâbýt iktidarlarý tarafýndan takibe uðra-
týlmýþ; Ýbnü’l-Arîf ve Ýbn Berrecân idam edilirken, Ýbn Kasî Murâbýtlara karþý
yürüttüðü mücadelede Müslümanlara karþý Hýristiyan Ýspanyollarla iþbirliði
yaptýðý gerekçesiyle müritleri tarafýndan öldürülmüþtür.29 Ýbn Haldûn’a göre
Ýbnü’l-Arîf, Ýbn Berrecân, Ýbn Kasî ve Müridûn Hareketi velayetin üstünlüðü
doktrinini savunmasý ve bu doktrine dayanarak yegâne dinî otorite olmayý
amaçlamasý sebebiyle tamamýyla siyasî bir tavra sahiptir. Ancak hareketin
baþarýsýzlýðýnýn arkasýndaki sebep Ýbn Tûmert hareketinde olduðu gibi etnik
bir grubun desteðini yitirmeleridir.30

Ýbn Kasî, Endülüs’te halký Hakk’a davet için ortaya çýkmýþ ve mehdîliðini ilan
ederek isyan baþlatmýþtý. Ýbn Haldûn’a göre bu ihtilal hareketi, Ýbn Tûmert el-
Mehdî isyaný gibi asabiyete dayanmadýðýndan neticesiz kalmýþ, bu sebeple de
asabiyet ve mülkün zayýf olduðu toplumlarda yaygýn olan mehdîlik söylemine
kapýlmýþtýr. Nitekim tasavvuftaki velayet anlayýþýnýn bir uzantýsý olan Mehdîlik
(Fâtýmîlik) düþüncesinin önü Gazzâlî ile açýlmýþ,31 Ýbn Kasî’nin Hal‘un-na‘leyn

26 Abdülvâhid el-Merrâküþî, el-Mu‘cib fî telhîsi ahbâri’l-maðrib, nþr. Muhammed Saîd el-
Iryân (Kahire: Lecnetü’l-ihyâi’t-türâsi’l-Ýslâmî, 1963), s. 354.

27 Ýbn Haldûn’un ifadesine göre Gazzâlî’yi takip ederek bâtýnî tevillerden teþekkül eden bir tef-
sir yazan Ýbn Berrecân, vahdet-i vücûd anlayýþýndan ziyade, Ýþrakîliðe yakýndýr. Mukaddi-
me’den naklen, Mehmet Özdemir, Endülüs Müslümanlarý-Ýlim ve Kültür Tarihi (Ankara:
TDV Yayýnlarý, 1997), s. 48.

28 Bardakçý, Ýbnü’l-Arîf ve Mehâsinü’l-mecâlis, s. 36-50.
29 Ýlyas Çelebi, “Ýbn Kasî”, DÝA, XX, 107; Ebü’l-Alâ Afîfî, Ýslâm Düþüncesi Üzerine Makaleler,

trc. Ekrem Demirli (Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 2000), s. 307.
30 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488.
31 Ýbn Haldûn her ne kadar Ýsmailî-Bâtýnî teoriyi çürütme çabasýndan dolayý Þiî karþýtý Gazzâlî ile

müþterek ise de, Gazzâlî’nin sûfî velayet anlayýþýný savunmasýndan dolayý ondan ayrýlýr. Zira



adlý kitabýnda devam ettirilmiþ ve düþünce Ýbnü’l-Arabî ile sistematik hâle geti-

rilmiþtir.32 Diðer taraftan Gazzâlî’nin fikirlerini benimseyen Ýbn Kasî’nin kendisini

mehdî ilan ederek halký davetle dinî otorite iddiasýnda bulunmasý asabiyet des-

teði almamasýnýn bir göstergesidir. Ýbn Haldûn baþarýsýz sonucu dikkate alarak

bu türden iktidar giriþimlerinde bulunan sûfîleri þöyle yargýlar:

Bunlarýn iþleri hakkýnda ihtiyaç duyulan þey üçtür: Eðer deli iseler tedavi
edilmelidirler, þayet kargaþa meydana getirmek için böyle davranýyorlarsa
darb ve katl ile tenkil edilmeli ve baþlarý ezilmelidir. Veya maskaralýklarýný
ortaya koymalý ve kendilerini de soytarýlardan saymalýdýr.33

Ýbn Haldûn’un bu yargýsýnýn devamýný, bir fetvasýnda görmekteyiz. Fetvada,

Murâbýtlar döneminde Gazzâlî’nin kitaplarýnýn yakýlmasý benzeri toplumda

cârî olan Endülüs muhakkik sûfîlerinin kitaplarýnýn yakýlmasýný, tarihî tecrü-

benin bir sonucu ve sosyal maslahat gereði teklif eder.34 Nitekim fetva,

Mâlikî fakihi ve Kadýlkudât Ýbn Haldûn’un Mâlikî fýkýh düþüncesinin diðer

mezheplere nazaran mümeyyiz asýllarýndan olan istislâh, sedd-i zerâi’ ve fet-

hu’z-zerâi’ ilkelerini35 layýkýyla siyasî-sosyal alana taþýmasýyla irtibatlýdýr.

Buna göre o, sûfî düþüncenin amaçlarýný ve pratik sonuçlarýný dikkate alarak

tasavvuf düþüncesi ve müesseseleri hakkýnda maslahat prensibinin gerekleri

açýsýndan meþruiyet tasarrufunda bulunmuþtur. Siyasî-sosyal alana taþýnan
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Gazzâlî’nin tasavvufî görüþleri Ýbnü’l-Arabî dolayýmýnda tarihî süreçte bâtýnî hareketlere veri
saðlamaya açýktýr.

32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 770.
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488-91.
34 Fetva þöyledir: “Muhakkik sûfîlerin yolu, bid‘atla karýþan ve kirlenen yoldur. Sonraki mu-

tasavvýflardan bazýlarý bu yolu tutmuþlardýr. Bunlar birinci yolu, his hicabýnýn kaldýrýlmasý
ve gaybý görmeye mani olan perdelerin açýlmasý için bir vasýta hâline getirmiþlerdir. Bunla-
ra göre gayba vâkýf olmak birinci yolun gayesi ve neticesidir. Ýbnü’l-Arabî, Ýbn Seb’in ve Ýbn
Berrecan ve bunlarýn açtýklarý yolda yürüyenler bunlara tabi olup akidelerini kabul edenler
bu nevi mutasavvýflar grubuna dahil bulunmaktadýrlar. Zikredilen mutasavvýflar bu konu-
da, içi açýk küfür ve çirkin bid‘atla dolu olan kitaplar yazmýþlardýr. Bunlar görüþlerini teyid
için naslarýn zâhirini en olmayacak þekilde ve çok çirkin bir tarzda tevil etmekten çekinme-
miþlerdir. Bu teviller üzerinde düþünenler böyle görüþlerin Ýslâm dinine ait olmasýný veya þe-
riattan sayýlmasýný acayip bulurlar. Bazý zevatýn bahis konusu mutasavvýflarý medh ü sena
etmeleri -bunlar kim olursa olsun- onlar lehinde bir delil deðildir. Bu kanaatte olan mutasav-
výflarý övenler, faziletin son derecesine yükselmiþ olsalar bile, bu konudaki sözleri önemli de-
ðildir. Çünkü Kur’an’ýn ve hadisin fazileti ve þahitliði hepsinden daha yücedir. Bu nevi sapýk ve
sapýtýcý akideler ihtiva eden kitaplarýn dinî hükmüne gelince: Ýbnü’l-Arabî’nin Fusûs’u,
Fütûhât-ý Mekkiyye’si, Ýbn Seb‘în’in el-Büdd’ü, Ýbn Kasî’in Hal‘un-na‘leyn’i vs. gibi hal-
kýn elinde nüshalarý bulunan kitaplar ve benzerleri ele geçince yakýlmalý ve yazýlarý okuna-
maz derecede silinene kadar yýkanmalý; böylece imha edilmelidir. Zira sapýk ve bozuk aki-
delerin yok edilmesi dinin maslahat ve çýkarýna tamamýyla uygundur. Bu sebeple umumun
zararýný önlemek için bu nevi kitaplarý yakmak devlet adamlarýnýn vazifesidir. Yanlarýnda bu
çeþit kitap bulunan kimseler yakýlmasý için kitaplarý görevlilere vermekle mükelleftirler.” Bk.
Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 65-66.



Mâlikî fýkýh usulünü inþa eden mekanizmalar, Ýbn Haldûn’un tasavvuf eleþ-
tirisinin temel dayanaklarýdýr.

12. yüzyýlýn sonuna doðru tasavvufî hareket Maðrip’te tamamen kurum-
sallaþmýþ; 14. yüzyýl boyunca Maðrip þehirleri Maþrik sûfîleri için de bir ca-
zibe merkezi olmuþtur. Ýbn Haldûn’un yaþadýðý Nasrî (Endülüs: 1230-1492),
Merinî (Fas: 1196-1549), Abdülvâdî (Tilimsen: 1236-1550) ve Hafsî (Tu-
nus: 1228-1574) hanedanlýklarý döneminde sûfî gruplara yönelik muhalefet
üç temel olay etrafýnda meydana gelmiþtir: Sûfî adap ve erkâna dair bazý tar-
týþmalý ameller, dinî otorite sorunu, vakfiyeye sahip zaviye ve ribatlarýn eko-
nomik açýdan geniþ toplum kesimine getirdiði yükler.36 Bazý tasavvufî uygu-
lamalar fakihlerce suçlanmýþ ve tartýþýlan konularla ilgili geniþ yelpazede
farklý tavýrlar ortaya çýkmýþtýr. Tartýþýlan mevzular arasýnda mevlid-i nebi tö-
renleri37, zikir, semâ, musiki ve tilavetten oluþan sûfî âyinler baþý çekmekte-
dir. Nitekim semâ yapmaya yönelik muhalefet bizi yazýlý fetvalarla yüz yüze
getirmektedir. Bu fetvalar, muhalefetin ekonomik olaylarla yakýndan iliþkili
olduðunu göstermektedir. Mesela vakýf hizmetlerine tahsis edilen bir paranýn
fakirlere sarfýndan alýkonularak, sûfî merasimlere harcanmasý gibi durumlar-
da fetva istenilmiþtir.

Tasavvufî ritüellerin tezahürleriyle daha çok sûfî-fakih Ebü’l-Berekât el-
Balafikî (ö. 771/1370), fakih Ýbn Lübb (ö. 782/1380) ve Ebû Ýshâk eþ-Þâtibî
(ö. 790/1388) ilgilenmiþlerdir. Bütün bu fetvalarýn ötesinde h. 774 (1372) ile
776 (1374) yýllarý arasýnda Maðrip ulemasýnýn tartýþtýðý asýl mesele müridin
þeyhe muhtaç olup intisabýnýn zorunlu olup olmadýðý ile tasavvufî bilgilerin
þeyh olmadan sadece kitaplardan tedris edilmesinin kifayet edip etmeyeceðidir.

35 Ýstislâh bir maslahat gereði tasarruf ve hükümde bulunmaktýr. Sedd-i zerâi’, câiz olanýn câiz
olmayana vesile olmasý için menedilmesi anlayýþýdýr. Fethu’z-zerâi’ ise aslýnda câiz olmayan
bazý tasarruflarý bir maslahata vesile olduklarý için câiz görme prensibidir. Bu prensip is-
tislâhýn bir yönüdür. Ýstislâh ve sedd-i zerâyi’ delillerinin en önemli neticesi, her türden ta-
sarrufu amaç ve sonuçlarýna göre nitelemeye aðýrlýk vermektir. Bk. E. Said Kaya, “Mâlikî
Mezhebi”, DÝA, XXVII, 526.

36 M. Kh. Masud, Islamic Legal Philosophy: A Study of Abû Ishaq al-Shâtibî’s Life and Thought
(Delhi: International Islamic Publishers, 1989), s. 60-61. Þehbenderzâde Filibeli Ahmed Hil-
mi’ye göre Maðrip zaviyeleri Maþrik’taki hankah-medrese ayrýmýndan farklý þekilde medrese,
karargâh, yetimhâne, hastane vs. gibi çok fonksiyonlu bir yapýdadýr. Bu da zaviyelerin iktisadî
açýdan devamlý kontrol edilmesine neden olmuþtur. Þehbenderzâde Filibeli Ahmed Hilmi, Senû-
sîler ve Sultan Abdülhamid, haz. Ýsmail Cömert (Ýstanbul: Ses Yayýnlarý, 1992), s. 19-20.

37 Ýbn Haldûn’un Maðrip hükümdarlarýnýn geleneðine uyarak katýldýðý mevlit kutlamasýnda
serdettiði þiir için bk. Ta‘rîf, s. 79-81. Endülüs’te Mevlidiyye töresini ilk baþlatanlardan biri
meþhur sûfî Ebû Mervân Yuhannisî’dir (ö. 667/1268). N. J. G. Kaptein, Muhammad’s Birth-
day Festival: Early History in the Central Muslim Lands and Development in the Muslim
West Until 10th / 16th Century (Leiden: Brill, 1993), s. 139.
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38 Ebü’l-Abbas el-Kabbâb’ýn fetvasý için bk. Venþerîsî, el-Mi‘yârü’l-mu‘rib (Beyrut: Dârü’l-gar-
bi’l-Ýslâmî, 1401/1981), XI, 117-23. Kabbâb verdiði fetvada sadece tasavvuf kitaplarý oku-
yarak kitaplarda güdülen maksatlarýn kiþide bilfiil hâle gelmeyeceðini, bunun için bir veli gö-
zetiminde tasavvufî yolda sülûkün kaçýnýlmaz olduðunu vurgular.

39 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (Oxford: The Clarendon, Press, 1971), s.
44-45.

40 Ebû Medyen’in tasavvuf anlayýþý Ýmam Þâzelî’ye Maþrýk’a seyahat eden Ebû Abdullah b.
Harrâzim (ö. 633/1237) vasýtasýyla ulaþmýþ ve Þâzelî ondan hýrka giymiþtir. Þâzelî’nin þey-
hi Abdüsselâm Ýbn Meþîþ (ö. 622/1226) Ebû Medyen’e talebe olmuþ ve tarikat almýþtýr. Bu
sebeple Harîrîzâde, Þâzeliyye’yi Medyeniyye’nin bir þubesi sayar. Bk. Harîrîzâde Kemâled-
din, Tibyânü’l-vesâil (Süleymaniye Ktp., Ýbrahim Efendi, nr. 2310/6), I, vr. 120a; Güven,
“Ebu’l-Hasan Þâzilî ve Þâziliyye”, s. 42-43.

41 M. Erol Kýlýç, “Muhyiddin Ýbnü’l-Arabî’de Varlýk ve Mertebeleri” (doktora tezi, Marmara Üni-
versitesi, 1995), s. 19-20.

Bu mesele zikir, semâ vs. gibi tartýþýlan mevzulardan delaletleri açýsýndan da-
ha kapsamlý olup dinî otorite olarak þeyhin/velinin ve otoriteye tabi mürida-
nýn varlýðýnýn kabulüne râcidir. Bu kabul ayný zamanda tasavvufî müessese-
lere malî tahsisin artmasýna da sebebiyet verecektir. Mesele hakkýnda fetva
isteyenlerden biri de Mâlikî fakihi Ebû Ýshâk eþ-Þâtýbî’dir. Þâtýbî’nin fetva is-
tediði âlimler Ýbn Haldûn’un görüþleriyle paralellikler kuracaðýmýz Þâzelî þeyhi
Ýbn Abbâd er-Rundî (ö. 792/1390) ile Ebü’l-Abbâs Ahmed b. el-Kasým b. Ab-
durrahman el-Kabbâb’dýr (ö. 778/1376).38 Ýbn Haldûn kendisinden fetva is-
tenmediði halde bu hususu müstakil bir eserin mevzuu yapmýþ ve Þifâü’s-sâil

li-tehzîbi’l-mesâil adlý risalesini telif etmiþtir. Risalede Ýbn Haldûn’un temel tek-
lifi, asabiyete dayalý bedavetten mülkün tesis edildiði hadârete geçememiþ ge-
niþ halk yýðýnlarýnýn, nazar ve mükâþefeye (keþf mücahedesi) dayalý velayet ve
ilahî hakikatler doktrinini anlayamayacaðýndan, veli gibi dinî bir otoriteye bað-
lanmalarýnýn siyasî iktidara yönelik bir isyan çýkaracaðý sebebiyle sakýncalý ola-
caðýdýr. Dolayýsýyla velayet anlayýþý kaynaklý þeyh-mürit iliþkisine dayalý tarikat
yapýsýnýn ancak hadarî bir toplumda meþru olabileceðini, bununla birlikte vela-
yet teorisini içeren kitaplarýn (özellikle Ýbnü’l-Arabî ve Ýbn Seb’in’in kitaplarý)
yakýlmasýný, halk arasýnda tedavülünün yasaklanmasýný ileri sürmektedir. Böy-
lelikle asabiyet ve mülke sahip olmayan yýðýnlarýn muhakkik bir sûfîyi otorite
kabul edip mehdîlik türünden isyan hareketlerine giriþmelerinin önüne geçile-
cek ve tarikat otoritesi marjinal bir konuma itilecektir.

Maðrip-Mýsýr Hattý, Þâzelîlik ve Muhalefet

Ýbn Haldûn çaðýnda Memlük Mýsýrý’ndaki en yaygýn tarikatlardan biri
Þâzelîliktir. Þâzelîlik Maðrip-Mýsýr hattýnda ortaya çýkan bir tarikattýr.39 Ta-
savvufî literatürün çoðunluðuna göre Þâzelîye, Ebû Medyen’e (ö. 589/1193)
nispet edilen Medyeniye’den tesirler barýndýrmaktadýr.40 Ýbnü’l-Arabî’nin en
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önemli üstatlarýndan olup zuhur ehlinden saydýðý Ebû Medyen el-Maðribî41,
Ýbn Haldûn’a göre Maðrip tasavvuf düþüncesinde etkili olmuþtur. Bu etki Mýsýr
Þâzelîliðini de kapsamaktadýr. Ebû Medyen’in Tilimsen’deki türbe ve zaviyesi
(ribât-ý ubbâd) Ýbn Haldûn’un da bir müddet kaldýðý önde gelen sûfî merkez-
lerinden biri olmuþtur.42 Ýbn Haldûn’a göre bu merkez ayný zamanda mehdî
arayýþý içinde olan sûfî zümrelerin sýklýkla uðradýðý yerlerden biridir. Ebû Med-
yen’in Risâle-i Kuþeyriyye’yi elinden býrakmamasý, incelediði tasavvuf ki-
taplarý arasýnda Gazzâlî’nin Ýhyâü ulûmi’d-dîn’i gibi bir eser görmediðini söy-
lemesi, hocasý Ýbn Hirzihim’den Muhâsibi’nin er-Riâye li-hukûkillâh’ýný oku-
masý, onun sahip olduðu tasavvuf anlayýþý konusunda fikir vermektedir.43 Bu
anlayýþ Ýbn Haldûn’un tasavvuf ilminin sýnýrlarýný tayin ederken öngördüðü
anlayýþla paralellikler taþýr. Ancak Medyenîlerin Gazzâlî’nin fikirlerini benim-
semesi, diðer Maðrip sûfîlerinde olduðu gibi velayet-nübüvvet, þeriat-tarikat ya
da zâhir-bâtýn ikiliðine dayanarak bilkuvve siyasî-sosyal talepleri de berabe-
rinde getirecektir.

Medyenî tesirle teþekkül eden Þâzelîlikteki müteþerri tavýr, ikinci kuþak
Þâzelî meþayihinde de devam etmiþtir. Ýbn Haldûn devrinde Maðrip tasavvu-
funun en önemli simasý Þâzelîlikte Ýbn Abbâdiyye (Ýbn Ýyâdiyye) kolunun
kurucusu Ýbn Abbâd er-Rundî’dir (ö. 792/1390). Rundî, Þâzelîye’nin Kuzey
Afrika’da; Ýbn Ataullah el-Ýskenderanî, Mýsýr’da yayýlmasýna ilk öncülük eden
sûfîlerdir. Rundî, hocasý Ýskenderânî’nin telif ettiði ve Þâzelîliðin Doðu ve Batý
Ýslâm toplumlarýnda tanýnmasýnda vasýta olan Hikem-i Atâiyye’nin ilk þâri-
hidir ve düþüncede Muhâsibî-Gazzâlî tavrýný paylaþýr.44

Rundî ile Ýbn Haldûn’un iliþkileri zâhirî ilimleri tahsil ettikleri hocalarýna
dayanýr. Ýbn Haldûn’un aklî ve naklî bilimler (iki asýl) ile mantýk, felsefe ve
matematik fenlerini kendisinden tahsil ettiðini belirttiði hocasý Tilimsenli Ebû
Abdillah el-Abillî, Rundî’nin de en baþta gelen hocalarýndandýr.45 Rundî’nin
ders aldýðý Merinîler tarafýndan kurulan medreselerde eðitim ve öðretimin te-
melini Mâlikî fýkhý oluþturmaktadýr. Bu fýkýh anlayýþýnda çeþitli “bid‘at”leri de-
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42 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 778, 778.
43 Tahsin Yazýcý, “Ebû Medyen”, DÝA, X, 187.
44 Mustafa Kara, “Ýbn Abbâd er-Rundî”, DÝA, XIX, 267; Mustafa Kara, “Ýbn Atâullah el-Ýsken-

derî”, DÝA, XIX, 337.
45 Ýbn Haldûn, et-Ta‘rîf, s. 28. Rundî, Tilimsen’deki Halfaviyyîn adlý Mâlikî medresesinde

Abillî’den Eþ‘arî kelâmý; Ýbn Haldûn’un arkadaþý Mâlikî müçtehid Þerîf et-Tilimsânî’den
Mâlikî fýkhý ve Ebû Abdullah el-Makkarî’den hadis dersleri almýþtýr. Ayný ders halkasýnda
yetiþmekle birlikte Ýbn Haldûn eserlerinde Rundî’yi zikretmemekte, ancak Rundî tavrýna sa-
hip sûfîlerin ýslah giriþimlerini tenkit etmektedir.



fetmek büyük bir öneme sahiptir ve konuyla ilgili bu dönemde birçok eser te-

lif edilmiþtir.46 Mâlikî fukahanýn temel yaklaþýmý þudur: Muvahhidlerin mez-

hebi gereði toplumda halihazýrda cârî olan her türden bid‘at giderilmelidir.

Bid‘atlerin toplumdan uzaklaþtýrýlmasýyla “cemaat” yapýsýna tekrar dönüle-

cektir. Bid‘atler arasýnda tasavvufî gruplarýn birtakým adap ve erkâný baþý

çekmektedir. Ýbn Haldûn da bu yaklaþýmý paylaþmaktadýr.

Ýbn Abbâd er-Rundî’nin eserlerinde de bid‘atlerden kurtulmak baþta gelen

temalardan biridir. Rundî, Mâlikî fakihlerin aksine bid‘atler sorununun kayna-

ðýný Mâlikî fukahanýn taklitçiliðinde ve toplumun tahkikten uzaklaþarak tak-

litte kalmasýnda öngörmektedir. Buna göre tahkik, zâhirden bâtýna yönelerek

tüm zamanlarýn kâmil insaný Hz. Peygamber’in sünnetine ve selefin yoluna

zâhirin yanýnda bâtýnî açýdan uymak, bâtýnî marifetin gereðince zâhiri inþa et-

mektir.47 Aslýnda Rundî’nin bu düþüncesi erken dönem Maðrip tasavvufu ile

geç dönem Memlük Mýsýrý’ndaki Þâzelî anlayýþýnýn bir uzantýsýndan ibarettir.

Ýbn Abbâd er-Rundî, Merinî sultanýna yazdýðý mektupta, toplumda bid‘at-

lerin arttýðýný, insanlarýn dinin aslýndan uzaklaþmalarý sebebiyle yol kesme

gibi kötülüklerin yayýldýðýný ifade etmiþ ve bunun önüne geçilmesi için bir fer-

manýn çýkarýlmasýný istemiþti. Bu istek, merkezî iktidarýn zayýflýðýnýn alâmeti

idi. Maðrip siyasetindeki bu çalkantýlarý Ýbn Haldûn da müþahede etmektedir.

Öyleyse toplumun yeniden inþasýnda Ýbn Haldûn ile Rundî arasýndaki görüþ

farklýlýðý nedir? Temel fark þudur: Rundî reçeteyi siyasî idarenin güçlenip sos-

yal zeminin tasavvufta tahkik tavrýna yönelmesinde bulurken, Ýbn Haldûn

sosyal âdet türünden ortaya çýkan dinî bid‘atlerin giderilmesini Rundî’de ol-

duðu þekilde tasavvufî tahkik tavrýyla deðil, sadece bir hâl olarak selefin

zâhirî ve manevî tecrübesinin dikkate alýnmasýyla ve asabiyetle çözüleceðini

ileri sürer. Asabiyete dayanmayan her türlü dinî düþünce ve davet, bid‘atle-

rin giderilmesi bir yana, var olan cemaat yapýsýný daha fazla bozacaktýr.48

46 Ebû Ýshâk eþ-Þâtýbî’nin Kitâbü’l-Ý‘tisâm’ý, Muhammed el-Abderî el-Fâsî’nin el-Medhal ilâ
tenmiyeti’l-a‘mâl’i gibi.

47 Tahkik anlayýþýnda Rundî, Ýbnü’l-Arabî’yi takip etmektedir. Paul Nwyia, “Ibn Abbâd”, EI2,
III, 670-71.

48 Ýbn Haldûn, Rundî dahil, sûfîlerin toplumu ýslah teþebbüslerini telmihle þöyle tenkit etmek-
tedir: “Þu yakýn çaðlarda Maðrip’te Hakk’a ve sünnete göre hareket etmeye davet hususun-
da bir meyil ve istek vardý. Fakat bunlar, bu hususta mehdinin veya baþka birinin davetine
göre hareket ediyorlardý. Bu anlayýþta olanlardan biri, onun peþinden diðer biri zuhur eder,
sünnete göre hareket etme ve münkeri deðiþtirme cihetine meyleder; buna son derece önem
verir ve kendisine tabi olanlar günbegün çoðalýrdý. Bunlarýn en fazla önem verdikleri husus
yol emniyeti idi. Çünkü Araplarda görülen bozukluk en fazla bu mesele ile alâkalý idi. Zira
Araplarýn maiþet konusundaki tabiatlarý buna sebebiyet veriyor (ve yaðma-talan en ziyade
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Ýbn Haldûn, Maðrip Þâzelîliðinin öncüsü Rundî’nin tavrýný dolaylý bir þe-

kilde tenkit ederken Ýbn Teymiyye (ö. 728/1328), Þâzelîliði Maþrik’te yayan

Rundî’nin hocasý Ýbn Ataullah el-Ýskenderânî’ye (ö. 709/1309) doðrudan eleþ-

tirilerde bulunmaktadýr.49 Nitekim Ýslâm düþünce tarihinde Ýbn Haldûn ile

çaðdaþý Ýbn Teymiyye’nin tasavvufa bakýþlarý birbirine yakýn telakki edilmiþ-

tir. Ýbn Teymiyye’nin daha çok Ýskenderânî’ye odaklanan tenkitleri, Ýbn

Haldûn’un Ýbnü’l-Arabî ve Endülüs sûfîleriyle ilgili eleþtirilerini hatýrlatacak

biçimde siyasî-sosyal muhtevalýdýr. Zira Ýbn Teymiyye’nin Eyyûbî saltanatý

tarafýndan tevkif edilmesinde Ýskenderânî ve talebelerinin dahli söz konusu-

dur. Ancak Ýbn Teymiyye ile Ýbn Haldûn’un tasavvuf eleþtirisinde kullandýk-

larý ýstýlah örgüsü ve retorik birbirinden oldukça farklýdýr. Muhafazakâr bir

Mâlikî fakih üslubuna sahip olmayan; ancak Mâlikî usulünü siyaset ve tarih

felsefesine taþýyarak umran ilmini vazeden Ýbn Haldûn, selefî söyleme sahip

deðildir. Gerek umran ilmini vazederken gerekse ilimleri ve tasavvufu deðer-

lendirirken eleþtirileriyle birlikte Eþ‘arî metafiziði ve Meþþâî düþünme tarzýný

benimsemiþtir. Bu açýdan Ýbn Teymiyye sonrasý oluþan selefî ideallerden

uzaktýr. Ancak Ýbn Haldûn’un Þiî karþýtlýðý, Ýbn Teymiyye’nin Ýmamî/Moðol

karþýtlýðý birbiriyle örtüþmektedir. Zira her iki düþünüre göre tasavvufî vela-

yet ve ricâlü’l-gayb düþüncesi, Þia’nýn siyasî imamet anlayýþýna paraleldir.

Ýbn Haldûn bunu açýklýkla ifade etmektedir: “Mutasavvýflarla Ýsmailîler fikir-

lerini ve inançlarýný yek diðerine imla ettiriyor ve birbirine telkin ediyorlar-

dý.”50 Bu itibarla Ýbn Teymiyye ve Ýbn Haldûn, tasavvufî düþüncenin Sünnî

yol emniyetini ortadan kaldýrýyor) idi. Onun için davetçiler ve ýslahatçýlar güçleri yettiði öl-
çüde bu gibi hususlarda münkeri deðiþtirmeye ve kötülükleri ortadan kaldýrmaya giriþmiþ-
lerdi. Ancak buna teþebbüs edenlerin dinî renkleri iyice saðlam bir hâl almamýþtý. Çünkü
Araplarýn (ve bedevîlerin eski dinlerinden ve alýþkanlýklarýndan vazgeçerek) tevbe etmele-
rinden ve dine dönmelerinden maksatlarý, sadece yaðma ve çapulculuktan vazgeçmekten
ibaret olur. Dolayýsýyla tevbeleri bu günahtan olmuþtur. Onun için sünnete göre hareket et-
tiðini zanneden bu gibi kimselerin ittibaýn teferruatýnda dikkatli davranmadýklarý görülür.
Onlarýn dinleri ve dindarlýklarý, yol emniyetini bozmamaktan ibarettir. Sonra bunlar dünya-
lýk elde etmek için olanca güçlerini sarf ederler. Halký ýslah için dinî irþadý talep etmekle dün-
yalýk talep etme arasýndaki fark ne büyüktür. Þüphesiz bu ikisi bir araya gelmez. Onun için
bunlarýn dindarlýklarý muhkem deðildir. Bunlarýn taraftarlarý da fazla olmaz. Islahatçýnýn
hâli, dininin saðlamlýðý bakýmýndan çevresinde toplananlardan farklý olur. Veliliði kendisine
tabi olanlara deðil, nefsine ait olur. O yüzden vefat ettiði vakit, etrafýndakilerin hâkimiyeti
ve asabiyeti çözülür.” Bk. Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 779.

49 Ýbn Teymiyye’nin Maðrip sûfîlerine (Ýbn Seb‘în, Ýbn Rebî‘, Ýbn Fârýz, Afîfüddin et-Tilimsânî vs.)
ve Maþrik sûfîlerine (Sadreddin Konevî, Ýmam Þâzelî, Ýbn Atâullah Ýskenderânî vs.) yönelik
tenkitleri için bk. Güven, “Ebu’l-Hasan Þâzilî ve Þâziliyye”, s. 172-81; M. Sa‘d Tiblâvî, Ýbn
Teymiyye’de Tasavvuf (et-Tasavvuf fi’t-türâs Ýbn Teymiyye), trc. Ali Durusoy (Ýstanbul:
Ýnsan Yayýnlarý, 1989), s. 105-12.

50 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 770.



toplumda teþeyyu’ faaliyetine sebep olacak doktrinlerden (özellikle ricâlü’l-

gayb, mehdîlik ve ilmü’l-esrar konusu) tasfiyesini ileri sürmüþler, ilk dönem

züht ve tasavvuf anlayýþýný benimsemiþlerdir. Zira bu anlayýþ siyasî-sosyal

seviyede sünnete ve nebevî ahlâka baðlý, tek bir iktidar ve bütünlük arz eden

tek bir cemaat ilkesinden hareket etmektedir. Muhakkik sûfîler bu ilkeyi pay-

laþmakla birlikte, ilkenin hayata geçirilmesinde maddî/zâhirî deðil manevî/bâ-

týnî olanýn gerek fert gerek toplum olarak tecrübe edilmesini esas kabul etmiþ-

lerdir. Öte yandan Ýbn Haldûn’un sûfî tahkik geleneðini Ýsmailî-Bâtýnî gelene-

ðin söylemleriyle özdeþleþtirmesi, iki geleneðin aralarýndaki mevzu ve mesa-

il birliðinden dolayý bilkuvve ayný siyasî-toplumsal maksatlarý içerdiði sonu-

cuna indirgemeci bir yaklaþýmla varmasý sebebiyledir. Tam aksine Ýsmailî-

Bâtýnî gruplarýn sûfî velayet teorisini alýp siyaset anlayýþlarýna taþýdýklarý söy-

lenebilir. Zira Hücvîrî’nin “Malum olsun ki, tümü ile marifet ve tasavvuf yo-

lunun esasý ve aslý velayet ve velayetin kabul edilmesi temeline dayanýr” sö-

zü, ilk dönem sûfîlerinin tasavvufî düþüncelerinin velayet anlayýþý kaynaklý

olduðunu ispat eder.51 Hücvîrî ve Kuþeyrî’nin velayet ile ilgili müracaat kay-

naklarý Hâkim et-Tirmizî’dir. Ýbnü’l-Arabî de velayet-nübüvvet meselesini en

etraflýca Tirmizî’nin incelediðini belirtmektedir. Ýbnü’l-Arabî düþüncesine göre

velayet, Þia’da olduðu gibi sadece Hz. Ali ve soyundan gelen imamlarla sý-

nýrlandýrýlamaz. Velayet tüm müminleri kapsadýðý gibi (velayet-i âmme),

sûfîlere de tahsis edilir (velayet-i hâssa).52

Hasýlý Ýbn Haldûn’a göre Endülüs-Maðrip merkezli Ýbn Meserre ile baþ-

layýp Gazzâlî ile devam eden ve Ýbnü’l-Arabî’de zirvesine ulaþan, Þâzelî’nin

Maðrip þeyhlerinden alýp Mýsýr’a taþýdýðý tasavvufta tahkik geleneði ve ve-

layet anlayýþý sadece manevî otorite deðil, maddî iktidarý ele geçirme gös-

tergeleri içermektedir. Ancak Ýbn Kasî hareketinde olduðu gibi sûfîlerin

dünyevî iktidar özlemleri asabiyet dayanaðýndan mahrum olmasý sebebiy-

le baþarýsýz olmuþtur. Bu tarihî-toplumsal ve siyasî neticeden hareket eden

Ýbn Haldûn, umran söz konusu olduðunda -baþta Ýbnü’l-Arabî olmak üze-

re- sûfî muhakkiklerin tasavvufî marifet anlayýþýný eleþtiriye tabi tutmakta,

çözümü ilk dönem sûfîlerinin mutedil züht ahlâkýnýn yeniden inþasýnda

görmektedir.

51 Hücvîrî, Keþfü’l-mahcûb-Hakikat Bilgisi, trc. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý,
1982), s. 326.

52 Dâvûd-i Kayserî, Mukaddemât, nþr. ve trc. Hasan Þahin-Turan Koç-Seyfullah Sevim (Kay-
seri: Kayseri Büyükþehir Belediyesi, 1997), s. 61-63.
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Umranda Tasavvuf: Tarih, Siyaset, Ýlim

Ýbn Haldûn düþüncesinin merkezini Mukaddime’de vazettiði “umran il-
mi” oluþturmaktadýr.53 Umran teorisinin geliþtirilmesi tarih anlayýþýnýn bir ne-
ticesidir.54 Bu anlayýþ bir tür aklî tahkike dayanýr. Tahkik, tarihsel açýdan olup
bitenin zatî hakikatini tespittir. Bir tarih felsefecisi olarak Ýbn Haldûn’a göre
tarihin, zâhirî ve bâtýnî ya da sûrî ve hakiki (zatî-arazî) olmak üzere, iki yö-
nü vardýr: Zâhirî yönüyle tarih havadis âleminde cereyan eden olaylarýn nak-
linden ibaret bir ilimdir.55 Bâtýnî yönüyle tarih ise oluþ ve bozuluþ âleminde
ortaya çýkan tarihî-toplumsal olaylarý var ve mümkün kýlan esaslarý söz ko-
nusu etmektedir. Bu yönüyle bâtýnî tarih umran ilmine tekabül eder ki siyasî,
sosyal ve ekonomik hadiselerin metafiziksel esaslarýný açýklamayý kendisine
konu edinir. Bu açýdan tarih ya da umran ilmi, felsefî-hikemî ilimlerden ad-
dedilir.

Ýbn Haldûn umranýn ahvalini, tarihî-toplumsal varlýk seviyesinde ortaya
çýkan hayat tarzlarýyla izah eder. Umranýn ahvali iki kategori ekseninde an-
lamýný bulur: Bedâvet ve hadâret.56 Bedâvet-hadâret çizgisi, asabiyet-mülk
ve devletleþme sürecine mütekabildir. Bu süreç ayný zamanda, tarihî-toplum-
sal varlýk alanýnda tayin edici gücün ya da iktidarýn oluþ, geliþim ve bozuluþ
sürecidir ve zamanda bir kemale doðru ilerlemedir. Ancak her kemalin insanda
olduðu gibi bir sýnýrý vardýr. Sýnýrýn bittiði yer, devletin çözülmeye baþlamasý

53 Ýbn Haldûn’un yeni bir ilim vazettiði þeklindeki deðerlendirmelere karþý çýkan Mahmûd
Ýsmâil’e göre Ýbn Haldûn, umran ilminin ilkelerini perakende bir þekilde Ýhvân-ý Safâ risale-
lerinden almýþ, daha sonra teorik bütünlük kazandýrmýþtýr. Ýbn Haldûn’un buna þöyle iþaret-
te bulunduðunu düþünür Mahmud Ýsmail: “Benden önce bunlarý hiç kimsenin yazdýðýný gör-
medim. Bunlarý bilmiyorlar mýydý acaba? Sanmýyorum. Belki de bunlarý yazdýlar da bize
ulaþmadý”. Bk. Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü’l-ustûra nazariyyatü Ýbn Haldûn muktebese
min Resâili Ýhvân-i Safâ (Kahire: Âmir li’t-týbâa ve’n-neþr, 1996), s. 121.

54 Mukaddime’nin baþlangýcýnda Ýbn Haldûn eseri hakkýnda þöyle der: “Allah bunu (yeni um-
ran ilmini) ilahî ilhamý (ilhamân) vasýtasýyla bana bildirdi ve onu keþfedip tezahür ettirme-
miz için beni yönlendirdi”. Ýbn Haldûn’un bu ifadesi özellikle Ýbnü’l-Arabî’nin Fusûsü’l-hi-
kem ve diðer eserlerinin Hakk’ýn mevhibesi ya da ilhamý olma vasfýyla benzeþmektedir. An-
cak Ýbn Haldûn’un ilham hakkýndaki yaklaþýmý söz konusu olduðunda, ifadesinin dinî bir
meþruiyet arayýþýnýn göstergesi olduðu görülecektir. Nitekim Ýbn Haldûn ilham konusunda
Ýbn Sînâ’yý takip ederek ilhamý nazarda orta terimin kaynaðý olarak görür. Buna göre sûfîle-
rin ilham anlayýþýndan farklý olarak ilhamý tasavvufî bir mahiyete sahip olmayan genel-ge-
çer, nazarî ve pratik bir gereklilik þeklinde sezinler. Burada ilham, bir tür beþerî sezgidir. Bir
tasavvuf ýstýlahý olarak ilham ise sûfînin gerçek varlýða dair bilgi edinmesinde temel bir va-
sýtadýr ya da “Zat”tan gelen vasýtasýz bilgilerdir (ilham-ý zâtî). Dolayýsýyla Ýbn Haldûn, kita-
býnýn baþýndaki bu hitabýyla eserine meþruiyet arayarak okuyucuyu yönlendirmektedir. Bk.
Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 264; Morris, “An Arap Machievelli?”, s. 19.

55 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 200-4.
56 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 415.



ve yok oluþudur. Diðer bir ifadeyle bedâvetin kemalini bulup hadârete kalb
olmasýdýr. Bu anlamda bedâvet toplumsal bir varlýk olan insan nefsinin, top-
lumun ve siyasî iktidarýn bidâyeti iken, hadâret kemalidir.57

Ýbn Haldûn’un siyaset felsefesi de iþte bu umranda ortaya çýkan ahvalin
tedbirine matuftur. Bu tedbir iki çeþit siyaset pratiði vasýtasýyla tahakkuk
eder: Aklî siyaset ve þer‘î siyaset. Aklî siyaset insanýn ve toplumun dünyevî
menfaatlerini temin ederken, þer‘î siyaset hem dünyevî hem uhrevî menfaat
ve saadete vesile olur. Þer‘î siyaset ve tedbirin ilkelerini vazeden Allah’týr. Al-
lah bu ilkelerin bilfiil olmasýný nebileri ve velileri vasýtasýyla saðlar. Peygam-
berler mutedil þartlarda yaþayan insanlar arasýndan seçilir ki -bu þartlar ayný
zamanda umranýn ortaya çýkmasýnýn coðrafî ve ekonomik boyutunu oluþtu-
rur- böylelikle mutedil bir manevî dünyanýn inþasýnýn ilkelerini ve örnekleri-
ni gösterirler. Ýbn Haldûn, umranýn fizikî-coðrafî ve insanî ön þartlarýný izah-
ta, dini korumak ve dünyada þer‘î siyaseti tatbik etme hususunda þeriatýn asýl
sahibine vekâlet anlamýnda -ki bu ayný zamanda hilafettir- vekil olan pey-
gamberleri beþerî umranýn maddî ön þartý kabul eder.58 Veliler de peygamber-
lerin mirasçýlarý olarak mülkün tesisinde þer‘î siyasete tabi olurlar.

Ancak burada önemli bir sorun ortaya çýkmaktadýr: Þer‘î siyaseti tatbik
ederek mülkü tesis etmede peygamberler ve veliler müþterek ise, þer‘î siyase-
ti vazeden gaybî/ilahî ilkelerin idraki konusunda Ýbn Haldûn niçin peygam-
berler ve velileri birbirlerinden ayýrmaktadýr? Ýbn Haldûn’da bu sorunun ce-
vabýný bulmak oldukça zordur. Ýbn Haldûn öncelikle peygamberler ve velile-
rin gaybý idrak ettiklerini kabul eder. Sorun, idrak sonrasý oluþan tasavvurda-
dýr. Buna göre peygamberler, gaybý idrak etme hâlinden beþeriyetlerine dön-
dükleri zaman, elde ettikleri bilgilerindeki açýklýk kendilerinin ayrýlmaz bir
vasfý olacak þekilde daimî olur. Daimî olmasýnýn sebebi, gaybý idrak tecrübe-
lerinin (manevî tecrübe) devamlý tekrarlanmasýdýr. Tekrarlanmasý ise ilahî te-
yitle gerçekleþir. Dolayýsýyla uluhiyetle irtibatlarý kesintisizdir. Peygamberler
bu suretle þer‘î siyaseti tatbik etmiþler ve mülkün inþasýnda baþarýlý olmuþlar-
dýr. Ayný zamanda bu inþa sosyal vakýaya mutabýktýr. Velilerin riyazet sonu-
cu gaybý idrak etmesi ise bizzat deðil, bilarazdýr. Peygamberlerde olduðu gibi
sürekli deðil, tesadüfendir. Zira veliler için gaybý idrak etmek iþin baþýnda
kastolunmuþ deðildir. Veliler gaybý bilmeyi ve sonucunda âlemde tasarrufta
bulunmayý gaye hâline getirdiklerinden, Allah’ý bilmek dýþýnda ikinci bir gaye

57 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450-53.
58 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 472.
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gütmüþlerdir ki, bu da onlarý uluhiyetle daimî irtibattan uzak býrakmýþtýr. Öte

yandan Ýbn Haldûn’a göre velilerin gaybý idrak sonrasý elde ettikleri bilgiler-

de (marifet) açýklýk yoktur. Dolayýsýyla insanlarýn bu tür bilgileri kabul etme-

leri ve bu bilgilerin toplumda paylaþýlmasý oldukça zordur. Veliler bu sebeple

dinî davetlerinde zaman zaman baþarýsýzlýða uðramýþlardýr. Nitekim bazý En-

dülüs-Maðrip sûfîlerinde olduðu gibi tarihsel tecrübe bunu kanýtlamakta ya da

tarihî-toplumsal tecrübe velilerin idrak tecrübesini bu þekilde yorumlamayý

bizlere dayatmaktadýr. Ýbn Haldûn bu düþünceden hareketle tüm velilerin ilk

dönem zahit-sûfîlerin yaptýðý gibi peygamberin þer‘î siyasetine ya da nübüv-

vete tabi olmaktan baþka çýkar yollarý olmadýðýný iddia eder.59

Ýbn Haldûn’un veli ile nebinin Hakk’a yönelik vechesini keskin bir þekil-

de ayýrmasý, tarihî-toplumsal varlýk alaný ile bu alaný inþa eden metafiziksel

(gaybî) alan arasýndaki tüm irtibat yönlerini kurmamasýndan kaynaklanýr.

Bâtýn (gayb), zâhirî (þehadet âlemi) inþa ve tayin ederken, varlýk ve bilgi açý-

sýndan zâhir bâtýnla irtibatsýz bir þekilde zuhur eder. Oysa Ýbnü’l-Arabî baþta

olmak üzere, muhakkik sûfîlere göre bâtýnýn zuhur etmesi, zâhirde bâtýnî

“ayn”ýn ya da varlýðýn taayyün etmesi iledir. Zâhir ile bâtýn arasýnda itibarî-

aklî seviyede irtibat kurabileceðimiz bir ikilik söz konusu olmakla birlikte,

varlýðýn mutlak birliði ya da tek bir hakikat oluþu açýsýndan böyle bir ikilik

yoktur. Zira varlýk birdir ve bir olan mutlak varlýk ilahî mânâ ya da hakikat-

lerin suretleriyle var olur. Suret mânâdan, zâhir bâtýndan, þehadet âlemi gayb

âleminden mutlak açýdan ayrýlmayacaðýna göre, umranda olup biten her þey,

manevî-gaybî hakikatlerin yansýmalarýndan baþka bir þey deðildir. Bu haki-

katlerin kendisinde toplandýðý kimse Hz. Peygamber’dir.

Ýbn Haldûn’un bu noktada umranýn maddî ön þartý olarak kabul ettiði pey-

gamberin ve velinin manevî ya da bâtýnî anlamý eksik kalmaktadýr. Diðer bir

ifadeyle beþerî umranýn vâzý’ý olan peygamberler ve velilerin, umraný inþa

eden metafiziksel ilke ve anlamlarla irtibatý nasýl olmaktadýr? Soru þu þekilde

de sorulabilir: Maddî dünyada olup biten hadiselerin kurucu ilkeleri gaybî

alanda varlýða sahip ise ve bu ilkeler peygamberler ve veliler vasýtasýyla inþa

ediliyorsa, umranýn ahvali hangi ilahî irade ve fiillerin tecellisiyle tezahür et-

mektedir? Bu sorunun cevabýnda Ýbn Haldûn, nebevî olan ile ilahî olan ara-

sýnda olup bitenin tüm varlýk seviyelerindeki var oluþ iliþkisine dair sýradan

insan bilgisinin sýnýrlarýný aþacaðýný ileri sürmektedir. Her ne kadar o, nebevî

59 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 392; II, 1008-9.



bilginin bu irtibata sahip olduðunu ikrar etse de, peygamber dýþýndaki insan

tecrübesini umranda meydana gelen hadiselerin metafiziksel mahiyetleri -ki

ilahî ilimde bulunurlar- idrak etmekten uzak olduðunu düþünür. Oysa Ýbn

Haldûn’un reddettiði muhakkik sûfîler nazar ile keþf arasýnda tahkik ettikle-

ri umran ahvalinin metafiziksel gerçeklikleri dolayýmýnda madde ile mânâ,

zâhir ile bâtýn, müþahede ile gayb, zatî olan ile arazî olan arasýnda tüm var-

lýk irtibatlarýný kurmakta ve bu irtibatlar idrake, keþfe konu olmaktadýr. Özel-

likle Ýbnü’l-Arabî’nin Fusûsü’l-hikem’de serdettiði tarih ve Tedbîrât-ý Ýlâhiy-

ye’deki siyaset felsefesine göre müþahede âleminde Ýbn Haldûn ifadesiyle

umranýn mevzuu olan tarihî-toplumsal varlýk alanýnda ortaya çýkan tüm be-

þerî gözüken fiiller, ilahî kökene sahip; hatta ilahî fiillerin yansýmalarýndan

ibarettir. Diðer bir ifadeyle, tarihî-toplumsal varlýk alanýný teþkil eden hadise-

lerin tayini, muhatap olduklarý ümmetlerine gönderilen peygamberlerin ferdî

“ayn”larýnýn (aklî ve haricî ontolojik hakikatlerinin) taayyününden zuhur et-

mektedir. Bu itibarla varlýk âleminde bir nizam ve nizamda bir gayelilik söz

konusudur. Bu gaye ilahî hakikatlerin müþahede âleminde tecellisi ile gerçek-

leþmektedir. Ýlahî hakikatler peygamberlerin þahsýnda ortaya çýkmaktadýr ve

peygamberler ilahî gaye ve hikmetin suret kazanmasýnda vasýta olmaktadýr.

Bu anlamda her bir peygamber, varlýðýna nakþolunan bir hikmete sahiptir.

Peygamber bu hikmetin zorunlu sonucu olarak hükümde bulunur. Hükümde

bulunmasý þer‘î siyaseti ya da tedbiridir. Peygamberler þer‘î siyaset ve tedbir-

de bulunmakla ilahî hakikatlerin ve hikmetlerin ilahî nizam çerçevesinde

zâhir olmasýný saðlarlar. Bu anlamda zâhir âlemde olup biten her þey, aslýn-

da peygamberin þahsýnda ortaya çýkan müstakil ilahî hikmetin çeþitli görü-

nümlerinden baþka bir þey deðildir. Tarihi inþa eden peygamberlere has ilahî

hikmetleri ya da hakikatleri kendisinde cem’ eden Hz. Peygamber’dir (s.a.v.).

Hz. Peygamber’in “cevâmiu’l-kelim” olmasý bu anlamdadýr. Oysa Ýbn

Haldûn, “cevâmiu’l-kelim” sýfatýný dil seviyesiyle sýnýrlayarak Araplarýn dil-

deki yetkinliklerine atfen Hz. Peygamber’in hitabetteki kemaliyle izah etmek-

tedir. Peygambere verilen bu sýfat, diðer peygamberlerin hakikatlerini ve bu

hakikatlerin sahip olduðu bilgiyi toplama açýsýndandýr. Hz. Peygamber’in top-

layýcý varlýk olmasý, onun ayný zamanda ilk ve son varlýk olmasý demektir ki,

tarihin baþlangýç ve sonunu kendisinde derlemiþtir. Ýbnü’l-Arabî bunu “Zuhur

onunla baþladýðý gibi onunla bitti” diyerek dile getirir. Dolayýsýyla Hz. Pey-

gamber, bütün insanlýk türünde yetkin olan yegâne varlýktýr. Yetkinlik baký-

mýndan diðer nebi ve velilerin peygamberle ya da cem’ olunmuþ hâliyle tüm

hakikatlerle iliþkisi bir tür vekâlet ya da velayet iliþkisidir. Bu yönüyle Hz.
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Peygamber’in insanlýkla iliþkisi, insan türünün diðer varlýk türleriyle iliþkisi-
ne benzer. Ýbnü’l-Arabî’nin insana yüklediði bütün özellikler ve nitelemeler,
gerçekte ve asalet bakýmýndan Hz. Peygamber’e ait olduðundan, insanýn ta-
rihî-toplumsal varlýk alanýnda ortaya koyduðu her þey Muhammedî hakika-
tin ya da velayetin çeþitli açýlýmlarýndan baþka bir þey deðildir.60 Bu anlam-
da velayet, nübüvveti de ikame etmektedir. Velayet bu noktada nübüvvetten
üstün olmakla beraber veli, nebiden üstün deðildir. Zira veli, velayetini nebiye
tabi olarak gerçekleþtirir.

Ýbnü’l-Arabî’nin Fusûs’ta serdettiði tarih felsefesini Tedbîrât-ý Ýlâhiy-

ye’deki siyaset felsefesi tamamlamaktadýr. Ýbnü’l-Arabî siyaset konusunu,
var oluþ ve varlýk mertebelerine iþaret ederek Ýbn Haldûn’un Þiî anlayýþýn bir
uzantýsý olarak gördüðü ve eleþtirdiði “küllî ruh”, “halifetullah” ve “kutup”
bakýmýndan ele almýþ, bir memleketi idare eden hükümdar/halife ile kendi
varlýk memleketinin idaresinden mesul olaný insan-ý kâmili irtibatlandýrmýþtýr.
Allah insan-ý kâmil olan halifeyi ya da hükümdarý tayin ettiði vakit, ona te-
baasýnýn sýrlarýný ve akýllarýný da vermektedir. Böylelikle ister verasetle ister
seçimle gelen hükümette muktedir ile tebaa arasýnda irtibat ve yönetilenlerin
istidatlarýnda gizli olan talep ve idrakler açýða çýkacaktýr.

Ýbnü’l-Arabî’ye göre siyasî-sosyal varlýk alaný ilahî isimlerin belirginlik ka-
zandýðý yerdir. Dolayýsýyla öncelikle halife (hükümdar, insan-ý kâmil, insan)
Hakk’ýn isimleriyle ve ahlâkýyla ahlâklanmalýdýr. Zira o ahlâklanýnca, bu ahlâk
onun tebaasýnda da zâhir olacaktýr. Mülkün her bir ferdinin ahlâklanmasý ile
hakikatlere ulaþýlacak ve tarihî-toplumsal varlýk alanýný var eden hakikatler
kendilerini açýða çýkararak idrak edilecektir.61 Metafiziksel hakikatlerin idrak
edilmesinin ön koþulu, ahlâklý olmaktan geçmektedir. Ahlâk ancak bir toplum
içerisinde kazanýlýr ve toplumun fertlerini ahlâklý olmaya sevkeden velilerdir.
Veliler ve velilere tabi olanlarýn inþa ettikleri ahlâklý toplum, ahlâkýn yegâne
göstergesi olan adil bir mülkü intac etmektedir. Adil mülk, toplumun ahlâkýnýn
bir göstergesidir. Dolayýsýyla tarihî-toplumsal varlýk alanýnda tecelli eden ilahî
hakikatlerin idraki ancak ahlâklý bir toplum ve mülkte ortaya çýkar.

Ýbn Haldûn tarih ve siyaset felsefesi uyarýnca toplumun ahlâkîlik vasfýný
kazanmasýnda nebi ve velilerin rollerini kabul etmekle beraber, tarihsel tecrü-

60 Ýbnü’l-Arabî, Fusûsü’l-hikem, trc. ve þerh Ekrem Demirli (Ýstanbul: Kabalcý Yayýnevi,
2006), s. 523-24.

61 Ýbnü’l-Arabî-A. Avni Konuk, Tedbîrât-ý Ýlâhiyye, haz. Mustafa Tahralý (Ýstanbul: Ýz Yayýn-
cýlýk, 1992), s. xxiv-xxx.
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be velilerin ahlâkî bir toplum inþa etme giriþimlerinin sonuçsuz kaldýðýný ileri
sürer ve bunu asabiyet desteðinin olmamasýna baðlar. Zira asabiyetin olma-
dýðý bir toplumda bizatihi adalete dayalý bir mülk de gerçekleþmemiþ demek-
tir. Velilerin otorite iddiasý bu baðlamda anlam kazanmaktadýr. Ýbn Haldûn’a
göre bu iddia kendinde meþru bir iddiadýr ki mülkün tesisi amaçlanmaktadýr.
Ancak Endülüs-Maðrip ve Maþrik muhakkik sûfîleri bu amacý gerçekleþtire-
memiþlerdir. Amaçlarýn gerçekleþmemesi, tasavvufî marifet ve velayet anlayýþ-
larýný bizatihi anlamsýz kýlacaktýr.

Ýbn Haldûn umran felsefesi mucebince ve politik neticelerden hareketle
Mukaddime’de tasavvuf ilmine sýnýrlar belirleyerek bir resim ortaya koyar.
Öncelikle çaðýnda ortaya çýkan ilimleri ikiye ayýrýr: Aklî ve naklî ilimler ya da
tabii ve þer‘î ilimler. 1. Aklî ilimler, hikemî-felsefî ilimlerden ibarettir. Ýnsan
fikrinin tabiatý ile bu ilimlere vâkýf olur. Beþerî idrak vasýtalarý ile mevzularý-
na, mesailine, burhanlarýnýn þekillerine ve talim usullerine bizzat yol bulabi-
lir. 2. Naklî ve vazî ilimler. Bunlarýn tümü þer‘î vâzý’dan (dinî hükümleri ko-
yandan) alýnan haberlere istinat eder.62 Bütün Ýslâmî ilimlerin kaynaðýnda
Hz. Peygamber’in vazettiði þeriat bilgileri vardýr. Þeriat, amellere taalluk eden
hükümler ile itikada taalluk eden ilimler þeklinde iki kýsma ayrýlýr. Ýtikada ta-
alluk eden hükümlerle kelâm ilmi ilgilenir. Amellerle ilgili hükümler ise zâhirî
ve bâtýnî amellerle ilgili hükümler þeklinde ikiye ayrýlýr. Ýlkiyle fýkýh, ikincisiy-
le tasavvuf ilgilenir. Bu anlamda “tasavvuf” fýkh-ý bâtýndýr. Ayný zamanda ilk
dönem tasavvufunun konusudur ki kalbî ve bâtýnî amellerdir. Gayesi ise nef-
sin tezkiyesi, kalbin saflaþtýrýlmasý, bâtýnî amellere dayanarak ahlâkýn kemale
erdirilmesidir. Böylelikle gerçek saadet kazanýlacaktýr.63 Tasavvufun bu gayeye
binaen ortaya çýkmasýnýn sebebi, tarihî-toplumsal geliþmenin neticesidir. Bu
itibarla ilk dönem tasavvufu Ýslâm toplumlarýnda dünyevîleþme eðilimlerine
tepki olarak manevî olana yöneliþi temsil eder.

Ýbn Haldûn, tasavvufu sonradan ortaya çýkan þer‘î ilimler kapsamýnda gö-
rür. Bu görüþü ileri sürmesinde tasavvufun özellikle Gazzâlî eliyle müdevven
hâle gelmesini itibara almaktadýr. Selef dönemi söz konusu olduðunda tedvin
sonrasýnda görüldüðü þekliyle ne kelâmî akýl yürütme ne de tasavvufî bilgi-
nin tahsilini gaye edinen sûfî tecrübenin varlýðýndan söz edilebilir. Ýbn Haldûn’a
göre tasavvuf tarihi, kelâm tarihinde olduðu üzere, iki döneme ayrýlabilir: Mü-
tekaddimîn (ilk sûfîler) ve müteahhirîn dönem (muhakkik sûfîler dönemi ya da

62 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1020.
63 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 102.
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felsefî tasavvuf). Mütekaddimîn dönem söz konusu olduðunda Kuþeyrî-

Muhâsibî çizgisini benimser. Gazzâlî bu çizgiyi devam ettirmekle birlikte Ku-

þeyrî’de kaydedildiði biçimde ilk dönem sûfîlerinin hâl ve makamlara dair

sarfettikleri bilgilerin Ýbnü’l-Arabî’de sistematik bir disiplin hâle gelmesine

kapý aralamýþtýr. Bu anlamda Gazzâlî bir berzahtýr. Müteahhirîn döneminin

baþlýca temsilcileri Ýbn Seb’in ve Ýbnü’l-Arabî gibi varlýðýn birliði düþüncesini

mevzu edinen nazar ile keþf yöntemini birlikte uygulayan sûfî-filozoflardýr.64

Ýbn Haldûn’a göre muhakkik sûfîler metafiziksel alan hakkýnda konuþtuklarý

için reddedilir. Zira muhakkik sûfîlerin marifeti toplum fertleri arasýnda akta-

rýlabilir mahiyette deðildir.

Ýbn Haldûn’un “tasavvuf” tanýmý Muhâsibî ve Kuþeyrî çizgisindedir. Ta-

nýmlama þöyledir: “Ýbadet üzerinde önemle durmak, mâsivâdan alâkayý ke-

sip tamamýyla Allah’a yönelmek, dünyanýn zinetlerinden yüz çevirmek, halk

çoðunluðunun yöneldiði maddî lezzet, mal, mevki hususunda zâhit olmak,

halktan ayrýlarak ibadet için halvete çekilmektir.”65 Bu tanýmlama tasavvu-

fun müteahhirîn dönemi söz konusu olduðunda varlýk ve bilgi konusunu in-

þa eden metafizik olmaktan çok, bir “tavýr” olmasýna iþaret etmektedir. Bu ta-

výr, ilk tasavvuf eserlerinin yazýlýþ gayesi olan sapkýnlýk ve aþýrýlýklara karþý

tasavvufun orta yol ve her çeþit aþýrýlýklardan korunmuþ olduðunu ispatla-

maktýr. Ýbn Haldûn’a göre bu anlamdaki bir tavýr, selef arasýnda da mevcuttur

ve benimsenmesi gerekir.

Ýbn Haldûn mutasavvýflarý ret ve kabul hakkýnda ölçü belirlerken sûfîlerin

dört konu hakkýnda konuþtuklarýný belirtir:

a. Mücahedeler ve ondan hasýl olan manevî ve ruhî zevk ve vecd hâlleri

ve iþlenen ameller hakkýnda nefs muhasebesi üzerine konuþmak (mütekad-

dimîn dönem).

b. Rabbanî sýfatlar, arþ, kürsî, melekler, vahiy, nübüvvet, ruh, görünen ve

görünmeyen bütün varlýklarýn hakikatleri mucidinden sudur etmeleri itibariy-

le ekvanýn terkibi ve tekevvünü gibi gayb âleminden idrak edilen hakikat ve

keþf üzerinde konuþmak (müteahhirîn dönem sûfîleri).

c. Türlü türlü kerametlerle âlemlerde vâki olan tasarruflar üzerine konuþ-

mak (mütekaddimîn dönem).

64 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1021.
65 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1113.
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d. Önde gelen sûfîlerden zuhur eden ve zâhir itibariyle þer‘î ahkâma mu-
halif olduðu intibaýný ve vehmini veren þatahat tabir edilen, zâhiri müþkil
olan, bir kýsmý menfi, bir kýsmý güzel ve bir kýsmý tevile tabi tutulan lafýzlar
üzerinde konuþmak (müteahhirîn dönem).66

Ýbn Haldûn, tasavvuf hakkýnda konuþtuðu bu mevzularýn birinci ve üçün-
cüsünü benimserken, ikincisini reddeder; üçüncüsü hakkýnda ise ihtiyatlý bir
tavýr takýnýr. Buna göre sûfîlerin mücahede ve nefs muhasebesi hakkýnda ko-
nuþtuklarý inkâr edilemez bir gerçekliðe sahiptir. Kerametlerin, sahabe ve se-
lefte vaki olduðu üzere, onlarýn yolundan giden ilk sûfîlerden sudur etmesi-
ne karþý çýkýlamaz. Ýbn Haldûn þatahat nevinden sözleri ise þeriatýn ahkâmý-
na mugayir olmadýðý zaman kabul eder. Zira þatah ehli, cezbe hâlinde söz
sarfettiði için dinî hitaba muhatap deðildir. Cebir altýnda olduklarýndan mec-
bur mazûrdur. Þatah söyleyen sûfînin hâli, þeriatýn zâhirine ve selef yoluna
benziyorsa þatahatý güzel bir þekilde tevil edilir. Ýbn Haldûn’un karþý olduðu
husus, özellikle muhakkik sûfîlerin keþfe, ulvî varlýklarýn hakikatlerinin kav-
ranmasýna ve âlemin sudurundaki tertibe dair sözleridir. Bu sözler müteþâbi-
hat kabilindendir. Müteþâbihat lafýzlarýnýn gaybî seviyedeki mutabakat yö-
nünden delaletleri bilinemeyeceðinden terk edilir. Zira lafýz ve kelimeler, her-
kesçe bilinen malum hususlarý ifade etmek için vazolunmuþlardýr. Ekserisi
hisle bilinen ve idrak edilen cinstendir. Oysa gaybî mânâlar ne keþfen ne de
aklen idrak edilemeyen mânâlardýr.

Ýbn Haldûn’un genelde þer‘î ilimlerin, özelde tasavvufun felsefîleþmesine
karþý aldýðý tavrýn kökeninde lafýz-mânâ ikilemi vardýr. Buna göre ilk dönem
kelâmý söz konusu olduðunda nassýn yorumunda lafýzdan mânâya gidilirken,
müteahhirîn dönemde mânâ, lafzý öncelemektedir. Mütekaddimîn dönem ta-
savvufu ise lafýzdan hareketle mânâyý tespit ederken, ruhanî tecrübeyi iþin
içine dahil etmektedir. Böylelikle mânâ kendisini açýða çýkaracaktýr. Bu an-
lamda Ýbn Haldûn naslarýn zâhirî anlamýndan sapmayan ilk dönem sûfîleri-
nin manevî tecrübelerini olumlamaktadýr. Hatta bu tecrübeyle þer‘î olanda
güdülen maksatlar idrak edilecektir.67 Ýbn Haldûn’un mütekaddimîn dönem
tasavvufuna yönelik tasdik edici tutumuna raðmen, muhakkik dönem sûfîle-
rine yönelik eleþtirileri nassýn zâhirî/lafzî anlamýndan uzaklaþarak gaybî
alanda muhtelif varlýk seviyelerinde bulunan ilahî mânâlara ya da aklî, ru-
hanî, misalî ve cismanî gerçekliklere yönelmiþ olmalarýndan kaynaklanýr.

66 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1130.
67 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 209.
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Bu çerçevede geç dönem tahkik tasavvufuna yönelttiði doðrudan eleþtiriler

beþ baþlýk altýnda toplanabilir:

1. Ýbn Haldûn’un doðrudan tasavvuf eleþtirisinde ilk sýrayý þiî ve sûfî

gruplarýn paylaþtýðý velayet teorisinin sonuçlarýndan biri olan Mehdî inancý

almaktadýr. Ýbn Haldûn’a göre bu inancýn “dinî” temelleri yoktur ve tamamýyla

politik amaç gütmektedir.68

2. Ýbn Haldûn küllî akýllarýn teþahhus etmiþ hâli olan kutbun ve diðer

ricâlü’l-gaybýn varlýðýný inkâr etmektedir.69 Yaþayan bir þeyhe baðlanmayý

Þifâ’da sorun edinse de, mutlak anlamda kutb olan Hz. Peygamber’in vekil-

leri olan gayb erenlerinin siyasî-sosyal seviyedeki faaliyetlerini mülk nizamý-

na tehdit içereceðinden tehlikeli addetmektedir.

3. Ýbn Haldûn’un geç dönem sûfî düþüncesindeki felsefî ve entelektüel

eðilimlere yönelik tenkitleridir. Ýbn Haldûn, okuyucusunu sýklýkla, Ýbnü’l-

Arabî’nin vahdet-i vücut ve Ýbn Seb‘în’in vahdet-i mutlaka düþüncesi dahil,

tasavvufî düþünceden uzaklaþtýrmaya çalýþmaktadýr.70 Onun bu konuda yö-

nelttiði eleþtiriler, Ýbn Rüþd’ün Gazzâlî ve kelâma yönelttiði eleþtiriler benze-

rini akla getirmektedir. Ýbn Haldûn’a göre bu düþünceler bireyseldir ve top-

lumda aktarýlabilir özelliðe sahip deðildir.

4. Ýbn Haldûn’un çaðdaþý olan sûfî müelliflerin büyü, kehanet, ilm-i esrar-ý

hurûf, ilm-i nücûm ve sihir baðlamýnda tartýþtýklarý tasavvufa yönelik eleþti-

rileri. Ýbn Haldûn bu ilimlerin kabiliyet sahibi kimseler tarafýndan riyazetle

tahsil edilebileceðini kabul etmekle beraber, bu türden bilgilerle siyasî-sosyal

seviyede tasarrufta bulunmanýn toplumsal kargaþaya yol açacaðýný iddia

eder.71

5. Ýbn Haldûn’un tasavvufa yönelttiði en önemli tenkitlerden biri ve Þi-

faü’s-sail’in belki de merkezinde yer alan konu, ahlâkî ve dinî bilinci yerin-

de bir hayat tarzýndan kiþiyi uzaklaþtýran tehlikeli zahitliktir. Bu zahitlik tü-

rü, siyasî ve sosyo-ekonomik yapýyý bozmaya açýktýr.72
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68 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 769-80.
69 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1125-26; Miya Syrier, “Ibn Haldun and Islamic Mysticism”, Isla-

mic Culture, 21 (1947), s. 301.
70 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1121-23.
71 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1179 vd.
72 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 1133-35.



Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de muhtasar kaydettiði bu yaklaþým, Þifâü’s-

sâil’deki detaylý izahlarýyla paralellikler arz etmektedir. Ancak Þifâ, bir fetva
metni olmasý hasebiyle siyasî-sosyal delaletleri de içermektedir. Þifâ, iki ký-
sýmdan meydana gelmektedir: I. kýsým dört mukaddimeyi içermektedir: I. mu-
kaddimede nefs, ruh, kalp ve akýl anlamlarýna gelen rabbanî latifenin ilahî
marifeti tahsil ediþ keyfiyeti73; II. mukaddimede gayesi ve özelliði marifet
tahsil etmek olan kalbin biri maddî diðeri manevî âlemden olmak üzere iki
vasýta ile nasýl ilim kazandýðý74; III. mukaddimede saadetin ne olduðu75; IV.
mukaddimede keþfî bilgilerin mahiyeti tartýþýlmaktadýr76. Ýbn Haldûn bu mu-
kaddimeleri yazarken tasavvufu mücahede kavramýyla karþýlamaktadýr. Ýbn
Haldûn’un tasavvufu mücahede kavramýyla karþýlamasý, muhakkik dönem
sûfîlerin anladýðý þekliyle tasavvufu marifet ve varlýk açýsýndan ilahî hakikat-
lerin keþfedilmesine (tahkik) ulaþtýran bir yol olarak görmeyip bir ahlâklan-
ma süreci þeklinde tanýmlamasýnýn sonucudur. Mücahedeyi üç kýsma ayýr-
maktadýr: Takva mücahedesi, istikamet mücahedesi, keþf ve ýttýlâ mücahede-
si. Takva için mücahede, necat bulma emeliyle Allah’ýn þer‘î hudutlarýný na-
zar-ý itibara alarak ilahî edeplere zâhirde ve bâtýnda riayet etmek ve bâtýnî
hâlleri kontrol altýnda tutmak esasýna dayanýr. Ýbn Haldûn’a göre ilk sûfîler
nazarýnda tasavvuf bundan ibarettir ve bu anlamýyla tasavvuf âbitlerin yolu-
dur. Takva mücahedesi, nefs muhasebesi olduðundan Muhâsibî’nin
Riâye’sinde konu edilmektedir.77 Ýstikamet için mücahede, riyazet ve terbiye
ile Kur’an ve nübüvvet adabýnýn bir huy hâline gelmesi için nefsi tasfiye et-
mek ve istikamet üzere olmaktýr. Ýstikamet mücahedesi her ne kadar Hz. Pey-
gamber’e has ve zor bir yol olsa da, kabiliyeti olan kimsenin yolu olmasý
mümkündür. Ýbn Haldûn’a göre Gazzâlî’nin Ýhyâ’sý ile Kuþeyrî’nin Risâle’si
hem takva hem de istikamet mücahedesini birleþtiren eserlerdir.78 Ancak
Gazzâlî’nin eseri keþf mücahedesine dair bilgileri de ihtiva etmektedir. Keþf ve
ýttýlâ mücahedesi ise selefte söz konusu olmayan bir mücahede olup müteah-
hirîn dönem muhakkik sûfîlerinde þüyû’ bulmuþ bir mücahede þeklidir. Nazar
da dahil olmak üzere, tüm beþerî kuvvelerin söndürülerek perdelerin keþfedil-
mesi ve rubûbiyet nurlarýnýn müþahedesine dayanýr. Ýbn Haldûn, çaðýnda ilk
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75 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 113-18.
76 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 118-24.
77 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 124.
78 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 125-32.



iki mücahedenin yerine keþf mücahedesinin yaygýn olduðunu ve tasavvufun

muhakkik sûfîler tarafýndan bu mücahede þekline inhisar ettirildiðini ileri sürer

ve bu mücahede türünü benimseyenleri kýnar.

Ýbn Haldûn Þifâ’daki bu anlayýþýyla Mukaddime’de ileri sürdüðü keþfî

bilginin imkânsýzlýðýna kýsmen ters düþen bir tavýr içindedir. Þifâ’ya göre

keþf mücahedesinin bazý ön þartlarý vardýr: Birinci þart, takvanýn husule gel-

mesidir. Ýkinci þart, istikamet üzere olmaktýr. Üçüncü þart, bir þeyhe intisap

etmek, dördüncü þart bütün beþerî güçlerin tezkiye edilip tam bir fakr ve fe-

na hâlinde olmaktýr. Beþinci þart, saðlam bir irade sahibi olmaktýr. Bu ise

muhabbetin müridin kalbini istila etmesi ile gerçekleþmektedir. Ýbn Haldûn’a

göre beþ þartý gerçekleþtirenin keþf ve müþahedeye ulaþabilmesi imkân da-

hilindedir. Ancak Ýbn Haldûn, müþahede makamýna ulaþan kimselerde isti-

kametten ayrýlma söz konusu olabileceðinden maslahat gereði keþf ve ýttýla

mücahedesinin terkedilmesini evla görür. Ýstikametten ayrýlmaya misal ola-

rak da þatahat nevinden þeriatýn zâhirine muhalif sözlerin ortaya çýkmasýdýr.

Bu tür sözleri sarf etmenin sebebi, müþahedeyi tasavvufî yolda maksat ola-

rak belirlemektir.79 Ancak Ýbn Haldûn’un eleþtirdiði müþahedeyi maksat ta-

yin eden muhakkik sûfîlere göre þatahat, kendisinde düþüncesizlik ve iddia

kokusu bulunan sözdür.

Ýbn Haldûn’a göre mutlak anlamda keþf, ölümden sonra ahirette vaki ola-

caktýr. Bunu dünya hayatýnda istemek ya da keþfi, mücahede yapmak her ne

kadar Kur’an ve sünnette mevcut ise de, sonradan ortaya atýlan teferruat ve

bid‘at nevinden olan ruhbanlýk (rehbâniyyet) tavrýdýr. Bu itibarla sakýnýlma-

sý gerekir.80 Muhakkik sûfîlere göre keþf, perde arkasýnda olan gaybî mânâla-

ra ve gerçek durumlara varlýk ve müþahede yönüyle muttali olmaktýr. Keþf

ikiye ayrýlýr: suverî ve manevî. Suverî keþf, beþ duyuya konu olan keþftir.

Suverî keþfin çeþitleri ya dünyevî olaylarla ilgilidir ya da deðildir. Eðer dün-

yevî olaylarla ilgili ise, saliklerin riyazet ve mücahedelerinden ötürü dünyevî

bilinmeyenlere muttali olmalarýndan dolayý “rehbâniyyet” diye isimlendirilir.

Ýbn Haldûn’un eleþtirdiði keþf türü budur. Ancak muhakkik sûfîler ve sülûk

ehli, himmetlerini (var oluþlarýný) dünyevî iþlere yöneltmediklerinden -uh-

revî iþ ve hâllere teveccüh ettiklerinden- keþfin bu türüne iltifat etmezler ve

suretlerin keþfini (kerametler) bir tür tuzak kabilinden görürler. Salikler bu

79 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 133-38.
80 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 124-32 vd.
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minvalde Ýbn Haldûn’un muhakkik sûfîlerin maksatlarýndan addettiði uhrevî

keþfe dahi iltifat etmemiþlerdir. Zira uhrevî keþf, Hak’tan baþkalýðý ve uzaklý-

ðý içerir. Ýrfan ehlinin asýl maksadý, tek bir hakikat olan mutlak varlýðý müþa-

hede etmektir ki, bu müþahede gerçek varlýk olan Hakk’ýn mertebelerdeki te-

cellilerini bilmeyi saðlar. Bu itibarla manevî keþf, ilahî ilimdeki Hakk’ýn isim-

lerinin tecellileri olan mümkün varlýklarýn mahiyetlerini idrak etmektir. Mahi-

yetleri idrak, dünya ile ahiret, zâhir ile bâtýn arasýndaki tüm irtibatlarý öngör-

meyi gerektirir. Ancak bu irtibatlar kurulduktan sonra ilahî ve beþerî gerçek-

lik tahsil edilebilecektir.81

Þifâ’nýn ikinci kýsmý þeyhe baðlanmanýn ihtiyacýný konu edinir ki bu, Ýbn

Haldûn’un temel problematiðidir. Yazýmýzýn giriþinde de zikredildiði üzere, þey-

he baðlanmak, toplumda gerçek dinî otoritenin kim olacaðý ile doðrudan irtibat-

lý olup Ýbn Haldûn’da siyasî-sosyal bir olgu olarak karþýmýza çýkar. Ýbn Haldûn’a

göre takva mücahedesinde þeyhe baðlanmak zorunlu deðildir; istikamet müca-

hedesinde bir gereklilik, keþf mücahedesinde ise bir zorunluluktur.82 Ancak

keþf mücahedesinde bulunmak tehlikeli hatta anlamsýz addedildiðinden, Ýbn

Haldûn’un bu mücahedeyi bir þeyhe baðlanarak þeyhin gözetiminde yapýlma-

sýna dair teklifi pek makul deðildir. Ýbn Haldûn, tasavvuf yolunda þeyhe bað-

lanmayý tasvip etmekle, þeyhin dinî otorite olmasýný kabul eder. Fakat bu oto-

rite þayet talep edilirse sadece istikamet mücahedesine müritleri teþvik edebilir.

Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de ve Þifâü’s-sâil’deki tasavvufa bakýþýný um-

ran teorisiyle irtibatlandýrýrsak -ki Ýbn Haldûn bu konuda yeterli izahlar getir-

memiþtir- tasavvufun tarihî-toplumsal seviyede üç tavýr ya da dönem kaydet-

tiði söylenebilir: Ýlk dönem âbitler dönemi olup selefin takva mücahedesinden

ibaret bir “tasavvufî” tavrý benimsediði tarihsel kesittir. Bu dönemde toplum

bir bütün olup tek katmanlý bir muhtevaya sahiptir. Ýbn Haldûn, ilk Müslü-

manlar dönemini asabiyet baðlarýnýn kuvvetli olmasýna binaen bedevîliðin

hâkim olduðu bir çað þeklinde konumlandýrýr. Bu dönemdeki manevî hayatýn

bariz vasfý sadelik, tabiilik, ifrat-tefrit arasýnda dengeyi saðlamak þeklindedir.

Ýkinci dönem, zühd dönemidir. Zühd döneminde aþýrý zâhidlik þeklinde Müs-

lüman toplumlarda itidal ve istikametten ayrýlýþlar ortaya çýkmýþtýr. Bunun en

genel sebebi, fetih hareketleriyle birlikte dünyevîleþmenin ortaya çýkmasý ve

haricî unsurlarýn Ýslâm toplumlarýna sýzmasýdýr. Dünyevîleþme ya da mülk ve

81 Dâvûd-ý Kayserî, Mukaddemât, s. 47-50.
82 Ýbn Haldûn, Þifâü’s-sâil, s. 151-72.
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devlet formlarýnýn zuhur etmesiyle birlikte, Müslümanlar arasýnda selef döne-
minin saf hâlini yaþamak kaygýsýyla dünyadan ve dünyevî toplumdan uzak-
laþma olan züht hareketleri meydana gelmiþtir. Ancak aþýrý zâhitlerin sosyal
ve beþerî unsurlardan tamamýyla uzaklaþmalarý, selefin içtimaî sülûküne ters
bir görünüme sahiptir. Bu itibarla aþýrý zâhitlik, toplumsal bütünlüðün inkýra-
zýna sebep olabilir. Zâhitlere bu anlamda istikamet mücahedesi tavsiye edilir.
Sosyal planda bu mücahede türü, Hz. Peygamber ve selef döneminin takva
mücahedesiyle gerçekleþtirdikleri “cemaat”çi ve “dayanýþma”cý hayat tarzýný
arzulamanýn bir ifadesidir. Nitekim Ýbn Haldûn bir Mâlikî fakihi olarak asabi-
yeti kuvvetli cemaat yapýsýna ulaþmayý savunmaktadýr. Üçüncü dönem
hadâret dönemidir. Bu dönemde ilk Ýslâm toplumunun tek katmanlý cemaat
yapýsý, yerini çok katmanlý bir topluma terk etmiþtir. Toplumun katmanlarý ara-
sýnda ortaya çýkan farklý hayat tarzlarý ve dinî düþünce bir yandan zenginle-
þirken diðer yandan siyasî ve toplumsal yapýnýn çözülmesine sebep olacaktýr.
Nitekim hadarî toplumlarýn umranýnda yer alan muhakkik sûfîlerin avam, ha-
vas ve havassu’l-havas þeklinde toplumu tasnif etmeleri, cemaatçi düþünceye
ters bir görünüm arz etmektedir ve velilerin dinî otorite iddialarý siyasî iktida-
ra tehditler içermektedir. Muhakkik sûfîlerin velayet teorilerinin bir yansýmasý
olan kutup ve ricâlü’l-gayb hiyerarþisi, toplumda çeþitli güç merkezleri oluþtu-
rarak siyasî küreye yönelik baþkaldýrý amacýný taþýmaktadýr.83

Mukaddime ve Þifâ’da tarihî, toplumsal bir fenomen olarak þer‘î ilimlerden tasavvuf

83 Abdullah Þerît, el-Fikrü’l-ahlâkî inde Ýbn Haldûn (Cezayir: el-Müessesetü’l-vataniyye li’l-
kitâb, 1984), s. 488-99.
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Ýbn Haldûn’un gerek Mukaddime’de gerek Þifâü’s-sâil’de resmettiði ta-
savvuf, mütekaddimîn ve müteahhirîn dönem sûfîlerinin tasavvuf algýsýndan
oldukça farklýdýr. Farklýlýðýn temelinde þu vardýr: Ýbn Haldûn, tasavvufu si-
yasî-toplumsal bir olgu þeklinde algýlayýp beþerî umranda tasavvufu züht
ahlâkýyla sýnýrlarken, sûfîler tasavvuf ilmini gerek tarihî-toplumsal seviyede
gerek gaybî düzeyde hadiselerin idraki için ilahî ilimden kendilerine verilen
hakikatlere dair bilgilerin bütününü oluþturan bir disiplin þeklinde tanýmlar-
lar. Buna göre fert ve toplum olarak züht ahlâkýndan (tahalluk) hakikatlerin
idrakine (tahkik/tahakkuk) geçilir. Hakikatlerin idraki ayný zamanda tarihî-
toplumsal ve siyasî düzlemdeki hadiselerin tecelli ediþ keyfiyetlerine de ýþýk
tutacaktýr.

Sonuç

Ýbn Haldûn’un tasavvuf ilmine ve velilere bakýþý, baþka pek çok konuda
olduðu gibi tarihî-toplumsal-siyasî olgudan ve gerekçelerden hareket etmek-
tedir. Bu itibarla öncelikle siyasî-sosyal açýdan tasavvufî hadiseleri dikkate
alýr ve ardýndan tasavvuf düþüncesine dair kanaatlerini inþa eder. Bir diðer
ifadeyle Ýbn Haldûn’un tasavvufa bakýþý umran ilmi merkezlidir.

Umran açýsýndan Endülüs-Maðrip toplumlarý bir gerileme kaydederken,
Mýsýr dahil, Maþrik toplumsal yapýsý ilerlemededir. Endülüs-Maðrip coðrafya-
sýnýn umranda gerilemesinin ardýndaki sebep, asabiyetin kaybolmasýyla mülk-
teki nizamýn bozulmasýdýr. Bu durum siyasî iktidarda bir krizi de peþinden ge-
tirmektedir. Krizi aþmada Ýbn Kasî gibi bazý Endülüs-Maðrip velileri ya bilfiil ya
da bilkuvve dinî-siyasî otoriteyi ele geçirmek için dinî davette bulunmuþlardýr.
Ancak davetleri asabiyet desteðinden mahrum olduðu için baþarýsýzlýða uðra-
mýþtýr. Ýbn Haldûn bu tarihî-siyasî neticeden hareketle Endülüs-Maðrip-Mýsýr
hattýndaki velilerin tasavvuf düþüncesi hakkýnda deðerlendirmelerde bulunur.
Ýbn Haldûn’a göre veliler, her ne kadar mülkün tesisinde siyasî-sosyal faktör
olsalar da, özellikle Gazzâlî kaynaklý velayet anlayýþlarý mülkün nizamýný bo-
zacak siyasî delaletler içermektedir. Nitekim muhakkik sûfîler velayet düþün-
cesinin uzantýsý olan ricâlü’l-gayb ve mehdîlik gibi unsurlarý siyasî emellere
sahip Ýsmail-bâtýnîlerle paylaþmýþlardýr. Ýbn Haldûn bu türden düþüncelerin
önüne geçilmesi için bir Mâlikî fakihi ve siyaset adamý olarak fetva verir. Fet-
vada Ýbnü’l-Arabî baþta olmak üzere, Ýbn Seb’in, Ýbn Berrecân ve Ýbn Kasî gi-
bi muhakkik sûfîlerin eserlerinin toplumun maslahatý için yakýlmasýný teklif
eder. Fetva bu itibarla siyasî-sosyal bir belge özelliðindedir.
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Moðol akýnlarýnýn Maþrýk Ýslâm dünyasýný tahrip etmesinin ardýndan, Müs-

lümanlar ilimlerde yeni bir tahkik arayýþýna giriþmiþlerdir.84 Ýbn Haldûn’un

klasik rivayet tarihçiliðini tahkik ederek umran ilmini vazetmesi, bu dönemin

entelektüel ve sosyal baðlamýnda açýklanabilir. Bu süreçte Ýslâm, Çin ve Hint

alt kýtasýna yayýlma imkâný da bulmuþtur. Bu yayýlmada özellikle muhakkik

sûfîlerin piri addedebileceðimiz Ýbnü’l-Arabî ve terminolojisi þemsiyesinde açý-

lým saðlayan tasavvufî düþüncenin önemli bir payý vardýr. Tasavvufî alandaki

geliþmeler sadece Maðrip-Mýsýr hattýndaki, Þâzelîlik baþta olmak üzere, muh-

telif tarikatlarýn teþekkülü deðil, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de de zikrettiði

üzere þiir, musiki, görsel sanatlar ve mimarî gibi alanlarda sûfî ilkelerin yansý-

masýný da içermektedir. Ancak Ýbn Haldûn’un umrana dayalý ilimleri tahkik

projesi, Ýbnü’l-Arabî ve Ekberîlerin temel önerme ve anahtar kavramlarýyla

örülü teori ve pratiklerinden hayli farklýdýr. Bu itibarla Ýbn Haldûn tasavvuf il-

mindeki tahkike dayalý geliþmeleri ve muhakkik sûfîlerin faaliyetlerini dinî ve

dünyevî alanda bir çöküþ þeklinde algýlayacaktýr ki, çözümü Gazzâlî öncesi ilk

dönem tasavvuf anlayýþýný (selefin mücahede ve riyazeti ile mütekaddimîn dö-

nem tasavvuf anlayýþý) benimsemekte bulacaktýr.

Ýbn Haldûn’un Gazzâlî sonrasýnda (müteahhirîn dönem) kelâm-felsefe ve

tasavvufun birbiriyle konu birlikteliði saðlayarak etkileþim içine girmesinden

sonra Ýslâm düþüncesinin çöküþe doðru gittiði saptamasý bizatihi çeliþkiler

içermektedir. Tasavvuf söz konusu olduðunda Ýbnü’l-Arabî ile tasavvufî ko-

nularýn ontolojik ve epistemolojik açýdan ele alýnmasý, zâhirî eþya ve olaylarýn

bâtýnî gerçekliklerinin mahiyetleri üzerine kavranmasýna yöneliktir. Tasavvufî

marifette Gazzâlî sonrasý bu türden bir ilerlemenin olmasý bir çöküþ deðil, bil-

ginin çeþitli açýlým seviyeleri yakalamasýdýr. Tarihî-toplumsal seviyede ilahî

bilginin çok katmanlý (kesret) görünüm arz etmesi ilahî bilginin bütünselliði-

ni ve tekliðini ortadan kaldýrmamaktadýr. Asýl sorun gerek ontolojik gerek

epistemolojik açýdan, birlikte çokluðu, çoklukta birliði müþahede edebilmek-

tedir. Bu müþahede bir mükâþefeyi ve temyizî ilmi gerektirecektir. Müþahede

ve mükâþefe ise ancak velayet yolu ile olur. Ýbn Haldûn’un velayet yolunun

84 Bu tahkik arayýþý 19. yüzyýl sonrasý sömürge faaliyetleri neticesinde, müslüman entelektü-
ellerin Batý düþüncesindeki çeþitli paradigmalarla yüzleþerek Ýslâmî ilimlerdeki “reform” ça-
balarýyla benzeþmektedir. Benzeþme yönü, bir kriz retoriði üzerine kuruludur. Böyle bir re-
torik siyasî-sosyal varlýk zemininde olup biteni metafiziksel sebepler çerçevesinde tam bir
idrakten uzaktýr. Bu sebepleri idrak, sebeplerin tezahürleri açýsýndan deðil, Hak ile iliþkileri
dahilinde mutlak içerikleri (ilahî hakikatler) ve içeriklerin birbiriyle irtibatlarý açýsýndan ger-
çekleþtirilebilir ki, sûfîler bu idrak faaliyetine velayet ya da tahkik yolu derler.
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doktriner bir þekle bürünmesini tarihsel süreçte toplumdaki iktidar formlarýný
bilkuvve deðiþikliðe uðratabileceði endiþesiyle eleþtirmesi, yolun varlýðýný or-
tadan kaldýrmamaktadýr. Nitekim velayete sahip velilerin (manevî otorite) Ýbn
Haldûn sonrasý Osmanlý toplumunda ilk müderris Davud Kayserî’den itibaren
maddî iktidara paralel þekilde mülkü tesis etmelerindeki rolleri söz konusu ol-
duðunda,85 Ýbn Haldûn’un hadârî toplumun inþasýnda muhakkik sûfîlere ve
sûfî düþünceye biçtiði marjinal konum tarihî-toplumsal gidiþat hakkýndaki
düþüncelerinin pek de tutarlý ve iþlevsel olmadýðýnýn göstergesidir.

85 Rene Guenon’a göre geleneksel dünyada maddî iktidarýn manevî otorite karþýsýndaki baðým-
lýlýðý ve paralelliðinin göstergelerinden biri hükümdarlýðýn kutsanýþýdýr. Buna göre maddî ik-
tidar sahipleri, ruhanîlerden fonksiyonlarýný düzenli olarak yerine getirebilmek için gerekli
olan bir “manevî tesir” (bereket) intikalini de içeren unvaný ve takdisi alamadýklarý takdirde
hiçbir sûrette meþrûlaþamazlar. Rene Guenon, Maddî Ýktidar Ruhanî Otorite, trc. Birsel Uzma
(Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 1997), s. 60. Nitekim bazý Mevlevî meþâyihinin Osmanlý padiþah-
larýna kýlýç kuþatmasý bunun misallerinden biridir.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

82



Giriþ

Devletler neden yükselir ve düþer? Neden bazý toplumlar daha baþarýlý bir

siyasî ve sosyal yapý geliþtirebilirken diðer bazýlarý bu konuda yetersiz kalýr?

Her siyasî örgüt önünde sonunda yok olmaya mahkûm mudur? Bir siyasî ya-
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Ýbn Haldûn’un Asabiyet Kavramý: 
Siyaset Teorisinde Yeni Bir Açýlým
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The Concept of ‘Asabiyyah in Ibn Khaldun: A New Approach in the Theory
of Politics

Why do states rise and fall? Why are some polities able to develop successful
social and political organizations, while others are not? Are polities sooner or
later destined to collapse? What is it that gives life to a polity? There have
always been attempts to answer these and related questions. Recently, how-
ever, the attempts seem to have intensified. The decline of the explanatory
power of earlier theoretical frameworks based particularly on the Enlighten-
ment approach seems to be the primary reason lying behind the interest in
the rising interest of these kind of historical-sociological researches. The
weakening of the power of these frameworks, in return, depends upon a com-
prehensive change taking place all around the world. It is this cultural con-
text that brought Abd al-Rahman Ibn Khaldun, the 14th century North
African Muslim historian and philosopher, to the fore in the circles of various
social and human sciences. Ibn Khaldun developed a comprehensive theory
upon human collectivities, at the center of which lies the rise and fall of states.
The core parameter of Ibn Khaldun’s social philosophy is ‘asabiyyah, with-
out which no collective political action can take place. Despite its centrality,
however, ‘asabiyyah has not been clearly defined yet. It is, therefore, a must
for us to understand and define ‘asabiyyah in a productive way to be able to
make use of Ibn Khaldun’s social philosophy in understanding and explain-
ing the transformations we undergo today. Thus, throughout this paper I will
look for the answers of three basic questions. In the first place, what does it
mean for a group to have ‘asabiyyah? Secondly, how does ‘asabiyyah
comes into existence? Finally, what is ‘asabiyyah? Defined in a comprehen-
sive way, ‘asabiyyah would be a productive parameter in social sciences.

Key words: Ibn Khaldun, ‘Asabiyyah, Political Organization, Political Teory,
State.

* State University of New York (SUNY), Binghamton.



pýya hayat veren temel dinamik nedir? Tarih boyunca bu tür sorularý cevap-
lama çabalarý eksik olmamýþtýr. Ne var ki, son zamanlarda bu konudaki ça-
lýþmalarýn yoðunlaþtýðý görülüyor. Tarihsel sosyolojinin ve makro tarihçiliðin
yükseliþi bile tek baþýna bu yoðunlaþmanýn bariz bir göstergesi olarak algýla-
nabilir. Randall Collins’in ifadesiyle “akademik çalýþmalarda 1960’larýn orta-
larýndan itibaren bugüne gelene kadar geçen süreç, makro tarihçiliðin altýn
çaðý olarak adlandýrýlmayý hak eder”.1 Aydýnlanma düþüncesi üzerine yükse-
len geleneksel teorik yaklaþýmlarýn son zamanlarda hayatýn hemen her ala-
nýna nüfuz etmiþ küresel deðiþme ve geliþmeleri anlama ve açýklama nokta-
sýndaki zaaflarý, tarihsel-sosyolojik araþtýrmalara yönelen bu ilginin ardýndaki
baþat neden olarak görülebilir. Ýçinden geçmekte olduðumuz küresel deðiþim
ve dönüþüm, öyle kapsamlý bir yapý arz etmektedir ki bu sürecin siyasî, kül-
türel ve ekonomik unsurlarýn yaný sýra, temel felsefî (özellikle epistemolojik)
algýlamalara da sirayet ettiði gözden kaçýrýlmamalýdýr. Böyle kapsamlý bir dö-
nüþümü anlayabilmek ve açýklayabilmek de bütüncül ve disiplinlerarasý bir
yaklaþýmý zorunlu kýlar. Dolayýsýyla, tarihsel sosyolojinin, makro tarihçiliðin
ya da medeniyetler tarihçiliðinin ihtiyaç duyulan bütüncül yaklaþýma yatkýn
disiplinler olarak böyle geçiþ dönemlerinde öne çýkmasý anlaþýlýr bir durumdur.

Gerek etkileri küresel boyutta hissedilen bu deðiþim ve dönüþüm süreci-
nin kapsamý ve gerekse son birkaç yüzyýldýr hemen her türlü bilimsel faali-
yete zemin teþkil etmiþ olan aydýnlanma düþüncesinin bu deðiþimi ve dönü-
þümü açýklama noktasýndaki yetersizliði, araþtýrmacýlarý ister istemez moder-
nite öncesi ve Batý-dýþý yaklaþýmlarý anlamaya itti. Ýþte bir 14. yüzyýl Kuzey
Afrika Müslüman düþünürü olan Abdurrahman Ýbn Haldûn da bu kültürel
baðlamda yeniden keþfedildi. Batý entelektüel çevreler tarafýndan Ýbn Haldûn
bugüne deðin pek duyulmamýþ bir isim sayýlmasa da2, son zamanlarda Ýbn
Haldûn’u anlamaya yönelik çabalarýn basit oryantalist meraký aþan bir yönü
vardýr. Zira L. N. Gumilev’in kýþkýrtýcý ifadesiyle söylemek gerekirse “onlar
[oryantalistler] kitap okumazlar, sadece metinleri tercüme ederler”.3 Bugün-
lerde ise Ýbn Haldûn sosyal bilimciler ve beþerî bilimlerdeki diðer araþtýrmacý-
lar tarafýndan, geçmiþten kalan otantik ve ilginç bir bakýþ sunmaktan ziyade,

1 Randall Collins, “Introduction: The Golden Age of Macro-Historical Sociology”, University
of Pennsylvania, May 10, 1998, bk. www.hatford-hwp.com. 

2 Batý’da ilk olarak 1810 yýlýnda Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sinin bazý bölümleri þarkiyatçý
Silvestre de Sacy tarafýndan yayýmlanmýþtý. Bk. M. Mahmoud Rabi, The Political Theory of
Ibn Khaldun (Leiden: E. J. Brill, 1967), s. 1. 

3 L. N. Gumilev, Etnogenez: Halklarýn Þekilleniþi, Yükseliþ ve Düþüþleri, çev. Ahsen Batur
(Ýstanbul: Selenge Yayýnlarý, 2003), s. 42. 
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sosyopolitik deðiþimi anlama noktasýnda alternatif bir yaklaþým sunduðu için

çalýþýlmaktadýr.4 Bu baðlamda, Ýbn Haldûn’un önemi Aydýnlanmacý dünya

görüþünün dýþýnda bir tarihsel-sosyolojik çerçeve geliþtirme imkâný sunma-

sýnda yatar. Diðer bir deyiþle, Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý, diðerlerinden sadece

deðiþimi açýklama noktasýnda vurguladýðý sosyal ya da siyasî parametreler

açýsýndan farklýlaþmaz. Ýbn Haldûn ayný zamanda aydýnlanma düþüncesi ze-

mininde iþlemeye alýþmýþ zihinler için alternatif bir ontolojiye ve epistemolo-

jiye dayalý bir tarihsel-sosyolojik açýklama çerçevesi sunar.

Ýbn Haldûn “deðiþim” kavramý etrafýnda þekillenen bir siyaset felsefesi ge-

liþtirmiþtir. Ona göre sosyopolitik sistemleri anlamaya yönelik her çaba özün-

de, dönemlerin deðiþmesiyle birlikte toplumlarýn tabiatýnýn da deðiþtiði fikrini

barýndýrmalýdýr. Ýlginç olan, deðiþimin insanlarýn tabiatlarýna, þehirlerin sosyal

yapýlarýna ve devletlerin siyasî dinamiklerine de sirayet ediyor olmasýdýr. Bu-

gün “insan tabiatý” terkibinin, tanýmý gereði, bir “deðiþmezlik” ifade ettiði

yaygýnca savunulmasýna raðmen, Ýbn Haldûn’un sosyal ve siyasî yapýlara

paralel olarak insan tabiatýnýn da deðiþime maruz kaldýðý görüþünün altý çi-

zilmelidir. Bu baðlamda dinamik insan tabiatý algýlamasý, Ýbn Haldûn’un si-

yaset teorisinin temel parametrelerinden birini teþkil eder. Dahasý, deðiþim

son derece yavaþ, derin ve gizli bir süreçtir. Dolayýsýyla çok az sayýdaki bilge

kiþi haricinde, deðiþimin popüler düzlemde fark edilmesi ve deðiþim sürecine

müdahale edilmesi mümkün olmaz. Bu da deðiþimin konjonktürel müdaha-

lelerle engellenemeyeceði anlamýna gelir. Böylece deðiþim, bireysel ya da ko-

lektif iradeyi aþan bir düzenlilik sergiler. Deðiþim sürecinin son derece yavaþ

seyrettiðini ve o sürecin bizzat içinde yaþayanlarýn bile bu süreci algýlamala-

rýnýn mümkün olmadýðýný, dolayýsýyla sürecin geri döndürülemez olduðunu

iddia eden 20. yüzyýlýn önde gelen medeniyet tarihçilerinden Fernand Bra-

udel de bu hususta Ýbn Haldûn’a yaklaþýr.5

Ýbn Haldûn’un öngördüðü sosyopolitik deðiþim modelini inceleyen Peter

Turchin’e göre sosyal sistemler, düz bir çizgi takip etmeyen, dinamik yapýlar-

4 Örneðin, Ýbn Haldûn’un devlet konusundaki görüþleri, uluslararasý iliþkiler teorilerindeki
devlet ve egemenlik tartýþmalarýna ýþýk tutabilecek bir mahiyet arz etmektedir. 20. yüzyýlýn
ikinci yarýsýnda disipline hâkim olan ve devleti düþünsel sistemlerinin merkezine alan rea-
list yaklaþýmýn aksine, Ýbn Haldûn devletin, toplumlarýn hayat döngülerinin belli bazý
safhalarýnýn bir ürünü olduðunu söyleyerek devlet merkezli bakýþ açýsýna ciddi bir meydan
okuma teþkil eder. Bu konudaki tartýþmalara örnek olarak bk. Robert Cox, Approaches to
World Order (Cambridge: Cambridge University Press, 1996), s. 157. 

5 Fernand Braudel, A History of Civilizations (New York: Penguin Books, 1995), s. 31. 



dýr.6 Her ne kadar Ýbn Haldûn’dan pek haberdar olmasa da, Charles Doran’ýn
“çizgisel (lineer) olmayan dönemlerde çizgisel düþünmek, ancak deðiþimin
ivmesini artýrýr” yönündeki yargýsý da Ýbn Haldûn’un deðiþim teorisinin anla-
þýlmasýna yardýmcý olur.7 Ýbn Haldûn, bu þekilde süreklilik ve düzenlilik arz
eden deðiþimin genel kurallarýný ve temel dinamiklerini keþfettiðini iddia eder.
Ona göre her bir dönemin kendine has düzenleyici bir kanunu vardýr8 ve o
dönemdeki sosyo politik ve ekonomik geliþmeleri anlayabilmek için o döne-
min düzenleyici kanununu bilmek gerekir.

Ýbn Haldûn, deðiþimi bir tek unsura indirger: asabiyet. “Fizikteki madde
gibi” der Lenn Evan Goodman, “asabiyette en düþük ortak payda, siyasî de-
ðiþimin bölünemez en küçük bileþenidir.”9 Deðiþimin yörüngesini tayin etmek
amacýyla benzer deðiþkenler öneren baþka düþünürler de olmuþtur. Hegel’in
“volksgeist”ý ve Gumilev’in “passionarite”si bunlara örnek olarak verilebilir.
Ne var ki bu düþünürler, bu tür dinamikleri haricî deðiþken olarak görmeye
meyyal iken, Ýbn Haldûn asabiyeti, dönüþümü sistemdeki diðer tüm faktör-
lerle irtibatlý olan dahilî bir deðiþken olarak ele almýþtýr. Bu açýdan genel olarak
Ýbn Haldûn’un siyaset felsefesinin, özel olarak da asabiyet teorisinin çaðdaþ
siyaset felsefesinin bugün içinde bulunduðu çýkmaza bir cevap sunabileceði
iddia edilebilir.

Çaðdaþ siyaset felsefesinin esas itibariyle iki kamp arasýndaki tartýþmalar-
dan müteþekkil olduðu söylenebilir. Bir tarafta liberal demokrasi (faydacýlýk,
liberal eþitçilik ve liberterlik), diðer tarafta ise liberal demokrasiye yöneltilmiþ
eleþtiriler (Marksizm, cemaatçilik, feminizm) yer alýr.10 1990’lardan itibaren
Marksizm’in eleþtirel kamptaki merkezîliðinin sona erdiðini ve yerini cema-
atçiliðe býraktýðýný iddia etmek yanlýþ olmaz. Sosyal parçalanma ve atomizm
gibi toplumsal problemlerden yola çýkan cemaatçilik, liberal demokrasiye

6 Peter Turchin, Historical Dynamics: Why States Rise and Fall (Princeton: Princeton
University Press, 2003), s. 3.

7 Bk. Charles F. Doran, Systems in Crisis: New Imperatives of High Politics at Century’s
End (New York: Cambridge University Press, 1991). 

8 “Ýmdi çaðlar, o çaðlarda meydana gelen meselelerin, kabilelerin ve asabiyetlerin deðiþme-
siyle deðiþir. Maslahatlarýn deðiþmesiyle farklýlýk gösterir. Her çaðýn kendine has bir hükmü
vardýr.” Ýbn Haldûn, Mukaddime, çev. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1988),
s. 583. Ayrýca belirtilmediði takdirde Mukaddime’ye yönelik tüm referanslar bu baskýya
verilecektir.

9 Lenn Evan Goodman, “Ibn Khaldun and Thucydides”, Journal of the American Oriental
Society, 92/2 (1972), s. 258.

10 Will Kymlicka, Çaðdaþ Siyaset Felsefesine Giriþ, çev. Ebru Kýlýç (Ýstanbul: Bilgi Üniversite-
si Yayýnlarý, 2004), s. xiii.
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köklü eleþtiriler yöneltebilmiþtir. Ne var ki, pratik açýdan güçlü bir söylem ge-

liþtirebilse de, kapsayýcý bir ontoloji ve epistemoloji oluþturamamýþ olan ce-

maatçilik kuramsal açýdan liberal demokrasinin alternatifi olmaktan çok uzak

görünüyor.11 Öte yandan, pratik açýdan derin bir kriz yaþadýðýný iddia edebi-

leceðimiz liberal demokrasi ise kuramsal olarak Aydýnlanma geleneði gibi,

Batý’da henüz alternatifi þekillenmemiþ güçlü ve kuþatýcý bir felsefî geleneðe

yaslanýyor. Dolayýsýyla cemaatçilerle liberal demokratlar arasýndaki tartýþma-

nýn, biri diðerine üstün gelemeden, Batý’da bir süre daha devam edeceðini

tahmin edebiliriz.

Ýbn Haldûn’un sosyal-siyaset felsefesi bir üçüncü yol olarak pratik açýdan

cemaatçiliðe, kuramsal açýdan da liberal demokrasiye alternatif olabilecek bir

çerçeve sunar. Zira Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý, pratik açýdan cemaatçiliðin bi-

rey ile toplum arasýndaki mevcut dengesizliðe dair kaygýlarýný bertaraf edebi-

lirken, kuramsal düzlemde Aydýnlanma düþüncesinin yerini alabilecek onto-

lojik ve epistemolojik açýdan son derece kuþatýcý ve derin bir düþünce gelene-

ðine yaslanmaktadýr. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn’un teorisinin özünü teþkil eden

asabiyet kavramý da bugün siyaset felsefesinin üzerine bina edildiði eþitlik,

özgürlük, özerklik, güç, erdem, hak, adalet, meþruiyet gibi parametrelerden

biri, hatta bunlarýn arasýnda en merkezî olabilecek kadar açýklama gücü yük-

sek kavramdýr. Dahasý tüm bu kavramlarýn yetersiz kaldýðý deðiþimi anlama

ve açýklama noktasýnda da alternatifi mevcut deðildir.

Asabiyet, Ýbn Haldûn’un sosyal felsefesinin omurgasýný teþkil etse de, þu

ana kadar asabiyetin kapsamlý ve üzerinde uzlaþýlmýþ bir tanýmý yapýlabilmiþ

deðildir. Batý dillerine “group feeling”, “esprit de corps”, “esprit de clan”, “ge-

meinsinn”, “nationalitatsidee”, “corporate spirit”, “feeling of solidarity”,

“group solidarity”, “group will”, “communal spirit”, “social cohesion”, “mar-

tial spirit”, “solidarity”, “striking power ve social solidarity”12 gibi kelime ve

11 Siyaset teorisindeki yeni yaklaþýmlarýn kýsa bir deðerlendirmesi için bk. Andrew Haywood,
Political Theory: An Introduction (New York: St. Martin’s Press, 1999), s. 11.

12 Franz Rosenthal (group feeling), De Slane (esprit de corps), Vincent Monteil (esprit de clan),
Von Kremer (gemeinsinn ve nationalitatsidee), H. Ritter (feeling of solidarity), M. Halpern
(group solidarity), S. H. Bahsh ve H. Shirvani (communal spirit), Hourani (corporate spir-
it), Aziz el-Azmeh (group will), Ernest Gellner (social cohesion and martial spirit), Erwin
Rosenthal (solidarity and striking power), D. S. Margoliouth (clannishness) ve M. Mahdi
(social solidarity). Bk. Süleyman Uludað, “Giriþ: Ýbn Haldûn ve Mukaddime”, Mukaddime,
çev. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1988), s. 120, 21; Yavuz Yýldýrým, “Ýbn
Haldûn’un Bedavet Teorisi” (doktora tezi, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü,
1998), s. 83, 84.



terkiplerle aktarýlan asabiyet, Arnason ve Stauth’un ifadeleriyle “Ýbn Hal-

dûn’un en tercüme edilemez terimi”13 olarak ortaya çýkmaktadýr. Zorluk kýsmen,

kavrama geleneksel kullanýmýndan daha geniþ bir anlam yüklemesine14 rað-

men, Ýbn Haldûn’un asabiyeti kapsamlý bir þekilde tarif etmemesinden15 kýsmen

asabiyeti bazen geleneksel anlamýyla bazen de kendi yüklediði geniþ anla-

mýyla teknik bir terim olarak kullanmasýndan16 kaynaklanýr. Bazýlarý ise bu

zorluðu Ýbn Haldûn’un asabiyeti kullanýrken gösterdiði gevþekliðe baðlar.17

Mukaddime’nin pek çok yerinde asabiyetin kaynaðýndan ve fonksiyonundan

geniþ bir þekilde bahsedilse de, asabiyetin Ýbn Haldûn’un sosyal sisteminde-

ki merkezîliði ve siyasî örgütlenmelerdeki hayatî rolü göz önüne alýndýðýnda,

bu kýsmî tarif ve tasvirlerin yetersiz kaldýðý ortadadýr.

Biz bu çalýþmamýzý asabiyetin tanýmý ile sýnýrlandýracaðýz. Bu çerçevede de

asabiyetin bedavet ile iliþkisi, asabiyetin ortaya çýkýþ þartlarý ve asabiyetin bi-

leþenlerini tartýþma konusu edeceðiz. Asabiyetin anlaþýlmasý noktasýnda son

derece önemli olan umran, bedavet, hadaret, riyaset, mülk ve insan tabiatý

gibi konulara ancak yeri geldiðinde kýsaca deðinmekle yetineceðiz.

Asabiyet Bedavette Ortaya Çýkar

Ýbn Haldûn’a göre bâdiyede ikamet etmek, ancak asabiyet sahibi kimse-

lerin güç yetirebileceði bir durumdur.18 Zira insan tabiatýnda kötülük de iyi-

lik kadar yer etmiþtir. Diðer bir deyiþle, insanlar arasýnda görülen karþýlýklý

þiddet, toplumsal hayatýn tabii bir unsurudur. Hadarette yaþayan insanlar,

kendilerine gelebilecek saldýrýlara karþý kanunlarla, polis teþkilatýyla, þehir

duvarlarýyla, profesyonel askerlerle vs. korunabilmekte iken, bâdiyede bu tür

yapýlara rastlanmaz. Zira bu tür kurum ve örgütler ancak merkezî otoritenin

ve siyasî hiyerarþinin yönetimi ve denetimi altýnda vücut bulabilir ki, beda-

vette böyle bir merkezî otorite söz konusu deðildir. Bedavette insanlarý diðer

13 J. P. Arnason-G. Stauth, “Civilization and State Formation in the Islamic Context: Re-read-
ing Ibn Khaldun”, Thesis Eleven, 76/2 (2004), s. 33.

14 Franz Rosenthal, “Introduction”, The Muqaddimah: An Introduction to History (New
Jersey: Princeton University Press, 1980), I, s. lxxvii.

15 Yýldýrým, “Ýbn Haldûn’un Bedavet Teorisi”, s. 82. 
16 Muhsin Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy of History (London: George Allen and Unwin

Ltd., 1957), s. 196. 
17 T. Khemiri, “Der Asabija-Begriff in der Muqaddima des Ibn Haldûn”, Der Islam, 23 (1936),

s. 163-88. 
18 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 429. 
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insanlardan gelebilecek þiddete karþý koruyacak, kendi cesaret ve kuvvetleri-
nin dýþýnda, yegâne unsur ayný kaderi paylaþtýðý insanlarýn yardýmý ve deste-
ðidir. Dolayýsýyla bâdiyenin kendine özgü zor þartlarýnda birlikte yaþadýðý in-
sanlarýn, genellikle de yakýn aile fertlerinin, desteði ve yardýmý olmadan kimse
hayatta kalamaz.

Ýbn Haldûn asabiyetin “sadece nesep birliðinden (el-iltihâm bi’n-neseb)
veya o mânâdaki diðer bir þeyden hasýl” olduðunu ileri sürer.19 Zira akraba-
lýk baðý, insanlarýn tabiatlarýnda olan çok temel bir hususiyettir. Ýnsanýn, ak-
rabalarýndan birinin baþýna kötü bir hâl geldiðinde, mesela zulme ve tecavü-
ze uðramasý durumunda, yüreðinde hissettiði üzüntü ve zillet hissi ve onun
yardýmýna koþma isteði bu tabii baðýn açýk bir göstergesi olarak okunabilir.

Buradan yola çýkarak asabiyetin, akrabalýk baðýnýn yakýn ve uzak oluþu-
na göre farklý derecelerde olduðunu anlayabiliriz. Eðer aradaki kan baðý ya-
kýnsa, o kiþi ya da kiþilere duyulan yakýnlýk ve yardým etme arzusu da o de-
rece kuvvetli olur. Dolayýsýyla, bir kiþinin akrabalarý için duyduðu yakýnlýk
hissi, kendi ailesinden baþlayarak suya atýlmýþ taþýn oluþturduðu halkalar mi-
sali yoðunluðunu kaybede kaybede mensubu olduðu ve gerilerde bir yerde
ayný atadan geldiðini düþündüðü insanlardan oluþan en geniþ grubun üyele-
rine varýncaya kadar yayýlýr.

Burada, söz konusu akrabalýk baðýnýn nerede son bulacaðý sorulabilir. As-
lolan Benî Talip asabiyeti midir, yoksa Benî Haþim asabiyeti ya da Benî Ab-
dümenaf asabiyeti, Kureyþ asabiyeti, Mudar asabiyeti, Adnan asabiyeti, Arap
ya da Ýsmailoðullarý asabiyeti mi? Bu zincir geriye doðru geniþletilerek uzatý-
labilir.20 Hatta akrabalýk baðý zihinsel bir kurgu ise eðer, mantýken ortak ata
zinciri Hz. Âdem’e kadar geri götürülebilir ve tüm insanlarýn birbiri ile akra-
ba olduðu iddiasý ortaya atýlabilir. Doðrusu, Ýbn Haldûn’da bu soruya verile-
cek açýk bir cevaba rastlamak zordur. Nitekim 20. yüzyýlda Avrupalý müsteþ-
rikler arasýnda (özellikle de F. Gabrieli ile T. Khemiri arasýnda) asabiyetin ta-
nýmýna dair yapýlan tartýþma da Ýbn Haldûn’un asabiyetin nerede son bulaca-
ðý noktasýndaki muðlak tutumundan kaynaklanmaktadýr. Zira Ýbn Haldûn
bazen Kureyþ asabiyetinden bahseder,21 bazen de Arap asabiyetinden.22 Bu-

19 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 431. 
20 Ýslâm öncesi asabiyet ve kabile yapýsýna dair bk. Adem Apak, Asabiyet ve Erken Dönem

Ýslâm Siyasî Tarihindeki Etkileri (Ýstanbul: Düþünce Yayýnlarý, 2004). 
21 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 555-57. 
22 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 612. 



nunla birlikte Ýbn Haldûn’un bu soruya verebileceði muhtemel cevaplar üze-

rinde durulabilir. Nitekim Mukaddime’nin tümü göz önüne alýndýðýnda akra-

balýk baðýnýn, fonksiyonel bir biçimde, asabiyeti doðuracak hissiyatýn (veh-

min) oluþabileceði en geniþ grupta sona ereceði söylenebilir. Bu da zamana

ve þartlara göre deðiþebilir. Asabiyet bazen Haþimoðullarý ile sýnýrlý kalýr, ba-

zense bütün Araplarý kuþatan bir Ýsmailoðullarý asabiyeti þeklinde ortaya çý-

kabilir. Eðer Haþimoðullarý ile Ümeyyeoðullarý arasýnda bir niza söz konusu

ise asabiyet Haþimoðullarý asabiyeti ve Ümeyyeoðullarý asabiyeti seviyesin-

de son bulur. Eðer niza Ýsmailoðullarý ile Ýshakoðullarý arasýnda baþ gösterirse

o zaman Arap asabiyetinden bahsedilebilir.

Ýbn Haldûn’a göre grup üyelerinin sayýsý arttýkça aradaki kan baðý haki-

kat olmaktan çýkar ve vehmî bir inanca dönüþür. Sadece geçimlerini kazan-

mak için seçtikleri deve yetiþtiriciliði nedeniyle çölün derinliklerine kadar so-

kulmuþ olan, bu nedenle de nispeten izole bir hayat süren bedevilerde nesep

irtibatýnýn bozulmadan muhafaza edildiði düþünülebilir. Onun dýþýnda, þehir-

lerde ve hatta þehre yakýn bâdiyelerde neseplerin birbirine karýþmadan mu-

hafaza edilmiþ olmasý mümkün deðildir. Ne var ki asabiyet söz konusu oldu-

ðunda, aslolan kan baðýnýn hakikaten mevcut olup olmamasý deðil, yakýn ir-

tibat ve karþýlýklý yardýmlaþmayý doðuracak akrabalýk baðý inancýnýn var ol-

masýdýr.23

Hakiki ya da vehmî kan baðý, asabiyetin en basit ve tabii kaynaðý olmak-

la birlikte, Ýbn Haldûn asabiyeti kan baðý ile sýnýrlandýrmaz. “Velâyet” (velâ)

ve “ittifak” (hilf) da Ýbn Haldûn’a göre asabiyeti doðuran iliþkilerdendir.24

Velâ ya da hilf baðý ile irtibatlý insanlar arasýndaki asabiyetin göstergesi de,

týpký kan baðýndan kaynaklanan asabiyette olduðu gibi, bu insanlardan her-

hangi birinin zulüm görmesi ya da aþaðýlanmasý durumunda, yakýn akraba-

ya karþý duyulan hissin benzeri ya da eþiti bir üzülme ve zillet hissinin insan

ruhunda oluþmasýdýr. “Zira velâ sebebiyle hasýl olan kaynaþma (iltiham), ne-

sep sebebiyle vücuda gelen kaynaþma gibidir veya ona yakýndýr.”25 Burada

altý çizilmesi gereken ifade kaynaþma, yani iltihamdýr. Aþaðýdaki pasaj Ýbn

Haldûn’un asabiyetten ve iltihamdan neyi kastettiðini daha iyi ortaya koyar:

23 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 431. 
24 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 431. 
25 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 431. 
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Asabiyetteki müdafaa ve mücadeleden kast olunan husus, sadece neseple
tam olarak gerçekleþir. Zira yardýmlaþma hâli, hýsým ve akraba arasýnda
birbirini yardýmsýz býrakarak; daðýlma hâli ise yabancý ve uzak olanlar ara-
sýnda görülür… Hilf veya rýkk ile, yani ahidleþme ve azat etme durumu ile
husule gelen velayet ve muhalata (içli dýþlý olma) da o duruma gelir; zira
her ne kadar nesep tabii bir þeyse de, nihayet o da vehmîdir. Kaynaþma-
nýn husule gelmesine esas olan (gerçek) husus ise, bir arada yaþama, yek-
diðerini savunma, uzun süren mümarese, birlikte yetiþme ve süt emme
durumunun meydana getirdiði rabýta ile hayat ve mematla ilgili olan sair
hâllerden ibarettir. Söz konusu durumla kaynaþma (iltiham) hasýl olunca,
imdada koþma ve yardýmlaþma hâli onu takiben ortaya çýkar.26

Görüldüðü gibi Ýbn Haldûn’un asabiyet tanýmý genetik deðil, fonksiyonel-

dir. Bu açýdan, Franz Rosenthal’in de ifade ettiði gibi, Ýbn Haldûn’un asabi-

yete yüklediði anlam, asabiyetin geleneksel kullanýmýndan çok farklýdýr. Ge-

leneksel kullanýmýnda asabiyet, kabile örgütlenmesinin bir karakteridir ve

dýþlayýcý bir mahiyet arz eder ki bu da merkezî devlet ya da imparatorluk gi-

bi kabile-üstü bir siyasî örgütlenmenin ortaya çýkmasýný engeller. Baþka bir

deyiþle, geleneksel anlamda asabiyet, kabile-içi toplumsal bütünlüðü pekiþti-

rirken, kabileler-üstü bir birlikteliði imkânsýz kýlar.27 Ýbn Haldûn ise esas iti-

bariyle kabile-üstü yapýlarý göz önüne almakta ve Araplara has bir sosyo po-

litik örgütlenmeden öte, evrensel geçerliliði olan bir siyasî dönüþüm teorisi

geliþtirmeyi amaçlamaktadýr. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn asabiyet teriminin kap-

samýný geniþletmiþ, kaynaþmayý (iltiham) esas alýrken, kan baðýný ya da kay-

naþmayý doðuran diðer iliþki biçimlerini ârýzî görmüþtür.

Asabiyetin Kaynaðý Mahrumiyet ve Meydan Okumadýr

Yukarýdaki þekilde bakýldýðýnda, hadarî hayat biçiminin geliþmesiyle bir-

likte ortaya çýkan lüks ve konforun asabiyeti neden zayýflattýðý konusu da da-

ha kolay anlaþýlýr. Eðer kan baðý asabiyetin aslî kaynaðý olsaydý, hadaret asa-

biyeti etkilemezdi. Zira lüks ve konfor, iliþkinin biyolojik yönünü deðil, iliþki-

nin sosyo psikolojik sonuçlarýný, yani “kaynaþma”yý (iltiham) etkilemektedir.

Bu noktada asabiyetin bâdiyede neden daha güçlü olduðunu, daha açýk gö-

rebiliriz. Çünkü bâdiyenin zor koþullarýnda daha güçlü bir kaynaþma hasýl ol-

maktadýr. Bedavette hiç kimse ait olduðu grubun haricinde hayatta kalama-

26 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 531. 
27 Nitekim Ýbn Haldûn’un, bedevi Araplarýn ancak dinî bir inanç sayesinde kabile merkezli

ayrýþmayý aþarak bir araya gelebileceklerini ve ancak o zaman mülke eriþebileceklerini belir-
tirken iþaret ettiði gerçek budur. Bk. Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 472. 



yacaðý için, birey âdeta toplumla özdeþleþmiþ gibidir. Bâdiyede insanlar ha-
yatlarýnýn neredeyse her anýnda birbirlerine ihtiyaç duyarlar. Birlikte çalýþ-
mak, canlarýný ve mallarýný birlikte muhafaza etmek zorunluluklarý vardýr. Ya-
þam alanlarý, hadarettekinin aksine, iç içe geçmiþtir. Dolayýsýyla da iltiham-
dan kaynaklanan asabiyet, bâdiyede çok daha güçlüdür.

Ýbn Haldûn, her ne kadar açýkça tartýþmasa da, bu akýl yürütmeyi sonuna
deðin sürdürdüðümüzde, kaynaþmanýn itibarî bir terim olduðu görülür. Bazý
þartlar psikolojik olarak daha yoðun bir kaynaþmaya neden olurken, diðer
bazý þartlarda oluþan kaynaþma hâli daha gevþektir. Bu açýdan þartlar ne ka-
dar zorsa, bu zor þartlarda kurulan iliþkiden doðan kaynaþma hâlinin de o de-
rece yoðun olacaðý tahmin edilebilir. Dolayýsýyla en yoðun kaynaþma duru-
munun savaþ ya da soykýrým hâllerinde olduðu gibi, ölüm-kalým tecrübeleri-
nin paylaþýlmasýnda ortaya çýkacaðýný söyleyebiliriz.

Böylelikle asabiyetin niye ve nasýl oluþtuðunu daha net görebiliriz. Asabi-
yet bedavetin; yani hadaret, mülk ve mülkten hasýl olan nimetlerin dýþýnda
olmanýn/kalmanýn bir sonucudur. Asabiyetin en önemli bileþenlerinden biri
olan þan ve þerefi anlatýrken Ýbn Haldûn bu hususu þöyle dile getirir: “Derler
ki, þerefin kaynaðý dýþarýda olmaktýr. Ki bu da, riyasetin, þerefin dýþýnda ve
aþaðý, düþük ve þandan yoksun olma hâlidir.”28

Asabiyeti doðuran temel amil, tek kelime ile mahrumiyettir. Diðer insan-
larýn yardýmý ve desteði olmaksýzýn bâdiyede (yani dýþarýda) yaþamak, nere-
deyse mümkün deðildir. Dolayýsýyla bâdiye hayatý, “bir arada yaþama, yek-
diðerini savunma, uzun süren mümarese, birlikte yetiþme ve süt emme du-
rumunun meydana getirdiði rabýta ile hayat ve mematla ilgili olan sair halleri”
beraberinde getirir ki bu hususlar neticede asabiyeti doðurur. Diðer bir deyiþ-
le, Ýbn Haldûn’un sebep-sonuç iliþkilerini merkeze alan metodunu göz önün-
de tutarsak, öyle anlaþýlýyor ki, insanlarýn kaynaþmasýna sebep olan husus
asabiyet deðildir. Tam aksine asabiyet, zaman içerisinde, zor þartlarýn bera-
berinde getirdiði kaynaþmanýn (iltihamýn) bir neticesi olarak ortaya çýkar.
Mantýken, zor þartlara maruz kalmak ile asabiyetin oluþmasý arasýnda bir za-
man farký söz konusudur. Ne var ki bir kere oluþtu mu, asabiyet insanlarýn
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28 Burada Franz Rosenthal’in tercümesini tercih ettik. “Nobility originates in the state of being
outside, as has been said. That is, being outside of leadership and nobility and being in a
vile, humble station, devoid of prestige.” Bk. The Muqaddimah, I, 279. Burada Ýbn Haldûn
ayný zamanda, þeref ve asaletin kalýcý olmadýðýný, bir süreliðine var olduðunu vurgulamak
için böyle bir ifade kullanmýþtýr.



siyasî olarak kolektif hareket etmelerine neden olur. Ýbn Haldûn asabiyeti

münhasýran siyasî baðlamlarda kullanmaktadýr. Bu baðlamda asabiyet, özü

itibariyle siyasî bir terimdir.29 Dolayýsýyla asabiyeti doðuran mahrumiyetin

büyük oranda siyasî bir mahrumiyet olduðu düþünülebilir.

Sebep-sonuç iliþkisini bu þekilde tespit etmek bize bâdiyenin zor þartlarý ile

asabiyeti birbirinden ayýrma imkâný verir. Baþka bir deyiþle, her zor þart asa-

biyeti beraberinde getirmez. Ýsrailoðullarý’nýn Kur’ân-ý Kerîm’de zikredilen ve

Ýbn Haldûn tarafýndan da iktibas edilen tecrübeleri asabiyet ile bâdiyenin zor

þartlarý arasýndaki iliþkinin daha iyi anlaþýlmasýna yardýmcý olur:30

20. Bir zamanlar Musa, kavmine þöyle demiþti: Ey kavmim! Allah’ýn size

(lütfettiði) nimetini hatýrlayýn; zira O, içinizden peygamberler çýkardý ve sizi

hükümdarlar kýldý. Âlemlerde hiçbir kimseye vermediðini size verdi.

21. Ey kavmim! Allah’ýn size (vatan olarak) yazdýðý mukaddes topraða

girin ve arkanýza dönmeyin, yoksa kaybederek dönmüþ olursunuz.

22. Onlar þu cevabý verdiler: Ya Musa! Orada zorba bir toplum var; onlar

oradan çýkmadýkça biz oraya asla girmeyeceðiz. Eðer oradan çýkarlarsa biz de

hemen gireriz.

23. Korkanlarýn içinden Allah’ýn kendilerine lütufta bulunduðu iki kiþi

þöyle dedi: Onlarýn üzerine kapýdan girin; oraya bir girdiniz mi artýk siz zaferi

kazanmýþsýnýzdýr. Eðer müminler iseniz ancak Allah’a güvenin.

24. “Ey Musa! Onlar orada bulunduklarý müddetçe biz oraya asla girme-

yiz; þu halde sen ve Rabb’in gidin savaþýn; biz burada oturacaðýz” dediler.

25. Musa: “Rabbim! Ben kendimden ve kardeþimden baþkasýna hâkim

olamýyorum; bizimle, yoldan çýkmýþ bu toplumun arasýný ayýr” dedi.

26. Allah, “Öyleyse orasý (arz-ý mukaddes) onlara kýrk yýl yasaklanmýþtýr;

(bu müddet içinde) yeryüzünde þaþkýn þaþkýn dolaþacaklar. Artýk sen, yoldan

çýkmýþ toplum için üzülme” dedi.

Ýbn Haldûn’a göre Mýsýr’daki Kýptî idaresinin Ýsrailoðullarý’na uyguladýðý

baský, onlarýn asabiyetini yok etmiþti.31 Dolayýsýyla Allah onlarýn Mýsýr ve

29 Yves Lacoste, Ibn Khaldun: The Birth of History and the Past of the Third World (London:
Verso, 1984), s. 100. 

30 el-Mâide 5/20-26. 
31 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 454-55. 
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32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 455. 
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 455. 
34 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450. 
35 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 453. 

Suriye arasýndaki Tih çölünde kýrk yýl kalmalarýný murat etti. Bu süre zarfýn-

da Ýsrailoðullarý hiçbir þehirde ikamet etmemiþler ve hiçbir umran ile müna-

sebet içinde olmamýþlardý. Ýsrailoðullarý’nýn tam kýrk sene, hiçbir yerde ikamet

etmeden Tih çölünde baþýboþ dolaþmalarýnýn hikmeti “zillet, kahr ve kuvvet

pençesinden (ezilmiþ olma hâlinden) yeni çýkan, aþaðýlanmayý ve horlanma-

yý huy hâline getiren ve asabiyetleri bozulan bir neslin çölde yok olmasý, ar-

kasýnýn gelmesi ve çölde diðer bir neslin ortaya çýkmasýdýr.”32 Ýbn Haldûn’a

göre kýrk yýl, bir neslin yerine yenisinin gelmesi için gerekli olan asgari süre-

dir. Dolayýsýyla bu tecrübe neticesinde Ýsrailoðullarý içerisinden aþaðýlanma ve

zillet nedir bilmeyen bir nesil gelmiþtir. “Artýk bu nesil zelil deðil, azizdir.

Ahkâm, kanun ve kahýr nedir bilmemektedir; üzerinde zillet damgasý taþýma-

maktadýr. Bu suretle diðer bir asabiyet vücuda gelmiþ olmaktadýr. Bu millet bu

asabiyetle hakkýný aramaya ve tagallübe muktedir bulunmaktadýr.”33

Mýsýr’da yaþayan Ýsrailoðullarý ne iktidarda idiler ve ne de iktidarýn nimet-

lerinden faydalanan bir sosyopolitik pozisyona sahiptiler. Yani kelimenin tam

anlamý ile mülkten ve mülkün tüm nimetlerinden mahrum idiler. Buna rað-

men asabiyetlerini kaybettiler. Halbuki, yukarýda asabiyeti ortaya çýkaran du-

rumun zor þartlar ve mahrumiyet olduðu belirtilmiþti. Bu durum bir izah ge-

rektiriyor.

Ýbn Haldûn’a göre asabiyetin nihaî gayesi mülktür.34 Ne var ki, asabiye-

ti, henüz mülke tam anlamýyla ulaþmadan, azaltan ya da yok eden iki durum

söz konusudur. Bunlardan birincisi lüks ve refahtýr. Bazý asabiyet sahibi grup-

lar, mülkü tam anlamýyla ele geçirme imkânýna sahip olamasalar da, asabi-

yetleri nispetinde mülkten hisse alýrlar ve yine bu nispette bir lüks ve refaha

sahip olurlar. Söz konusu grup, sahip olduðu ile yetinir, hâkim asabiyetin gü-

cüne boyun eðer ve mülkün tamamýna sahip olmak için mücadele etmez.

“Bütün himmetleri, rahata ve huzura ulaþýlacak derecede devletin gölgesinde

sükûn, bol geçim imkânlarý, kazanç, nimet içinde yaþamaktan; konak yapma,

(pahalý) elbise edinme ve bunlarý çoðaltma hususunda mülk sahiplerinin yo-

lunu tutmaktan ve onlarý takip etmekten ibaret olur.”35 Bunun neticesinde bu

grubun bedevilikten getirdiði hasletler ve bu hasletlerle birlikte de asabiyetleri

ortadan kalkar.
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Asabiyeti ortadan kaldýran ikinci husus ise “mezelletin ve baþkalarýna in-

kýyad etme hâlinin husule gelmesi”dir.36 Asabiyet sahibi bir grup, iradeleri-

nin hilafýna, bir siyasî otoriteye boyun eðmeye zorlanýrsa bu zaman içinde

onlarýn mukavemetlerini kýrar, cesaretlerini öldürür ve onlarý mutalebeden

alýkor. Bu hâl birkaç nesil sonra, söz konusu gruba mensup insanlarýn tabi-

atý hâline gelir. Ýnsanlarýn kendi iradelerinin hilafýna boyun eðdikleri kanun

ve kurallar da böyledir.37 Asabiyetin ve mukavemet gücünün zayýflamasý,

kahrýn ve zorlamanýn þiddetine göre deðiþir.

Görüldüðü gibi mahrumiyet, asabiyetin vücuda gelmesinin bir þartý ol-

makla birlikte; bu, asabiyet sahibi baþka gruplarýn eliyle, kendisine karþý ko-

nulamayacak bir derecede ve insanlarýn iradelerinin hilafýna zorla oluyorsa,

mahrumiyet asabiyeti zayýflatan ve yok eden bir etkiye sahiptir. Ýþte Ýsrailo-

ðullarý’nýn maruz kaldýðý mahrumiyet böyle bir mahrumiyettir. Mýsýr’da

Kýptîlerin kahýr ve zorlamalarý neticesinde ortaya çýkan mahrumiyet hâli, Ýs-

railoðullarý’nýn asabiyetini yok ederken, Tih çölünde baþka insanlarýn zorla-

masýndan uzak, fiziksel þartlarýn neticesinde ortaya çýkan, baþ edilebilecek bir

zorluk derecesindeki mahrumiyet hâli, Ýsrailoðullarý’nda yeni bir asabiyetin

oluþmasýný saðlamýþtýr.

Ýbn Haldûn’un 20. yüzyýldaki takipçisi olarak kabul edilen Ýngiliz tarihçi

Arnold Toynbee’nin medeniyetlerin ortaya çýkýþý, yükseliþi ve çöküþüne dair

geliþtirdiði “meydan okuma ve cevap verme” tezi,38 belki Ýbn Haldûn’un asa-

biyet hakkýnda boþ býraktýðý alanlarýn doldurulmasýnda, ya da çok net olma-

dýðý noktalarýn aydýnlatýlmasýnda yardýmcý olabilir. Toynbee’ye göre medeni-

yetlerin ortaya çýkmasý insanlarýn bir dizi meydan okumaya ya da zorluða

verdikleri cevap sayesinde mümkün olmaktadýr. Ne var ki, bu meydan oku-

ma ve zorluðun derecesi noktasýnda Toynbee dikkatlidir.

Meydan okumanýn þiddetini sonsuza dek (ad infinitum) artýrsak, acaba
uyarýcýnýn yoðunluðunun da o derece artacaðýný ve baþarý ile alt edildiði
takdirde bu meydan okumaya verilen cevabýn ayný oranda güçlü olacaðý-
ný garanti edebilir miyiz? Ya da daha ötesine geçildiði takdirde, meydan
okumanýn þiddetinin artmasýnýn, verimin azalmasýna neden olduðu bir
noktaya ulaþabilir miyiz? Hatta bu seviyenin ötesine geçersek meydan
okumanýn þiddetinin artýk baþarý ile alt edilmesinin mümkün olmadýðý bir
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dereceye ulaþtýðý baþka bir nokta söz konusu mudur? Bu durumda kural,
teþvik edici meydan okumanýn þiddetinin aþýrý olan nokta ile yetersiz olan
nokta arasýnda orta bir yerde olduðu yönündedir.39

Toynbee bu noktayý “meydan okumanýn optimum düzeyi” þeklinde tarif

eder. Toynbee’nin bu formülasyonu, fizikî coðrafya ile umran arasýndaki iliþ-

kiyi anlatýrken, üstü örtülü olarak Ýbn Haldûn’da da mevcuttur. Nitekim, Mu-

kaddime’nin baþýnda, Batlamyus ve Þerif el-Ýdrisî’den naklen, Ýbn Haldûn

yerküreyi yedi iklim bölgesine ayýrýr ve umranýn ortaya çýkmasý için gerekli

þartlarýn üç ila altýncý iklim bölgeleri arasýnda mevcut olduðunu kaydeder.40

Diðer bir deyiþle, fizikî coðrafya ve iklim açýsýndan yerkürenin diðer bölgeleri

insanî umrana müsait deðildir. Yani buralardaki meydan okuma, insanlarýn

alt edebilecekleri seviyenin çok üstündedir.

Ýnsanlarýn takatinin yettiði miktardaki meydan okuma ise bedevilerin Mu-

kaddime’de anlatýlan hasletlerinden de anlaþýlacaðý üzere, alt edildiði takdir-

de insanlarýn gücünü, cesaretini, metanetini ve diðer iyi hasletlerini artýrýr.

Dolayýsýyla mantýk olarak “meydan okuma ve cevap verme” tezi, Toyn-

bee’deki kadar net ve sarih olmamakla birlikte, Ýbn Haldûn’un sisteminin ru-

hunda mevcuttur.

Bu noktada, asabiyetin bir meydan okumanýn neticesinde ortaya çýktýðýný

ileri sürmek bizce makul görünüyor. Ne var ki, Toynbee’nin terminolojisini bi-

raz deðiþtirerek kullanmak gerekirse, bu meydan okuma hem fiziksel olarak

hem de mahiyet itibariyle aþýrý ya da yetersiz olmamalýdýr. Fiziksel olarak aþý-

rý meydan okumanýn ne umraný ne de umranýn özünü teþkil eden asabiyeti

mümkün kýldýðýný Ýbn Haldûn yerkürenin coðrafî özelliklerinden bahsederken

açýkça ifade ediyor. Bu anlamda üç ila altýncý iklim bölgelerinin dýþýnda yaþa-

yan insanlarýn, içinde yaþadýklarý fiziksel þartlar nedeniyle, bir asabiyet geliþ-

tirmeleri mümkün deðildir. Mahiyet itibariyle meydan okumanýn aþýrý olmasý-

ný ise, kahýr ve zorlama yoluyla ve insan iradesinin hilafýna bir siyasî otori-

teye boyun eðme þeklinde tarif edebiliriz. Yani eðer kendi baþýna bir asabiyet

geliþtirme potansiyeli olan bir gruba mensup insanlarýn, içinde yaþadýklarý si-

yasî birimin baþýndaki otoriteye itaat etmemeye güçleri yetmiyorsa, orada

mahiyet itibariyle aþýrý bir meydan okuma söz konusudur. Meydan okumanýn

aþýrýsý ise asabiyeti yok eder.

39 Somervell, Study of History, I, 140. 
40 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 283. 
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Meydan okumanýn yetersiz kalmasýný ise yine böyle bir grubun mülkün

tamamýný ele geçirmeden ulaþtýklarý refah ve lüks hayat þartlarý þeklinde tarif

edebiliriz. Bu durumda da, bedeviliðin getirdiði uyarýlar kaybolmuþ, insanla-

rýn hayatlarýný sürdürmek için fazla bir gayret sarfetmeleri durumu ortadan

kalkmýþtýr. Böylece, zor þartlara birlikte göðüs germekten kaynaklanan kay-

naþma (iltiham) hâli ve bu hâlin zaman içerisinde teþkil ettiði asabiyet de

kaybolur.

Bu bölüme son vermeden önce birkaç hususun altý çizilmelidir. Her þey-

den önce asabiyet siyasî bir özelliktir. Mevcut olmasý hâlinde grup üyelerini

siyasî anlamda kolektif eyleme sevk eder. Onlarý, sahip olduklarý siyasî po-

zisyondan daha üst bir pozisyonu talep etmeye iter. Ýkincisi, asabiyeti ortaya

çýkaran hususiyet zor þartlar ve mahrumiyettir. Baþka bir deyiþle asabiyet,

mülkün ve mülkten kaynaklanan refah ve konforun dýþýnda kalmaktan hu-

sule gelir. Son olarak mahrumiyet, baþka insanlarýn elinden ve bir zorlama

neticesinde oluþuyorsa, bu durum asabiyeti doðurmaktan ziyade var olan

asabiyeti de yok eder. Kýsaca asabiyet, optimum düzeyde bir meydan okuma

neticesinde husule gelir.

Asabiyetin Diðer Bileþenleri

Asabiyet, bedevilerin ayýrt edici vasýflarýndan biridir. Ne var ki asabiyet

bedevilerin sahip olduðu tek özellik deðildir. Yani asabiyet daima yine bede-

vilere has olan diðer bazý özelliklerle birlikte var olur. Þimdi bu özelliklere de-

ðinelim. Ýlk olarak, Ýbn Haldûn’a göre bedeviler “hayýr”a hadarîlerden daha

yakýndýr.41 Ýlk yaratýlýþýnda (fýtratu’l-ûlâ) insan tabiatý hayra da þerre de eþit

uzaklýktadýr. Potansiyel olarak hayra meyletme ve hayrý seçme kabiliyeti var-

sa da, insan tabiatý hayýrdan da þerden de etkilenmeye müsaittir. Dolayýsýyla

bunlardan hangisi insan ruhuna daha önce eriþirse, orada önce o yer eder. Bu

ikisinden birinin insan ruhunda yer etmesi ölçüsünde de diðeri insan ruhun-

dan uzaklaþýr. Sonradan da uzaklaþanýn yer edinmesi güçleþir. Çevre þartla-

rýndan etkilenmemiþ özerk aklýn var olmasýnýn zorluðu da göz önüne alýndý-

ðýnda, insan ruhunun iyiliði ya da kötülüðü büyük oranda içinde yaþadýðý

dünyanýn þartlarýna baðlýdýr.

41 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 420. 



Ýbn Haldûn, tabiatý itibariyle hadaretteki davranýþ kalýplarýnýn kötü ya da

kötülüðe götürücü olduðu kanaatindedir. “Hadarîler, çeþit çeþit haz ve zevk-

lerle, refahýn getirdiði âdet ve itiyatlarla, dünyaya ve maddî menfaatlerine

yönelmekle, dünyevî þehvetleri ve arzularý üzerinde ýsrarla durmakla sýk sýk

karþýlaþtýklarý için, birçok huy ve þerle nefisleri kirlenmiþtir. Söz konusu du-

rum kendileri için hasýl olduðu nispette, hayýr ve fazilet yollarý ve vasýtalarý

kendilerinden uzaklaþmýþtýr.”42 Yatay ve dikey insan hareketliliðinin son de-

rece yoðun olduðu hadarette utanma hissi de kaybolmuþ, sosyal kontrol

mekanizmalarý devre dýþý kalmýþtýr. Dolayýsýyla hadarette insanlarý kötülük

yapmaktan alýkoyacak haricî kýsýtlamalar ortadan kalkar.

Diðer taraftan, sahip olduklarý tüm zamaný ve enerjiyi hayatta kalabilmek

için ihtiyaç duyduklarý asgari miktarý üretmeye harcayan bedevilerde durum

farklýdýr. Onlar insan nefsi için bozucu etkileri olan lüksten, konfordan, þata-

fattan ve þehvetten uzak, sade bir hayat yaþarlar. Bu nedenle hadarîlere gö-

re bedevilerde kötü huylara daha az rastlanýr.

Bedevilerin hayra daha yakýn olmalarýnýn bir diðer sebebi de bedavetin ilk

tabii hâle, Ýbn Haldûn’un ifadesi ile ilk fýtrata (fýtratu’l-ûlâ) daha yakýn olma-

sýdýr. Ýlk fýtrat insan iradesinin henüz etkilerinin görülmediði, sadece Allah’ýn

iradesinin þekillendirdiði, dolayýsýyla her türlü kötülükten uzak olan hâl de-

mektir. Ýbn Haldûn’un da zikrettiði, Hz. Peygamber’in “Her çocuk fýtrat üze-

re doðar. Sonra ebeveyni onu Yahudi, Hýristiyan ya da Mecusi olarak yetiþti-

rir” hadisi de bu duruma iþaret eder. Bedavet, umranýn baþlangýcý; hadaret ise

sonudur. Dolayýsýyla hem bedeviler birey olarak hem de bedavet sosyoeko-

nomik bir yapý olarak tabii hâle (iyiliðe) hadaretten daha yakýndýr.

Ýkinci olarak bedeviler, hadarîlerden daha cesurdur.43 Lüks ve konforlu bir

hayat yaþamaya alýþmýþ olan hadarîlerde tembellik artar; zora katlanma, acý-

lara karþý koyma özellikleri kaybolur. Son derece geliþmiþ bir iþ bölümünün

bulunduðu hadarette insanlar ihtiyaçlarýný fazla çaba harcamadan elde ede-

bilirler. Hepsinden önemlisi de hadarette insanlar güvenlik problemini siyasî

otoriteye havale etmekle kendilerini garanti altýna almýþlardýr. Bu þekilde ya-

þayan nesiller birbirini takip eder ve zaman içinde kýrýlganlýk, dikkatsizlik,

tembellik hadarîlerin tabiatlarýnýn bir parçasý hâline gelir.

42 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 420. 
43 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 424. 
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Bedavette ise güvenliðin havale edileceði bir siyasî otorite ya da güvenlik
gücü yoktur. Bedeviler canlarýnýn ve mallarýnýn güvenliðinden kendileri so-
rumludur. Bu þekilde birbiri ardýna yetiþen nesillerde de cesaret, zorluklara
katlanma direnci, ataklýk, dikkatlilik bir huy hâline gelir. Zira “Ýnsan, âdetle-
rinin ve ülfet ettiði þeylerin çocuðu ve ürünüdür. Tabiatýnýn ve mizacýnýn ço-
cuðu ve mahsulü deðildir. Bir kimse huy, meleke ve âdet vaziyetine gelecek
derecede birtakým hâllerle ülfet ve ünsiyet ederse, artýk bu hâller o kimsenin
tabiatý ve cibilliyeti durumuna gelir.”44

Ýbn Haldûn’a göre hadarîlerin cesaretlerini yitirmelerinin bir diðer nedeni
de kanunlara baðým olmalarýdýr.45 Kanunlarýn zor kullanarak uygulanmasý,
kanunlara uymaktan kaçýnanlarýn, ölüm dahil, deðiþik þekillerde cezalandý-
rýlmasý hadaretin bir özelliðidir. Ýnsan iradesinin hilafýna bu kanunlara uy-
mak zorunda kalmak ise uzun vadede insan ruhundaki cesareti ve metane-
ti zayýflatýr. Zira kiþisel iradeyi bastýrmak suretiyle haricî bir otoriteye boyun
eðmek zorunda kalmak, aþaðýlýk duygusunun ortaya çýkmasýna ve özgüve-
nin yitirilmesine neden olur. Siyasî rejimin baskýcý karakteri arttýkça, o rejim
altýnda yaþayan insanlarýn cesaret ve metanetleri de o oranda zayýflar. Ka-
nunlarýn zor ve dayatma ile iþletilmediði bâdiyede ise böyle bir durum söz
konusu deðildir. Aslýnda bâdiyede kanunlardan da söz etmek doðru olmaz.
Bedavet hayatýný düzenleyen prensipler, kanunlar gibi kurumsallaþmamýþ
olan örf, âdet ve geleneklerdir. Bedeviler, belli bir dereceye kadar, herhangi
bir kýsýtlamaya maruz kalmaksýzýn istedikleri gibi yaþarlar. Bu açýdan vahþi
karakterlerini bu þekilde muhafaza eden bedeviler, herhangi bir haricî dü-
zenlemeye gelemezler.

Burada altý çizilmesi gereken iki husus, cesaret ve metaneti kýran uygula-
manýn insan iradesinin hilafýna ve haricî bir otorite tarafýndan tatbik edilme-
sidir. Diðer bir deyiþle, karakterin bu þekilde deðiþmesi için, belli bir yöndeki
davranýþýn bireyin içerisinde bir gerilime neden olmasý zorunludur. Böyle bir
iç-gerilimin olmadýðý durumlarda kanunlara itaat etmek, kiþisel öz-güveni za-
afa uðratmaz. Nitekim Ýbn Haldûn bu hususta ilk Müslüman toplumun duru-
munu örnek olarak tartýþýr.46 Sahabenin davranýþlarý Hz. Peygamber’in getir-
diði yeni kural ve düzenlemelerle kýsýtlanmasýna raðmen, bu, onlarýn metanet
ve mukavemetini zedelemedi. Tam aksine sahabe, Ýslâm öncesi durumlarýna

44 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 425. 
45 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 425. 
46 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 427-28. 



nazaran, daha cesur ve metanet sahibi idi. Ýbn Haldûn’a göre ashap, imanla-
rýnýn gücünden dolayý, Hz. Peygamber’in getirdiði kanun ve düzenlemeleri
öyle bir içselleþtirdiler ki, artýk bu kanunlarýn kýsýtlayýcý etkilerinin haricî olma
vasfý kalmadý. Kýsýtlamalar insanlarýn içerisinden geliyordu ve bu da kiþisel
iradenin bastýrýlmasý neticesinde ortaya çýkan psikolojik gerilime neden olmu-
yordu. Ne var ki nesiller geçtikçe insanlarýn imaný zayýfladý; kýsýtlamalar içsel
olma özelliðini yitirdi. Kanunlar dýþsal otoriteler eliyle kiþisel iradeler hilafýna
uygulanmaya baþladý. Bu durumda da insanlar sahip olduklarý metanetleri ve
mukavemet gücünü yitirdiler.

Üçüncü olarak Ýbn Haldûn’a göre “Aile (beyt) ve þeref, esas ve hakikat iti-
bariyle asabiyet sahiplerine mahsustur; baþkalarýnda ise bu hususlar mecaz ve
benzeme itibariyle mevcut olur.”47 Asabiyetin bedavette ortaya çýktýðý ve be-
davetin bir hususiyeti olduðu göz önüne alýndýðýnda, aile ve þerefin de esas iti-
bariyle bedevilere ait olmasý gerekir. Ýbn Haldûn aile (beyt) sahibi olmayý, ara-
larýnda cesaret, metanet, kahramanlýk, cömertlik, tevazu gibi deðer verilen ki-
þisel hususiyetlere sahip eþrafýn ileri gelenlerinin bulunduðu insanlarýn zürri-
yetinden gelmek þeklinde tarif eder. Eðer bir insan böyle bir soydan geliyorsa
asil sayýlýr. Çevresindeki insanlar ona saygý duyarlar ve herhangi bir þekilde li-
derlik için ortaya atýldýðýnda ona itaat etmeye hazýrdýrlar. Bir ailenin (beyt) þe-
refinin derecesi asabiyetleri nispetindedir; zira “asabiyet, þerefin sýrrýdýr.”48

Asabiyet, hadarette azaldýðý ve sonunda da yok olduðu için hadarîler sa-
dece mecazî anlamda þeref ve asalete sahip olurlar. Bu demektir ki þeref ve
asalet, zaman içinde ortaya çýkan ve zaman içinde de yok olan bir hususiyet-
tir. Ýlelebet sürmez. Zira bir ailenin þerefinin oluþmasý uzun zaman alýr ve mu-
hafazasý da olaðanüstü dikkat ve özveri gerektirir. Asabiyeti zayýflayan, ce-
sareti ve metaneti kaybolan, lüks ve konforun bozucu etkilerine maruz kal-
mýþ insanlarýn þerefe bu ihtimamý göstermeleri imkânsýzdýr. Dolayýsýyla þeref
ve asalet zaman içerisinde yok olur. Ýbn Haldûn’a göre bu süre dört nesildir.49

Toparlamak gerekirse, asabiyet sahibi insanlar hayra daha yakýndýr; daha
cesur ve metanetlidir, þerefli ve asil bir aileye mensuptur. Görüldüðü gibi asa-
biyetin, dayanýþma ötesinde de hususiyetleri vardýr. Baþka bir ifade ile, her-
hangi bir siyasî dava için birbirleri ile dayanýþma içinde olan insanlar “iyi” bir
karaktere sahiptir, daha cesurdur ve aileleri itibariyle de seçkindir.

47 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 439. 
48 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 441. 
49 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 445. 
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Asabiyet ve Din

Burada sorulmasý gereken, dinin asabiyetin bir bileþeni mi (mütemmim
cüz’ü), yoksa asabiyetin haricinde bir unsur mu olduðu sorusudur? Nitekim
bu sorunun cevabýna asabiyetin hakkýyla tanýmlanabilmesi için de ihtiyaç
duymaktayýz. Ýbn Haldûn’un bu konuda da çok net olduðunu söylemek zor.
Zira Mukaddime’nin bütününe sirayet etmiþ olan bakýþ açýsý göz önüne alýn-
dýðýnda asabiyetin, umranýn ortaya çýkmasýndan son bulmasýna deðin geçir-
diði dönüþümün muharrik gücü olduðu noktasýnda, Ýbn Haldûn uzmanlarý
arasýnda bir ihtilaf söz konusu deðildir. Bununla birlikte, Ýbn Haldûn bir yer-
de “Mülk ve büyük hanedanlýk sadece kabile ve asabiyetle hasýl olur”50 der-
ken, baþka bir yerde mülkün vücuda gelmesinde asabiyetin yaný sýra, dinî
özelliklerin de mevcut olmasý gerektiði noktasýnda ýsrar eder.

Ýmdi bir kimse için, kudreti tekeffül eden asabiyet husule gelir ve o kimse
halk arasýnda Allah’ýn ahkâmýný tenfize münasip düþen hayýrlý hasletlerin
kendisinden zuhur etmesini itiyat edinirse artýk o kimse kullar arasýndaki
(ilahî) hilafete ve halk içindeki (Rabbanî) kefalete hazýrlanmýþ ve ona
aday olmuþtur. … Verilen izahattan açýkça anlaþýlmaktadýr ki, iyi ve güzel
hasletler, kendisinde asabiyet mevcut olan þahýslarda mülkün de mevcut
olduðuna þahitlik eder.51

Bu pasajdan, Ýbn Haldûn’un dinî hasletleri asabiyetin haricinde bir unsur
olarak gördüðü yargýsýna ulaþýlabilir. Öte yandan, bu yargýyý pekiþtirircesine,
Ýbn Haldûn dinî davetin asabiyete dayanmadan tamamlanamayacaðýný iddia
ederek52 asabiyet ile din arasýnda bir ayrým gözettiði imajýný verir. Nitekim Ýbn
Haldûn’a göre “halkýn ve umumun sevk edildiði her hususta mutlaka asabi-
yete ihtiyaç vardýr.”53 Dinî davet de halkýn ve umumun sevkini içeren ve bu-
nun için de davetçinin arkasýnda güçlü bir desteði gerektiren kolektif bir eylem
olduðu için asabiyet olmaksýzýn dinî davetin tamamlanamayacaðý açýktýr. Hat-
ta Ýbn Haldûn, haklý bile olsa asabiyetten yoksun bir davetçinin yalnýz kala-
caðýný, kendisini felakete sürükleyeceðini ileri sürer.54 Ayný þekilde Ýbn
Haldûn, “nübüvvet veya velayet veyahut da umumi olarak dinden gelen bü-
yük bir tesir gibi dinî bir renk”55 olmadan Araplarýn mülke ulaþmasýnýn müm-
kün olmadýðýný belirtirken de asabiyet ile dini birbirinden ayýrýyormuþ görünür.

50 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 479. 
51 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 459. 
52 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488. 
53 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488. 
54 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 489. 
55 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 472. 



Ne var ki, Ýbn Haldûn’un din ile asabiyeti birbirinden kesin çizgilerle ayýr-
dýðý yargýsýna varmakta acele etmemek gerekir. Zira Ýbn Haldûn Mukaddi-

me’nin muhtelif yerlerindeki tartýþmalarýnda din ile asabiyeti iç içe geçmiþ ve
birbirlerini tamamlayan cüzler þeklinde ele alýr. Birincisi, bir önceki bölümde-
ki açýklamalardan hatýrlanacaðý üzere, asabiyet sahibi insanlar bedavete has
bir özellik olarak hayra daha yakýndýr. Zira insanlar ilk fýtrat üzere doðarlar.
Ýlk fýtrat hâlinin, bir fýtrat dini olan Ýslâm hâli olduðu noktasýnda da ulema
arasýnda bir uzlaþý mevcuttur. Ayrýca Ýbn Haldûn’a göre insan tabiatý, kendi-
sine hayýr ve þerden hangisi ilk ulaþýrsa onun rengi ile boyanýr. Bâdiye de, ilk
fýtrata en yakýn sosyoekonomik örgütlenme biçimi olmanýn yaný sýra, hada-
rette olduðunun aksine, insanlarýn fýtratlarýnda olan saflýðý bozucu þartlarý haiz
deðildir. Zira bedeviler her türlü lüks ve israftan uzak, hayatta kalma seviye-
sinde bir hayat sürerler. Dolayýsýyla bedavette fýtrat üzere doðan insanlara ilk
olarak hayýr ulaþýr ve zaman içinde iyilik bu insanlarýn tabiatý hâline gelir.

Ayrýca Ýbn Haldûn hakký ve hidayeti en çabuk kabul eden milletin Araplar
olduðunu savunur. “Çünkü tabiatlarý (þehirlerdeki) eðri büðrü melekelerden
selâmette kalmýþ ve kötü huylardan berî olmuþtur. Sadece vahþi bir karakter-
leri vardýr. Bu vahþilik de mümarese ve terbiye ile kýsa sürede hayrý kabul et-
meye elveriþli bir hâle gelir.”56 Baþka bir ifadeyle, Araplar bedevi bir topluluk
olduðu için hayra ya da hayrý kabule daha yakýndýr. Öte yandan yine yukarý-
da yaptýðýmýz izahatlardan hatýrlanacaðý üzere, asabiyet de bedevilerin baskýn
bir karakteri olduðuna göre, iyilik (din) ya asabiyetin bir tamamlayýcý bileþeni
ya da ayrýlmaz eþi durumundadýr.

Ýkincisi, týpký hayra daha yakýn olmak gibi, gerçek anlamda þeref ve þana
sahip olmak da bedevilere has bir özelliktir. Þeref ve þan ise zorunlu olarak
iyi hasletlerle özdeþleþmiþtir. Öte yandan “asabiyet þerefin sýrrýdýr.” Dolayýsýy-
la asabiyet ile iyi hasletlerle (dinî hasletler) donanmak arasýnda zorunlu bir
baðlantý söz konusudur. Bu konuda Ýbn Haldûn çok nettir.

Þanýn üzerine bina edildiði bir aslý ve kökü vardýr. Onun hakikati bu esas-
la gerçekleþir. Bu da asabiyet ve aþiretten ibarettir. Þanýn bir de fer‘i ve da-
lý vardýr. Onun varlýðý bu sayede tam ve kâmil hale gelir. Bu fer‘ (içtimaî
ve ferdî) hasletlerdir. Mülk, asabiyetin gayesi olduðu gibi, onun fürû ve
mütemmimatý olan hasletlerin de gayesidir. Zira tamamlayýcý unsurlar ol-
madan mülkün mevcut olmasý, organlarý kesik olan bir þahsýn varlýðý gibi-
dir veya halk arasýna çýplak olarak çýkan bir kimseye benzer.57

56 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 473. 
57 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 458. 
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Üçüncüsü, Ýbn Haldûn mülkün hasýl olmasý için iyi (dinî) hasletlerle do-

nanmanýn zorunlu olduðunu hilafet teorisine baþvurarak ispatlamaya çalýþýr.

Ona göre hilafet ve mülk, Allah’ýn ahkâmýnýn yeryüzünde tatbiki için zorun-

ludur. Allah’ýn ahkâmý ise sýrf hayýrdýr. Böyle bir durumda, Allah’ýn ahkâmý-

ný yeryüzünde tatbik edecek kiþilerin hayýrlý vasýflarla donanmalarý zorunlu-

dur. Bu durumda da mülkün kaynaðý olan asabiyet, hayýrlý vasýflarla bütün-

leþmektedir.58

Dördüncüsü, Ýbn Haldûn mülkün sadece tagallüple hasýl olduðunu; tagal-

lübün ise sadece asabiyete ve arzularýn mutalebe üzerinde birleþmesine da-

yandýðýný; kalpleri bir noktada toplama ve kaynaþtýrma hâlinin ise ancak din

ile mümkün olduðunu iddia eder.59 Böylelikle de din esasýna sahip hanedan-

lýklarýn sahasýnýn geniþ ve hâkimiyetlerinin büyük olacaðýný savunur.60

Beþincisi, yine Ýbn Haldûn dinin asabiyet sahipleri arasýnda mevcut olan

rekabeti ve hasedi kaldýrarak kalpleri bir noktada teksif ettiðini, böylelikle de

asabiyetle ilgili kuvvete kuvvet kattýðýný söyler.61

Altýncýsý, Ýbn Haldûn’un asabiyet ile din arasýndaki tamamlayýcý iliþkiyi

son derece açýk bir þekilde dile getirdiði pasajlardan biri de þöyledir:

… Bu [asabiyet sahiplerine ait olan iyi hasletler] gibi hasletler sebebiyle
hâkimiyetleri altýnda bulunanlarý veya umumi olarak herkesi idare etmeyi
ve siyasetçi olmayý hak etmiþlerdir. Bu, galebelerine ve asabiyetlerine mü-
nasip olmak üzere, Allah Teala’nýn onlara sevk etmiþ olduðu bir hayýrdýr.
Yoksa bu gibi hasletler, asabiyet ve galibiyet dikkate alýnmadan geliþigü-
zel onlara verilmiþ ve abes olarak onlardan vücuda gelmiþ deðildir. Asabi-
yetlerine uygun düþen hayýrlarýn ve makamlarýn en münasibi mülktür. Ýþ-
te bunun neticesinde, mülk hususunda Allah’ýn onlara izin verdiðini ve
bunu kendilerine sevk ettiðini anlamýþ oluruz.62

Yedincisi, Ýbn Haldûn’un, Ýslâm’ý kabul ettikten sonra bedevi Araplarýn

asabiyetinin azalmadýðý, tam aksine daha da arttýðý yönündeki tespitidir.63

Yukarýda bahsi geçtiði üzere, normal þartlar altýnda kanun ve kurallara uy-

mak, asabiyeti ve mukavemet gücünü kýrar. Ne var ki, Müslüman olduktan

sonra, Ýslâmî kural ve kaidelere göre bir hayat süren bedevi Araplarda böyle

58 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 457. 
59 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 485. 
60 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 485. 
61 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 486-87. 
62 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 460. 
63 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 427-28. 
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bir durum söz konusu olmamýþtýr. Tam aksine cesaretleri ve mukavemet güç-
leri artmýþtýr.

Sekizincisi, Ýbn Haldûn “mülk asabiyeti”nin yaný sýra, bir de “hilafet asa-
biyeti”nden bahseder. Ýslâm toplumunda ilk önce mülk bulunmaksýzýn hila-
fetin teþekkül ettiðini, daha sonra mülk ve hilafetin mânâ olarak iç içe geçti-
ðini, ardýndan da mülk asabiyetinin hilafet asabiyetinden ayrýlarak münferi-
den mevcut olduðunu söyler.64

Son olarak týpký devletin kurulmasý gibi, devletin yýkýlmasýnda da aslolanýn
ahlâkî dejenerasyon olduðu hususunda Ýbn Haldûn muðlaklýða mahal býrakmaz:

Bir milletin sahip olduðu mülkün inkýraza uðrayacaðý ve harap olacaðý yo-
lunda Allah’tan izin çýktýðý vakit, Hak Teala söz konusu mülk sahiplerini
kötü þeyler yapmaya, rezalet nevinden olan iþleri benimsemeye ve bunun
yollarýný tutmaya sevk eder. Böylece kendilerinde var olan siyasetin fazi-
letleri tamamen kaybolur. Mülk, ellerinden çýkýp baþkalarýna geçinceye ka-
dar faziletler eksilmeye devam eder durur.65

Ne var ki, Mukaddime’nin diðer bazý merkezî pasajlarýndan biliyoruz ki
devletin yýkýlmasý, asabiyetin zayýflayýp yok olmasýna koþuttur. Dolayýsýyla
Ýbn Haldûn’un ahlâkî dejenerasyon ile asabiyetin zayýflayýp yok olmasý ara-
sýnda bir özdeþlik kurduðunu düþünebiliriz.

Tüm bu örneklerden de anlaþýlacaðý üzere, din ile asabiyet arasýnda ya ta-
mamlayýcý bir iliþki ya da mülk baðlamýnda ayrýlmaz bir birliktelik söz konusu-
dur. Bu birliktelikten ya da özdeþlikten yola çýkarak Goodman, dini asabiyetin
metamorfozunu ergenlik dönemi olarak niteler. Zira asabiyet bu safhada si-
yasî toplumun temeli hâline gelir. Sadece din, asabiyetin çocukluk safhasýna
ait parçalanma olgusunu aþarak siyasî bir bütün kurabilir.66

Bu noktada dinin gördüðü iþlevi, nispeten daha kýsa süreler için geçerli ol-
sa da, ideolojilerin de görebileceðini ifade etmeliyiz. Nitekim Hellmut Ritter’in
de belirttiði gibi, Ýbn Haldûn için tek bir ideoloji mevcuttu, o da din idi. Týpký
Goodman gibi, Ritter de asabiyete sahip topluluklarýn ancak bir ideolojinin
saðladýðý rehberlik sayesinde anlamlý bir amaca yönelik olarak eylemde bu-
lunacaklarýný iddia eder.67

64 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 576. 
65 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 460. 
66 Goodman, “Ibn Khaldun and Thucydides”, s. 259. 
67 Hellmut Ritter, “Irrational Solidarity Groups: A Socio-Psychological Study in Connection

with Ibn Khaldun”, Oriens, 1 (1948), s. 31.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

104



Tüm bu örneklerden ve açýklamalardan anlaþýldýðý üzere, mevcut enerjiyi
sosyal, kültürel ve ekonomik çerçevesi belli bir siyasî hedefe yönlendiren din
(ya da ideoloji) ile asabiyet arasýnda bir iç içe geçmiþlik mevcuttur. Dinden
soyutlanmýþ bir asabiyet, bütünleþtirici olmak bir tarafa, bölücü ve parçalayý-
cýdýr. Ýbn Haldûn ise bütünleþtirici, devlet ve imparatorluk kurucu bir asabi-
yet anlayýþýna sahip olduðu için, dinin ya da o anlamda bir ideolojinin asabi-
yetin temel bileþenlerinden biri olduðunu söyleyebiliriz.

Asabiyet Nedir?

Öyleyse tüm bu tartýþmalarýn ardýndan asabiyeti nasýl tanýmlayabiliriz? Ýlk
olarak Ýbn Haldûn’un dolaysýz ifadelerine bir göz atalým: Asabiyet bir hakime
(yöneticiye) insanlarý zabturapt altýna alma ve kendi yoluna sevk etme gü-
cünü veren unsurdur.68 Asabiyetin varlýðý sayesinde ancak insanlar samimi
bir þekilde bir siyasî otoriteye boyun eðerler.69 Asabiyet sadece nesep birli-
ðinden veya o mânâdaki diðer bir þeyden hasýl olan bir unsurdur.70 Asabiyet
kabilelerin tüm boylarý ve kollarýný kuþatacak ölçekte geniþ olabilen, ayný za-
manda daha alt siyasî ve sosyal birimlerde de görülebilen, iç içe geçen halka-
lar misali, farklý ölçeklerde ve farklý derecelerde tezahür edebilen bir unsur-
dur.71 Asabiyet aile ve þerefin kaynaðýdýr.72 “Asabiyet þerefin sýrrýdýr.”73 Asa-
biyet nihaî gayesi mülk olan bir unsurdur.74 Asabiyet; himaye, müdafaa ve
hak aramanýn ancak kendisiyle mümkün olduðu bir unsurdur.75 Diðer bir de-
yiþle asabiyet, her türlü kolektif eylemin gerçekleþmesi için zorunlu olarak
bulunmasý gereken bir unsurdur.76 Asabiyet, bir rütbeye ve kademeye ula-
þýnca sahibinin onun üstündekini talep etmesine neden olan bir unsurdur.77

Bir bölgede birden fazla asabiyet mevcutsa, en büyük ve güçlü olan asabiyet
diðerlerine galip gelir ve onlarý kendine tabi kýlar. Böyle bir durumda asabi-
yetlerin hepsi bu asabiyetin içinde kaynaþýr. Ortaya büyük bir asabiyet çý-

68 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 274. 
69 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 451. 
70 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 431. 
71 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 435. 
72 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 439. 
73 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 441. 
74 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450. 
75 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450. 
76 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450. 
77 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 450. 
78 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 451. 
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kar.78 En güçlü asabiyet, kendi kabilesi üzerinde hâkimiyet kurduktan sonra
diðer asabiyetler üzerinde de hâkimiyet kurmak ister.79

Eðer güçleri birbirine denk olduðu için farklý asabiyetler birbirlerine galip
gelemezlerse o zaman kendi bölgelerinde hâkimiyet kurarlar ki dünyadaki
farklý asabiyetlerin (devletlerin) eþ zamanlý varlýðý böyledir.80 Asabiyet mül-
ke ulaþmadan önce sahiplerinin nimetlere dalmalarý nedeniyle zayýflayan bir
unsurdur.81 Asabiyet iyi ve güzel hasletlerle bir arada bulunduðunda mülkü
hasýl eden bir unsurdur.82 Allah, galebelerine ve asabiyetlerine münasip ol-
mak üzere iyi ve güzel hasletleri asabiyet sahiplerine sevk etmiþtir. “Yoksa bu
gibi hasletler, asabiyet ve galibiyet dikkate alýnmadan geliþigüzel onlara ve-
rilmiþ ve abes olarak onlardan vücuda gelmiþ deðildir.”83 Âd, Semûd, Amâli-
ka, Himyer, Himyerli Tûbâ, Ezvâ ve Mudar ayný asabiyete mensup farklý
boylardýr. Kayyanîler ile Sâsânîler ve Yunanlýlar ile Romalýlar arasýndaki iliþki
de böyledir.84

Asabiyet nesilden nesile farklýlýk gösteren, refahýn artmasý ve eksilmesiyle
ters orantýlý olarak artýp eksilen bir unsurdur.85

Asabiyet, mücadele ve karþý koymanýn sadece kendisinin mevcudiyeti ile
gerçekleþtiði ve mensuplarýnýn birbirleri için gönüllü olarak canlarýný feda et-
melerini saðlayan bir unsurdur.86 Asabiyet devlet oturduktan ve iþleri yoluna
girdikten sonra kendisine ihtiyaç hissedilmeyen bir unsurdur.87 Halife Mu‘ta-
sým ve oðlu Vâsýk zamanýnda bozulan bir Arap asabiyeti söz konusudur.88

Asabiyet sahiplerinden baþkasý için mülk tam olarak gerçekleþmez.89

Asabiyet sahipleri arasýnda dinin ortadan kaldýrdýðý bir rekabet ve haset
mevcut olur.90 Asabiyet dinî davetin kendisiyle tamamlandýðý bir unsur-
dur.91Asabiyet halkýn ve umumun sevk edildiði her hususta kendisine ihtiyaç

79 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 451. 
80 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 451. 
81 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 453. 
82 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 459. 
83 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 460. 
84 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 463-65.
85 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 465. 
86 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 479. 
87 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 480. 
88 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 482. 
89 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 484. 
90 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 486. 
91 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488. 
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hissedilen bir unsurdur.92 Asabiyet sayý çokluðundan ibarettir.93 Asabiyet

birçok asabenin birleþmesinden ve kaynaþmasýndan meydana gelen bir un-

surdur.94 Asabiyet sahipleri metanetli ve dayanýklýdýr.95 Her asabiyetin mül-

kü yoktur. Hakiki mânâda mülk sadece gücünün üstünde kahir bir güç bu-

lunmayan asabiyete mahsustur.96 Asabiyet Hz. Ali ile Hz. Muaviye arasýn-

daki fitne hadisesinin sebebidir.97

Ýslâm’ýn ilk dönemlerinde mevcut olan asabiyet “asabiyetü’l-hilâfet” iken,

sonradan bu “asabiyetü’l-mülk”e dönüþmüþtür.98 Asabiyet “ayrýlma ve da-

ðýlma hâline karþý konulan vaziin ve müeyyidenin sýrrý, birleþme ve anlaþmanýn

menþei, þer‘î maksat ve hükümlerin teminatýdýr.”99 Þûra, hall ve akt sadece

asabiyet sahiplerine aittir.100 “Asker ve ordu tabir edilen, þevket ve asabiyet-

tir.”101 Asabiyet nesebin haricinde meydana gelen kaynaþma ve birleþme ile

de hasýl olur.102 Bazý hâllerde ayaktakýmý ve eþkýya arasýnda da kaynaþma

ve asabiyet hasýl olabilir.103

Tüm bu örneklerden anlaþýlacaðý üzere, her ne kadar asabiyete dair oku-

yucuda genel bir kanaat oluþsa da, Mukaddime’de asabiyetin tanýmý ve

fonksiyonuna dair çeliþkili ya da farklý ifadeler mevcuttur. Bu durumu bazý

araþtýrmacýlar, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de asabiyet kavramýný gevþek bir

þekilde kullanmasýna baðlarken; M. Mahdi, Ýbn Haldûn’un asabiyeti her za-

man teknik bir terim olarak kullanmamýþ olduðu iddiasýyla açýklar.104 Þurasý

92 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 488. 
93 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 496. 
94 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 499. 
95 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 502. 
96 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 537. 
97 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 571. 
98 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 576. 
99 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 586. 
100 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 603. 
101 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 723. 
102 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 887. 
103 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 889. 
104 Mahdi’ye göre De Slane’nin asabiyeti baðlamýna göre farklý þekillerde tercüme etmesi de bu

yüzdendir. Teknik bir terim olarak asabiyeti “esprit de corps” terkibi ile karþýlayan De Slane,
diðer baðlamlarda asabiyeti aile, akraba, arkadaþ grubu, toplum, sempati, vatanseverlik,
kabile ruhu, ulusal ruh, güç, destek, ordu vs. þeklinde tercüme etmeyi yeðlemiþtir. Bk.
Lacoste, Ibn Khaldun, s. 103. Ancak asabiyete yeni anlamlar yükleyerek kavramý yaygýn
anlamýndan çok daha farklý bir biçimde yeniden tanýmlayan Ýbn Haldûn’un, asabiyeti
nerede teknik anlamýyla nerede diðer anlamlarýyla kullandýðýnýn tespiti pek kolay olmayan
bir durumdur. Dolayýsýyla De Slane’nin hangi kritere göre asabiyeti farklý kelimelerle
karþýladýðý net deðildir.
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bir gerçektir ki, Mukaddime’nin bütünü göz önüne alýndýðýnda, söz konusu

edilen siyasî dönüþüm sürecini yönlendiren ve belirleyen çok net bir asabiyet

nosyonunun varlýðý inkâr edilemez. Dolayýsýyla asabiyetin tanýmýna dair yu-

karýda verilen ifadelerin çeþitliliði noktasýnda, Mahdi’nin daha haklý olduðu

görülüyor. Ne var ki, Mahdi’nin iddiasý da sorunun tamamýný çözmeye yet-

mez. Zira Ýbn Haldûn’un farklý anlamlar yükleyerek asabiyeti yeniden tanýmla-

dýðý konusunda uzmanlar hemfikirdir. Hâl böyle olunca, Ýbn Haldûn’un asabi-

yeti hangi baðlamlarda ve anlamlarda teknik bir terim olarak kullandýðý kolayca

bilinemez. Mahdi’nin uyarýsýný göz önüne alsak bile, Ýbn Haldûn’un asabiyeti

bir defada deðil de, Mukaddime boyunca kümülatif bir biçimde tanýmlamýþ ol-

duðunu kabul etmemiz gerekiyor. Dolayýsýyla asabiyeti doðru bir þekilde anla-

yabilmek için yukarýda verilen tanýmlarý bir araya getirmek ve bu birlikteliði de

Mukaddime’nin ruhuna uygun bir biçimde yorumlamak icap eder.

Gündelik anlamýyla asabiyet, bir kiþinin mensup olduðu kabileye kayýtsýz

ve þartsýz desteðini, hatta yeri geldiðinde caný dâhil her þeyini feda etmesini

saðlayan ve kan baðýndan mülhem bir aidiyet hissidir.105 Bu baðlamda asa-

biyet özellikle bedevi Arap toplumunda ve kabile örgütlenmesinde görülen bir

hususiyet arz eder.106 Ýslâm öncesi Arap tarihinde de kolaylýkla gözlemlene-

ceði gibi, böyle bir asabiyet, kabile içi dayanýþmayý ve düzeni muhafaza ede-

bildiði hâlde, kabile üstü bir siyasî örgütlenmeyi imkânsýz kýlmaktadýr. Dola-

yýsýyla Ýbn Haldûn’un, mesela Roma’dan bahsederken, bu asabiyeti kastet-

mesi mümkün deðildir.

Ýbn Haldûn’un ufku ve ilgi alaný Ýslâm öncesi Arap kabile örgütlenmesinin

çok ötesindedir. O, yerel kabile örgütlenmelerinin yaný sýra, Emeviler ile Ab-

basiler, Abbasiler ile Selçuklular, Keyânîler ile Sâsânîler, Yunanlýlar ile Roma-

lýlar gibi büyük ölçekli siyasî yapýlarý ve bu yapýlar arasýndaki iliþkileri anla-

ma ve açýklama arayýþýnda olduðu için, Ýbn Haldûn’un teknik olarak yeniden

kurguladýðý asabiyet çok daha geniþ kapsamlý ve dinamik bir kavram olarak

ortaya çýkar. Yukarýda da izah etmeye çalýþtýðýmýz gibi asabiyet; içerisinde da-

yanýþma, güven, özgüven, aidiyet, güç, meþruiyet, þeref, cesaret ve metanet,

özgürlük, güzel ahlâk gibi siyasî açýdan son derece önemli pek çok unsurun

105 Bu konuda bk. Apak, Asabiyet; ayrýca bk. M. Çaðrýcý, “Asabiyet”, TDV Ýslâm Ansiklopedisi
(DÝA), III, 453-55. 

106 Lacoste, Ýbn Haldûn’un asabiyeti Maðrib’e ve kabile örgütlenmesine münhasýr bir kavram
olarak kullandýðýný, dolayýsýyla asabiyete evrensellik atfetmenin mümkün olmadýðýný iddia
etse de, bu doðru deðildir. Bk. Lacoste, Ibn Khaldun.
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bir araya geldiði bir dinamiktir. Bu nedenle, yaygýn olarak yapýldýðý gibi asa-

biyeti “dayanýþma” olarak tarif etmek yeterli deðildir. Zira sosyolojik bir un-

sur olarak dayanýþma, asabiyetin aksine, dayanýþma ruhuna sahip bu grubu

zorunlu olarak daha üst siyasî taleplere yöneltmez. Dolayýsýyla asabiyeti Ku-

zey Afrika’nýn yerel þartlarý107 ya da patrimonyal siyasî oluþumlar108 ile sý-

nýrlandýrmak hem Mukaddime’nin ruhu hem de Ýbn Haldûn’un amacý ile çe-

liþir.

Hellmut Ritter, asabiyet ile Makyavel’in “virtù” kavramý arasýnda bazý te-

mel benzerlikler görür.109 Kardeþi Gerhard Ritter’den iktibas ederek “virtù”yu

þöyle tanýmlar:

Birey söz konusu olduðunda bu (virtù) genel olarak þu anlama gelir: si-
yasî kabiliyet, irade gücü ile zekânýn tabii birlikteliði… Virtù’nun bu biçimi
pür olarak savaþma “kabiliyeti”dir… ne var ki ‘ahlâkî akýl’ deðildir. Aslan
ile tilkinin kombinasyonu belki bunu sembolize edebilir… dolayýsýyla açýk
þiddet teröründen farklý ve daha güçlü birliktelik saðlayabilecek farklý bir
virtù çeþidine daha ihtiyaç duymaktayýz. Makyavel böyle bir unsurun
kaynaðýný eski Roma Cumhuriyeti’nin sahip olduðu kamusal ruhta (public
spirit) bulur.110

Ritter’e göre asabiyet bu iki farklý “virtù” anlayýþýnýn bir sentezidir. Ne var

ki, aralarýndaki güçlü benzerliðe raðmen, içerdiði gayri-ahlâkîlikten dolayý,

“virtù”nun asabiyet ile çok temel bir zeminde çeliþtiði söylenebilir. Zira yukarýda

da deðinildiði gibi, ahlâkî meziyetler asabiyetin en mühim bileþenleri olmakla

kalmaz; bu meziyetlerin yozlaþmasýna koþut bir biçimde asabiyet de gittikçe

zayýflar ve yok olur gider.

Milliyetçiliðin hem teorik tartýþmalarýn merkezinde yer aldýðý hem de pra-

tik siyasî geliþmelerin baþat unsuru olduðu 19. yüzyýlýn son ve 20. yüzyýlýn

ilk çeyreklerinde asabiyeti milliyetçilik olarak görme eðilimi mevcuttur. Me-

sela A. von Kremer, asabiyeti “Nationalitätsidee”, “Nationalitätsgefühl”, “Na-

tionalität” ve “nationaler Geist” gibi terimlerle karþýlarken, T. Khemiri pozitif

asabiyeti bir tür “Nationalismus”, negatif kabile asabiyetini de “Chauvinismus”

107 Örnek olarak bk. Lacoste, Ibn Khaldun.
108 Örnek olarak bk. Robert Simon, Ibn Khaldun: History as Science and the Patrimonial

Empire (Budapest: Akademiai Kiado, 2002).
109 Ritter, “Irrational Solidarity Groups”, s. 2.
110 Gerhard Ritter, “Machtstaat und Utopie, Vom Streit um die Damonie der Macht seit

Machiavell und Morus” (München 1940), gösterildiði yer Ritter, “Irrational Solidarity
Groups”, s. 2, 3.
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olarak anlar.111 Francesco Gabrieli ise asabiyeti milliyetçilik ile özdeþ gören

bu yaklaþýmý aðýr bir biçimde eleþtirir; Kremer ve Khemiri gibi isimleri de

anakronizme (modernisierung) düþmekle itham eder.112 Kanaatimizce milli-

yetçiliðin, en azýndan bazý çeþitlerinin, asabiyetin bir tezahürü olduðu kabul

edilebilir. Zira milliyetçilik de nihayetinde, kalpleri ve zihinleri ortak bir amaç

için birleþtiren ve insanlarý kolektif siyasî eyleme yönelten bir dinamiktir. Ne

var ki, asabiyeti milliyetçilik ile özdeþleþtirmek büyük bir hatadýr. Milliyetçi-

lik modern bir fenomen olmasýna raðmen asabiyet, Ýbn Haldûn’un iddiasý

doðrultusunda, insanlýk tarihi boyunca siyasî dönüþümün motoru olmuþtur.

Dolayýsýyla asabiyet milliyetçilikten çok daha geniþ ve nevi þahsýna münha-

sýr bir istikamet takip eden canlý bir unsurdur.

Diðerlerinin arasýnda Kâmil Ayad’ýn asabiyet konusundaki görüþü haki-

kate daha yakýn görünüyor. Ayad, Ýbn Haldûn’un asabiyeti þu dört farklý an-

lamda kullandýðýný söyler: 1. Mutlak olarak kan akrabalýðý. 2. Kan akrabalý-

ðý olan kimselere taraftar olma. 3. Kan akrabalýðýnýn haricinde bir sebeple bir

araya gelmiþ gruplarýn üyelerinin karþýlýklý taraftarlýðý. 4. Kendisini müteca-

nis bir irade ile ortaya koyan bir kabilenin ya da halkýn yaþam gücü.113

Bu kullanýmlardan sadece sonuncusu teknik bir tabir olarak asabiyeti kar-

þýlamaktadýr. Zira asabiyet umrandaki dinamizmin (dönüþümün) iç muharrik

gücü, motoru, etkin nedenidir.114 Toynbee, asabiyeti tüm siyasî ve sosyal ya-

pýlarýn kendisinden neþet ettiði “psiþik protoplazma” olarak tarif eder.115 Bu

anlamda asabiyet, týpký hücreye canlýlýk veren madde gibi, siyasî ve sosyal

yapýlara hayatiyetini kazandýran bir dinamiktir.

Asabiyetin diyalektik bir karakteri vardýr. Bünyesinde anti-tezini barýndý-

rýr. Nihaî gayesi iktidardýr. Ýktidar ise asabiyeti yok eden bir unsurdur. Dola-

yýsýyla asabiyet, özü itibariyle akýl-dýþý (extra-rational),116 hatta bazen akýl-

karþýtý (irrational)117 bir siyasî enerjidir ve entropi kanununa tabidir. Yani

111 Simon, Ibn Khaldun, s. 149. 
112 F. Gabrieli, “Asabiyya”, The Encyclopedia of Islam (EI2), I, 681. 
113 M. Kamil Ayad, Die Geschichts und Gesellschaftslehre Ibn Haldûns (Stuttgart: J. G.

Cotta’sche Buchhandlung Nachfolger, 1930), s. 203-4. 
114 Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy of History, s. 253. 
115 “... this esprit de corps is the psychic protoplasm out of which all bodies politic and bodies

social are built up...” A. Toynbee, A Study of History (London: Oxford University Press,
1934), III, 474. 

116 Bk. Turchin, Historical Dynamics, s. 48. 
117 Bk. Ritter, “Irrational Solidarity Groups”. 
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sonsuza deðin etkin bir biçimde var olamaz. Goodman’ýn dile getirdiði gibi

“Asabiyetin metamorfozu, siyasetin de metamorfozudur, asabiyetin imkânlarý

ve sýnýrlarý, siyasî deðiþimin de imkânlarýný ve sýnýrlarýný tayin eder. Asabiye-

tin kanunlarý, tarihin de kanunlarýdýr.”118

Siyasî bir dinamik olmakla birlikte, asabiyet psikoontolojik bir süreç üze-

rinden iþler. Ýnsan tekinin toplum ve devlet ile iliþkisini, dolayýsýyla da varo-

luþunu yeniden tanýmlar. Bireyi “vatandaþ”, yýðýnlarý da siyasî açýdan iç-bü-

tünlüklü toplumlara dönüþtürür. Ýnsan tekini, özerkliðini ve özgür iradesini

muhafaza ederken bir bütünün parçasý hâline getirir. Bu anlamda asabiyet,

birey ile grubun özdeþleþmesini saðlayan bir unsurdur. Bunu yaparken de bi-

reyin özerkliðini ve özgürlüðünü muhafaza eder; zira insan davranýþlarýný

içeriden (psikoontolojik olarak) deðiþtirir, dýþarýdan (ekonomi-politik olarak)

deðil. Yani güçlü bir asabiyete sahip bir toplumda, siyasî hak ve yükümlülük-

ler söz konusu olduðunda, birey hiçbir zaman haricî unsurlarla sýnýrlandýrýl-

dýðýný ve yönlendirildiðini hissetmez. Böyle hissetmeye baþladýðý andan itiba-

ren zaten asabiyet de zayýflamaya baþlamýþ demektir. Asabiyet grup üyeleri-

nin en düþük düzeyde birlikte hareket etmelerini, en üst düzeyde ise grup uð-

runa öz varlýklarýný feda etmelerini saðlar.119

Bilmek gerekir ki, her türlü siyasî yapýnýn akýbetini birey ile ait olduðu

grup arasýndaki iliþkinin mahiyeti belirler. Birey ile siyasî otorite arasýndaki

iliþki, zoraki bir iliþki ise, o devletin saðlýklý bir yapýsýnýn olduðundan bahse-

dilemez. Zira devlet sadece insanlardan, kurumlardan, kanun ve kurallardan

müteþekkil bir yapý deðildir. Bu yapýya can veren, bireylerin siyasî varoluþla-

rýný anlamlý kýlan, vatandaþlar arasýndaki güveni ve dayanýþmayý saðlayan,

adalet ve meþruiyeti tesis eden, bireysel iradeleri mütecanis bir kolektif iradeye

dönüþtüren bir ruha ihtiyaç vardýr. Ýþte bu ruh da asabiyettir.

Kýsaca asabiyet, bir siyasî yapýnýn saðlýklý olmasýný saðlayan, bununla bir-

likte görünmeyen, elle tutulamayan ruhtur. Siyasî yapýlara hayat veren bir

ruhtan bahseden tek düþünür Ýbn Haldûn deðildir elbette. Ne var ki, Ýbn

Haldûn’un asabiyet kavramsallaþtýrmasý endojendir. Yani asabiyet, Ýbn Hal-

dûn’un sistemindeki diðer deðiþkenlerle irtibatlý bir deðiþkendir. Dolayýsýyla

ortaya çýkýþý ve deðiþimi hem takip edilebilir hem de sebep-sonuç iliþkileri

baðlamýnda açýklanabilir.

118 Goodman, “Ibn Khaldun and Thucydides”, s. 257. 
119 Goodman, “Ibn Khaldun and Thucydides”.
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Sonuç

Bir süredir siyaset teorisi uzmanlarý arasýnda yaygýn bir biçimde hissedi-
len yalýn bir gerçeði, yeni milenyumun eþiðinde Noel O’Sullivan þu ifadelerle
dile getirmiþtir:

Bazý zamanlar vardýr ki, bu zamanlarda kullanýlagelen oturmuþ kavramlar
ile bu kavramlarýn açýklamayý hedeflediði sosyal gerçeklik arasýndaki uçu-
rum diðer zamanlardan daha geniþtir. Ýþte içinde bulunduðumuz dönem
böyle bir zaman olarak betimlenebilir. Dolayýsýyla, bir bütün olarak mo-
dern siyaset terminolojisinin artýk uygulama alanýnýn kalmadýðý yönündeki
… iddia dikkate deðer.120

Sullivan’a göre, son zamanlardaki siyaset teorisi tartýþmalarýna hâkim
olan dört meseleden en önde geleni bireyin tabiatý ve onun toplum ile iliþkisi
iken, diðerleri çeþitliliði yüksek bir siyasî toplumda vatandaþlýk kavramý, kü-
reselleþme ve siyaset teorisinin karþý karþýya kaldýðý týkanýklýktýr.121

Siyaset teorisinin bunalýmý aslýnda Batý siyaset teorisinde Aydýnlanma
sonrasý dönem boyunca baskýn ve merkezî ideoloji olagelmiþ ve diðer tüm
ideolojilerden çok daha köklü bir biçimde Aydýnlanma geleneðine yaslanan
liberal demokrasinin bunalýmýdýr.122 Dolayýsýyla siyaset teorisinin bunalýmý,
bir mânâda, Aydýnlanma paradigmasýna sirayet etmiþ olan daha geniþ kap-
samlý bir bunalýmýn semptomu olarak algýlanmalýdýr.

Mezkûr dönem boyunca, nihaî gaye olarak benimsenen bireyin mutlulu-
ðu da dahil, siyaset teorisinin ele aldýðý meseleler birkaç merkezî deðerden
müteþekkil, son derece mekanik ve tek boyutlu bir denkleme sýkýþtýrýldý: Do-
ðuþtan özgür ve eþit, belli gaye, çýkar ve idealler edinebilen ve bunlarýn pe-
þinde koþabilen insan teki, özgürlük ideali, devletin faaliyet alanýnýn minimu-
ma indirilmesi; serbest piyasa ekonomisi, ilerleme düþüncesi.123 Liberal de-
mokratik düþüncenin gözardý ettiði ve serbest piyasa ekonomisinin neden ol-
duðu sosyoekonomik adaletsizlikler en baþýndan itibaren, yine Aydýnlanma
geleneðinin bir ürünü olan124 sosyalist ve komünist ideolojilerin varlýk nede-

120 Noel O’Sullivan, “Introduction”, Political Theory in Transition, ed. Noel O’Sullivan (New
York: Routledge, 2000), s. 1.

121 O’Sullivan, “Introduction”, s. 1.
122 Bk. Michael Freeden, Ideologies and Political Theory: A Conceptual Approach (New York:

Oxford University Press, 1996), s. 141.
123 Bk. Matthew Festenstein, “Contemporary Liberalism”, New Political Thought, ed. Adam

Lent (London: Lawrence & Wishart, 1998), s. 14.
124 Karl Marx ile Aydýnlanma arasýndaki irtibata dair bk. Ian Shapiro, The Moral Foundations

of Politics (New Haven: Yale University Press, 2003), s. 71.
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nini teþkil etti. Ýnsan hayatýnýn diðer alanlarýna dair meseleler ise kelimenin
tam anlamýyla ihmal ve hatta inkâr edildi. Bu durum, ortaya çýkan siyasî,
ekonomik, kültürel, ekolojik ve bilimsel geliþmeler nedeniyle liberal demok-
rasi tarafýndan ihmal edilen hayatî unsurlarýn artýk absorbe edilemeyecek bir
dereceye ulaþtýðý birkaç sene öncesine kadar böyle devam etti. Dolayýsýyla bir
süredir liberal demokrasinin temellerine ve dolayýsýyla da aydýnlanma düþün-
cesine yönelik köklü eleþtirilerin, entelektüel tartýþmalara egemen olmaya
baþladýðý gözden kaçýrýlmamalýdýr.125

Klasik dönem boyunca, asýl amacý insan ruhunun tekâmülü ve bunun için
de “iyi toplum” düþüncesi olan siyaset bilimi, büyük oranda ahlâk düþüncesinin
uzantýsý olarak kabul gördü. Modern dönemlerde ise, aydýnlanma düþüncesinin
getirdiði epistemolojik gerekçelerle, daha somut olmak gerekirse 19. yüzyýl pozi-
tivizminin ve 20. yüzyýl mantýksal pozitivizminin ön-kabulleri uyarýnca siyaset,
ahlâkî temellerinden arýndýrýldý ve gözle görünür, etkileri ve deðerleri ölçülebilir
maddî kurumsal mekanizmalara indirgendi. Sadece bu mekanizmalarýn insanýn
tekinin özgürlüðünü ve haklarýný muhafaza edebileceðine inanýldý.126 Bu “bilim-
selleþtirme” süreci boyunca iki yýkýcý metodolojik yaklaþým benimsendi. Ýlk ola-
rak disiplinlerarasý (ya da çok-disiplinli) yaklaþým terk edildi. Diðer sosyal bilim
disiplinlerinin her biri gibi, siyaset de metodu, problemleri ve bu problemlere ver-
diði cevaplar açýsýndan kendi kendine yeter olarak görüldü. Ýkincisi ise Aydýnlan-
ma paradigmasýnýn ilerleme düþüncesinden ve evrenselcilik iddiasýndan mülhem
olarak siyasetin zaman ve mekân baðýmlý (spatio-temporal) karakteri görmez-
den gelindi. Baþka bir ifade ile, belli bir zamanda ve belli bir yerde ortaya çýkmýþ
olan problemlere verilmiþ cevaplar mutlaklaþtýrýldý, evrenselleþtirildi ve diðer za-
man ve mekânlara dayatýldý. Modern siyaset teorisinin ürettiði hemen her bilgi
kýrýntýsýnda bu özellikleri görmek mümkünse de, bu yaklaþýmýn en bariz örneði
Ýkinci Dünya Savaþý sonrasýnda formüle edilmiþ ve yeni ulus-devletlerin ortaya çý-
kýþýna eþlik etmiþ olan “Modernleþme Kuramý”dýr.127

Siyaset nihaî kertede eþzamanlý sorulan “ben kimim?” ve “biz kimiz?”
sorularýna verilen en geniþ ölçekli cevaptýr.128 Diðer bir deyiþle siyaset iki

125 Bu konudaki tartýþmalarýn bir özeti için bk. Lent, New Political Thought.
126 Klasik siyaset felsefesi ile modern siyaset felsefesi arasýndaki farklara dair bir tartýþma için

bk. Leo Strauss, “What is Political Philosophy?”, “On Classical Political Philosophy” ve
“Three Waves of Modernity”, Political Philosophy: Six Essays by Leo Strauss, ed. Hilail
Gildin (New York: Pegasus, 1975).

127 Bk. Fahrettin Altun, Modernleþme Kuramý: Eleþtirel Bir Giriþ (Ýstanbul: Küre Yayýnlarý, 2005).
128 Tracy B. Strong, The Idea of Political Theory: Reflections on the Self in Political Time and

Space (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1990), s. 3.
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yönlü bir uðraþtýr. Özü itibariyle bireylerarasý dünyayý teþkil etmeyi hedef-

lerken, esas amacý bireyin muhafazasýdýr. Liberal demokrasi ise tek boyut-

lu insan algýlamasýyla, siyasetin bireylerarasý dünyaya yönelik boyutunu

inkâr edip bireye yoðunlaþmýþ, böylelikle de, hiç arzu etmese bile, bireyin

felaketini hazýrlamýþtýr. Tarihsel açýdan ifade etmek gerekirse, “Tanrý’nýn

ölümü”, toplumun ölümünü; o da “insanýn ölümünü” beraberinde getir-

miþtir.

Bu netice, son zamanlarda artan bir ivme ile anti-liberal, anti-pozitivist

ve anti-aydýnlanmacý yaklaþýmlarýn siyaset teorisinde öne çýkmasýnýn en

mühim gerekçesidir. Liberal demokrasi, bugüne deðin sosyalist ve komünist

ideolojilerin eleþtirilerine direnebildi; zira bu ideolojiler liberal demokrasinin

üzerine inþa edildiði felsefî temelleri hiçbir zaman sorgulamadýlar. Dolayýsýy-

la liberal demokrasi benimsediði bazý “küçük” deðiþikliklerle bu meydan

okumayý baþarý ile atlatabildi. Ne var ki, liberal demokrasinin felsefî ön-ka-

bullerine yönelen yeni eleþtirilerin “küçük” deðiþikliklerle bertaraf edileme-

yeceði âþikâr. Bununla birlikte Batý’da liberal demokrasiye yönelen eleþtiri-

lerin kuþatýcý ve iç-bütünlüklü bir felsefî geleneðe yaslanmadýðý gerçeðinin

de altý çizilmelidir. Dolayýsýyla varlýðýný açýkça dayatan pratik ve teorik bu-

nalýma raðmen, Batý’da liberal demokrasinin alternatifinin henüz þekillen-

mediði de bilinmelidir.

Ýþte Ýbn Haldûn’un asabiyet kavramý bu noktada önem kazanýyor. Asabi-

yet, bir yandan kuþatýcý ve iç-bütünlüklü bir düþünce geleneðine dayanýrken

diðer yandan liberal demokrasiye yöneltilen eleþtirilerde dile getirilen pek çok

temel meseleye de çare sunabilmektedir. Hepsinden önemlisi de metodolojik

olarak Ýbn Haldûn’un asabiyet kavramý siyasete zaman ve mekân boyutunu

getirirken, çok-disiplinli yaklaþýmý da zorunlu kýlmaktadýr.

Son olarak bir hususun daha altý çizilmelidir. Ýbn Haldûn, asabiyet kavra-

mýný formüle etmekle büyük bir eser ortaya koymuþ olsa da, bizim bu formü-

lasyon içerisine hapsolma gibi bir zorunluluðumuz yoktur. Baþka bir deyiþle,

Ýbn Haldûn’u bir çýkýþ noktasý olarak kabul etmek ve metodolojik açýdan tu-

tarlý olmak þartýyla, asabiyet kavramýnýn çerçevesi, çaðdaþ siyasî geliþmele-

rin anlaþýlmasý ve açýklanmasý amacýyla daha da geniþletilebilir. Üzerinde ça-

lýþýldýðý takdirde asabiyet, siyaset felsefesinde büyük açýlýmlar saðlayabilecek,

açýklama gücü yüksek bir parametre hâline gelebilir. Zira asabiyet, devlet-altý,

devletler-arasý ve medeniyet gibi devlet-üstü yapýlar düzeyinde kullanýlabilecek

bir siyasî kavramdýr.
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1. Umran Ýlmi ve “es-Siyâsetü’l-medeniyye”

Ýbn Haldûn’un özellikle metafizik alan hakkýnda burhanî ve nesnel bilgi

elde etmenin imkânsýzlýðýndan kalkarak felâsifenin epistemolojisine getirdiði

eleþtiriler, fizik ve metafizik alanýnda olduðu kadar, toplum ve siyaset düþüncesi

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi, Sayý 15, 2006, 115-140
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Ýbn Haldûn’un “es-Siyâsetü’l-medeniyye” 
Teorisini Eleþtirisi

Þenol Korkut∗

Ibn Khaldun’s Critigue of the Theory of “al-Siyasah al-Madaniyyah”

In this paper the method proposed by Ibn Khaldun in the political arena, both in
classic political philosophy and in Islamic political thought, will be examined in
its original dimensions. The political philosophy that started with al-Farabi as a
systematic style of thought in Islamic thought used deduction as a mandatory
part of the tradition belonging to the philosopher, adopting the explanatory met-
hod in the framework of divine laws of social events and facts; the demonstra-
tive method was seen to be insufficient for matters of human and infinite will,
thus the matter was to be evaluated in the light of divine rules. In one sense this
is a journey from “description” to “depiction”. Ibn Khaldun stated that this met-
hod remains insufficient to explain social phenomena and events, and widening
this perspective, indicated that political philosophy, in one sense, is compelled to
present a utopian social model, and departing from this point criticized al-Fara-
bi as not being a philosophical realist. At this point, the accusations made aga-
inst the philosophers and his approach to the criticism of civil political science
are investigated as to whether or not Ibn Khaldun approached political philo-
sophy from a universal point of view, and if, while making these accusations,
the theories of the philosophers were taken into account. In this situation, the
modern philosophers try to explain what has to be, while Ibn Khaldun explains
what is; from this point of view Ibn Khaldun’s approach seems to be more sci-
entific. Secondly, in this paper different interpretations that have been made to-
day on the structure of the method put forward by Ibn Khaldun are examined,
and which of these methods is closest to the thought of Ibn Khaldun is scrutini-
zed. Interpretations of which intellectual tradition Ibn Khaldun belongs to in Is-
lamic thought are given. Moreover, starting with the political theories of al-Fa-
rabi, the philosophical heritage and its influence of political doctrine is discussed.
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alanýnda da onlardan farklý bir tutum takýnmasýna sebep olmuþ, dolayýsýyla
kendi kurduðu umran ilmi ile felâsifenin es-siyâsetü’l-medeniyye teorisinin
metodu ve konularý birbirinden farklýlýk göstermiþtir. Bu durumda Ýbn Haldûn
filozoflarýn siyaset felsefesinde önemli bir yer tutan erdemli þehir, nübüvvet
ve saadet hakkýndaki görüþlerini tutarsýz bulmuþ, bu konularý yeniden bir de-
ðerlendirmeye tabi tutmuþtur. Ýbn Haldûn’un Ýslâm düþünce tarihinde episte-
molojik dönüþüm olarak adlandýrýlan bu metodolojisi hem Ýslâm siyasî dü-
þüncesine hem de siyaset felsefesi tarihine önemli katkýlarda bulunmuþtur.
Bu yazýmýzda Ýbn Haldûn’un siyaset düþüncesine getirdiði söz konusu özgün
konumu tahlil ederek yer yer felâsifenin özellikle de Fârâbî’nin görüþleriyle
karþýlaþtýrmalý olarak ele alacaðýz. Felâsife ile Ýbn Haldûn’u Meþþâî epistemo-
lojinin özellikle Gazzâlî ve Fahreddin er-Râzî eliyle geçirdiði süreci göz ardý
ederek karþýlaþtýrmanýn mantýk, metafizik ve fizik alanýnda bazý eksiklikleri
barýndýracaðý çekincesini taþýmakla beraber, amelî felsefe alanýnda böyle bir
karþýlaþtýrmanýn, özellikle Ýbn Haldûn’un özgünlüðünü ortaya koymak baký-
mýndan, önemli olduðunu düþünüyoruz.

Ýbn Haldûn’un sosyal olaylarý açýklama ve inceleme tarzýnýn, temelde es-
ki filozof, tarihçi ve fýkýhçýlarýn bu konuya yaklaþým, açýklama ve inceleme
metodundan farklý olduðu gözlemlenmektedir. Ýbn Haldûn toplumsal olayla-
rýn yapýsý ile ilgili sosyal bir doktrin geliþtirmiþ, akabinde de bu olaylarý ince-
leyen bir metot oluþturmuþtur. Bu durumda öncelikle Ýbn Haldûn her bir sos-
yal olayýn diðer sosyal olaydan farklý olduðunu, dolayýsýyla herhangi bir sos-
yal problemin çözümünün aynen baþka bir sosyal problemin çözümünde kul-
lanýlmasýnýn hatalý olduðunu belirtmiþtir. Ona göre, her bir sosyal ve siyasal
olay bir diðerinden farklýdýr. Hiçbir sosyal olay benzetme yolu ile diðer sosyal
olaylarla açýklanamaz. Bazý yönlerden onlara benzemiþ olsa bile, diðer pek
çok yönden onlardan ayrýlýr.1 Ýbn Haldûn’a göre, sosyal olaylar statik deðil,
deðiþme ve tekâmüle tabi, dinamik olduklarýndan, bir sosyal olay için belir-
lenen metot diðerlerine uygulanamaz. Buna paralel olarak her sosyal olay,
ortaya çýktýðý toplumun ekonomik, ahlâkî, psikolojik ve fizikî atmosferiyle sý-
nýrlandýrýlmýþtýr. Her toplumun söz konusu etkenleri de birbirinden farklýdýr.2

1 Ýbn Haldûn, Kitâbü’l-Ýber, nþr. Nasr al-Hûrînî (Bulak 1284), I, 476; a.mlf., Mukaddime,
çev. Zakir Kadiri Ugan (Ýstanbul: MEB, 1990), III, 164-67; a.e.: Muqaddimah, çev. Franz
Rosenthal (London 1958), III, 308; Bk. Mehmet Bayraktar, “Ýbn Haldûn’un Sosyal Atom-
culuðu”, Ýslâm Düþüncesi Yazýlarý (Ankara: Elis Yayýnlarý, 2004), s. 157.

2 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 33, 34, 35; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 64,
68, 69.
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Ýbn Haldûn bu varsayýmlardan dolayý, sosyal olaylarýn, görünüþte birbir-
lerine benzemelerine raðmen, özünde bir farklýlýðýn olduðunu, onlarýn sebep-
lerini tespit edecek genel ve ortak bir ilkenin olamayacaðýný, kendilerini ye-
terli bir þekilde sabit sosyal ve siyasî kanunlarla açýklamanýn mümkün ola-
mayacaðýný savunmaktadýr. Ýbn Haldûn’a göre, sosyal olaylar sadece tabii ve
ortak bir yasaya uyarlar ki bu da tekâmül ve deðiþkenlik yasasýdýr.3 Bu du-
rumda, bir sosyal ve siyasî olayý araþtýracak tarihçi ve sosyal bilimcinin ola-
ya iliþkin uygun metodu kendisinin koymasý gerekmektedir. Ýbn Haldûn bu
noktada tümevarým, tümdengelim, kýyas gibi eski filozoflarýn, tarihçilerin, din
bilginlerinin ve toplumbilimcilerin metotlarýnýn toplumsal olaylarýn tabiat ve
gerekçelerini tam olarak ortaya çýkarmadýklarýný düþünür ve bu düþünürlerin
metotlarýný eksik bulur.

Ayný þekilde, ona göre, çok soyut ve duygulardan uzak bir ilim olduðu için
siyaset iþlerinde mantýðýn yanýlmamasýna güvenilemez. Çünkü mantýk ikinci
derecedeki makulleri inceler. Ýkinci makuller ise, nesnelerin temel yapýsý ile ör-
tüþen birinci makullerden (suretler) üretilmiþ madde ile bire bir örtüþmeyen
ikinci, üçüncü hatta daha fazla soyutlanma yapýlmasý mümkün olmayan en
ileri küllîlerden oluþmaktadýr.4 Yakîn derecesinde bilgi edinmek, açýk olarak
tatbik etmek istenildiði vakit, bu makullerde, hükümleri kaidelere göre ver-
mekten alýkoyan maddeler bulunabilir. Buna göre Ýbn Haldûn, mantýðýn konu-
su olmakla beraber, filozoflarýn daha ziyade metafizikte inceledikleri varlýðýn
çoðunluðuna yüklem olan kavramlarýn felsefî ilimlerin tamamý için olmadýðý
gibi amelî felsefe alaný için de temel oluþturmaya elveriþli olmadýðýný, bu kav-
ramlarýn akýl bakýmýndan içeriklerinin deðil madde bakýmýndan içeriklerinin
verili bir þey hakkýnda mutabýk tasavvurlar sunabileceðini savunmaktadýr. Bu
durumda Ýbn Haldûn önermelerin zorunluluk, imkân ve imkânsýzlýklarýný on-
larýn maddelerinden hareketle tespit etmekte; bir þeyin aslý, cinsi, sýnýfý, niceli-
ði ve gücü (yani bilkuvve içerdiði durumlar) bilindiðinde o þeyden çýkmasý
imkânsýz, mümkün ve zorunlu nitelikler, o þeyle ilgili imkânsýz, mümkün ve
zorunlu alanýný belirlemektedir. Bu nedenle Ýbn Haldûn ilim anlayýþý bakýmýn-
dan ikinci makuller alaný denilen ve dýþ dünyadaki þeylerle bire bir örtüþme-
yen kavramlarýn kullanýlmasýný reddetmekte ve bu kavramlarýn bizi belirli bir
nesneye ait doðru tasavvurlardan uzaklaþtýracaðýný savunmaktadýr.5 Ýbn Hal-

3 Bayraktar, “Ýbn Haldûn’un …”, s. 159.
4 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 408; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), II, 593.
5 Ömer Türker, “Mukaddimede Aklî Ýlimler Algýsýnýn Deðerlendirilmesi”, Geçmiþten Geleceðe Ýbn

Haldûn Sempozyumu Basýlmýþ Taslak Metinleri (Ýstanbul: ÝSAM Yayýnlarý, 2006), s. 257.



dûn’un ikinci makullerin ilmî araþtýrmalarda kullanýlmamasý gerektiði hakkýn-

daki düþünceleri en fazla onun filozoflarýn tabiat felsefesine yönelttiði eleþtiri-

lerde görülmektedir. Fakat buradan kalkarak ayný durumun toplum ve siyaset

alanýnda da geçerli olduðunu, Ýbn Haldûn’un ikinci makullerin toplumsal ha-

yatý inceleyecek ilimde de kullanýlmamasý gerektiðini savunduðunu söyleye-

biliriz. Bu durum tarihsel ve sosyal olaylarýn deðerlendirilmesi, yani umran il-

mi açýsýndan Ýbn Haldûn’a dinamik, deðiþken ve bizzat tecrübeye yönelik bir

karakter kazandýrmaktadýr. Keza, siyasal ve sosyal olgularý açýklamakta termi-

nolojik açýdan da daha geniþ bir alan imkâný sunmaktadýr.

Ýbn Haldûn’un zorunlu, mümkün ve imkânsýz kavramlarýný bizzat varlýk-

tan kalkarak tanýmlayýp sýnýrlarýný çizmek, böylelikle gerçek toplumsal varlýk

alaný için onunla örtüþen zorunlu, mümkün ve imkânsýz hâlleri belirlemek

gerektiðini benimsediðini söyleyebiliriz. Fakat Ýbn Haldûn maddelerden çýka-

rýlmasý daha kolay olan ilk makullerde durumun ikinci makullerdeki gibi ol-

madýðýný söyler. Çünkü ona göre, ilk makuller hayalî olup duygularda bilinen

maddeleri hayallerde saklamakta, dolayýsýyla maddelerinin suretleri, bunlarýn

gerçeðe uygun olduðunu bildirmektedir.6 Bu da Ýbn Haldûn’un sosyal olay-

larýn yapýsý ve sebepleri ile ilgili deneyci bir ilim geliþtirmesine sebep olmuþ-

tur. Böylelikle Ýbn Haldûn’a göre toplumsal olaylarý inceleyecek ilmin metot-

larýnýn tabiatý ampirik ve pozitif, yani ilmî olmasý gerekmekte; sosyal olaylar

için eski filozof, fýkýhçý ve tarihçilerin önerdiði zihnî metotlar deðil; fakat beþ

duyu ile elde edilen tecrübî verilere ve gözlemlere dayalý bir metodun oluþtu-

rulmasý gerekmektedir.7 Bu bakýmdan, Ýbn Haldûn akýl ve düþüncelerini,

duygularýndan ve maddeden uzaklaþtýrarak derin anlamlar adamayý meslek

hâline getirmiþ, her sosyal olayý kýyas gibi genel metotlarla açýklamaya çalý-

þan, zihni ve fikri keskinleþmiþ filozof, din bilgini ve bürokratlarýn siyaset iþ-

lerinde yanýlgýya düþme oranlarýnýn, orta derecede zekâ, akýl ve saðlam tabi-

ata sahip, kýyas ve genel kurallara göre hareket etmeyi alýþkanlýk hâline ge-

tirmemiþ, her olayý kendi içinde deðerlendiren ve çözme yöntemini benimse-

yen, gözünü ve düþüncesini duyusal olandan ayýrmayan sýradan insandan

daha fazla olduðunu savunmaktadýr.8

6 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 455, 456, 477; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), III,
105, 106, 167.

7 Bayraktar, “Ýbn Haldûn’un …”, s. 160.
8 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 476, 477; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), III, 164-

167.
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Ýbn Haldûn’un bu anlayýþýnýn tersine, Fârâbî üzerinden söyleyecek olur-
sak felâsifenin, amelî felsefe alanýnda kullandýðý metodun mantýkî önermeler
çerçevesinde ele alýndýðýný, birinci makuller temelinde ikinci makuller üzerin-
den ilerlediðini söyleyebiliriz. Fârâbî nazarýnda “ilm”, temelinde özdeþlik ilke-
si bulunan küllî ve burhanî önermeler oluþturmaktýr. Buna göre, bilgisi elde
edilecek “gerçek”e, bir “doðru önerme” karþýlýk gelir.9 Ýlgili ilim, bu “gerçek”i
tarif eder. Eðer “tarif” etmek imkânsýz olursa, týpta ve astronomide olduðu gi-
bi siyasette de tecrübe, kanun veya uzmanlýk bilgileriyle o gerçeði “resm”
eder. Bu yol ile de ayný þekilde küllî bilgilere ulaþýlýr. Buna göre siyaset ilmi,
temelinde her bir insan ahlâký ve tabiatýnýn bulunduðu dünyanýn çeþitli yer-
lerindeki toplumlarýn iradî fiillerinin “tarif”leri veya “resm”leri kümesidir. “es-
Siyâsetü’l-medeniyye” ise, insan toplumunu idare eden ve edilen açýsýndan
inceleyerek temelinde özdeþlik ilkesi bulunan küllî ve burhanî önermeler kü-
mesi oluþturmaktýr. Buna göre, Fârâbî nazarýnda devlet, ilm-i medenî ile “es-
siyâsetü’l-medeniyye” olarak adlandýrýlan bilimin “tarif”ini veya “resm”ini
yapmýþ olduðu “gerçekliðin” adýdýr.10

Fârâbî Kitâbü’l-Mille adlý eserinde felsefenin bir parçasý olan siyaset ilmi-
nin fiil, davranýþ ve iradî melekelerle araþtýrdýðý diðer þeylerde, kendini
küllîlerle ve onlarýn tanýmlarýný (rüsum, örneklerini) vermekle sýnýrlandýrdýðý-
ný, ayný þekilde tanýmlarýn (rüsum) cüz’îleri nasýl, hangi þeyle ve ne miktar-
da belirlemesi gerektiðini tarif ettiðini; ama onlarý bilfiil belirlenmemiþ olarak
býraktýðýný belirtir. Fârâbî’ye göre, bu belirlemenin kendilerine göre yapýlaca-
ðý durumlar ve olaylar sonsuz ve kuþatýlamaz olabilir. Bunun için bilfiil belir-
leme, felsefenin dýþýnda baþka bir yetiye aittir.11 Fârâbî nazarî siyaset ilminin
belirlemeden býraktýðý þeyleri zaman, mekân ve þartlara göre þehir ve millet-
lerde belirleme iþini “ilk baþkanýn” (er-reîsü’l-evvel) yapacaðýný ve bunun da
siyasî-fikrî erdemle (taakkul) olacaðýný belirtir.12

Þimdi bu durumda Fârâbî’nin nazarýnda “es-siyâsetü’l-medeniyye”nin

gerçekliði tarif etmiþ olduðunu ve daha ayrýntýlý hususlarý ise daha alt uzman-

lýk bilgisine býraktýðýný söyleyebiliriz. Yani bu noktada Fârâbî, Ýbn Haldûn’un

9 Mübahat Türker Küyel, “Fârâbî’de Devlet-Bilim Ýliþkisi”, Uluslararasý Fârâbî Sempozyumu
Bildirileri (Ankara: Elis Yayýnlarý, 2005), s. 13-14.

10 Küyel, “Fârâbî’de Devlet-Bilim …”, s. 13-14.
11 Fârâbî, Kitâbü’l-Mille ve nüsûsun uhrâ, nþr. Muhsin Mehdî (Beyrut: Dârü’l-Meþrik, 1986),

s. 59.
12 Yaþar Aydýnlý, “Fârâbî’de Ýlm-i Kelâm ve Fýkýh”, Uluslararasý Fârâbî Sempozyumu Bildiri-

leri (Ankara: Elis Yayýnlarý, 2005), s. 36, 37.



dikkat çektiði durumun farkýndadýr. Fakat filozof, ilim anlayýþý bakýmýndan

cüz’î olay ve sorunlarý siyasî-fikrî erdemle çözmesi için “ilk baþkan”a býrak-

makta, dolayýsýyla “es-siyâsetü’l-medeniyye” ilk baþkanýn resmedeceði olay-

larýn tariflerini belirlemekte, yani kendisini genel ilkelerle sýnýrlandýrmaktadýr.

Ýbn Haldûn ise, yapýlan bu tariflerin bire bir toplum gerçekliði ile örtüþmeye-

ceðini kabul etmektedir. Fakat bu noktada konuya baþka bir açýdan bakacak

olursak, Ýbn Haldûn’un önerdiði umran ilmi metodunun es-siyâsetü’l-mede-

niyyenin bittiði yerden baþladýðýný, umranýn araþtýrma alanýnýn bittiði yerden

de es-siyâsetü’l-medeniyye teorisinin baþladýðýný, görünüþte karþýt iki teori-

nin düþünürlerin sistemlerinde dýþlanmalarýna raðmen içten içe sentezci bir

bütünlük oluþtuðunu söyleyebiliriz. Bunun için örneðin Fârâbî ilk baþkanýn

nasýl olmasý gerektiði konusunda adaletli olmak, akýl saðlýðý yerinde olmak,

dünya zevklerinden uzak durmak gibi ilkeler belirlerken, Ýbn Haldûn bunla-

rýn yanýnda13 hükümdarýn eþya fiyatlarýnýn dengeli bir þekilde seyretmesi için

ticaretle meþgul olmamasý, keza çiftçilikle uðraþmamasý, sanat ile iþtigal et-

memesi vb. bizzat ekonomik hayat ve pratik siyasete yönelik özellikler belir-

lemektedir.14 Ayrýca es-siyâsetü’l-medeniyyenin yargýlarý ve teorileri bahse-

dildiði þekliyle belirli bir mantýkî argümanlar öncülüðünde, özellikle ikinci

makuller üzerinden geliþirken, umran ilminin böylesine sabit ve küllî kanun-

lar etrafýnda ele alýndýðýný, ayný þekilde siyasetin metafizik bir alanýn amelî

felsefedeki açýlýmý olduðunu söylemek mümkün görünmemektedir. Bu du-

rumda es-siyâsetü’l-medeniyye normatif, umran ilmi tanýmlayýcý bir karakter

arz etmektedir. Ýbn Haldûn’un bu tutumunda, daha önce de söylediðimiz gi-

bi, filozoflarýn metafizik alanýn epistemolojisine dair geliþtirdiði teori etkindir.

Ýbn Haldûn metafizik bilginin, baþýndan sonuna kadar zanna dayalý olaca-

ðýný, burhanî olamayacaðýný belirtmekte; bu konuda da filozoflarýn burhan

anlayýþýndan farklý bir tutum takýnmaktadýr.15 Onun nazarýnda burhan tec-

rübî verilerle ispatlandýðý, baþka bir ifade ile maddenin gerçekliði ile sýnan-

dýðý oranda mümkün olabilmektedir. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn umran ilmini

teorik ve metafizik bir temele dayandýrmamakta, böylelikle bizzat toplum-

dan kalkarak bir metafizik oluþturmaktadýr. Fakat, Fârâbî baþta olmak üze-

re, Meþþâî filozoflarý siyaset ilmini ve teorisini Yeni Platoncu metafiziðin

13 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 161; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 486.
14 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 235, 236; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), II, 66-67.
15 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 413, 414, 455; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), II,

605-6; III, 107.
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pratik felsefe alanýndaki bir uzantýsý olarak ele almýþlardýr. Eðer araþtýrma

alanlarý göz önüne alýnacak olursa, bir bakýma metafizik ile siyasetin insan

varlýklarý noktasýnda örtüþtüklerini ve nazarî siyasetin elde edeceði burhan-

larýn ilkelerini metafiziðin de araþtýracaðýný ve ona kaynaklýk edeceðini be-

lirtebiliriz.

Bu öncüller doðrultusunda Ýbn Haldûn, doðal olarak felâsifenin siyaset

felsefesini hem epistemolojik hem de reel siyaset açýsýndan eleþtirmiþtir. Ýbn

Haldûn’un felâsifenin siyaset felsefesine karþý getirdiði eleþtiri en bariz olarak

þu alýntýda ortaya çýkmaktadýr:

Hâkim, (kanun koyucu) dine dayanarak hükmettiði takdirde ahirette kur-
tuluþ yolunu temin etmiþ olduðundan (avam nezdinde) hem dünya hem
ahiretleri için faydalý olur. Hâkim, aklî siyasetle idare ettiði takdirde, yalnýz
dünyalarý için faydalý olur. ‘Siyaset-i medeniye’ adýyla anýlan ve senin de
iþitmekte olduðun siyaset bu aklî siyasetten baþkadýr. Hâkim ve filozoflar
‘siyaset-i medeniye’ ile, toplum üyelerinden her birinin nefsinde ve karak-
terinde bulunmasý gereken ruhanî faziletleri kastetmektedirler. Bunu tam
olarak gerçekleþtirdiklerinde idare baþýnda bulunanlardan büsbütün ba-
ðýmsýz olurlar. Üyelerinin her birinde bu fazilet bulunan cemiyetin toplan-
dýðý mekâna filozoflar ‘medine-i fazýla’ (erdemli þehir) demektedirler. Bu
toplum siyaset-i medeniye kanunlarýna göre idare edilir, filozoflar burada
siyaset tabirinden sosyologlarýn irade ettiði ‘mesalih-i amme’yi (kamu ya-
rarýna yönelik kanunlarý) kastetmezler. Filozoflar terimindeki siyaset tabiri
bundan baþkadýr. Bunlarýn fikrine göre böyle bir cemiyet seyrek görülür
veyahut bulunmasý uzak bir ihtimaldir. Filozoflar bu cemiyet hakkýnda ancak
tahmine dayanarak söz söylerler.16

Ýbn Haldûn burada hâkim ve filozoflardan bahsederken özel bir filozof adý

vermemiþtir. Fakat onun, sadece antik Yunan filozoflarýný deðil, “es-siyâse-

tü’l-medeniyye” ve “el-medinetü’l-fazýla” kavramlarýný kullanmasýndan yola

çýkarak burada Fârâbî, Ýbn Bâcce ve Ýbn Sînâcý siyaset felsefesi geleneðini ta-

kip eden filozoflarý kastettiðinin açýk olduðunu söyleyebiliriz.17

Hemen belirtelim ki alýntýladýðýmýz metindeki Ýbn Haldûn’un felâsifenin si-

yaset teorisine yönelik bu sözleri, onlarýn siyaset adýna ürettikleri teoriyi tam

16 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 253; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), II, 118-19;
a.e.: Muqaddimah, trc. Franz Rosenthal (London 1958), II, 138.

17 Ahmet Arslan, Ýbni Haldun, Ýbni Haldun’un Ýlim ve Fikir Dünyasý (Ankara: Vadi Yayýnla-
rý, 2002), s. 414; Charles E. Butterworth, “Ethical and Political Philosophy”, Cambridge
Companion to Arabic Philosophy, ed. Peter Armstrong ve Richard C. Taylor (Cambridge
2005), s. 266.



olarak yansýtmamakta, bütüncül bir bakýþ açýsý sergilememekte ve konuyu
indirgemeci bir mantýkla ele almaktadýr. Her þeyden önce felâsife, ruhun bi-
reysel serüvenini merkeze alarak herkesin ayný seviyede olabileceði yöneti-
ciye ihtiyaç göstermeyecek salt ütopik bir erdemli þehir peþinde olmamýþ, bi-
lakis peygamber ve filozofun idareci olduðu bir þehir tasavvuru geliþtirmiþ,
keza erdemli þehrin dýþýnda klasik siyaset felsefesinde bahsedilen diðer þehir
türleri (monarþi, oligarþi, demokrasi vs.) ve o þehrin mensuplarýnýn görüþle-
ri adýna da teoriler üretmiþlerdir.18

Bu öncüller ýþýðýnda Ýbn Haldûn ve felâsifenin sosyal olay ve hadiselere
farklý yaklaþtýðýný, umran ilminin, filozoflarýn kastettiði es-siyâsetü’l-mede-
niyye ilminden hem metot hem de tema olarak farklý alanlarda çeþitlenerek
boy göstermesine sebep olduðunu söyleyebiliriz. Ýbn Haldûn’un es-siyâse-
tü’l-medeniyye teorisi hakkýndaki görüþleri baþka bir yerde umran ilmi ile di-
ðer ilimleri kýyaslarken daha belirgin hâle gelmektedir. Ýbn Haldûn’un filozof-
larý mantýk, ilâhiyat ve retorik gibi alanlarda eleþtirisinin merkezî odaðýnýn
ayný þekilde epistemolojik ve bunun siyasî alanda da yansýmalarý olduðunu
söyleyebiliriz.19 O, konumuzla ilgili olarak önce umran ilminin hitabet, es-
siyâsetü’l-medeniyye ve ahlâktan farklý olduðunu belirtmektedir. Ýbn Haldûn,
umran ilminin hitabetten ayrý olduðunu; çünkü hitabetin mantýk ilimlerinden
birii olup bir fikri kabul veya reddetmeye yönelik halký teþvik etmek ve mey-
lettirmek üzere söylenen faydalý sözler içerdiðini belirtir.20 Ayný þekilde ahlâk
ilminin de toplumu deðil, bireyi ilgilendirdiði ve bu açýdan umrandan farklý ol-
duðunu söyler. Ýbn Haldûn bu noktada Ýran tarzý siyaset anlayýþý ve bunun
Ýbnü’l-Mukaffa tarafýndan geliþtirilen Ýslâmî versiyonlarýnýn da (Ebû Rendeka
et-Turtûþî’nin Sirâcü’l-mülûk adlý eserinde olduðu gibi) amacýn etrafýnda do-
laþmakla beraber hedefe isabet etmediðini, delilsiz ve sistemsiz olduðu için
bunlarýn da kendi ilminden farklý olduðunu belirtir.21 Umran ilminin es-
siyâsetü’l-medeniyye ile farký konusunda ise Ýbn Haldûn þunlarý söylemekte-
dir: “Medenî siyaset halkýn çoðunluðunun, insan türünün korunmasý ve de-
vam ettirilmesi için gerekli bir yolda sevkedilmesi amacýyla ahlâk ve hikmet
gerekirliklerine uygun olarak ev ve þehrin ne þekilde idare edilmesi (tedbirü’l-
menzil) lazým geldiðini” konu olarak alan ilimdir.22

18 Arslan, Ýbni Haldun, s. 414-15.
19 Tahsin Görgün, “Ýbn Haldûn [Görüþleri]”, TDV Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), XIX, 553.
20 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 31; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 90.
21 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 33; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 96.
22 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 31; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 91.
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Ýbn Haldûn’un es-siyâsetü’l-medeniyye ilmi hakkýndaki görüþlerine dair
bu kýsa alýntýlarýn verdiði sýnýrlý bilgiyi umran ilminin özellikleriyle karþýlaþtý-
rarak daha da zenginleþtirebiliriz. Bu durumda Ýbn Haldûn’un umran ilmini
salt teorik bir ilim olarak tanýmladýðý, oysa es-siyâsetü’l-medeniyyenin teorik
bir ilim olmaktan ziyade, insana ve topluma yönelik pratik ilkeler koymayý
amaç edinen bir ilim olarak resmettiði gözlenmektedir. Ýbn Haldûn’a göre um-
ran ilmi, amaçlarý bakýmýndan pratik deðil, teorik bir ilimdir.23 Umran ilminin
konusu umran, amacý ise umranda ortaya çýkan olaylarýn bilgisini vermektir.
Bu ilim, umranda ortaya çýkan olgu ve olaylarý inceler. Umran ilmi tarihî ha-
berleri araþtýrmakta gerekli ilkeleri ortaya koymanýn, gerekli ölçütleri belirle-
menin peþindedir. Es-siyâsetü’l-medeniyye ise olan, olgu ve olaylarla deðil,
olmasý gerekenlerin ne olduðu ile ilgili bir ilimdir. Bu durumda Ýbn Haldûn’a
göre, es-siyâsetü’l-medeniyye toplumun ne olduðunu, toplumda vuku bulan
olaylarý þöyle ya da böyle incelemek yerine, insana ve topluma yönelik ku-
rallar koymaya çalýþan, böylelikle pratik amacý olan bir ilimdir. Yani olaný de-
ðil, olmasý gerekeni inceleyen bir ilimdir.24 Bu açýdan amaçlarý, metotlarý ve
malzemeleri bakýmýndan umran ilmi ile es-siyâsetü’l-medeniyye ilmi tama-
men birbirinden farklýdýr.25 Ýbn Haldûn, bir bakýma umranda ortaya çýkan
sosyal ve siyasal olaylarý incelemesi gereken ilmi, metafizik ve ahlâkî boyut-
larýndan kurtararak bizzat sosyal olay ve olgularý incelemesi gereken baðým-
sýz bir ilim hâline getirmek istemiþtir. Fakat bu durum umran ilminin metafi-
zikle hiçbir iliþkisi olmadýðý mânasýna da gelmemektedir. Bunun aksine, mo-
dern yorumlarda umranýn toplum olmasý bakýmýndan, toplumu incelediði için
baþlý baþýna belirli bir toplum metafiziði olduðu belirtilmektedir. Fakat Ýbn
Haldûn’un umran ilminin önerdiði söz konusu metafiziðin konusu ve gönde-
rim alaný Yeni Platoncu varlýk, evren, insan, Tanrý telakkisi veya felsefî ter-
minolojisi deðildir. Bizzat umran ilminin tarihsel okumalarý ile oluþturulmuþ
bir metafiziktir ve özünde Yeni Platoncu olmaktan ziyade, bizzat toplumdan
ve toplum tarihinden hareket etmesinden ve onu konu almasýndan dolayý bir
toplum metafiziðidir.26 Böylelikle filozoflarda “varlýk olmasý bakýmýndan var-
lýðý inceleyen” bir metafizikten bahsetmek söz konusu iken Ýbn Haldûn’da si-
yaset, toplum veya umranda gerçekleþen olaylarý “yani toplum olmasý baký-
mýndan toplumu inceleyen” bir metafizikten bahsetmek mümkündür.

23 Arslan, Ýbni Haldun, s. 417.
24 Arslan, Ýbni Haldun, s. 417.
25 Arslan, Ýbni Haldun, s. 417.
26 bk. Görgün, “Ýbn Haldûn [Görüþleri]”, DÝA, XIX, 544-55.



2. Nübüvvet

Ýbn Haldûn savunduðu sistemin bütünlüðü açýsýndan filozoflarýn siyaset
felsefesinde toplumsal alanda etkinliði olan metafizik ve ahlâkî unsurlarý da
deðerlendirmeye tabi tutmuþ, bu açýdan filozoflarýn nübüvvet ve mutluluk gi-
bi siyaset felsefelerinde mihenk taþý olan alanlarý açýklama tarzlarýný eleþtir-
miþtir. Nübüvvet meselesi filozoflarýn es-siyâsetü’l-medeniyye teorilerinde ol-
duðu gibi Ýbn Haldûn’un umran ilminde de önemli bir konumdadýr.

Muhsin Mehdi’nin de belirttiði gibi Ýslâm toplumu ortaya çýkýþýný, karak-
terini ve hukukunu peygamberlik ve vahye borçlu olduðu için nübüvvetin,
nübüvvet fenomenini anlamlandýrmaya, ayný þekilde peygamberî bilginin
kaynaðý ve tabiatýný aklî bir þekilde açýklamaya çalýþan pratik felsefe veya si-
yasî felsefenin merkezî problemi olmasý da gayet doðal bir durumdur.27 Bu
açýdan nübüvvetin Ýslâm düþüncesinde özel bir iþlevi, rolü ve görevi bulun-
maktadýr.28 Ýbn Haldûn da nübüvveti önemli sosyal deðerler, kurumlar ve fi-
illerin kaynaðý olarak görmektedir. Böylelikle Ýbn Haldûn nazarýnda nübüv-
vet medeniyetin merkezî bir olayý hâline gelmekte, dolayýsýyla umran ilmi
açýsýndan peygamberlik fenomenini anlamak zorunlu olmaktadýr.29

Ýbn Haldûn, es-siyâsetü’l-medeniyye ilminin nübüvveti siyasal amaçlar
doðrultusunda okumasýna karþý çýkmakta, ayný zamanda peygamberliðin
özellikleri ve mucizenin mahiyeti konusunda özellikle Ýbn Sînâ üzerinden
felâsifeyi eleþtirmektedir.30 Ýbn Haldûn’a göre, filozoflarýn anladýðý gibi, insan
toplumlarýný idare edecek kanunlarýn konulmasý için peygamberliðin þart ol-
masý mümkün deðildir.31 Bunun için ne tarihî olaylarýn gözlenmesi ne de akýl
ve toplumsal hayatýn var olmasý yönünde gerekli egemen güç ve kanunlarýn
konulmasý için peygamberler ve þeriatlar olmasý gerektiðini göstermemekte-
dir. Çünkü Mecusîlerin de içtimaî bir toplum oluþturduðu, kitaplarý olmadýðý
hâlde devlet kurduklarý ve çeþitli eserler býraktýklarý ortadadýr.32 Ýbn Haldûn’a
göre akýl, toplumun var olmasý ve ona yönelik kanunlarýn konulmasý için bir
vaz-ý hâkimin olabileceðini göstermekte; fakat bu vaz-ý hâkimin sadece pey-
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27 Muhsin Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy of History: A Study in the Philosophic Foun-
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28 Zaid Ahmad, The Epistemology of Ibn Khaldun (London-New York: Routledge Curzon,
2003), s. 9-10.

29 Ahmad, The Epistemology, s. 10.
30 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 79, 80; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 225, 226.
1 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 36; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 104-5.
32 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 36; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 104-5.



gamber olmasý gerektiðini þart koþmamaktadýr. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn’a gö-
re felâsifenin toplumun oluþmasý için belirlediði öncüllerin genel kaide ve ku-
rallara uygun olduðu konusunda herhangi bir iþaret bulunmamaktadýr.33 Ýbn
Haldûn, buradan kalkarak felâsifenin peygamberliðin insan tabiatý için zo-
runlu olduðu anlayýþýný kabul etmemekte, ayný þekilde siyasal otoriteyi direkt
peygamberlere deðil, Allah’ýn kanunu Þeriata vermekte, dolayýsýyla imamet
ve hilâfet telakkilerini öne çýkarmaktadýr.34

Ýbn Haldûn’un bu noktada özellikle Ýbn Sînâ’nýn görüþlerini eleþtirdiðini
vurgulayabiliriz. Ýbn Sînâ Kitâbü’n-NecÂt’ta peygamberliðin insanî toplum
için zorunluluðunu göstermeye çalýþmýþ,35 Fârâbî de erdemli þehrin gerçek-
leþmesi için peygamber ve filozofa benzer bir görev vermiþtir. Fârâbî’ye göre
erdemli þehrin kurulmasý için erdemli þehrin mensuplarýna insanî mükemmel-
lik ve gerçek mutluluðun neden ibaret olduðunu bildirecek ilgili ârâ ve ef‘âlleri
insanlara belirli bir eðitim ve öðretim disiplini içinde öðretecek bir peygamber
veya filozofa ihtiyaç vardýr.

Fakat Ýbn Haldûn’un bu noktada, Fârâbî üzerinden söyleyecek olursak, filo-
zoflarý eksik bir okumaya tabi tuttuðunu, felâsifenin “medine”nin oluþmasý için
peygamberliði bir þart olarak ileri sürmediklerini veya en azýndan erdemsiz þe-
hirler için böylesine bir tasavvur geliþtirmediklerini ifade etmek mümkündür. Bu
noktada Ýbn Haldûn’un insanlarýn neden içtimaî bir düzen oluþturmalarý gerek-
tiði konusunda erdemsiz þehirlerin görüþleri olarak bahsettiði çeþitli teorileri dik-
kate almadýðýný veya bu bilgilerden haberdar olmadýðýný söyleyebiliriz.

Öte yandan Ýbn Haldûn peygamberî bilginin mahiyeti ve elde ediliþ þekli-
ni açýklama konusunda da filozoflardan farklý bir tutum takýnmýþtýr. Ýbn Hal-
dûn peygamberliði insanî bir fenomen olarak görmekte; onun davranýþlarýný,
bilgisini, gücünü insanî bir unsur olarak tanýmlamaktadýr. Öncelikle peygam-
berlik, insanýn istemesi ile deðil, Allah tarafýndan verilmektedir. Onlarýn gele-
cekte olacak bazý olaylar ve kutsal varlýklar hakkýnda Allah tarafýndan veril-
miþ özel bilgileri vardýr. Ýbn Haldûn peygamberlerin elde ettiði bilgiyi de ayný
þekilde doðal bir durum olarak deðerlendirmekte ve bunu insanlarýn varlýðý
idrak etme bakýmýndan yaptýðý tasniflendirme ile açýklamaktadýr. Ona göre
beþerî nefisler üçe ayrýlmaktadýr: Birinci sýnýfý ruhanî idrak derecesine eriþ-

33 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 36; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 104-5.
34 Muhsin Mehdi, Ýbn Haldûn, çev. Yusuf Ziya Cömert, Ýslâm Düþünce Tarihi içinde, ed. M.

M. Þerif, Türkçe ve Mustafa Armaðan (Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 1991), III, 122.
35 Arslan, Ýbni Haldun, s. 420.
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36 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 72, 73; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 236-238.
37 a.g.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 237-43.
38 Ahmad, The Epistemology, s. 10.
39 Zerrin Kurtoðlu, Ýslâm Düþüncesinin Siyasal Ufku (Ýstanbul: Ýletiþim Yayýnlarý, 1999), s.

255-56.

mekten acizdir. Bu sýnýfa dahil olan insanlar tabiat olarak diðerlerine göre
varlýðýn daha az bir kýsmýný idrak edecek seviyededir. Ýkinci sýnýf insanlar Al-
lah tarafýndan yaratýlmýþ tabii hâllerini koruyarak iç müþahedelerle melekler
gibi maddî olmayan varlýklarýn yardýmýyla birtakým gaybî bilgilere ulaþabil-
mektedir. Bunlarýn varlýðý idrak alanlarý birincilere göre daha geniþtir. Üçün-
cü sýnýfý ise daha kâmil insanlar oluþturup onlarýn avam içinde bulunmalarý
Allah ve melekleriyle münasebetlerine mani deðildir. Bunlar peygamberler sý-
nýfýný teþkil etmekte ve Allah bunlara doðuþtan bu bilgilere ulaþabilecek isti-
datlar vermektedir.36 Peygamberler vahiy sýrasýnda ruhsal dünyaya dalmak-
ta, melekler âlemine girmekte, bu âlemden itikat, amel ve ahlâka dair olan
bilgileri telakki ettikten sonra meleklikten beþeriyete dönmekteler. Fakat Ýbn
Haldûn bu istidadýn, yani peygamberlerin vahyi alýþ þeklinin, bir bedene sa-
hip olmalarýndan dolayý -Hz. Muhammed’e ayetlerin kýsadan uzuna doðru
ilerlediði süreci de örnek göstererek- ilk aþamada yavaþ yavaþ iþlerlik kazan-
dýðýný, daha sonra ise tedricî olarak belirli zorluklarýn giderildiðini ve ilk hâle
göre kolaylaþtýðýný belirtir.37 Böylelikle Ýbn Haldûn’a göre peygamberlerin bil-
gisi, özel insan varlýklarýnca sahip olunan bilgi formlarýnýn en yükseðini teþ-
kil etmektedir.38 Ýbn Haldûn’un peygamberî bilgiyi bu þekilde açýklamasý, fi-
lozoflarca kuvve, fiil ve müstefâd akýl seviyelerinde yükselerek faal akýlla it-
tisal etmek suretiyle elde edilen vahyî bilginin alýnmasý arasýnda en azýndan
epistemolojik süreç ve açýklama tarzlarý bakýmýndan farklar bulunmaktadýr.
Ýbn Haldûn’un filozoflarýn peygamberlik anlayýþýna yönelik bu eleþtirilerle,
peygamberliðin aklen deðil, þer‘an zorunlu olduðunu ispatlamayý hedeflediðini,
bu durumda Ýbn Haldûn’un nazarýnda filozoflarýn yapmýþ olduklarý teorik ve
pratik akýl ayrýmýnýn ve bu ikisi açýsýndan mükemmelleþmenin de bir mânada
boþa çýktýðýný söyleyebiliriz.39

3. Mutluluk

Ýbn Haldûn’un felâsifeyi siyaset felsefesi baðlamýnda eleþtirdiði bir diðer
konu ise yukarýda saydýklarýmýzla baðlantýlý olarak onlarýn mutluluk anlayý-
þýdýr. Ýbn Haldûn’a göre filozoflar mutluluðun gerek hissî olsun gerekse hissin
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ötesinde bulunsun tüm varlýklarýn sözü edilen nazar ve burhanlarla idrak

edilmesinden ibaret olduðunu iddia ederler.40 Ýbn Haldûn nazar ve idrake da-

yalý olarak mutluluðun bu þekilde kazanýlmadýðýný savunur. Çünkü ona göre

insan, cisim ve ruh olmak üzere iki parçadan ibarettir. Bu iki parçanýn her iki-

sinin de kendine has olan idrakleri vardýr. Ruh, ruhanî olan þeyleri zatý ile va-

sýtasýz olarak, cismanî olan þeyleri ise beyin ve beþ duyu ile idrak eder. Ýbn

Haldûn nefsin zatý ile vasýtasýz olarak idrak etmesi, duyduðu mutluluðun be-

yin ve duyularla idrak ettiklerinden daha fazla ve daha kuvvetli olduðunu,

dolayýsýyla bu tür bir mutluluðun nazar, burhan ve çeþitli ilmî bilgi ve delil-

lerle elde edilemeyeceðini savunur. Ona göre filozoflarýn aklî delil ve burhan-

larla ulaþtýklarýný söyledikleri idrakle söz konusu þekilde bir huzur, sevinç ve

saadetin hasýl olduðu yolundaki görüþleri tutarlý deðildir. Çünkü burhan ve

deliller, beynin kuvvetinden sayýlan hayal ve düþüncenin mahsulü olduðu

için, cismanî olan idraklerdendir. Söz konusu þekilde bir saadeti elde etmek

için öncelikle cismanî olan beynin bu kuvvetlerini öldürmek gerekmektedir.41

Buna paralel olarak Ýbn Haldûn, filozoflarýn savunduðu gibi, belirli bilgi aþa-

malarýný geçerek ve erdemlere sahip olarak insanî varlýklar için nadiren ger-

çekleþen faal akýlla ittisal ve onun bilgilerine ulaþmakla elde edilebilecek bir

saadetin olamayacaðýný ifade eder. Ýbn Haldûn’a göre faal aklýn alaný ruhanî,

filozoflarýn buraya ulaþmak için takip edilmesini önerdikleri süreç cisimsel ol-

duðu için böyle bir þey mümkün deðildir.

Ayrýca Ýbn Haldûn bu filozoflarýn insanlarýn akýllarý ve düþünce yetilerinin

gereði olarak þeriat gelmemiþ olsa bile, iyi ve kötü fiilleri birbirinden ayýrýp iyi

fiillere yönelerek kötülerden uzak duracaðýný, böylece erdem ve mutluluðu el-

de edebileceklerini savunduklarýný belirtir. Ona göre filozoflar, tüm varlýklarýn

bilgi ve akýl sayesinde doðal olarak iyi ve kötü fiilleri birbirinden ayýrýp iyi fi-

illere yönelerek kötülerden uzak duracaklarý, böylece erdem ve mutluluðu el-

de edebilecekleri kanaatindedir. Þu hâlde filozoflar, tüm varlýklarýn, bilgi ve

aklýn doðal olarak iyi ile kötüyü ayýrt etme gücüne dayanan mutluluklarýný

ahirette vaad edilen saadet ile, cehaleti ise kabir azabý ile özdeþleþtirmiþlerdir.42

Fakat Ýbn Haldûn’a göre insanýn tüm varlýk alanýný idrak etmesi mümkün de-
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ðildir. Böyle bir durum olsa bile bu mutluluðun ahirette ulaþýlabilecek mutlu-

lukla fazla bir ilgisi yoktur.43

Ona göre ilahî varlýklarla ancak bedenin ölümü sonucu ittisal kurulabile-

cektir. Dolayýsýyla nefsin vasýtasýz bir þekilde zatý ile idrak etmesi neticesinde

ancak mutluluk, huzur ve sevinç ortaya çýkabilecektir. Bu durumda gerçek

mutluluk idrak sahiplerinin idraklerine, akýl sahiplerinin de akýllarýna sýðma-

yacak bir durumdur.44 Böylelikle Ýbn Haldûn’un filozoflarýn amelî felsefesin-

de erdemli þehrin kurulmasý veya devam etmesinde en önemli etken olan ve

faal akýlla ittisal kurarak tebaasýný gerçek mutluluða götürecek ârâ ve ef‘âlle-

ri belirleyen filozof veya peygamber telakkisini farazî bir kurgu olarak deðer-

lendirdiðini söyleyebiliriz.

Ýbn Haldûn’un toplumsal ve tarihsel gerçeklik açýsýndan tutarsýz ve garazî

bulduðu es-siyâsetü’l-medeniyye teorisine yönelik eleþtirilerine deðindikten

sonra onun umranda ortaya çýkmýþ olmasý açýsýndan siyasî rejimleri algýlama-

sýna ve tasniflendirmesine geçebiliriz.

Ýbn Haldûn’a göre insanlarýn sosyal bir hayat yaþamalarý zorunludur. Sos-

yal bir organizasyon, insanlar arasýnda güvenlik ve adaletin temini açýsýndan

ayný þekilde siyasî bir otoriteyi zorunlu kýlar. Siyasî otorite ise toplumsal haya-

týn iþleyiþi, birey-birey, birey-toplum ve birey-devlet arasýndaki iliþkileri dü-

zenlemesi bakýmýndan halk tarafýndan kabul edilen, belirli müeyyidelerle yap-

týrým güçleri bulunan kanunlar ihdas etmek zorundadýr. Ýþte bu noktada Ýbn

Haldûn kuruluþ amacý, idarî yapýsý, iþleyiþi ve umranda gerçekleþmiþ olmalarý

bakýmýndan iki tür siyasal düzenin olabileceðini kabul etmiþtir. Ýbn Haldûn’a

göre bir devleti idare edecek kanunlar toplumun ileri gelenleri, basiret sahibi

kiþiler ve aydýnlar tarafýndan konulursa buna aklî siyaset; eðer Allah’ýn görevlen-

dirdiði, þeriat sahibi bir peygamber tarafýndan bildirilir ve buna göre düzenle-

nirse buna da þer’î siyaset adý verilir.45 Ýbn Haldûn’a göre aklî siyasetin de iki

türü vardýr: a. Devlet ve toplumu idare edecek kanunlarý halkýn menfaatini bi-

rinci plana alýp yöneticinin menfaatini ona göre düzenleyen siyasî düzen. Ýbn

Haldûn bu düzenin hikmet ve akla dayanarak oluþturulduðuna, Ýslâm öncesi

Ýran Sâsânî Devleti’nin bu þekilde yapýlandýrýldýðýna iþaret eder. b. Devlet ve

43 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 456; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), III, 109.
44 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 457; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), III, 111.
45 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 159, 253; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 479;

II, 118-19; Erwin I. J. Rosenthal, Ortaçað’da Ýslâm Siyaset Düþüncesi, çev. Ali Çaksu (Ýs-
tanbul: Ýz Yayýncýlýk, 1996), s. 55.
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toplumu idare edecek kanunlarý yöneticinin menfaatini birinci plana alýp hal-
kýn menfaatini ona göre düzenleyen siyasî düzen. Ýbn Haldûn bu devlet düze-
ninde kahýr ve þiddet yoluyla siyasî otoritenin hükümdarýn elinde bulunduðu-
nu ifade eder. Ýbn Haldûn kendi döneminde, ister Müslüman ister kâfir olsun,
hüküm süren bütün devlet düzenlerinin bu þekilde yapýlandýrýldýðýný savunur.
Fakat bu durumun Ýslâm toplumlarýnda uygulanýþý yine de diðerlerinden
berîdir. Ýbn Haldûn’a göre aklî düzenin her ikisinde de kanunlar yukarýdan
zorlama ile yapýlmasýna raðmen, birinci tür aklî-siyasî düzende kanunlar da-
ha adil, daha merhametli; ikinci türde ise daha sert ve adaletsizdir.

Fakat Ýbn Haldûn ikinci türe göre idare eden Ýslâm hükümdarlarýnýn, bu
kanunlarý Ýslâm þeriatýna uydurarak tebaayý ve yurdu idare etmeye imkân
dahilinde çalýþtýklarýna iþaret eder. Ýbn Haldûn aklî-siyasî düzenin insanlarýn
sadece bu dünyadaki mutluluklarýný amaç edindiði için onlarýn manevî dün-
yalarýnda içselleþemeyeceðini; fakat þer‘î siyasetin hem bu dünyayý hem de
ahiretteki dünyayý amaç edinip toplumsal maslahatlarý o þekilde yapýlandýr-
dýðý için insanlarýn ruhlarýnda ve manevî dünyalarýnda içselleþtirebileceðini
savunur.46 Ýbn Haldûn peygamber ve dört halife döneminde gerçekleþtiðini
söylediði þer‘î düzenin aklî-siyasetin iki türünden de üstün olacaðýný vurgu-
lamýþtýr. Bu durumda Ýbn Haldûn’a göre ideal düzen, þer‘î düzendir. O, þer‘î
düzenin -her ne kadar uygulamasýnýn dört halife döneminden sonra asabiye-
nin yitirilmesi ile inkýtaya uðradýðýný düþünse de- hilâfet ve onun naiplik ede-
ceði dinî bir siyasetle dünya iþlerini yönetecek þeriat sahibi birinin hükümdar-
lýðýnda devam edeceðini savunmuþtur.47 Çünkü Ýbn Haldûn, insanlarýn sosyal

46 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 159, 253; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 479;
Arslan, Ýbni Haldun, s. 175, 176.

47 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 159; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 480-81. Ýbn
Haldûn hilâfet ve imamet anlayýþýnýn siyasal otoriteyi de belirleyecek þekilde devam etme-
sinin þeriatýn bir zorunluluðu olduðunu, hilâfetin, asabiyet, adalet, kuvvet ve kudret özel-
likleriyle beraber devam etmesinin gerektiðini belirtmiþ; ayný þekilde bu özelliklerle beraber
hilâfetin seçim yoluyla daim kýlýnmasýnda ise ümmetin etkin olmasýný savunmuþtur (Ýbn
Haldûn, Mukaddime [Bulak 1284], s. 161, 162; a.e. [Ýstanbul: MEB, 1990], I, 485-488).
Ayný þekilde Ýbn Haldûn hilâfetin devamlý asabiyeye sahip olmasý gerektiðini belirtmiþ; bu
durumun ýrka, kavme veya coðrafyaya baðlý olamayacaðýný ifade etmiþtir. Mesela, Ýbn
Haldûn hilâfetin Kureyþliliði üzerine olan hadisin sahihliðini kabul etmekte ve bu hadisi
kendi asabiyet kavramýyla baðlantýlý olarak yorumlamaktadýr. Ona göre burada hadisin dik-
kat çektiði konu, asabiyetin siyasal düzen ve istikrar için önemidir. Ýbn Haldûn’a göre,
hilâfetin Kureyþliliði, onlarýn sýrf peygamber nesli olduklarý için söz konusu deðil; koruma,
korunma ve haklarý talep etmek için gerekli olan asabiyetten dolayýdýr (Ýbn Haldûn, Mukad-
dime [Bulak 1284], s. 162-64; a.e. [Ýstanbul, MEB, 1990], I, 492-95). Ýbn Haldûn hadi-
sin hikmetini kabileci açýdan deðil, maksatlarý açýsýndan yorumlamaktadýr. Bk. Yavuz Kök-
taþ, “Ýbn Haldûn’un Mukaddime Adlý Eserinde Hadis Ýlimleri ve Hadis-Sosyoloji Ýliþkisi”,
Cumhuriyet Üniversitesi Ýlâhiyat Fakültesi Dergisi, 7/1 (2003), s. 319-21.



hayat sürmelerinin zaruri olduðu kadar, ayný þekilde cemiyetler hâlinde dün-
yayý imar ve bunun için faydalý olan þeylere riayet etmenin beþeriyet için el-
zem olduðunu, dünyanýn mamurluðu için þart olan bu fayda ve maslahatlarýn
gerçekleþtirilebilmenin de ancak þeriat hükümlerine göre iþ görüldüðü takdirde
mümkün olduðunu savunmaktadýr.48 Ayrýca bu þartlar eþliðinde Ýbn Haldûn’un
kamusal ahlâkýn ihdas edilmesi için öncelikle þeriat kanunlarýný, daha sonra
da Maverdî’nin el-Ahkâmü’s-sultâniyye’sinde görüldüðü þekilde sultana na-
sihatler literatürünü olumladýðýný söyleyebiliriz. Çünkü o es-siyâsetü’l-mede-
niyye teorilerini eleþtirdikten sonra Tahir b. Hüseyin’in oðlu Abdullah b. Ta-
hir’e yazdýðý ve ilgili literatüre ait bir mektubu övgü ile alýntýlamakta;49 kamusal
ahlâk açýsýndan bu literatürü öne çýkarmaktadýr. Bu noktada Ýbn Haldûn, Ýslâm
düþüncesinin geleneksel-siyasî anlayýþý olumlamakta, fakat önerdiði metot ba-
kýmýndan söz konusu gelenekten ayrýlmaktadýr.

Þimdi Ýbn Haldûn’un daha ziyade Platoncu bir karakter taþýyan es-siyâse-
tü’l-medeniyye teorisine getirdiði bu eleþtirileri göz önüne alýp yaptýðý tespit-
lere klasik siyaset felsefesi açýsýndan bakacak olursak ilginç bir noktada dur-
mamýz gerekir. Ýbn Haldûn’un filozoflarýn siyaset felsefesine getirdiði bu eleþ-
tiriler, siyasî düþüncenin hafýzasýný zihnini yoklarsak, bize Aristoteles’in Poli-

tika adlý eserinin II. Kitap’ýnýn III. “Bölüm”ünde Platon’un siyaset felsefesine
ve tasarladýðý ideal devlet anlayýþýna karþý geliþtirdiði eleþtirileri ister istemez
hatýrlatmaktadýr. Aristoteles, Platon’un ideal devletini özel mülkiyete yer ver-
mediði için, kadýn ve çocuklara verdiði konum bakýmýndan eleþtirmekte; bir
bakýma Platon’un devletini, gerçekleþmesi mümkün olmayacak bir ütopya
olarak tasavvur etmektedir.50 Aristoteles’in görünüþte sadece ideal devlette-
ki özel mülkiyet, kadýn ve çocuklara verilen konumu bakýmýndan eleþtirme-
sinin ötesinde, bizzat Platon’un “ideal devlet” teorisini reddettiði, günümüz
yorumcularý arasýnda kabul edilen bir husustur.51 Fakat Aristoteles’in Pla-
ton’a getirdiði eleþtiri, bizzat siyasal ve sosyolojik gerçeklik gerekçeleriyle
kendini gösterirken, Ýbn Haldûn’un felâsifeye karþý geliþtirdiði eleþtiri hem
epistemolojik açýdan hem de mesalih-i amme açýsýndan yapýlmaktadýr. Ýbn
Haldûn’un bu fikirlerinde Aristoteles’in herhangi bir etkisinde kalmadýðýný, Po-

litika’nýn birinci kitabýnýn, birkaç pasajý hariç, diðer bölümlerinin Arapça’ya

48 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 175; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 555.
49 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 254-60; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), II, 119-37.
50 Aristoteles, Politika, çev. Mete Tunçay (Ýstanbul: Remzi Kitabevi, 2002), s. 36-41.
51 Robert Mayhew, Aristotele’s Criticism of Plato’s Republic (Oxford: Rowman-Littlefield,

1997), s. 7-8.
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çevrilmediðini bilmekteyiz.52 Ayrýca Aristoteles’in ahlâký siyasete bir giriþ ve-
ya onun bir kolu olarak deðerlendirmesinin izlerini, umran ilmi ile ahlâký bir-
birinden ayýran Ýbn Haldûn’da görmek mümkün deðildir. Öte yandan Ýbn
Haldûn’un Helenistik dönemde Aristoteles adýna üretilen ve asýrlarca Aristo-
teles’in siyasetle ilgili eseri olarak Ýslâm düþünce tarihinde neþv ü nema bu-
lan Sýrrü’l-esrâr adlý eserden haberdar olduðunu biliyoruz.53 Ýbn Haldûn Mu-

kaddime’nin çeþitli bölümlerinde Sýrrü’l-esrâr adlý esere Aristo’ya ait olduðu
gerekçesiyle atýflar yapmakta, fakat eserin içeriðinin kayda deðer olmadýðýný
belirtmektedir. Buna raðmen Ýbn Haldûn’un özellikle aklî siyasetin türlerini
halk ve hükümdarýn menfaatleri açýsýndan ele almasýndan, söz konusu ese-
rin etkisinde olduðunu söyleyebiliriz.

Bu öncüller doðrultusunda, Ýslâm düþünce tarihinde siyaset ilmi konusun-
da felâsifeye en köklü eleþtiriyi Ýbn Haldûn’un getirdiðini söylemek mümkün-
dür. Hatta Aristoteles’ten sonra Helenistik devir boyunca Platon ve Aristote-
les’in siyasal teorilerinin sentezlenmesi sonrasý oluþan ve ruhun bireysel se-
rüvenini merkeze alan Yeni Platoncu siyaset felsefesini, ütopik olduðu gerek-
çesiyle, eleþtiren ilk düþünürün Ýbn Haldûn olduðuna iþaret etmek gerekir.

Çünkü kýsmen felâsifeyi de dahil edebileceðimiz Yeni Platoncu siyaset fel-
sefesi geleneðinde, Platoncu siyaset külliyatýnýn Aristocu ahlâk teorisi ile har-
manlanarak bireysel ruhun ve devletin ilahîleþtirilmesi amacýyla Yeni Platon-
cu okullarda sistemli bir þekilde okunduðu tespit edilmiþtir. Yeni Platoncu
okullar, a. Siyasî erdem vasýtasýyla ruhun ilahîleþtirilmesi, b. Siyasî erdemin,

52 Aristoteles’in Politika adlý eseri kýsmî bazý alýntýlar dýþýnda, Arapça’ya çevrilmemiþtir. Shlo-
mo Pines, Aristoteles’in Politika’sýnýn tamamen olmasa da, I. ve II. Kitap’ýnýn bazý bölüm-
lerinin, Helenistik devirde oluþturulmuþ bir derleme, özet veya alýntýlarla Arapça’ya çevril-
diðini savunmaktadýr. Pines, Fârâbî’nin Ârâ ve Siyâse’deki þehir, mahalle, köy iliþkisini
açýklarken öne sürdüðü görüþlerden ve Kitâbü’l-Mille’de köle ve efendi iliþkisini ele alýrken,
“Aristo bunu Politika kitabýnda açýkladý” demesinden yola çýkarak Fârâbî’nin söz konusu
derlemeyi kaynak olarak kullandýðýný belirtir. Pines’e göre bu görüþlerde Fârâbî’nin kayna-
ðý Platon olmaktan ziyade, Aristoteles’tir. Ayný þekilde, Pines, Âmirî’nin Kitâbü’s-Saâde
ve’l-is‘âd adlý eserinde Aristoteles’e yaptýðý atýflarý Politika’nýn özellikle ilk kitabýndaki ilgili
kýsýmlarla karþýlaþtýrýr. Pines’e göre ya Âmirî çok usta bir þekilde bu metni kýsaltmýþ veya
Âmirî’den önce bugün bilmediðimiz bir kaynakta Aristo’nun ilgili görüþleri özetlenmiþtir.
Âmirî’nin ilgili metninin çok küçük farklýlýklara raðmen Politika’nýn ilgili kýsýmlarýyla birbi-
rine denk düþtüðü görülmektedir. Buradan yola çýkarak, Pines, Aristo’nun Politika’sýnýn ilk
iki kitabýndan bazý bölümlerin Arapça’ya çevrildiðinin kesin olduðunu vurgulamaktadýr. Bk.
Shlomo Pines, Aristotle’s Politics in Arabic Philosophy, The Collected Works of Shlomo
Pines (Leiden: E. J. Brill, 1986), II, 153-58; Dimitri Gutas ise, Politika’nýn II. Kitap’ýndan
ziyade VII. Kitap’ýnýn çevrilmiþ olabileceðini yeðlemektedir. Bk. Dimitri Gutas, “The Meaning
of Madani in al-Fârâbî’s ‘Political’ Philosophy”, Mélanges de l’Université Saint-Joseph, 57
(2004), s. 262.

53 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 33; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 94.



insan ruhunun aþkýnlaþmasýný ve mistikleþmesini gerçekleþtirebilmenin bir

aracý olarak siyaset bilimi vasýtasýyla devletin ilahîleþtirilmesi amacýyla Pla-

ton’un siyaset külliyatýný Aristotelesçi ruh ve metafizik anlayýþý ile sentezle-

yerek bir siyaset felsefesi geliþtirmiþlerdir.54 Ýbn Haldûn’un burada ruhun ve

nefsin yükselmesi ve çeþitli faziletleri kazanmasý ile artýk bir reis ve baþkana

ihtiyaç duyulmadýðý, herkesin ayný seviyede olacaðý bir siyasal düzeni eleþ-

tirmesi, tam da bu noktada Yeni Platoncu siyaset anlayýþýnýn sosyal ve siyasal

gerçeklik adýna tutarsýzlýðýna yönelik ciddi bir tespittir. Gerçi felâsifenin siyaset

felsefesinin tam olarak mezkûr Yeni Platoncu çizgide geliþmediðini belirtmek

gerekir.

Bu noktada Ýbn Haldûn’un genel olarak varlýk, özel olarak da es-siyâse-

tü’l-medeniyye anlayýþlarýna getirdiði bu eleþtirilerin özgün olup olmadýðý veya

Ýslâm düþüncesinde hangi entelektüel geleneði takip ettiði; ayrýca onun genel

olarak felsefî, özel olarak da siyaset felsefesi külliyatý hakkýndaki bilgileri

konusu modern literatürde oldukça farklý yorumlamalara sebep olmuþtur.55

54 Dominic J. O’Meara, Platonopolis, Platonic Political Philosophy in Late Antiquity (Oxford:
Clarendon Press, 2003), s. 5, 17, 52, 66, 67, 199.

55 Ýbn Haldûn’un kendisine kadar gelen felsefî mirasla ilgili bilgisinin en azýndan bütün külliya-
tý kapsayacak kadar yeterli olmadýðýný görmekteyiz. Ýbn Haldûn, Mukaddime’de umran ilmi-
nin kendinden önceki düþünürler tarafýndan üretilip üretilmediðini tartýþýrken, diðer milletle-
rin ilimleri hakkýnda bilgiye sahip olmamakla beraber, Memun döneminde yapýlan çeviriler
vasýtasýyla Yunanlýlarýn ilmine sahip olduklarýný vurgulamýþtýr (Ýbn Haldûn, Mukaddime [Bu-
lak 1284], s. 32; a.e. [Ýstanbul: MEB, 1990], I, 92). Ýbn Haldûn’un siyaset felsefesi literatürü
hakkýndaki bilgisinin de sýnýrlý olduðunu görmekteyiz. O, Platon’un daha önce Arapça’ya
çevrilen Cumhuriyet, Devlet Adamý ve Kanunlar adlý eserlerinden hiç bahsetmemekte, Aris-
toteles’in Politika’sýný bilmemektedir. Yalnýz daha önce de aktardýðýmýz þekilde, Helenistik dö-
nemde Fars tarzý siyasetnâmeler örnek alýnarak üretilen Sýrrü’l-esrâr adlý esere Mukaddi-
me’nin çeþitli yerlerinde atýflar yapmaktadýr (Ýbn Haldûn, Mukaddime [Bulak 1284], s. 13,
21; a.e. [Ýstanbul: MEB, 1990], I, 94; II, 3). Ayrýca, Fârâbî’nin siyasetle ilgili eserlerini zik-
retmese de, onun görüþleri hakkýnda bazý çekirdek bilgilere sahip olduðu gözlemlenmektedir.
Ýbn Haldûn, ismini zikretmekle beraber Ýbn Bâcce’nin de politik yazýlarýndan ve Ýbn Rüþd’ün
Platon’un Cumhuriyet’ine yazdýðý Þerh’ten de habersiz görünmekte; Tehâfüt, Faslü’l-makål
ve Keþf hakkýnda bilgisinin olduðuna dair de herhangi bir kanýt bulunmamaktadýr (Erwin I.
J. Rosenthal, “Ibn Jaldûn’s Attitude to the Falâsifa”, al-Andalus, 20/1 [1955], s. 75-85; ay-
ný makale için bk. Rosenthal, Studia Semitica, II, Islamic Themes [Cambridge 1971], s.
115-25). Ýbn Haldûn’un, Ýbn Sînâ’nýn eþ-Þifâ, en-Necât, el-Mebde’ ve’l-meâd adlý eserini bil-
diðini söyleyebiliriz. Ayrýca Ýbn Haldûn Gazzâlî’nin Tehâfüt’ünü bilmekte ve onu ilim öðren-
cisine tavsiye etmektedir.
Ýbn Haldûn’un felsefeyi eleþtirisi, bu baðlamda Ýslâm düþüncesinde takip ettiði ekol üzerine
birçok çalýþmanýn yapýldýðýný veya Ýbn Haldûn üzerine yapýlan çalýþmalarda bu konuya bir
bölümün ayrýldýðýný göstermektedir (bk. Ümit Hassan, Ýbn Haldûn’un Metodu ve Siyaset
Teorisi [Ankara: Siyasal Yayýnlarý, 1977], s. 114-16; Erwin I. J. Rosenthal, “Ibn Jaldun’s
Attitude”, s. 121-26). Ýbn Haldûn’un felsefî düþünce ve felsefî mirasa karþý takýndýðý tutum-
da ve ait olduðu düþünce geleneðinin ve çizginin ne olduðu konusunda modern dönemde
yapýlan çalýþmalarda üç tür eðilimin olduðu görülmektedir. Bunlardan birincisine göre, o fel-
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sefeye karþý tutumunda tamamen Gazzâlî’nin izinden giden ve onu sýký bir þekilde takip
eden biri olarak sunulmuþtur. H. A. R. Gibb, toplumun kökenine iliþkin açýklamalarýnda
onun filozoflarý deðil, Ýbn Teymiyye’yi takip ettiðini ve siyasetle ilgili söylediklerinin büyük
oranda Ýslâmî referanslara sahip olduðunu belirtir. Gibb’e göre Ýbn Haldûn, felsefî bir düþü-
nür olmaktan ziyade, Mâlikî ekolüne sýký sýkýya baðlý bir hukukçu ve ilâhiyatçýdýr (H. A. R.
Gibb, “The Islamic Background of Ibn Khaldun’s Political Theory”, Bulletin of the School of
Oriental Studies, University of London, 7/1 [1933], s. 26, 28).
Macid Fahri de benzer bir yorum yaparak Ýbn Haldûn’un felsefeye yönelik tutumunun dinî
olduðunu ve bu konudaki rehberinin Yeni Platoncu felsefeyi eleþtiren Ýbn Rüþd olmaktan zi-
yade, Gazzâlî olduðunu belirtmiþtir (Macid Fahri, Ýslâm Felsefesi Tarihi, çev. Kasým Turhan
[Ýstanbul: Ýklim, 1992], s. 293). Rosenthal ise, onun kendine kadar gelen düþünce mirasý-
na yönelik tavrýnda, ampirizm ve aldýðý geleneksel eðitim olmak üzere iki ayrý perspektifin
etkin olduðunu vurgulamýþtýr. Rosenthal, Ýbn Haldûn’un felsefî ilimlerden mantýk ve mate-
matik konusunda olumlu tutum takýnmasýný, ayný þekilde fizik ilmi hakkýnda Kur’an’ýn öð-
retilerini doðruladýðý müddetçe kabul edilebileceðini, öte yandan felsefî ilâhiyat konusuna
gelince, eleþtirilerinin dozunu yükseltmesi sebebiyle tamamen Gazzâlîci bir çizgiyi takip et-
tiðini belirtmiþtir (Rosenthall, “Ibn Jaldun’s Attitude”, s. 77-78; Gezer, Fârâbî ve Ýbn
Haldûn’da, s. 116-119, 259). Y. Lacoste ise Ýbn Haldûn’un umran ilmi hakkýnda söyledik-
lerinden yola çýkarak tarihçi kimliðini öne çýkarmakla akýlcý denilebilecek bir felsefeyi takip
ettiðini, dolayýsýyla, felsefî kimliði ile inançlý bir Gazzâlîci olduðunu vurgulamýþtýr. Fakat, ona
göre, Ýbn Haldûn bazý alanlarda Gazzâlî’den daha fazla felsefeye imkân tanýrken, bazý açý-
lardan Gazâlî’den daha fazla felsefe karþýtý olabilmektedir (Yves Lacoste, Ýbn Haldûn, çev.
Mehmet Sert [Ýstanbul: Sosyalist Yayýnlarý, 1993], s. 214). Ýbn Haldûn’un hangi geleneðe
mensup olduðu konusunda bir diðer yaklaþým ise, onu Yunan felsefe geleneðinin özellikle
Ýbn Rüþd’ün devamý sayýlmasýdýr. Richard Walzer ve Muhsin Mehdi’nin Ýbn Haldûn araþtýr-
malarýnda baskýn olan renkler bunlardýr. Mehdi, Ýbn Haldûn’un Ýbn Sînâ ve Ýbn Rüþd’ün
eserlerini okuduðu ve Ýbn Rüþd’ün bazý eserlerine þerhler yazdýðý yolundaki rivayetlerden
yola çýkarak Ýbn Haldûn’un Fârâbî ve Ýbn Sînâ’nýn Yeni Platoncu felsefî anlayýþlarýný eleþtir-
diði, fakat Ýbn Rüþd felsefesine yönelik herhangi bir eleþtiri geliþtirmediðini savunarak Ýbn
Rüþd’ü takip ettiðini, dolayýsýyla Aristotelesçi felsefeyi teoloji ve mistisizmin egemenliðinden
kurtarma giriþimine sahip biri olduðunu belirtir (bk. Mahdi, Ibn Khaldun’s, s. 33, 72, 89,
109, 225, 285, 289; Gezer, Fârâbî ve Ýbn Haldûn’da, s. 123). Bu durumda Mehdi’ye gö-
re, Ýbn Haldûn klasik felsefe ve Ýslâm felsefesinin geleneksel bir öðrencisidir (Mahdi, Ibn
Khaldun’s, s. 8, 285). Richard Walzer da Ýbn Haldûn’un siyaset teorisinde bir þekilde Yu-
nan siyaset felsefesinin unsurlarý bulunduðunu söylemekle birlikte, onun Fârâbî gibi dav-
ranmasýnýn ötesinde, erdemli ve erdemli olmayan toplum organizasyonlarýna dair siyasî dü-
þünce argümanlarýný daha da öteye götürüp kendi dönemindeki bedevi ve yerleþik hayatý
açýklama formlarýna döktüðünü savunmuþtur (Richard Walzer, “Some Aspects of Islamic
Political Thought: Fârâbî and Ibn Xaldun”, Oriens, 16 [1963], s. 40, 41). E. Rosenthal ise,
Ýbn Haldûn’un Ýbn Rüþd’den etkilenmiþ olabileceði düþüncesini haklý bulmamaktadýr. Çün-
kü Rosenthal’e göre, eðer Ýbn Haldûn, Ýbn Rüþd’ün Platon’un Cumhuriyet’ine yazmýþ ol-
duðu þerhi bilseydi, filozoflarýn erdemli þehrini bir hipotez olarak ele alýp kýsa deðinmelerle
geçiþtirmezdi. Çünkü bu þerhte, Ýbn Rüþd, Maðrib’in çaðdaþ devletlerini erdemli olmayan
devlet þekillerine örnek olarak vermekte ve realist açýdan ahlâkî olmadýðý gerekçesiyle on-
larý eleþtirmekteydi. Rosenthal, Ýbn Haldûn’u umran ilmini kurmaya iten sebeplerin baþýn-
da ampirizm yöntemini benimsemesi ve geleneksel eðitim almýþ olmasý olduðunu belirtir.
Rosenthal, Ýbn Haldûn’un aklî ve felsefî ilimleri eleþtirmesinde Gazzâlî’nin yolundan gittiði-
ni, Gazzâlî’nin kitaplarýný özellikle Tehâfüt’ü tavsiye etmesinden dolayý bu konuda post
Gazzâlîci bir düþünür olduðunu vurgulamýþtýr (Rosenthal, “Ibn Jaldun’s Attitude”, s. 153-
54). Ýbn Haldûn’un felsefe ve Ýslâm düþünce tarihinde bir akýmýn mensubu olarak görme
eðilimi yerini, günümüzdeki çalýþmalarda gösterildiði þekliyle, onun özgünlüðüne verme
eðilimine býrakmýþtýr. Bu durumu Ahmet Arslan ve Ümit Hassan’ýn çalýþmalarýnda da göz-
lemlemek mümkündür. Arslan’a göre Ýbn Haldûn, felsefe hakkýnda tamamen belirli ve tu-
tarlý bir anlayýþtan hareket etmekte, felsefeyi açýk bir þekilde ilme indirgemeye çalýþmakta-
dýr. Ona göre Ýbn Haldûn, felsefe içinde bu anlamda ilmî olmayan önermelere sahip olduðunu



Fakat onun Ýbn Sînâ felsefesinin Fahreddin er-Râzî tarafýndan düzenlenmiþ
bir terminolojiyi kullandýðý, bu bakýmdan Eþ‘arî metafiziði ve Meþþâî düþünce
tarzýný benimseyerek umran ilmine deðiþken ve özgün bir karakter kazandýr-
dýðýný kabul edebiliriz.56 Böylelikle Ýbn Haldûn’un felâsifenin siyaset felsefesine
yönelik geliþtirdiði bu tutumun tamamen özgün bir tasarruf olduðunu söyle-
yebiliriz.

4. Etkilenmeler

Ýbn Haldûn’un felâsifeyi eleþtirisinin epistemolojik ve metodolojik olmasý,
onun filozoflarla bazý konularda özellikle siyaset teorilerinde ayný ortak içeri-
ðe yönelik paylaþýmlarýnýn olmasýna mani olmamýþtýr. Ýbn Haldûn özellikle
umran ilmi ve onun içeriði hakkýnda genel teoriler oluþtururken birçok kez,
baþta Fârâbî olmak üzere, filozoflarýn geleneðini takip etmiþtir. Þimdi Ýbn Hal-
dûn ve Fârâbî arasýnda en azýndan malzeme bakýmýndan benzerlik gösteren
çeþitli hususlara temas edip ayrýca bu benzerlikler arasýndaki nüanslarý da be-
lirtmek istiyoruz.

Modern yorumlarda Ýbn Haldûn’un insanlarýn sosyal bir organizasyon
þeklinde yaþayacaðý hakkýndaki kanaatlerinde ve “umran” teriminin kullaný-
mýnda, bir þekilde Fârâbî’ye borçlu olduðu vurgulanmýþtýr. Rosenthal, Fârâ-
bî’nin bütün insanlarýn yaþadýðý beynelmilel bir devletin varlýðýndan bahse-
derken bu devleti tasvir etmek için “mamura” kelimesini kullandýðýný, “um-
ran” kelimesinin de ayný kullanýmdan yola çýkýlarak üretilmiþ olabileceðini
söylemektedir.57

Ayrýca, Fârâbî Eflatun Kanunlarýnýn Özeti adlý eserinde “Eflatun’un her
türlü kanun, oluþ, bozuluþ ve yeniden oluþa tabi olduklarýný belirttiðini; þe-
hirlerin büyümesini, sanatlarýn geliþmesini, hükümetlerin kaynaðýný ve geli-

gördüðü disiplinleri reddetmekte, geri kalanlarý ise kabul etmektedir (Arslan, Ýbni Haldun, s.
507). Bu noktada Arslan, Ýbn Haldûn’un felsefeye yönelik eleþtirilerin dinî endiþe ve gaye-
lerle yapýlmadýðýný, tamamen felsefî-ilmî mülahazalarla, felsefî-ilmî öncül ve ilkelerden hare-
ketle yapýlmýþ felsefî bir eleþtiri olduðunu vurgulamýþtýr (Arslan, Ýbni Haldun, s. 512, 514; Ge-
zer, Fârâbî ve Ýbn Haldûn’da, s. 128, 129). Ýbn Haldûn’un siyaset teorisini inceleyen Ümit
Hassan da Ýbn Haldûn’un salt akla dayalý spekülatif rasyonalizme karþý objektif, gözleme da-
yalý “gerçekçi bir rasyonalizm” geliþtirdiðini ileri sürmekte; Ýbn Haldûn’un akýl ve vahiy ara-
sýnda bir sentez kurduðuna deðinmekte, ayrýca felsefî ilimleri dinî endiþelerle eleþtirdiðini vur-
gulamaktadýr (Ümit Hassan, Ýbn Haldûn’un Metodu ve Siyaset Teorisi [Ankara: Ankara
Üniversitesi Siyasal Bilgiler Fakültesi Yayýnlarý, 1997], s. 115, 117, 122).

56 Türker, Mukaddime’de Aklî Ýlimler, s. 264.
57 Rosenthal, Ortaçað Ýslâm, s. 121.
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þimini izah ettiðini” bildirmiþtir.58 M. Mehdi’nin de belirttiði gibi, Fârâbî bu

baðlamda Ýbn Haldûn’un yeni bilimiyle baðlantýlý olan umran ve asabiye te-

rimlerini, düþünürle yaklaþýk anlamlarda kullanmaktadýr. Ayrýca Fârâbî’nin

“mille” teriminin özellikle erdemli ve erdemsiz “milleler” baðlamýnda Ýbn Hal-

dûn’un umran anlayýþý ile yapýlacak daha ileri bir karþýlaþtýrma iki düþünürün

insanlýk mirasýný tecrübî açýdan deðerlendirme bakýmýndan ilginç olabilecektir.

Ýbn Haldûn insanýn sosyal bir varlýk olduðunu kabul etmekte ve bu konuda

filozoflarla ayný görüþü paylaþmaktadýr.59 Fakat insanlarýn neden bir toplum

oluþturmasý gerektiði konusunda öne sürülen barýnma, iþ birliði, aklî olarak

tekâmül etme ve güvenlik gibi gerekçelerin içinde, diðerlerini de asgari olarak

kabul etmekle beraber, öne çýkardýðý temel unsur güvenliktir.60 Ýbn Haldûn’un

insaný toplumsal bir varlýk olarak ele almasý, Gazzâlî’den ziyade filozoflara ya-

kýn bir tutumdur. Çünkü, Gazzâlî insanýn toplumsallýðýný Allah’ýn insaný top-

lumsal bir varlýk olarak yaratmasýna baðlayarak açýklamaya çalýþýrken, Ýbn

Haldûn bu noktada insanýn doðal tabiatýna dikkat çekmektedir. Gazzâlî’de top-

lumsallýk konusuna teolojik nedenler baskýnken, Ýbn Haldûn’da bu durum, ilk

sebepte teolojik olmak þartýyla, doðal bir sebebe dayanmaktadýr.61

Ayný þekilde Ýbn Haldûn’un iklim, tabiat ve yaþanýlan mekân þartlarýnýn

insanlarýn ahlâkî deðer ve karakterlerini oluþturduðu yönündeki görüþleriyle62

Fârâbî’nin konuyla ilgili görüþlerinin örtüþtüðünü söyleyebiliriz. Mesela

Fârâbî, konutlarýn yapýsýna göre, sakinlerinde farklý ahlâkî karakterlere yol

açabileceðini belirtmiþtir. Buna göre, çölde çadýr ve deri konutlarda yaþayan-

lar, devamlý teyakkuzda bulunma ve azimli olma özelliðine sahiptir. Bu du-

rum bazen onlarda kahramanlýk ve cesaret duygularýnýn geliþmesine sebep

olmaktadýr. Ulaþýlmasý mümkün olmayan ve korumalý yerlerde yaþayan in-

sanlarda ise korkaklýk, güvenlik ve ürkeklik duygularý hâkim olmaktadýr.63

Son dönemde yapýlan çalýþmalarda ve kýyaslamalarda gösterildiði þekliy-

le, Fârâbî’nin erdemsiz þehirlerin özellikleri, yapýlanmalarý ve görüþleri adýna

58 Fârâbî, Telhîsü Nevâmisi Eflâtûn, Conspectus Siglorum, ty. s. 17:4, 18:2, 6; a.e.: Eflatun
Kanunlarýnýn Özeti, çev. Fahrettin Olguner (Ankara: MEB, 1985), s. 44-46.

59 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 34, 35; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 101-5.
60 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 34, 35; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 101-5.
61 Kurtoðlu, Ýslâm Düþüncesinin, s. 252.
62 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 72, 73; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 203, 215.
63 Fârâbî, Fusûl Müntezea, nþr. Fevzî Mitrî Neþþâr (Beyrut: Dârü’l-Meþrik, 1986), s. 40;

Fârâbî, “Selected Aphorisms” (Fusul Muntezea), The Political Writings, trc. Charles E. But-
terworth (Ithaca-London: Cornell University Press, 2001), s. 22.
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ürettiði fikirlerin birçok bakýmdan mahiyetinde reel-politik olgular adýna önem-

li þeyler barýndýrdýðý, bu açýdan klasik siyaset felsefesine önemli katkýlar sun-

duðu belirtilmiþtir.64 Örnek olarak Fârâbî’nin Platon’dan daha iyimser bir þe-

kilde demokratik þehre baktýðýný, demokratik þehir söz konusu olduðunda Ef-

latuncu alaylý üslubun yerini Fârâbî’de ciddi deðerlendirmelerin aldýðýný, form

olarak ayný olmakla beraber, Fârâbî’de erdemsiz þehirlerin sayýsýnýn yirmiye

kadar çýkacak þekilde tasniflendirildiðini görmek mümkündür. Ayrýca monar-

þi, oligarþi, tiranlýk, demokrasi, erdemli þehir gibi devlet þekillerinin ve Fars

monarþisinin daha ayrýntýlý bir þekilde Fârâbî, Ýbn Bâcce ve Ýbn Rüþd tarafýn-

dan ele alýndýðý söylenebilir.

Fârâbî’nin cahil þehirlerin görüþleri olarak öne sürdüðü ve güçlünün güç-

süz aleyhine sýnýrlarýný geniþletme fikirleri ile Ýbn Haldûn’un asabiyenin bü-

yümesi arasýndaki açýklamalarý arasýnda da paralellikler bulunmasý yanýnda,

bazý farklýlýklar da vardýr. Ýbn Haldûn’a göre, asabiye düþmanlarýn saldýrýsýn-

dan korunmak, saldýranlarý uzaklaþtýrmak ve servet kazanmak üzere kiþile-

rin bir araya geliþi ile oluþur.65 Bu oluþum daha sonra galebe ve kahýr yoluy-

la kendilerine hükmedecek bir hükümdara kavuþur. Asabiyenin amacý, dev-

let kurabilecek bir güce eriþmektir. Devlet kurulduðu zaman da asabiyenin bu

iþlevi tamamlanmýþ olur. Ýbn Haldûn’a göre, asabiyenin devlet kuracak güce

ulaþabilmesi için yakýnýndaki boy ve soylarý hâkimiyeti altýna almasý gerekir.

Asabiye daha sonra devlet kurabilecek güce ulaþabilmek için kendi boy ve

kavminden olmayan uzak boy ve kavimleri de kendisine boyun eðdirir. Eðer

karþý kavim ile güçler eþitse, bu takdirde aralarýnda geçici ve gizli bir sözleþ-

me ile her biri kendi kavmini ve sýnýrlarýný korur. Eðer biri diðerine üstünlük

kurarak onu maiyetine alýrsa, bu asabiyenin daha baþka kavimleri hâkimiye-

tine almak için güç kazanmasý demektir.66 Ýbn Haldûn’a göre, bu durumda

karþýlaþan iki gücün biri henüz devlet kurmak üzere asabiyenin zirvesinde,

diðeri ise hadarîliðin sonunda olabilir.67

Ýbn Haldûn’un bu görüþleri ile Fârâbî’nin erdemsiz þehirlerden, cahil þe-

hirlerin mensuplarýnýn bazýlarýnýn görüþleri olarak aktardýðý þu pasaj arasýnda

paralellik bulunmaktadýr.

64 Muhammad Ali Khalidi, “Al-Fârâbî on the Democratic City”, British Journal for the History
of Philosophy, 11 (2003), s. 388-94.

65 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 117; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 352.
66 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Bulak 1284), s. 117; a.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 353-54.
67 a.g.e. (Ýstanbul: MEB, 1990), I, 355.
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Bunlar içinde (cahil þehirler) bazýlarý bir araya gelmenin zorla olmasý ge-
rektiðini söylerler. Þöyle ki: Yardýmcýlara ihtiyacý olan insan, buna göre, bir
grup insana zorla boyun eðdirecek ve onlarý hizmetine koþturacaktýr. Sonra
onlarla baþka insanlara boyun eðdirecek ve onlarý köle olarak kullanacaktýr.
Bu yardýmcýlarýn kendisine eþit olmamalarý, kendisi tarafýndan yenilen insan
olmalarý gerekir. Mesela insanlar arasýnda fizik güç ve silah bakýmýndan en
kuvvetli olan kiþi, bir insaný yener. Sonra yendiði bu insanýn yardýmý ile baþ-
ka bir insana veya bir grup insana boyun eðdirir. Bunlarýn yardýmý ile de baþ-
ka insanlara boyun eðdirir. Öyle ki onun etrafýnda bir mertebeler dizisi içinde
bir araya getirilmiþ olan bir sürü yardýmcýsý olmuþ olur. O, onlarý bir araya
topladýktan sonra aletleri kýlar ve böylece amaçlarýný yerine getirmekte onlarý
kullanýr.68

Ýbn Haldûn’un da asabiyenin büyümesini benzer þekilde izah etmesine
raðmen, Fârâbî’nin bahsettiði durumla arasýnda bazý farklýlýklarýn olabileceði-
ni söyleyebiliriz. Fârâbî’ye göre, burada zýt ve hasmane güçlerin karþýlýklý ola-
rak çarpýþmasý ile bir büyüme söz konusu iken, asabiyenin büyüme þeklinin
tam olarak bu olmadýðýný; en azýndan sahih, olumlu ve adaletli bir büyüme-
nin olduðunu, Fârâbî’nin bahsettiði gibi büyümenin tamamen maddeci ve
salt güce dayalý bir þekilde gerçekleþmediðini söyleyebiliriz. Çünkü Fârâbî’nin
bahsettiði manzarada tamamen maddî bir güç gösterisi ve bu anlamda bir he-
donizm vardýr. Çünkü Fârâbî’ye göre de bu durumda, gücü elinde tutan oto-
rite ister kendine yararlý olsun, ister olmasýn, karþý tarafýn aleyhine onun kö-
leleþtirilmesi vasýtasýyla bir büyüme eðilimine girmektedir.69 Oysa asabiyede
karþý güçlerin kendi güvenliði, korunmasý ve barýnmasý için asabiyenin ma-
iyetine girmesinden olumlu bir tablo göze çarpmaktadýr.

Ýbn Haldûn’un bedevi umran anlayýþý ile Fârâbî’nin cahil þehirlerin ilki
olarak deðerlendirdiði zorunluluk þehri arasýnda da bazý benzerlikler bulun-
makla beraber, bunlarýn temelde birbirinden farklý olduðunu söyleyebiliriz.
Çünkü zorunluluk hadarî ve bedevi umran, hayatýn basit olmasý, çeþitli meslek
ve zanaatlarýn ortaya çýkmamýþ olmasý gibi özellikleri barýndýrmasýna raðmen,
zorunluluk þehrinin mensuplarý sadece bedenin zorunlu ihtiyaçlarýný gidere-
rek bir hayat tarzý sürdürmektedir. Ayrýca Ýbn Haldûn, bedevi umrana hadarî
umraný ortaya çýkarabilmesi açýsýndan potansiyel bazý imkânlar yüklerken,

68 Fârâbî, el-Medînetü’l-fâzýla, nþr. Albert Nasrî Nâdir (Beyrut: Dârü’l-Meþrik, 1986), s. 152-
53; a.e.: Ýdeal Devlet, çev. Ahmet Arslan (Ankara: Vadi Yayýnlarý, 1997), s. 128.

69 Fârâbî, el-Medînetü’l-fâzýla, s. 152-55.
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Fârâbî’nin zorunluluk þehri hem bünyesinde daha medenî bir potansiyel ba-

rýndýrmaz hem de bu þehrin süreçsel bir olgunlaþmasýndan bahsedilmez.70

Fârâbî, cahil þehirlerden bazýlarýnýn varlýðýnýn devamlý deðiþtiðini, dolayý-

sýyla sosyal alanla ilgili genel kanun ve hüküm konulamayacaðý yönünde

görüþlerinin bulunduðunu söyler. Çünkü Fârâbî’ye göre biz zihnimizde duyu-

sal varlýklardan edindiðimiz küllîleri bir kez oluþturduðumuz zaman, bu var-

lýklar birçok þekle bürünse de, yani nesne olarak deðiþseler de zihnimizdeki

bu küllîler deðiþmez. Onlar deðiþse bile, biz onlar hakkýnda sahip olduðumuz

küllîler yoluyla onlarýn zihnimizdeki dengini ve özünü bulabiliriz. Fakat, bu

insanlara göre, varlýk deðiþtikçe zihnimizdeki özü de deðiþir. Dolayýsýyla, var-

lýklar hakkýnda her zaman yeni hükümler vermek gerekir.71 Bu durumun

sosyal ve siyasal açýlýmý da þu þekilde geliþir: Varlýk deðiþtikçe zihindeki kar-

þýlýðý da deðiþmekte, dolayýsýyla söz konusu þehrin insanlarýnýn görüþlerine

göre, þehir ve devletle ilgili sosyal hükümler de dýþ dünyadaki varlýða endeksli

olarak deðiþmektedir. Böylelikle, bu insanlara göre, kâinatta kanunlarý konul-

muþ, belirlenmiþ bir düzen yoktur.72 Ýbn Haldûn’un diyalektik ve tekâmülcü

metodu ile Fârâbî’nin bu bakýþ açýsýnýn birçok bakýmdan farklý olduðunu be-

lirtmek gerekir. Fârâbî’nin bahsettiði þeyler en nihayetinde sofistik unsurlarý

barýndýrmakta iken, Ýbn Haldûn’un sosyal olay ve hadiselerin yer, zaman ve

mekâna göre deðiþeceði, dolayýsýyla bunlarla ilgili genel hükümlerin konula-

mayacaðý yönündeki görüþleri, mesalih-i amme açýsýndan deðer kazanmakta-

dýr. Fârâbî burada genel olarak varlýk hakkýnda bir izafiyetten bahsetmekte

iken, Ýbn Haldûn’da söz konusu tutum, insanî olay ve olgular açýsýndan tari-

hin akýþýna yönelik olan bir tespittir. Fârâbî pratik felsefeyi, deðiþmez metafi-

zik ve kozmolojik bir arka plana dayandýrdýðý için, burayla ilgili izafiyetin si-

yasî alanýnýn da deðiþtirilebileceðini düþünmüþtür. Oysa Ýbn Haldûn’un diya-

lektiði, böylesine bir metafizik arka plan içinde tekâmül etmez.

Öte yandan, hadarî umranda ortaya çýkan bazý hâller ile, Fârâbî’nin er-

demsiz þehirler olarak deðerlendirdiði, zenginlik þehri, bayaðýlýk þehri, þeref

þehri (timokrasi), zorba (tiranlýk) þehir, demokratik þehir, fasýk, dalle ve mü-

beddel þehrin bazý özellikleri arasýnda paralelliklerin olduðunu söylemek müm-

kündür.

70 Fârâbî, es-Siyâsetü’l-medeniyye, nþr. Fevzî Mitrî Neþþâr (Beyrut: Dârü’l-Meþrik, 1993), s.
88; Fârâbî, el-Medînetü’l-fâzýla, s. 132; Ýdeal Devlet, s. 111.

71 el-Medînetü’l-fâzýla, s. 151, 152.
72 Fârâbî, el-Medînetü’l-fâzýla, s. 152-53.
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Son olarak, Ýbn Haldûn’un siyaset teorisinin günümüzdeki deðerlendirme-
sine dair bir hususa deðinmek gerekir. Dimitri Gutas, “Yirminci yüzyýlda Arap
Felsefesi Çalýþmalarý” adlý makalesinde, 20. yüzyýlda Arap felsefesi çalýþma-
larýna yönelik hatalý yöntemleri oryantalist, iþrâkî ve nihayet siyasî yaklaþým
olarak sýralar. Gutas, Leo Strauuss’un baþlattýðý ve daha sonra çeþitli araþtýr-
macýlar tarafýndan takip edilen hermenötik yöntemin Arapça felsefenin siyaset
boyutuna uygulanmasýnýn yanlýþ bir metodoloji olduðuna iþaret eder. Gutas
söz konusu gelenek içinde felâsifenin siyaset felsefesinin öne çýkarýlmakla
beraber, bu çalýþmalar boyunca Ýbn Haldûn’un siyasî teorilerinin ihmal edil-
diðini, en azýndan uzun zaman Ýslâm siyaset felsefesi alanýnda Ýngilizce lite-
ratürde önemli bir kaynak olarak baþvurulan Ralph Lerner ve Muhsin Mah-
di’nin editörlüðünü yaptýðý Medieval Political Philosophy adlý eserde ona yer
verilmediðini belirtir.73 Gutas, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de felâsifenin si-
yaset felsefesi hakkýnda söylediklerine ihtiraz kaydý konulabileceðini söyle-
mekle beraber, Ýslâm düþüncesinde gerçek anlamda siyaset bilimi ve felsefe-
sinin Ýbn Haldûn’la baþladýðýný ifade etmektedir.74

Sonuç

Buradaki bilgilerden yola çýkarak Ýbn Haldûn’un, Ýslâm’da tecrübeye da-
yalý bir metodu önermesinden dolayý, siyaset bilimini baþlatan kiþi olabilece-
ðini; fakat gerçek anlamda bir siyaset felsefesinin baþlatýcýsý olduðunu savun-
manýn mümkün olamayacaðýný söyleyebiliriz. Meseleye siyaset felsefesi açý-
sýndan baktýðýmýzda Ýbn Haldûn’un Aristo’dan çok daha öte realist, ampirist
ve ilmî bir siyaset teorisi ortaya koyduðunu söyleyebiliriz. Dolayýsýyla Ýslâm’da
siyasal düþünce adlý derleme, Fârâbî ile baþlamakla beraber, Ýbn Haldûn’u da
ihmal edemez. Çünkü Fârâbî’nin erdemsiz þehirler adýna söylediklerinin büyük
oranda reel siyaset alanýna ýþýk tutacak tarzda olduðunu söyleyebiliriz. Örne-
ðin Fârâbî erdemsiz þehirlerden birinin özelliklerinden bahsederken, bu þehrin
ilk baþkanýn diðer þehirdeki halkýn ekonomik kaynaklarýný kendi halkýnýn re-
fahý için kendi bölgesine taþýyabileceðini söylemektedir. Bu durumun özellik-
le modern dünya açýsýndan ne derece reel olduðu âþikârdýr. Fakat filozof, kur-
duðu sistemin zorunlu bir parçasý olarak cüz’î konulara kýsmen deðinmekle

73 Medieval Political Philosophy, ed. Muhsin Mahdi ve Ralph Lerner (Ithaca: Cornell Univer-
sity Press, 1995).

74 Dimitri Gutas, “Yirminci Yüzyýlda Arap Felsefesi Çalýþmalarý”, Ýbn Sînâ’nýn Mirasý, çev. Cü-
neyt Kaya (Ýstanbul: Klasik Yayýnlarý, 2004), s. 180.

Ýbn Haldûn’un “es-Siyâsetü’l-medeniyye” Teorisini Eleþtirisi

139



beraber, onlarý bilfiil belirlenmemiþ olarak býrakmaktadýr. Bu noktada tekrar Ah-
met Arslan’ýn yorumlarýna dönecek olursak “Filozoflar Ýbn Haldûn’un, Ýbn Hal-
dûn da filozoflarýn býraktýðý yerden baþlamýþ ve devam etmiþtir” þeklinde bir
noktaya varabiliriz. Bu bakýmdan Ýbn Haldûn ve felâsifenin siyaset ile ilgili
görüþlerinin birbirini tamamen dýþlayan bir mahiyette deðil, birbirini bütünle-
yen bir unsura sahip olduðunu söyleyebiliriz. Ayrýca bugün sýkça siyaset fel-
sefesinin, siyaset biliminin kýlýcý altýnda kaybolduðu söylenmiþ, bu türden bir
siyaset biliminin de artýk sahihliði sorgulanmaya baþlanmýþtýr. Bu noktada
felâsife ile Ýbn Haldûn’un siyasî teorileri, özellikle ait olduðumuz felsefî ve dü-
þünsel miras açýsýndan siyasal düþüncemize inþaî bir bakýþ açýsý ve malzeme
sunacak niteliktedir. Buradan þöyle bir sonuca varabilmek mümkündür: Her ne
kadar eleþtirel bir tutum takýnsa da kullandýðý metodoloji ve vardýðý sonuçlar
bakýmýndan felâsifenin tarif ettiði hükümleri ve sosyal ilkeleri, farklý metot ve
uzmanlýk bilgileri ile Ýbn Haldûn’un resmettiðini söyleyebiliriz. Bu da Ýslâm
siyasal düþüncesinin tarihsel akýþýnda ayrýlmaz iki alan olarak deðerlendire-
bileceðimiz nazarî ve metafizik alaný felâsifeden; amelî tarafýný ise Ýbn Hal-
dûn’dan kalkarak yeniden yapýlandýrmak için bize fikrî ilhamlar verebilir. Bu
durumda Ýbn Haldûn, diðer sosyal bilimler için söz konusu olduðu gibi, siyaset
bilimi ve felsefesi alanýnda da içinde bulunduðumuz durum açýsýndan özellikle
Ýslâm tarihinin kriz dönemlerinde okunan ve çalýþýlan bir düþünür olduðundan
dolayý ufuk açýcý kabul edilebilir.
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Osmanlý Devleti’nin “zayýflama” sürecine girmesiyle birlikte devlet adamý,

âlim, düþünür ve tarihçiler bu durumun sebepleri üzerinde yoðunlaþmýþ; ge-

rilemenin çöküþle sonuçlanmamasýnýn yollarýný düþünüp araþtýrmýþlardýr. Ýbn

Haldûn (1332-1406) bu çerçevede ulema, tarihçi ve düþünürlerin fikirlerin-

den etkilendikleri, yararlandýklarý, hatta çöküþle ilgili teorilerini Osmanlý Dev-

leti’ne -bazý deðiþikliklerle de olsa- uyarlamaya çalýþtýklarý bir ilim adamý, ta-

rih felsefecisi ve sosyolog olarak karþýmýza çýkmaktadýr. Bir çöküþ teorisyeni,

sosyolog ve din sosyoloðu olan Ýbn Haldûn’un tarih ve toplum görüþü, Os-
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The Influence of Ibn Khaldun on the Ottoman Thought

As the Ottoman Empire began to “wane”, the statesmen, scholars, thin-
kers and historians began to concentrate on the causes for this deteriora-
tion and started to investigate the possible ways to halt it. Within this fra-
mework there is one man of science, one historical philosopher, one so-
ciologist who appears before us as having affected the ideas and been of
benefit to the statesmen, scholars, historians and thinkers, who even tri-
ed to warn the Ottoman State via his theories of collapse - despite a few
changes having been made to his thought: Ibn Khaldun. A social theo-
rist, Ibn Khaldun’s historical and social views were a fundamental source
to which thinkers turned in order to find a solution to the “deterioration”
and “collapse” of the Ottoman State. There is no doubt that Ibn Khaldun
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study is the effect Ibn Khaldun had on Ottoman thinkers. In this study the
effect of Ibn Khaldun on Ottoman thought of some Ottoman thinkers will
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manlý Devleti’nin birtakým “önemli” yanlýþlar yapmasý ve “güçten düþme”ye
baþlamasýyla birlikte, muhtemel bir “zayýflama” veya “çöküþ”e gitme duru-
mundan nasýl kurtarýlacaðýný düþünenler için temel bir baþvuru kaynaðý idi.1

Ýbn Haldûn’un görüþlerine olan bu ilgi, “Ýbn Haldûnculuk”tan (Ýbn Hal-
dûnizm)2 söz ettirecek noktaya gelmiþti.3 Bu baðlamda Ýbn Haldûn’un Mukad-

dime’sini Kâtib Çelebi, Naîmâ, Taþköprizâde, Müneccimbaþý, Hayrullah Efen-
di ve Cevdet Paþa gibi Osmanlý düþünürlerinin kaynak olarak kullandýklarýný
söyleyebiliriz. Hatta Naîmâ onu bir üstat bilmiþtir. Öyle anlaþýlmaktadýr ki Ýbn
Haldûn’a olan bunca ilgi, onun Mukaddime’sinin Osmanlý Türkçesine çev-
rilmesini intaç etmiþtir. Burada hatýrlanmalýdýr ki din sosyolojisinin ünlü kla-
sik baþyapýtý olan Mukaddime, yabancý bir dile, Türkçeye ilk kez Osmanlý
ulemasý tarafýndan çevrilmiþtir. Bilindiði gibi Mukaddime’nin büyük bir kýs-
mýný (ilk 5 bölüm) Þeyhülislâm Pîrîzâde Mehmed Sahib Efendi (ö. 1749)
1730 yýlýnda, ondan kalan bir kýsmýný (son bölüm) da 19. yüzyýl ortasýnda
Cevdet Paþa (1822-1895) Türkçeye çevirmiþtir.4 Birinci çeviri 1859’da Kahi-
re’de basýlmýþ,5 ikincisi ise ilk tercümeyle birlikte 1860-1861’de Ýstanbul’da
yayýmlanmýþtýr.6 Ýbn Haldûn’un görüþlerinden etkilenen ve yararlananlardan
Cevdet Paþa’nýn,7 dönemin Meclis-i Vâlâ Reisi Kâmil Paþa ile arasýnda geçen þu
konuþma ve olay, gerileme ve çöküþ dönemi Osmanlý Devleti’nde Ýbn Hal-
dûn’un etkisine iþaret etse gerektir: “Mehmed Ali Paþa’nýn fart-ý ikbalinden
bahsettiði sýrada, ‘Ben anýn karîben ikbalden düþeceðine muntazýrým’ dedim ve
Mukaddime-i Ýbn Haldûn’daki kavâid-i hikemiyyeyi serd eyledim. Muahharen
Mehmed Ali Paþa ikbalinden düþdükde Kâmil Paþa, kullarýný görüp ‘Hakkýn var

1 Bk. John Obert Voll, Ýslâm, Süreklilik ve Deðiþim, çev. Cemil Aydýn v.dðr. (Ýstanbul:
Yöneliþ Yayýnlarý, 1991), I, 59-60; Ümit Meriç Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Top-
lum Görüþü (Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 1992), s. 20-21; Cevdet Paþa, Ma‘rûzât, haz.
Yusuf Halaçoðlu (Ýstanbul: Çaðrý Yayýnlarý, 1980), s. 34, 182. 

2 Ziyaeddin Fahri Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri (Ýstanbul: Ýstanbul
Üniversitesi Ýktisat Fakültesi Yayýnlarý, 1961), II, 116-131; a.mlf., Türkiye’de Ýbn
Haldûnizm (Ýstanbul: 1953).

3 Ahmet Arslan, Ýbn Haldûn’un Ýlim ve Fikir Dünyasý (Ankara: Vadi Yayýnlarý, 1997),
s. 7.

4 Cevdet Paþa, Tezâkir, haz. Cavid Baysun (Ankara: Türk Tarih Kurumu Yayýnlarý,
1986), IV, 79; Zeki Velidi Togan, Tarihte Usul (Ýstanbul: Enderun Kitabevi, 1985), s.
158; Süleyman Uludað, “Giriþ: Ýbn Haldûn ve Mukaddime”, Mukaddime, çev. Süley-
man Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1988), I, 175-81.

5 Ýbn Haldûn, Tercüme-i Mukaddime-i Ýbn Haldûn, çev. Pîrîzâde Mehmed Sâhib Efen-
di, Kahire 1275).

6 Ýbn Haldûn, Tercüme-i Mukaddime-i Ýbn Haldûn, çev. Ahmed Cevdet Efendi (Ýstan-
bul: Takvimhane-i Ýstanbul, 1277).

7 Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 20-21, 27-28.
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imiþ’ dedi.”8 Bir yönetici seçkinin siyasî geleceðinin nasýl olacaðý konusunun
dahi Ýbn Haldûn’un çöküþle ilgili görüþlerinden yola çýkýlarak izah edilmeye ça-
lýþýlmasý, onun Osmanlý ulema ve tarihçileri üzerindeki etkisini ortaya koymak-
tadýr.

Ýbn Haldûn’un Mukaddime’si, Osmanlý bilgin ve düþünürleri için “Olmazsa
olmaz” bir kitaptýr, denebilir. Mukaddime’nin bu önemi, 16. yüzyýldan 20.
yüzyýlýn baþlarýna doðru gelindikçe, yani Osmanlý “zayýfladýkça” daha da art-
mýþtýr. “J. V. Hammer ‘Arab Montesquieu’su tesmiye ettiði Ýbn Haldûn’un Mu-

kaddime’si hakkýnda Pîrîzâde’nin Türkçe tercümesine dayanarak 1822 yýlýn-
da Journal Asiatique mecmuasýnda yazdýðý 12 sayfalýk küçük makalesinde
Mukaddime’nin o zamanki Osmanlý ilim ve devlet adamlarý arasýnda ideoloji
yaratan bir eser sýfatýyla çok okunduðunu zikretmiþtir.”9

Son çözümlemede Osmanlý bilgin ve düþünürleri “nispeten biraz geç” de
olsa Ýbn Haldûn’un önemini kavramýþ ve onun olaylara, siyasete, tarihe, top-
luma yaklaþýmýndan yararlanmaya çalýþmýþlardýr. Osmanlý ilim erbabý ve dü-
þünürleri Ýbn Haldûn’un toplum, tarih, siyaset ve diðer görüþlerini keþfettik-
ten sonra, onlarý Osmanlý pratiðinde ele almaya çalýþmýþlar; Ýbn Haldûn’un
yaklaþýmlarýný daha da geliþtirerek Osmanlý Devleti’ni zafiyet durumundan
kurtarmak için birtakým fikirler ortaya koymuþlardýr. Süleyman Uludað’ýn id-
dia ettiðinin10 aksine, Ýbn Haldûn’un Osmanlý düþüncesi üzerindeki etkileri
genellikle abartýlmýþ deðil, tersine ihmal edilmiþtir. Bu konuyla ilgili çalýþma-
larýn azlýðý düþünülürse, bu hususun doðruluðu kabul edilecektir.

Ýbn Haldûn’un Osmanlý düþüncesine etkilerinin boyutlarý, yukarýda belir-
tilen hususlara ek olarak Cevdet Paþa Mukaddime’nin çevirisini yaptýðý za-
man Meþihat kurumu içinden ve dýþýndan gösterilen heyecanlý tepkilerden de
anlaþýlabilir. Örneðin, o zaman Kahire’de bulunan Yusuf Kâmil Paþa, Cevdet
Paþa’ya yazdýðý mektupta çeviriden övgüyle bahsetmiþtir.11 Daha da önem-
lisi, çeviriden dolayý Cevdet Paþa çeþitli çevrelerden tebrikler almýþ ve ayrýca
bazý seçkin zevat Hoca Sâdeddin Efendi’ye Cevdet Paþa’nýn Ýstanbul pâyesi-
ne terfisini teklif etmiþlerdir.12 Bu, Ýbn Haldûn çevirisinin Osmanlý ilmiye ve

8 Cevdet Paþa, Ma‘rûzât, s. 34.
9 Togan, Tarihte Usul, s. 159 (Journal Asiatique, [1822], s. 279’dan).
10 Uludað, “Giriþ”, I, 188.
11 Cevdet Paþa, Tezâkir, IV, 80.
12 Bu teklife karþýlýk Hoca Sâdeddin Efendi “Cevdet Efendi’nin peyderpey meydana çýkar-

dýðý te’lifat için mükâfât yetiþtirmeðe tarîk-ý ilmiyyenin tahammülü yoktur” demekle,
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kalemiyesinde uyandýrdýðý heyecaný ifade etmesi bakýmýndan son derece
önemli olsa gerektir.

Ýbn Haldûn’un gözlem ve tecrübeye dayalý araþtýrmalarýyla toplum, tarih, si-
yaset, þehir, köy, medeniyet gibi konular üzerinde ortaya koyduðu zengin içe-
rikli görüþleri, Doðu’da ve Batý’da birçok kiþiyi etkilemiþtir. Esasen onun söz
konusu görüþleri, bugün dahi güncelliðini korumakta ve dolayýsýyla birçok bi-
lim adamý ve düþünürü etkilemektedir. Ancak bu çalýþmada Kýnalýzâde Ali
Efendi (1510-1572), Kâtib Çelebi, Mustafa Naîmâ Efendi (1655-1716) ve Ah-
med Cevdet Paþa (1822-1895) gibi Osmanlý düþünür ve bilginlerinin görüþleri
temelinde Ýbn Haldûn’un Osmanlý düþüncesine etkilerini ele almak amaçlan-
mýþtýr. Bu amaç kapsamýnda Ýbn Haldûn’un Osmanlý düþüncesinde, özellikle ta-
rih, siyaset, medeniyet, toplumsal olay ve olgular planýnda önemli etkilerinin
olduðu ortaya konulacaktýr.

Çalýþmada, Osmanlý bilgin ve düþünürlerinin, Ýbn Haldûn’un tarih, top-
lum, siyaset, din vs. hakkýnda genel olarak bütün yaklaþýmlarýndan yararlan-
dýklarý ve etkilendikleri bir gerçek olsa bile, pratik bir ilgiyle Osmanlý Devle-
ti’nin “yýkýlma”sýný engelleyecek yollar bulmak için ekseriya tarih ve çöküþ-
le ilgili görüþlerinden yararlandýklarý varsayýmýndan hareket edildiði için ko-
nu, Ýbn Haldûn’un ve Osmanlý düþünürlerinin daha çok tarih ve çöküþ yak-
laþýmlarý merkezinde ele alýnmaktadýr. Fakat belirtmek gerekir ki etki, çöküþ-
le sýnýrlý kalmamýþ, baþka konularda da kendini göstermiþtir.

Çalýþmamýzýn diðer varsayýmý, Osmanlý yazar ve düþünürlerinin Ýbn Hal-
dûn’dan etkilenmelerinin, onlarý fatalizme ve karamsarlýða götürmediði, ter-
sine daha gerçekçi ve geleceði tahmin edebilen bir entelektüel düzeye taþýdý-
ðý hususudur. 17. yüzyýlýn baþlarýna kadar Ýbn Haldûn’un determinist tarih
görüþünden etkilenen Osmanlý siyasal düþüncesinin, Ýbn Haldûn’un “kapalý
döngüsel çöküþçü” yaklaþýmýný hemen hemen aynen benimsediðini ve çöküþ
sürecini durdurmanýn mümkün olmadýðýný, olsa olsa çöküþ zamanýnýn uzatý-
labileceðini iddia ettiði13 söylenebilir. Ancak Ýbn Haldûn’un metodolojisi, ta-

“Tarîk-ý ilmiyyenin vaz‘ý ancak bu misillû þeylere mükâfât için deðil midir?” denilmiþ
ise de Sâdeddin Efendi sýrf ulemâ-yý resmiyyeden olduðu cihetle o misillû þeylere rað-
beti olmadýðýndan bu türlü sözleri ýsgaa etmediðine mebnî erkân-ý devletten bazýlarý-
nýn caný sýkýlýp tarîkýmýn tarîk-ý kalemiyyeye tebdîliyle Ýstanbul pâyesine muadil pâye
verdirilmek istenildi ise de tebdîl-i tarîkden müctenib olduðuma mebnî bunu dahi bir
hüsn-i sûretle geçiþtirdim.” (Cevdet Paþa, Tezâkir, IV, 79). Görüldüðü gibi Ýbn Haldûn
çevirisi ilginç tepkilere de sebep olmuþtur.

13 Halil Ýnalcýk, The Ottoman Empire (London: Phoenix, 1997), s. 48.
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rihe ve olaylara yaklaþým biçimi, aslýnda Osmanlý bilgin ve düþünürlerinin

konulara yaklaþýmda nesnellik ve tarafsýzlýk ilkesiyle hareket etmelerinde et-

kili olduðu söylenebilir. Bu baðlamda Ýbn Haldûn tesirinin Osmanlý ilim ve

düþüncesinde yeni bir bakýþ açýsý ve yeni bir zihnî durum ortaya çýkardýðý öne

sürülebilir.

Ayrýca bir varsayým olarak belirtilebilir ki Ýbn Haldûn’un Osmanlý’yý et-

kilemesi gerçeði, ona olan ilginin oryantalizmin bir ürünü olmadýðýný gös-

termektedir. Osmanlý entelektüellerinin görece erken ve Batý’nýn ise daha

geç dönemlerde onunla tanýþmasý, Ýbn Haldûn’un oryantalizmin ürünü ol-

duðu görüþünü14 çürütmektedir. Esasen yaklaþýk yüz yýllýk süreçte, özellik-

le de 20.  yüzyýlýn ikinci yarýsýndan itibaren Türkiye’de ve diðer Ýslâm ül-

kelerinde Ýbn Haldûn’a ilgide oryantalizmin etkisini yadsýmak mümkün gö-

rünmemektedir. Fakat bu, Ýbn Haldûn’un oryantalizmin ürünü olduðu gö-

rüþünü haklý çýkarmaz. Zira Ýbn Haldûn, Batý’dan önce Osmanlý’da “keþfe-

dilmiþ” ve anlaþýlmaya “çalýþýlmýþtýr”.15 Ýbn Haldûn’un Batý’da ciddi anlam-

da 19. yüzyýlýn sonlarýndan önce -çok az istisnasýyla- bilindiðini söylemek

çok güçtür. Oysa Osmanlýlarda erken dönemlerde okunmuþ ve Türkçeye

tercüme edilmiþtir.16

Çalýþma, öncelikle yukarýda deðinilen etkisine binaen ve mukayese im-

kâný vermesi bakýmýndan önce Mukaddime’sinde “çöküþ sosyolojisi” (the

sociology of decline) ve “çöküþ etiyolojisi”17 (the etiology of decline) yapan

Ýbn Haldûn’un tarih, toplum ve toplumsal çöküþe iliþkin teorisini ele almakta,

ondan sonra da Osmanlý düþünürlerinin Ýbn Haldûn’dan etkilendikleri görüþ-

14 Bruce B. Lawrence, “Introduction: Ibn Khaldun and Islamic Ideology”, Ibn Khaldun
and Islamic Ideology, ed. Bruce B. Lawrence (Leiden: E. J. Brill, 1984), s. 5 vd.

15 Krþ. Bruce B. Lawrence, “Ibn Khaldun and Islamic Reform”, Ibn Khaldun and Isla-
mic Ideology, s. 69.

16 M. Hodgson’a göre “Ýbn Haldûn, alkýþlarla ‘sosyolojinin babasý’ ilan edilmiþ ve fikir-
leri, modern Batýlý sosyolojik düþünce tarafýndan özümsenmiþtir. Maalesef Ýbn Hal-
dûn’un bu yönü, az sayýda müslüman arasýnda takip edildi ve Garp’ta bile ondoku-
zuncu asrýn sonlarýndan önce bilinmiyordu; bu yüzden modern sosyal araþtýrmalar ta-
rihindeki yeri gerçekten çok marjinaldir. Ne var ki, geniþ çevrelerde -mesela Osmanlý
toplumunun Farslýlaþmýþ ortamýnda- okundu ve Türkçe’ye tercüme edildi. En büyük
baþarýsý, daha sonra gelecek çeþitli Batýlý sosyal teorileri önceden tahmin etmesi deðil,
kendi Ýslâmîleþmiþ baðlamý içinde tarihi felsefeye katmasý idi. Bu, fiilî tarihin çatýsý
içinde özellikle aþikâr bir hal alýr.” (Marshall G. S. Hodgson, Ýslâm’ýn Serüveni, çev.
Alp Eker v.dðr. (Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 1995), s. 529.

17 Bk. Cevâd Tabâtabâî, Ýbn Haldûn ve Ulûm-i Ýctimâî (Tahran: Tarh-ý Nov, 1374), s.
85, 145, 318.
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lerini, özellikle çöküþ baðlamýnda konulara yaklaþýmlarýný, Kýnalýzâde Ali

Efendi (1510-1572), Kâtib Çelebi (1609-1657), Mustafa Naîmâ Efendi

(1655-1716) ve Ahmed Cevdet Paþa (1822-1895) gibi yazarlar merkezinde

ortaya koymaktadýr.

Ýbn Haldûn ve Osmanlý Düþünürleri

Osmanlý tarihçi ve düþünürleri, Kuzey Afrikalý tarihçiyi, Avrupalý oryanta-

listlerin neredeyse 19. yüzyýlýn baþlarýnda keþfetmelerinden çok önce keþfet-

miþlerdir. Osmanlý yazarlarý, yukarýda belirtildiði gibi, erken dönemlerde Ýbn

Haldûn’un özellikle devlet ve medeniyetlerin yükseliþ ve düþüþüyle ilgili fi-

kirlerini benimsemiþ ve Osmanlý gerçeðine uyarlamaya çalýþmýþlardýr. Denile-

bilir ki Osmanlý düþünürleri, özellikle tarih alanýnda, Ýbn Haldûn’un gönüllü

öðrencileri olmuþlardýr.18 Osmanlý düþünürlerinin bu Ýbn Haldûn ilgisi, Ýslâm

kültürüne çok önemli katkýlarda bulunmuþtur.19

Osmanlýlarýn, Ýbn Haldûn’a bakýþlarýný “ulemâ-yý Maðrib uzemâsýndan Ýbn

Haldûn nâm zât-ý fezâil-simâtýn yedi cild üzere cem‘ ve tertîb itmiþ olduðu

târih-i belâgat-eseri lisân-ý azebü’l-beyân-ý Arabî üzere yazýlan Tevârih-i mü-

tedâvilenin en mu‘teberi olup Târih-i merkûmun mukaddimesi olan cild-i ev-

veli fenn-i târihe mîzân olmak üzere müellif-i müþârün-ileyhin ihtirâ itmiþ ol-

duðu bir fenn-i müstakil olarak târih” sözlerinde20 görebilmek mümkündür.

18 Krþ. Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge-London: Cambridge University Press,
1985), s. 74.

19 Cornell Fleischer, “Royal Authority, Dynastic Cyclism, and “Ibn Khaldunism” in Six-
teenth-Century Otoman Letters”, Ibn Khaldun and Islamic Ideology, ed. Bruce B.
Lawrence (Leiden: E. J. Brill, 1984), s. 46.

20 Baþbakanlýk Osmanlý Arþivi (BOA), Ýrade Mesâil-i Mühimme (Ý. Mes. Müh), 8/344.
Bu sözlerin, içinde yer aldýðý belge, Osmanlý düþünürlerinin Ýbn Haldûn’a bakýþý ko-
nusunda daha ayrýntýlý bilgi verebilir: “Takvîmhâne-i Âmire Nezâretinin Meclis-i
Maârif’e havâle ve i‘tâ buyurýlan takrîrinde Mukaddime-i Ýbn Haldûn tercemesinin
tab‘ýna bazý müþterî zuhûr eylediði ve kitâb-ý mezkûrun tab‘ ve neþrinde hiçbir
mahzûr olmayup menâfi‘-i mîrîyeyi dahi mûcib olacaðý beyân ve iþ‘âr kýlýnmýþ ve
keyfiyet miyâne-i âcizânemizde lede’t-teemmül ulemâ-yý Maðrib uzemâsýndan Ýbn
Haldûn nâm zât-ý fezâil-simâtýn yedi cild üzere cem‘ ve tertîb itmiþ olduðu târih-i belâ-
gat-eseri lisân-ý azebü’l-beyân-ý Arabî üzere yazýlan Tevârih-i mütedâvilenin en
mu‘teberi olup Târih-i merkûmun mukaddimesi olan cild-i evveli fenn-i târihe mîzân
olmak üzere müellif-i müþârün-ileyhin ihtirâ itmiþ olduðu bir fenn-i müstakil olarak
târih mütâleasýyla meþgul olanlara mütâleasý ehem ve elzem olduðundan cennet-
mekân Sultan Mahmûd-ý Evvel -tâbe serâhu- hazretlerinin asrýnda þeyhülislâm olan
Pîrîzâde Mehmed Sâhib Efendi Mukaddime-i merkûmenin sülüsânýný tercemeye mu-
vaffak olup ol asrdan beri terceme-i merkûme ashâb-ý fazl ve maârif indinde makbûl
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Osmanlý yazar ve düþünürlerinin Ýbn Haldûn’a raðbet etmesi ve onun ça-

lýþmalarýna ilgi duymasý, Ýbn Haldûn’un daha sonralarý diðer Ýslâm toplumla-

rýnda ve Batý’da raðbet görmesinde önemli bir rol oynamýþtýr.

Osmanlý bilgin, düþünür ve aydýnlarýnýn Ýbn Haldûn’la iliþkileri, Mukad-

dime’den alýntý, çeviri, yorum yapma ve ona ilavelerde bulunma biçiminde

gerçekleþmiþtir. Bu çerçevede Ýbn Haldûn’un Hilmi Ziya Ülken ve Ziyaeddin

Fahri’nin iddia ettiði gibi Müslümanlar tarafýndan tamamen ihmal edilmediði

vurgulanmalýdýr. Ülken ve Fahri’ye göre “Ýbn Haldûn, muakýplarý tarafýndan

arzu edilen þekilde tetkik ve takip edilmemek talihsizliðine uðramýþtýr. O isti-

yordu ki ölümünden sonra beþeriyet ve onu idare eden siyaset ve idare

adamlarý, tarih ilminin kudretine istinat ederek yürüsün ve müverrihler bu

yolun alemdârý olsun. Maalesef Ýslâmî ‘tarih’ telakkisi kendinden evvel ne

ise, kendinden sonra da ayný þekli muhafaza etmiþtir. Ýslâm ümmeti içinde

Türk, Arap, Acem gibi muhtelif milletlerin yetiþtirdikleri ilim ve tarih adamlarý,

Ýbn Haldûn ile hakiki bir alâka peyda etmemiþler, çünkü onu anlayamamýþ-

lardýr. Filhakika Ýbn Haldûn’dan sonra yetiþen bütün ümmet müverrihlerini,

Arap, Acem ve Türk farký olmaksýzýn, hepsini tetkik ediniz. Ýbn Haldûn’un

müverrihliðine ait bir satýr göremezsiniz.”21

Bu yaklaþým bize göre genellemeci ve indirgemecidir. Ziyaeddin Fahri, Os-

manlý yazarlarýndan bir kýsmýnýn Ýbn Haldûn’la ilgilendiðini; ama Cevdet Pa-

þa dýþýnda onlarýn da hiçbirinin Ýbn Haldûn’u gerçekte anlama kabiliyetini

göstermediðini söylemektedir. “Gerçi ara sýra kendisinden bahsedilmemiþ de-

ðildir. Bilhassa bu ümmet içinde Türk milletinin yetiþtirdiði bazý müverrihler

ve mu‘teber bir kitâb-ý celîlü’l-kadr olmasýyla istinsâhýna raðbet olunarak nüsah-ý
kesîresi mevcud ise de ekserisi galat ve hatadan hâlî olmýyup bu makûle kütüb-i
mu‘teberenin teksîr-i nüsah-ý sahîhasý ise muhassenât-ý asriyeden ma‘dûd olacaðýn-
dan baþka ber-vech-i meþrûh menâfi‘-i mîrîyeyi dahi mûcib olacaðýndan ve kitâb-ý
merkûm þimdi yazýlmýþ bir þey olmýyup ber-minvâl-i meþrûh devr-i Mahmûd-ý Hânîde
terceme olunarak ol vaktden berü her tarafda nüsah-ý nâ-ma‘dûdesi mevcud bir eser-i
mu‘teber olmasýyla bunda bir mahzûr dahi melhûz olmadýðýndan kitâb-ý mezkûrun
tab‘ ve temsîline müsâade-i aliyye-i cenâb-ý vekâlet-penâhîleri þâyân buyurulmasý
münasib gibi tezekkür kýlýnmýþ ise de ol bâbda ve her hâlde emr ü fermân hazret-i
men-lehü’l-emrindir.”
Fî 21 S[afer] sene [12]73.
Mühürler: Þerîf Mehmed Tâhir, Hüsâm Efendi (bulunamadý), es-Seyyid Mehmed
Ýmâdüddin, Hayrullah, es-Seyyid Mustafa Vehbi, Ahmed Cevdet, Abdülkerîm, es-Sey-
yid Hâfýz Mehmed Ârif, Mehmed Rüþdi. 

21 Hilmi Ziya Ülken ve Ziyaeddin Fahri, Ýbn Haldûn (Ýstanbul: Kanaat Kitabevi, 1940),
s. 35.
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Ýbn Haldûn’dan ehemmiyet ve þükran ile bahsetmiþlerdir. Naîmâ, Müneccim-
baþý, Kâtib Çelebi, Cevdet Paþa… gibi. Fakat bunlardan hiçbiri -Cevdet Paþa
müstesna- mütefekkiri hakiki surette anlamak kabiliyetini göstermemiþtir.”22

Bu yaklaþým da doðru deðildir. Osmanlý düþünür ve yazarlarýndan bir kýsmý,
Ziyaeddin Fahri’nin dediði gibi olabilir; fakat bunu onlarýn Cevdet Paþa dýþýnda
tamamýna teþmil etmek indirgemecilik olsa gerektir.

Bu baðlamda ayrýca Osmanlý yazar ve devlet ricalinin tamamýný Ýbn Hal-
dûn kopyacýlýðý yapmakla eleþtirmenin, insaflý bir yaklaþým olmadýðý belir-
tilmelidir.23 Kopyacýlýk denilebilecek durumlar olabilir; ama özellikle Kâtib Çe-
lebi, Naîmâ ve Cevdet Paþa’ya bakýldýðýnda, bazý hususlarda Ýbn Haldûn’dan
farklýlaþmalar olduðu, hatta onun aþýldýðý görülür. Esasen Ýbn Haldûn’un et-
kisinde kalan veya onun teorisini Osmanlý Devleti ve toplumuna uyarlama-
ya/uygulamaya çalýþan hemen hemen bütün Osmanlý yazar ve aydýnlarý, söz
konusu uygulama çabalarýndan dolayý ister istemez Ýbn Haldûn’un yaklaþým-
larýna yeni bir þeyler katmak durumunda kalmýþlardýr.

Belirtmek gerekir ki -Adnan Adývar’ýn verdiði bilgiler doðruysa- II. Abdül-
hamid devrinde özellikle siyaset, hilâfet ve mülkle ilgili yaklaþýmlarýndan do-
layý Mukaddime’nin yayýmlanmasý yasaklanmýþsa da,24 Ýbn Haldûn’a olan
ilgi artarak devam etmiþtir.

Osmanlý bilgin ve düþünürleri, Ýbn Haldûn’un, çöküþ yaklaþýmý baþta ol-
mak üzere pek çok görüþünden etkilenmiþ veya birçok konuda ortaya koy-
duðu görüþlerini dikkate almýþlardýr. Ýbn Haldûn’un etkilerini anlamak baký-
mýndan onun ele aldýðý ana konularý belirtmek faydalý olabilir: Ýnsan, toplum,
medeniyet, umran, bedeviyet, hadariyet, asabiyet, devlet/siyaset, tavýrlar te-
orisi, adalet, ekonomi, ahlâk, tarih, din, sünnetullah yani toplumsal yasalar,
felsefe ve ilim.

Bu kýsa girizgâhtan sonra þimdi Ýbn Haldûn ve Mukaddime’yi tanýyan,
ondan bahseden ve onun görüþlerinden bir þekilde faydalanan; bu görüþleri
Osmanlý dünyasýna taþýyarak onlardan etkilenen ve Osmanlý örneðinde yeni-
den ele almaya çalýþan yazarlardan bazýlarýný -özellikle Kýnalýzâde Ali Efendi,
Kâtib Çelebi, Mustafa Naîmâ, Cevdet Paþa gibi yazarlarý- öne çýkararak tarihî
kronoloji temelinde bakmaya çalýþalým.

22 Ülken-Fahri, Ýbn Haldûn, s. 35-36.
23 Krþ. Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 118.
24 Abdülhak Adnan Adývar, “Ýbn Haldûn”, Ýslâm Ansiklopedisi (ÝA), V/II, 741.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

148



Kýnalýzâde Ali Efendi (1510-1572)

Osmanlý’da zamanýnýn önemli bir ilim adamý, hatta zamanýný aþan bir bil-
gin, edip ve siyaset bilimci olan Kýnalýzâde Ali Efendi25 aile, devlet, toplum
gibi konulara yaklaþýmýyla aslýnda olay ve olgularý “sosyolojik okuma” diye-
bileceðimiz bir yorumlama biçimiyle ele almýþtýr, denebilir.

Kýnalýzâde Ali Efendi, sosyal konularý ele alýrken Ýbn Haldûn’dan etkilen-
diðini gösteren yaklaþýmlar sergilemektedir. Ýbn Haldûn’un görüþlerine paralel
görüþleri olan Kýnalýzâde Ali’ye göre,

“Ýnsan nevi yaratýlýþtan medenî tabiatlýdýr.” Neden insan yaratýlýþtan me-
denîdir ve insanýn medenî olmasý demek ne demektir? Çünkü tabiatý uya-
rýnca sair insanlarla karýþmak, iþlerinin yürümesinde bazýlarýna yardým et-
mek ve bazýlarýndan yardým görmek ihtiyacýný duyar. Onlarla ülfet ve mu-
aþeret etmek zorundadýr. Ýnsanlar, tek baþýna kendi ihtiyaçlarýný karþýlaya-
maz. Bir kimsenin bütün ihtiyaçlarýný kendisinin karþýlamasýna imkân
yoktur. Onun için bir arada yaþamaya mecburdurlar. Medenî olmalarýnýn
þartý da buradan gelmektedir. Ýnsan akýl ve temyiz ile hayvanlardan ayrý-
lýr. Allah, yiyecek, giyecek, silah ve mesken gibi bütün iþlerini kendinin
kazanmasýna býrakmýþtýr. Çünkü insan, aklý ve fikri ile bunlarý elde etme-
ye kadirdir. Dolayýsýyla insanlarýn akýllarýný kullanarak birbirleriyle yar-
dýmlaþmaya dayalý olarak toplum hâlinde yaþamalarý bir zorunluluktur.
Hayvanlarda bu zaruret yoktur. Bilhassa birbirine yabancý hayvanlarda
toplum ve yardýmlaþmaya yiyecek ve içeceklerinde ihtiyaçlarý yoktur. Esa-
sen hayvanlarýn akýl ve fikir gibi güç ve yetenekleri olmadýðýndan onlarýn
ihtiyaçlarýný karþýlamalarýný tabiatlarý icabý yaratmýþ, onlarýn fikir ve sevk-
lerine býrakmamýþtýr. Nitekim gýdalarý da çok kere basittir. Toplamak, sýra-
ya koymak ve piþirmeye gelmez. Elbiseleri yün ve kýldýr, kendileriyle be-
raber yaratýlmýþtýr. Silah gibi müdafaa aletleri ya kendileriyle yaratýlmýþtýr
ya da ilahî ilhama göre meydana getirilir. Yani bunlarý hayvanlarýn çalýþ-
mak suretiyle kazanýp tahsil etmeye ihtiyaçlarý yoktur. Ama insan lâtif bir
mizaca sahip olduðu için basit gýdayla yaþamasý mümkün olmaz. Temiz gý-
dalarý toplamak, tertip etmek, piþirmek gibi sýralamaya muhtaçtýr. Silah ve
elbise ve sair ihtiyaçlar için gerekli aletlere, yani sanata muhtaçtýr. Bunun
için insan bütün sanatlara kadir olamaz ve tek baþýna hayat þartlarýný ka-
zanamaz. Mesela bir kimsenin bir ekmek yemesi için ekip biçmesi, öðüt-
mesi ve ekmek yapmasý gerekir. Bir elbiseye sahip olmak için bile çeþitli
kademeleri bilmesi lazým. Yüncülük, dokumacýlýk, dikmek vs. Yani bir in-
sanýn bezden bir elbise giyebilmesi için ekicinin pamuðu ekip toplamasý,
hallacýn atmasý, bükücünün eðirmesi, dokumacýnýn dokumasý ve terzinin
dikmesi lazýmdýr. Bir insanýn bunlarýn hepsini yapmasýna imkân yoktur.
Bunlarýn her biri bir sanattýr. Bir ikisini yapsa, hatta sýra ile hepsini yapsa,
bu sefer giyinme ve beslenme güçlüðü doðar. Bu itibarla insanlar bir arada

25 Asýl adý Alâeddin Ali b. Emrullah olan Kýnalýzâde Ali Efendi, Ahlâk-ý Alâî, Tecrid Hâ-
þiyesi, Mevåkýf Hâþiyesi, Dürer ve Gurer Hâþiyesi, Vakfa Dair Ýki Risâle ile Kalemiy-
ye ve Seyfiyye Risâleleri gibi birçok esere imza atmýþtýr.
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yaþamaya muhtaçtýrlar. Her biri bir sanatý seçip diðerini baþkasýna býrakma-
lýdýr. Mesela bir terzi kendi elbisesini diktikten sonra baþkalarýnýn elbisesini
diker. Marangoz kendi evini yaptýktan sonra baþkasýnýn evini yapar. Bun-
lardan aldýklarý ücretle de zaruri ihtiyaçlarýný karþýlar ve hayatlarýný devam
ettirirler. Diðer sanatlarý da buna kýyaslamak lazýmdýr. Eðer bütün zanaat ve
meslekler belirli bir kimsede toplansaydý hayat imkâný ortadan kalkardý. O
hâlde insan bir cemiyet, bir bütün hâlinde bulunmalý, her biri bir sanat edin-
meli ve cemiyetin yaþamasýný devam için herkes üzerine düþen vazifeyi
yapmalýdýr. Anlaþýldý ki, insan medenî bir toplum hâlinde yaþamaya muh-
taçtýr. Ýnsan yaratýlýþtan medenîdir sözünün mânasý budur.26

Bu satýrlardan anlaþýlacaðý gibi Kýnalýzâde, insanýn toplumsal bir varlýk
oluþunu Ýbn Haldûn’la hemen hemen ayný yaklaþýmla ele almaktadýr. Bunu
Ýbn Haldûn’un yaklaþýmýna baktýðýmýzda daha net görebiliriz:

Öncelikle belirtmek gerekir ki insanî ictimâ zaruridir. Filozoflar bunu, “Ýn-
san, tabiatý gereði medenîdir” sözüyle tabir etmiþlerdir. Yani insan için ic-
timâ, sosyal hayat, bir arada yaþamak, bir zorunluluktur; filozoflarýn ter-
minolojisinde bu ictimâ’ medeniyetten ibarettir. Umranýn anlamý da budur.
Bunun izahý þöyle yapýlabilir: Allah -sübhânehû- insaný yaratmýþ, gýdasýz
yaþamasý ve hayatýný devam ettirmesi mümkün olmayacak biçime sok-
muþ, fýtratý ile gýdasýný aramayý ve kendisine tevdi edilen kudret ile bunu
elde etmeyi ona belletmiþtir. Ancak insanlardan bir kiþinin gücü, muhtaç
olduðu söz konusu gýdayý tek baþýna elde etmeye yetmez. Hayatýný devam
ettirmesi için bu gýdanýn asgari olan kýsmýný bile tek baþýna temin edemez.
Bu gýdanýn, varsayýlabilecek en az miktarýný ele alalým: Bu miktar örneðin
bir günlük rýzýk kadar buðday olsun. Ýþte bu kadarcýk az bir miktar bile onu
öðütme, hamur yapma ve piþirme gibi birçok zahmet ve muameleden son-
ra hasýl olur. Bu üç iþten her biri için birtakým alet edevata ihtiyaç duyar.
Bunlar ise, demirci, marangoz ve çömlekçi gibi farklý sanatlarý icra eden þa-
hýslar olmadan var olmaz. (...)

Ayrýca her insan, kendini savunmak için de hemcinsinin yardýmýna muh-
taç olur. Çünkü Allah Teala, tüm hayvanlarýn tabiat ve mizaçlarýný terkip
edip güç ve kuvvetleri bunlar arasýnda taksim ettiði zaman, yabani hay-
vanlarýn pek çoðunun kudretten aldýðý haz ve nasibi, insanýnkinden daha
mükemmel kýlmýþtýr. (...) Allah bütün bunlara karþýlýk olmak üzere insana
düþünce ve el vermiþtir. (...)

Fakat bir tek kiþinin gücü, yabani hayvanlardan, özellikle bunlarýn yýrtýcý
olanlarýndan bir tanesinin kudretine mukavemet edemez. Öyleyse o genel-
likle tek baþýna kendini savunmaktan acizdir. Savunma iþi için hazýrlanmýþ
olan aletleri kullanmaya da tek baþýna gücü yetmez. Þu hâlde bütün bu
hususlarda, kendi cinsinden olan kimselerle yardýmlaþmak zorundadýr. Bu
yardýmlaþma olmadýðý müddetçe kendisi için erzak ve gýda hasýl olmadýðý
gibi, hayatý da tam ve düzgün olmaz. Zira Allah, onu hayatýnda gýdaya

26 Kýnalýzâde Ali Efendi, Ahlâk-ý Alâî, haz. Hüseyin Algül (Ýstanbul: Tercüman 1001 Te-
mel Eser, ts.), s. 136-37; Kýnalýzâde Ali Efendi, Devlet ve Aile Ahlâký, haz. Ahmet
Kahraman (Ýstanbul: Tercüman 1001 Temel Eser, ts.), s. 130-31.
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muhtaç olacak biçimde düzenleyip yaratmýþtýr. Tek baþýna yaþayan kimse-
ye, silahý olmadýðý için kendini savunma hâli de elvermez. Böylece diðer
hayvanlarýn avý olur. Ömrünün sonuna kadar yaþamadan, helak ve telef
olmak gibi bir durumla karþý karþýya kalýr. Bu durumda insan türü batýl ve
yok olur.

(...)

Þu hâlde insan nevi için sosyal hayat, bir arada yaþamak zorunludur. Ak-
si takdirde insanlarýn varlýklarý ve onlar vasýtasýyla Allah’ýn âlemi mamur
ve onlarý kendine halife kýlma27 yolundaki iradesi tam olarak gerçekleþmiþ
olmayacaktý. Bu ilmin konusu olarak tespit ettiðimiz umranýn anlamý iþte
bu olmaktadýr.28

Her iki yazar da bu görüþ ve yaklaþýmlarýyla “meslekte uzmanlaþma”nýn
toplumsal önemini de ortaya koymakta, hatta meslekî ve sosyal farklýlýklarý
toplum hâlinde yaþamanýn bir gereði olarak anlamakta ve de modern sosyo-
lojinin doðmasýndan asýrlarca önce “toplumsal farklýlaþma”nýn “sosyoloji”si-
ni yapmaktadýr. Bu baðlamda Kýnalýzâde Ali Efendi farklýlaþmayý “Âlimlerin
ihtilafý rahmettir” hadisiyle izah etmeye çalýþmaktadýr. Ona göre bu hadis,
himmet ve gayret ayrýlýðý rahmeti doðurur demektir. “Ulemanýn bazýlarý ha-
dis ve tefsirle, bazýlarý fýkýh ve ahkâmla, bazýlarý da dil ile meþgul olmuþlar-
dýr. Nitekim insanlar ilahî bir takdirin eseri olarak zenginlik ve fakirlikte eþit
deðildirler. Þayet bütün insanlar zengin veya fakir olsalardý, fertler birbirleri-
ne hizmet etmezlerdi. Herkes zengin olsaydý, ihtiyaç olmadýðý için hizmet
eden olmazdý. Bunun gibi herkes fakir olsaydý, fayda saðlamayacaðý için
kimse ona hizmet etmezdi. Böylece deðiþik durumlar meydana gelmiþtir ve
muhtaçlar hizmetçi, menfaat saðlayabilenler de hizmet edilenler oldular. Bu-
nun sonucu olarak hizmet edilen, hizmet edenin bedenî hizmetinden fayda-
lanmýþ, hizmet eden de hizmet edilenin mal ve makam menfaatinden fayda-
lanmak suretiyle herkes gayesine ulaþmýþ, dolayýsýyla nizâm-ý âlem, yani
dünyanýn düzeni kurulmuþ olur. Anlaþýldýðý kadarýyla insanlar toplu ve me-
denî bir hayat sürmeyince ayakta kalamazlar. O hâlde toplum hâlinde olmak,
insan için bir ihtiyaç ve zorunluluktur.”29

Bir arada yaþamak -özellikle de bu farklýlýk ve eþitsizlikler hesaba katýlýr-
sa- mutlak surette bozgunculuðu önler ve düzeni saðlayabilir mi? Ýnsanýn zo-
runlu olduðu toplum hayatýnda zorbalýk ve zulüm olmaz mý ve zorbalýk ile

27 el-Bakara 2/30.
28 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, nþr. Dervîþ el-Cüveydî (Beyrut: el-Mektebe-

tü’l-asriyye, 1996), s. 47.
29 Kýnalýzâde, Devlet ve Aile Ahlâký, s. 131-132.
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zulme karþý ne tür bir tedbir almak gereklidir? Kýnalýzâde Ali Efendi, bu soru-

lara cevap sadedinde bir arada yaþamanýn mutlaka düzen getiremeyeceðini,

bozgunculuðu önleyemeyeceðini söylemektedir. Ona göre toplum hayatýnda

zorbalýk, hak yemek, zulmetmek gibi birtakým olaylar olacaktýr. Zira her ne-

fis iþtiha duyduðu ve menfaat gördüðü þeyi, her ne pahasýna olursa olsun,

elde etmek isteyecektir. Diðer nefisler de bir nefsin iþtiyakla yöneldiði fayda-

yý kazanmaya yönelecektir ve bazýsý buna zulmetmek, onu defetmek gibi kö-

tü davranýþlara yönelecektir. Cebren ve zulüm yoluyla baþkasýnýn hakkýný al-

mak suretiyle zalim olan kiþiler toplumda görülecektir. Hakkýný aldýrmak is-

temeyen de müdafaasýný yapýnca, birtakým kuvvetlerin çarpýþtýðý karmaþýk bir

fitne ve fesat ortamý doðacak ve bu da toplumu rahatsýz edecektir. O hâlde

otoriter bir hâkim lazýmdýr ki, zulmü defedip haksýzlýðý önlesin, üzüntüleri

dindirsin. Aralarýndaki cebir ve zulmü iki tarafa da razý olacaklarý haklarýný

vererek gidersin, taraflardan her biri maksadýna nail olsun.30

Görüldüðü gibi Kýnalýzâde, devlet ve siyaset görüþünü bu þekilde ortaya

koymaktadýr. Toplum ve devlet konusunda Fârâbî’den de etkilendiði belli olan

Kýnalýzâde,31 Ýbn Haldûn’un devlet görüþünü paylaþýr görünmektedir. Ýbn Hal-

dûn’un yaklaþýmýnda da devletin zorunluluðu, onun haksýzlýklarý ve kargaþa-

yý önleyici ve dolayýsýyla toplumun bekasýný saðlayýcý bir aygýt oluþuyla izah

edilmektedir. Onun “Çünkü medenî siyaset, ahlâk ve hikmetin gereðine göre,

ya tedbir-i menzil ya da tedbir-i medinedir; yani ya aile idaresi ya da devlet

idaresidir. Bu suretle halk, kendi türünü ve bekasýný korumasýný temin edebi-

lecek olan bir yola sevkedilmiþ ve bir idare tarzýna kavuþmuþ olur”32 sözlerinde

bunu görmek mümkündür. Ýbn Haldûn’un þu sözleri devletin gerekliliðiyle il-

gili görüþünü daha geniþ ve daha açýk bir biçimde göstermektedir:

Mülk, insana ait tabii bir kurumdur. Çünkü insanlarýn hayatlarý ve varlýk-
larýný devam ettirmeleri, güçlerini ve zorunlu ihtiyaçlarýný temin etmek
üzere bir araya gelmeleri (içtima) ve yardýmlaþmalarýyla mümkündür. Bir
araya geldikleri zaman, zaruret onlarý muameleye ve ihtiyaçlarý gidermeye,
her birinin ihtiyaç duyduðu þeye el atmaya ve muhtaç olduðu þeyi diðer

30 Kýnalýzâde, Ahlâk-ý Alâî, haz. Hüseyin Algül, s. 137-38.
31 Kýnalýzâde Ali Efendi, toplumu medine-i fazýla ve medine-i gayr-i fazýla ayrýmýnda ele

almakta ve bunlarýn her birini ayrý ayrý ve ayrýntýlarýyla incelemektedir. Siyaseti de bu
iki ayrýma dayalý olarak deðerlendirmeye çalýþan Ali Efendi, ayný þekilde fazilete da-
yalý siyaset, fazilete dayalý olmayan siyaset tipleþtirmesiyle izah etmeye çalýþmakta-
dýr (Kýnalýzâde, Devlet ve Aile Ahlâký, s. 175-245 vd.).

32 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 42.
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birinin elinden çekip almaya davet eder. Çünkü hayvanî tabiatta, birbirine
saldýrma ve zulmetme hususu mevcuttur. Biri almaya çalýþacak, öbürü ise
elindekini karþýsýndakine vermemek için direnecek, karþý koyacaktýr. Zira
bu hususta, beþerî kuvvetin gereði, öfke ve gururun icabý budur. Böylece
savaþmaya yol açan bir çekiþme durumu ortaya çýkar. Bu da kargaþaya,
kan dökmeye ve neslin kesilmesine neden olacak þekilde insanlarýn orta-
dan kaldýrýlmalarýný intaç eder. Halbuki kusurun her türlüsünden münez-
zeh olan Allah’ýn bilhassa korunmasýný istediði þeylerden biri de insan tü-
rünü korumaktýr. Ýnsanlarýn, birbirine yönelttikleri saldýrganlýklarý engelle-
yen bir yönetici olmadan, anarþi içinde hayatlarýný sürdürebilmeleri müm-
kün deðildir. Bundan dolayý bir yaptýrýma ve kanun koyucuya ihtiyaç duy-
muþlardýr. Bu yaptýrým, baþlarýndaki egemen yöneticidir. Bu yönetici de be-
þerî tabiatýn icabý olarak mütehakkim ve kahir olan meliktir. Bu hususta
zorunlu olarak asabiyete ihtiyaç vardýr. Çünkü söylemiþ olduðumuz sebep-
lerden dolayý, hiçbir taarruz ve savunma, asabiyet olmadan tam olarak
gerçekleþmez.33

Görüldüðü gibi Kýnalýzâde Ali Efendi’nin devlet görüþü, Ýbn Haldûn’unkiy-
le ayný temele dayanmaktadýr. Her ikisinde de devletin gerekliliði, bir arada,
toplum hâlinde, barýþ içinde yaþamanýn temini temelinde izah edilmektedir.
Bu, Ali Efendi’nin, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sinden haberdar olduðunu ve
ondan yararlandýðýný veya etkilendiðini gösteriyor olabilir.

“Organik toplum görüþü”ne sahip bir düþünür olarak toplumu bir insan
bedeni gibi ele alan Kýnalýzâde Ali Efendi’nin devlet ve toplum nazariyesin-
de, devletin ve toplum düzeninin ayakta kalabilmesinin ön þartý, yöneticisi-
nin adalet sahibi olmasýdýr. Baþka bir ifadeyle Kýnalýzâde Ali Efendi, yukarý-
da ifade edilen toplumsal düzeni ortadan kaldýrmaya çalýþanlara, fitne ve fe-
sat çýkaranlara, toplumun huzurunu kaçýranlara, baþkalarýna zulmedenlere
karþý adalet ihtiyacýnýn olduðunu, adalet ihtiyacýnýn da devlet ve devlet baþ-
kaný ihtiyacýný doðurduðunu savunmaktadýr. Ali Efendi adalet çerçevesinde
devlet reisinin nasýl adil olacaðýndan ve “adalet dairesi”nden34 özellikle bah-
setmektedir.35 Ýbn Haldûn da adalet dairesini ele almakta ve bu çerçevede
hükümdarýn adil oluþunun önemi üzerinde durmaktadýr.36 Naîmâ, Kýna-
lýzâde’nin adalet dairesini Ýbn Haldûn’dan aldýðýný iddia etmektedir.37 Bu du-

33 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 175-76.
34 Adalet dairesi hakkýnda ayrýntýlý bilgi için bk. Ejder Okumuþ, “Osmanlýlarda Siyasal

Bir Kurum Olarak Adâlet Dairesi”, Sosyal Bilimler Araþtýrma Dergisi, 5 (2005), s.
45-51.

35 Kýnalýzâde Ali, Ahlâk-ý Alâî (Bulak 1248), III, 2-8; Kýnalýzâde, Devlet ve Aile Ahlâký,
s. 132, 133, 217-30, 282-83; Kýnalýzâde, Ahlâk-ý Alâî, haz. Hüseyin Algül, s. 138.

36 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 43-44, 262-63 vd.
37 Mustafa Naîmâ, Târîh-i Naîmâ (Ravzatü’l-Hüseyn fî hulâsati’l-ahbâri’l-hâfikayn)

(Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1283), I, 40.
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rumda Naîmâ’ya göre Kýnalýzâde Ali Efendi, Ýbn Haldûn’u okumuþ olmaktadýr.

Esasen adalet dairesi, Ýbn Haldûn’dan önce ve sonra, Batý’da ve Doðu’da fel-

sefî, siyasî, ahlâkî vs. baðlamda pek çok yazar tarafýndan ele alýnmýþ bir konu-

dur. Dolayýsýyla Kýnalýzâde, adalet dairesi þemasýný Ýbn Haldûn’dan baþka bir

kaynaktan, sözgelimi Ahlâk-ý Celâlî veya Ahlâk-ý Nâsýrî’den da almýþ olabilir.

Ýbn Haldûn kanalýyla bu konuya ve tabiatýyla söz konusu diðer kaynaklara

baþvurma ihtimali de vardýr. Fakat konumuz açýsýndan önemli olan nokta þu-

dur ki, Naîmâ’nýn Kýnalýzâde’nin Ýbn Haldûn’dan yararlandýðýný belirtmesi, bu

baðlamda o dönemde diðer kaynaklara nazaran Ýbn Haldûn’un eserinin Os-

manlý düþünürleri üzerinde daha etkili olduðunu ortaya koymaktadýr.

Son çözümlemede Ali Efendi’nin, toplumsal konulara yaklaþýmýnda, özel-

likle de insanlar için toplumsal hayatýn ve devletin zorunluluðu konusunda

Ýbn Haldûn’dan yararlandýðýný ve etkilendiðini gösteren iþaretler býraktýðý söy-

lenebilir.

Gelibolulu Mustafa Âlî (1541-1599/1600)

Bir 16. yüzyýl Osmanlý tarihçisi olarak Gelibolulu Mustafa Âlî,38 Ýbn Hal-

dûn’unkine benzer görüþler ortaya koymuþtur. Gelibolulu Mustafa Âlî’nin,

eserlerinde açýk bir biçimde bahsetmemesine raðmen, Mukaddime’yi bil-

diði ve ondan yararlandýðý anlaþýlmaktadýr.39 Nitekim Mustafa Âlî, yaptý-

ðý siyasal ve ekonomik tahliller esnasýnda Ýbn Haldûn’un organik yapýnýn

beþ tavýrdan geçtiði biçimindeki yaklaþýmýný kullanmýþtýr. Meþhur Kün-

hü’l-ahbâr’ýn40 yazarý Gelibolulu Mustafa Âlî’nin, Nushatü’s-selâtîn adlý

38 Dört padiþah -II. Selim (1520-1566), Kanûnî Sultan Süleyman (1566-1574), III. Mu-
rad (1574-1595) ve III. Mehmed (1595-1603) zamanýnda yaþamýþ olan Gelibolulu
Mustafa Âlî’nin (Mustafa b. Ahmed b. Abdülmevlâ) tarih, edebiyat, toplum alanýnda
ve diðer bazý alanlarda elli eseri bulunmaktadýr. Daha çok tarihçiliðiyle öne çýkan ya-
zarýn hayatý ve eserleri için bk. Ömer Faruk Akün, “Âlî Mustafa Efendi”, Türkiye Di-
yanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), II, 414-21.

39 Jan Schmidt, Pure Water for Thirsty Muslims, A Study of Mustafa Ali of Gallipoli’s
Künhü l-Ahbâr (Leiden: Het Oosters Instituut, 1991), s. 197. Krþ. Fleischer, “Royal
Authority, Dynastic Cyclism, and “Ibn Khaldûnism”, s. 51-65.

40 Gelibolulu’nun 1591/92’de yazmaya baþlayýp 1598/99’da bitirdiði Künhü’l-ahbâr’ý,
16. yüzyýl Osmanlý tarihinin en önemli kaynaklarýndandýr. Yazar, bu eseriyle göster-
miþtir ki kendi zamanýnýn toplumunda en dikkate deðer entelektüellerden biridir. Bir
genel dünya tarihi olan ve kendisinin Ümmü’l-kitab veya Ebü’l-meârif adýyla anýl-
masýný istediði Künhü’l-ahbâr (Gelibolulu Mustafa Âlî, Künhü’l-ahbâr, Ýstanbul: Tak-
vimhane-i Âmire, 1277, I, 13) Osmanlý Devleti hakkýnda siyasal, kültürel, sosyal vs.
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siyâsetnâmesinin çeþitli yerlerinde Ýbn Haldûn’un ortaya koyduðu bu yak-

laþýma deðindiði söylenebilir.41 Nushatü’s-selâtîn’de yazar, padiþahlara yol

göstermek amacýndadýr. Yazarýn Halep timar defterdarlýðý sýrasýnda yazýlmýþ

olan bu eser, çaðýnýn siyasal ve sosyal durumunu göstermesi bakýmýndan

oldukça önemli bilgiler sunmaktadýr.42 Nushatü’s-selâtîn göstermektedir

ki Mustafa Âlî ekonomik, sosyal ve siyasal deðiþimi ve kurumsal bozul-

mayý açýk ve kapsamlý bir biçimde ele alan ilk Osmanlý siyasal yorumcu-

larýndandýr. Âlî bu kitabý ekonomik, siyasal, kurumsal, savaþ vb. birtakým

olumsuzluklarýn neden olduðu kötü deðiþim ve problemlerin, devlet düze-

ninde çöküþ sürecine girildiðinin bir kanýtý olarak deðerlendirmiþtir.43

Mustafa Âlî’nin Fusûlü’l-hal ve’l-akd fî usûli’l-harcý ve’n-nakd adlý eseri de

Ýbn Haldûncu izleri görmek bakýmýndan ilginçtir. Ýstanbul’da 1598’de kaleme

alýnan bu eserinde yazar, Ýslâm devletlerinin yükseliþ ve çöküþ sebeplerini

anlatmýþ ve Osmanlý Devleti’ni de bu açýdan ele almýþtýr.44

Mustafa Âlî siyaset, toplum ve devlet felsefesini; adalet dairesi, týbbî ana-

loji ve döngüsel hanedanlýk çöküþü gibi yaklaþýmlar çerçevesinde ortaya koy-

maya ve geliþtirmeye çalýþmýþtýr. Mustafa Âlî, Ýbn Haldûn’dan daha çýkarýmcý,

genellemeci veya daha bilimsel olmasa da45 ondan etkilenmiþ, bazý konularda

onun gibi görüþler serdetmiþtir.

Kâtib Çelebi (1609-1657)

Ýbn Haldûn’dan en çok etkilenen Osmanlý toplum teorisyenlerinden biri

olarak ele alacaðýmýz diðer bir düþünür Kâtib Çelebi’dir. Türkiye ilim tarihin-

de Kâtib Çelebi’nin yaþadýðý dönem gerçekten de dikkate deðer bir devredir.

H. Z. Ülken’in ifadesiyle “Osmanlý devrinin çok bariz Ýbn Haldûncularýndan”46

çok önemli bilgiler içerir. Eser, sosyal ve kültürel konulara verdiði aðýrlýk nedeniyle
sosyal ve kültürel tarih olma hüviyetine de sahiptir.

41 Remzi Demir, Philosophia Ottomanica (Ankara: Lotus Yayýnevi, 2005), I, 195.
42 Gelibolulu Mustafa Âlî, Künhü’l-ahbâr’ýn Tezkire Kýsmý, haz. Mustafa Ýsen (Ankara:

Atatürk Kültür Merkezi, 1994), s. 16.
43 Bk. Cornell H. Fleischer, Bureaucrat and Intellectual in the Ottoman Empire: The

Historian Mustafa Ali (1541-1600) (Princeton-New Jersey: Princeton University Press,
1986), s. 101.

44 Gelibolulu Mustafa Âli, Künhü’l-ahbâr’ýn Tezkire Kýsmý, s. 13.
45 Fleischer, Bureaucrat and Intellectual in the Ottoman Empire, s. 303.
46 Hilmi Ziya Ülken, “Kâtip Çelebi ve Fikir Hayatýmýz”, Kâtip Çelebi (Ankara: Türk Ta-

rih Kurumu Yayýnlarý, 1957), s. 181.
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olan Kâtib Çelebi, özellikle toplumsal ve siyasal deðiþim konusunda Ýbn Hal-

dûn’dan etkilenen ve onun görüþlerine paralel olarak tarihî, toplumsal, siya-

sal vs. konularý ilmî yönden ele almayý baþaran bir ilim adamý olarak karþý-

mýza çýkmaktadýr. Kâtib Çelebi, Devvânî’nin ve diðer çeþitli filozoflarýn görüþ-

lerinden de etkilenmiþ ve yararlanmýþtýr.

Kâtib Çelebi, Keþfü’z-zunûn adlý eserinin “Tarihu Ýbn Haldûn” maddesinde

Ýbn Haldûn’un eserinin çok faydalý, muazzam bir kitap olduðunu söylemek-

tedir.47 O, Mîzânü’l-hak fî ihtiyâri’l-ehak adlý kitabýnýn giriþ kýsmýnda da Ýbn

Haldûn’a atýfta bulunur.48 Ömrünün sonlarýna doðru yazdýðý ve Naîmâ’nýn

da oldukça yararlandýðý49 Düstûrü’l-amel li-ýslâhi’l-halel adlý eseri, Osmanlý

Devleti’nin çöküþten nasýl kurtarýlacaðý konusunda ortaya konan en bilinen

çözüm önerilerini içermektedir.50

Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel’de organik ve biyolojik toplum görüþünü or-

taya koyar. Ona göre insanýn toplumsal hâli, ferdin hâline benzer; bu neden-

le beþerî toplumun bir türü olan devlet de fertlerle karþýlaþtýrýlarak daha iyi

anlaþýlabilir.51 Bu durumda Kâtib Çelebi’nin, kendisinden önce var olan orga-

nik toplum görüþüne, bu arada Ýbn Haldûn’un organizmacý yaklaþýmýna ve

19. yüzyýlda ortaya çýkan organizmacý sosyolojik yaklaþýma benzer bir top-

lum anlayýþýna sahip olduðu söylenebilir.52

Kâtib Çelebi’ye göre insanýn devletten ibaret olan içtimaî hâli, insanýn tabii

ömrünü oluþturan “üç aþama”dan geçer: Geliþme zamaný (zamân-i nümüvv),

duraklama zamaný (zamân-i vukûf) ve çöküþ zamaný (zamân-i inhitat). Bu üç

aþamadan her birinin kendine özgü belirtileri mevcuttur. Görüldüðü gibi bu

yaklaþým, Ýbn Haldûn’un devlet, toplum ve çöküþ yaklaþýmýdýr. Ýbn Haldûn’un

insan bedeniyle siyaset bedeni arasýnda kurduðu analojiyi, Kâtib Çelebi ken-

dine özgüleþtirmekte ve toplumu üç aþamalý izaha tabi tutmaktadýr. Toplum da

fert gibi doðar, büyür, geliþir ve ölür. Fertlerin ölümünde farklýlýklar görülmesi

47 Kâtib Çelebi, Keþfü’z-zunûn an esâmi’l-kütübi ve’l-fünûn, haz. Þerefeddin Yaltkaya-
Rifat Bilge (Beyrut: Dârü’l-fikr, 1990), I, 278.

48 Kâtib Çelebi, Mîzânü’l-hak fî ihtiyari’l-ehak, haz. Orhan Þaik Gökyay (Ýstanbul: Ter-
cüman 1001 Temel Eser, 1980), s. 19.

49 Naîmâ’nýn hangi konularda Kâtib Çelebi’nin bu kitabýyla ilgili olduðu konusunda ge-
niþ bilgi için bk. Lewis V. Thomas, A Study of Naîmâ (New York: New York Univer-
sity Press, 1972), s. 73-76. 

50 Thomas, A Study of Naîmâ, s. 73.
51 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel li-ýslâhi’l-halel (Ýstanbul 1280), s. 122.
52 Bk. Ülken, “Kâtib Çelebi ve Fikir Hayatýmýz”, s. 181.
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gibi toplumlarýn ölümünde de farklýlýklar göze çarpar. Kimi toplumlar genç

ölürken, kimileri yaþlý ölür. Yani kimileri az yaþarken, kimileri çok yaþar.53

Ýbn Haldûn’a ait görüþlere deðer verdiði, hatta “sadýk olduðu”54 açýkça

anlaþýlan Kâtib Çelebi, Ýbn Haldûn’un görüþünün aksine, kötüye giden toplu-

mun ömrünün birtakým tedbirlerle uzatýlabileceði kanaatindedir.55 Osmanlý

Devleti’nin, devletlerin son aþamasý olan sinn-i inhitat veya zamân-i inhita-

tý yaþadýðýný düþünen müellif, çöküþ aþamasýnda yönetici seçkinlerin israfa

düþtüklerini, reâyânýn ise zayýfladýðýný ileri sürer.56 Ona göre bu durumda iyi-

ce saðlýksýzlaþan toplumun çöküþten kurtarýlmasý, ömrünün uzatýlmasý için

halký hakka baðlayan bir “kýlýç sahibi” gerekir. Âlî Efendi’de bu, usta doktor-

dur. Bu kurtarýcýnýn arkasýnda devlet erkâný Allah’a inanýp baðlanarak dürüst

hareket etmeli, askerle ittifak yapmalý; devletin lüzumsuz masraflarý azaltýl-

malý, aðýr vergiler ve memuriyetlerin parayla satýlmasý yüzünden büyük sý-

kýntýlar çeken reâyâ kurtarýlmalý, zalimler cezalandýrýlmalýdýr.57 Böylece ada-

let ve iktidar yeniden kurulacak ve toplumun saðlýðý düzelecektir.58

Kâtib Çelebi, toplumun bekasýnda en önemli rolü devlete veya devlet re-

isine vermektedir. 59 Bu durumda Kâtib Çelebi de Ýbn Haldûn ve Âlî Efendi

gibi toplumun varlýðýný saðlýklý bir þekilde sürdürmesinde “büyük adam”

olarak hükümdara önemli bir rol biçmektedir. Kâtib Çelebi, Takvîmü’t-

tevârih isimli eserinin sonunda bazý siyasî konularý ele alýrken verdiði bil-

gilerin ayrýntýlý olarak Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sinde var olduðunu ifade

eder.

Kâtib Çelebi, son tahlilde Ýbn Haldûn’un görüþlerinden etkilenmiþ ve ya-

rarlanmýþtýr. Ama bu, Ziyaeddin Fahri’nin dediði gibi, onun “zahirî nakiller

yapmaktan baþka bir þey yapmadýðý”60 anlamýna gelmez.

53 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel, s. 122-23.
54 Ülken, “Kâtib Çelebi ve Fikir Hayatýmýz”, s. 181.
55 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel, s. 123, 139. Bk. Ülken, “Kâtib Çelebi ve Fikir Hayatý-

mýz”, s. 181-82.
56 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel, s. 126, 127, 128, 134-35.
57 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel, s. 136-38.
58 Tadaþi Suzuki, “Osmanlýlarda Organik Bir Yapý Olarak Toplum Görüþünün Geliþmesi”,

ODTÜ Geliþme Dergisi, 14/4 (1987), s. 388.
59 Kâtib Çelebi, Düstûrü’l-amel, s. 124.
60 Ülken-Fahri, Ýbn Haldûn, s. 39.
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Koçi Bey (17. yüzyýl)

Osmanlýlarýn Montesquieu’su olarak da nitelendirilen ve Osmanlý Devle-
ti’nin zayýflama dönemi düþünür ve tarihçisi olan61 Koçi Bey lakaplý Göriceli
Mustafa Bey, biri IV. Murad’a ve diðeri Sultan Ýbrahim’e olmak üzere, devlet
yönetimine ve toplumsal yapýya iliþkin eleþtirel deðerlendirme ve tavsiyeleri-
ni içeren iki risale yazmýþtýr. Koçi Bey, IV. Murad’a yazdýðý Risâle’sinde bazý
konulara yaklaþýmýnda Ýbn Haldûn’un etkilerini taþýdýðýný hissettirmektedir.
Onun Kanûnî Sultan Süleyman (1520-1566) zamanýndan itibaren Osman-
lý’nýn nasýl gerilediðini anlatýrken getirdiði yaklaþým, özellikle yöneten-yöne-
tilen iliþkisini “Ýnsanlar yöneticilerinin dini üzeredirler”62 sözü baðlamýnda
izah etme biçimi, sosyal ve siyasal olay ve problemleri ilmî bir perspektifle ele
aldýðýný göstermektedir. Yine ulema, iþi ve makamý ehline verme, emaneti eh-
line verme, rüþvet, zulüm, adalet, fazla vergi, “Küfür ile dünya durur, zulüm-
le durmaz” sözü vs. hakkýnda yaptýðý açýklamalar63 da onun sosyal ve siya-
sal konulara sosyoloji temelinde yaklaþtýðýný ortaya koymaktadýr. Zamanýnýn
önde gelen siyaset bilimcisi ve düþünürü, sosyal ve siyasal konularý ele alýr-
ken, bazý sosyal aktörleri insan bedenine benzetmiþ ve böylece organizmacý
bir yaklaþým da geliþtirmiþtir. Koçi Bey’in özellikle devlet, yönetici, büyük
adam, vergi, zulüm, adalet gibi konulara yaklaþýmýnda Ýbn Haldûn’un izlerini
bulmak mümkündür.

Hezarfen Hüseyin Efendi (ö. 1691)

Hezarfen Hüseyin Efendi (Hüseyin b. Cafer el-Ýstanköyî), Telhîsü’l-beyân

fî kavânîn-i Âl-i Osmân64 ve Tenkîhu tevârîhi’l-mülûk adlý eserlerinde Ýbn
Haldûn’dan yararlanmýþ, hatta denilebilir ki Ýbn Haldûn’un tarih felsefesini
benimsemiþ ve Ýbn Haldûn’un tavýrlar nazariyesini veya “üç durum yasasý”ný
(geliþme, duraklama ve çökme) Osmanlý devlet ve toplumunda uygulamalý
olarak ele almaya çalýþmýþtýr.65

61 Franz Babinger, Osmanlý Tarih Yazarlarý ve Eserleri, çev. Coþkun Üçok (Ankara: Kül-
tür Bakanlýðý Yayýnlarý, 1992), s. 203; Erwin I. J. Rosenthal, Ortaçað’da Ýslâm Siya-
set Düþüncesi, çev. Ali Çaksu (Ýstanbul: Ýz Yayýnlarý, 1996), s. 326.

62 Koçi Bey, Koçi Bey Risalesi, haz. Yýlmaz Kurt (Ankara: Ecdâd Yayýnlarý, 1994), s.
85-87.

63 Koçi Bey, Koçi Bey Risalesi, s. 39-46, 60-68, 75-105.
64 Hezarfen Hüseyin Efendi, Telhîsü’l-beyân fî Kavânîn-i Âl-i Osmân, haz. Sevim Ýlgü-

rel (Ankara: Türk Tarih Kurumu Yayýnlarý, 1998).
65 Bk. Demir, Philosophia Ottomanica, II, 21.
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Telhîsü’l-beyân fî Kavânîn-i Âl-i Osmân’da Hüseyin Efendi, Osmanlý
Devleti’nin örgüt yapýsýný ele alýp tanýtmýþ ve bu çerçevede muhtemelen Koçi
Bey ve Kâtib Çelebi’den yararlanarak Osmanlý Devleti’ni teþkil eden kurum-
larýn bozulduðunu ve yozlaþtýðýný ileri sürmüþtür. Hüseyin Efendi’ye göre
Türklerin altýn çaðý Yavuz Sultan Selim dönemidir (1512-1520) ve devletin
bu dönemde sahip olduðu güce tekrar eriþmesi mümkün deðildir.

Hüseyin Efendi, Tenkîhu tevârîhi’l-mülûk’ün “Hâtimetü’l-hâtime” baþlýk-
lý sonuç bölümünde Ýbn Haldûn’dan yararlanarak toplum ve devlete iliþkin
çöküþçü yaklaþýmý sergilemiþ görünmektedir. Ona göre insanlarýn tabii ömrü
yüz yirmi yýl olduðuna göre, toplumlarýn tabii ömrünün de genellikle bu ka-
dar olduðu söylenebilir. “Her insanýn sinn-i nemâ ve sinn-i vukûf ve sinn-i
inhitatý gibi, her devlet ve cem‘iyetin etvâr-ý selâsesi vardýr.” Çöküþ dönemin-
de devletin yöneticileri, nitelik bakýmýndan yetersiz hâle gelirler; saç ve sakal
aðarmasý, insanî yaþlýlýðýn ve devlet adamlarýndaki ziynet düþkünlüðü ise
toplumsal çöküntünün alâmetleridir. Bu devrede, “Herkes, tevsî-i dâire-i þân
ve unvan etmeðe baþlar ve gitdikçe, evâsýt-ý nâs, mesken - libâsda mülûke
müþâreket mertebesine karib olur”. Zevk ve sefa kýsa bir sürede gelenek ve
görenek hâline gelir, herkes kolayý seçer ve hiç kimse kendisini sýkýntýya sok-
mak istemez. Böylece toplum çökmeye yüz tutar. Fakat “her cem‘iyet,
zamân-i inhitât nihayetine varmak lâzým olmayub”, ancak adalet yolundan
ayrýlanlar ve gerekli tedbirleri almayanlar yýkýlýrlar. “Her þahsýn sinn-i inhitatý
nihayetine varýnca, selâmetle bekâsý”, nasýl iyi bir doktorun bakýmýna baðlý
ise, toplumun yaþamasý da bu doktorlar “makamýnda” bulunan devlet yöne-
ticilerinin alacaklarý tedbirlere baðlýdýr. “Her devlet bekâsýnýn þartý, siyâset-
dir”; siyaset ise iki temele dayanýr: Temel, ya aklî (nazarî hikmetin bir kýsmý
olan ilm-i siyaset-i mülûk böyledir) ya da þer‘î olur, yani Kur’an ve sünnete
dayanýr. Ýslâm devletleri siyaset-i þer‘iyyeyi tercih etmiþ, böyle yaparak ba-
þarýya ulaþmýþ, dünya ve ahiret mutluluðunu yakalamýþlardýr. Buna karþýlýk
“mülûk-i küffârýn bekâ-yý devletine medâr” ise, “siyaset-i akliyyeye itina ve
itibar” göstermeleridir.

Görüldüðü gibi Hüseyin Efendi toplum ve devletin çöküþü, zulüm, adalet,
siyaset biçimleri vs. hakkýndaki görüþlerinde Ýbn Haldûn’dan etkilenmiþtir.

Müneccimbaþý Derviþ Ahmed Lütfullah Dede Efendi (1631-1702)

Müneccimbaþý Derviþ Ahmed Lütfullah Dede Efendi, Arapça kaleme aldýðý
ve Hz. Âdem’den 1083/1672 yýlýna kadar insanlýk tarihini içeren bir dünya
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tarihi hüviyetindeki Câmiu’d-düvel66 isimli tarih kitabýnda Ýbn Haldûn’dan

yararlanmýþ ve Mukaddime onun önemli kaynaklarý arasýnda yer almýþtýr.

Onun tarihçide bulunmasý gereken özellikleri yazarken Ýbn Haldûn’un tarih

anlayýþýndan bilhassa etkilendiði anlaþýlmaktadýr.67 Ýbn Haldûn’un yaný sýra

Kâtib Çelebi ile Hezarfen Hüseyin Efendi’nin bazý eserlerinden faydalanmýþ

olmasý, söz konusu dönemde Türk tarih yazýcýlýðýnda önemli bir deðiþimin

gerçekleþmekte olduðunu göstermesi bakýmýndan dikkate deðerdir.68

Müneccimbaþý’na göre tarihçiler, olaylarýn izahýnda sadece soyut nakillere

deðil, umranýn tabiatýna önem vermelidir. Müneccimbaþý, tarih metodundan

bahsederken Ýbn Haldûn’un belirttiði hata ve bunlarýn sebepleri üzerinde du-

rur. Bu sebeplerin baþýnda umranýn tabiatý ve insanlarýn sosyal durumlarý

hakkýndaki vukufiyetsizliði görür.69

Bazý yazarlara göre70 Müneccimbaþý ile birlikte Ýbn Haldûn’un Osmanlý ta-

rihçileri arasýndaki popülerliði baþlamaktadýr. Ziyaeddin Fahri’ye göre ise Mü-

neccimbaþý da Naîmâ gibi Ýbn Haldûn’un fikirlerini nakletmiþtir. Tarihin taný-

mýný doðru yapmakta, ama daha sonra tarihin konusunun geçmiþ þahýslarýn

durumlarý olduðunu söylemektedir. “Halbuki Ýbn Haldûn’u anlasaydý, tarihin

þahýslarla, þahsî sergüzeþtlerle deðil; içtimaî kütlelerle, cemiyetin vekayii ile

meþgul olacaðýný anlardý. Tarihin gayesini de gösterirken aynile bu mahiyeti

muhafaza ediyor. (…) Bütün bu mütalaalarda mevzu noktai nazarýndan

ehemmiyetli bir þey yoktur. Ýbn Haldûn’dan naklederken hâlini muhafaza

edememiþtir. Müneccimbaþý da sadece, Naîmâ gibi, müverrihimizin fikirlerini

nakletmiþtir.”71

66 Mezkûr eser, Damad Ýbrahim Paþa’nýn isteði üzerine Lale Devri’nin büyük âlim ve þa-
irlerinden Nedim tarafýndan Sahâifü’l-ahbâr fî vekåyii’l-a£sâr adýyla Türkçe’ye çev-
rilmiþ ve 1868’de üç cilt hâlinde Ýstanbul’da basýlmýþtýr (hayatý ve eserleri için bk. Sa-
lim Akyüz, “Ahmed Dede [Müneccimbaþý]”, Yaþamlarý ve Yapýtlarýyla Osmanlýlar
Ansiklopedisi [Ýstanbul: Yapý Kredi Kültür Sanat, 1999], I, 115-17; M. Tayyib Gök-
bilgin, “Müneccimbaþý”, ÝA, VIII, 801-6; Demir, Philosophia Ottomanica, II, 49-50).

67 Bk. Ahmet Aðýrakça, “Müneccimbaþý Þeyh Ahmed b. Lutfullah el-Mevlevî ve
Câmiü’d-düvel”, Müneccimbaþý Ahmed b. Lütfullah, Camiu’d-Düvel Osmanlý Tarihi,
haz. Ahmet Aðýrakça (Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 1995), s. 24-33; Fleischer, “Royal
Authority, Dynastic Cyclism, and Ibn Khaldûnism”, s. 48.

68 Demir, Philosophia Ottomanica, II, 49.
69 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat Metodoloji Nazariyeleri, II, 121.
70 Fleischer, “Royal Authority, Dynastic Cyclism, and Ibn Khaldûnism”, s. 48.
71 Ülken ve Fahri, Ýbn Haldûn, s. 38.
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Mustafa Naîmâ (1655-1716)

Mustafa Naîmâ72 Türkiye’de tarih felsefesi, toplum felsefesi ve sosyoloji açý-

sýndan dikkate deðer yaklaþýmlarýyla bir sosyal bilimci olarak karþýmýza çýk-

maktadýr. Osmanlý’nýn en önemli dönemlerinden birinde yaþamýþ bir düþünür

olarak Naîmâ,73 kendisine “Ýbn Haldûn sosyolojisi”nin Osmanlý’daki en önem-

li temsilcilerinden ve Türkiye’de sosyoloji ve din sosyolojisinin oluþumunda en

önemli simalarýndan biri dedirtecek yaklaþýmlarýyla öne çýkmaktadýr.

Devletin mülk ve saltanat mânasýna geldiðini ve bir nevi âyin üzere insan

topluluðundan ibaret olduðunu söyleyen Naîmâ, Kâtib Çelebi’nin görüþlerin-

den de azamî ölçüde yararlanarak Osmanlý siyasî bunalýmýnýn sebeplerini

bulmaya çalýþmýþ ve Osmanlý Devleti’nin çöküþle sonuçlanabilecek olumsuz

siyasî deðiþimden nasýl kurtulabileceði konusunda öneriler sunmuþ bir siyasî

tarihçidir. Naîmâ toplum, siyaset, tarih vb. alanlardaki yaklaþýmlarýný Târîh-i

Naîmâ (Ravzatü’l-Hüseyn fî hulâsati’l-ahbâri’l-hâfikayn)74 adlý eserinde

ortaya koymaktadýr.

1592-1659 yýllarý arasýndaki dönemin sosyal hayatýný ve anlayýþýný anla-

mak için Naîmâ Tarihi son derece önemlidir. Naîmâ, Köprülüzâde Fazýl Ah-

med Paþa’nýn son yýllarýný, Sultan III. Süleyman ve Sultan II. Mustafa devirle-

rini idrak etmiþtir. Devletin baþýna gelen felaket ve musibetlere tanýk olmuþtur.

Ulemanýn bu felaketlerde büyük payýnýn olduðunu düþündüðünden, tarihine

ulema ile devlet erkâný hakkýnda tarafsýz ve canlý tasvirler sýkýþtýrmýþtýr.75

Sosyal gerçekliði olduðu gibi ele almaya çalýþan bir sosyal bilimci olarak

Naîmâ, Ýbn Haldûn’dan etkilenen düþünürlerin baþýnda gelir. Hatta Osmanlý

düþünürleri arasýnda Ýbn Haldûn’un metodolojisinden en çok etkilenenlerden,

tarih ve toplum anlayýþýnda en yeni görüþler ortaya koyanlardan biridir.

Naîmâ’ya göre Ýbn Haldûn ender bir ilim adamýdýr, bütün tarihçilerden üstün-

dür. Bu bakýþ açýsý, Naîmâ’nýn Ýbn Haldûn’a verdiði önemi göstermektedir.

Gerçekten de Naîmâ, Ýbn Haldûn’un görüþlerini Tarih’ine aynen almýþ, gerek-

72 Mustafa Naîmâ’nýn asýl adý Mustafa Naîm Efendi’dir (Mustafa b. Ahmed b. Ali en-
Naîm el-Halebî).

73 Bk. Ali Coþkun, Osmanlý’da Din Sosyolojisi (Ýstanbul: Ýz Yayýnlarý, 2004), s. 25-27.
74 Mustafa Naîmâ, Târîh-i Naîmâ (Ravzatü’l-Hüseyn fî hulâsati’l-ahbâri’l-hâfikayn),

(Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1283).
75 Ahmet Refik, Osmanlý Âlimleri ve Sanatkârlarý, haz. Dursun Gürlek (Ýstanbul: Timaþ

Yayýnlarý, 1997), s. 190-91.
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tiði yerde de Ýbn Haldûn’un görüþ ve yaklaþýmlarýný geliþtirecek þekilde yeni

birtakým kavram, görüþ ve yaklaþýmlar getirmiþtir.76

Naîmâ, Ýbn Haldûn’a ilgisini bizzat Ýbn Haldûn’u ve eserini zikrederek ve

överek göstermiþtir. Müneccimbaþý’nýn çaðdaþý olan Naîmâ, tarih görüþünde Ýbn

Haldûncu bir yaklaþým sergilemekte ve dikkate deðer bir tarih felsefesi ortaya

koymaktadýr. Naîmâ tarihin anlamý, önemi ve faydasý ile tarihçiliðin þartlarý üze-

rinde dikkatle durmaktadýr.77 Açýkça anlaþýlabileceði üzere, tarihin tanýmý ve ta-

rihçide bulunmasý gereken nitelikler gibi konularda Ýbn Haldûn’u izlemiþtir.78

Naîmâ, kendi tarih felsefesi içinde devletlerin çöküþü konusunu da ele al-

makta ve bu konuda Ýbn Haldûn’un görüþlerini bazý deðiþikliklerle benimse-

mektedir.79 Onun yaptýðý þey, Ýbn Haldûn’un çöküþ teorisini ve tavýrlar naza-

riyesini Osmanlý Devleti’ne uyarlamak80 ve Ýbn Haldûn’dan farklý olarak yaþ-

lanan ve çöküþ sürecine girmiþ olan devletin, “büyük adamlar”ýn öncülüðün-

de birtakým müdahale ve gayretlerle kurtarýlabileceðini ileri sürmektir.81 Ýbn

Haldûn, devletleri doðup büyüdükten sonra ölümle sonlandýrýrken Naîmâ,

Kâtib Çelebi gibi beþ tavýrdan sonra çökme aþamasýna gelmiþ bulunan dev-

letlerin, “büyük adamlar”ýn kudretli iradeleriyle ölümden kurtarýlabileceðini

savunur.82 Naîmâ sosyal deðiþimde ve siyasî hayatta -bugün “büyük adam

sosyolojisi”nin konusunu teþkil eden- büyük adamlarýn önemli rol ve fonksi-

yonlarýnýn olduðunu ileri sürer.83 Onun yaklaþýmýnda askerî ve sivil kurum-

larda eþit olarak etkin liderlik, beceri ve cesaret liderliði mutlaka gereklidir.84

Naîmâ, organik devlet ve toplum görüþünü, yani üç aþamalý devlet yak-

laþýmýný þöyle ortaya koymaktadýr: “Ýnsanýn ‘ömr-i tabii’si üç mertebe üzre

takdir olunur: ‘Sinn-i nümüvv’, ‘sinn-i vukûf’ ve ‘sinn-i inhitât’.”85

76 Zeki Arslantürk, Naîmâ’ya Göre XVII. Yüzyýl Osmanlý Toplum Yapýsý (Ýstanbul: Ayý-
þýðý Kitaplarý, 1997), s. 47.

77 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 4-8.
78 Ýbn Haldûn’un tarih yaklaþýmý için bk. Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 9-40.
79 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 27-33.
80 Bk. Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 33-38.
81 Arslantürk, Naîmâ’ya Göre XVII. Yüzyýl Osmanlý Toplum Yapýsý, s. 45, 47, 61, 64 vd.
82 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 33-40. Bk. Amiran Kurtkan Bilgiseven, Genel Sosyoloji (Ýs-

tanbul: Divan Yayýnlarý, 1982), s. 65-66.
83 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, III, 125; V, 307; VI, 179-80 vd. Bk. Arslantürk, Naîmâ’ya Göre

XVII. Yüzyýl Osmanlý Toplum Yapýsý, s. 77-86.
84 Thomas, A Study of Naîmâ, s. 90.
85 “Ma‘lûm ola ki mülk ve saltanat mânasýna olan devlet bir nev‘ âyin üzere ictimâ‘-ý

beþeriyyeden ibaretdir. Esrâr-ý tabâyi‘-i eþyâya vâkýf hikmet-i nazariyye ve ameliyye
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Ýbn Haldûn gibi organizmacý bir toplum ve devlet görüþüne sahip olan

Naîmâ,86 aslýnda devletlerin çöküþünü, özetle takip ettikleri siyasetin içeriði-

ne, yani adil olup olmamalarýna baðlamaktadýr. Ona göre her devletin beka-

sýnýn þartý siyasettir. Bu ya hikmet-i ameliyeden bir kýsým olan ilm-i siyaset-i

mülûk gibi “aklî” olur ya da Kitabullah ve sünnet-i Resûlullah’ta varid olan

ahkâm-ý ilahiyye gibi “þer‘î” olur. “Þer‘î siyaset aklî siyaset”ten üstün olmakla,

Ýslâm padiþahlarý için düsturulameldir. Her basiretli padiþah ve uyanýk vezir

onunla amel ederek iki cihan saadetine ermiþtir. Ýslâm hükümdarlarý, þer‘î

ahkâma göre hareket eder ve devletlerini þer‘î nizama göre idare ederler. Bu,

onlarýn Müslümanlýklarýnýn gereðidir. Þeriat, adalet demek olduðundan, Ýslâm

yöneticilerinin þeriattan yüz çevirmeleri, devletlerinin yok olmasýna neden

olur. Kâfir devletlerin varlýklarýný sürdürmelerinin temelinde ise onlarýn aklî

siyasetlerine itibar etmeleri yatmaktadýr. Dünya küfür ile yýkýlmaz, zulüm ile

yýkýlýr sözü, bu husustan kaynaklanmaktadýr. Þer‘î kanunlarýn ve aklýn sýnýrla-

rýndan çýkan her vaz‘ u hareket, kesinlikle zeval ve ihtilale yol açagelmiþtir.87

Naîmâ’nýn siyaset görüþünde Hezarfen Hüseyin Efendi’de olduðu gibi, Ýbn Hal-

dekâyikýna ârif olan muhakkýklar dediler ki insanýn ictimâî hâli infirâdî hâline
mümâsil ve ekser-i umûrda birbirine muvafýk ve muâdil idigi im‘ân-i nazar ile hadd-i
bedâhete vâsýl olmuþdur. Nazm-ý celîl-i (ve haleknâkum etvâran- ‘Oysa o sizi merte-
be mertebe yarattý’ (Nûh 71/14) da bu mânaya îmâ vardýr demiþlerdir. Ýnsanýn ömr-i
tabîîsi mertebe üzre takdir olunur: Sinn-i nümüvv ve sinn-i vukûf ve sinn-i inhitât.
Lâkin kuvvet ve za‘f-ý terkîb sebebîle tefâfüt üzre olub zaîfü’l-bünyenin sinn-i inhitatý
kaviyyü’t-terkîb olan kimesneden mukaddem olagelmiþdir. Pes insanýn devletinden
ibaret olan ictimâî hâli dahî üç mertebe üzeredir: Zamân-i nümüvv, zamân-i vukûf,
zamân-i inhitât. Bu üç mertebe kezâlik tefâvüt üzredir. Evvel-i ecelden selefde ba‘zý
cemiyetler çok geçmeyib zamân-i inhitâta vardý ve nicesi âfete uðrayan yiðitler gibi
sû-i tedbîr âfeti ile zemân-i vukûfta gitdi ve ba‘zýsý bu Devlet-i Aliyye gibi kaviyyü’l-
bünyân râsihu’l-erkân olmaðla imtidâd bulub zamân-i vukûfu gibi geçdi ve bu ezmi-
ne-i selâsenin gerek infirâd ve gerek ictimâýnda alâmetleri vardýr. Tedbîr-i umûr-i
cumhûra mübâþir olan mühre-i müdebbirîn bilib ýslâh-ý mizâc ve sâir ilâc tedbirinde
âna göre amel ederler. Nitekim Muâlece-i cismâniyye ve ruhâniyyede kaide-i kulliy-
yedir ve illâ sû-i tedbîr etmiþ olurlar. Zira þeyh-i fânîye olan ilâc sabîye el vermez ve
aksi dahî müfîd olmaz. Nitekim tafsilâtý gelse gerekdir ve heykel-i mahsûs-i insânî
anâsýr-ý erbaa tabâyiinde olan ahlât-ý erbaadan te’lîf u terkîb olunub havâs ve kavî va-
sýtasîle zimâm-i tedbîr ve tasarruf-i nefs-i nâtýkanýn keff-i kifâyetine verildiði gibi
hey’et-i ictimâiyye-i beþeriyye dahî erkân-ý erbaadan te’lîf ve terkîb olunub havâs ve
kuvâya nazîr olan ayân-i devlet vesâtati ile licâm-i tedbîr ve tasarruf-u nefs-i nâtýka
makamýnda olan sultân-ý alîþânýn dest-i hükmüne vâbeste kýlýnmýþdýr.” (Naîmâ,
Târîh-i Naîmâ, I, 33-35).

86 Bk. Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 27-31 vd.
87 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, I, 33. Yorum için bk. Arslantürk, Naîmâ’ya Göre XVII. Yüzyýl

Osmanlý Toplum Yapýsý, s. 66-67.
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dûn’un etkilerini88 görmek mümkündür, hatta Naîmâ’da siyaset ve devlet bað-

lamýnda Ýbn Haldûn’un etkilerinin daha açýk görülebileceði söylenebilir.

Görüldüðü gibi Naîmâ Ýslâmî yönetimler için de gayrimüslimlerin devlet-

leri için de adaleti þart koþmaktadýr. Devletlerin varlýðýný koruyabilmeleri ve

çökmemeleri için adil olmalarý zorunludur. Ancak Naîmâ bu noktada Müslü-

manlarýn devletleriyle gayrimüslimlerin devletlerini ayýrmaktadýr. Ona göre

Müslüman yönetici seçkinler, adaleti yalnýzca þeriatla saðlayabilirler. Dolayý-

sýyla onlarýn devletlerinin devamý þeriata baðlýlýklarýna irtibatlýdýr. Fakat Müs-

lüman olmayanlarýn devletleri, aklî siyasetle idare olunur. Onlarýn devletlerinin

devamý ise zulme meyletmemeleri ile saðlanýr. Þu hâlde Naîmâ, devletlerin çö-

küþüne iliþkin teorisinde makro düzlemde devletlerin varlýklarýnýn devamýný

adalete baðlarken, mikro planda ise Müslüman idarecilerin devletlerinin ve do-

layýsýyla Osmanlý Devleti’nin varlýðýnýn devamýný þeriata baðlamaktadýr.

Sosyal olaylarý bio-organik bakýþ açýsýyla ele alan89 Naîmâ’ya göre 17.

yüzyýlda Osmanlý Devleti “beþinci tavrý”, yani yaþlýlýk dönemini yaþamakta-

dýr. Bu tavrýn alâmetleri her þeyiyle ortadadýr.90 Ancak Osmanlý Devleti çök-

meyebilir ve ömrü uzatýlabilir. Bunu saðlayacak olan ise adalete dönüþtür.91

Buna vesile olacak olanlar da “büyük adamlar”dýr.

Naîmâ’ya göre Osmanlý Devleti þer‘î bir devlettir. Ýslâm hükümdarlarý ilahî

ahkâma göre hareket ederler. Osmanlý Devleti için, 17. yüzyýl devþirmeler ça-

ðýdýr. Devþirmeler, Osmanlý Devleti’ni idare eden Osmanlý sülalesinin asabiye-

tinin yerine geçmiþ ve bu sülaleyi etkileri altýna almýþtýr. Bu ise devletin gele-

ceðini olumsuz yönde etkilemiþtir. Fakat Naîmâ’ya göre eski asabiyete dön-

mek, devleti ölümden kurtarmak için gereksizdir. Þeriatý ve onun gereði olan

adaleti gerçekleþtirmek kâfidir. Zulmü ortadan kaldýrarak adaleti saðlayacak

bir “âkilin hüsn-i tedbiri” devleti rahatlýkla çöküþten kurtarabilir.92

“Asabiyet” konusunda da Ýbn Haldûn, Naîmâ’yý etkilemiþtir, denilebilir. Naî-

mâ’nýn devletin bekasýnda asabiyete, Ýbn Haldûn gibi önemli bir yer verdiði

88 Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý için bk. Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 177-78,
277-78.

89 Zeki Arslantürk-Tayfun Amman, Sosyoloji -Kavramlar, Kurumlar, Süreçler, Teoriler-
(Ýstanbul: Marmara Üniversitesi Ýlâhiyat Fakültesi Vakfý Yayýnlarý, 1999), s. 100.

90 Naîmâ, Târîh-i Naîmâ, VI, 46.
91 Arslantürk, Naîmâ’ya Göre XVII. Yüzyýl Osmanlý Toplum Yapýsý, s. 77.
92 Arslantürk, Naîmâ’ya Göre XVII. Yüzyýl Osmanlý Toplum Yapýsý, s. 98. 
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anlaþýlmaktadýr.93 Naîmâ, Osmanlý’da nesep asabiyetinin yerini, sebep asabi-
yetinin aldýðýný ve dolayýsýyla devletin güç kaybettiðini söylemektedir. Ýbn
Haldûn’a göre de “devletin çöküþüne iliþkin iþaretler”, devletin zirveye çýk-
maya baþladýðý daha ikinci tavýrda belirmektedir. Ýkinci tavýrda hükümdar
kendi nesep asabiyetini, yani akrabasýný ve kavmini çevresinden uzaklaþtýra-
rak “sebep asabiyeti” edinir, yani kendi nesil ve nesebinden olmayan baþka
birtakým taraftar ve yardýmcýlar edinir. Onlara, çevresinde görevler, makam
ve mevkiler verir. Artýk kendi kavmi ve asabiyesi hükümdara ve devlete düþ-
man hâle gelir ve hükümdara karþý fýrsat kollamaya baþlar. Hükümdar, etra-
fýna topladýðý taraftarlarý vezirlik, komutanlýk ve vergi toplama gibi devlete ait
makam ve mevkilere tayin eder. Þahsýna mahsus olan ve kavmine deðil, sa-
dece kendi zatýna inhisar eden memleket ve mülkle ilgili unvanlarý bunlara
daðýtýr. Ýþte bu durum, devletin artýk “hastalandýðýnýn”, yýkýlma sürecine gir-
diðinin iþareti olmaktadýr.94 Ýbn Haldûn bu teorisini Emevî ve Abbâsî devlet-
lerine uygulayarak tezlerini “deneysel plan”da ispatlama yoluna baþvurmak-
tadýr.95 Fakat Naîmâ, asabiyetin Osmanlý’da ters yüz edilmesinin son olma-
dýðýný ve devletin adaletli yönetimle kurtulacaðýný düþünmektedir. Ýbn Hal-
dûn, devletin bekasýnda adalet ile ilgili vurgularýndan ayrý olarak bazý ifade-
lerinde devletlerin çöküþ sürecinin, bir nevi “aþý” yoluyla uzatýlabileceðine
iþaret etmektedir: Nice kereler refah, rahat ve lüks sebebiyle kendini gösteren
ihtiyarlýk devletin kapýsýný çalýnca, devlet ve mülk sahibi zatýn, kendi soyun-
dan gelmeyen birtakým taraftar ve yardýmcýlar edinmesi ve sertliði alýþkanlýk
hâline getirmiþ olan bu kimselerden bir ordu kurmasýyla devletin ömrü biraz
uzatýlabilir. Çünkü böyle bir ordu savaþa daha sabýrlý, açlýða ve sýkýntýlara kat-
lanma bakýmýndan daha güçlü olur. Bu durum, devletin kapýsýný çalmasý
muhtemel olan ihtiyarlýða karþý hanedanlýk için bir deva (bir aþý) olur. Allah’ýn
o husustaki emrini ilan etmesine kadar böyle sürüp gider.96

Sonuç olarak denilebilir ki Naîmâ, Ýbn Haldûn’un görüþlerinden yararlana-
rak ortaya koyduðu kuramýný, Osmanlý toplum ve tarihine uygular. O, sadece
tarihsel verilerden hareketle Osmanlý toplumsal ve siyasal yapýsýný ilmî açýdan
anlamaya ve izah etmeye çalýþmakla kalmaz, ayrýca Osmanlý Devleti’nin olasý
bir çöküþten nasýl kurtarýlabileceði konusunda fikir üretir. Osmanlý Devleti’nin

93 Ýbn Haldûn’un asabiyet görüþü için bk. Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s.
121-28, 130-33, 140, 144-46, 151-58, 171-73, 273-74.

94 Bk. Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 163-65, 171-72, 256-57 vd.
95 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 171-72.
96 Ýbn Haldûn, Mukaddimetü Ýbn Haldûn, s. 158.
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boðuþtuðu siyasal, sosyal, ahlâkî ve ekonomik problemleri de çözmeye gay-
ret eder. Naîmâ, Ýbn Haldûn gibi çöküþçü-organizmacý kuramý benimseyen bir
tarihçi ve sosyolog olup tarih, toplum, toplumsal deðiþme, siyaset gibi konu-
larý söz konusu kuram çerçevesinde ele alýr.

Belirtilebilir ki Mustafa Naîmâ’nýn Ýbn Haldûnculuðu, onun kendine ait ta-
rih ve sosyolojik yaklaþýmlarý olmadýðý anlamýna gelmez.97 Naîmâ, mümkün
olduðunca Ýbn Haldûn’dan yararlanmaya ve o oranda yeni þeyler söylemeye
çalýþmýþtýr.

Defterdar Sarý Mehmed Paþa (ö. 1717)

Önemli bir devlet ve fikir adamý ve ayný zamanda tarihçi olan Defterdar
Sarý Mehmed Paþa98 da Osmanlý “Ýbn Haldûnizm”i kapsamýnda deðerlendiri-
lebilir. Zira onun devlet ve toplum görüþünde Ýbn Haldûn’dan izler bulmak
mümkündür. Nesâyihu’l-vüzerâ ve’l-ümerâ adlý yapýtýnda Ýbn Haldûn’un
adýný zikretmese de, doðrudan veya dolaylý olarak ondan etkiler taþýmaktadýr.

Defterdar Sarý Mehmed Paþa, bozulmaya yüz tutmuþ olan sosyal kurum-
larýn düzeltilmesinin yollarýný tartýþtýðý nasihatnâmesinde (Nesâyihu’l-vü-

zerâ ve’l-ümerâ veya Kitâb-ý Güldeste99) adalet, vergi, rüþvet, ahlâk, padi-
þaha itaat ve saygý, çok çalýþmanýn önemi, makam ve mevki sahipleri, hal-
kýn refah düzeyi, hazine, maliye, göreve gelmede ehliyet sahibi olmanýn ge-
reði, zulüm, askeriyede ve diðer bazý kurumlarda reform ihtiyacý, toplumda
sýnýflar arasýnda dengenin gerekliliði, din, hukuk gibi çok önemli konular
üzerinde durmuþ, dikkate deðer çözümlemeler yapmýþtýr.

Nesâyihu’l-vüzerâ ve’l-ümerâ’da birkaç yerde adaletten ve Adalet Daire-
si’nden bahseden Mehmed Paþa’nýn adaleti umranla birlikte izah etmesi,
onun Ýbn Haldûn’dan etkilendiðine iþaret olabilir. Ona göre “Bütün amirlerin
adaletli davranmaya çalýþmalarý gerekir. Fakat padiþahlar konuya herkesten
daha fazla önem vermelidirler. Zira, adalet hazinenin artmasýna ve halkýn

97 Krþ. Ülken ve Fahri, Ýbn Haldûn, s. 36-38 (s. 37-38, 2 no’lu dipnotla birlikte).
98 H. Ragýp Uðuralp, “Eser Hakkýnda”, Defterdar Sarý Mehmet Paþa, Devlet Adamlarýna

Öðütler, haz. H. Ragýp Uðuralp (Ankara: Kültür Bakanlýðý Yayýnlarý, 2000), s. xxvi.
99 W. L. Wright tarafýndan Ýngilizce’ye de çevrilen ve Devlet Adamlarýna Öðütler adýyla

günümüz Türkçesine kazandýrýlan kitapta Sarý Mehmed Paþa, Osmanlý Devleti’nin o
günkü durumunu eleþtirel bir bakýþ açýsýyla ele almakta, devlet adamlarýna öðütler ver-
mekte ve bunu yaparken Osmanlý’nýn ihtiþamlý zamanlarýyla karþýlaþtýrmalar yapmak-
tadýr (Uðuralp, “Eser Hakkýnda”, s. xxi-xxiv).
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çoðalmasýna yol açar. Hazine ise halkýn çokluðundan ve ülkenin bayýndýrlý-

ðýndan kaynak alýr. Memleketin umraný ise adalet iledir. Harap olan bir ülkenin

maldan nasibi olmaz ve halký zenginlikte yetersiz olur.”100

Ayrýca örneðin, halktan fazla alýnan vergiler konusundaki izahlarýnda da

Ýbn Haldûn’dan izler taþýmaktadýr. Ona göre “Reâyâ fukarasýný her sene ve-

regeldikleri belli vergiden baþka, yeniden uydurulmuþ vergi isteði ile incitmeye

ve ona eziyet eylemeyeler ve ettirmeyeler. Ýþleri yürütenlerin akýllýlarý önemli

olmayan giderlerin karþýlanmasý için reâyâ fukarasýndan tahammüllerinden

aþkýn mal toplanmasýný bir evin temelinden toprak alýp yüzeyine sarfeylemiye

benzetmiþlerdir. Zira temelden alýnan toprak ile, temele zayýflýk gelip, yüzeyin

ise; o aðýr yükü çekmeye kudreti kalmayýp, büsbütün yýkýlmasýna ve harap

olmasýna sebep olur.”101

Ahmed Resmî Efendi (1700-1783)

Ahmed Resmî, Viyana Sefâretnâmesi102 (1757) olarak bilinen resmî rapo-

runda Prusya Devleti’nin Avusturya karþýsýndaki baþarýlarýný deðerlendirirken

Mukaddime’den faydalanmýþ103 ve bizzat Ýbn Haldûn’un ismini zikretmiþtir:104

100 Bk. Defterdar, Devlet Adamlarýna Öðütler, s. 26-28.
101 Bk. Defterdar, Devlet Adamlarýna Öðütler, s. 92-98.
102 Ahmed Resmî Efendi, Viyana Sefâretnâmesi (Ýstanbul: Matbaa-i Ebüzziya, 1304).

Osmanlý siyaset adamý ve tarihçisi Giritli Ahmed Resmî Efendi, dönemin hariciye men-
suplarýndan olup 1757’de III. Osman’ýn vefatýyla III. Mustafa’nýn tahta çýkýþýný teblið
için sefâretle Viyana’ya gönderilmiþ ve sonra Berlin sefiri olmuþtur. Bu seyahatinin ah-
valini yazmýþ ve yazdýðý Sefâretnâme’si ile 1769 seferi olaylarýný anlatýp sonradan ba-
sýlan Hulâsatü’l-i‘tibâr (Giridî Ahmed Resmî Efendi, Hulâsatü’l-i‘tibâr [Ýstanbul: Der-
saadet Mühendisiyan Matbaasý, 1286]) adlý eseri, Hammer tarafýndan Almanca’ya
çevrilmiþtir. Seyahatnâme’sinin metni de ayrýca Paris’te basýlmýþtýr (Bursalý Mehmet
Tahir Efendi, Osmanlý Müellifleri, haz. Ýsmail Özen [Ýstanbul: Meral Yayýnlarý, 1975],
III, 123). Ahmed Resmî’nin Seyahatname (Ahmet Resmî Efendi, Viyana ve Berlin
Sefâretnâmeleri, haz. B. Atsýz [Ýstanbul: Tercüman 1001 Temel Eser, 1980]) dýþýnda
Hulâsatü’l-i‘tibâr, Sefînetü’r-rüesâ ve Hamîletü’l-küberâ gibi eserleri mevcuttur.

103 “Bu sefâretnâmenin en dikkate þayan kýsmý çok kýsa olmakla beraber, Ahmed Resmî
Efendi’nin Avusturya Ýmparatorluðunun kuruluþu, dahilî ve malî idaresi, devlet iþlerini
gayet mazbut ve tutumlu bir þekilde yürütüldüðü hakkýnda vermiþ olduðu malumat-
týr. Avusturya müttefiki olan Rusya ve Fransa’nýn Avusturya-Prusya harbine karþý al-
dýklarý vaziyetle Prusya’nýn muvaffakiyeti hakkýnda Ýbn-i Haldûn’un Mukaddime’sine
istinaden yürüttüðü hüküm de kendisinin siyasî ve içtimaî görüþlerinde olgunluðunu
belirtmektedir” (Faik Reþit Unat, Osmanlý Sefirleri ve Sefâretnâmeleri [Ankara: Türk
Tarih Kurumu Yayýnlarý, 1992], s. 104-105).

104 Unat, Osmanlý Sefirleri ve Sefâretnâmeleri, s. 104-5; Demir, Philosophia Ottomani-
ca, I, 198.
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Elhâletu hâzihî Grandebor ile bugünkü anlaþmazlýklarýnýn ve savaþlarýnýn
sebebini þöyle anlamak gerekmektedir: Adý geçen Grandebor, imparatorluk
yoluyla memleketini geniþletmek arzusundan baþka bir þey düþünmeyip
gece ve gündüz askerlerini binbir þaþýrtýcý hiyle ile yetiþtirmektedir. Kendi-
si bütün iþlerinde ve isteklerinde tüm kuvvetlerini harcayan, þahsen sava-
þa ve tehlikelere göz kýrpmadan atýlan cesur ve sebatlý bir kimsedir. Nem-
çelilere gelince: Bunlar için savaþ, düþmanlýk ve memleketlerini geniþlet-
mek dâvâsý yoktur. Bunlar sadece ve zaruri olarak belâyý yok etmek dü-
þüncesiyle korunma telâþýndadýrlar. Bundan baþka koruyucularý ve yar-
dýmcýlarý olan Fransa ve Rus devletleri hatýr için askerlerini tehlikeye at-
mak istemediklerinden, yani: Uzaktan merhaba benim iyi kardeþim, dü-
þüncesiyle günlerini geçirmekte ve belki de kraliçenin devleti parçalandýðý
takdirde kendilerine de en yakýn olan uygun yerlerden pay çýkarmayý um-
maktadýrlar. Bu þekilde Grandebor’un üstün gelmesi ciheti aðýr bastýðý
hâlde, Ýbn-i Haldûn’un Mukaddime’sinde yazýldýðý üzere devlet-i müste-
ceddenin (yeni kurulmuþ devlet) devlet-i müstakarra (eski devlet) üzerine
tam olarak üstün gelmesi uzun zamana, yani gece ve gündüzün tekrar
tekrar birbirini kovalamasýna baðlý olduðundan, Grandebor’un adým adým
yükselmesi uzayacak olursa, önce düþmanlarýný yok etmek istemesi hü-
kümdarlýk kaidelerinin dýþýnda deðildir.105

Görüldüðü gibi Resmî Efendi, söylediklerini Ýbn Haldûn’un Mukaddi-

me’sinde eski ve yeni hanedanlar üzerine yazdýklarýyla güçlendirmektedir.

Ahmed Resmî’nin tahlili büyük ölçüde þu baþlýðý taþýyan bölümün damgasý-

ný taþýr: “Yeni bir hanedan, ansýzýn harekete geçerek deðil, sebatlý bir çalýþma

sayesinde yönetimdeki hanedana galip gelmiþtir.”106 Ahmed Resmî’nin eserle-

rinde böyle baþka pek çok örnek vardýr.

Ahmed Vefik Paþa (1813-1891)

Ahmed Vefik Paþa, Ýbn Haldûn’dan etkilendiði anlaþýlan bir Osmanlý yazarý-

dýr. O, Hikmet-i Târih adlý küçük kitabýnda tarihi, “ezmine-i mütekaddime”, “ez-

mine-i mutavassýta” ve “ezmine-i cedîde ve muahhara” olarak üçe ayýrdýktan

sonra, her üç zaman diliminde de dünyevî iktidarý elinde bulunduran devletlerin

tarihi çerçevesinde, insanlýðýn “þebâbî” (gençlik), “nümüvvî” (yetiþkinlik), “vu-

kufî” (duraklama) ve “inhitatî” (çökme) aþamalarýndan geçtiðini söyleyerek Ýbn

Haldûn’un döngüsel tarih kuramýný biraz farklý bir tarzda ortaya koymuþtur.107

105 Ahmed Resmî Efendi, Viyana Sefâretnâmesi (Ýstanbul: Matbaa-i Ebüzziya, 1304), s.
32-33 (Bugünkü Türkçe ile: Ahmet Resmî Efendi, Viyana ve Berlin Sefaretnâmeleri,
s. 33-34).

106 Virjinia Aksan, Savaþta ve Barýþta Bir Osmanlý Devlet Adamý Ahmed Resmi Efendi,
çev. Özden Arýkan (Ýstanbul: Tarih Vakfý Yurt Yayýnlarý, 1997), s. 65.

107 Demir, Philosophia Ottomanica, I, 200-1.
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Yazar, mütercim ve devlet adamý Ahmed Vefik Paþa, Fezleke-i Târîh-i Os-

manî’sinde yukarýda zikredilen görüþlerine uygun olarak Osmanlý Devleti’ni

“deðiþim” çerçevesinde okumaya çalýþmýþtýr. Ona göre “Cihanýn hâli daima

bir kararda durmamasýyla Devlet-i Osmaniyye’de dahi mesalihýn reveþ ve ta-

biatý altý defa tegayyür edip bu altý müddetin her biri tarih-i hicretin yüz se-

neden ibaret olan birer asrýna tesadüf etmiþtir.” Vefik Paþa Fezleke’de tarihe

yaklaþým biçimini bu þekilde ortaya koyduktan sonra, kitabýný da her bölüm-

de bir dönemi ele almak üzere altý bölüme ayýrdýðýný söylemektedir: “Her as-

rýn vekayii bu kitabýn birer faslý ittihaz olunup fasl-ý evvelde bina-yi devletin

te’sisine ve fasl-ý sanide tevsi-i daire-i memlekete nasýl ikdam olunduðu ve

fasl-ý salisede Âl-i Osman evc-i ‘alâ-yi þân u azamete ref’ ettiði ve fasl-i ra-

biada kavanîn ve nizamata bazý mertebe ihlâli, askerin itaattan çýkmasýna ve

milletin ihtilâline netice verdiði ve bu fenalýk müstevcib-i za‘f olarak fasl-ý ha-

misde artýk umûr-ý hariciyece hayli mazarrati müstelzim olmuþ ise de fasl-ý

sadisede yine tecdîd-i usul-i hükûmete karar vererek mühr-i saltanat tekrar

kesb-i fer ve þevket eylediði þerh u beyan kýlýnmýþtýr.”108

Vefik Paþa’nýn Fezleke’sinde her bölüm, yaklaþýk yüz yýl olacak þekilde

hesaplanmýþ ve her bölüme hangi padiþahlarýn devirleri girdiði belirtilmiþtir.

Buna göre birinci bölüm (asýr) Osman Gazi, Orhan Gazi, Sultan Murad Huda-

vendigâr ve Yýldýrým Bayezid dönemlerini içeren 106 yýlý; ikinci bölüm (asýr)

I. Mehmed, II. Murad, Fatih Sultan Mehmed ve II. Bayezid devirlerini içeren 113

yýlý; üçüncü bölüm (asýr) Yavuz Selim, Kanûnî Sultan Süleyman, II. Selim ve

III. Murad devirlerini içeren 85 yýlý; dördüncü bölüm (asýr) III. Mehmed, I.

Ahmed Han, I. Mustafa, II. Osman, I. Mustafa (tekrar), IV. Murad, Ýbrahim

Han, IV. Mehmed, Süleyman Han devirlerini içeren 99 yýlý; beþinci bölüm

(asýr) II. Ahmed, II. Mustafa, III. Ahmed, I. Mahmud, III. Osman, III. Mustafa,

Abdülhamid dönemlerini içeren 101 yýlý ve altýncý bölüm (asýr) III. Selim, IV.

Mustafa, II. Mahmud, Abdülmecid devirlerini içeren 75 yýlý ele almaktadýr.109

Ýbn Haldûn’un yaklaþýmýný Osmanlý örneðinde biraz deðiþtirerek benimse-

diði anlaþýlan Vefik Paþa, Osmanlý Devleti tarihini “çöküþ sosyolojisi” açýsýn-

dan ele almaktadýr.

108 Ahmed Vefik Paþa, Fezleke-i Târih-i Osmânî (Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1288), s. 5.
109 Ahmed, Fezleke-i Târih-i Osmânî, s. 6 (birinci bölüm), 36 (ikinci bölüm), 78 (üçün-

cü bölüm), 134 (dördüncü bölüm), 208 (beþinci bölüm), 280 (altýncý bölüm).
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Burada ilginç olan, Ahmed Vefik Paþa’nýn, Ýbn Haldûn’un tarih ve toplum

felsefesini Osmanlý’ya deðiþtirerek uyarlamasý ve beþinci asýrda, yani aþama-

da veya fasýlda Osmanlý’nýn, bir hayli kötü durumda ve çöküþe yaklaþmýþ

iken, altýncý asýrda yönetim tarzýný yenilemeye karar vererek eski güç ve kuv-

vetini kazandýðýný ifade etmesi ve fakat altýncý asýr bittikten sonra Osmanlý

Devleti’nin yýkýlmasýdýr. Burada Osmanlý Devleti örneðinde iyimser bir oku-

ma biçimiyle karþýlaþmaktayýz.

Hayrullah Efendi (1817-1866)

Hayrullah Efendi’nin Devlet-i Aliyye-i Osmâniyye Tarihi110 adýnda 16

ciltlik bir eseri bulunmaktadýr. Anlaþýlýr bir üslupla kaleme alýnmýþ olan kitap,

Osmanlý tarihini ve her padiþahýn zamanýna denk gelen dünya olaylarýný ele

almaktadýr. Osmanlý tarihleri arasýnda önemli bir yeri vardýr.

Ziyaeddin Fahri Fýndýkoðlu’nun ifadeleriyle111 “XIX. asýr Türk tarihçileri

içinde ilk defa Garb kaynaklarýna baþvuran tarihçi Hayrullah Efendi, on altý

ciltlik tarihinde Ýbn Haldûn’u ilk defa yakýndan anlayan ve tenkit eden bir Ýbn

Haldûncu hüviyeti gösteriyor. Birçok tarihçilerimiz gibi Hayrullah Efendi de

bilhassa tavýrlar nazariyesi üzerinde durmuþtur. Bu duruþta baþka bir husu-

siyet vardýr. J. Von Hammer’in, ‘pek dikkate deðer tezahür’ olarak karþýladýðý

bu Türk müverrihinin eseri, Arap mütefekkirinin asabiyet ve tavýrlar nazari-

yesindeki kat’i ve fatalizme yakýn determinizmini sosyolojik bir rölativizme

kalbetmiþtir. Filhakika Ýbn Haldûn’un nazariyesinden bahsederken diyor ki:

Mukaddime-i Ýbn Haldûn’da etvara ait alâmat ve esbab zikrolunmuþtur ki

hepsinin hükümleri nâkýsdýr. Zira bir devlet ve saltanat bir ruh-ý mücessem

deðildir. Belki birtakým eþhasýn bir merkeze içtimaýndan teþekkül etmiþ heyet-i

müctemiadýr… Tebeddül-i hükümdar ile idare-i mülk-ü millet kaide-i mahsu-

sasýndan ayrýlmaz. Anýn içindir ki milletin þiraze-i nizamýna sekte gelmedik-

çe devletin kývamýna halel gelmez. Avrupa devletlerinde olduðu misillü”.

Bundan daha mühim nokta Hayrullah Efendi’nin içtimaî sýnýflar sosyolo-

jisi ile alâkalý mütalaasýdýr: “Allâme-i zûfünun Ýbn Haldûn beyan eylemiþtir ki

110 Müderris Hayrullah Efendi’nin bunun dýþýnda Makålât-ý Týbbiye (3 cilt), Müfredât-ý
Týbbiye (2 cilt), Bel Soðukluðu, Kolera ve Aþý Risâlesi, Beyt-i Dehkânî (2 cilt), Av-
rupa, Asya, Afrika Risâlesi, Mesâil-i Hikmet-i Tabiiye ve Avrupa Seyahatnâmesi
gibi eserleri mevcuttur (Bk. Bursalý, Osmanlý Müellifleri, III, 66-67).

111 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 122-23.
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ecanibden devlete tekarrüb ederek zuhûr-i devletten eben an ceddin bargâh-i
devleti bekliyen beyler, birtakým iftiralar belâsý ile açýkta kalub nazar-ý iltifat-
dan sakýt olmalarý devletin sukutunu hazýrlamakta” ise de “Avrupa devletle-
rinin Asya devletleri misillû zeval bulmadýklarý merkez-i hükûmette asýlzâ-
degânýn bulunup ecanibin der-i devlette kesb-i ihtisas ederek müham-ý ename
müdahale edememesi devam-ý devlete medar olan asabiyet maddesinin bo-
zulmamasýný mucib”dir. Bu neviden mütalaalar, bize bir taraftan Ýbn Haldûn
devrinden sonraki tarihî vukuatý yakýndan müþahede eden, öbür taraftan
Arap mütefekkirine pasif bir baðlýlýkla baðlý bulunmayan pek kýymetli bir
Türk Ýbn Haldûncusu göstermektedir.

Abdüllatif Subhi Paþa (1818-1886)

Ýbn Haldûn’un etkilerini taþýyan Osmanlý düþünürlerinden Abdüllatif Sub-
hi Paþa, “ebnâ-yi cinsini dahi hissedar etmek arzusu ve esbak-ý Mýsýr valisi
merhum ve maðfur Mehmed Ali Paþa’nýn teþvikiyle”112 Ýbn Haldûn’un
Kitâbü’l-Ýber’inin birinci ve ikinci ciltlerini Türkçe’ye çevirmiþ (1270) ve
Miftâhu’l-iber113 (1276/1859-60) adýyla bastýrmýþtýr.114

“Abdüllatif Subhi Paþa, Ýbn Haldûn’a ait nazariyelerden asabiyetin zuhûru
üzerinde durmuþ, Arap tarihçisinin eserindeki bazý tarih bahislerinin tefasîl-i
vukufa heveskâr olanlarý iðna edemiyeceðini” ileri sürerek bazý ilavelerle
“cümleye faik ve genc-i dekayik denmeðe layýk bir kitab” olarak nitelendir-
diði115 “Tarih-i Ýbn Haldûn’un bir kýsmýný ‘tekmîl’e çalýþmýþ, bu yüzden çevi-
risinin bu kýsmýna ‘Tekmiletu’l-‘ýber’ adýný da vermiþtir.”116

Abdüllatif Subhi Paþa, çevirisinin kýsa giriþinde tarihten, tarihin kýsýmla-
rýndan, Ýbn Haldûn’un çevirisinin öneminden, Ýbn Haldûn’un tarihini neden
çevirme iþine giriþtiðinden bahsetmekte ve bu arada Mustafa Âlî’nin Kün-

hü’l-ahbâr’ýyla, Müneccimbaþý ve Hezarfen Hasan Efendi’nin tarihlerinin
Türkçede yazýlan genel tarihler içinde en güzide eserler olduðunu ifade etmekte-

112 Abdüllatif Subhi Efendi, Miftâhu’l-iber (Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1276), s. 3.
113 Abdüllatif Subhi Efendi, Miftâhu’l-iber (Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1276).
114 Bursalý, Osmanlý Müellifleri, III, 135. Moralý Abdurrahman Sami Ýbnü’þ-Þeyh Ahmed

Necîb Paþazâde Subhi Abdüllatif Paþa’nýn Ýbn Haldûn çevirisinin dýþýnda Hakåyiku’l-
kelâm fî târîhi’l-Ýslâm, Uyûnü’l-ahbâr fi’n-nuk†d ve’l-âsâr gibi eserleri bulunmaktadýr.

115 Abdüllatif, Miftâhu’l-iber, s. 3.
116 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 123-24; Abdüllatif, Miftâhu’l-

iber, s. 4.
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dir.117 Ayrýca Subhi Paþa, yaptýðý çeviriye zaman zaman eklemeler yapmýþ ve

bu eklemelerin sonuna mütercime ait olduðunu belirtmek için “mütercim”

kaydýný düþmüþtür.

Mithat Paþa (1822-1884)

Mithat Paþa’nýn Cevdet Paþa’ya yazdýðý bir mektup, onun Ýbn Haldûn il-

gisini ortaya koymasý bakýmýndan önemlidir. Mithat Paþa-Ýbn Haldûn iliþki-

si, daha ileri ve ayrýntýlý okumalarla geniþçe ele alýnabilirse de, burada þimdi-

lik bu mektubun içeriðine bakýlarak ortaya konulabilir.

Mezkûr mektupta Mithat Paþa, Cevdet Paþa’ya, Ýbn Haldûn’un Mukaddi-

me’sinde gösterdiði gibi, bugün ekonomi-politik ilminin temel meselelerinden

olan devlet ticaretiyle ilgili bazý hususlar, Batý’dan yüzyýllarca önce Ýslâm âlim-

leri tarafýndan incelendiðini söylemektedir. Mithat Paþa’nýn mektuptaki kendi

ifadesiyle “Ýbn Haldûn’un ticaret-i devlet hakkýnda yazmýþ olduðu mesele,

Frenklerin kendi ihtirâ’-kerdeleri olmak zan ve da‘vâsýnda bulunduklarý ekono-

mi-politik fenninin mesâil-i asliyesinden bir bahs-i mühimm olduðu hâlde, bu

meselenin Frenklerden daha nice asr mukaddem ulemâ-i Ýslâmiyye tarafýndan

tedkîk edilmiþ ve meydana konulmuþ olduðu ihtâr ve beyân buyurulmaðla

iþârât-ý aliyyelerinin bu fýkrasýndan dahi þu sûretle istifade kýlýnmýþdýr.”118

117 Abdüllatif, Miftâhu’l-iber, s. 2-4.
118 Baþbakanlýk Osmanlý Arþivi (BOA), Y.EE, 31/28. Bu belgede bulunan mektubun tam

metni þöyledir: 
“Bismillâhirrahmânirrahîm
Yanya Valisi Devletlü Cevdet Paþa Hazretlerine
Devletlü Efendim Hazretleri
Selânik’den mürûr-ý âlî-i âsafâneleri esnasýnda ma‘rûz-ý nazar-ý devletleri olan âsârýn
takdîr-i derecâtýna dair ihsan buyurýlan kerem-nâme-i âlîleri kemâl-i ehemmiyet ve
mahzûziyetle mütâlaa olunmuþdur þu vesîle ile ibrâz ve beyân buyurýlan hüsn-i kabûl
ve þehâdet-i aliyyeleri bu iþler için bezl-i mesâî idenlere þevk-i cedîd olduðu gibi Ýbn
Haldûn’un ticaret-i devlet hakkýnda yazmýþ olduðu mesele Frenklerin kendi ihtirâ’-
kerdeleri olmak zan ve da‘vâsýnda bulunduklarý ekonomi-politik fenninin mesâil-i as-
liyesinden bir bahs-i mühim olduðu hâlde bu meselenin Frenklerden daha nice asr
mukaddem ulemâ-i Ýslâmiyye tarafýndan tedkîk edilmiþ ve meydana konulmuþ oldu-
ðu ihtâr ve beyan buyurulmaðla iþ‘ârât-ý aliyyelerinin bu fýkrasýndan dahi þu sûretle
istifade kýlýnmýþdýr hâl-i mevcûd býrakdýðýnýz merkezde olduðundan þimdilik hemân
iþbu telettüfât-ý aliyyelerinin teþekkürâtý tevfîk ve selâmet-i aliyyelerinin temenniyâtý-
na ilâveten arz ile iktifâ olunur. Bâkî lutf u irâde efendim hazretlerinindir.”
Fî 15 Zilkâde [12]91 (Hicrî).
Mühür: Midhat
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Görüldüðü üzere Mithat Paþa, Ýbn Haldûn’un Batýlýlardan asýrlarca önce
ekonomi alanýnda bir konuyla ilgili olarak orijinal þeyler ortaya koymayý ba-
þardýðýný belirtmektedir. Bu da bize Mithat Paþa’nýn Ýbn Haldûn’dan etkilen-
diðinin ipuçlarýný vermektedir.

Cevdet Paþa (1822-1895)

Ýbn Haldûn’un görüþleri doðrultusunda Osmanlý Devleti’nin gerileme, kriz,
bunalým ve çöküþ durumunu okumaya gayret etmiþ ve ona göre çözüm öne-
rileri getirmiþ olan âlim, tarihçi ve sosyolog Cevdet Paþa’nýn tarih, toplum ve çö-
küþe dair tezleri özellikle incelenmeye deðerdir.

Cevdet Paþa’nýn Ýbn Haldûn’dan nasýl etkilendiðini, giriþte zikredilen Mec-
lis-i Vâlâ Reisi Kâmil Paþa ile yaptýðý konuþmadan hareketle anlamak müm-
kündür. Cevdet Paþa gerek tarih gerekse toplumla ilgili konularda Ýbn Hal-
dûn’un önemin kavramýþ ve ondan azamî ölçüde yararlanmaya çalýþmýþtýr.
Cevdet Paþa, Ýbn Haldûn hakkýndaki yaklaþýmýný Mukaddime çevirisinin baþýna
yazdýðý ön sözde þu ifadelerle ortaya koyar:

Ýbn Haldûn, her iþittiðini kâðýda döken ve tarih kitaplarýný birtakým hura-
felerle dolduran tarihçileri eleþtirir ve rivayetlerin doðrusunu yanlýþýndan
ayýrmakta tek ölçü tanýr: Naklolunan bir maddenin niçin ve nasýl ortaya
çýktýðýný araþtýrýp sonuca varýr. Baþka bir tabirle anlatýlan herhangi olay veya
tasvir edilen herhangi bir kurum soyut olarak deðil, belli bir devir içinde
ele alýnmalýdýr. Toplum hayatýnýn sebep olduðu deðiþiklikler belirtilmeden,
(Cevdet Paþa’nýn ifadesiyle) insanlarýn bir araya gelmesi dolayýsýyla orta-
ya çýkan durum zapt edilip anlaþýlmadan aydýnlýða varmak imkânsýzdýr.
“Abdurrahman bin Haldûn nam allame-i zû fünun” bu inceliði anlayýp me-
deniyete arýz olan ahvali altý bölüme indirerek baðýmsýz bir ilim kurmuþtur.
Kendi icadý olan bu fenn-i müstakil, tarih için bir mihenk-i sahihu’l-ayar-
dýr.119

Cevdet Paþa, Ýbn Haldûn’la ilgili bu yaklaþýmýný Tezâkir’de de aynen ser-
gilemiþtir:

Ýslâm milleti diðer ilimlerde olduðu gibi tarihte de yüksek bir dereceye ulaþ-
mýþtýr. Hatta Ýbn Haldûn vakalarý muhakeme etmek yolunu açýp baðýmsýz
bir ilim olmak üzere meþhur Mukaddime-i Tarih’ini yazmýþtýr.120

119 Ýbn Haldûn, Tercüme-i Mukaddime-i Ýbn Haldûn, çev. Ahmed Cevdet Efendi (Ýstanbul:
Takvimhane-i Ýstanbul, 1277), s. 3; Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü,
s. 27.

120 Cevdet Paþa, Tezâkir, IV, 238-39; Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü,
s. 28.
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Görüldüðü üzere Ýbn Haldûn, Cevdet Paþa için önemli bir kaynak olma

özelliði taþýmaktadýr. Bilindiði gibi Cevdet Paþa, Þeyhülislâm Pîrîzâde’nin ek-

sik býraktýðý Mukaddime çevirisini tamamlayan âlimdir. Cevdet Paþa, Mu-

kaddime’nin sadece çevirisini deðil, ayný zamanda gerektikçe þerhini de yap-

mýþtýr. “Ýbn Haldûn’un malum farz ettiði; fakat Türk okuyucusunun ihtiyacý-

ný karþýlayacak kýsýmlarý güzel ve faydalý þerhlerle izah eden Cevdet Paþa’dan

De Slane da istifade etmiþtir. Ýbn Haldûn’un metinlerini Cevdet Paþa büyük

bir sarahat ile tefsir etmekte, müteaddit ve ekseriya geniþ þerhlerle müþkil

noktalarýn açýklanmasýna, aydýnlanmasýna çalýþmaktadýr.”121

Ziyaeddin Fahri Fýndýkoðlu’nun “Eðer kronoloji zarureti olmasaydý XIX.

asrýn bu kýymetli müverrihini Türk Ýbn Haldûncularýn baþýnda zikretmek gere-

kirdi” dediði Cevdet Paþa, yine Fahri’nin ifadesiyle “Tarihin tarifi, asabiyet ve

tavýrlar nazariyesi gibi noktalarda nazarî surette göründüðü gibi, tarihî hâdi-

selerin izahýna da tatbik edilmiþ bir Ýbn Haldûnculuk müþahede olunmakta-

dýr.”122

“Cevdet Paþa, Arap tarihçisinin kendi üzerindeki tesirinin þuuruna sahip

ve tesirinin büyük faidesine kanidir. Bir yerde diyor ki: ‘Efkârýmýn teþekkü-

lünde Michlet, Taine ile Ýbn Teymiyye ve Ýbn Haldûn çok müessir olmuþlar-

dýr.’ Muallim M. Cevdet, ‘Ahmed Cevdet Paþa gerek tedrisatý esnasýnda gerek

son dem-i hayatýna kadar Ýbn Haldûn tarzýný takip eylemiþtir’ diyor.”123

Cevdet Paþa, kuþkusuz Ýbn Haldûn’dan oldukça etkilenmiþtir; hatta ona

Ýbn Haldûn’un son Osmanlý müridi124 demek de mümkündür; ancak þunu da

vurgulamak gerekir ki o, Ýbn Haldûn’un bir kopyasý deðildir. Ýbn Haldûn’un

fikir ve yaklaþýmlarýný daha da geliþtirmeye ve özellikle Osmanlý açýsýndan da

yoruma tabi tutarak farkýný ortaya koymaya çalýþmýþtýr.

Sosyal deðiþme ve çöküþ konusunda, Cevdet Paþa da Naîmâ gibi Ýbn Hal-

dûn’un yaklaþýmýndan yararlanýr; Ýbn Haldûn’un görüþlerini Osmanlý Devleti

ve toplumuna uyarlamaya çalýþýr. Baþka bir ifadeyle, Osmanlý Devleti’nin

içinde bulunduðu olumsuz deðiþme olgusunu Ýbn Haldûn’un görüþleriyle

izah etmeye ve bu kötü gidiþata çözüm bulmaya çalýþýr.

121 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 66-67.
122 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 124.
123 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 124.
124 Ercüment Kuran, “Ottoman Historiography of the Tanzimat Period”, Historians of the

Middle East, der. Bernard Lewis ve P. M. Holt (London: Oxford University Press,
1962), s. 423.
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Evrimin ezelî ve ebedî bir toplum yasasý olmadýðýna inanan, yani çevrim-

selci bir tarih ve deðiþim anlayýþýna sahip olan, hâl ve zamanýn yaptýðýný kim-

senin yapamayacaðýný söyleyen Cevdet Paþa, devletlerin insan organizmasý

gibi doðma, büyüme-geliþme ve ölme dönemlerinden geçtiklerini, her þahýs-

ta “sinn-i nümüvv”, “sinn-i vukûf” ve “sinn-i inhitat” olduðu gibi devletler

de bu üç aþamaya sahip olup insanlar sýhhatlerini muhafaza etmek için sin-

nine göre davrandýklarý gibi, devletlerin de insanî cisim düzeyinde olduklarý

için her tavýr ve aþamada o tavýr ve aþamanýn kendine özgü kanun ve gerek-

lerine göre hareket etmeleri gerektiðini ileri sürer.125

Cevdet Paþa’ya göre zamanla yönetimlere yorgunluk gelmesi tabiidir. Ni-

tekim önce bir sancak beyliði iken 100 yýl zarfýnda güçlü bir devlet hâline gelen

Osmanlý, Yýldýrým Bayezid zamanýnda bir duraklama geçirir. “Devr-i evvelin

ahirinde 4. padiþah olan Yýldýrým Bayezid Han zamanýnda devlete gevþeklik

gelmiþ olduðu gibi, devr-i saninin ahirinde 4. padiþah olan Bayezid-i Han-ý

Sânî zamanýnda dahi, Devlet-i Aliyye’ye fütuhatça biraz durgunluk gelmiþti.”

“Yüz sene insan için uzun bir ömür olduðu gibi, devletler için de geniþ bir za-

man parçasýdýr.”126

Görüldüðü gibi Cevdet Paþa, Ýbn Haldûn’un tavýrlar teorisine uygun ola-

rak Osmanlý Devleti’ni “devirler”le, yani aþamalarla izah etmeye çalýþmakta-

dýr. Fakat “Paþa, Osmanlý tarihinin devirlere tasnifini daha ileri götürmüyor.

Buna ya lüzum görmüyor yahut da Ýbn Haldûn’un tavýrlar teorisini fazla ka-

ramsar, fazla katý bulduðu için selefini sonuna kadar izlemeye lüzum görmü-

yor.”127

Osmanlý’nýn hemen hemen en buhranlý dönemlerinde yaþamýþ olan Cev-

det Paþa, devletlerin hayatýnýn düz bir çizgi izlemediðini, týpký bir þahsýn ge-

rek vücutça gerekse hâlce bir zaman terakkide ve bir zaman tenezzülde ol-

duðu gibi kâh kuvvet bulacaðýný ve kâh fütur hâline geleceðini söyler.128

Cevdet Paþa’ya göre Ýbn Haldûn’un ileri sürdüðü gibi, devletin kuruluþunda

baþlýca etken “asabiyet”tir. Cevdet Paþa, Ýbn Haldûn’da hazýr olarak bulduðu

125 Cevdet Paþa, Târîh-i Cevdet (Dersaâdet: Matbaa-i Osmâniyye, 1309), I, 18. Bk. Ya-
zan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 52-53.

126 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 31; Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s.
49.

127 Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 50.
128 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 17-18.
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asabiyet teorisini, Osmanlý Devleti’ne uyarlamaya çalýþýr. Cevdet Paþa’ya göre

devlet kurulduktan bir süre sonra kan baðý gücünü kaybeder. Devlet asabi-

yetten doðar, ama asabiyetin enkazý üzerinde yükselir. Cemiyetlerin geliþimine

baðlý olarak kabile veya nesep asabiyetinin yerini “dinî asabiyet” alýr. Paþanýn

siyaset teorisinde Osmanlý Devleti için de bunlar geçerlidir. Cevdet Paþa esa-

sen asabiyet ve dini ele alýrken ikisini birbirinden ayrý kategorilermiþ ve ayrý

birer gerçeklermiþ gibi de düþünmez. Baþka bir ifadeyle, asabiyeti dinin dýþýn-

da müstakil bir olgu olarak görmez. Hatta ona göre Osmanlý Devleti’ni Os-

manlý Devleti yapan öðe Ýslâmiyettir. Dinî asabiyet i‘lâ-yi kelimetullah için

gaza sayesinde kendini en mükemmel þekilde ifade eder. Bu, bütün inananlarý

kardeþ sayan bir inançtýr. Bütün bir Ýslâm dünyasýný tek merkezde toplayan bu

inanç birliðini kurma amacý devletin ana siyaseti iken, Osmanlý Devleti en

güçlü dönemini yaþamýþtýr.129

Cevdet Paþa da Naîmâ gibi bazen bünyesinde ziyadesiyle inhitat ü fütûr

emareleri zuhur etmiþ olan bir devletin, hâkimane tedbirlerle tazelenip yeni-

den diriltilebileceðine inanýr. Ancak bu çok zor olduðundan, bunun gerçekleþ-

mesi de çok zordur. Gerçekleþse bile vukûât-i cesîme ve inkýlâbât-ý azîme ile

hasýl olabilir.130

Bu durumda Cevdet Paþa’nýn, çökmekte olan bir devletin, bazen büyük

inkýlap ve olaylarla kurtarýlabileceðini; dolayýsýyla sosyal ve siyasî olaylarda

büyük olay ve hareketlerin önemli deðiþimlerin nedenleri olabileceðini sa-

vunduðu ortaya çýkmaktadýr.

Bu düþüncelerden anlaþýldýðýna göre Cevdet Paþa, mutlak ve katý bir deter-

minizmden yana deðildir. O, devletin mutlaka çökeceðini iddia etmemektedir.

Tersine hâkimane tedbirler alýnmasý durumunda Osmanlý Devleti’nin çöküþ

tehlikesinden kurtarýlabileceðini belirtmektedir ki bu ancak yumuþak bir deter-

minizmle izah edilebilir.131 Ayrýca o, fatalist bir toplum, tarih ve çöküþ görü-

þüne de sahip deðildir. Aksine o, devletteki gerileme ve çöküþ emareleri ortaya

çýktýðýnda devlet adamýna sorumluluk yüklemekte, olgun ve tecrübeli devlet

adamlarýnýn devletlerin tarihini deðiþtirebileceðini vurgulamaktadýr.132

129 Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 46-52.
130 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 18.
131 Bk. Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 56.
132 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 71. Bk. Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü,

s. 55-56.
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Cevdet Paþa diðer Osmanlý ulemasý, düþünür ve tarihçilerinin çizgisine uy-

gun olarak devlet içinde ilmî teþkilata, yani ulema sýnýfýna özel bir önem at-

fetmektedir. Hem hoca hem devlet adamý hem de insanlar arasýnda adalet ile

hükme memur olan ulema, gerçekten de Osmanlý’nýn yükseliþ dönemlerinde

her türlü ikram ve ihtirama mazhardý. Kadr ü kýymetleri büyüktü.133 Bütün

önemli iþlerde onlarýn görüþleri alýnýrdý. Yalnýz þer‘î ve aklî ilimlerde deðil,

mülkî ve merkezî konularda da kemal sahibiydiler.134 Ne var ki gerileme ve

buhran dönemlerinde bu durum deðiþmiþ, ulema da bu gerilemeden payýna

düþeni alarak yozlaþma içerisine girmiþtir. Cevdet Paþa bu temiz ve mazbut

tarikýn135 bozulmasýný tek baþýna ele almaz; onunla diðer kurumlarýn çözül-

mesi ve çökmesi arasýnda iliþkiler kurar, devletin çöküþ sebeplerini bütüncül

bir yaklaþýmla ele alýr. Çünkü Osmanlý Devleti’nde din ve devlet kurumlarý

birbirinden ayrý ve baðýmsýz olmadýðýndan, devletin kabul ve istihdam ettiði

ulema da devletten baðýmsýz deðildir. “Resmî ulema”, devletin kurumlarýnda

görevli insanlardýr. Bu yüzden Osmanlý Devleti’ndeki gerileme ve çöküþ, ta-

bii olarak ulema sýnýfýna da sirayet etmiþtir. Çünkü ulemanýn baðlý bulundu-

ðu dinî-ilmî bürokrasi, devletin bir parçasýdýr. Dolayýsýyla mülkî ve askerî dü-

zenin bozulmasý ve gerilemesiyle “ilmî düzen” de bozulmaya uðramýþ, ilim,

maarif ve ulema doðal olarak gerilemeye ve çökmeye yüz tutmuþtur.136 Dev-

letin kurumlarý çözülme ve çöküþle yüz yüze geldiðinde, ilm-i tarîk, daha ön-

celeri âlimlerin en deðerlileri ve ehil olanlarýna mahsus iken, artýk rüþvet, il-

timas vb. yollarla ehil ve erbabý olmayan kimselerin kuþattýðý bir kurum hâli-

ne gelmiþ,137 tarîk-i ulema, cühela ile dolmuþtur.138 Devlete bir sistem anla-

yýþý içinde bütüncül olarak bakan Cevdet Paþa’ya139 göre devletin genel çö-

küþü, “ilmiye’nin de çöküþü”nü ve bozulmasýný beraberinde getirmiþtir.

Özetle Cevdet Paþa, çevrimsel bir tarih anlayýþýna sahip olmakla birlikte, te-

orisini mutlak fatalizm ve sýký determinizm üzerine kurmamakta, devletlerin çö-

küþünde insan iradesine gereken önemi vermektedir. Ýbn Haldûn’un görüþlerin-

den farklý olarak onun görüþlerinde tam bir döngüsel siyasî ve sosyal hayat çiz-

gisi yoktur. Onun çevrimsel görüþünde bir sarmallýk bulunduðu söylenebilir.

133 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 72, 88, 90.
134 Cevdet, Târîh-i Cevdet, IV, 215.
135 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 90.
136 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 87, 93; IV, 236; VII, 123. 
137 Cevdet, Târîh-i Cevdet, IV, 215.
138 Cevdet, Târîh-i Cevdet, I, 90-91.
139 Cevdet, Târîh-i Cevdet, VI, 6.
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Mustafa Nuri Paþa (1824-1890)

Cevdet Paþa ile ayný dönemde yaþayan Mustafa Nuri Paþa, Ýbn Haldûn’un

devletlerin ömrü teorisini deðiþtirip Osmanlý Devleti’ne uyarlamýþ ve buna göre

kendi tarih kitabý Netâyicü’l-vuk†at’ý hazýrlamýþtýr.

Yukarýda belirtildiði gibi, Ahmet Cevdet Paþa, Ýbn Haldûn’un tavýrlar teori-

sini Osmanlý’ya uyarlarken devirlere ayýrmayý sonuna kadar uygulamamýþtýr.

“Oysa Kýsas-ý Enbiya yazarýnýn çaðdaþý olan bir baþka tarihçi Mustafa Nuri

Paþa, Netâyicü’l-vuk†at’ýnda Cevdet Paþa’nýn Ýbn Haldûn’dan ilham alarak

ayýrdýðý aþaðý yukarý 100’er senelik devreleri, yaþadýðý çaðlara kadar getir-

mektedir:140

Allâme-yi zû fünun Ýbn Haldûn her devlete sinn-i nümüvv u sinn-i vukûf
ve sinn-i inhitat ispat ve imar-ý düveli ekseriya 120 sene olmak üzere irad
edip, halbuki kendisi 808 sene-yi hicriyesine kadar muammer olmak ha-
sebiyle Baðdad ve Endülüs ve Mýsýr’da üçer-beþer yüz sene saltanat süren
hulefâ-yi Abbâsîye ve Emevîye ve Fâtýmiyeyi müdrik olduðu hâlde, bu da-
vada bulunmasý ve her üç karýnda usul ve adat-ý devlet külliyen mütehavvil
ve müteðayyir olur demeðe mahmul olup, bu adet-i tabiiye ise Devlet-i
Aliyye-yi Osmâniyede dahi mukayeseyi tekmilesiyle zahir olmak için birin-
ci bab, ibtida-yý zuhur-u kevkebe-yi Osmaniye’den hükmünü icra eylediði
her babýn Timur hadisesine kadar 105 senelik ve ikinci bab Çelebi Sultan
Mehmed Han hazretlerinin tecdid-i devlete muvaffakiyetlerinden Sultan
Bayezid-i Sâni hazretlerinin terk-i meþgale-yi saltanat buyurduklarý 918
senesine deðin 113 yýllýk ve üçüncü bab Yavuz Sultan Selim Han hazret-
lerinin cüluslarýndan 1003 tarihine kadar 83 senelik ve dördüncü bab Sul-
tan Mehmed Han-ý Sâlis hazretlerinin tarih-i mezburda vuku bulan cülus-
larýndan 1099 senesinde Sultan Süleyman-ý Sâni hazretlerinin cüluslarýna
ve beþinci bab oradan 1188’de münakid olan Kaynarca Muahedesi’ne de-
ðin mürur eden zamanlarda vaki olan hadisatý ve altýncý bab ondan sonra
suretyâb-ý zuhur olan ahvali mübeyyin olarak …141

Mustafa Nuri Paþa, Ahmed Vefik Paþa’nýnkine çok benzeyenbu ifadelerden

de anlaþýlacaðý üzere, kitabýný söz konusu yýllara göre tasnif etmiþ ve bölüm-

lere ayýrmýþtýr.

Mustafa Nuri Paþa kitabýnda Ýbn Haldûn’dan bir vesileyle de bahsetmek-

tedir. Þöyle ki, “Ahvâl-i Ulum ve Maarif” baþlýðý ile ele aldýðý dönemin ilim ve

eðitimini incelerken Ýbn Haldûn’un Mukaddime’si ve baþka bazý tarih kitap-

larýyla askerî kitaplarýn Türkçeye çevrildiðini belirtmektedir.142

140 Yazan, Cevdet Paþa’nýn Tarih ve Toplum Görüþü, s. 50.
141 Mustafa Nuri Paþa, Netâyicü’l-vuk†at (Ýstanbul: Matbaa-i Âmire, 1294), I, 3-4.
142 Mustafa Nuri Paþa, Netâyicü’l-vuk†at, III, 130.
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Namýk Kemal (1840-1888)

Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi isimli eserinin giriþ kýsmýnda (Osmanlý Ta-

rihi’ne giriþ olarak Roma Tarihi adýyla yayýmlanan ilk fasikülün143 “Ýfade-i

Meram” baþlýklý ve 1305 yýlýný taþýyan ilk kýsmý144) Ýbn Haldûn’dan bahset-

miþ ve ondan yararlanarak bir tarih metodolojisi ortaya koymuþtur. Adý ge-

çen kitabýn yayýmý, içindeki bazý terim ve kelimelerin yanlýþ anlaþýlmalara se-

bep olduðu gerekçesiyle II. Abdülhamid döneminde durdurulmuþtur.145

Namýk Kemal, söz konusu metodoloji yazýsýnda tarihin anlamý ve önemi

ile tarihi bilmenin millet için hayatî olmasý gibi konularý ayrýntýlý olarak ele al-

maktadýr. Burada ayrýca kendisini Osmanlý Tarihi’ni yazmaya teþvik eden

“hâlin, tarihce lisanýmýzda mevcut olan noksanýn ikmaline acizane bir hizmet

edebilmek arzusu”146 olduðunu da belirtmektedir. Namýk Kemal’e göre “Bi-

zim lisanda hikmet-i tarihi bir tarafa býrakalým; devletimizin bütün olaylarýný

içine alan bir tarih mevcut deðildir.” O nedenle de tarihte olan olaylarý yanlýþ

deðerlendiriyoruz.147

Namýk Kemal, kitabýnýn ön sözünde Ýbn Haldûn’un çok büyük bir bilgin

ve tarih ilminin kurucusu olduðunu, devletlerin tabii ömrü gibi birtakým yan-

lýþ þeyler söylemiþ olsa bile, onun eserinin büyüklüðüne halel gelmeyeceðini,

ona bir ilme esas koyma þerefinin yeteceðini belirtir:

Bir memlekete yahud bir devlete mahsus tarih yazanlardan baþka ahval-i
umûmiye-i Ýslâmiyye’den bahseden tarihçiler içinde Taberî gibi, Ýbn Kesîr
gibi, Ebü’l-Fidâ gibi pek çok ashab-ý iktidar sayýlabilir. Bu sýnýf-ý celîl ara-
sýnda ise en ziyade isbât-ý imtiyaz eden hakîm-i alî nazar Ýbn Haldûn’dur.

Ýbn Haldûn’un düvel-i Ýslâmiyye’den her birini ayrý ayrý nazargâh hikmetin-
den geçirerek vekayi-i mühimmesini esbab ve avariziyle beraber birkaç sa-
hifeye sýðdýrmakta gösterdiði kemal þayan-i hayrettir. Vakýan Ýbn Haldûn’da
mevzu-ý bahs olan asýrlarýn bazý vukuâtý nakýsdýr; fakat bu nevakýs Ýbn Hal-
dûn’un tedkîk ve tetebbuunda kusurdan deðil, kaynaklarýnýn tam olmama-
sýndan neþet eder. Ufak tefek bazý yaklaþýmlar da vardýr; lakin ne denilebilir
ki hiç kimse hakîm olmakla insanlýktan bütün bütün tecerrüd edemez.

Ýbn Haldûn, fenn-i tarihin mükemmili olduðu gibi, bu fenne bir usûl vaz‘
etmek, olaylarýn doðrusunu yanlýþýndan ayýrmaða bir mikyas bulmak istemiþ,

143 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal [baský yeri ve tarihi yok].
144 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 5-20.
145 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, haz. Ulviye Ýlgar ve Ýhsan Ýlgar (Ýstanbul: Hürriyet Ya-

yýnlarý, 1971), s. 11 (Yýldýz Sarayý’ndan Namýk Kemal’e gönderilen telgraftan).
146 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 16.
147 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 14-15.
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havi olduðu ma‘lumatýn kesret ve tenevvuuna nazaran ayrýca bir kitabha-
ne addine layýk olan Mukaddime’yi meydana getirmiþ, bu cihetle hikmet-
i tarihin de müessisidir. Mukaddime’de örneðin devletlerin “ömr-i tabiîsi”
olmak gibi birtakým yanlýþ fikirler de görülür. Fakat o hâller kitabýn mezi-
yetine halel getirmez. Tabiat-ý külliyenin yed-i icadýndan bile hiçbir þey
mükemmel olarak çýkmýyor. Eseri ne kadar nakîsalý olsa Ýbn Haldûn’a, yi-
ne bir fenne esas vaz‘ etmiþ olmak þerefi yetiþir, ki bütün ebnâ-yi beþer
içinde öyle bir saadet birkaç yüz kiþiye ya nasib olmuþ ya olmamýþtýr.148

Namýk Kemal, duraklamacýlýk ve çöküþçülüðe karþý ilerlemeciliði savunur.

Aslýnda o, Ýbn Haldûn’un tarih felsefesini geliþtirerek Osmanlý örneðinde bir

tarih, toplum ve devlet bilinci kazandýrmak amacýyla ilerlemeyi öne çýkarýr.

Ona göre “cem‘iyyet-i medeniye denilen þahs-ý manevî içün sinn-i vukûf ola-

maz; anýn hayat-ý sahîhasý terakkidir; vukuf deðil! Þehrah-i terakkide zama-

nýn müsaid olduðu menzileye az çok uzak bulunmak, taaffuna baþlamýþ em-

vat arasýnda kalmakla beraberdir ki o hâlde bulunan cem‘iyet içün bir za-

man-i beka mümkün olsa da, hiçbir zaman emrad-i mühlikeden selâmet-i

müyesser olamaz.”149

Namýk Kemal’in bu görüþleri onun tarihçiliði çerçevesinde temellendiril-

mektedir. Kemal’in tarihçiliðinde,

Tarih ki mazinin müstakbele nâkil-i ahbârýdýr, zahirde bir hikâyeden ibaret
görünür; fakat hakikatde fenn-i þahane vasfýyla tebcîl olunan, marifet-i
hükûmetin en büyük hadimlerindendir.

Hakikat, bir milletin tarihi bilinmezse bekasýna, terakkisine lazým olan es-
babýn mevcudu, menkudu nereden öðrenilecek? Ýhtiyacat-ý siyasiyye-i
maddiyatdan deðildir ki göz ile görülsün, el ile tutulsun. Tabiiyyat ve riya-
ziyyatdan deðildir ki aletle ölçülsün, muadile ile hal olunsun.150

Abdurrahman Þeref (1853-1925)

Abdurrahman Þeref Efendi, Târîh-i Devlet-i Osmâniyye adlý iki ciltlik ese-

rinde, Ýbn Haldûn’un metodunu izlemeye çalýþmýþtýr. O, kitabýnýn ön sözünde

Ýbn Haldûn hakkýndaki görüþünü de ortaya koyar:

Allâme Ýbn Haldûn’un bu bilim (tarih) konusunda açtýðý çýðýr -ki bu gün
Avrupalýlar nezdinde oldukça raðbette ve “hikmet-i tarih” adýyla bilinmekte
olup kâinat (oluþum) olaylarýný ve bu olaylarýn deðiþimini birbirini izleyen

148 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 13-14.
149 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 6.
150 Namýk Kemal, Osmanlý Tarihi, Medhal, s. 5.
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tecrübe ve gözlemlerden doðan bir nazarî kanuna tabi sayarak, meydana
gelen olaylarýn yalnýz oluþ biçimini nakledip anlatmakla yetinmeyip sebep
ve sonuçlarýný da araþtýrmak, mevcut durumlardan gelecekte gerçekleþecek
þeylere intikal etmektir. Ýþte tarihî terbiyeyi içinde bulunduran yalnýz bu
güzel yol (metod) yararlýdýr.151

Görüldüðü gibi müellif, salt olaylarý anlatmak (nefs-i vukuat) biçimindeki
vakanüvis tarihçiliðini deðil, olaylarý sebep ve sonuçlarýyla birlikte ele almak
(i‘mal-i vukûât) þeklindeki tarih anlayýþýný kabul ederek Ýbn Haldûn’un me-
todunu önemsemekte ve benimsemektedir. Nitekim o, tarihinde Ýbn Hal-
dûn’un bu metodunu Osmanlý’ya uyarlamaya çalýþmýþ ve örneðin Yýldýrým
Bayezid (1389-1402) dönemini, Ankara Savaþý ve sonrasýndaki geliþmeleri
Ýbn Haldûn’un “çöküþçü tarih felsefesi” çerçevesinde okumaya ve yorumla-
maya çalýþmýþtýr:

… Ganimet mallarýndan meydana gelen servet ile cami, medrese, mektep,
yol, köprü, hamam, han, kervansaray ve imaret gibi pek çok hayýr yapý-
larý kurularak baþtan baþa memleketin imarýna çalýþýlmýþ, komþu meliklerle
münasebetlerde devletler hukuku kaideleri gözetilerek ve tabii ki devletin
mevcut büyüklüðü de gösterilerek, hele bazýlarýyla yapýlan evlilikler yo-
luyla oluþan akrabalýklarda ülkenin menfaati asla unutulmamýþ, velhasýl
bütün geliþme ve ilerleme için lâzým olan her þey gerektiði gibi araþtýrýlýp
elde edilmiþtir.

Ancak tam bir þaþaa içinde, büyük âlim tarihçi Ýbn Haldûn’un devletlerin
tabiatý hakkýnda ortaya koyduðu nazarî kanunlar hükmünce gizli gerileme
alâmetleri kendini göstermeye baþlamýþtý. Þöyle ki: Sultan Bayezid Han’ýn
savaþ konusunda yaptýðý hizmetleri olaðanüstü, ele geçirdiði toprak ve ga-
zalarý kendisinden öncekilerden daha fazla idi. Rumeli beldeleri ve hükü-
metleri baþtan baþa iktidar gücü altýnda ezilmiþ ve saltanatý birkaç sene da-
ha devam etse Kostantýniyye’nin de hakkýndan geleceði zannolunurdu.
Anadolu’da melikler taifesi içinde daðýnýk ve periþan olan pek çok Müslü-
man topluluklar için himmet pergeliyle güçlü toplumsal bir merkez meyda-
na gelmiþti. Hanedana baðlý kimseleri memnuniyet verici seviyede ise de
bu tumturaklý fetihlerin ve uygulamalarýn azgýn ve ölçüsüz büyümüþ mey-
vesiz bir aðaç gibi acelecilik zafiyetine düþmesi kaçýnýlmaz idi. (…)

Diðer taraftan Ýbn Haldûn’un görüþüne göre milletlerin asýl gerileme sebe-
bi olan durumlar, ki ganimet serveti ile refah ve bolluk mevsimi eriþip güç
ve kuvveti tahrip eden safa ve sefahat, kuvvetliliðe ve eski güçlülüðe mey-
dan olmak ve genel ahlâka birden bire halel gelmektir, mevsimi gereði ola-
rak bu durumlarýn izleri baþ göstermeye baþladý. Tâcü’t-tevârîh’te geniþçe
açýklandýðý üzere, kurtuluþ fidyesi olarak Sýrp kralýnýn padiþahla evlendire-
rek hareme soktuðu hemþiresi, hile ve yanýltýcý cilvesiyle padiþah hazretle-
rini yeyip içme ve eðlenceye alýþtýrdý. Veziriazam Ali Paþa, ki yakýn vakte
kadar geçerli olan vezirlik debdebesinin ilk mucidi ve uygulayýcýsýdýr, zevk u

151 Abdurrahman Þeref, Osmanlý Devleti Tarihi, haz. Musa Duman (Ýstanbul: Gökkubbe
Yayýnlarý, 2005), s. 31.
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sefaya düþkün bir adam olduðundan devlet iþlerini yürüten samimi insan-
larý kendine uydurup bir aralýk memurlar üzerinde ve vekâlet ettiði görev-
lerde kayýtsýzlýk gösterdiðinden, padiþahýn rýzasý hilâfýna uygunsuz hare-
ketlere giriþmiþti.152

Abdurrahman Þeref, bir taraftan Ýbn Haldûncu çöküþ yaklaþýmýný Osman-
lý’ya uyarlamaya çalýþýrken bir taraftan da onu aþmaya çalýþmakta ve Os-
manlý Devleti örneðinde Ýbn Haldûn’un nazarî kanunlarýnýn bozulabileceðini
söylemektedir. Yukarýdaki açýklamalarýnýn devamý olarak söyledikleri bunu
ortaya koymaktadýr:

Bereket versin ki padiþahýn çevresindeki faziletli insanlarýn ve özellikle padi-
þahýn akrabasý da olan Emir Buharî hazretlerinin hayýrlý uyarýlarýyla çabucak
bu uygunsuzluðun önü alýnmýþ ve kadýlarýn zalimlerinden seksen kadarý pa-
diþah emriyle hapse atýlýp terbiye edilmiþ, bu arada herhangi bir þekilde para
almak usulünün kaldýrýlýp yasaklanmasýyla mahkemelerce ilâm harçlarý ve
ruhsat (berat) vergisi belirlenip sýnýrlandýrýlmýþ idi. Bu hâller, gerçi pek az
müddet sürdüyse de, millî güçlülüðümüzün heva rüzgârýyla titremeye baþla-
dýðýný gösteren ve iþlerde böyle süratli deðiþiklik meydana gelmesi güçlü yüce
saltanat için zararý ve tehlikeyi kaçýnýlmaz kýlmakta idi. Ýþte Ankara Savaþý
bu gerçekleri tamamýyla ortaya çýkarmýþtýr. Ýbni Haldûn’un nazarî kâidesine
bir delil daha ortaya çýkmýþ ve fakat Allah’ýn korumasýyla Osmanlý ocaðýnýn
canlandýrýlmasýna iliþkin ve münasip buyrulduðundan âlim bilgenin nazarî
kanunlarýný bozmaya da birinci örnek olmuþtur.153

Abdurrahman Þeref’in Ýbn Haldûn’un çöküþ yasalarýnýn istisnasýna ilk örnek
olarak Osmanlý’nýn çok kötü bir durumdan ayaða kalkmasýný göstermesi ilgi çe-
kicidir. Bununla yukarýda da belirtildiði gibi, Abdurrahman Þeref, Ýbn Haldûn’un
nazariyesini Osmanlý örneðinde aþmaya çalýþmaktadýr. Ancak belirtilmelidir ki
Abdurrahman Þeref’in bu aþamada bir tür kaderci yaklaþýmý öne çýkarmakta, Al-
lah’ýn korumasýný, yani Allah’ýn tarihe müdahalesini vurgulamaktadýr. O hâlde
dikkatle bakýldýðýnda denilebilir ki aslýnda Abdurrahman Þeref, Ýbn Haldûn’un
ortaya koyduðu bilimsel yasalarýn geçerli olduðunu; ancak Allah’ýn tarihe mü-
dahalesiyle o yasalardan birinin geçerliliðini yitirdiðini söylemektedir.

Muallim Cevdet (1883-1935)

Muallim Cevdet, Ýbn Haldûn’la ilgili araþtýrmasý olan bir yazardýr.154 O, Ýbn
Haldûncu sosyolojiyi Osmanlý’nýn son zamanlarýnda Müslüman topluma
uyarlamaya çalýþmýþtýr. Fakihlerin toplumun sorunlarýna ve zamanýn gerek-

152 Abdurrahman Þeref, Osmanlý Devleti Tarihi, s. 87-88.
153 Abdurrahman Þeref, Osmanlý Devleti Tarihi, s. 88.
154 Fýndýkoðlu, Ýçtimaiyat, Metodoloji Nazariyeleri, II, 118-19 (3 no’lu dipnot).
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lerine çözüm bulabilmek için toplumun deðiþim durumunu bilmeleri ve dik-

kate almalarý gerektiðini vurgulayan Muallim Cevdet, Ýbn Haldûn’un bu ko-

nudaki görüþünün yeniliðini ve orijinalliðini muhafaza ettiðini belirterek

onun söz konusu görüþüne atýfta bulunmaktadýr. Örneðin Muallimler Mec-

muasý’nda 1925’te “Türk Ýrfanýnda Kitap’la Tecrübe Usullerinin Mücadelesi

(Ýskolastik Kavgasý)” baþlýðýyla yayýmlanan makalesinde þöyle demektedir:

Fýkýh, halk ve zaman ihtiyaçlarýnýn, yeni zaruretlerin daima kitabî hüküm-
leri tadile selahiyeti olduðunu; laakal bin yýl evvel ilan etmiþtir. Bu esas
dinlendi mi?

Asrýn ihtiyaçlarýný düþünen imamlar (baþta Ýmâm-ý Âzam), fakihler, örflere
vakýf âlimler, yeni ihtiyaçlarý daima kitap hükmüne takdim ettiler. Fakat
kitaptan, nakilden harice bakamayan fakihler, hukukçular yeni ihtiyaçla-
rý, yeni zaruretleri göremeyen ve görmek istemeyen bir kýsým müteþerriler,
daima terakkiye mani hükümler verdiler. Halkýn muhite göre deðiþen örf-
lerini, ihtiyaçlarýný bir türlü tetkik ve tahkik edemeyen fýkýhçýlar kýsmýnýn
idare ve siyaset iþlerinde katiyen muvaffak olamayacaðýný, meþhur Ýslâm
müverrih hakimi Ýbn Haldûn baðýra baðýra ilan etti. Asrýn tenkitleri, Ýbn
Haldûn’un nazariyesini tekrardan baþka bir þey deðildir. Yeni zaruretler,
kitap satýrlarýndan çýkarak, yeni hükümler aramaða mecbur eder. Ýmâm-ý
Âzam “Hüküm çýkaranlar adamsa, biz de adamýz. Biz de tedkik edebiliriz.”
demiþtir. Ýslâm fýkhý eski hükümleri dâimâ tutmayýp, ihtiyaçlara göre de-
ðiþtirmek için terakki kanununa en muvâfýk bir düstur vermiþken; ehil
olanlarýn ictihad hakkýný teslim etmiþken; icmâ-ý ümmetle eski bir sistemin
tâdil veya laðvedilebileceðini tasrih eylemiþken; son asrýn fakihleri arasýn-
da karantinanýn, yeni tarz silâh tâliminin, diþ doldurmanýn, Fransýzca öð-
renmenin, resim ve musiki tahsilinin, eþya ve haneleri sigorta ettirmenin,
banka açmanýn, fotoðraf çýkarmanýn, mektepte harita ve sýra kullanýlma-
sýnýn aleyhine yürüyenler pek çok görüldü. Fakat ne oldu? Zaman ve ih-
tiyaç, kahir darbesiyle hükmünü yürüttü... Ve en garibi þu ki, Garb’ýn en
faydalý ihtirââtýný almayý tecviz etmeyenler bununla kalmadýlar. Hanefî
mezhebi haricinde kalan mükemmel Ýslâm fetvalarýný bile reddettiler. Bu
taassup olmasaydý; bizim Mecelle’miz Code Civil’e on kere fâik olurdu.155

Sonuç Yerine

Osmanlý bilgin ve düþünürlerinin bir kýsmýný önceleyerek tarih, toplum ve

çöküþ teorilerini Ýbn Haldûn’un görüþleriyle birlikte ele aldýðýmýz bu çalýþmada

sonuç yerine þunlar söylenebilir:

155 Muallim Cevdet, “Türk Ýrfanýnda Kitap’la Tecrübe Usullerinin Mücadelesi (Ýskolastik
Kavgasý)”, Muallimler Mecmuasý, Teþrînievvel 1925; http://www.egitim.aku.edu.tr/
mcevdet.htm (16 Haziran 2006’da girildi).
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1. Osmanlý bilgin, düþünür ve çöküþ teorisyenleri, Osmanlý Devleti’nin çö-
küþle yüz yüze gelmemesi için gerekli tedbirleri ortaya koyma temelinde gö-
rüþlerini geliþtirmiþlerdir.

2. Osmanlý bilgin ve düþünürleri Ýslâmî geleneðe uygun olarak özetle din ve
adaletten uzaklaþan bir toplum ve devletin çökeceði konusunda hemfikirdir.

3. Klasik dönem Osmanlý düþünürleri, Ýbn Haldûn’dan derinden etkilen-
miþlerdir. Bu etkilenmenin temelinde Osmanlý pratiðinde devleti ayakta tut-
mak gaye ve arzusu yatmaktadýr. Onlar, Ýbn Haldûn’un kendi gözlemlerinden
hareketle vardýðý genellemeleri, Osmanlý pratiðinde özelleþtirmiþlerdir. “Zayýf-
lama” sürecinden itibaren Osmanlý siyaset felsefesinin, tarih felsefesinin, top-
lum felsefesinin Ýbn Haldûncu temelde biçimlendiði söylenebilir.

4. Osmanlý toplum, devlet, tarih ve çöküþ teorileri organik devrevî bir te-
mele dayanmaktadýr. Ancak belirtmek gerekir ki Osmanlý düþünürleri ve çö-
küþ teorisyenleri Ýbn Haldûn gibi katý determinist-fatalist bir tarih ve çöküþ
görüþüne katýlmayýp çöküþ sürecine girmiþ olan bir devlet veya toplumun bir-
takým yollarla kurtulabileceðini ileri sürerek Ýbn Haldûn’dan ayrýlmaktadýr.
Ýbn Haldûn, çöküþ problemine kesin bir çözüm üretememiþ görünmektedir;
ama Osmanlý aydýnlarý çöküþe etkili bir çözüm bulmaya teþebbüs etmiþlerdir.
Bu da Osmanlý bilgin, düþünür ve devlet ricalinin taklitçi olmayýp duruma göre
yeni düþünceler ürettiklerini göstermektedir.

5. Ýbn Haldûn’un görüþlerinden etkilenmek, Osmanlý devlet adamlarý, bil-
gin ve düþünürlerini orijinal düþünceler üretmekten alýkoymamýþ, pasiflik ve
karamsarlýða da itmemiþtir. Tersine Ýbn Haldûn, Osmanlý siyaset ve fikir
adamlarýný olumlu etkilemiþ, onlarýn tarih, toplum ve devlet konusunda yeni
birtakým fikirler üretmelerine etkili olmuþtur. Her ne kadar Ýbn Haldûn’un ge-
nellenemeyecek bazý görüþleri olsa da, birçok konuda ortaya koyduðu nesnel
denilebilecek birtakým yaklaþýmlarý, Osmanlý düþüncesinin geliþmesinde etki-
li olmuþtur.

6. Beþinci maddenin devamý olarak belirtilmelidir ki Ýbn Haldûn’un etki-
siyle Osmanlý bilgin ve düþünürleri klasik nakilci tarih anlayýþýndan, yorumcu
ve genellemelere gidebilen tarih anlayýþýna geçebilmiþlerdir. Bu, Osmanlý’da
çok erken dönemlerden itibaren sosyal olaylara nesnel yaklaþýmý getirmiþ ve
modern bir bilim olarak sosyolojinin çok erken bir zamanda Türkiye’de zemin
bulmasýný saðlamýþtýr.

7. Ýbn Haldûn etkisi, Osmanlý düþüncesinde belli ölçülerde epistemolojik
dönüþüme de sebep olmuþ, olaylara bilimsel ve sistematik yaklaþmayý yer-
leþtirmiþtir.
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8. Ýbn Haldûn’dan etkilenerek Osmanlý sosyal, siyasal, ahlâkî, hukukî vs.
gerçekliðini ilmî ve eleþtirel bir zihniyetle deðerlendirmek, olaylara daha sað-
lýklý ve soðukkanlý yaklaþým siyasetini getirmek, muhtemelen Osmanlý’nýn
ömrünü uzatma çabalarýnda etkili olmuþtur.

9. Ýbn Haldûn’un dünyaya açýlmasýnda Osmanlý düþünürleri, hatýrý sayýlýr
düzeyde aracýlýk etmiþlerdir. Ýbn Haldûn, Osmanlý kanalýyla Batý’ya açýlmýþ;
ama daha sonra, özellikle modern Türkiye Cumhuriyeti’nin kuruluþ arefesinde
ve sonrasýnda Ýbn Haldûn’a Türkiye’deki ilgide azalma olmuþ, fakat Batý’da
ilgi arttýkça Türkiye’de de tekrar yavaþ yavaþ ilgi artmaya baþlamýþtýr.

10. Ýbn Haldûn’un Osmanlý düþünür, bilgin ve devlet ricali için çok büyük
bir anlam ifade ettiði, çok büyük bir deðer olduðu söylenebilir. Öyle bir deðer
ki, Osmanlýlar onu kendi varlýklarýný izah etmenin, devletlerini çöküþten kurtar-
manýn önemli bir temel boyutu olarak almýþlardýr. Bu nedenle Ýbn Haldûn’un
sadece Müslüman bilgin, düþünür ve siyasetçileri tarafýndan deðil, Müslüman
olmayanlar tarafýndan da tanýnmasýnda büyük bir rol oynamýþlardýr.

11. Denebilir ki Osmanlý düþünürleri kendi gelenekleriyle uyumlu bir çýkýþ
yolu arayýþýnda Ýbn Haldûn’la temas kurmuþ ve Osmanlý’da bir çöküþten kur-
tuluþ reçetesi olarak onu deðerlendirmiþlerdir. Osmanlý entelektüelleri Ýbn
Haldûn’la düþünce, tarih ve siyasette yeni açýlýmlara gitmek istemiþ ve bir
noktaya kadar da isabet kaydetmiþlerdir.

12. Osmanlý bilgin ve tarihçileriyle devlet ricali, Ýbn Haldûn’un tarih, me-
deniyet, toplum ve bilim yaklaþýmýndan yararlanarak sýkýntýlarýný aþmaya ça-
lýþmýþtýr; ama Osmanlý’nýn son dönemlerinde modernleþme çabalarý Ýbn Hal-
dûn’a ilgisiz kalmýþtýr.
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Osmanlýda Dönüm Noktasý (III. Selim Hayatý ve Islahatlarý)

Adil ÞEN

Ankara: Fecr Yayýnlarý, 2003. xx+410 sayfa.

Osmanlý tarihinin önemli bir dönemini konu edinen bu çalýþma “Önsöz”,

“Giriþ”, üç bölüm, “Sonuç”, “Bibliyografya”, “Ekler” ve “Karma Ýndeks”ten

meydana gelmektedir. Giriþte “Umumi Durum” baþlýðý altýnda 16.-18. yüzyýl-

lar arasýndaki Osmanlý tarihi kronolojik olarak ana hatlarýyla özetlenmeye ça-

lýþýlmaktadýr. Ancak burada devletin baþý olan padiþahlarýn tahta çýkýþ ve iniþ

tarihleri ile onlarýn temsilcileri durumundaki sadrazamlarýn görev deðiþimleri

yanýnda, bazý idarî-siyasî ve askerî faaliyetler aktarýlmakta; bu sýrada daha

önce yayýmlanmýþ sýnýrlý sayýda ikinci veya üçüncü el Türkçe kitaplardaki

malumatýn herhangi bir analitik deðerlendirmeye tabi tutulmadan, parçalar

hâlinde sýralandýðý görülmektedir.

“Siyasî Durum” baþlýðýný taþýyan “I. Bölümde”, önce Osmanlý Devleti’nin

Rusya, Prusya ve Fransa ile 18. yüzyýlýn son çeyreði boyunca giriþtiði baþa-

rýsýz savunma savaþlarý üzerinde durulmakta ve Batýlý devletlerle ittifak ara-

yýþlarý, yine yerli kroniklerdeki sýnýrlý veriler çerçevesinde ele alýnmaktadýr.

Ardýndan bölgesel güç merkezleri olan Mýsýr, Suriye, Arabistan, Rumeli ve

Anadolu’daki yerel yöneticilerin ve âyanlarýn merkezî idare karþýsýnda nispe-

ten güçlenen konumlarý; Fransýz Ýhtilali sonrasýnda Osmanlý toplumunda te-

þekkül etmeye baþlayan dinî ve etnik ayrýlýkçý düþünce ve akýmlar genel hat-

larýyla açýklanmaya çalýþýlmaktadýr.

III. Selim’in biyografisine ayrýlan “II. Bölüm”de, padiþahýn baba ve anne

tarafýndan soy aðacý verildikten sonra, doðumundan tahta çýkýþýna kadar ge-

çen yaklaþýk 28 yýllýk yaþam öyküsü, pek azý birinci el kaynaklardan oluþan
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sýnýrlý sayýdaki kitaplardan derlenerek hikâye edasýyla aktarýlmaktadýr. Trajik

bir olayla sona eren 18 yýllýk saltanat devri ise çok yönlü bir analizden ziya-

de, o dönemdeki güncel olaylarýn tasviriyle sýnýrlandýrýlmýþtýr. III. Selim’in

þahsiyeti, çevresi, sanat ve fikrî yönlerinin de ele alýndýðý bu bölümde, konu-

lar benzer þekilde gerek imparatorluðun kendi iç dinamiklerinden kaynakla-

nan deðiþme ve direnç odaklarý, baský ve çýkar gruplarý, gerekse Batý’da mey-

dana gelen askerî, siyasî-idarî, bilimsel-teknik ilerlemeler tüm bu geliþmele-

rin ardýndaki iktisadî büyümeden soyutlanarak kabaca ortaya konulmak is-

tenmiþtir. Diðer bölümlere nazaran temel Türkçe tarih kaynaklarý ile Osman-

lý arþiv belgelerine daha fazla baþvurulmuþ olduðu gözlemlenen bu bölümde,

bu kaynaklarýn nasýl bir deðerlendirmeye tabi tutulduðu ve buradan ne kadar

saðlýklý teorik sonuçlar ortaya konulduðu tartýþmaya açýktýr. Kullanýlan arþiv

kayýtlarýndan, padiþahýn þahsýnda tecessüm eden klasik Osmanlý sisteminde

kararlarý dar bir kadro ile alan siyasî otoritenin III. Selim’le birlikte giderek de-

rinleþen askerî-idarî, siyasal ve ekonomik sorunlar karþýsýnda daha fazla bü-

rokrat ve diðer kamu görevlileriyle sorumluluðu paylaþma eðiliminde olduðu

anlaþýlmaktadýr. Fakat bu durum, sistemin otokratik niteliðini ilerleyen dö-

nemde nispî olarak zayýflatmýþtýr.

Islahat hareketlerinin ele alýndýðý “III. Bölüm”de, önce ýslahat ve nizam-ý

cedit kavramlarýnýn ihtiva ettiði anlam tartýþma konusu yapýlmakta ve III. Se-

lim öncesinde hayata geçirilmeye çalýþýlan geleneksel Osmanlý sistemini revi-

ze etme teþebbüsleri kýsaca ortaya konulmaktadýr. Daha sonra ikisi yabancý,

yirmisi yerli toplam yirmi iki kiþilik bir uzmanlar grubunun devletin geleceði-

ne iliþkin olarak III. Selim’e takdim etmiþ olduklarý reform projeleri irdelen-

mektedir. Lâyiha adý verilen söz konusu reform projeleri içerik yönünden ký-

sa bir deðerlendirmeye tabi tutulduktan sonra, III. Selim’in 18 yýllýk saltana-

tý süresince baþta askerî-idarî alan olmak üzere, sosyal-iktisadî, siyasî-politik

ve ilmî konularda hayata geçirmeye çalýþtýðý ýslahat-reform giriþimleri nispe-

ten daha ayrýntýlý bir þekilde tahlil edilmektedir.

“Sonuç” bölümünde, araþtýrma sýrasýnda ulaþýlan sonuçlar maddeler

hâlinde verilmektedir. Fakat burada ciddi ve yeni sayýlabilecek bir bulgu ya

da düþünce ortaya konulmuþ olduðunu söylemek oldukça güçtür.

Geniþ sayýlabilecek bir “Bibliyografya”dan (s. 323-342) sonra “Ekler”

kýsmýnda (s. 323-342) Prusya Ýttifaký, Ziþtov Muahedesi, Yaþ Muahedesi,

Rusya ile Ýttifak Muahedesi, Ýngiltere ile Ýttifak Muahedesi, Yedi Ada Muahe-

desi, Fransa ile Sulh Muahedesi vs. belgelere yer verilmektedir.
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Kýsaca belirtmek gerekirse kitap, klasik Osmanlý tarih anlayýþ, anlatým ve

yazýcýlýðý çerçevesinde daha çok Türkçe eserler kullanýlarak III. Selim dönemi-

ni konu edinen ve fazla baþarýlý sayýlamayacak bir çalýþma olarak nitelendi-

rilebilir. “Ne aradýðýný bilmeyen ne bulduðunu bilemez” özdeyiþinin ifade et-

tiði anlama uygun bir manzara söz konusudur. Araþtýrmacýnýn “Osmanlý’da

Dönüm Noktasý” üst baþlýðýný taþýyan incelemede konuya yeterince hâkim

olamadan, henüz var olduðu belli-belirsiz sorun ya da sorunlarý tartýþýp kav-

ramlaþtýrmakta sýkýntý çekmekte olduðu anlaþýlmaktadýr. Bu nedenle yazarýn

çalýþmanýn baþýnda neyi ya da neleri ciddi birer sorun olarak gördüðü, bu

alandaki öngörülerinin neler olduðu ve sonunda neyi tespit ettiði sorusu da

cevapsýz kalmaktadýr.

Ahmet Cihan

Ýbn Arabi: Kibrit-i Ahmer’in Peþinde

Claude Addas

Çeviren: Atila Ataman

Ýstanbul: Gelenek Yayýnlarý, 2003. 375 sayfa.

Gelenek Yayýnlarý’nýn Ýbnü’l-Arabî kitaplýðý serisinin birinci kitabý olarak

tasarlanan bu eser, Ýbnü’l-Arabî ve tasavvuf düþüncesi içindeki yeri üzerine

yaptýðý çalýþmalarýyla tanýnan Michel Chodkiewicz’in kýzý Claude Addas tara-

fýndan kaleme alýnmýþtýr. Aslý Fransýzca olup Ýngilizce ve Ýspanyolca çevirileri

de bulunan kitap, Atila Ataman tarafýndan Türkçeye tercüme edilmiþ ve ayný

yýl içinde iki baský yapmýþtýr. Mütercim eserin baþýnda “Teþekkür” baþlýðý al-

týnda, çevirinin noksanlarý ile ilgili bazý mütevazý ifadeler serdetmiþse de, çe-

virinin kalitesi her sayfada kendisini göstermektedir.

Yazar “Önsöz” ve “Kýsaltmalar”dan sonra, “Giriþ” bölümünde Ýbnü’l-

Arabî üzerine yapýlan çalýþmalarýn, ilk dönemlerde kaynak yetersizliðinden

doðan eksiklikler baþta olmak üzere, hata ve önyargýlarla dolu çalýþmalar ya

da menakýb ve tabakat kitaplarý yazarlarýnýn, çoðu zaman hayalî, “tuttuðu

tarafa göre renk alan yakýþtýrmalardan ibaret” nakillerden baþka bir þey ol-

madýðýný savunur. Önyargýlý ve düþmanca yaklaþýmlar ile aþýrý yüceltici ve

masallaþtýrýcý yaklaþýmlar içeren çalýþmalar arasýnda, Ýbnü’l-Arabî’nin hak-

kýyla takdir edilemeyeceðine iþaret eden yazar, þeyhin yaþadýðý dönemdeki
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sosyal, siyasî, kültürel duruma deðinmeyen bütün kaynaklarýn ciddi bir boþ-

luk býraktýðýný vurgular ve kendi niyetini ise “her þeyden önce, Ýbnü’l-

Arabî’nin manevî ve fikrî yolculuðunu yeniden canlandýrmak ve mümkün

olduðu ölçüde bu güzergâhý, devrinin dinî ve tarihî baðlamý içine yerleþtir-

mek” olarak açýklar. Tasavvuf ýstýlahatýnda, velinin ulaþtýðý yüksek derece-

nin kemaline iþaret için kullanýlan “kibrit-i ahmer” tabiri bu yolcuðun niha-

yetini ifade ettiði gibi, ayný zamanda taraftarlarýna göre de Ýbnü’l-Arabî’nin

kendisini ifade eder. Kitap on bölüm ve beþ ekten oluþmakta, her bölüm bir-

kaç alt baþlýða ayrýlmaktadýr.

“Anavatan” baþlýðý altýnda Ýbnü’l-Arabî’nin anavataný Endülüs’ün coðrafî

yapýsý, siyasî ve sosyal durumu, zenginlik kaynaklarý ve onun üzerine uydu-

rulmuþ hadislerle o dönemlerde Endülüs’e hükmeden Murabýt ve Muvah-

hid/Berberîlerin gerek kendi aralarýnda gerekse dýþarýya karþý mücadeleleri,

ardýndan da Ýbnü’l-Arabî’nin soyunun, oraya nereden ve ne zaman geldiði,

þeyhin doðum yeri ve buranýn tarihi gibi hususlar özetlenmiþtir. Ýbnü’l-

Arabî’nin ailesinden olan ve onu etkilemiþ bulunan sûfîlerin yaný sýra, ders

aldýðý ya da etkilendiði diðer bazý zatlar zikredildikten sonra, birkaç paragrafla

da Ýbnü’l-Arabî’nin -kendi tabiriyle- “cahiliye zamanýndan” söz edilmektedir

(s. 31-52).

“Allah Aþký” adýný taþýyan bölümün baþlarýnda, deyim yerindeyse, þeyhin

ihtida sürecine yer verilmektedir. Bir eðlenceden dönerken evlerine giden arka-

daþlarýnýn aksine, bir harabeye girip orada bir süre ibadet ve zikirle meþgul ol-

masýyla baþlayan sülûk süreci, dönemin kadýsý Ýbn Rüþd’le görüþmesi, Hz. Ýsa

ve Hz. Hýzýr’la olan iliþkileri ve nihayet Allah’la görüþüp konuþmasý sonucu ilk

“fetih” durumu anlatýlmaktadýr. Ardýndan Ýþbiliye’de almýþ olduðu Kur’an, hadis,

fýkýh eðitimi ve hocalarýyla ilgili bilgiler yer almaktadýr. Devamýnda ise o dönem-

deki Maðrib tasavvufu ana hatlarýyla özetlenmekte ve özellikle Endülüs tasav-

vufunda derin iz býrakmýþ olan ve Ýbnü’l-Arabî üzerinde de açýk etkileri görülen

baþlýca iki ekolden, Meriye Mektebi ve Ebû Ye’za ile Ýbn Hirzihim’in baþýný çek-

tiði tasavvufî cereyanlardan bahsedilmektedir (s. 53-90).

Ýbnü’l-Arabî’nin seçilmiþliðinin ele alýndýðý “Seçilme” baþlýðý altýnda, ken-

disinin “Kurtuba Vakýasý” olarak adlandýrdýðý ve Kurtuba’da yaþadýðý döne-

min baþlarýnda meydana geldiðini ifade ettiði çok özel bir müþahede aktarýl-

maktadýr. Buna göre Ýbnü’l-Arabî, Kurtuba’da önce 124.000 peygamberi; da-

ha sonra gelmiþ geçmiþ ve kýyamete kadar gelecek olan bütün mü’minleri bir

arada görmüþ ve kendisiyle Hz. Hud arasýnda bir konuþma geçmiþtir. Daha
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sonra Ýbnü’l-Arabî’nin enbiya-evliya/veraset-velayet konusundaki tasnifi ve

onun “hâtemü’l-evliyâ” olduðuna dair kanaatinin neyi ifade ettiði ele alýn-

maktadýr. Ardýndan Ýbnü’l-Arabî’nin Ýþbiliye’de geçirdiði dokuz aylýk süre

içinde yaþadýðý halvetler ve karþýlaþtýðý “vâkýa”lara yer verilmekte ve ailesinin

bazý fertleriyle ilgili bilgiler aktarýlmaktadýr. Ayrýca þeyhin burada tanýdýðý ka-

dýn veliler ile “behâül” dediði ve “aklý olmayan akýl sahipleri” diye tanýmladýðý

bir baþka grup veli ile tanýþmasýna da temas edilmektedir (s. 91-108).

Þeyhin, Ýcâze adlý eserine dayalý olarak þer‘î ilimleri ve Muhâdarâtü’l-

ebrâr adlý eserine istinaden de edebiyat ve dil bilgisi ilimlerini hangi âlimler-

den tahsil ettiðini öðrendiðimiz “Ýbn Arabi ve Endülüs Ulemasý” baþlýðý altýn-

da, ayrýca onun kelâm ve felsefeye de uzak durmadýðýný, bu alanlarda da XII.

yüzyýl Endülüs entelektüellerinden geri kalmadýðýný, kelâm ve felsefenin fay-

dalý ilimler olduðu kanaatini taþýdýðýný, kelâmcýlarýn düþmanýn silahýyla silah-

lanarak hata ve cehaletle mücadele ettiklerini; ancak bir memlekete bir

kelâmcýnýn yeterli olduðu görüþünü taþýdýðýný, filozoflar ve felsefenin sýnýrlarý

ile ilgili görüþlerini de öðrenmekteyiz (s. 109-125).

“Allah’ýn Geniþ Arzý” baþlýðý altýnda, Ýbnü’l-Arabî’nin Endülüs’ten ayrýlýþý-

nýn hikâyesi ve tekrar dönüþü anlatýlmaktadýr. Cezîretu’l-Hadra’dan baþlayan

ve miladî 1193-1194 yýllarýný kapsayan bu seyahatinde Fas, Tunus ve Tilim-

san’daki faaliyetleri; görüþtüðü sûfîler, Tunus’ta kaldýðý bir yýl içerisinde de-

vam ettiði sohbetler hakkýnda bilgiler verilmektedir. Bu yýllarýn Ýbnü’l-

Arabî’nin sadece bedensel olarak deðil, ayný zamanda kendisinin “Allah’ýn

geniþ arzý” ve “Menzilu’r-rumûz” diye adlandýrdýðý bir menzile de girdiði yýl-

lar olduðu; seyahatini tamamlayýp Endülüs’e dönen Ýbnü’l-Arabî’nin artýk ta-

mamen ayný kiþi olmadýðý, manevî bir olgunluða eriþtiði ve bundan böyle

baþkalarýna “üstad” olabilecek mertebeye ulaþtýðý dile getirilmektedir. Ancak

Endülüs’e döndüðünde, babasý vefat etmiþ olduðu için, evin tek erkeði olma-

sý hasebiyle annesi ve bekâr olan iki kýz kardeþinin sorumluluðunu yüklen-

mek durumunda kalmýþtýr. Bu nedenle çevresi, durmadan ona baský yapýyor

ve dünya iþleriyle meþgul olmasýný istiyor; ancak o, bu baskýlara direniyor ve

bir üstadýnýn deyimiyle “Balý tattýktan sonra, sirkeyi bir kenara býrakýyordu”

(s. 127-146).

“Fas” adýný taþýyan bölümde Ýbnü’l-Arabî’nin Fas’ta yaþadýðý deneyimler,

ulaþtýðý mertebeler ve dostluk kurduðu bazý sûfîler anlatýlarak bazý kelâmcý-

larla, Allah’ýn zatý ve sýfatlarý üzerine girdiði tartýþmalar aktarýlmaktadýr. Ay-

rýca Ýbnü’l-Arabî’nin Ýþbiliye’de ilk hýrka giyiþi ve tasavvufta hýrka giymenin
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sembolik anlamý üzerinde durulmakta, þeyhin hýrka giyme/giydirme hususunda

önceki ve sonraki kanaatleri özetlenmektedir. Peygamber Efendimiz’in arþa

doðru semadan semaya geçerek cismen gerçekleþtirdiði “mirac”ý, þeyhin ru-

hen tekrar etmesini mümkün gören Ýbnü’l-Arabî’nin miraç sýrasýnda, hangi

semada, hangi peygamberle neler konuþtuðu da kendi ifadelerine dayanýlarak

anlatýlmaktadýr.

“Vedâlar” baþlýðýný taþýyan bölümde Ýbnü’l-Arabî’nin Fas seyahati sonra-

sýnda, bir daha dönmemek üzere, bölgeyi terketmeye karar vermesi üzerine

baþladýðý bir dizi veda ziyareti anlatýlmaktadýr. Buna göre Ýbnü’l-Arabî, doðu-

ya doðru sürekli bir hareket hâlindedir ve yol güzergâhýnda bulunan dostla-

rýný, evliyaullahý, belli bir düzen içerisinde ziyaret etmekte; bir anlamda on-

larla vedalaþmaktadýr. Ýbnü’l-Arabî’ye göre bir velinin ulaþabileceði en yük-

sek makam olan “Makam-ý Kurbet” mertebesi de yine bu ziyaretler sýrasýnda

kendisine verilmiþtir (s. 181-192).

“Hac” baþlýðýný taþýyan ve esas itibariyle Eyyûbîler döneminde Meþrýk’ýn

ele alýndýðý bölümde Haçlý Seferleri, Kudüs’ün iþgali ve Selâhaddin-i Eyyûbî

tarafýndan geri alýnýþý ve onun ölümüyle birlikte çocuklarý arasýnda baþlayan

iktidar kavgalarý söz konusu edilerek Meþrýk’taki Ýslâm coðrafyasýnýn genel

bir manzarasý verilmekte ve bu manzara içerisinde Ýbnü’l-Arabî’nin iktidar-

larla olan iliþkisi ve etkisi örneklerle anlatýlmaktadýr. Ayrýca Eyyûbîler döne-

minde, Maðrib’den Meþrýk’a doðru yoðun bir göç hareketinin yaþandýðý ifa-

de edilerek Meþrýk’a temelli yerleþen Maðribli sûfî ve âlimlerin isimleri sýra-

lanmaktadýr. Ardýndan o dönemde Mýsýr’ýn içinde bulunduðu ekonomik çö-

küntü anlatýlmakta ve devamýnda þeyhin arzýn merkezine, yani Beytullah’a

yaptýðý yolculuk, Kâbe’de iken karþýlaþtýðý “vâkýa”lar, eriþtiði mertebeler ve

tasavvuf edebiyatýna kazandýrdýðý bazý teknik terimlerle bu terimleri hangi

anlamda kullandýðý hususlarý üzerinde durulmaktadýr (s. 193-228).

“Kullarýma Nasihat Et” baþlýðý altýnda Ýbnü’l-Arabî’nin, Mekke’de bulun-

duðu bir sýrada, müridlerin zayýflýðý karþýsýnda yýlgýnlýða düþtüðü bir anda,

Allah’tan aldýðý bir ilhamla irþad görevini yerine getirmek üzere 1204 yýlýnda

baþlayan ve yedi yýl boyunca durmadan devam eden Suriye, Filistin, Anado-

lu, Mýsýr, Irak ve Hicaz seyahatlerinin öyküsü anlatýlmaktadýr. Bir yandan se-

yahat ederken bir yandan da elli kadar eser yazan Þeyh-i Ekber’in Doðu’ya

geldiði sýralarda hüküm süren Eyyûbî ve Selçuklu sultanlarýyla olan iliþkile-

rine yer verilmekte; bu seyahatleri sýrasýnda ziyaret ettiði, tanýþtýðý, dostluk
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kurduðu sûfîler ve bilhassa Sadreddîn Konevî ile ilgili önemli bilgiler sunul-
maktadýr (s. 229-255).

“Peygamberlerin Ýlticagahý Þam” baþlýðýný taþýyan bölümde, hayatýnýn
sonlarýna doðru Þam’a yerleþen ve burada vefat eden Ýbnü’l-Arabî’nin Suri-
ye ulemasý ve sûfîleri ile iliþkileri ele alýnmakta ve sonraki birkaç yüzyýl için-
de ortaya çýkan genel olumsuz tutumun aksine, muasýrlarý olan Þam ulema-
sý ve sûfîlerinin büyük çoðunluðunun kendisine gösterdiði saygý vurgulan-
maktadýr (s. 257-299).

Eser, Ýbnü’l-Arabî’nin doðudan batýya bütün bir Ýslâm coðrafyasýný þu ve-
ya bu þekilde etkileyen ve derin izler býrakan Ekberî Ýrfan’ýn serencamýný çok
özet bir þekilde aktaran “Sonuç” bölümüyle son bulmaktadýr (s. 301-305).
Kitabýn “Ekler” bölümünde Ýbnü’l-Arabî kronolojisi; Ýbnü’l-Arabî’nin Endülüs
ve Magrib’deki çeþitli tasavvuf akýmlarýyla iliþkisini gösteren þema; Endülüs
ve Magrib’de þerî ilimleri okuduðu hocalarýnýn listesi; Endülüs ve Magrib’de
görüþtüðü edebiyatçýlarýn listesi ve Ekberî Ýrfan mektebinin dört silsilesinin
þemasý olmak üzere, beþ ayrý eke yer verilmiþtir (s. 310-347). Eser “Kitabiyat”
ve “Ýndeksler”le sona ermektedir (s. 365-375).

Her ne kadar þeyhin ruhanî tecrübelerini ifade eden; ancak genel Ýslâmî
anlayýþa ters düþen birçok vakýaya yer verilmiþse de, dilinin akýcý olmasý, Ýb-
nü’l-Arabî’nin hayatýnýn gizemli bir þekilde anlatýlmasý ve düþüncelerinin
hem derinlikli hem de tartýþmalý olmasýyla eser okuyucuyu cezbedecek nite-
liktedir.

Gürbüz Deniz

Yahudi Kültürü ve Hadisler
Özcan Hýdýr
Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2006. 686 sayfa.

Ýlâhiyat fakültelerinde yapýlmakta olan akademik çalýþmalarla Türkiye’de
din bilimleri sahasýndaki araþtýrmalarýn kalitesi her geçen gün biraz daha art-
maktadýr. Yetmiþli-seksenli yýllarda gerçekleþtirilen lüzumlu-lüzumsuz yüz-
lerce çeviriden sonra, bilhassa son 10-15 yýl içerisinde hazýrlanan ve yayým-
lanarak Türk okuyucusuna ulaþmasý saðlanan birçok doktora tezi, artýk mem-
leketimizde özgün ilmî telif dönemine girildiðini göstermektedir. Ülkemizde
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genel olarak Ýslâmî ilimlerde, özel olarak da hadis ve sünnetle ilgili ilmî araþ-

týrmalarda yakalanan düzeyin, Ýslâm âleminin geri kalan kesimine kýyasla,

çok iyi bir merhalede olduðunu söylersek mübalaða etmiþ olmayýz.

Özcan Hýdýr’ýn Yahudi Kültürü ve Hadisler adlý çalýþmasý, yukarýda söy-

lediklerimizi kanýtlayacak mahiyette yeni bir üründür. 2000 yýlýnda Marmara

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Hadis Anabilim Dalý’nda doktora tezi

olarak hazýrlanan çalýþma, bu sahada hissedilen önemli bir boþluðu doldura-

cak bir içeriðe sahip olup öteden beri tartýþýlagelen hadis-Ýsrâiliyat iliþkisi çer-

çevesinde hazýrlanmýþ titiz bir araþtýrmadýr.

Kitap, “Önsöz”, “Giriþ”, üç bölüm, “Sonuç”, Bibliyografya” ve “Karma Ýn-

deks”ten meydana gelmektedir. “Giriþ”te konu ile ilgili kavramlar ve kaynak-

lardan sonra araþtýrmanýn metodu hakkýnda bilgi verilmektedir. Önce konu-

nun belki de bel kemiðini oluþturan “Ýsrâiliyat” kavramýnýn yaný sýra, “Þer‘u

men kablenâ” ve “hikmet” kavramlarý üzerinde geniþ tahliller yapýlmýþtýr (s.

21-42). Ardýndan araþtýrmada kullanýlan kaynaklar, genel ve özel kaynaklar

olmak üzere iki baþlýk altýnda sunulmuþtur. Gerek burada (s. 43-54), gerekse

bibliyografyada (s. 617-662) yer alan 750 civarýndaki ilmî eser, yazarýn ne

denli zengin bir kaynakça kullandýðýný göstermektedir

Yazar, çalýþmasýný Ýslâm’ýn ilk yýllarýnda Ýsrâilî rivayetlerin nakline yöne-

lik tartýþmalar ile þarkiyat çalýþmalarýnýn baþlangýcýndan günümüze kadar

Yahudi kültürünün hadislere etkisi tartýþmalarýný rivayet tekniði ýþýðýnda de-

ðerlendiren bir çerçeve çalýþmasý olarak takdim etmektedir. Ýsrâiliyatla ilgili

Türkçe ve Arapça çalýþmalarda, konunun hadisle ilgili boyutunun oldukça

sathî bir þekilde geçiþtirildiðini, buna karþýlýk þarkiyatçýlarýn konuyu ýsrarla

gündeme getirdiklerini ve tek tek bazý hadislerin Yahudi-Hýristiyan kültürün-

deki kökenlerini araþtýrdýklarýný belirten yazar, ele aldýðý konunun son za-

manlarýn hadisle ilgili en önemli problemlerinden biri olduðunu söylemekte-

dir (s. 55-56). Araþtýrmasýnda konuyla ilgili bilgi ve rivayetleri öncelikle ha-

dis ilmi kriterleri çerçevesinde tenkitçi bir metotla ele almaya gayret ettiðini,

ayrýca Kur’an ve sünnetin umumu muvacehesinde metin açýsýndan da de-

ðerlendirdiðini, meselelerin tarihî, ilmî, psiko-sosyal ve sosyo-kültürel bo-

yutlarýna da iþarette bulunduðunu; ancak geleneksel hadis düþüncesinin

müdafaasýný yapmak, öne çýkarýlan tartýþmalarda görüþ ve iddialarýna yer

verilen þarkiyatçýlar ile Müslüman âlim ve yazarlarý tenkit etmek ya da sa-

vunmak gibi bir hedef gütmediðini ifade etmektedir. Ancak bu tavrýn, ileri
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sürülen görüþ ve iddialardaki tutarsýzlýk, ön yargý, itham, keyfîlik ve indîlik-

lere iþaret etmesine mani olmadýðýný da hatýrlatmaktadýr (s. 58).

“Yahudilik ve Arap Yarýmadasý’ndaki Tarihi” baþlýðýný taþýyan “Birinci Bö-

lüm”de Yahudilik ve kutsal kitaplarý olan Tevrat, Miþna, Talmud ve Midraþ

hakkýnda bilgi verildikten sonra, Yahudiliðin Ýslâm öncesi Arap Yarýmada-

sý’ndaki tarihi üzerinde durulmuþtur. Ardýndan Hz. Peygamber dönemi Arap

Yarýmadasý’ndaki Yahudilik, Mekke ve Medine’yi kapsayan Hicaz Bölgesi ile

Yemen çerçevesinde ele alýnmýþ; böylece Yahudiliðin Hicaz ile Yemen’deki kö-

kenleri ve tarihî durumu tahlil edilerek Yahudilik ile Hadis iliþkisine iyi bir ze-

min hazýrlanmýþtýr (s. 63-145).

“Yahudi Kültürü ve Sünnet” baþlýðýný taþýyan “Ýkinci Bölüm”de önce geç-

miþ kültürlerin Hz. Peygamber’e etkisi iddialarý konu edilmiþtir. Hz. Peygam-

ber’in ümmîliði, Yahudi ve Hýristiyanlarla görüþmesi; Þam, Yemen vb. ticarî

seferleri; Varaka b. Nevfel ile iliþkisi, Medine’deki Beytülmidrâs’ý ziyareti ve

rabbilerle (hahamlarla) görüþmesi gibi konular ve bu çerçevede þarkiyatçýla-

rýn ortaya attýðý iddialar tartýþýlmýþtýr. Sonra Hz. Peygamber’in Ýslâm öncesi

din ve kültürlere, ehl-i kitâb kültürüne ve özellikle Yahudi kültürüne bakýþý

ele alýnmýþtýr (s. 149-254). Yine bu bölümde sahabe ve tâbiinin Yahudi kül-

türüyle iliþkisi de incelenmiþtir. Yahudi kültürü ile iliþkisi olduðu söylenen

Abdullah b. Selâm, Abdullah b. Amr b. As, Abdullah b. Abbâs, Zeyd b. Sâbit,

Ebû Hüreyre, Selmân-i Fârisî, Huzeyfe b. Yemân, Hz. Ömer ve diðer bazý sa-

habiler tek tek ileri sürülen iddialar ve rivayetler ýþýðýnda tartýþýlmýþtýr (s. 254-

348). Hemen ardýndan Ka‘bu’l-Ahbâr, Vehb b. Münebbih, Mâlik b. Dînâr ve

Nevf b. Fedâle el-Bikâlî gibi Ýsrâiliyat ile þöhret kazanmýþ tâbii âlimler üzerin-

de de ayný iddialar ve tartýþmalar yürütülmüþtür. Bu kýsýmda dikkati çeken iki

önemli tartýþma konusu “Ashabýn tâbiinden rivayeti” ile “Kutsal kitaplardan

nakilde bulunma” hususudur (s. 348-410).

Çalýþmaya ismini veren “Üçüncü Bölüm”, “Yahudi Kültürü ve Hadisler”

baþlýðýný taþýmaktadýr. Bu bölümde önce genel olarak Yahudiliðin Ýslâm’a et-

kisine dair iddialar, kültürel benzerlik, Arapça, Aramice ve Ýbranice dil ben-

zerliði ve Yahudiliðin mütekaddim bir din olmasý açýsýndan tartýþýlmýþtýr. Ar-

dýndan Yahudiliðin hadislere etkisi iddialarý çerçevesinde tarihî bir arka plan

verildikten sonra problem, ihtida eden Yahudi bilginleri, mevali, þiir ve Câhi-

liye örf-âdetleri ile kýssa ve kýssacýlar etrafýnda tartýþýlmýþtýr (s. 413-481). Yahu-

diliðin hadislere etki alanlarýnýn konu edildiði kýsýmda ise hadis tarihi açýsýndan

rivayet ilmi ile hadislerin rivayeti ve yazýlmasý; hadis metodolojisi açýsýndan
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da isnad sistemi, isnad sisteminin Yahudi kültüründen mi alýndýðý, yoksa

Ýslâm’a özgü bir sistem mi olduðu incelenmiþtir. Ayrýca burada mevkûf, kudsî

ve mevzû hadisler gibi konular da tartýþýlmýþtýr (s. 481-538). Bu bölümün so-

nunda hadis metinlerinin muhteva yönüyle Yahudi kültüründen etkilenerek

oluþturulduðuna iliþkin iddialar ele alýnmýþtýr. Konu özellikle Apokaliptisizm

ve “fiten-melâhim” (gelecekte vuku bulacak iç kargaþa, savaþ) rivayetleri,

“kýsasu’l-enbiyâ” (peygamberlere dair kýssalar) ve “bed’ü’l-halk” (yaratýlýþýn

baþlangýcý) rivayetleri baðlamýnda tartýþýlmýþtýr. Bu tartýþmanýn ardýndan Ya-

hudi kültürünün etkisiyle hadis kaynaklarýna girdiði öne sürülen “Allah,

Âdem’i kendi suretinde yarattý” rivayeti; yeryüzü, daðlar, aðaçlar, þeytan,

ýþýk, hayvanlar ve Hz. Âdem’in cumartesiden itibaren yedi günde yaratýldýðý-

ný ifade eden “Türbe (toprak) Hadisi”; Hz. Musa’nýn ölüm meleðine vurarak

gözünü çýkartmasý rivayeti; salih kullar için cennette hazýrlanan nimetlerle il-

gili hadis ve son olarak Yuþa peygamber için güneþin geri çevirildiðine dair

“Redd-i Þems” rivayeti, ortaya atýlan iddialar ve ilgili rivayetler çerçevesinde

tartýþýlmýþtýr (s. 538-601).

Çalýþma, araþtýrma boyunca ele alýnan tartýþmalarýn özetlendiði uzunca bir

sonuç (s. 603-616), oldukça zengin bir bibliyografya (s. 617-662) ve karma

indeks (s. 663-686) ile son bulmaktadýr.

Birçok yerli ve yabancý kaynak kullanýlarak hazýrlanan bu çalýþma, zevkle

okunacak ve hayli istifade edilecek bir eser ise de, özellikle Yahudilik ile ilgi-

li kýsýmlar bilgilendirici olmakla birlikte, asýl konu öncesinde hayli hacimli ol-

masý hasebiyle okuyucuyu yoran, hatta caydýran bir risk de taþýmaktadýr. Bu

kýsým, biraz daha geniþletilerek ayrýca konunun uzmanlarý tarafýndan da de-

ðerlendirildikten sonra müstakil bir çalýþma olarak basýlabilir.

Burada çalýþmanýn içeriði ile ilgili birkaç mülahazamýzý -sonraki baskýlarda

katkýsý olur ümidiyle- kaydetmek istiyoruz. Çalýþma boyunca yazarýn, “Gi-

riþ”te belirttiði metodun aksine, savunmacý bir yaklaþým sergilediði görülmek-

tedir. Uzun uzadýya tartýþtýðý Ka‘bu’l-Ahbâr ve Ýsrâiliyat konusu bunun tipik

bir misalidir. Þarkiyatçýlarýn ortaya attýklarý iddialar bir tarafa, sadece yazarýn

tartýþma ve savunma esnasýnda naklettiði birçok rivayette Ka‘b hakkýnda sa-

habe arasýndaki olumsuz tepkiler ile, daha sonraki Ýslâm âlimleri tarafýndan

ona yöneltilen ithamlar dikkate alýndýðýnda dahi, Ka‘b hakkýnda ciddi endi-

þelerin taþýnmasý gayet tabii iken, yazarýn neden bu kadar Ka‘b savunusu

yaptýðýný anlamak mümkün deðildir (s. 356-365).
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Dârimî’den nakledilen bir rivayette Ýbn Abbâs, Ka‘bu’l-Ahbâr’a Rasu-

lullâh’ýn Tevrat’ta nasýl zikredildiðini sormuþ, o da “Tevrat’ta biz onu, Mek-

ke’de dünyaya gelecek, Tâbe’ye (Medine) hicret edecek ve saltanatýnýn da

Þam’da olacaðý Muhammed b. Abdullah olarak bulmaktayýz…” cevabýný ver-

miþtir (s. 294). Ýbn Abbâs’ýn zaman zaman Ka‘b’a danýþtýðý þeklindeki Gold-

ziher’in iddiasý baðlamýnda zikredilen bu rivayetin düzmece olduðu âþikârdýr.

Burada yazardan, Ka‘b ve Tevrat kaynaklý olduðu hâlde “muteber hadis kay-

naklarýna da giren” bu tür ifadelerin, muharref Tevrat’tan mý, Ka‘b’dan mý,

yoksa daha sonraki râvilerden mi kaynaklandýðýný tespit etmeye çalýþmasý ve

rivayetin Muaviye ve sonrasý Þam’daki saltanat ile irtibatýna dair birtakým de-

ðerlendirmelerde bulunmasý beklenirdi.

Ýbn Abbâs’ýn Nevf el-Bikâlî hakkýnda “Allah düþmaný yalan söylüyor!”

þeklindeki ithamýný Buhârî ve Ahmed b. Hanbel’den nakleden yazar, hemen

ardýndan Ýbn Ebî Hâtim’in Nevf ile ilgili herhangi bir cerh ifadesine yer ver-

meyiþini ve onu ilim ve hikmet sahibi olarak tanýtmýþ olmasýný yeterli göre-

bilmektedir (s. 394).

Çalýþmada dikkat çeken bir diðer husus da, tartýþýlan konularda “muteber

hadis kaynaklarýný” daima sözü edilen problemlerin dýþýnda tutan, onlarý

problemsiz gören muhafazakâr bir tutumdur: “Zira muteber hadis kaynakla-

rýndaki rivayetler, belli bir tenkit süzgecinden geçmiþ olup þâz, illet ve ýzdýrap

gibi rivayet kusurlarýndan arýnmýþ olduklarý tespit edilmiþtir” (s. 35). “Bu iti-

barla, baþta Sahihayn olmak üzere, hadis musannefâtýnda yer alan fiten-

melâhim türü rivayetleri Nuaym b. Hammâd’ýn kitabýndaki benzer rivayet-

lerle denk tutmak, bilimsellikten uzaktýr.” (s. 555). Bu noktada yazarýn,

maymunlarýn zina eden maymunu recmettiklerine dair Buhârî’nin bizzat Nu-

aym b. Hammâd’dan naklettiði rivayeti nasýl deðerlendireceði merak konu-

sudur (Bk. Buhârî, “Menâkýbu’l-Ensâr”, 27).

“Buradan hareketle Buhârî’nin, es-Sahih’inde “Bed’ü’l-halk” ismiyle

müstakil bir bölüm açýp bu tür hadislerin sahih ve güvenilir olanlarýný bir ara-

ya getirmesi, böyle bir yoðunlaþmanýn doðuracaðý ilgili konudaki rivayet kar-

maþasýný önlemeye yönelik bir tedbir olabilir” (s. 570). Bu cümleden olarak

yazara göre “Sahabilerden bazýlarýnýn, kýsmî Tevrat tercümeleri okumasý ne-

ticesinde “Yahudi kültürü/Ýsrâiliyat”ýn Ýslâm kaynaklarýna sýzdýðý yönündeki

bilhassa N. Abbott ve H. Yusuf el-Atyar’ýn ima ve iddialarý, hadis kaynaklarý

için olmasa da, özellikle tefsir ve tarih kaynaklarý göz önüne alýndýðýnda dik-

kate deðerdir” (s. 604-5).
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Yazar, ayrýca “Ýsrâiliyat türü bilgilerin pek çoðunun ahkâm ile ilgili olma-
yýp kýssa ve haberlerden oluþtuðunu” belirtme ihtiyacý duymuþtur (s. 251).
Bu tür rivayetler herhangi bir amelî yükümlülük getirmese de, sadece
Kur’an’ýn açýklamasý mahiyetinde dahi kalsa (s. 564-556), þayet Hz. Pey-
gamber’den çeþitli isnatlarla nakledilen bilgi olarak deðerlendirilmiþse, netice-
de Müslümanlarýn bilgi ve kültürünü þekillendirecektir. Nitekim ister ahkâma
dair olsun, isterse mitolojik bir hikâye olsun, herhangi bir rivayet Hz. Pey-
gamber’e nispet edilmiþ ve muteber herhangi bir hadis kaynaðýna girmiþse, o
rivayet bilgi deðeri açýsýndan “doðru” kabul edilmekte ve çalýþma boyunca da
görüldüðü üzere, sürekli savunulmaktadýr. Kýsaca bu tür haberlerin amelî de-
ðeri kadar, ilmî ve kültürel deðeri de önem arz etmektedir. Dolayýsýyla ilgili ri-
vayetler, sadece isnatlarý veya hangi kitapta yer aldýklarý cihetleriyle deðil,
metin ve muhtevalarý açýsýndan da deðerlendirilmelidir.

Çalýþmada görülen savunmacý yaklaþým, eserin sonlarýnda yer alan birkaç
rivayetin yorumlanmasýnda da kendini göstermektedir. Hz. Âdem’in boyu ile
ilgili rivayette “insanlarýn gittikçe kýsalacaðýný” bildiren kýsým, binlerce yýllýk
insanlýk tarihi dikkate alýndýðýnda nasýl izah edilecektir? Birkaç bin yýl önce-
ki firavunlarýn mumyalarý ile günümüz insanýnýn boyu karþýlaþtýrýldýðýnda ký-
salma deðil, aksine belki uzama görülecektir. Nitekim Buhârî’yi en fazla sa-
vunmakla þöhret kazanmýþ olan Ýbn Hacer dahi, Semud kalýntýlarýndan hare-
ketle bu problemi çözemediði itirafýnda bulunmuþtur (Bk. Fethu’l-Bâri, Kahire
1407, VI, 423).

“Türbe (toprak) Hadisi” diye bilinen rivayetin Kur’an ile çeliþmediðinin
söylenmesi de isabetli deðildir (s. 578-581). Zira ilgili rivayette yaratýlýþýn
“yedi” günde gerçekleþtiði sayýlýrken, tam yedi farklý âyette bu zaman dilimi
“altý gün” olarak geçer. (Bk. 7/54, 10/3, 11/7, 25/59, 32/4, 50/38, 57/4).

Hz. Musa’nýn ölüm meleðiyle olan macerasýný anlatan rivayeti deðerlen-
dirirken yazarýn ulaþtýðý þu sonuç da oldukça þaþýrtýcýdýr: “Ne var ki Ebû Hü-
reyre’nin ümmî olup Ýbrânîce ve Süryânîce gibi dilleri bilmemesi, bu rivaye-
tin yalnýzca Ka‘b kanalýyla sözlü olarak ona aktarýldýðý ihtimalini hatýra geti-
rir ki, bunu destekleyecek bir bilgi tespit edemedik. Bu sebeple hadisenin, Al-
lah Teâlâ tarafýndan Hz. Peygamber’e bir þekilde bildirilmiþ ve Hz. Peygam-
ber’in de bunu sahabilere anlatmýþ olmasý sonucunu çýkarmamýz icap eder.”
(s. 584).

Yazar mevkûf hadislerden söz ederken, þarkiyatçýlarýn iddialarýna cevaben
rivayetlerdeki “ref‘ olgusu”nu da âdeta geçiþtirmiþ ve “hadisçilerin en çok hata
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yaptýklarý konulardan biri olarak nitelenen” bu konuyu da sadece “hata” ile
açýklamýþtýr (s. 516-521). Oysa, klasik hadis çalýþmalarýnda da üzerinde du-
rulduðu üzere, bu tür rivayetlerin bir kýsmýnda kasýt da aranmalýdýr. Fýkhî,
kelâmî ve siyasî tartýþmalarýn yaþandýðý ve taraflar arasýnda karþýlýklý olarak
genellikle rivayetlerin kullanýldýðý ilk asýrlarda hem hata ile hem de kasýtlý ola-
rak mevkuf ve maktu haberler merfu hâle dönüþtürülebilmiþtir. Bu konuda
Dr. Yusuf Suiçmez’in Ankara Ýlâhiyat Fakültesi’nde 2005 yýlýnda hazýrladýðý
Hadiste Ref‘ Olgusu adlý henüz basýlmamýþ doktora tezi, ref‘ probleminin
sandýðýmýzdan daha büyük boyutlarda olduðunu gözler önüne sermiþtir.

Çalýþmada yer yer bazý çeliþkilere düþüldüðü de dikkatlerden kaçmamak-
tadýr. Örneðin bir yerde Batý’daki þarkiyat çalýþmalarýnýn baþlangýcý XVIII.
yüzyýlýn baþlarý olarak kaydedilirken (s. 43), iki ayrý yerde XIX. yüzyýlýn baþ-
larý olarak zikredilmektedir (s. 49, 55). Varaka b. Nevfel’in Arapça mý yazdý-
ðý, yoksa Ýbrânîce mi yazdýðý þeklindeki rivayetlere yansýyan çeliþkiye iþaret
eden yazar, bu konuda yeterli isnad ve metin tahlili yapmadýðý için net bir ter-
cihte bulunamamýþtýr (s. 190-192). Oysa söz konusu ihtilafýn, râvi tasarru-
fundan mý, yoksa istinsah hatasýndan mý kaynaklandýðý tespit edilebilir ve
kronolojik olarak kaynaklardaki rivayetlerin izlenmesi hâlinde ihtilafýn gide-
rilmesi mümkün olabilirdi. Yine Varaka’dan söz ederken “Esasen Varaka, put-
perestliði reddedip Araplarýn kötü alýþkanlýklarýna meyletmeyen ve doðruyu
araþtýran bilge ve muvahhid bir hristiyandýr” þeklindeki çok isabetli bir tespi-
tin öncesinde “Varaka b. Nevfel ise, Ýslâm kaynaklarýnda karanlýk/kapalý bir
þahsiyet olarak kalmýþtýr” þeklinde bir cümleyi yazarýn neden kullandýðý an-
laþýlmamaktadýr (s. 606).

Yazarýn bir dipnotta peþpeþe naklettiðine göre, Kalkaþendî, Karâîleri kader
konusunda ehl-i sünnet çizgisinde görürken, Þehristâni onlarý Müþebbihe ve
Mücebbire’ye benzetmiþtir (s. 70, 32. dipnot). Yazarýn bu iki çeliþik tespitin
doðru olup olmadýðýný veya en azýndan hangisinin isabetli olduðunu söyle-
mesi beklenirdi.

Son olarak gözümüze takýlan bazý maddî hatalara da iþaret etmemiz ya-
rarlý olacaktýr:

Yazar, Fuad Sezgin’in bazý görüþlerini dile getirirken “Hicri I. ve II. asýrda
hadislerin yazýlmasýna karþý önemli bir muhalefetin bulunduðu da belirtilme-
lidir” demekte ve baþta Goldziher olmak üzere birçoklarýnýn düþtüðü yanýlgý-
ya düþmektedir (s. 490). Oysa Sezgin Hoca’nýn isabetle kaydettiði ve altýný
çizdiði üzere, hadislerin tedvin ve tasnif edildiði bu dönemlerdeki muhalefet,
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hadislerin yazýlmasýna deðil, “kitâb” ya da “mükâtebe” denilen yöntemlerle
eda ve tahammül edilmesinedir (Bk. Sezgin, Buhârî’nin Kaynaklarý, Ankara
2000, s. 40-42).

Yazar, “Hadis rivayeti bakýmýndan müksirûndan sayýlan Abdullah b. Amr
b. As” dedikten sonra onun, “Bize intikal eden hadislerinin sayýsýnýn sadece
yedi yüz civarýnda olmasý izaha muhtaç yönlere sahiptir” demiþ ve buradaki
çeliþkiyi izale etmeye çalýþmýþtýr (s. 272-3). Oysa, zaten Abdullah’ýn adý, ha-
dis usullerinde “müksirûn” diye adlandýrýlan yedi kiþinin içinde geçmez. Do-
layýsýyla burada DÝA, I, 85’e yapýlan yanlýþ bir atýf, neticesi itibariyle böyle
bir çeliþkiye sebep olmuþtur.

“Bu, Hatice’nin Varaka’ya gidiþinin ilkiydi” kaydýnýn kaynaðý olarak “Bu-
hârî, Ta‘bîr, 1” þeklindeki atýfta (bk. s. 196, 186. dipnot) böyle bir ibareye
rastlanmamaktadýr.

Hz. Ýbrahim’in kurban etmek istediði oðlunun Ýshak mý, Ýsmail mi olduðu
tartýþmasýnda âyetlerdeki “Ýbrahim, Ýsmail ve Ýshak” sýralamasýndan hareketle
Ýsmail’den yana tercih yapýlabilirdi (s. 292-3).

Ýbn Hacer el-Heytemî’nin kudsî hadisler hakkýnda kullandýðý “el-kelâmu’l-
mudâf ileyhi Teâlâ” ifadesini “Allah Teâlâ’dan gelen söz/vahiyler” olarak çe-
virmek yerine (s. 526) “Allah Teâlâ’ya izâfe edilen sözler” olarak çevirmek
daha isabetli olacaktýr.

Redd-i Þems rivayeti iþlenirken, konuyla ilgili görüldüðü için metinde
uzunca nakledilen güneþin Hz. Ali için de döndürüldüðüne dair rivayetler ve
ilgili tartýþmalarýn mutlaka dipnota çekilmesi gerekmektedir (s. 593-4). Ayrýca
çalýþma boyunca görülen çeþitli tekrarlar giderilmelidir (Bk. s. 86-7, 119,
121-2, 222, 234, 567).

Yukarýdaki bütün mülahazalarýmýza raðmen, tanýttýðýmýz bu çalýþma, ger-
çekten alaný ile ilgili baþarýlý bir araþtýrmadýr. Ancak konunun hayli geniþ tu-
tulmasý, bir taraftan Yahudi kültürünün tanýtýmý, diðer taraftan þarkiyatçýla-
rýn birçok iddiasý ve ilgili tartýþmalar, ister istemez bazý konularýn yeterince
izah ve tahlil edilmesini zorlaþtýrmýþtýr. Yazarýn giriþte söylediklerinin aksine,
yeterince eleþtirel bir tavýr takýnmayýp metin ve muhteva tenkidi yapmak ye-
rine, muteber kaynaklara ve isnatlara dayalý bir savunmayý tercih etmesinin
de bunda payý vardýr.

Yazarýn çalýþmanýn sonunda bizzat ifade ettiði gibi, “Yahudi kültürünün
sünnet ve hadislere etkisi tartýþmalarýný bir bütün olarak ele almayý hedefleyen
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bu araþtýrma, esasen bir çerçeve çalýþmasýdýr. Zira kitabýn her baþlýðý ayrý bir
doktora veya yüksek lisans çalýþmasýna konu olacak geniþliðe ve detaya sa-
hiptir.” (s. 616). Araþtýrmada belirlenen hedefin baþarýyla gerçekleþtirildiðini
rahatlýkla söyleyebiliriz. Bu sahada çalýþmalarýný sürdüren Özcan Hýdýr’ý bu
verimli ve yararlý çalýþmadan dolayý tebrik ediyor, daha nice faydalý inceleme ve
araþtýrmalara imza atmasýný diliyoruz.

Bünyamin Erul

Ruh Üzerine
Aristoteles
Tercüme: Zeki Özcan
Ýstanbul: Alfa Yayýnlarý, 2000. 227 sayfa.

Modern psikolojinin geliþimine kadar, çaðlar boyu Doðu ve Batý dünyasýnda
tanýnmýþ ve etkili olmuþ Aristo’nun De Anima (Peri Psykhes) adlý bu eseri
Fransýzca tercümesinden (De L’Âme, traduction nouvelle et notes par J. Tri-
cot, Librairie Philosophique, J. Vrin, Paris, 1934) Türkçeye çevrilmiþtir. Eser
antik çað filozoflarýnýn ruh anlayýþý hakkýnda bilgi vermesi ve Aristo’nun bil-
gi teorisini de bünyesinde barýndýrmasý bakýmýndan büyük önemi haizdir.
Onun ruh/nefs ve güçleri, bedenle iliþkisi vb. konular hakkýndaki görüþlerini
içeren bu eser çevirene ait bir “Giriþ”ten sonra “Birinci Kitap”, “Ýkinci Kitap”
ve “Üçüncü Kitap” adýný taþýyan üç bölümden oluþmaktadýr. “Birinci Kitap”ta
filozof ruhun incelenmesinin önemini, bu konudaki yaygýn teorileri ve bu te-
orilerin geliþimlerini ele almaktadýr. Buna ilaveten, Demokritos’un, Pythago-
rasçýlar’ýn, Anaksagoras’ýn teorileri gibi bazý teorileri de ayrýntýlarý ile incele-
mekte ve eleþtirmektedir (s. 1-62). Ruhun tanýmlanmasýna iliþkin fikirleri ise
“Ýkinci Kitap”ta yer almaktadýr. Aristo bu bölümde ruhun ilk ve en genel ye-
tilerinden olan bitkisel / besleyici yeti, duyumlama yetisi, duyularýn nesneleri,
irade/ isteme yetisi ve ruhun en önemli iþlevi olarak kabul ettiði akletme ye-
tisinden bahseder. Görme ve görülebilirlik, iþitme ve ses, koklama ve koku,
tatma ve tat, dokunma ve dokunulabilirlik ve duyumlarýn genel mekanizma-
sý gibi meseleler de bölümün diðer konularýdýr (s. 63-137). “Üçüncü Kitap”ta
ise, ortak duyu ve fonksiyonlarýndan; düþünce, algýlama ve imgelemden; et-
kin, edilgin ve pratik zekâ türlerinden; hareket ettirici yetiden; hareketin ne-
denlerinden ve canlý varlýðýn korunmasýnda çeþitli duyularýn rolünden bahse-
dilmektedir (s. 139-211). Eser “Ýndeks”le son bulmaktadýr (s. 213-227).
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Nefs konusunu tabiat bilimleri içerisinde inceleyen Aristo’nun De Anima

(Ruh Üzerine) adlý eseri, bu konuda yazýlan ilk müstakil eserdir. O, ruhu/nef-

si bilkuvve ve canlý cismin ilk sureti ve yetkinliði; hayatýn beslenme, duyum

ve düþünce fiillerinin ilkesi olarak tanýmlar. “Bilkuvve ve canlý cismin yetkin-

liði” olarak tanýmladýðý ruhu, bir yandan nefs olarak ele alýp onun potansiyel

güçlerinden söz ederken ayný zamanda nefsin duyularla olan iliþkisini, cev-

herin maddeyle olan iliþkisine benzeterek onu bedenin formu olarak kabul

eden filozof, nefs konusunu tabiat felsefesi içine çekmektedir. Bu yönüyle

eserin Aristo’nun fizik ilmine dair kitaplarý arasýnda deðerlendirilmesi isabet-

lidir. Filozofa göre beden kuvve ise, ruh onun fiili ve fonksiyonu, yani kuv-

ve hâlindeki cismin fiil hâline geçmesinin sebebi olup ayný zamanda bir cev-

her, yani cismin bir mahiyetidir. Ayrýca burada cevher demekle Aristo’nun

kastettiði þey, maddenin karþýsýnda bulunan nefsin suret anlamýnda bir cev-

her oluþudur. Nefs cisim olmamakla birlikte, cisimden ayrý bir varlýk olarak da

düþünülemez. O, bu iliþkiyi “Göze nazaran görme ve baltaya nazaran kesme

ne ise bedene nazaran da ruh odur” diye açýklar.

Eser, yazýlýþ tarihi göz önünde bulundurulduðunda, ele aldýðý konulara

iliþkin filozofun vermiþ olduðu bilgiler oldukça bilimseldir. O, sadece speküla-

tif bir ruh felsefesi yapmayýp onun bedendeki tezahürlerini dikkate almakta

ve gözlemlere dayanmaktadýr. Ýnsan bedeninin iþlevleri, ruhla olan iliþkileri

baðlamýnda ele alýnmakta ve Aristo’nun metodu gereði, analiz edilerek olay-

lar nedensel iliþkileriyle ortaya konulmaktadýr. O, ruhu incelerken onu farklý

seviyelerdeki varlýklarda bulunan durumuna göre bitkisel, hayvanî ve insanî

olarak ya da daha farklý bir tasnifle sýrf insandaki hâli göz önünde bulundu-

rularak besleyici, hareket ettirici ve akledici olarak bölümlere ayýrýr ve her bö-

lüm üzerinde de ayrýntýlarý ile durur.

Onun ruh konusunda yaptýðý bu bölümleme kendisinden sonra oldukça

etkili olmuþ, orta çaðlar boyunca ve günümüze kadar varlýðýný korumuþtur.

Ýslâm dünyasýnda felsefe ve tasavvuf alanýndaki ruh/nefs öðretileri, temelde

bu bölümleme dikkate alýnarak incelenmiþ ve nefs konusunda zaman zaman

buna orijinal eklemeler de yapýlmýþtýr. Ýbn Sînâ’nýn ruhun beden üzerindeki

etkisini kesin ve daha ýsrarlý bir þekilde vurgulamasý, Aristo’nun tek baþlýk al-

týnda ele aldýðý isteme/irade yetisini arzu ve tahrik olarak ikiye ayýrmasý, beþ

dýþ duyunun yanýna beþ de iç duyu eklemesi ve “vehm” doktrini bu baðlamda

deðerlendirilebilir.
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Aristo, ruhun en önemli yetkinliði olarak akletmeyi görür. Aristo’da aklet-

me, zihnin ya da beynin bir etkinliði olarak deðil de ruhun bir etkinliði ola-

rak ele alýnmaktadýr ki bu husus onu bu yönüyle modern zihin anlayýþýyla zýt

duruma düþürmektedir. Bununla birlikte onun ruh anlayýþýnýn tamamýyla

spekülatif bir alana ait olmayýp fizik bilimi içerisinde deðerlendirilmekte oldu-

ðu hususunu da gözden uzak tutmamalýyýz. Eserinde “nâtýk nefs” veya “in-

sanî nefs”ten bahsetmeyip sadece bunlara denk düþen akýldan bahseder ve

onun bozulmaz bir cevher olduðunu belirtir. Akýl var olduðunda, bedenden

etkilenmez ve ilahîdir. Akýl, aklî bilgi karþýsýnda kuvve, meleke ve fiildir.

Onun meleke hâlinde olmasý, kuvveden fiile çýkýp tekrar kendi hâline dönme-

sidir. Akýl gücü mahiyetleri idrak ederken, duyular mahiyetlerin bilinmesine

yardýmcý olan nitelikleri idrak eder. Ayrýca akledilirleri fiilen bilen akýl, kendi

varlýðýný da bilir. Zira akýl yoluyla bilinen her þeye benzer olarak aklýn kendi-

si de akýl yoluyla bilinir. Aristo’ya göre maddî olmayan realiteler konusunda

düþünen (âkýl) ve düþünülen (ma‘kûl) özdeþtir. Duyumlamanýn duyulura öz-

deþ olmasý gibi kesin bilgi de nesnesine özdeþtir. Dolayýsýyla Aristo’nun bu ki-

tabý ayný zamanda onun bilgi anlayýþýyla da alakalýdýr. Farklý bir ruh anlayý-

þýna sahip olan ve ruh göçüne inanan hocasý Platon, insanýn bu dünyaya bil-

gilerle mücehhez olarak geldiðine, ruh göçüne ve sonuçta da bilginin bir

anýmsama olduðuna inanýrken, Stageiralý filozof olan Aristo’da bilgi, duyum-

larla baþlar ve bu dünya ile ilgilidir ki bu durum onu hocasý Platon’dan ayýr-

masý ve metafiziðinin temellendirilmesi bakýmýndan önemlidir. Aristo’nun

eserinde kendinden sonra tartýþma yaratan diðer karanlýk bir konu da “faal

akýl” meselesidir. O, aklý kuvve ve bilfiil ayýrýmýna dayanarak, edilgin (mun-

fail) ve etkin (faâl) olarak ikiye ayýrmaktadýr. Edilgin akýl bir güç, bir istidat

olup orada þekiller henüz maddeden ayrýlmýþ deðildir ve etkin akýl olmaksý-

zýn edilgin akýl hiçbir þeyi idrak edemez. Faal akýlsa akledilirlerin bilfiil hâlin-

de bulunduðu akýl olup kavranabilenleri meydana getirir ve bu yönüyle de

fâil (etken) sebebe benzer. Dahasý, ona göre faal akýl ezelî ve ebedî olup be-

denden önce de sonra da vardýr. Yine o bedenden de ayrý olup saf, katýþýksýz

ve tamdýr. Her ne kadar bu özelliklerinden dolayý faal aklý “Tanrý” olarak yo-

rumlayanlar olsa da, bu tartýþmalý bir meseledir. Daha sonra bu kavram Ýslâm

felsefesinde ruhu’l-emin, mukaddes ruh, Cebrail gibi isimler alarak Ýslâmî ter-

minolojiye dahil edilmiþtir.

Aristo, duyu organlarýna ve bilhassa göze büyük bir önem vermektedir.

Beþ duyunun fonksiyonunu geniþ bir þekilde inceleyen Aristo, en umumî ve

hayat için en gerekli duyu olarak da dokunma duyusunu görür. O, beþ duyu-
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nun yanýnda, altýncý bir duyunun varlýðýný kabul etmemektedir. Ancak bu beþ
duyuya baðlý olarak çeþitli nesneleri bir arada algýlayabilen “ortak duyum”un
varlýðýndan bahseder. Ancak bu ortak duyuya baþka herhangi bir organ tah-
sis etmez. Bu ortak duyuyu diðer bütün duyu organlarýmýz vasýtasýyla idrak
ederiz; yani bu, bir nevi beþ duyu organýnýn bir sentezidir .

Eserin çevirisinin aðýr bir dili olup anlaþýlmasý son derece güçtür. Her ne
kadar Türkçeye çevrilmesi ilim dünyasýnda takdir edilecek bir durumsa da,
eserde yer yer birbirinden kopuk, karmaþýk ve birtakým malumat yýðýnlarýna
dönüþen kýsýmlar vardýr. Ayrýca mütercim uzun dipnotlarla sýk sýk metne mü-
dahale etmektedir ki bu da okuyucuda sanki þerhli bir metin okuyormuþ gibi
bir izlenim uyandýrmaktadýr.

Anar Gafarov

Ottoman Reform and Muslim Regeneration: Studies in Honour of
Prof. Butrus Abu-Manneh
Edited by Itzchak Weismann and Fruma Zachs
London: I. B. Tauris, 2005. 240 pages.

This collection of twelve essays is concerned, in the words of the editors,
“with the centre-periphery and state-Islam cleavages during the long ninete-
enth century of Ottoman attempts at regeneration and reform” (p.3). The vo-
lume makes a contribution to the ongoing reassessment to the era, which
presents late Ottoman history from an approach of continuum between tra-
ditional and modern aspects, instead of a dichotomist understanding. The
new emphasis is on the inner processes of change undertaken by a complex
society instead of an exaggerated influence of Western actors. I see this subs-
tantial shift as a consequence of our zeitgeist, which has taught many histo-
rians not to see the world from within the cages of actual political settings,
like that of the Cold War.  

In the opening essay, Þ. Tufan Buzpýnar introduces the debate about the
caliphate under the last sultans. He identifies two periods of the Ottoman Ca-
liphate and deals with issues concerning the second period, beginning after
the Küçük Kaynarca Treaty of 1774. Buzpýnar emphasizes the developments
that shaped the Ottoman sultans’ modern concepts about the Caliphate, es-
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pecially during the reign of Abdülhamid II, whose position as caliph was
challenged by the writings of retired civil servants of the British government
in India who were being inconvenienced by the Indian Muslim support for
the Ottoman Caliph. Buzpýnar briefly introduces some of the many treatises
devoted to the subject in a variety of languages during the Hamidian reign.
He also refers to the debate about the hadith that reserved the caliphate for
the tribe of Prophet Muhammad, the Quraysh, by pointing out the views of
Lutfi Pasha, Pirizade, Ibn Khaldun, and others. Buzpýnar comes to the conc-
lusion that from the 1770’s on the Ottoman Sultans increasingly employed
the institution of the Caliphate for political reasons like legitimating internal
reforms and supporting Muslims in the colonised territories.    

Hakan T. Karateke explores the attempts to change the rule of Ottoman
succession, which had been the rule of seniority since 1617. In line with Fri-
edrich Giese, he argues that the attempt to change the rule of succession to
a patriarchal system, with the son inheriting from the father, was a part of
Sultan Abdülmecid’s project to bring the Ottoman monarchy closer to that of
the European monarchies. As the rule of seniority allowed elderly members
of the dynasty to become Sultans, the rule of seniority came to be regarded
as an obstacle to modernization. Abdülmecid’s plan, which was intended to
allow his eldest son Murad to succeed to the throne instead of his brother Ab-
dülaziz, proceeded in a carefully planned way: Semi-official newspapers be-
gan to publish articles on the modes of succession in European monarchies;
the Sultan took Murad along on trips, contrary protocol. Although Abdülme-
cid’s sudden death left his plan unrealized, rumors were so pervasive that
tension arose between the statesmen who supported the two different sides
for succession. Interestingly, after his ascent to power, Sultan Abdülaziz be-
gan to capitalize on the issue that had been created, wanting to use it in fa-
vor of his son, Yusuf Ýzzeddin, but in vain. Karateke closes the issue by no-
ting that Sultan Abdülhamid II later had intentions to leave the throne to his
son Burhaneddin. The second part of Karateke’s article is concerned with the
idea of dethroning the Ottoman dynasty, where he compiles interesting ru-
mors about transferring the Caliphate to the Mevlevi chelebi family of Konya,
to Midhat Pasha, to Sharif Abdulmuttalib, to the Muhammad Ali dynasty of
Egypt or to the Crimean Khans. 

After providing a brief overview about the Khâlidî branch of the Naqshban-
diyya brotherhood, which successfully spread through Daghestan and moti-
vated the resistance against Russia in the first half of the nineteenth century,
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Moshe Gammer illustrates how Ottoman reforms influenced the Khâlidî lea-
dership, particularly that of the famous Shaykh Shâmil. By doing so, Gam-
mer presents an alternative to Russian sources, which take it for granted that
Shâmil’s regulations were an imitation of the Russian military and adminis-
tration, due to the several hundred Russian captives and deserters in his ter-
ritory. He demonstrates the close relationship between Shâmil and the Otto-
man Empire and Shâmil’s respect for the empire as a source of imitation and
legislation, and briefly identifies the agents of this relationship. Gammer’s
contribution is important in tying Daghestan and Chechnya’s history with the
Islamic world, which is a perspective that is generally discouraged by Wes-
tern scholars to date.  

Itzchak Weismann deals with another associate of the Naqsbandiyya-
Khâlidiyya brotherhood. Ibn Âbidîn, the outstanding religious scholar in the
Syrian lands during the early nineteenth century is known as the last major
traditional jurist in the Hanafi School. Weismann repeats Wael Hallaq’s pre-
sentation of Ibn Âbidîn as an innovator who elevated custom (‘urf) to the
status of a legal source, and paved the way to modern legal reform. This ap-
proach is exaggerated by Haim Gerber to the extent that he calls Ibn Âbidîn’s
treatment of ‘urf ‘the practical secularization of Islamic law’. These authors
fail to see that ‘urf was always a vital source of Islamic jurisprudence. After
having touched shortly to these comments, Weismann illustrates a forgotten
side of Ibn Âbidîn’s life, thought and work, namely the Sufi aspect. Weis-
mann identifies the place that Sufism came to hold within Ibn Âbidîn’s ove-
rall program of legal reform, referring to his books. Weismann narrates Ibn
Âbidîn’s relations with the contemporary Naqshbandî Shaikh Khâlid al-
Baghdâdî and his attraction with the Shari‘a-minded Sufism, noting that a
chance of history brought together the last major pre-modern Hanafi jurist
and the last major pre-modern Sufi master. It is interesting to learn that the
jurist’s last treatise, an epistle defending Shaikh Khâlid against the slander of
Abdulwahhâb al-Sûsî, was about Sufi beliefs and practices.   

David Commins draws attention to an unexamined dimension of the Ot-
toman-Wahhâbi relations. Previous assumptions neglected Ottoman Arabian
Hanbalis, sourcing all Hanbalis of the peninsula to the anti-Ottoman
Wahhâbi side. Commins’ interpretation of traditional anti-Wahhâbi Hanba-
lism relies on a nineteenth-century biographical dictionary by Ibn Humayd
(1820-78). Commins states that “Western scholars have been wrong to as-
cribe to Hanbalis a deep-seated antipathy toward Sufism”, referring to the re-
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visionist historians of Hanbalism, John Voll and George Makdisi, and remin-

ding us that the latter established the Sufi affiliation of the supposedly anti-

Sufi Ibn Taymiyya.

A case study of Hamidian Islamic policy is Gökhan Çetinsaya’s contribu-

tion to the collection. He examines Abdülhamid II’s relations with the Quadi-

ri families in the province of Musul, reinforcing the arguments about the Sul-

tan’s Islamic policy and the history of the Quadiriyya brotherhood in Iraq. He

touches upon the issue of tribal conflict between the Barzinjis and the Tala-

banis and how the authorities dealt with it, basing his study on Ottoman arc-

hival documents. Tribal and religious infighting in the 1890s troubled the go-

vernment that proposed radical measures to the Sultan, with the latter decli-

ning these proposals from a fear that they would alienate the sheikhs and ag-

has. The Sultan continued to be anxious to conciliate the tariqa leaders, even

in his last years, the 1900s. He refused to use armed forces against religious

notables and did not pursue radical measures against them. The joining of the

sheikh families to the oppositional forces of the Young Turk era should be re-

garded as a consequence of this Hamidian policy.

Fruma Zachs and Basilius Bawardi trace the ideas of Ottomanism and the

Syrian patriotism of Sâlim al-Bustânî (1846-84), a Christian Arab intellectu-

al in Beirut and the son of the well-known Butrus al-Bustânî (1819-93). His

writings in the periodical al-Jinân (publ. 1870-86) are the main source for

the writers, who illustrate how Christian intellectuals continued to regard Ot-

tomanism and Syrian patriotism as complementary. The Ottoman Constituti-

on of 1876 was significant in the eyes of Sâlim al-Bustânî, because of its po-

tential to protect him as a member of a minority group against the possible

tyranny of unjust governors, and as an essential condition for tamaddun in

the empire. During these years, Ottomanism received more emphasis in his

writings at the expense of his local Syrian identity. He upholds his local pat-

riotism through his vision of Ottomanism, as did many other intellectuals li-

ke him. From the beginning of the 1880s, after Midhat Pasha’a exile and the

continuation of the suspension of the constitution, Sâlim softened the call for

reforms and the idea of Ottomanism. He began to criticize the Ottoman Em-

pire by emphasizing the confederate systems of the United States and Swit-

zerland, and giving Egypt as a model as a place where many local intellectu-

als had emigrated. 
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The Syrian educated elite and their literary renaissance that evolved in the

late nineteenth century forms the main focus of Ami Ayalon’s essay. He iden-

tifies Beirut, Cairo, and Istanbul as the three active centers of this awakening.

Here he focuses on the activities in Syrian cities beyond the Lebanese epicen-

tre by investigating the letters that came from Syria to the Egyptian based pe-

riodicals of al-Muqtataf and al-Hilâl. Ayalon adds more interesting data to his

study by examining the lists of subscribers to Butrus al-Bustânî’s journal al-

Jinân (1870-86). His findings show that educated readers of the region we-

re predominantly Christian townsmen, although many Ottoman Muslim civil

and religious officials were included, as can be seen from the elaborately pre-

pared lists in the appendix. Ayalon’s article underlines the necessity of care-

fully examining a broader type of material in Ottoman studies, as well as the

role of prosopographic methods.

Kais M. Firro, in his contribution that deals with the impact of Ottoman

reforms on Jabal Hawran from 1860, summarizes the decline of Druze power

in Lebanon and the emergence of Hawran as the Druzes’ new political cen-

tre after a civil war and immigration. The feudal mashyakha system of the

Druzes was lead by eight families of whom the Atrash family took the sup-

remacy between 1862 and 1878. Firro describes the Ottoman struggle to es-

tablish direct rule over the area, as well as the dilemma of the Tanzimat sta-

te, whose general thrust was to foster the stratum of the local notables, but

which designed the administrative divisions in Jabal al-Duruz according to

the internal balance of forces within the Druze society. The double process of

strengthening the indigenous mashyaka system and the extension of Otto-

man central control was completed in twenty years. Firro incorrectly descri-

bes Huseyin Fawzi Pasha as the governor of Damascus who was the prede-

cessor of Nashid Pasha; rather he was the müþir of the Fifth Army between

August 1880 and April 1882.

Mustafa Abbasi undertakes an assessment of the impact of the Tanzimat

reforms on the small interior rural town of Safad, with a special emphasis on

the Arab notables. This is also the first modern study on the Arab commu-

nity of this small town. Abbasi examines how reforms were applied in a re-

mote interior town without much delay and how notable families were integ-

rated into the new administrative system.

Nimrod Luz, who is an Israeli fellow of the Ben-Gurion University, appro-

aches the issue of the so-called imperialistic character of the Ottoman regime
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through a twenty-page long analysis of the creation of the town of Beershe-

ba in the Negev desert. He highlights the enforcement of a grid-patterned city

plan and the symbolism invested in the city landscape. Luz highlights the re-

current theme of “ongoing feuds, tribal rivalry, and outbursts of intertribal

wars”, “the violence and instability in the region of Arab Bedouins”, and de-

fines the Ottoman attitude towards these tribes as one of suspicion and mis-

trust. He concurs with the controversial fashionable “Ottoman imperialism”

approach of Hansen, Philip and Weber, who think that this was a case of im-

perialism without colonies, but which still generated colonial situations in

certain places and at certain times. Luz, who never uses the Ottoman name

of Beersheba (Bi’r al-Sab‘) in his article, or any original Ottoman document,

mistakenly supposes that the “Jamal Pasha Park”, the construction of which

began in 1901, was “named after the Ottoman governor of Syria”, whereas

there was never any such Ottoman governor in Syria. The park could have

been named after the famous commander Cemal Pasha, who was with the

Ottoman army in Syria from 1915-1917.  

The concluding essay by Thomas Philipp, based on his analysis of three

journals, takes up the issue of the perceptions of the First World War in the

contemporary Arab press. Philipp traces the course of the Arab intellectuals’

understanding of the Great War and the fighting sides. He adds al-Manâr,

which was published by the Muslim intellectual Rashid Rida, to the two ma-

gazines, which as mentioned, Ami Ayalon concentrated on. The examined

magazines, al-Manâr, al-Hilâl and al-Muqtataf, were all published in Egypt

and were a major means of reproducing European ideas for the Arabic reader

and popularizing Western thought. Disengagement from the Ottoman Empi-

re and its history, as well as the faith in the European model of progress are

other themes explored in Philipp’s essay. In particular, he compares the ide-

as of Rashid Rida with the writers of the two other magazines, who differed

strongly in their responses to the Great War.

This is a provocative piece, based on extensive use of archival material,

including sources that have only become available in the past two decades.

Previous historians have failed to undertake the kind of exhaustive research

in the relevant languages and from a broad international perspective that wo-

uld bring us closer to the perspectives of Islam in the nineteenth-century Ot-

toman Empire. 
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Although the individual essays make useful contributions on their speci-

fic topics, cumulatively the collection does not add up to a coherent and per-

suasive overall reassessment of the period. This might have been supplied by

a concluding synthetic essay bringing together the insights of the various es-

says and systematically pitting them against the prevailing consensus. Some

of the essays do not make a sufficient attempt to address the broader histo-

riography or to clearly spell out how their findings qualify or subvert our

existing interpretations of the era. For experts in the field this presents less of

a problem, but for others less well versed in the historiography of the post-

Tanzimat period it is more difficult to discern the key elements of the claimed

reassessment and to determine their significance. But it is still an important

work, as previous scholarly works on these topics have been highly politici-

zed. This book is a valuable contribution to our understanding of Ottoman re-

form and Islam in general, as well as the particular process of the later era,

which was full of conflicts.

Abdülhamit Kýrmýzý

Kadýn Karþýtý Söylemin Ýslâm Geleneðindeki Ýzdüþümleri

Hidayet Þevkatli Tuksal

Ankara: Kitabiyat, 2000. 267 sayfa.

Bu eser 2000 yýlýndan bu yana yayýmlanan kendi sahasýndaki en önemli

kitaplardan biridir. Hidayet Þevkatli Tuksal, bilhassa tarihî bir bakýþ açýsýyla

kadýn karþýtý söylemin Ýslâm geleneðindeki izdüþümlerini sürüp kitabýna önce

ataerkil anlayýþ ve bu anlayýþla mücadele eden kadýn hareketinin kýsa bir

özetini vererek baþlamaktadýr. Tuksal öncelikle Kur’an’ýn insana bakýþýný ve

insan anlayýþýný ortaya koymaya çalýþmýþtýr.

Eser, “Önsöz”, “Giriþ”, dört bölüm, “Sonuç”, “Ekler”, “Kaynakça” ve “Di-

zin”den oluþmaktadýr. “Kur’an Muhtevasýnda Kadýnýn Konumu ve Ataerkil

Geleneðin Tesirleri” baþlýklý “I. Bölüm”de Kur’an’ýn çizdiði insan tipolojisin-

den ve Kur’an’ýn kadýna yönelik mesajlarýndan bahsedilmiþtir. “II. Bölüm”de

ise kendisinin kadýn karþýtý saydýðý hadislerden birinde geçen kadýnýn eðriliði

ifadesini ele almaktadýr. “III. Bölüm”de ise eksiklik söylemine deðinmektedir.

Bu rivayetleri ele almadan önce eksiklik söylemine iliþkin rivayetlerin baþka
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rivayetlerle bir arada verilmiþ olmasýndan dolayý, sýnýflandýrma güçlüðü oluþ-
turduklarýný söyleyen Tuksal, vurûd sebeplerine göre hadisleri sýnýflandýrdýk-
tan sonra, bilhassa rivayetlerdeki kocasýna itaat etmeyen nankör kadýnlar ve
cehennemi dolduracak kadýnlarla ilgili ifadeleri uzun uzadýya ele almaktadýr.
“IV. Bölüm”de de uðursuz saymayý þirk sayan hadisleri sýraladýktan sonra,
Hz. Peygamber’in uðursuzluðun yerine koysunlar diye onlara tercih edecek-
leri ikinci bir seçenek olmak üzere “el-fe’l”i, yani hayra yormayý tercih olarak
sunduðunu gösteren hadisleri zikretmektedir. Daha sonra uðursuzluðun var-
lýðýna ve bilhassa kadýnýn uðursuzluðuna deðinen hadislere yer vermektedir.

Kadýnla ilgili Ýslâmî literatürdeki olumsuz ifadeleri içeren hemen tüm riva-
yetlerin ele alýndýðý bu çalýþmada, metin tenkidi yoluyla söz konusu rivayet-
lerle ne denmek istendiðine ve hangi menbadan beslenerek Ýslâmî literatüre
girdiklerine deðinilmeye ve özetle tüm bu rivayetler, bilhassa Kur’an ýþýðýnda
da ele alýnarak deðerlendirilmeye çalýþýlmýþtýr. Oldukça kapsamlý bir muhtevaya
sahip, kendi sahasýnda bir ilk olma özelliði taþýyan bu eserin kuþkusuz tenkit
edilecek yönleri de bulunmaktadýr.

Bu kitabý, kadýnýn insanýn eksik ve alt bir türü olarak kabul edilmesi eði-
limine karþý bir tepki olarak yazdýðýný söyleyen Tuksal (s. 1) erkeklerin ka-
dýnlar üzerinde “kavvâm” olduklarý âyetini yorumlarken kavvâmlýk iliþkisin-
de kadýnýn her zaman itaat etmesi gereken taraf olarak görüldüðünü ve
Kur’an’ýn burada erkekten yana bir tutum içinde olduðunu düþündüðünü
söylemektedir (s. 46-47). Ancak tek bu âyet deðil de, tüm Kur’an’ýn yakla-
þýmý deðerlendirildiðinde, Kur’an’ýn genelinde erkeðe yükümlülük verilmesi,
yani erkeðin kazanýp getirmek ve aileyi geçindirmek zorunda olmasý, hem
evliyken hem de boþanma esnasýnda nafaka vermesi gereken taraf olmasý,
çocuklarýn her türlü maddî sorumluluðundan mesul tutulan kiþi olmasý du-
rumlarý düþünüldüðünde, bütün bu yükümlülüklere paralel olarak Allah’ýn
erkeklere kavvâmlýk statüsünü vermesini anlamak daha da kolaylaþacaktýr.
Ancak öte yandan eþler arasýnda iyi geçimi daima emretmiþ ve bu kavvâm-
lýk statüsünün erkeklerin yapacaklarý yahut yaptýklarý herhangi bir yanlýþý
örtbas edecek bir statü olarak da algýlanamayacaðýný yine Kur’an haksýzlýk
yapmamalarý yönündeki telkin ve uyarýlarla ortaya koymuþtur. Kadýnlarýn
“nuþûz”u durumunda, erkeðe verdiði fiziksel þiddet uygulama hakkýnýn da
yine Tuksal tarafýndan patriarkal bir durum olarak deðerlendirilmesi ise
(s.47) kabul edilemez. Zira hükümleri vaz ederken ilk muhataplarýnýn algý
dünyasýný göz önünde bulundurmasý, Kur’an’ý patriarkal bir kitap yapmaz.
Tuksal’ýn kitabýnda sergilemeye çalýþtýðý tarihselci bakýþ açýsý, her þeyden önce
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Kur’ân-ý Kerim’i yargýlamamýza yardýmcý olan bir bakýþ açýsý deðil, indirildiði

dönem içinde daha iyi anlamamýza yardýmcý olan bir bakýþ açýsý olmalýdýr.

Tuksal kadýnýn eðriliðini ifade eden kaburga kemiði ile ilgili rivayetin “Onu

düzeltmeye kalkýþýrsan kýrarsýn, kendi hâline býraktýðýn takdirde de o daima

eðri kalýr, ondan ancak yapýsýndaki eðrilikle istifade edebilirsin” (s. 63) þek-

lindeki bölümüne yoðunlaþmakta ve bu konuda “Hadis rivayetlerinin ortaya

koyduðu üzere, insanlýðýn âdeta kaderi, ortak paydasý olan zaaflarý bütünüy-

le kadýn cinsinin hanesine yazmak þeklinde tecelli eden eðrilik söylemi, erkek

cinsi söz konusu olduðunda baþka bir görünüme bürünmektedir.” (s. 68) de-

mektedir. Buna baðlý olarak Tuksal burada da hadis þârihlerinin ataerkil bir

tutum sergilemiþ olduklarý iddiasýndadýr.

Tüm bu rivayetlerin Tevrat’ýn kadýna yaklaþýmýyla bire bir örtüþmesinden

nasýl olup da rahatsýzlýk duyulmadýðýný anlamaya çalýþtýðýný ifade eden Tuk-

sal, “Hadis imamlarý Tevrat zihniyetinden kaynaklandýðý apaçýk ortada olan

bu tür Ýsrâilî rivayetleri, hangi gerekçelerle Hz. Peygamber’e isnad etme ha-

tasýný iþlemiþ olabilirler? Bu konuda kitaplara geçmiþ iddialarýn Tevrat’la bu

kadar uyum arz etmesinden nasýl zerrece rahatsýz olunmaz? Hepsinden

önemlisi kadýnýn insan kimliðine, hilafet sorumluluðuna zarar veren bir an-

layýþ, nasýl dinî bir dogma hâline getirilebilir?” (s. 75) diye sorgulamaktadýr.

Tevrat’taki kadýnlara yönelik ifadeler (Levililer, 27/6, 9; Sayýlar, 3/40,

31/13; Yeþu, 6/21; Süleyman’ýn Meselleri, 11/22, 21/9; Levililer, 27/9; Ye-

remya, 8/10) Tuksal’ýn bize çizdiði tablonun kat kat üzerindedir. Ancak bu-

rada sorun þu ki, Ýslâmî literatürle Tevrat arasýndaki bu benzerlik gerçekten

de Tevrat’taki anlayýþýn dönemin kadýn anlayýþýna egemen olduðu düþünce-

siyle hadis râvilerince yahut hadis þârihlerince mi Ýslâm’a taþýnmýþtýr, yoksa

böyle bir anlayýþ dönemin Arap toplumunda kendiliðinden zaten var mýdýr?

Diðer bir deyiþle, bu anlayýþ yalnýzca Tevrat’tan mý alýnmýþtýr? Dönemin ka-

dýn anlayýþýna Ýbrânî düþüncenin egemen olmasýnýn hadis þârihlerinin yo-

rumlarýnda etkisi düþünülebilirse de bu durum ilgili hadislerin mevzû olmasý-

ný gerektirir mi? Bu hadisler için geniþ bir sened taramasý yeterli düzeyde ya-

pýlmýþ mýdýr ve son olarak böyle bir tarama yapýlmýþsa bile hadislerin metin

tenkidi biraz da bu hadislerin söylendiði kontekstin, yani hadislerin teke tek

vurûd sebebinin bilinmesi gerekmez mi? Bunlarýn da ötesinde Hz. Peygam-

ber’in de kendi yaþadýðý toplumun bir ferdi olarak o toplumun verileriyle ko-

nuþmasýnýn ne kadar doðal olduðunun vurgulanmasý gerekmez mi?
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Ayrýca bir baþka rivayet için Tuksal’ýn yorumu daha ilginçtir. “Bu rivayet-
lere göre erkeðin baþtan çýkma ihtimalinin belirmesi için, kadýnýn herhangi bir
gayret göstermesi gerekmemektedir. Buna raðmen erkek ondan hoþlandýðý
takdirde, kadýn Þeytan’la özdeþleþtirilmekte… Eþ konumunda bulunan kadýn
açýsýndan bakýldýðýnda bile önemli bir ahlâkî zaaf içeren bu tavsiyeye baþtan
çýkma tehlikesine karþý pratik bir çözüm olarak itibar edildiði düþünülebilir.
Fakat erkeði zinadan kurtarmak adýna kadýnýn birini Þeytan suretine sokarak
kötülemek, diðerini de cinsel nesne konumuna indirgeyerek aþaðýlamak ve
bu iki kadýn arasýndan erkeði pir ü pak, Þeytan’a galebe çalmýþ muzaffer bir
kul olarak çýkarmak doðrusu insaf ve haktan uzak bir deðerlendirmedir.”
(s.188). Ayrýca hayýzýn kadýnlarýn dinî yönden eksikliði olarak yorumlandý-
ðýný ifade eden hadislerde hem Yahudilerden hem de Câhiliye dönemi âdetle-
rinden etkilenilerek amel edildiðini düþünen Tuksal, hadis metinlerine yönelik
tenkitlerini sürdürerek “Nasýl olup da aklý ve dini eksik bu kadýnlar bu kadar
baþtan çýkarýcý olabilmektedirler?” diye sormaktadýr.

Burada kendisine haksýzlýk etmemek için bir hususun altýný çizmek gere-
kir ki Tuksal, kitap boyunca ele alýp eleþtirdiði rivayetlerin hadis, yani Hz.
Peygamber’in sözleri olmadýklarýný vurgulamaktadýr. Ona göre halkýn örfün-
de, normal yaþamýnda çok köklü geçmiþi olan anlayýþlar eðrilik, eksiklik,
baþtan çýkarýcýlýk, uðursuzluk ve deðersizlik söylemlerini meþrulaþtýran riva-
yetler topluluðunda görüldüðü üzere bir þekilde Hz. Peygamber’e mal edile-
rek hayatiyetlerini ve tesirlerini devam ettirmiþlerdir. Bu anlayýþlarýn hadis-
leþme sürecinde rol oynayan amillerini tespit etme güçlüðünün bilincinde ol-
duðunu söyleyen Tuksal, çalýþmasýnda söz konusu rivayetleri geniþ baðlam-
lar içinde inceleyerek ve Kur’an verileri ýþýðýnda deðerlendirerek bunlarýn dinî
dogmalar deðil, binlerce yýllýk ataerkil yapýlanmadan kaynaklanan insanî
ürünler olduðunu ortaya koymaya çalýþtýðýný ifade etmektedir (s. 237-238). 

Garudy’nin “Erkek hâkimiyetine dayalý 6000 yýllýk ataerkil toplum yapý-
sýndan bu yana, insanlýk kadýn boyutu yönünden kötürümdür” cümlesinden
esinlenen Tuksal’a göre Kur’an’ýn tedricî pedagojik bir yöntemle baþlattýðý ýs-
lah hareketi bazý alanlarda tam bir baþarý ile uygulanýrken, bazý alanlarda -
özellikle kadýnla ilgili- hikmetten nasipsiz cahilî önyargýlar karþýsýnda önem-
li bir aþama kaydedemeden kesintiye uðratýlmýþtýr (s. 191). Tuksal’ýn bu ba-
kýþý bir yönüyle doðru kabul edilse bile, yine de kadýnla ilgili Ýslâmî literatür-
deki söz konusu rivayetleri yeterince açýklamamaktadýr. Kanaatimizce bu ri-
vayetlerin Hz. Peygamber’in aðzýndan çýkýp çýkmadýðýný anlamak için iyi bir
sened tenkidi yapýlmalý ve eðer çýkmýþsa hangi sebeple, hangi ortamda söy-
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lendiðinin iyi bilinmesi gerekmektedir. Zira Tuksal’ýnki gibi yorumlar, konuyla
ilgili doyurucu bir açýklamadan ziyade 6000 yýllýk ataerkil kültüre bir tepki ol-
maktan öteye gitmemekte ve âdeta karanlýk bir maðaranýn ucundaki tiz sesler
olarak kalmaya devam etmektedir.

Emine Öztürk

L’Islam, Ennemi Naturel?
Emilio Platti o.p.
Paris: Les éditions du Cerf, 2006. 301 sayfa.

Dominiken bir rahip olan Prof. Emilio Platti, Ortaçað Ýslâm dünyasýnda
yaþayan Hýristiyan ilâhiyatçýlar üzerine yaptýðý akademik çalýþmalarýyla taný-
nan bir bilim adamýdýr. Kendisi Leuven Katolik Üniversitesi (Belçika) ve Pa-
ris Katolik Enstitüsü’nde dersler vermekte olup, Institut Dominicain d’Études
Orientales du Caire (Kahire Dominiken Doðu Araþtýrmalarý Enstitüsü) ve Bel-
çika’daki Ýslâm-Hýristiyan iliþkilerini araþtýran Centre el-Kalima’nýn üyesidir.

Platti’nin akademik araþtýrmalarýnýn dýþýnda ilk kez doðrudan doðruya
Avrupalý geniþ halk kitlesine yönelik Müslüman ve Hýristiyan iliþkilerini konu
edinen eserler kaleme almasý, meþhur 11 Eylül (2001) saldýrýsýnýn arefesinde
olmuþtur. Ýslâm-Hýristiyan iliþkilerini her iki dinin kaynaklarýndan hareketle
ele alan Platti, özellikle günümüzde günlük dilde “Ýslâm ve Hýristiyanlýk” ya
da “Ýslâm ve Batý” þeklinde kullanýlan gerilim yüklü ifadelerin saðlýklý bir þe-
kilde çözümünün ancak soðukkanlý ve yapýcý bir üçüncü dil kullanýlarak
mümkün olabileceðini ileri sürmektedir. Ona göre bu konuda asýl söz sahibi
olacak kiþiler, her iki kültürü ve her iki medeniyeti yakýndan tanýyan ve uz-
laþma zemini oluþturacak lojistik donanýma sahip bilim adamlarý olmalýdýr. Zi-
ra yine her iki kültürün tarihine vâkýf olanlarýn da bileceði gibi, tarihte vuku
bulmuþ bu tür gerginliklerde her iki taraf da büyük kayýplara maruz kalmýþ
ve unutulmaz yaralarýn açýlmasýna sebep olunmuþtur.

Uzun yýllar Ýslâm kaynaklarýný ve kültür tarihini araþtýrmýþ olan Platti, Batý
kamuoyunda halka düþman olarak takdim edilen Ýslâm hakkýndaki literatür-
de, tarih boyunca kullanýlan kavramlarýn ve ifadelerin gerçeði ne kadar yan-
sýttýðýný göstermek için söz konusu kavramlarý analiz ederek eserine baþla-
maktadýr. “Önsöz”, “Giriþ” ve iki kýsýmdan oluþan eserin Önsöz’ünde müellif,
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bilinmeyen Ýslâm’dan düþman olan Ýslâm’a nasýl geçildiðinin kýsa anatomisi-

ni sunmaktadýr. Müellife göre Batý’da Ýslâm imajýnýn teþkilinde önemli rol oy-

nayan 13. yüzyýl ansiklopedilerinden Speculum Historiale’de Vincent de Be-

auvais, Ýslâm’a iliþkin bilgi kaynaðý bulmakta zorlanmamýþtýr; ancak kullan-

dýðý veriler doðru olmakla birlikte, baðlamlarýndan koparýlarak menfî anlam-

da sunulmuþtur. Vincent de Beauvais’nin tasvir ettiði bu menfî imajdan ilham

alan Flemenk þair Jacob van Maerlant, halk diliyle yazmýþ olduðu meþhur

Spieghel Historiale adlý eserinde Ýslâm’ý yine ayný þekilde aktarmýþtýr. Plat-

ti’ye göre Batý’nýn ve dolayýsýyla Hýristiyanlarýn kafalarýndaki bu Ýslâm, Ýslâm

kültürüne ait verilere dayanmakla birlikte, sunuluþ biçimi ve anlamlandýrýl-

masý tamamiyle olumsuz bir þekilde olmuþtur. Bu nedenle Batýlý entelektüel-

ler her þeyden önce bu bilgi kirliliðinden kurtarýlmalýdýr ve Ýslâm’a iliþkin sa-

dece doðru bilgi iletmek deðil, onlarý doðru baðlamlarýnda da sunmak icap et-

mektedir. Mesela Hz. Muhammed’in bizzat kýlýcýný kuþanýp savaþ yaptýðý

doðrudur. Ancak Hz. Ýsa’nýn “Kýlýcý eline alan, kýlýçla öldürülür.” (Matta,

25/52) ifadesinin Hýristiyanlarýn zihnindeki menfî çaðrýþýmdan hareketle,

Peygamber’in “agresif bir savaþçý olduðu” ifadesi, her iki müellifin de

Kur’an’daki bilgileri baðlamý dýþýnda sunmalarýndan kaynaklanmaktadýr (s.

16-22). Müellife göre konunun bu yönleri dikkate alýndýðýnda, “Bir Hýristiyan

veya bir Batýlý için Ýslâm gerçekten bir düþman mýdýr?” sorusuna olumlu ce-

vap vermek kolay olmayacaktýr. “Tabiatý itibariyle Ýslâm’ýn ne olduðu anlaþýl-

madan otantik bir müslümaný anlamak mümkün deðildir: Ýslâm, insanoðlu-

nu ve insanî durumlarý kavrayýþ tarzýdýr; diðer bir ifadeyle, Ýslâm’da antropo-

loji ile ilâhiyat birbirinden ayrýlmayacak þekilde birbirine geçmiþ vaziyettedir”

(s. 29-30) diyen müellife göre, 20. yüzyýlda yaþayan Hýristiyan ilâhiyatçýlar-

dan Louis Massignon ile Georges Anawati’yi büyüleyen þey, Ýslâm’ýn bu yö-

nüdür. Platti eserinde ele aldýðý konularý baþlangýçta ortaya koyduðu bu pers-

pektiften incelemektedir.

“Ýslâm ve Hýristiyanlýk: Ýki Düþman mý?” baþlýðýný taþýyan birinci kýsým,

Hýristiyanlarýn zihninde 1571’de Ýnebahtý (Lepanto) Savaþý ile birlikte Hz.

Meryem’in ayaklarý atýnda resmedilen hilal ile kötülüðü sembolize eden ge-

nelde Ýslâm, özelde ise Türkler imajý ile, Papa II. Jean Paul’ün 19 Aðustos

1985’te Faslý Müslüman gençlere hitap ederken “ayný Tanrý’ya inananlar ola-

rak karþýlýklý saygýya” çaðýran cümlelerinin nasýl telif edilebileceði sorusu ile

baþlamaktadýr. Müslüman-Hýristiyan iliþkilerinin tarihî temellerine inerek ko-

nuyu izaha giriþen Platti, öncelikle Kur’an’daki baþlangýçta müspet; fakat da-

ha sonralarý menfi bir tablonun çizildiði Hýristiyanlýk konusundaki âyetler ile
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ilk dönem polemik metinlerindeki verilerin analizini yapmaktadýr. Kur’an’daki

Hýristiyan imajýnda zahirî çeliþkilere dikkat çeken Platti, bu durumun Kur’an’ýn

vahyedildiði ortamdaki Hýristiyanlarýn çeþitliliði ile ele alýnmasý ve Kur’an’ýn

bu Hýristiyan fýrkalarýndan hangisini hedef aldýðýnýn bilinmesi gerektiðini be-

lirtmektedir. 9. yüzyýlda Baðdat’ta Rahip Taberâni ile Emir el-Hâþimî arasýn-

da baþlayan dostane mektuplaþmalarýn Abdülmesih el-Kindî’nin verdiði aðýr

cevapla nasýl polemiðe dönüþtüðüne dikkat çeken müellif, söz konusu metni

okuyup yorumlayan ve henüz Ýslâm’la yüz yüze gelmemiþ olan Batýlýlarýn

zihninde Ýslâm’ýn bir anda nasýl düþmanca algýlanmasýna sebep olduðunu

kaynaklardan yaptýðý alýntýlarla tasvir etmektedir. Ona göre söz konusu erken

dönem polemik metinlerinde 13. yüzyýl ansiklopedisti Vincent ile meþhur þa-

ir Jacob’a ilham kaynaðý olacak ifadeler yer almakla birlikte, “medeniyet”,

“hoþgörü”, “saygý”, “ayný kaynaða dayalý kitap sahibi olmak” ifadeleri de yer

almaktadýr. Ancak bunlar bilinçli olarak Batýlý okuyucuya aktarýlmamýþtýr. Öte

yandan -Platti’ye göre- Hýristiyanlarýn tarihte yaptýklarý hatalardan (Haçlý Se-

ferleri vs.) hareketle Hýristiyanlýðý yargýlayan Müslüman müellifler de bir ba-

kýma ayný hatayý iþlemiþlerdir. Bu karþýlýklý karalamalar zamanla her iki inanç

mensuplarý arasýnda büyük düþmanlýklarýn oluþmasýna zemin hazýrlamýþtýr.

Bu düþmanlýklar sadece metinlerde kalmamýþ, fiilî olarak da tezahür etmiþtir.

Öyle ki, bu tarihî tecrübeler bizzat dinlerin kendi mesajlarýný gölgeleyecek du-

ruma gelmiþtir. Mesela “cihad” gibi bazý Ýslâmî kavramlarýn bu tarihî konjonk-

türlere göre nasýl anlam deðiþikliðine uðradýðýný görmek mümkündür (s. 91-

106). Müellife göre bu karþýlýklý suçlamalar, zamanla Batý’ya ait olan her þeyin

Müslümanlar tarafýndan reddedilmesi gerektiði anlayýþýna sebep olmuþtur.

Her yýlýn yarýsýný Kahire’de geçiren Platti, yaþadýðý tecrübelerden de hare-

ketle bütün bu olumsuzluklarýn ötesinde, Müslüman ve Hýristiyanlarýn birbir-

lerini yakýndan tanýmalarýnýn ancak sahip olduklarý ortak deðerlerden hare-

ketle mümkün olabileceðine iþaret etmektedir. Mesela, bugün Batý’da Ýslâm’ý

karalamak için kullanýlan “Allahü ekber”, “sýrât-ý müstakîm”, “þeriat”, “kâfir-

ler ve müþriklerle mücadele etmek” gibi birtakým Ýslâmî kavramlarýn ve ifa-

delerin gerçekte Ýslâm toplumunda ne kadar kýymetli, yüce ve kutsal ifadeler

olduðu, söz konusu toplum içerisinde yaþanýldýðý zaman fark edilmektedir.

Öyle ki, aslýnda bu ifadeler çaðrýþtýrdýklarý yüce anlamlarý ile Kur’an’dan önce

bizzat Kitab-ý Mukaddes’te var olan ifadelerdir (s. 125-141). Platti bu iddi-

asýný ispatlamak için söz konusu ifadelerin içerdiði fikirlerin Kur’an’dan önce

Eski Ahid’in özellikle Mezmurlar kitabýnda aynen ve müteaddit defalar yer

aldýðýna dikkat çekmektedir: Tanrý’nýn büyüklüðü (Mezmurlar, 70/5, 40/17,
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121/2-4), Tanrý’nýn birliði ve tekliði (Ýþaya, 45/5, 21, 24), ahlâkî sorumlu-

luk (Mezmurlar, 26/13, 119/17), selamete götüren yol (Mezmurlar, 23/3),

selamete götüren yolu belirleyen Ýlahî Kanun (Mezmurlar, 19/8), Tanrý’nýn

adaletine ters düþen her türlü adaletsizliðe karþý mücadele (Tesniye, 18/9;

Mezmurlar, 14/1-3, 144/1), ahiret inancý (Mezmurlar, 21/10). Ýslâm’ýn aslî

mesajýnýn Kitab-ý Mukaddes ile olan ortak özelliklerine dikkat çekildikten

sonra, özellikle II. Vatikan Konsili ve Papa II. Jean Paul’ün çeþitli vesilelerle

yayýmladýðý mesajlara atýflarda bulunularak ve Kur’an’dan sýk sýk yapýlan

alýntýlarla Ýslâm’ýn saygýnlýðýnýn gerekçeleri ortaya konmaktadýr.

Kitabýn “Ýslâm ve Batý: Ýki Düþman mý?” baþlýðýný taþýyan ikinci kýsmýnda,

Ýslâm’ýn günümüz Batý kültürünün önemli bir parçasý olan modernizm ile

problemleri ele alýnmaktadýr. Platti burada ilginç bir tespitte bulunmakta ve

Yahudilerin Batý’da iki asýr önce karþýlaþtýðý durumla bugün Müslümanlarýn

karþý karþýya kaldýðýný belirtmektedir. Ona göre nasýl ki Yahudiler, geleneksel

millet ve cemaat anlayýþýndan vazgeçirilerek bir birey ve vatandaþ olarak mo-

dern devlet anlayýþýna intibak ettirildiyse, bugün de Müslümanlarýn modern

devlet içerisinde vatandaþ olmalarý, sekülerlik ve modernlikle olan irtibatlarý

sorgulanmaktadýr. Zira günümüz modern devlet anlayýþýnýn zýmnen içerdiði

tarafsýzlýk ilkesi, “millet” ve “ümmet” fikirleri ile çeliþmektedir. Günümüzde

Ýslâm ile Batý’yý karþý karþýya getiren temelde bu iki farklý anlayýþtýr. Ýslâm’ýn

temel ilkeleri incelendiðinde, gerçekte Ýslâm’ýn bir “devlet” veya bir “politik

düzen” fikri bulunmadýðýný savunan Platti’ye göre Batý’nýn Ýslâm ile olan me-

selesinin gerçekte bir din olarak Ýslâm’da deðil, Müslümanlarýn Ýslâm algýla-

yýþýnda yattýðýna dikkat çekmektedir. Bu algýlayýþ, özellikle 19. ve 20. yüz-

yýllarda Batý’nýn Ýslâm dünyasýna karþý sergilemiþ olduðu sömürgeci ve sal-

dýrgan tutumunun bir sonucu olarak ortaya çýkmýþtýr. Bu tespitten hareketle

Platti bu kýsýmda þu sorulara cevap aramaktadýr: Geleneksel Ýslâm’ýn sundu-

ðu modeller tartýþmalý olduðu hâlde, neden Ýslâm dünyasýnda Müslümanlarýn

devlet ile dinin birbirinden ayrýlmasý fikrine karþý hâlâ bir çekincesi vardýr?

Oysa 20. yüzyýl, geleneksel Ýslâm’ýn buhranlý bir dönemi olmamýþ mýdýr?

Ýslâm dünyasýndaki geleneksel Ýslâm’ýn koruyucularý olarak ortaya çýkan yö-

netim þekillerinin militarist bir özellik taþýmasý, asýl itibariyle Ýslâmî anlayýþýn

geliþmesinin önündeki en önemli engellerden biri olmamýþ mýdýr? Yahut mo-

dern zihinsel dönüþümün gerisindeki engel, kimilerinin dediði gibi Ýslâm

ilâhiyatýnýn kendisi midir? Yoksa bu ilâhiyat belli bir modernite tarzýna mý

karþýdýr? Bu sorularla yüzleþen günümüz Ýslâm düþünürleri nasýl bir çýkýþ yo-

lu önermektedir? Modern dünya ile geleneksel hayat tarzýnýn dayatmalarýna
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muhatap olan Müslümanlar, iki tercihle karþý karþýya kalmýþlardýr: Batý’nýn

her türlü müdahalesine engel olacak siyasî bir Ýslâm veya modern hayata in-

tibaký saðlayacak Ýslâmî anlayýþta yeni bir reforma gitmek. Bu çerçevede,

Platti öncelikle Ýslâm’ýn metafizik, akaid ve þeriat boyutlarýnýn ve bunlarýn

birbirleri ile olan irtibatlarýnýn çok iyi anlaþýlmasý gerektiðini vurgulamaktadýr.

Burada, modern Batý’nýn “imaný” (credo) “inanç” (foi) ile özdeþleþtirmesinin

yanlýþlýðýna dikkat çekilmekte, iman-amel iliþkisinin önemine iþaret edilmek-

te ve Ýslâm’ýn ibadet ritüellerinin uzun fenomenolojik tahlilleri yapýlmaktadýr.

Yazara göre Ýslâm’ýn ahlâk boyutuna önem vermesi, aðýrlýklý olarak hukukî

yönde geliþmesine neden olmuþtur ki, böylece hayatýn tamamýný kuþatan bir

özelliðe sahip olarak tarihî geliþimini sürdürmüþtür. Bu durum Ýslâm’ýn antro-

poloji anlayýþý ile de yakýndan ilgilidir. Oysa Hýristiyanlýk daha baþtan kendi-

sini “ruhanî” bir yol olarak tanýmlamýþ ve her türlü hukukî yorumdan uzak

geliþmiþtir ki, bu da onun teolojiko-dogmatik bir özelliðe sahip olmasýna ne-

den olmuþtur. Ýslâm’ýn, hayatýn bütününü içine alan bir din olarak algýlanýþý,

özellikle 20. yüzyýlda bazý Müslüman ideologlarýn bu özelliði siyasî taleplere

tahvil etmeleri, Müslümanlarýn içinde bulunduklarý konjonktürün de yardý-

mýyla çok kolay olmuþtur. Bu ideologlarýn baþýnda þüphesiz Pakistanlý düþü-

nür Mevdûdî gelmektedir. Müellife göre, her ne kadar günümüzde Ýslâmcý

ideoloji iflas etmiþ olsa da, önemli olan bu düþünceye güç veren fikirlerin ne-

ler olduðunun bilinmesidir. Mevdûdî’nin metinleri incelendiðinde, Batý kültü-

rünün ve düþüncesinin içine düþtüðü kriz ile ilgili yapmýþ olduðu tahliller ve

açýklamalar çok çarpýcýdýr. Ancak Platti’ye göre bu yaklaþýmýn düþtüðü en bü-

yük hata, Müslümanlarýn özellikle ilk dönemlerde yaþamýþ olduklarý tarihsel

tecrübeleri (amelü ehl-i Medine vs.) Ýslâm’ýn esasý ve evrensel açýklamalarý

olarak algýlayýp onlarý modern hayata intibak ettirme gayretleridir. Bunun dý-

þýnda, günümüzde Ýslâm’ýn tarih içerisinde ve çeþitli coðrafyalardaki tecrübe-

lerini dikkate alarak Ýslâm’ý yeniden yorumlama giriþimleri de vardýr. Rachid

Benzine’nin deyimiyle ‘Ýslâm’ýn yeni düþünürleri’ (Les Nouveaux Penseurs

de l’Islam, Paris 2004) olarak tasnif edebileceðimiz Hasan el-Bennâ’nýn to-

runu Tariq Ramazan, Abdu Filali-Ansari, Mahmud Taha, Mohamed Arkoun

ve Mohamed Talbi Müslümanlarýn modern hayata intibaklarý çerçevesinde

Kur’an’ý ve sünneti yeniden yorumlama çabasý içerisindedirler. Platti’ye göre

yukarýda dile getirilen sorulara verilecek cevaplar, her þeyden önce gelecekte

Avrupalý Müslümanlarýn gitgide birbirine benzeyen bir hayat tarzýný benim-

seyen bir dünyaya entegrasyonlarýna ve çokkültürlü bir Avrupa vatandaþlý-

ðýnýn gerçekleþmesine nasýl bir katkýda bulunacaklarýna dair de cevap teþkil
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edecektir. Ýslâm’ýn günümüz Batý dünyasýna çok esaslý katkýlarý olabileceðini

söyleyen Platti’ye göre Batý’da yaþayan Müslüman âlimler, Ýslâm’ýn sunmuþ

olduðu deðerleri (özellikle ahlâký, antropolojisi ve maneviyatý) yeniden yo-

rumlayarak bunu gerçekleþtirebilirler.

Sonuç itibariyle, temelde Ýslâm’ýn ne Hýristiyanlýk ne de Batý ile “düþman-

lýk seviyesinde” çözümlenemeyecek bir meselesi olmadýðýný belirten kitap,

bugüne kadar Müslümanlarýn modernizm karþýsýndaki durumuna yeni bir

boyut daha eklemektedir. Bu, Avrupa’daki Müslümanlarýn modern hayata in-

tibaklarý sorunudur. Özellikle günümüzde Batý’da yaþayan Müslümanlar so-

rununun tartýþýldýðý bir dönemde, her iki kültürü derinlemesine tanýyan ve her

iki dünya ile irtibatý olan bir Katolik-Hýristiyan din ve bilim adamýnýn yaptýðý

bu tespitler, günümüz meseleleri çerçevesinde Ýslâm ve Hýristiyanlýk veya

Ýslâm ve Batý konusunda araþtýrma yapanlar için bazý konularý yeni bir bakýþ

açýsý ile tekrar düþünmeye sevk edecek önemli deðerlendirmeler içermektedir.

Ýsmail Taþpýnar

Ýlköðretim ve Liselerde Dindarlýk Üzerine Karþýlaþtýrmalý Bir

Araþtýrma (Diyarbakýr Örneði)

Talip Atalay

Ýstanbul: Deðerler Eðitimi Merkezi Yayýnlarý, 2005. 270 sayfa.

Dinin birey ve toplum hayatýndaki yansýmasý olarak tarif edilebilecek

“dindarlýk” olgusu, özellikle din psikolojisi ve din sosyoloji sahalarýnda pek

çok emprik araþtýrmanýn konusu olmuþtur. Türkiye’de de söz konusu alanlar-

da birçok araþtýrma yapýlmýþtýr. Bu araþtýrmalarda bazen bireylerin yaþadýðý

çevre merkez kabul edilip araþtýrma grubu belirli il ya da ilçe ile sýnýrlandýrý-

larak dindarlýk olgusu emprik açýdan incelenmiþ, bazen de bireylerin geliþim

dönemleri ve yaþlarý temel alýnarak dindarlýk olgusu üzerinde durulmuþtur.

Bu baðlamda Ünver Günay’ýn “Erzurum ve Çevresinde Dinî Hayat”, Mehmet

Bayyiðit’in “Üniversite Gençliðinin Dinî Ýnanç, Tutum ve Davranýþlarý Üzeri-

ne Bir Araþtýrma”, Hayati Hökelekli’nin “Ergenlik Çaðý Gençlerinin Dinî Geli-

þimi”, Recep Yaparel’in “Yirmi-Kýrk Yaþlar Arasý Kiþilerde Dinî Hayat Ýle Psi-

ko-Sosyal Uyum Arasýndaki Ýliþki Üzerine Bir Araþtýrma” gibi çalýþmalarý ör-

nek olarak verebiliriz. Türkiye’de genel olarak tüm ülke genelinde dindarlýk
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olgusunu ele alan araþtýrma yok denecek kadar azdýr. Ali Çarkoðlu-Binnaz

Toprak’ýn yaptýðý “Türkiye’de Din, Toplum ve Siyaset” isimli çalýþma bu nite-

likteki nadir araþtýrmalardandýr.

Deðerlendirmesini yaptýðýmýz bu çalýþma ise “Diyarbakýr” örnekleminde

dindarlýk olgusunu ele almakta ve araþtýrma alanýný katýlan ilköðretim ve li-

se öðrencileriyle sýnýrlandýrmaktadýr. Yapýlan araþtýrmanýn temel amacý, “il-

köðretim ve lise öðrencilerinin yaþ, cinsiyet, okuduklarý sýnýf, sosyal çevre,

okul dýþýnda dinî eðitim alýp almama durumu, ailenin dindarlýk düzeyi, sos-

yo-ekonomik durum ve mezhep deðiþkenlerine göre dindarlýk ve dindarlýðýn

inanç, davranýþ, duygu ve bilgi boyutuna iliþkin durumlarý arasýnda nasýl bir

iliþki vardýr?” sorusuna cevap vermektir. Bu amaç, emprik çerçevede dindar-

lýk olgusunu ele alan hemen hemen tüm çalýþmalarýn ortak noktasýný oluþtur-

maktadýr. Bu çalýþmayý benzerlerinden ayýran en önemli özellik ise araþtýrma-

da örneklem olarak hýzlý bir sosyal deðiþim süreci yaþayan Diyarbakýr ilinin

seçilmesidir. Yazarýn da belirttiði gibi, son çeyrek asýrda bu þehrin nüfus özel-

likleri tamamýyla deðiþmiþ, þehirdeki insan dokusu farklýlaþmýþ, göçler sonu-

cunda çok hýzlý gerçekleþen sosyal deðiþim ciddi toplumsal travmalara neden

olmuþtur. Bu süreçte þehrin insanýnýn dinî yönelimlerini etkileyecek boyutta

zihniyet deðiþimine neden olan din karþýtý siyasal propagandanýn yanýnda,

dinî söylemli gruplarýn þiddetle iç içe geçen eylemleri de dine karþý farklý tu-

tumlarýn oluþmasýnda etkili olmuþtur. Kýsacasý bütün bu özellikler, Diyarbakýr

örnekleminde yapýlan bir araþtýrmaya ve dolayýsýyla bu kitaba artý bir deðer

katmaktadýr. Kitabýn bir baþka özelliði ise muhtevasýný oluþturan çalýþmanýn

Sünnî Þâfiî-Hanefî bir þehirde yapýlmasýdýr. Ayrýca kitap dinî hayatý, dindarlýðýn

çok boyutluluðunu göz önünde bulundurarak, ortaya koymaya çalýþmaktadýr.

Kitabýn temel içeriðini emprik araþtýrma ve bu araþtýrmada elde edilen bul-

gularýn deðerlendirilmesi oluþtursa da, yazar kitabýnda teorik ve kavramsal

çerçeve ile çalýþmasýný farklý örneklerle zenginleþtirmiþtir. “Giriþ” kýsmýnda

yazar, din psikolojisi ve din sosyolojisi literatürünü tarayarak dindarlýk ile farklý

deðiþkenleri (yaþ, cinsiyet, sosyo-ekonomik durum vs.) konu alan çalýþma-

lardan örnekler sunmuþtur. Bu çerçevede araþtýrmalardan bahsederken tarihî

sýra esas alýnmýþtýr.

“Kavramsal Çerçeve” ismini verdiði “Bölüm I”de yazar eðitim, din eðitimi,

din, dindarlýk, dindarlýðýn boyutlarý gibi konulara açýklýk getirmiþtir. Ayrýca bu

bölümde araþtýrma grubunu oluþturan öðrencilerin geliþim dönemleri (ilk er-

genlik, ergenlik ve son ergenlik) ve bu dönemlerdeki dinî geliþim özellikleri

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

220



hakkýnda bilgi vermiþtir. Bir sonraki bölümde ise yazar, yaptýðý araþtýrmanýn
“yöntemi, evren ve örneklemi, veri toplama araçlarý ve uygulama süreci”ni
ele almaktadýr. Yazar araþtýrmasýný 666’si ilköðretim ve 582’si lise düzeyinde
olmak üzere toplam 1248 öðrenciden oluþan bir örneklem grubunda yapmýþtýr.
Bunlarýn 778’i erkek 470’i kýz öðrencidir. Öðrencilerin yaþlarý 12-21 arasýnda
deðiþmektedir. Araþtýrmada likert tipi “Dinî Hayat Ölçeði” kullanýlmýþtýr.

Yazar elde ettiði bulgularý tablolar hâlinde sunmaktadýr. Öncelikle ilköðre-
tim ve lise öðrencilerine ait bulgularý ayrý ayrý ve yorum yapmadan vermek-
tedir. Bu düzen içerisinde hem ilköðretim hem de lise öðrencilerinin yaþ, cin-
siyet, sosyo-ekonomik durumlarý, dinî eðitim alýp almadýðý gibi demografik
özellikleri ile dindarlýk düzeyleri arasýndaki iliþkiyi gösteren tablolar sýrasýyla
verilmektedir. Deneklerin dindarlýklarý ise inanç, duygu, davranýþ, bilgi boyu-
tunda ve toplam boyutta deðerlendirilmektedir.

“Bölüm III”te ilköðretim ve lise düzeyindeki öðrenciler birbirinden ayrý
olarak “I. Ýnanç Boyutu”, “II. Duygu Boyutu”, “III. Davranýþ Boyutu”, “IV.
Bilgi Boyutu”, “V. Toplam Dindarlýk” yönlerinden ele alýnmýþtýr. Eserin en
kapsamlý bu bölümünde çok önemli veriler elde edilmiþtir.

Araþtýrma bulgularýnýn yorum ve deðerlendirilmesinin yapýldýðý son bö-
lümde yazar, ilköðretim ve lise öðrencilerine ait bulgularý bir önceki bölümde-
ki gibi ayrý ayrý deðil, birlikte vererek karþýlaþtýrma yapmakta ve deðerlendir-
mektedir. Bu bölümde verilen bilgilere göre yaþ deðiþkeni ilköðretim ve lise
öðrencilerinin dindarlýklarýnda farklýlýða yol açmamaktadýr. Bu bulgu, 12-21
yaþ aralýðýnda dindarlýk düzeyinin ve türünün deðiþeceðini öngören teorilere
uymamaktadýr. Bu bulgunun sebebi hatalý bir þekilde yaþ deðiþkeninin “sü-
reksiz deðiþken” hâline getirilmesi ve yaþ gruplarý belirlenirken yanlýþ grup-
landýrmanýn yapýlmasýdýr.

Toplam dindarlýk boyutunda hem lise hem de ilköðretim gençlerinde er-
keklerin puanlarý kýzlara göre daha yüksektir. Bu durum yazar tarafýndan
toplumsal hayattaki sýnýrlýlýklarýn ve kýzlara yüklenen sorumluluklarýn kýz-
larýn dindarlýðýný olumsuz yönden etkilediði, bunun yaný sýra erkeklerin ka-
týldýklarý cuma ve bayram namazý gibi ibadetlerin onlarýn dindarlýklarýnda
ve dinî sosyalleþmelerinde olumlu etkisinin olduðu þeklinde yorumlanmýþtýr.
Ayrýca yazar, sosyo-ekonomik düzey farkýnýn dindarlýkta belirleyici olma-
dýðý, buna karþýn sosyal çevre faktörünün etkili olduðu sonucuna ulaþmýþ-
týr. Öðrencilerin dinî yönelimlerinde ailelerinin belirleyici rol oynadýðý tespit
edilmiþtir.
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Din eðitimi ve öðretimi açýsýndan bakýldýðýnda, bu tür emprik çalýþmalarýn

(alan araþtýrmalarýnýn) din eðitimi alanýnda yapýlacak ilerideki çalýþmalara

farklý bir yaklaþým ve anlayýþ sunarak katkýda bulunduðu muhakkaktýr. Em-

prik verilere dayalý bu eserin din psikolojisi ve din eðitimi alanýna önemli kat-

kýlar saðlamasý dileðiyle yazarýný tebrik ediyorum.

Veysel Uysal

Vahiy Kaynaklý Metinler Baðlamýnda Dinin Baðlayýcýlýðý ve

Ýnsanýn Özgürlüðü

Ömer Müftüoðlu

Ankara: Ankara Okulu Yayýnlarý, 2006. 200 sayfa.

Ýnsanýn yapýp ettiklerinde ne kadar özgür olduðu, doðal ve toplumsal þart-

larýn onu ne derece sýnýrladýðý, davranýþlarýnda iyi ve güzele ulaþmak için öz-

gür iradesi ile uymasý gereken kriterler olup olmadýðý, varsa bu kriterlerin

kaynaðýnýn ne olduðu gibi sorular tarih boyunca felsefe ve dinin ortak soru-

larýdýr. Ömer Müftüoðlu’nun Vahiy Kaynaklý Metinler Baðlamýnda Dinin

Baðlayýcýlýðý ve Ýnsanýn Özgürlüðü adlý kitabýnda bu kadim sorunsala, Ýslâm

dininin insan davranýþlarý karþýsýnda normatif kriterler getirmesinin insanýn

özgürlüðünü ne derece etkilediði tartýþmalarý baðlamýnda temas edilmiþ, bu-

radan yola çýkýlarak günümüzde bazý dindarlýk tezahürlerinde görülen birta-

kým anlayýþ ve uygulamalar ile insan özgürlüðü konusundaki yaygýn dinî

inanýþlar arasýnda baðlantýlar kurulmuþtur. Ancak kitabýn baþlýðýndan bekle-

nenin aksine, bu kadim sorular yumaðýnýn Tevrat, Ýncil, Zebur ve Kur’an gi-

bi kutsal metinlerde hangi baðlamda ele alýndýðý ve bu sorulara karþýlýk o me-

tinlerde ne gibi cevaplar üretildiði/önerildiði konularýna temas edilmemiþtir.

Kitabýn önsözünde “(…) Müslüman camiayý ve onlarýn dayanak aldýklarý

‘baðlayýcý ifadeleri’, (…) peygamberin ölümüyle sona eren mitolojik kalýntý-

lar olarak gören düþünce tarzýnýn (…) sahipleri, yaþantýlarýný din kaynaklý il-

kelerden tamamen mi baðýmsýz sürdürmektedirler (…) türünde sorularla

Müslüman kesimin sürekli ön planda tuttuðu Ýslâmî düsturlar, onlara gerçek

anlamda yön belirleyen güçte midir” sorularýnýn kitabýn yazýlmasýndaki temel

saikler olduðu belirtilmektedir. Yazar, dinin baðlayýcýlýðýnýn insan özgürlüðü
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ile çeliþip çeliþmediði hususunun kitabýn oluþumuna katkýda bulunduðunu da

ilâve etmektedir.

Araþtýrmanýn amacýna “Önsöz”de bu cümlelerle temas edilmesine raðmen,

kitapta yöntem ve kaynak seçiminin anlatýldýðý bir giriþ bölümünün yokluðu

dikkat çekicidir. Dolayýsýyla ileriki bölümlerde sýkça ve çokça alýntý yaptýðý

kaynaklarý hangi kritere göre seçtiði hususunda yazarýn kendi ifadelerine da-

yalý bir bilgi sahibi olamamaktayýz.

Kitap iki ana bölümden oluþmaktadýr. “Vahiy Kaynaklý Metinler ve Baðla-

yýcýlýk Ýfade Eden Lafýzlar Açýsýndan Durumlarý” baþlýðýný taþýyan “Birinci Bö-

lüm”de Tevrat ve Ýncil’in tarih içerisinde oluþum süreci ve muhtevalarýna iliþ-

kin oldukça deðerli bilgiler verilmektedir. Akademik camiada Yahudi ve Hýris-

tiyanlarýn kutsal metinleri ile ilgili kavram karýþýklýklarýna temas edilmiþ ve

hangi kavramdan ne anlaþýlmasý gerektiðine açýklýk getirilmiþtir. Bununla be-

raber, kutsal metinlerin baðlayýcýlýk açýsýndan deðerlendirilmesi yapýlýrken, dil

felsefesinin genel yaklaþýmý çerçevesinde sözlü ve yazýlý emrin baðlayýcýlýk

açýsýndan farklýlýðýna temas edilmekle yetinilmiþ, bu metinlerde yer alan hü-

küm cümlelerinin Hýristiyan ve Yahudi din bilimleri disiplinlerinde baðlayýcý-

lýk açýsýndan nasýl ele alýndýðý, emir ve yasak bildiren lafýzlarýn etimolojik ve

semantik tahlili gibi konulara yer verilmemiþtir. Gerçi yazar kitabýn Ön-

söz’ünde Birinci Bölüm’ün amacýný “…okuyucuya, vahiy kaynaklý metinle-

rin bütününü baðlayýcýlýk açýsýndan görebilme imkaný sunmak…” olarak

açýklamaktadýr ama, bölüm için seçilen baþlýk, haklý olarak okuyucuyu bu

amacý fazlasýyla aþan bir beklenti içerisine sokmaktadýr.

“Ýkinci Bölüm”de dinin baðlayýcýlýðý ve insanýn özgürlüðü tartýþmalarýna

yer verilmiþtir. Yazar burada dinin talep ettiði “baðlanma”nýn yalnýzca insa-

nýn özgür iradesiyle gerçekleþebileceðini kuvvetli bir biçimde vurgulamakta-

dýr. Baðlanan irade özgürdür ve din insandan “kendi geleceðini kendisinin

belirlemesini” istemektedir. Yazara göre özgür bir seçimin gerçekleþebilmesi

için Tanrý’nýn iradesi dýþýnda “iyi”nin var olmasý ve insan tarafýndan biline-

bilmesi gerekir. Tanrý’nýn iradesinin ve bu iradeden “baðýmsýz iyi”nin tezahür

ettiði alan ise ilahî metinlerdir. Yazar bu noktayý Nasr Hamid Ebu Zeyd’den

alýntýlar yaparak açýklamaktadýr: “Ýlahî metinler, dilde tezahür ettiði andan iti-

baren insanîleþmiþtir. Hem “mantûk” hem de “mefhûm” açýsýndan aktif ve

deðiþkendir. Her an yeniden anlaþýlýr. Hz. Peygamber’in Kur’an’dan anladýðýnýn

bizatihi Kur’an’ýn amaçladýðý anlam olduðu yönündeki iddialara itibar edilme-

melidir. Peygamber’in anlamasý, beþerî anlamalarýn ilkidir.” Bu pasajlardan,
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anlamýn sürekli deðiþken olmasýna baðlý olarak, baðlayýcýlýðýn da deðiþkenli-
ði sonucu çýkabilmektedir. Ancak yazar, konuyla ilgili somut kriterler ortaya
koymadýðýndan, dinî metinlerin, bu metinlerdeki lafýzlarýn ve lafýzlardan çý-
karýlan hükümlerin baðlayýcýlýk sýnýrlarý konusu muallakta kalmaktadýr.

“Ýkinci Bölüm”ün ikinci kýsmýnda “Ýnsanýn Özgürlüðü Açýsýndan Baðlayý-
cýlýk” baþlýðý altýnda insanýn özgürlüðü sorunsalý ele alýnmaktadýr. Yazar bu-
rada Kur’ân-ý Kerim’den âyetlerle insanýn zaaflarýyla beraber yaratýlmasýna
dikkat çekmekte ve özgür iradeyle seçim yapabilmek için bu zaaflarýn varlý-
ðýnýn zorunlu olduðunu belirtmektedir. Bu bölümde Erich Fromm’dan sýkça
alýntýlar yaparak insanýn özgürlüðü sorunsalýnýn çerçevesini belirlemekte, bu
çerçevede “Ýslâm inancýna göre Tanrý’nýn insan için plan yapmadýðý, insanla-
rýn hayatlarýný kendi tercihleriyle çizdiði” görüþünü ön plana çýkarmaktadýr.
Yazar Ýslâm dininde insanýn özgürlüðünün dinin baðlayýcýlýðýnýn mütemmim
cüzü olduðunu her fýrsatta vurgulamakta, dinin emir ve yasaklarýnýn da ni-
haî anlamda insanýn baþka varlýklara köle olmadan özgürce yaþayabilmesi-
ne imkân saðladýðý için anlamlý olduðunu belirtmektedir. Ona göre insanýn
özgür iradesinin olmadýðý, sevgisiz bir zorunluluða baðlý olan Tanrý-insan iliþ-
kisi, köleleþmenin bir baþka çeþidini üretecektir. Yazarýn bu baðlamda “Ýslâm
düþünce tarihinde insan iradesinin Tanrý iradesi karþýsýna konarak zayýf dü-
þürüldüðü ve kader inancýnýn kitlelerin afyonu olduðu” gibi hüküm cümlele-
rini, herhangi bir delil getirme veya konuyla ilgili tartýþmalara girme ihtiyacý
duymaksýzýn kullanmasý oldukça dikkat çekicidir. Doðrusu 1400 yýllýk geniþ,
çok renkli ve çok sesli bir yelpazeyi dönemlere, ekollere veya baþka kriterlere
ayýrma gereði duymadan toptancý bir yaklaþýmla kötülemek veya yüceltmek,
eserin ilmî hüviyeti açýsýndan oldukça endiþe verici görünmektedir. Yine yazar
bu bölümde “klasik kader anlayýþý”ný eleþtirmekte ve bu anlayýþýn insanýn öz-
gürlüðünü elinden alan bir sonuca götürdüðünü savunurken, “klasik kader
anlayýþý”ndan hangi dönem ve hangi ekolün kader anlayýþýný kastettiðini
açýklýkla ortaya koymamakta, bu kanaate ulaþýrken hangi “klasik” kaynaða
baþvurduðunu belirtmemektedir.

Eserin satýrlarýnda sýkça karþýlaþtýðýmýz ifadelerden birisi de, “Ýslâm’a gö-
re” diye baþlayan cümlelerdir. Elbette ki Ýslâm hakkýnda konuþmak, Ýslâmî
ilimler alanýna vâkýf her araþtýrmacýnýn hakkýdýr. Ancak dinin kaynaklarýndan
yaptýðý araþtýrmalar sonucu ulaþýlan fikir ve kanaatlerin þahsîliðini belirten ih-
tiyatlý cümlelerin kullanýlmasý, ilmî açýdan daha gerçekçi görünmektedir. Öte
yandan bu çalýþmada sýkça karþýlaþtýðýmýz “günümüzde ortaya çýkan bazý
dinî uygulamalarýn saf Ýslâm’la ters düþtüðü” iddialarý da birçok problemi
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beraberinde getirmektedir: Allah katýndaki aslî hüviyetini bir kenara býraka-

cak olursak, tarih, toplum ve birey üzerindeki tezahürlerinden baðýmsýz bir

Ýslâm’ý bilebilme imkânýmýz var mýdýr? Yaþanan hayatta gördüðümüz dinî te-

zahürlerin “saf Ýslâm”a uygun olup olmadýðý neye göre belirlenecektir? Kitap-

taki “saf Ýslâm” ile ilgili vurgular, ayrýca ilk bölümlerde özenle altý çizilen

“ilahî metnin peygambere verildiði andan itibaren mefhûm ve mantûk açýsýn-

dan beþerîleþtiði” görüþüyle de kolayca telif edilememektedir.

Ýnsanýn özgürlüðünün ele alýndýðý pasajlarda, günümüzde tezahür eden

bazý dinî anlayýþ ve uygulamalarýn insaný köleleþtirdiðini ve Allah karþýsýnda-

ki gönüllü tercih durumunu elinden aldýðýna deðinildiðini görmekteyiz. Yazar

Fromm ve Þaban Ali Düzgün gibi sýkça alýntý yaptýðý kaynaklarýn özgürlük te-

orileri üzerine ürettiði genel görüþlerden yola çýkarak günümüzde yaþanan

dinî problemler arasýnda doðrudan bað kurmaktadýr. Ona göre, dinî þekilcili-

ðe indirgeyen ve Allah’la pazarlýk anlamýna gelen samimiyetsiz ritüellerin so-

rumluluðu, doðrudan mevcut cemaat yapýlanmalarýna aittir. Þüphesiz ki sos-

yal hayatýmýzda dinî örgütlenmelerin saðlýklý veya saðlýksýz iþleyiþinin birey-

lerin din anlayýþýna tesiri büyüktür. Ancak bu gibi konular doðrudan din sos-

yolojisinin alanýna girmektedir. Dolayýsýyla konu ile ilgili alan araþtýrmalarýna

baþvurmadan sýrf teorik bilgilerden yola çýkarak hüküm vermek, ilmî yön-

temler açýsýndan problemli görünmektedir.

Kitabýn “Sonuç” bölümü, satýrlarýnda ve satýr aralarýnda baþarýyla iþlenen

“insanýn ilahî iradeye baðlanmasýnýn ancak özgür iradesiyle gerçekleþebilece-

ði, dinin emir ve yasaklarýnýn bu özgür iradenin baþkalarýna köle olmayý en-

gellemek amacýna matuf olduðu” ana fikri ile baðlanmaktadýr.

Sonuç olarak bu araþtýrma, yazarýn eseri kaleme almadaki maksadýný ba-

þarýyla ortaya koymaktaysa da, baþlýk ve muhteva arasýndaki uyumsuzluk-

lar, kaynak seçimi ile ilgili kriterlerin belirsizliði, araþtýrmanýn metot ve sýnýr-

larýnýn günümüz problemleri ile ilgili hüküm vermeye ne denli elveriþli oldu-

ðuna dair þüpheler ve bazý genellemelerin araþtýrmanýn ilmî hüviyetine olum-

suz tesiri ile ilgili endiþeleri eleþtiri olarak belirtmeyi hakkaniyet açýsýndan ge-

rekli görüyoruz. Yazarýn bundan sonra gerçekleþtirmeyi düþündüðü vahiy

kaynaklý metinlerde baðlayýcýlýk ifade eden kavramlarýn incelenmesi çalýþma-

sýný merakla bekliyor, metot ve muhteva yönünden bu çalýþmasýný aþan eserler

ortaya koymasýný diliyoruz.

Fatma Yüksel
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Prof. Dr. Iþýn Demirkent (1938-2006)

Haçlý Seferleri ve Haçlý devletleri baþta olmak üzere Bizans tarihi ve Sel-

çuklu dönemi Anadolu Türk tarihi konularýnda yalnýz Türkiye’de deðil, dün-

yaca tanýnmýþ kýymetli bir Orta Çað tarihçisi olan Prof. Dr. Iþýn Demirkent

1938 yýlýnda Ýzmir’de doðdu. Ýlk öðrenimini Ýzmir Gazi Ýlkokulu’nda tamam-

ladýktan sonra (1949) babasýnýn memuriyeti dolayýsýyla ailesiyle birlikte

Ýstanbul’a gitti ve ortaöðrenimini Kandilli Kýz Lisesi’nde bitirdi (1956). 1957

yýlýnda Nezih Demirkent ile evlendi; bu evlilikten bir kýz çocuklarý (Didem De-

mirkent) dünyaya geldi. 1961’de Ýstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Ta-

rih Bölümü’nde yüksek öðrenime baþlayan Iþýn Demirkent, 1965’te Orta Çað

Tarihi Kürsüsü’nden Aynî Tarihi. H. 441-442 (1049-1051) Yýllarý Olaylarý

adlý teziyle mezun oldu.

1967 yýlýnda, mezun olduðu kürsüde asistanlýk kadrosuna tayin edilen

Demirkent, Prof. Dr. Fikret Iþýltan’ýn danýþmanlýðýnda yaptýðý “Urfa Haçlý

Kontluðu Tarihi (1098-1118)” adlý çalýþmasýný 1972 yýlýnda tamamlayarak

“Doktor” unvanýný aldý. 1975-1976 öðretim yýlýnda Almanya’da bulundu ve

Frankfurt Üniversitesi’nde Orta Çað Avrupa tarihi ders ve seminerlerine

katýldý. Yurda döndükten sonra doktora konusunun devamý olan “Urfa Haçlý

Kontluðu Tarihi (1118-1146)” baþlýklý çalýþmasýyla 1981 yýlýnda “Doçent”

unvanýný aldý. 1988’de profesörlük kadrosuna atanan Demirkent, 1994’te

Orta Çað Tarihi Anabilim Dalý Baþkanlýðý’na getirildi ve bu görevini üniversi-

te öðretim üyeliðindeki kanunî süresini tamamlayýp emekliye ayrýldýðý 18

Ocak 2005 tarihine kadar sürdürdü.

Prof. Dr. Iþýn Demirkent emekliliðinden bir yýl sonra 3 Þubat 2006 Cuma

günü Ýstanbul’da vefat etti. 6 Þubat 2006 Pazartesi günü Demirkent Aile-
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si’nin sahibi bulunduðu “Globus” Dünya Basýnevi’nde ve Ýstanbul Üniversi-
tesi Edebiyat Fakültesi’nde yapýlan törenlerin ardýndan Sultanahmet Ca-
mii’nde öðle namazýný müteakip kýlýnan cenaze namazýndan sonra Rumelihi-
sarý Aþiyan Mezarlýðý’ndaki aile kabristanýnda topraða verildi.

1983 yýlýndan itibaren Türk Tarih Kurumu aslî üyesi olan Prof. Demirkent,
2001 yýlýndan beri Türk Tarih Kurumu bünyesinde kurulan Bizans/Doðu Ro-
ma Ýncelemeleri Türkiye Millî Komite Baþkanlýðý görevini yürütmekteydi.
1998 yýlýnda da The Society for the Study of the Crusades and the Latin East
(SSCLE) adlý uluslararasý kuruluþa üye seçilmiþti.

Ýstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Orta Çað Tarihi Anabilim Dalý’nda
40 yýl kadar görev yapmýþ olan Prof. Dr. Iþýn Demirkent, bu dönem içerisin-
de Haçlý Seferleri, Haçlý devletleri, Bizans tarihi ve Orta Çað Avrupa tarihi ko-
nularýnda lisans, yüksek lisans ve doktora dersleri vermiþ, çok sayýda öðren-
ci, öðretmen ve araþtýrmacý yetiþtirmiþ, bu arada tez çalýþmalarý yaptýrmýþtýr.

Disiplinli, titiz, çalýþkan ve dikkatli bir tarihçi olarak tanýnan Prof. Demir-
kent’in yetiþmesinde Haçlý Seferleri, Bizans ve Ýslâm tarihi konularýnda özel-
likle Steven Runciman, Georg Ostrogorsky ve Julius Wellhausen’den yaptýðý
kýymetli çevirileri ile bilinen Prof. Dr. Fikret Iþýltan’ýn (1915-1997) önemli
rolü olmuþtur. Hocasýnýn da yönlendirmesiyle Demirkent, lisans döneminden
itibaren Ýngilizcesini ilerletip Almanca öðrendiði gibi Orta Çað tarihinin kay-
nak dillerinden olan Arapça, Grekçe ve Latinceye de ilgi duymuþ ve bu dil-
lerde önemli bir mesafe almýþtý.

Prof. Dr. Iþýn Demirkent, içerisinde Bizans, Haçlý Seferleri ve Ýslâm tarihi-
ne ait pek çok kaynak külliyatýný da barýndýran zengin bir ihtisas kütüphane-
sine sahipti. “Globus” Dünya Basýnevi’nin on beþinci katýndaki bu kütüpha-
nede Prof. Dr. Fikret Iþýltan’ýn vasiyeti üzerine vefatýndan sonra kendisine ve-
rilmiþ olan kitaplar da müstakil bir bölüm hâlinde tasnif edilmiþtir.

Hemen her yýl tatil dönemlerinde Almanya’ya giderek genellikle Frankfurt
Üniversitesi’nde araþtýrmalarýný sürdüren Prof. Demirkent, bazan da ABD’ye
gidip üniversite kütüphanelerinde bilimsel incelemelerde bulunmuþtur (Mese-
la 1994’te Cincinnati Üniversitesi, 1998-1999’da Washington DC’deki Dum-
barton Oaks Center for Byzantine Studies).

Prof. Dr. Iþýn Demirkent’in bilimsel alanda dikkat çeken özelliklerinden bi-
ri, Haçlý Seferleri ve Bizans tarihini ayný zamanda Ýslâm ve Türk tarihinin bir
parçasý olarak görmesi ve bir Orta Çað tarihçisi olarak çalýþmalarýnda Haçlý,
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Bizans ve Ýslâm tarihini birlikte ele almayý baþarmýþ olmasýdýr. Demirkent’in

asýl uzmanlýk alaný Haçlý Seferleri tarihi olup 1972 yýlýnda tamamladýðý Urfa

Haçlý Kontluðu Tarihi (1098-118) baþlýklý doktora tezi, Türkiye’de bu alan-

da yapýlan ilk akademik çalýþmadýr. Uzmanlýk alanýyla ilgili olarak uzun yýl-

lar verdiði dersler, yaptýðý araþtýrmalar ve kaleme aldýðý çeþitli bilimsel yazýlar-

dan sonra 1997 yýlýnda yayýmladýðý Haçlý Seferleri Tarihi ise konuyu

bütünüyle ele alan Türkçe telif edilmiþ ilk eser olma özelliði taþýmaktadýr. Pa-

pa II. Urbanus’un 1095’teki çaðrýsý üzerine 1096 yýlýnda baþlayan ve

1291’de Latin Hýristiyanlarýn Doðu’daki son merkezleri Akkâ’dan çýkarýlýp

atýlmalarýna kadar yaklaþýk iki yüz yýl devam eden Haçlý seferlerini sebep ve

sonuçlarýyla birlikte sade ve akýcý bir üslupla anlatan eser, ihtiva ettiði çok

sayýda resim, minyatür, gravür ve haritayla ayrý bir deðer kazanmýþtýr. De-

mirkent bu kitabýnda Haçlýlar’ýn düzenledikleri dokuz büyük seferi tek tek ele

almýþ, bu arada Birinci Sefer esnasýnda Urfa, Antakya, Kudüs ve Trablus’ta;

Üçüncü Sefer sýrasýnda Kýbrýs’ta, Dördüncü Sefer sonunda da Ýstanbul’da ku-

rulan Latin devletlerine de yer vermiþtir. Kitapta Anadolu Selçuklu

hükümdarlarý I. Kýlýç Arslan, I. Mesud, II. Kýlýç Arslan; Daniþmendli Gümüþte-

gin, Artuklu Belek ve Sökmen, Musul valileri Kürboða, Mevdud ve Çökür-

müþ; Ýmadeddin Zengi, Nureddin Mahmud ve Salâhaddin Eyyûbî gibi Ýslâm

kumandanlarý; Baybars, Kalavun ve Eþref gibi Memlûk sultanlarýnýn Haçlýlar-

la yaptýðý mücadeleler bazan ayrýntýlý tasvirlerle gözler önüne serilmiþtir.

Haçlý seferlerinin öteden beri Batý merkezli bakýþ açýsýyla ele alýndýðýný, bu

durumun bazý yanlýþlýklara sebebiyet verdiðini belirten Demirkent, kitabýný da-

ha doðru sonuçlara ulaþmak amacýyla Türk-Ýslâm dünyasý bilim çevresinin

görüþlerini dile getirme yolunda bir adým olarak takdim etmektedir. Demirken-

t’e göre Haçlý Seferleri XI. yüzyýlýn ortalarýndan itibaren Türklerin Yakýn Do-

ðu’ya girmeleri ve Anadolu’yu yurt edinmeye baþlamalarý karþýsýnda Avru-

pa’nýn, Büyük Selçuklu Devleti’nin sürüklendiði iç karýþýklýklardan da medet

umarak “kutsal topraklar”ý kurtarmak sloganýyla Türkleri Anadolu’dan atmak

ve Anadolu ile birlikte bütün Yakýn Doðu’yu ellerine geçirmek maksadýyla

düzenlediði siyasî amaçlý askerî bir harekettir. Demirkent, Batý dünyasýnda

Haçlý Seferleri’nin sebepleri konusunda farklý görüþlere yer verilmekle birlikte,

din unsurunun ön plana çýkarýldýðýný, halbuki bu seferlerin temelinde Avru-

pa’nýn içerisinde bulunduðu siyasal, sosyal ve ekonomik þartlarýn yattýðýný vur-

gulamakta, dinî motifi ise “sadece itici bir güç” olarak görmektedir. Demirken-

t’e göre Kilise, siyasî amacýný gerçekleþtirmek için dinî motiften faydalanmýþ ve

457 yýldýr Müslümanlarýn elinde olan “kutsal topraklarý kurtarma” sloganýyla
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asýl amacýný gizlemiþtir. Haçlý Seferleri için yapýlan çaðrýda Bizans ve Doðu’da-

ki diðer Hýristiyanlarý Türklere karþý koruma amacýnýn sýk sýk dile getirildiðine

deðinen Demirkent, 1204 yýlýndaki Dördüncü Haçlý Seferi sýrasýnda Ýstanbul’un

iþgal edilip yaðmalandýðýný ve ardýndan Latin hâkimiyetinin kurulduðunu da

hatýrlatarak bu seferlerin Bizans ve diðer Hýristiyanlara verdiði zarara dikkat

çekmektedir. Seferlerin baþlangýcýndan sonuna kadar Türklerin Haçlýlara karþý

sürekli mücadele ederek onlarý durdurmayý baþardýklarýný vurgulayan Demir-

kent, esasen bu seferlerin XIII. yüzyýldan sonra da Son Haçlý Seferleri adýyla de-

vam ettiðini, Osmanlýlarýn Niðbolu (1396) ve Varna (1444) muharebelerinde

geri püskürttükleri Haçlý saldýrýlarýnýn bu baðlamda görülmesi gerektiðini ifade

etmektedir. Demirkent’e göre Osmanlý Devleti’nin yýkýlýþýndan sonra Batýlýlarýn

günümüze kadar devam eden Doðu’yu kolonize etme gayret ve çabalarýný da

Haçlý ruhunun bir yansýmasý olarak deðerlendirmek mümkündür.

Prof. Dr. Demirkent, Batý’da Haçlý Seferleri literatüründe neredeyse ihmal

edilen ve seferlerin sayýmýnda numaralandýrma dýþý tutulan “1101 Yýlý Haçlý Se-

ferleri”ne özel önem vermiþtir. Konuya dair makalesinde Lombardlar, Fransýzlar

ve Almanlardan oluþan ve sayýsý yüz binlerle ifade edilen Haçlý ordularýnýn,

Anadolu Selçuklu Devleti’nin ikinci hükümdarý Sultan I. Kýlýç Arslan (1092-

1107) ve onun etrafýnda birleþen Türk beyleri tarafýndan Merzifon yakýnlarýnda,

Konya civarýnda ve Ereðli Suyu çevresinde kesin bir yenilgiye uðratýldýðýný be-

lirten Demirkent, böylece Türkleri Anadolu’dan söküp atmayý hedefleyen Haçlý

hareketinin durdurulduðunu, Ýstanbul’dan Suriye’ye giden yolun hem Bizans

hem de Batý’dan gelen Haçlý ordularýna karþý kapanmýþ olduðunu vurgulamýþtýr.

Bu seferin Batý dünyasýnda -belki de bu sebeple- gözardý edilmek istendiðine

iþaret eden Demirkent, Birinci Haçlý Seferi’nden itibaren 1101 yýlý seferleri de

dahil, Haçlýlarla yaptýðý mücadelelerle tanýnan Türkiye Selçuklu Hükümdarý I.

Kýlýçarslan’ý müstakil bir çalýþma konusu yapmýþtýr.

Prof. Dr. Demirkent Batý’da öteden beri Haçlý Seferlerini çeþitli yönleriyle ele

alan çok sayýda çalýþma yapýlmýþ olmasýna raðmen, “tarihimizin bir parçasý

olan” bu konu ile ilgili Türkiye’deki çalýþmalarýn yok denecek kadar az ol-

duðuna dikkat çekmiþ ve bazý öðrencilerini bu sahaya yönlendirmiþtir. Nitekim

öðrencilerinden Yrd. Doç. Dr. Ebru Altan Ýkinci Haçlý Seferi (1147-1148) (TTK

Yayýnlarý, Ankara 2003) ve Yrd. Doç. Dr. Birsel Küçüksipahioðlu Trablus Haçlý

Kontluðu Tarihi (1109-1187) (Ýstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü,

2003) baþlýklý doktora tezleriyle alana önemli katkýlarda bulunmuþlardýr.
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Prof. Dr. Iþýn Demirkent, Anadolu Türk tarihinin tam olarak anlaþýlabilmesi

için Haçlý Seferleri tarihi yanýnda, bütün Orta Çað boyunca hüküm sürmüþ ve

Hz. Peygamber döneminden Osmanlýlar’a kadar çeþitli Ýslâm devletleriyle kom-

þu olmuþ olan Bizans Ýmparatorluðu tarihinin de bilinmesinin önemine inan-

mýþ, bunun bir neticesi olarak Bizans’ýn siyasî, sosyal, askerî, ekonomik ve

kültür tarihi hakkýnda kýymetli çalýþmalar yapmýþtýr. Öte yandan Bizans tarih

kaynaklarýnýn yalnýz Bizans için deðil, Ýslâm ve Türk tarihi için de çok önemli

bilgiler içerdiði gerçeðinden hareketle XI.-XIII. yüzyýllara ait bazý kaynaklarý

Türkçeye kazandýrarak önemli bir hizmette bulunmuþtur. Mikhail Psellos’un,

976-1077 yýllarý arasýndaki Bizans tarihini kapsayan ve Selçuklu Türklerinin

Anadolu’yu fetih ve yurt edinme faaliyetlerine de yer veren Khronographia’sý;

Ioannes Kinnamos’un 1118-1176 yýllarý arasýndaki olaylarý anlatan ve XII.

yüzyýl Türk-Bizans münasebetlerine dair bilgiler içeren Historia’sý; Niketas

Khoniates’in bir kýsmý daha önce Prof. Dr. Fikret Iþýltan tarafýndan tercüme edi-

len [Niketas Khoniates, Historia (Ioannes ve Manuel Komnenos Devirleri,

TTK Yayýnlarý, Ankara 1995] Historia adlý eserinin Bizans’ýn Türklerle müna-

sebetleri ve Bizans baþkenti Ýstanbul’un 1204 yýlýnda Haçlýlar tarafýndan zap-

tedilip yaðmalanmasýna yer veren 1180-1206 yýllarýna ait bölümleri onun

Türkçe’ye kazandýrdýðý önemli Bizans kaynaklarýdýr. Bu eserlerin Avrupa dille-

rine yapýlmýþ çevirilerinden de yararlanan Demirkent, dipnotlarda özellikle Türk

tarihi açýsýndan eksik bulduðu noktalarý tamamlamaya çalýþmýþ ve gerekli

gördüðü yerlere kendi yorumlarýný da ilave etmiþtir.

Demirkent’in Türkiye Diyanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi’nde (DÝA) yayým-

lanan “Bizans” ve “Haçlýlar” baþlýklý maddeleri de Ýslâm ve Türk tarihiyle

yakýndan ilgili bu geniþ konularýn ansiklopedi maddesi sýnýrlarý içerisinde derli

toplu bir þekilde haritalar ve çeþitli görsel malzemeler eþliðinde okuyucuya

sunulmuþ olmasý bakýmýndan oldukça önemlidir.

Demirkent, meslek hayatý boyunca pek çok kitap ve makale yayýmlamýþ,

ayrýca yurtiçi ve yurtdýþýnda düzenlenen birçok kongre, sempozyum, semi-

ner, konferans ve panele katýlarak fikirlerini ilim dünyasý ile paylaþmýþtýr. O,

uzmanlýk gerektiren bilimsel ve akademik yazýlarýný dahi sade ve anlaþýlýr bir

üslupta yazdýðý gibi, tarihi sevdirmek ve daha geniþ kitlelerin tarihe ilgi duy-

masýný saðlamak için genel okuyucu kitlesine yönelik yazýlar da kaleme

almýþtýr. 2001 yýlýnda “Globus” Dünya Basýnevi Ailesi’ne dahil etmiþ olduðu

Popüler Tarih dergisindeki yazýlarý bu açýdan önemlidir.



Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

232

Türk basýnýnýn önde gelen isimlerinden gazeteci eþi Nezih Demirkent’in 11

Þubat 2001 tarihinde ölümü ve ardýndan baþ gösteren aðýr saðlýk sorun-

larýna, özellikle gözlerindeki ciddi görme kaybýna raðmen, sabýr ve metanet-

le bilimsel faaliyetlerini sürdüren Prof. Demirkent, davet edildiði ilmî top-

lantýlara konuþmacý veya dinleyici olarak katýlmaya azami gayret gösterdiði

gibi telif ve tercüme çalýþmalarýna da devam etmekteydi. Nitekim vefatýndan

kýsa bir süre önce hastalýðý iyice aðýrlaþýp hastaneye kaldýrýlýncaya kadar da-

hi çevirisini tamamlamýþ olduðu Niketas’ýn Historia’sýnýn 1180-1195 yýllarý-

na ait kýsmýnýn son kontrolü ve gerekli notlarýn ilavesi ile meþguldü.

Prof. Dr. Iþýn Demirkent’in Baþlýca Yayýnlarý

A. Telif eserleri

1. Urfa Haçlý Kontluðu Tarihi (1098’den 1118’e Kadar), Ýstanbul Üniver-

sitesi Edebiyat Fakültesi Yayýnlarý, Ýstanbul 1974; Türk Tarih Kurumu (TTK)

Yayýnlarý, Ankara 1990.

2. Urfa Haçlý Kontluðu Tarihi (1118-1146) (II. Cilt), TTK Yayýnlarý, An-

kara 1987; TTK Yayýnlarý, Ankara 1994.

3. Türkiye Selçuklu Hükümdarý Sultan I. Kýlýç Arslan, TTK Yayýnlarý,

Ankara 1996.

4. Haçlý Seferleri, Dünya Yayýncýlýk, Ýstanbul 1997; Ýstanbul 2004.

5. Bizans Ýmparatorluðu Dönemi Ýstanbul, 330–1453 (Fotoðraflar: Haluk

Özözlü), Dünya Yayýncýlýk, Ýstanbul 1999.

6. Son Dönem Bizans Ýmparatorluðu Tarihi Bibliyografyasý (1261-

1453) (Doç. Dr. Fahameddin Baþar, Yrd. Doç. Dr. Ebru Altan, Yrd. Doç. Dr.

Muharrem Kesik ve Yrd. Doç. Dr. Halûk Kortel ile birlikte), Ýstanbul’un Fet-

hinin ve Ýstanbul Üniversitesi’nin Kuruluþunun 550. Yýldönümü Armaðaný,

Ýstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Yayýnlarý, Ýstanbul 2003.

B. Kaynak Çevirileri

1. Mikhail Psellos’un Khronographia’sý, TTK Yayýnlarý, Ankara 1992.

2. Ioannes Kinnamos’un Historia’sý (1118-1176), TTK Yayýnlarý, Ankara

2001.
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3. Niketas Khoniates’in Historia’sý (1195-1206). Ýstanbul’un Haçlýlar

Tarafýndan Zaptý ve Yaðmalanmasý, Dünya Yayýncýlýk, Ýstanbul 2004.

4. Niketas Khoniates’in Historia’sý (1180-1195). Komnenos Hânedaný’nýn

Sonu ve II. Isaakios Angelos Devri (Yayýna hazýrlayanlar: Doç. Dr. Fahamed-

din Baþar ve Doç. Dr. Bedia Demiriþ), Dünya Yayýncýlýk, Ýstanbul 2006.

C. Makale ve Bildiriler

1. “1071 Malazgirt Savaþýna Kadar Bizans’ýn Askerî ve Siyasî Durumu”,

Ýstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi Tarih Dergisi. Fâtih Sultan Meh-

med Hatýra Sayýsý, Sayý 33 (Mart 1980/81), Ýstanbul 1982, s. 133-146.

2. “Haçlýlara Karþý Mücadelede Baþarýlý Bir Türk Kumandaný: Savar”, TTK

Belleten, XLVIII/191-192 (Temmuz-Ekim 1984), Ankara 1985, s. 453-479.

3. “Urfa Haçlý Kontluðu Tarihine Bir Bakýþ (1098-1144)”, Tarihi ve

Kültürel Boyutlarý Ýçerisinde Þanlýurfa ve Güney-Doðu Anadolu Projesi

(GAP) Sempozyumu (Þanlýurfa, 16-19 Kasým 1987), Bildiriler (Hazýrlayan:

Prof. Dr. Abdülkadir Karahan), Ýstanbul 1988, s. 83-89.

4. “Hittîn Zaferi ve Kudüs’ün Müslümanlarca Fethinin Batý’daki Akisleri”,

TTK Belleten, LII/205 (Aralýk 1988), Ankara 1989, s. 1547-1555 (Alman-

casý: s. 1557-1566).

5. “Haçlý Seferleri Kaynaklarýnýn Büyük Külliyatý. Recueil des Historiens
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