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ibn Haldiin’da Varhk ve insamin Evrimi

Evolution of Existence and Man on Ibn Khaldun

Dr. Ogr. Uyesi Murat ERTEN"='1
Oz
Ibn Hald(in’un hiyerarsik varlik evreni, cansiz varliklardan melekler alemine dek uzanan bir yapidadir. Her
varlik kusaginin en {ist liyesi, kendisinden sonra gelen kusagin en alt iiyesine komsudur. Bu komsu varliklar
birbirlerinin evrimlesmis halleridir. insan, hayvanlar aleminin en gelismis tiiriidiir ve kendisinden 6nce
gelen maymunun gelismis bicimidir. Insanm en gelismis ornekleri olan veliler ve peygamberler,
kendilerinden sonra gelen melekler aleminin en alt tiirlerine komsudurlar ve bu aleme yiikselmek suretiyle
ilham ve vahiy alirlar. Ancak insanin meleklige evrimi fiziksel degil ruhsal ve akilsaldir. Ona goére insanin
fiziksel olarak evrimlesmediginin kaniti, gegmis toplumlardan kalan eserlerin bugiinkiilerle ayni temel
prensiplere sahip olmasidir. Boylece maymunun fiziksel ve akli gelisimin sonucu olan insan, melekler
alemine yiikselmek icin yalnizca ruhsal yetilerini gelistirir. Evrim diisiincesinde Ibn Hald{in, tiimel bir
yaklagimla tiim varliklar1 birbirine baglar ve siirece maddi olmayan evreni de dahil eder. Ancak insanin

evrimini, tasavvufta ve On Akil Teorisinde yer aldig1 bicimiyle Allah’la ittisale dek yiikseltmez ve vahiy
alma ile keser. ibn Hald@in evrimin imkanini1 kimya, yéntemini tasavvufla belirler.
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Abstract

Ibn Khaldun’s hierarchical universe of being runs from inanimate beings to world of angels. The highest
type of each generation of being is adjacent to the lowest type of the subsequent generation of being. These
neighbouring beings are evolved. Man is the most developed species of the animal kingdom and he is the
advanced form of the ape that preceded it. Walis and prophets, the most advanced examples of human
beings, are adjacent to the lowest types of the angels and receive inspiration by rising to this realm.
However, the evolution of man into the world of angels is not physical but spiritual and mental. Evidence
that human beings have not evolved physically is that the works of past societies have the same conditions
of use as those of today. Thus, as the result of the physical and mental development of the ape, the human
being only develops his spiritual abilities to rise to the realm of angels. In his evolution thought Ibn Khaldun
connects all beings with a holistic approach and includes non-material universe. However, the evolution of
man does not ascend to alliance with Allah as it is in Sufism and the Ten Intellects Theory and interrupted
by revelation. Ibn Khaldun determines the possibility of evolution by chemistry and the method by Sufism.
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Giris

Toplum yasaminin nihai hedefi olan medeniyeti, gelismeyi ve gelisirken ¢iirlimeyi
biinyesinde ayn1 anda barindiran Ibn Hald(in’un sosyal degisim veya umran teorisi, toplumsal
evrim olarak da degerlendirilebilir (Arslan, 2002, 98; Ozel, 1992, 118 vd). Asabiyye kavrami ile
medeniyetin bedevi ve hadari umran asamalar1 siirecin sosyal duraklaridir. Bunun bir pargasi
olarak insanin evrimi de; fiziksel, ruhsal ve zihinsel yonler barindirir. ibn Haldin’un insanin
evrimine iliskin diisiinceleri bu yonleriyle bazi arastirmacilar tarafindan Charles Darwin’in
habercisi sayilir (Hassan, 1977, 134). Buna karsin ibn Hald(n ile Darwin’in tam bir benzesim
icinde oldugunu sdylemek giictiir. Giincel tartismalara konu edilen Ibn Hald(in benzer sekilde
sosyal teorisi bakimindan Montesquieu ve Machiavelli, iktisat diigiincesi bakimindan Ricardo ve
Malthus gibi bagka bazi Batili diisiiniirlerle de karsilastirilsa da (Sezgin, 2008, C.I, 63; Tomar,
2006, 20) ¢alismamizda biz yalnizca, Mukaddime’de ¢esitli bagliklar halinde bulunan insanin ve
o arada diger varliklarin evrimine iligkin diisiinceleri bir araya getirdik. Bu baglamda Darwin’in
evrim teorisiyle de temel bazi1 konularda karsilastirmasint yaptik.

Baslangigta organik degisim anlaminda kullanilan evrim/evolution kavrami daha sonra
bildigimiz sekliyle ‘uzun bir olaylar dizisinin sirasiyla birbirini izlemesi, basitten karmagsiga dogru
sirali agilma ve ilkel olandan olgun ve eksiksiz olana dogru gelisme siireci’ anlamlarinda
kullanilmastir. Bu anlam, belli belirsiz ve ortiilii manada tercihli bir ilerleme anlamini da igerir.
Dolayisiyla evrimin bir amact olmadigini ve maddesel/natural bir siire¢ oldugunu diisiinen
Charles Darwin (1809-1882), igerdigi bu anlamdan otiirii kavrami (1838°de yazildigi halde
1859’da yayimlanan) Origin of Species/Tiirlerin Kokeni’nde kullanmamistir. Darwin’in de bir
parcast oldugu 19. Yiizyil; dini, siyasal ve bilimsel laiklik ile siyasi ve iktisadil hayat kavgasi
ilkeleri iizerinde yiikselmekte olan bir ¢agdir. Toplum, geneli itibariyle pozitivist bir bilim,
sosyalist bir siyaset anlayisina sahiptir. Bu itibarla daha 6nce de bazi yazarlar tarafindan (Ricardo
(1772-1823) ve Malthus (1776-1865) tarafindan iktisadi, Proudhon (1809-1865) tarafindan sosyo-
ekonomik, Mendel (1822-1884) tarafindan kalitim kanunlari ve Lamarck (1744-1829) tarafindan
kazanilmis karakterlerin aktarimi gibi) ¢esitli anlamlarda dile getirilmis olan evrim kurami; 0
donemde Darwin’le kisa zamanda yayilmis ve kitlelere mal olmustur. (Bayrakdar, 2001, 13).

Evrim, terim olarak, esas itibariyle gelismeyi ve degismeyi ifade eder. Bu degigsme veya
gelisme, ister icten disa dogru, dissal etkenlerden bagimsiz olsun, ister baslangicta belirsiz bir
bicimde bulunan bir ilkenin, yavas yavas kendini gergeklestirip ortaya ¢ikmasi olsun, isterse de
bir amaca dogru adim adim ilerlemeyi igersin. Evrimin Darwinci anlaminda ise bir anlam ve bir
erege yonelmiglik baska deyisle iradi bir yonelim kastedilmeksizin gerceklesen degisim ifade
edilir. Kavramin Nietzsche ve Bergson’da kazandig1 derinlik, bulucu, sinayici, yeniyi yaratict ve
gelecekteki bir amaca yonelmis, akilsal bir olus ve ilerleme siireci isaret edilir. Lamarc ve
Darwin’de tiirlerin birbirlerine doniisiimii, dogal bir tiireyistir ve Spencer’in ileri siirmiis oldugu
diisiincenin gelistirilmis bir bigimidir. Buna gore evrim yasasi cansizlardan diigiinceye, insani-
toplumsal kurumlara degin her gercek olana egemendir ve hem insan zihninin hayvanlarinkine
istiinliigii hem de ahlak bilincinin ortaya ¢ikisi, evrimsel doniisiimiin {irintidiir. (Akarsu, 1975,
71.) Insanin evrimi konusunda ise bilim adamlar1 dahil ¢ogu kimse, azar azar gerceklesen bir
degisim siireci sonucunda hayvanlarin meydana gelmesi ve degismekte olan bu hayvanlardan
birinin insanin kdkenini olusturmasi, tek hiicreli varliktan insana dek uzayan uzun bir ilerleme,
yiikselme ve gelisme siirecini anlamaktadir. Bu degisiklik de, herhalde Darwin’in tiireyis
anlayisina vurulmus en agir yanlis anlama darbesi olsa gerektir (Gould, 2002, 19 vd).

Evrim disiincesini, ilk degisimin mecrain su, kdk canliy1 ise balik olarak kabul eden
Anaksimandros’a (M.0.610-547) degin geri gétiirmek miimkiinse de (Arslan, 2006, 104), hem
Pre-Sokratiklerde yer alan bu disiincelerden evrim diisiincesine ulasmak giictiir, hem de
Metafizik’te Aristoteles’in tiirlerin sabitliginden bahsettigi hatirlandiginda, evrim diisiincesinin
koklerinin Antik Yunanda bulundugu iddiasi tartismaya agiktir. (Bayrakdar, 2001, 15 vd.).
Islam’da bu diisiinceyi Ibn Haldiin’dan 6nce, transformizmi animsatan diisiinceleriyle Cahiz
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(6.H.255/M.868), inorganik maddelerden organik yapilara doniisiimii/evrimlesmeyi savunan
Thvan-1 Safa (H.334-373/M.945-985), insan1 konusan hayvan, yeryiiziinii ise bir miicadele alan
olarak tanimlayan Farabi (M.870-950), ibn Miskeveyh (M.920-1020), Ibnu’l-Heysem (965-
1039), Ragib el-Isfehani (6.H.502/M.1008), insanin evrimini melekler alemine dek siirdiiren
Mevlana Celaledin-i Rami (1207-1273) ve Zekeriya b. Muhammed el-Kazvini (M.1203-1283)
gibi diisiiniirler savunmustur.?

Biyolojik evrim diisiincesi alaninda ilk adimi Nazzam atmis olsa da, bilim tarihinde bu
konuyu orijinal, biitiinliikli ve ilk olarak 9. yiizy1l diisliniirii Cahiz (776-869) ortaya koymustur.
Unlii eseri Kitabu I-Hayavdn, Dogulu ve Batili arastirmacilar iizerinde dnemli bir etkiye sahiptir.
Eserinde, hayvanlar1 lineer bir seri halinde, en basitten en karmasiga dek bir siniflamaya tabi
tutmus, benzer olanlari bir grup igerisine alarak isaretlemis ve bu gruplar alt gruplara bolerek
tiirlerde nihai birimlere ulasmay: hedeflemistir. Hayvanlarin yasaminda ¢evresel faktorlerin
etkisini kesfeden Cahiz, farkl faktorler altinda hayvan tiirlerinin déniistimiinii gézlemistir. Ayni
sekilde varlik miicadelesinin amaci ve mekanizmin degeri lizerine agilamalar kaydetmistir. Ona
gbre evrimin yapisi, ii¢ temel silire¢ iizerine kuruludur: Yasam miicadelesi, tiirlerin birbirine
doniisiimii ve cevresel faktorler. Bu ii¢ mekanizmin ilki ve agirlikli olani, yagam miicadelesi,
giiclii olan tiirlerin hayatta kalmasi ve sonugta ortaya dogal seleksiyonun ¢ikmasidir. Bu miicadele
sadece farkli tiirlerin {iyeleri arasinda degil, aym tiirlin iiyeleri arasinda da gergeklesir. Yiyecek,
icecek, siginak ve iklim gibi biyolojik ve psikolojik faktorlerin etkisiyle tiirler zorlu bir yasam
miicadelesi verirler, degisen ¢evre ile birlikte tiirlerin karakter yapilar1 da degisime ugrar ve bu
degisiklikler iireme yoluyla gelecek nesillere aktarilir. Fasli ve Nabatli insanlarin, toz ve toprak
gibi ¢evresel etkilerle bazi maymun tiirlerine benzedigini isaret eden Cahiz, bu etkilerin artmasina
bagh olarak degisimin ve maymuna benzeme oraninin da artacagini vurgular. Tirlerin
degiskenligi ve birbirine doniisiimii, ona gore g¢evresel faktorlerin etkisi altinda tesadiifen
gerceklesmektedir. Orijinal formlar, tedricen geliserek yeni formlart meydana getirirler. Tiirlerin
mutasyonunda Tanrisal kuvvetler etkin giiclerin ilkidir, diger faktorler bundan sonra gelir. Bu
yaklagimiyla Cahiz, hem c¢evreye ve degisen kosullara uyum saglamanin hayatta kalmayla
dogrudan baglantisini, hem de kullanilan ve kullanilmayan organlar konusunu agikliga
kavusturmaktadir. Bu konudaki diisiinceleri, Darwin’in dogal seleksiyon kuramiyla da biiyiik
oranda benzerdir. Cahiz’1n diisiinceleri Thvan-1 Safa, Ibn Miskeveyh ve ibn Tufeyl gibi Miisliiman
diisiiniirleri dogrudan etkilemistir. Ibn Haldin’un evrim diisiincesi, bunun gelistirilmis bir formu
sayilabilir. Darwin ve Lamark’in igkin ve materyalist evrim yaklagimindan farki ise Cahiz’ i
teolojik ve agkin bir tavri benimsiyor olmasindadir. (Bayrakdar, 2012, 120 vd.)

Ihvan-1 Safa’da varliklar madenlerden baslayarak bitkilere, hayvanlara ve insanlara dogru
stirekli yiikselen bir ¢izgide bulunurlar. Aralarinda bir irtibat vardir ve her varligin en yiiksek veya
son basamagi, kendisinden sonra gelen varligin en alt veya ilk basamagi ile baglantilidir. Boylece
organik olmayan madenler topragin, toprak bitkilerin, bitkiler hayvanlarin, hayvanlar insanlarin
ve insanlar meleklerin olugsmasina katkida bulunur. Madenlerle bitkiler arasinda mantarlar,
bitkilerle hayvanlar arasinda asma ve hurma agaci, hayvanlarla insanlar arasinda maymun tiirti
vardir. Insanlarin en yiiksek tiirleri, hayati ilim ve bilgide bulan, goniil gozii agik basiret sahipleri
olarak melekler Alemini miisahede ederler (Ihvan-1 Safa Risaleleri, C.3, 181-184).

Ibn Miskeveyh (6.1030), el-Fevzu 'I-Asgar’da varlik ufuklar arasinda benzerlik, bitisiklik
ve ayriklik oldugunu ileri siirerek, varlik tiirleri dizgesini inci kolye benzetir. Ona gore her tiiriin
sonu, kendisinden sonra gelenin ilkini olusturur. Tohumsuz bitkilerdeki canlilik etkisi geliserek

2 M. Hamidullah ve M. Bayrakdar hem evrim diisiincesini ¢esitli bicimlerde igeren Niiveyri’nin Kitdbu I-Hayavan’1,
Ihvén-1 Safi Risdleleri ve Ibn Tufeyl’in Hayy b. Yekzdn’i gibi eserlerin 19.Yiizyillda Bati iiniversitelerinde
okutuldugunu, hem de Darwin’in Cambridge’de ilahiyat okurken Samuel Lee’nin (1783-1852) Arapga sinifina devam
ettigini tespit etmektedir. (Fr. Dieterici’den akt. Bayrakdar, 2012, 124; M. Hamidullah’tan akt. Yakit, 1984,101-122).
Bayrakdar ve Hamidullah’in, bu eserleri Darwin’in evrim diisiincesine kaynak olarak gormek iddias1 bulunmuyor fakat
verilen bilgilerin yalnizca tarihsel birer tespit olmaktan 6te olduklarini ve Bat1 diisiincesinde evrimin kokenleri {izerine
yeni ve daha derinlikli aragtirmalara gereksinim oldugunu gosterdigini de kaydedelim.
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her bitki tiirinde ilerler, yiikselir ve agac tiirlerine evrilir. Daglarda kendiliginden yetisen ve
bakima muhta¢ olmayan agaclardan, zeytin ve meyve tiirleri benzeri degerli agaglara ¢ikilir.
Bitkilerin son sinir1 asma ve hurmadir. Yaraticinin yaygin hikmetinin etkisi artinca bitkiden
hayvan tiirlerine gegilir. Hurmanin tozaklanmasi/te/kih, hayvanlarin ciftlesmesine benzer.
Hurmanin 6zii, hayvanin beyni gibidir. Hayvan tiirlerinin en az gelismis olanlar1 istiridye ve
salyangozdur. Bunlar1 bitkiden ayiran temel 6zellik, dokunma duyusudur. Hikmetin etkisinin
artmasiyla hareket kabiliyeti de artar. Hayvanlar aleminin en gelismis iiyesi olan at ve atmaca gibi
tiirler, insanlarin en az gelismis tiyesine bitigiktir. Maymun tiirleri ise diger hayvan tiirlerinden
uzak ozellikleriyle insanlar dlemine daha yakin kabul edilir. Diisiinme giicii gelismemis insan,
maymunla yakin ozelliklere sahiptir. Bundan sonra akil yiiriiten, konusan ve ayirt eden varlik
olarak insan gelir. Insanlarin hayvanla olan farkim belirleyen, yasadiklari iklim kusaklaridir.
Kuzey ve Giineyde yasayan Tiirk ve zenci kavimleri hayvana yakinken, {i¢, dort ve besinci iklim
kusaklarinda yasayan insan topluluklari, diisiince giicli ve hikmeti ortaya koymalar1 bakimindan
da st diizeydedirler. Bu ug iklim kusaklarinda yasayanlar, uygun iklim kosullarina geldiklerinde
evrimlesirler. Bu yiikselmenin son noktasinda insan, meleklerle iletisime ge¢gme becerisi kazanir.
Bu, Kur‘dn’da Rah, Rihu’l-Kuds veya Cibril olarak anilan vahiy melegi ile insanin iliskisini de
aciklar. Boylece vahiy ya siirekli diisiinme etkinligi ger¢eklestiren ve meleki seviyeye yiikselen
kimselerin ulastig1 bir hakikat olur ya da bu seviyeye yiikselmeye gerek olmaksizin yukaridan
asagiya dogru kendisine iner ve ilahi bilgi, kiginin Oniinde agikca serili hale gelir. Asagidan
yukariya yiikselen kisi felsefe yapan/filozof, ilahi bilginin yukaridan asagiya akarak kendisine
ulastig1 kisi peygamberdir. Thvan-1 Safa’da arilar, atlar, maymunlar gibi canlilar insanla benzerlik
arz eder ve maymun ozelinde insan hayvanlastirilirken, Ibn Miskeveyh’te maymun, insanlar
alemine dahil edilir. (Ibn Miskeveyh, 2014, 254 vd.) ibn Hald{in’un varlik ufuklar1 kavrami Ibn
Miskeveyh’ten miilhem goriinmektedir. Ayrica teorisinde yer alan asma ve hurma tiirleri, insanin
maymuna benzemesi ve evrene ickin bir tedriciligin bulunmas: diisiinceleri de, Ibn Haldin ve
Ragib el-Isfehani ile benzerlik gosterir (Yakit, 1984, 106).

Ibn Tufeyl (6.1185), Hayy b. Yakzdn kurgusunda, insanin ilk olarak ya bir anne-babadan
diinyaya geldigini, ya da yasamaya en elverisli sicakliga sahip dordiincii iklim kusaginda bir
adanin ortasinda, yillar icinde mayalanmis, sicakla sogugun, yasla kurunun tam bir uyum ve
dengesine ulagsmis bir ¢gamurdan meydana geldigini anlatir. Ona gore bu mayalanmis ¢amur,
biiyiik bir kiitleye, mutedil bir mizaca ve uygun bir ortama sahiptir. Zamanla kabarmaya baglayan
camur, kabarciklar ¢ikarir ve en uygun bir hava veya benzeri saydam bir cisimle dolu olan
kabarcigin i¢inde yer alan iki yapiskanimsi boliime, Allah’in emri ile ruh tutunur. Ardindan
meydana gelen yeni kabarciklar, insanin organlarini olusturur. Ona goére bu siireg, insanin anne
karnindaki gelisim siireciyle benzerdir. (Ibn Tufeyl, 2003, 24 vd.) ibn Tufeyl’in insanin kokenine
iliskin diisiinceleri, Ibnu’n-Nefis’in diisiinceleriyle paraleldir. Aralarindaki farklardan biri,
Ibnu’n-Nefis, ruhun, gamurun mayalanmasi sonucunda ortaya ¢ikan buhar gibi havamsi latif bir
cisimden olusmustur. Dolayisiyla o da Galeanos gibi ruhun cismani bir yapida oldugunu iddia
etmektedir. Ibn Tufeyl’e gore ilk insan camurun ortasindan bebek olarak diinyaya geldiginden bir
hayvamn/ceylan bakimma muhtagtir. Ibnu’n-Nefis ise ilk insanin/Kdmil on-on iki yaslarinda bir
geng olarak bir magaranin agzinda diinyaya geldigini, dolayisiyla herhangi bir hayvanin bakimina
ihtiyag duymadigini belirtir. Dogada igkin ilahi hikmetleri akilariyla kavrayan bu iki
kahramandan Hayy, toplumsal yasamdan uzaklasip dogdugu adaya sigmirken, Kamil, toplumsal
yasama uyum saglar ve dogdugu adaya geri donmez. (Bayrakdar, 2001, 78 ve 81 vd.) ibn
Tufeyl’in orantili bigimde karigmis ve milkemmel bi¢imde dengelenmis bir inorganik maddeden
organik varligin ortaya g¢ikisini igeren bu diislinceleri, hem yasamin bir anda ortaya ¢ikmasi
diisiincesinin reddidir hem de modern teorilerle son derece uyumludur. (Hawi, 2003, 268).

Hz. Mevléana cansizlardan kalkip insana dek uzanan, oradan insanin melekler dlemine
gecisini mimkiin kilan bir silsileden s6z eder ve Mesnevi'nin farkli yerlerinde yalnizca insana
dek siirdiirdiigi silsilevi evrim yolunu, yalnizca bir yerde melekit dlemine dek uzatir (Mevlana,
C.4,636,b.3637 vd). Zekeriya b. Muhammed el-Kazvini ise insanin hayvanlar alemiyle melekler
alemi arasinda yer almasindan soz ettigi halde maymunlardan s6z etmez (Yakit, 1984, 106).
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Boylelikle Ibn Haldin’un evrime iliskin diisiincelerinin biiyiik oranda Ihvan-1 Safd ve Ibn
Miskeveyh’ten kaynaklandig1 sdylenebilir.

Ibn Haldin’un varligin ve insanin evrimine iliskin diisiincelerini daha iyi anlayabilmek
ve bilim tarihindeki yerini dogru tespit edebilmek igin, énciilleri olan Islam diisiiniir ve bilim
adamlariyla birlikte Ch. Darwin’in de evrime iligkin diisiincelerini kisaca hatirlatmakta fayda var.

Darwin, insanin en eski donemlerden itibaren yabani hayvanlari g¢iftlestirmek ve
evcillestirmek suretiyle tiirlerin fiziksel ve fizyolojik olarak degisime ugradigin ileri slirmiis,
buna iliskin gézlemlerini Galapagos Adalari’nda tamamlamistir. G6zlemlerinden hareketle dogal
secilim, ¢cevreye uyum, kalitim ve cinsel ayiklama gibi etkenler altinda tiim canli tiirlerinin az
sayidaki ilkel canli tiirlerinden tiiredigini ve insanin koken itibariyle daha az gelismis
maymunumsu ilkel bir canlidan tiireyerek ortaya ¢iktigini ileri siirmiistiir. Darwinizm ad1 verilen
evrim teorisinin 6zii budur. 20. yiizyilda ise Yeni Darwinciler tarafindan teori, canlilarla birlikte
sosyal hayatin olusumunun, tarihin ve dinlerin kokeninin de agiklandig1 genel bir nazariyeye
donistiiriilmiistir. Darwin’in evrim teorisinin en Onemli parcasi dogal secilim/selection
kuramidir. Acimasiz bir hayatta kalma miicadelesinin ve sert bir rekabetin sonunda, tiirtin kuvvetli
olan iiyesi hayatta kalir ve hayatta kalmasini1 saglayan segkin niteliklerini kalitimsal olarak
gelecek nesillere aktarir. Buna gore 1) organizmalar degisir ve degisimler kismen de olsa kalitimla
yavrulara aktarilir, 2) organizmalar, hayatta kalabilecek olanlardan daha fazla sayida yavrular ve
3) cevre kosullarina ortalama olarak en uygun bigimde degisiklik gosteren yavrular hayatta kalir
ve trer. Boylece, yararli degisiklikler dogal segilim yoluyla topluluklarda birikir. Burada énemli
bir husus olarak Darwin’in dogal secilimi yaratict bir kuvvet olarak tasarladig1i ve bdylece
degisikliklerin rastgele olmasi ve tercihli bir uyuma doniik olmamasi gerektigi vurgulanmalidir
(Darwin, 2012, 80 vd.; Gould, 2002, 1). Bu rastgelelige karsin diinya hala bir ahenk ve diizen
sergiliyorsa, bu sadece bireylerin kendi ¢ikarlarimi gdzetmelerinin rastlantisal bir sonucudur.
Hayatta kalma miicadelesi, bireylerin bencil duygularini pekistiren bir siirectir. Buna karsin
bencilce egilimlerle kendi ¢ikarini gézeten bireyin davraniglarinin, tersine sosyal bir empati
duygusunu dogurdugu da ileri siiriilmiistiir. Tiim canlilar ortak bir atadan kiiglik degisikliklerle
evrimleserek meydana gelirler. Canlilarin ortak bir atadan geldigi diisiincesine bagh olarak her
canli kendisinden 6nce gelen canli tiiriiyle bedensel, zihinsel hatta ahlaki ortak 6zellikler tasir
(Torun, 2014, 176). Dogal seleksiyonda yine rastlantisal kabul edilen ahlak da insandan 6nceki
tiirlerde i¢giidiisel olarak bulunur ve insanin ahlaki kopek, inek ve at gibi hayvanlardan aldig ileri
stiriilir (Torun, 2014, 177-187). Buna karsin Darwin, en gelismis hayvan tiirlerinin bile
davranislarinin sebebi lizerine diisiinme yeteneginin gelismedigini vurgular (Darwin, 1994, 45
vd.; Torun, 2014, 182). Ciinkii ahlék evrim ge¢irmis insana 6zgiidiir ve ahlakin kaynag1 vicdandir
(Darwin, 2009, 84; Torun, 2014, 185).

Insanla maymun arasinda genetik ve yapisal bir iliski bulunur ve insan fosil
arastirmalarinda maymun, insansi maymun ve insan fosilleri, bu genetik bagin birbirinden farkli,
yakin ve bitisik duraklarini teskil eder. Maymun tiirleri ile insanin evrimsel agamalar1 arasinda
sik1 ve dogrudan bir bag kuruldugunda, insanin dogal se¢ilim sonucunda ve kendine has evrimsel
giicleriyle varliga geldigi ve Tanrisal herhangi bir yaratim kuvvetinin bu varolus siirecinde etkin
olmadig1 kanitlanmis olacaktir. Bu anlamda 19. yiizyil diisiintirlerinden Thomas Henry Huxley
(1825-1895), insan/homo sapiens beyninde bulunan hipocampus minériin aym zamanda
sempanzeler dahil tiim insans1t maymunlarda, Prosimii alt takim iiyelerinde ve tiim primatlarda
ortak oldugunu gostermis ve insanin maymun tirlerinin bir devami/tiirevi oldugunu ileri
stirmiistiir. Kafatasimizin anatomik yapisi da bu kanita eklenebilir. Onun dénemsel rakibi Richard
Owen (1804-1892) ve takipgileriyse, bu kanita kdkten bir itirazla insanin dogadaki biricikligini
tesis etmeye caligmislardir. Bu iki diisiiniir arasindaki tartigsma, Bati bilim diinyasinda giiniimiizde
de siirmekte olan tartismanin bir 6zeti gibidir. Huxley’nin sempanzeler iizerine kurulu savunmasi,
70’1i yillarda yapilan deneylerle derinlestirilmis, insandan anatomik olarak fazlaca farkli olmayan
bu canlilarin zihinsel olarak da ¢ok geri olmadiklari, 6rnegin ii¢ aylik bir egitimle sagir-dilsiz
iletisimini kavradiklar1 ve birkag kelimelik hazneye ulastiklar1 goriilmiistiir. Dolayisiyla insani
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sempanzeden derece farkiyla ayiran evrimciler i¢in insan da hayvandir. Tersine, sempanzelerin
birka¢ kelime 6grenmelerine ragmen dogal ortamlarinda ve kendi aralarinda daha zengin bir
iletisim becerisine sahip olduguna dair kanit olmadigini ve bu iki tiirlin goriiniiglerinin Stesinde
daha derin farklara sahip oldugunu savunanlar i¢inse insan, sempanze ile kardes degildir. Evrim
taraftarlarina gore, ortak gen kolundan gelen bu iki tiir, gelisim olaylarinin zamanlamasini kontrol
eden genlerin olusturdugu diizenleyici bir sistemle, birbirinden ayrilmis ve kendilerine has
yapilara kavugmustur (Gould, 2002, 54 wvd). Ancak, gelisme/development veya
degismeyle/changement ilgili olaylarin zamanlamalarim1 kontrol eden genlerin bulunmasi,
degismenin 6ncesinde ona amagli bir yon veren belirleyici bir tist kuvvetin varligina ve evrimin
rastlantisal olmadigina isaret eder. Bu, Darwin’in bastan reddettigi bir diisiincedir.

Ibn Haldin’un Darwin’in habercisi sayilmasu, iist dleme gegebilme istidadi kavraminin,
Bati dillerine evrim olarak terciime edilmesinde saklidir (Cabiri, 2018, 78) ancak terciimelerde
Arapga evrim/tatavvur kavraminin, ilerleme veya tekamiil/irtika kavramindan farkli bir anlama
sahip oldugu goz ardi edilmistir (Husri, 2001, 164vd). Bu baglamda Ibn Halddn ile Darwin
arasinda kurulmaya galigilan kavramsal bag zayiflamaktadir.

1. ibn Haldéin’da insanin Evrimi

Ibn Haldiin Mukaddime’de evrim diisiincesini /nsanin Evrimi, Kimya ve Tasavvuf olarak
ti¢ farkli bolimde ele alir. Ayrica Gaybin Bilinmesi, Cefr, Vahiy Alma, Riiya, Kehanet ve
Arraflikla ilgili boliimlerde de bu konuya dolayl olarak deginmistir. ibn Haldtin varliklar alemini
birbiriyle bitisik, yakin iliski i¢erisinde ve yekdigerine bagli seyler, olaylar, sebepler ve sonuglarla
oriilii olarak tasarlar. Bu durum, ortaya miikemmel ve hayret verici bir diizen ¢ikarmaktadir.
Evrendeki bu miikemmelligi kavramak i¢in maddi ve maddi olmayan unsurlar ayr ayri ele
almmigtir. Ona goére maddi ve maddi olmayan unsurlar evrende bir diizen/ahenk ile birlikte yer
alirlar, Maddi varliklart meydana getiren dort unsur, topraktan suya, sonra havaya ve en sonda da
atese doniismek lizere degismekte/baskalagsmaktadir. Varliklar dleminde yukar ¢ikildikca kesafet
azalir letafet artar, toprak kesif bitki latiftir. Buna karsin bitki kesif hayvan latiftir. insan hayvana
gore, melek insana gore, felekler alemi maddi aleme gore daha latif ve incedir. Bu dort unsurun
birbirine doniismekte oldugu, kat1 varliklardan c¢ikan suyun incelerek buhara ve havaya
doniistiigii, tersine buharin da donup katilastig1 giindelik bilgidir. Olus-yok olus dleminde, alt
tabakadaki varliklarin en yiliksek 6rneginin, {ist tabakadaki varliklarin en asag1 6rnegine bagli ve
yakin olmasi da bdyledir. Felekler dleminde yer alan varliklarin miikemmelligi son derecededir,
goksel hareketleri disinda duyusal veya maddi degillerdir. Asagidan yukariya dogru yiikselerek
ilerleyen bu tekemmiil siireci, bu anlamda daha yukarida ve daha miikemmel varliklar hakkinda
bilgi edinmemize de imkan vermektedir. ibn Haldin’a gore olus-bozulus/kevn i fesad dongiisii
iizerine kurulu varliklar aleminde insanlar, hayvanlar alemi diginda ve ona bitigik farkli bir varlik
evreni olusturmaz, hayvanlar adlemine dahildir ve 6zel anlamda gelismis bir tiir maymundur.
Ancak Ibn HaldGn arastirmacilarindan bir kismi1 Mukaddime metninde maymun ifadesinin yer
almadigini iddia etmislerdir. Mukaddime’nin Beyrit Niishasi’nda kuvvetler alemi/a ‘lemi’I-Kuvve
diye kaydedilen bu kavram, Vafi, Pirizdde ve Rosenthal gibi farkli bazi niishalarda maymunlar
alemi/a ‘lemi’l-kirede olarak kayithidir. Uludag gibi arastirmacilarsa kavramin maymunlar dlemi
seklinde okunmas1 gerektigi goriisiindedirler. Gergekten de ifadenin dncesi ve sonrasi dikkate
alindiginda, bu ikinci okumanin dogru oldugu anlasilmaktadir (Ibn Halddin, 2001, 121; ibn
Haldan, 1988, C.1, 283; ¢evirenin dipnotu, ayni yer).

Ibn Haldin varhiklar evrenini hareket prensibi iizerinden bir simiflamaya tabi tutar,
hiyerarsinin ilk basamaginda yer alan madenlerin en yiiksek ve son ufku, bitkiler aleminin ilk ve
en alt ufku olan tohumlar ve c¢ayir otlarina bitisiktir. Tohumlar hareket etmemek bakimindan
cansiz varliklardan ayrilmazken, uygun nem ve 1sik kosullar1 saglandiginda, potansiyel olarak
0zlerinde barindirdiklar canlilik 6zelligini agi8a ¢ikarirlar. Cayir otlar ise bitkiler dleminin en
degersiz iiyeleridir. Bitkiler adleminin son ve en yiiksek ufku hurma ve asmadir ve hayvanlar
aleminin en ilk ve en alt ufku olan salyangoz ve midyeye bitisiktir. Digi hurma agaclarinin
polenlenmesinde bir rastgelelik yoktur, bir nevi duygusal bag kurduklar tek bir erkek agactan
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polen kabul ederler.® Bitkilerin hareket ettigi giigliikle sezilir ve topraga baglidirlar. Midyeler ve
salyangozlar da, esasen Oyle olmadiklar1 halde adeta topraga bagli bulunurlar ve hareketleri
giicliikle sezilir. Hayvanlar aleminin son ve en iist ufkunda, diistinme ve idrak etme varlig1 olan
insan yer alir. Varlik hiyerarsisinde asagida ¢okluk, yogunluk ve kabalik, yukariya ¢ikildikca
letafet, incelik ve azlik hakimdir (Ibn Halddin, 2001, 121; Ibn Haldtin, 1988, C.1, 284). insana en
yakin tiir, bedensel hareketleri ve fonksiyonel kuvvetleri son derecede gelistigi halde idrak
kuvveti gelismemis olan maymundur. Boylece insanin maymundan geldigi ve bir tiir maymun
oldugu sdylenebilir. Bu agidan bakildiginda baska baz1 hayvanlarin da fizik ve duygu bakimimdan
insana benzedigi fakat diisiinme, refleksiyon/reviyye, diisiince gelistirme ve idrak bakimlarindan
insandan uzak oldugu goriiliir. Insan, hayvanlar ziimresinden diisiinsel ve fikri tabiat: ile ayrilr,
temayiiz eder (Ibn Haldfin, 2001, 736; Ibn Hald{n, 1988, C.2, 981).

Insanin felekler Alemine yiikselerek buraya dahil olmasi ve meleklerle ittisali de
potansiyel bir imkan olarak bu baglamda ele almir. Insan tiiriiniin, duyusal bakimdan en yiiksek
ornekleri olan peygamberler ve veliler, fiziken degil fiilen ve ruhen bu imkana sahiptirler.
Dolayisiyla insan, dogast bakimindan baskalasip bedensel bir degisim/doniisiimle fizik
varligindan kurtularak meleklesmez, bir takim 6zel yetenekleriyle yalnizca ruhi melekelerini ve
istidadim1 son derecede gelistirip ruhsal olarak yiicelerek/incelerek bu alemle ittisal eder.
Darwin’de fiziksel ve akilsal diizeyde ele alinan insamn evrimi, ibn Hald{in’da yalnizca ruhsal
diizeydedir ciinkii insanin letafeti ancak bu seviyede gerceklesebilir. Insamin fiziki anlamda
letafeti miimkiin degildir. Bu, garip/‘acib, yakin/karib ve dogal/tabii bir siirectir. Darwin’den
farkli olarak evrim siirecine deney dis1 diinyayr da dahil eden ibn Hald(n igin temel olarak iig
grup ruhtan soz edilebilir. Bunlarin birincisi insanlarin ¢ogunun sahip oldugu en asagi, kaba ve
yogun/kesif ruhtur. Bes duyu ile kavranan duyusal diinyayla sinirli, ilahi alemden habersiz veya
onunla ilgili olmayan bir hayata yonelmis kimselerin ruhlari boyledir. Ikinci grup ruh, daha
ince/latif ve azdir. Esas itibariyle velilere has olan bu ruh, disiinsel faaliyet ve harekete
yonelmistir, ruhani akil ve bedensel organlara muhtag olmaksizin diisiinme ve idrak yetenegine
sahiptir. Siradan insanin ¢aligarak/kesbi ulagmasinin miimkiin olmadigi bu seviyede Allah’in liitfu
ile lediinni bilgi/marifet elde edilir. Melekler dleminin en alt seviyesine ittisale imkan veren bu
istidat velilere 6zgiidiir. Nebilere 6zgii ¢ok az sayidaki {igiincii grup ruh ise digerlerine gore en
yiiksek letafet ve incelige sahiptir. Melekler alemine ge¢cmek i¢in sahip olduklar istidat, onlar1
g0z agip kapayincaya dek gececek bir kisa zaman iginde beseriyetten siyrilip bilfiil melek
cinsinden olmaya ve melekler aleminin en {ist ornekleri seviyesine yiikselmeye gotiiriir. Sadece
nebilerin sahip oldugu bu kuvveti, Farabi, Ibn Sina ve ibn Riisd gibi Islam filozoflar1 el-kuvvetu 'I-
kudsiyye olarak adlandirmislardir (ibn Haldtin, 1988, C.1, 288, dipnot 29).

Insanlar aleminin son ufkuna komsu sirf irade ve saf akil varliklar1 olan melekler Aleminin
varligindan, insanda bulunan idrak ve irade kuvvetleri gibi eserleri vasitasiyla haberdar olunur.
Dolayisiyla beseriyetten melekilige yiikselme istidadi kendisini sadece akilsal perdede gosterir ve
insanlik aleminden c¢ikip ylikselerek melekler alemine gegmek, insan icin ancak akilla
miimkiindiir. Insanin saf irade ve akil alemine yiikselmesi, bedensel veya maddi kuvvetlerin
tiimiinden kurtulmasini ve yalmzca akil ve irade kuvvetlerini kullanmasim gerektirir. O halde bu
yiikselme, tam bir evrimlesme degil, sadece yetenekleri bakimindan segkinlesmeden ibarettir.
Vahiy veya meleklerin hitab1 boyle gergeklesir ve peygamberlere hastir. Vahiy alma esnasinda
yasadiklar1 haller ve aciga ¢ikan degisimler de hepsinde ortaktir. Bu yaklagim, filozoflarin
ifadelerini ve 6zelde On akil Teorisi’ni animsatsa da Ibn Hald(in bundan farkli olarak aract bir
faal aklin varligin1 ve akilsal yiikselmenin sonucunda Alldh ile tevhidi reddeder. Bu noktada
felsefeyi reddi ile tasavvufa yonelik elestirilerinin paralelligi hatirlanmalidir (Ibn Haldtin, 1988,
C.2, 872; Katip Celebi, 2007, C.1, 679; C.2, 566).

8 Bilindigi {izere hurma agac1 da asma gibi disi ve erkek olarak iki cinstir. Meyveyi disi verir ancak meyve verebilmesi
icin erkek olandan alinan polenlerle doéllenmesi/telkih gerekir. Hurmanimn disisinin tipki insanlara benzer sekilde
karsisinda duran erkekten dol aldigi, baska yerden getirilen polenleri kabul etmediginden hareketle Arap geleneklerinde
hurmanin asik oldugu diistincesi hakimdir (Kiitib-i Sitte, 2014, C.16, 418).
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Ibn Haldin’da varliklarm evrimi, zorunlu degil potansiyel bir yap: tasir ve varliklarm
dogalarindan daha cok istidatlarinda, yeteneklerinde ve iclerinde barindirdiklar1 imkana bagh
olarak gelisir. ibn Haldfin’da tiirlerin secilimi kendilerine hastir. Ornegin kdpek ve maymun gibi
farkl: tiirler arasinda birbirlerine dogru gegisler s6z konusu degildir. Bu durum Darwin’de de
boyledir. Insana en yakin ve istidatlar1 bakimindan tam ve miikemmel bir hayvan tiirii olan
maymundan insana gegis 6zel ve istisnai bir durumdur. ibn Haldtin’da bir fark olarak maymun
tiirleri, baskalagarak diisiince iireten, refleksiyon yapan ve idrake sahip insana doniisemezler,
ancak yetenek ve maharetlerini son derecede gelistirerek, insan tiirliniin en asag1 noktasinda yer
alan, fizik yapist heniiz tamamlanmamis, el becerileri gelismis fakat diisiincesi ve konugma
becerisi yeterince gelismemis bir 6rnege evrilebilirler. Ayrica her varlik i¢in gecerli olmayan bu
durum potansiyel bir durumdur, bilfiil ve zorunlu degildir. Maddi ve gayri maddi varliklarin
tiimel/kiilli/yekpare bir yap1 igerisinde evrimlesmesi siireci, iste bu yonleriyle acayip, hayrete
sayan ve anlasilmasi giictiir. Dort unsur ile melekler arasindaki ayrimin ortadan kalktig1 bu teori,
tiim varlig1 tek bir kurgunun kendilerine has parcalarina déniistiiriir ve temelde Ibn Hald{in’un
evreni ve yaratmay1 anlama yontemidir. Evrimi yaratici bir kuvvet olarak tasarlayan Darwin’de
bu tlirden bir kesintisizlik ve genis diizeyde kapsayicilik bulunmaz.

Ibn Haldfin’a gore insan varhigi ruh ve beden olarak iki par¢adan miitesekkildir. Ruhun
bilfiil yonii akil veya idraktir/taakkul. Bilfiil olmayan yonii ise bedensel kuvvetlerle/vasitalarla
kuvveden fiile gecirilir. Cocuklarin zayifligt veya tamamlanmamishgi boyledir. Tiimelleri
soyutlanma siireci ve akletme kuvveti tamamlandik¢a insan olgunlasir ve alemi iki ydniiyle
dolayli/cismani ve dolaysiz/ruhani olarak kavrar. Ruhun oniinde engel ve dolayim teskil eden
cismani bedenin aradan c¢ikarilmasiyla perde acilir ve riiya, kehanet/fal ve tasavvufi riyazetle
ruhani kavrayis ortaya ¢ikar. Boylece dogrudan deneylenen ruhani varliklar/gayb ya olduklar
gibi anlasilir ya da daha ¢ok hayal kuvvetine/muhayyile sevk edilerek ¢esitli kaliplar halinde
kavramlagtirilirlar (ibn Halddn, 1988, C.1, 300).

Peygamberlerin melekler alemine ittisal etme yetenegi ve bu yetenegi iradi olarak
kullanabilme maharetleri, vahiy almamn farkli tiirden bir agiklamasidir. Ilahi bilgileri/vahiy,
rabbani marifetleri ve dini ilimleri almak {izere, beseri ve ruhani varligindan siyrilan peygamber,
kisa siireligine meleklik vasfi kazanir, ardindan yeniden beseri 6zelliklerine geri donerek bu
bilgileri insanlara teblig eder. Ancak din dilinde, verilen veya peygamberin edilgin bulundugu bir
siireg olarak bilinen vahiy, Ibn Hald(in’un evrim anlayisinda peygamberin etkin ve iradi fiillerinin
sonucunda alinmaktadir. Vahiy, ayn1 zamanda bununla gorevli bir melek tarafindan yine segilmis
bir insana getirilen Tanri buyrugu oldugu halde, Ibn Haldiin bu &zel hadiseyi bir anlamda
otomatiklestirerek teknik bir meseleye donistiirmektedir. Buna gore insanlar dleminin son
ufkunda yer alan her insan, buna komsu saf akilsal melekler alemine gecebilir. Bu imkan tiim
insanlara agiktir ancak istidadi yalmz peygamberlere hastir. Bu agidan Ibn Haldin’un evrim
stirecini siirdiirmek ve sistemin biitiinliiglinii saglamak amaciyla yaptig1 bu agiklama, bilindik
vahiy alma hadisesinden farkli olmakla elestiriye acik olsa da, varlik tiirleri arasinda sinirl
organik, biyolojik, kiilli ve kapsayict bir biitlinliik, siireklilik ve bag kurulmus olur. Darwin’in
evrim kurami bu tiirden bir biitiinliik arayisindan uzaktir.

Ibn Halddn fiziki veya biyolojik bir yapida diisiinmedigi insanin evrimini akilsal veya
ruhsal bir kemal seviyesi olarak tasarlamakta ve diisiincesini eski insanlar, toplumlar ve umranin
dogasindan hareketle delillendirmektedir. Bazi raviler, eski insanlarin boy, kilo ve kuvvet
bakimlarindan sonrakilere nazaran daha biiylik olduklarimi ileri siirerler ¢ilinkii onlardan kalan
eserler daha biiyiik ve heybetlidir. Ornegin Misir piramitleri akil almaz biiyiikliiktedir. Bu
anlamda eski kaynaklarda bu tiirden yapilarin, fiziken daha biiyiik ve giiclii insanlar tarafindan
yapildigina iliskin rivayetler mevcuttur. Ibn Haldin’a gére ise eski insanlarla kendi
donemindekiler arasinda yapisal bir fark bulunmaz. S6z konusu yapilarin bityiikliigi hayret verici
olsa da; evlerin, meskenlerin, kapilarin, pencerelerin ve genel manada yasam alanlarinin daha
biiyiik insanlar i¢in yapildigin1 gosteren bir delil yoktur. Diger bir ifadeyle binalarin kendileri
biiyiliktlir ancak kap1 ve pencere gibi yapisal unsurlari normal boyutlardadir. Bu anlamda bu
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binalarin teknik icatlarla imar edildigi diisiincesi daha makuldiir. Dolayisiyla biiyiik ve dayanikli
binalarin varligi, eski insanlarin bedensel olarak daha biiyiik olduklarinin degil, islerinde daha iyi
olduklarinin, bu binalar1 yapmak icin gerekli asabiyyelerinin daha kuvvetli, toplumsal
yardimlagsmalarinin daha saglam, dayamisma ve miihendislik bilgisinde ileri ve islerinde daha
mahir oldugunun kanitidir. Benzer sekilde bu binalarin yapimina iliskin devlet harcamalarinin
kayitlarini abartili bulanlar olabilir ancak o tiirden gii¢lii ve biiyiik devletlerde yasamis olanlar
i¢in bu sasirtict olmayacaktir. (ibn Halddn, 2001, 429; Tbn Haldin, 1988, C.2, 632). O halde soz
konusu eserlerin insas1 ve imar1 imkan dahilindedir. Imkani mantiki/akli ve fiziki/dogal olarak iki
kisimda ele almak miimkiindiir. Felsefede sikc¢a kullanilan bir 6rnekle kanath bir at diisiinmek
aklen miimkiin fakat bunun fiziken varligi imkansizdir. Fiziken veya dogal olarak imkénsiz olan
bir seyi aklen tasavvur etmeye ise bir engel yoktur. Tarihi/toplumsal bir mesele, giiniin toplumsal
ilkeleri veya dinamikleri baglaminda degerlendirildiginde ortaya ¢ikan hiikiim gegerli olacaktir.
Suyun suya benzedigi gibi insan insana, toplum da topluma benzer. Bu binalarin bugiin insa
edilmesi aklen ve fiziken miimkiinse, o giin de buna imkan var demektir. Bu, umran teorisinin
evrensel prensibidir.

1.1. Kimya veya Evrimin Imkam

Ibn Haldin’a gore kimya, ‘hem altin ve giimiis {iretmek {izere iksir hazirlama ve bundan
medet uman kimselere satarak gegimini temin etme, hem de madenlerle hayvanlarin ve insanlarin
tiiy, kemik, disk1 vb. unsurlarini inceleyip dogalarim anlama ilmidir’ (Ibn Hald{in, 2001, 695; ibn
Haldiin, 1988, C.2, 940). Kimyacilar, belirli kimyasal bir bilesikle/iksir madenleri birbirlerine
doniistirmenin yolunu bulduklarini ve 6rnegin giimiisii altin, bakir1 glimiis yapabildiklerini ileri
stirerler. Doniistiiriicti iksir veya serefli tas/hacer-i miikrem, mayanin hamuru kendi 6ziine
dondiirmesi gibi, temelde yedi adet madeni —altin, giimiis, bakir, kalay, kursun, demir ve har-1
sini/harsini*~ dogal bir siiregle altina giimiise dondiirmektedir (ibn Haldtn, 2015, 289; ibn
Haldan, 1988, C.2, 965). Buna gore madenlerin dogasindan hareketle ortaya c¢ikarilan bu
doniistiiriicli tag once doviilerek un haline getirilir, igine katilmasi gereken diger maddeler
katildiktan sonra sulandirilip ateste kaynatilir. Ardindan giineste kurumaya birakilir. Geriye bazen
bir tiir toprak, bazen sivi kalir. Altin veya glimiis formunu kabul etmeye en yakin madenlerden
kalay, bakir veya kursun ateste kizdirildiktan sonra bu iksirin bir miktari ile karistirilir ve o anda
halis altin ortaya ¢ikar. Bu islemde iksire ruh veya canli ruh, madene beden denir.

Varliklarin degisimi/doniisiimii hakkinda, Endiiliis hukemas1 ve Farabi, birbiriyle ayni
tiirden ve ayn1 6ze sahip olan, yalnizca sertlik-yumusaklik, sarilik-beyazlik-siyahlik gibi arazlari
bakimindan birbirinden ayrilan bu madenlerin birbirlerine tiimiiyle doniistiirtilebildigini kabul
ederler (Farabi, 1951, 65 vd). ibn Sina ise, bu madenlerin tiirlerinin bir ve ayn1 olmadigini ve bu
tiirden bir degistirip doniistiirme kuvvetinin ancak Yiice Alldh’a has kilinabilecegini ileri siirer
(ibn Sina, 1952, 47 vd). Tugrai de ibn Sina’nin yanildigini ¢iinkii kimyanin yaptig1 seyin yaratmak
degil doniigtiirmek oldugunu belirtir. Ona gore “kimyanin islevi, yaratilmig varhigi, farkl tiirden
arazlar almaya hazirlamaktan ibarettir. Ornegin kirilan 6kiiz boynuzu yere ekilir, zamanm gelince
ici balla doldurulur ve bundan seker kamisi ¢ikar, 6len arilarinsa buzagilardan yeniden meydana
geldikleri bilinen bir seydir. Dolayisiyla farkli tiirden varliklar arasinda gegisler ve doniismeler
olagandir.” Ibn HaldOn’a gore, Tugrdi’nin bu sodzleri hakikati yansitmaktan uzak birer
soylencedir. ibn Hald{in iginse kimyada dncelikle, ‘bir varligin baska bir varliga doniistiiriilerek
farkli ve daha degerli bir 6ze kavusturulmasi’ ilkesi ve bu amacin gergeklesip gerceklesmedigi
akilsal yollardan denetlenmelidir. Ona gore —Ibn Bisriin’dan alintryla— kimyanin déniistiiriicii
kuvvetlerinin ilki boyanin beyaz beze ge¢mesi ve onu kendi rengine boyamasidir. Burada boya

“Har-1 Sini/Harsini; ham altin veya ayna imalinde kullanilan bakir gibi, demire benzeyen, dokundugu yerde kil
bitmeyen veya dokundugu seyi hemen 6ldiiren bir maden olarak tanimlanir. Bu maden hakkinda, Cin’de bu madenden
yapilan aynalara bakanlarin agzi egri veya yiizii carpiksa diizeldigi vs. tiirlinden efsanevi sozler de rivayet edilir. Bazi
yazarlara gore bu cinkodur/sitiya, eger demir siilfatla/zdc kanistirilirsa riih-i titiya olur. Eski kaynaklarda her iki
sekliyle de gecer. Bu madenlerin goz hastaliklarina iyi gelmesi ve oklarin ucuna siiriilerek dokundugu kimseyi
oldiirmesi, asli-astar1 olmayan bir sdylencelerdir (Ibn Hald{in, 2015, 289).
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ozii itibariyle yok olur, bez baki kalir ve renk degistirir. Ikincisinde ise, topragin bitkiye gegmesi
veya hayvanin bitkiyi hazmetmesi gibi, var olan 6z degisip yepyeni ve farkli bir 6ze doniisiir.
Boylece bitkinin iginde toprak, hayvanin iginde bitki gibi, madde/canli ruh ve cevherleri/ecram,
tabii bir siirecle, 6zlerini tiimiiyle yitirerek farkli bir 6ze doniisiirler. Bu iki kuvvet, varliklarin
baska varliklara doniisebileceginin bir kanitidir. Ancak iksirle maya birbirlerine benzer kabul
edilemez ciinkii maya, hamuru daha kolay sindirilmesi icin kontrollii bicimde bozarken/fesdd,
iksir degersiz bir madeni daha degerli bir hale —olugsma, yaratma anlaminda— doniistiiriir/¢ekvin.
Bozulma olusuma, fesad tekvine, maya iksire nispet edilemez. Dolayisiyla kimya/simya iddia
edildigi gibi doga ilimlerinden degildir (Ibn Hald®in, 2001, 695; ibn Halddin, 1988, C.2, 940).

Topragi degistiren ve bitkiye doniistiiren kuvvet/kimya tasi, madende veya toprakta degil
bitkide; bitkiyi degistirip hayvana doniistiiren kuvvetse bitkide degil hayvanda igkin bulunur.
Boylece bitkiler ve hayvanlar, kendileriyle beslendikleri varliklar1 kendilerine doniistiiriirler.
Déniisen varliklarda ise kendinden daha latif bir varliga doniismek arzusu ve yénelimi vardir. Ibn
Haldiin’un evrim diisiincesinin siirekliligi bakimindan, bitkilerin ve hayvanlarin da kendileriyle
beslenen ve kendilerinden daha latif bir varlik olan insana doniismesi miimkiin goriilebilir. Fakat
ona gore, insan gida olarak kullandig1 bitki ve hayvanlar1 kendi 6ziinde doniistiirdiigii halde,
doniistliriicii iksirin etkisinden uzaktir, kimyasal bir bilesik olan iksirin alemde hayvandan 6teye
sirayet edecegi baska bir varlik yoktur ve iksirle doniisiim hayvandan dteye gegmez. Kesif bir
varlik olan hayvan daha latif bir varlik olan insana degil, kesif baska varliklara doniistir. Ciinkii
varlik dleminin en latif unsuru olan ruhun hayvana doniismesi, aslinda yalnizca seklen benzesim
bigimindedir. Ornegin bitkilerin ruhlari, insanlar veya melekler gibi latif degil, kendileri gibi kesif
oldugundan hareket edemez. Atese tutulan varligin eriyip buharlasmasi, bir anlamda eski ruhani
yapisina geri donmesi ve bedensel oldugu halde iizerinde ruhsal bir hal barindirmasi demektir.
Hareket eden ruh/hayvan, sakin ruha/bitki goére daha latiftir. Soluk almak ve giday1 kabul etmek
bakimlarindan hayvan bedeni, kimyevi muameleye daha agik ve daha uygundur. Dolayisiyla
madenler, bitkiler ve hayvanlar iizerinde doniistiirme etkisine sahip kimyevi madde, esas
itibariyle insana yiikselecek denli kuvvetli degildir. Bu iksir; ¢ok sayida maden veya varliktan
onunla ayni 6ze sahip yalnizca bakir, kalay veya kursun gibi madenleri altina doniistiirdiigii halde,
hayvan kemigi gibi farkli 6ze sahip varliklar lizerinde ayn1 kesin etkiyi gostermeyebilir. Varliklar
bir aynm1 6ze sahip varliklarla veya kendi seklinden olanla; latif latifle, kesif kesifle birlesir ve
tepkimeye girer. Bu anlamda varligin dogasim1 kesfetmek ve diger varliklarla uyumlu farkli
iksirler iiretmek gerektiginden, dogal degisim, hem her tiir varlig1 icermez, hem her varligin her
varliga rastgele bicimde degismesi soz konusu olmaz, hem de degisim kuvveti igsel ve
kendiliginden degil digsal ve amaglidir (ibn Halddn, 2001, 696 vd; ibn Halddn, 1988, C.2, 942
vd.).

Bedensel gida olarak insan bitki ve hayvani doniistiiriip kendine katar ancak canlilik 6zii
olan ruh, insanda en kdmil seviyede bulunur. Insanlar ve melekler diger varlik tiirleri gibi edilgin
ve ruh kabul eden bedenler degil, etkin varliklardir. Bu anlamda Ibn Haldin’da evrim, madenden
bitkiye, bitkiden hayvana dek canli ruh vasitasiyla bedensel ve ruhsal, insandan melege dogru ise
yvalniz ruhsaldir.

Kendi i¢inde evrilerek bedensel ve ruhsal bir doniisiimle insanin melekler alemine ittisali,
bu noktada tasavvufta dile getirilen vahdet-i viicud diistincesiyle benzesmektedir. Tasavvufta
vahdet-i viicid, Hak ile yaratilmiglarin/halk varlikta birligi ve bu birligin miisahedede degil dista
ve ger¢ekte bulunmasidir. Bunun igin beseri tiim varolus hallerinden soyutlanilmali, hissi, akli ve
hayali varlik bi¢imlerinden uzaklasilarak viicuda yaklagmalidir. Burada viicud, Hakk’mn
viicududur (Demirli, 2012, 431 vd.). Oysa melekler alemine gegen insanin, evrimleserek
ylicelmesinin son sinir1 Tanrt ile ittisal, bir anlamda Tanrisallasmas: olacagindan, ibn Halddin bu
diisiinceye radikal bi¢imde karsi durur ve insanin evrilmesi/doniismesi siirecini, bu noktada agik
ve aydinlatict olmayan bir diisiince, zay1f bir agiklama ve keskin bir doniisle keser.

Ibn Haldin’a gére her varlik, degisimini bir siirec icerisinde gerceklestirir ve tekemmiil
stirecinin her agamasinda farkli bir yapi ile karsilagir. Dort unsurun farkli miktarlarda farkl
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asamalarda bir araya gelmesi varlig1 tamamlar ve siirecin sonunda sey hasil olur. Ornegin insanin
bir meni pargasi iken kan pihtisina, ardindan et parcasina, bundan sonra form kazanarak cenin
olmasina, bebek olarak dogup biiylimesine ve gelismesine bakildiginda, degisimin her
asamasinda birbirinden farkli yapilar oldugu, dogal zaman iginde ve kendi dinamikleri
cercevesinde gerceklestigi goriiliir.’ Insan dokuz ayda, altin ise yaklasik bin seksen y1lda meydana
gelir. Olusum zamanini kisaltmak i¢in iksir kullanmak ve maddenin yapisal unsurlarini gogaltmak
iddiasi, her agamasiyla tek tek gosterilemezse her varlik igin etkili olmadigi ve ortada biiyiik bir
sahtekarligin bulundugu sdylenebilir. Ciinkii bir varligt meydana getirmek, bir anlamda onu
yaratmak ve tlim asamalar1 ve tiim nitelikleriyle ihata etmek demektir ve bu delil istegi
kimyacilara kars1 en etkili itirazdir (ibn Haldtin, 2001, 721 vd.; ibn Hald{in, 1988, C.2, 967).°

Bu anlamda kimya, aklin is gordiigii doga bilimlerinden degildir ancak ruhani nefslerin
etkilerini barindiran sihir ve tilsim gibi faaliyetlerden sayilabilir. Ruhdni nefsler dogada
etkindirler ve agik, bilinir ve iyi yonlii olduklarinda keramet, kapali, gizemli ve kotii yonli
olduklarinda sihir olurlar. Kimya, farkli madenleri altina doniistiiren kapali ve gizemli yapisiyla
ozl ve fiili bakimindan sihir tiirtinden ve bilgisi her defasinda yeniden kesfedilen bir faaliyettir.
Sabit kaynaklar 1s1g1nda bir kesinlige sahip degildir (ibn Haldtn, 2001, 695; ibn Haldtn, 1988,
C.2, 940).

Ibn Haldin i¢in seyi kendi dogal ve olagan siireci disinda varliga getirmek, yaratmak,
degistirmek veya doniistiirmek kuvvetine, emrine ve liitfuna yalniz Yiice Allah sahip olsa da,
esyanin 0ziini degistirmek ve onu bir halden bagka bir hale dondiirmek imkani var demektir. S6z
konusu liituf dairesine peygamberlerin/enbiyd mucizeleri ile evliyalarin kerametleri de dahildir.
Mucize ve keramet disindaki doniistiirme etkinlikleri ise ancak sihirdir. Allah’1n insana bahsettigi
ve esya lizerinde tasarruf kuvveti saglayan mucize, keramet ve sihir arasindaki farklara ileride
deginilecektir fakat farkin temelde islevsel oldugu ve Alldh’in rizasina uygun kullanildiginda
dogru ve hak, Alldh’1n rizasina aykir1 kullanildiginda yanlis oldugu sdylenebilir.

Her varligin kendi cinsinden ve daha miikemmel olan bir iist 6rnegi ile birlesmek arzusu
icinde olduguna musiki bahsinde de deginen ibn Hald(in, yumusak, ahenkli ve ruhla ayn1 tondaki
kokularm, melodilerin hatta insanlarin, ruha yakin geldigini ve birlesme arzusunun bdylece
dogdugunu belirtir. Sevgililerin, dostlarin, sevilen koku veya miiziklerin derin anlami budur.
Varlik veya var olmak kavrami her varligin digeri ile tek ortak noktasidir ve evrendeki her varlikta
en mitkemmel varlikla imtizac ve ittihdad arzusu bulunur. Burada dile getirilen birlik diigiincesinin
tasavvufi birlik/vahdet diisiincesiyle iliskisi kurulursa, ibn Haldin’un tasavvuf bahsinde

5Ibn Haldtin’un, insanin yaratilisina iliskin olarak isaret ettigi Ayetlerin tamami sdyledir: Mu‘mintn Stresi, (23/12-14):
“Muhakkak ki biz insan1 ¢camurdan/tin (gelen/alinmig) bir 6zden/siildle yarattik. Sonra onu saglam bir korunakta
dollenmis yumurta/nutfe haline getirdik. Sonra nutfeyi rahimde asilip beslenen embriyo/alaka yaptik, alakay1 sekilsiz
et/mudga, mudgay1 kemik yaptik ve kemiklere adale giydirdik. Nihayet onu bambaska bir yaratik olarak insa ettik.
Yapip yaratanlarn en iyisi/giizeli olan Allah ne yiicedir.” Benzer sekilde bkz. Infitar Stresi, (82/7).

6{bn Hald{in’a gére, madenleri parlatarak, civa ile karistirarak veya eritilmis madene az bir miktar altin veya giimiis
katarak zengin ve cahil Bedevileri kandiran bu dolandiricilarla miicadele edilmeli, bu kimselerin hirsizlik sugundan
elleri kesilmelidir/hadd-i sirkat. Maide Siresi, (5/38) ayette: “Kadin veya erkek hirsizlarin ellerini, yaptiklarina karsilik
ve Alldh’tan bir ibret olarak kesin. Alldh yiice/giiglii ve hikmet sahibidir” denmektedir. Hirsizlik sugunun siibut
edebilmesi ve el kesme cezasinin uygulanabilmesi i¢in suglunun ceza ehliyetine sahip, akilli, sugu kasitla ve bilingle
islemis olmas1 gerekir. Bu anlamda Ibn Haldin hadd-i sirkat sartlarmin saglandig1 dolandiriciligs, nitelikli hirsizlik
olarak anlamaktadir. Ancak kimyacilar arasinda halki kandirmak arzusunda olmayan, yalnizca kendi ham hayalleri
pesinde kosan ve bu 1srarlarini tutkuya doniistiiren kimseler de vardir. Bu kimselerinse akil ve deney bilgisinden uzak
hallerine yalnizca acinir. Kazancini ¢aligarak ve kendi emegiyle elde etmek irade, kuvvet ve imkanina sahip olmayan
aciz ve giigsiiz kimselerin meylettigi sihir veya kimya, fakirin ekmegidir. Ornegin giindelik gegimini saglamakta
zorlanan Farabi iksirle altin elde etmeyi miimkiin gériirken, varlikli bir kimse olan Ibn Sina buna inanmaz ve reddeder.
Dolayistyla Ibn Haldin’a gore toplumsal sartlar, yasam sartlari ve 6zellikle maddi yetersizlik, siradan insani da filozofu
da olmayacak seye inanir hale getirebilir. Sihirli bir iksirle siradan ve degersiz bir madenin altina doniistiiriilebilecegine
bel baglamanin toplumsal yasam ve ekonomik sartlara baglanmasi ilging ve dikkat ¢ekicidir. Demek ki bu tiirden
imkéansiz bir umut, asil olarak giicliikler karsisinda insan1 ayakta tutan ve sevke getiren psikolojik bir kuvvettir (Ibn
Haldiin, 2001, 721 vd.; Ibn Haldin, 1988, C.2, 964-5).
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reddettigi bu diisiinceyi, musiki bahsinde kismen kabul ettigi diisiiniilebilir (ibn Hald{in, 2001,
534; Ibn Haldtin, 1988, C.2, 756).

Bu baglamda Ibn Haldlin varhiklarin degisimleri/changement ve birbirlerine
donisiimlerini kimyada kabul eder. Ancak bu degisim siireci tek yonlil, gelismeye doniik ve
sinirlidir ve her madde icin gegerli degildir. Darwin’in degisim ilkesi ise ¢ift yonlii ve yalnizca
ilerlemeye doniik degil gerilemeye de aciktir, dolayisiyla bu ilke bakimindan iki diistiniir
birbiriyle uyumlu degildir. Ayrica Ibn Haldn’a gore varliklarm evrimi rastgele degil, sadece
kendi ufuklarina komsu ufuklarin yakin iiyelerine doniiktiir. Boylece aralarindaki anatomik
farklara ragmen, kesif varlik latif varliga, temelde ruhi varlik olan insan melege déniisebilir. Ibn
HaldGn’un degisim ilkesi, igerdigi ortiik bir planlama ve varligin gelisip ylicelmesi amacina
doniik olma o6zelligiyle, evrimde amaclilif1 reddeden Darwin’le uyumlu degildir (Ibn Haldfn,
2001, 719; ibn Haldtin, 1988, C.2, 962).

1.2. Tasavvufta Evrim veya Evrimin Yontemi

Tasavvuf, Ibn Hald{in’a gore 1s1dm’da sonradan ortaya ¢ikan nakli bir ilim, ziiht ve ahlak
odakli, ibadet yogunluklu, diinyevi giizellikleri ve rahati terk ederek giinahlardan ve halktan
timiiyle uzak bir yasamin benimsendigi bir disiplindir. Tasavvufun bu y6nlerini begendigi halde,
vahdet-i viicud diisiincesini onaylamaz. Ona gore halktan uzaklasip ibadete yonelerek ruhsal ve
dini mertebeleri zamanla asarak nihayet en iist mertebe olan ‘Allah’tan baska ilah olmadigina
sahadet etme/tevhid ve irfan makamina ulasan mutasavvif/zdhid, Hz. Peygamber ve sahabenin
yolunu takip eden kimsedir. Bu mertebeleri elde etmelerinde sabur, siikiir, kabz, bast, ferah, hiiziin,
riza, gadap gibi haller etkilidir. Fakat bu hallerden evvel ve bunlarla birlikte imanin bulunmasi
zorunludur ¢iinkii hepsinin kokii itaat ve ikldstir. Boylece tasavvuf, ibadatin kusurlardan
temizlenmesi, riyazetle ruhun arindirilmasi, nefs muhasebesi ve miicdhededen dogan ruhi bir zevk
haline gelir. Ahlaki bir yonelim olarak tasavvuf, Gazali’nin ince ve derinlikli tetkikleri sonucunda
dint bir ilim halini almis, kulun gégsiinden/sadr ¢ikip/sudiir bireyselligini asarak yazili/sutir ve
aktarilabilir bir yapiya kavusmustur.

Ibn Haldiin’a gore Asr-1 Saadet ve Emevilere dek siiren ddénem, Islam’m bedevilik
donemidir. Emevi devlet ve siyaset tarzinin etkisiyle hadarl yasam tarzi ortaya ¢ikinca,
Miisliimanlar arasinda bedeviligin izleri silinmistir. Tasavvuf da ilk olarak, Hz. Peygamberin
biraktig1 mirasa sade, gdsterissiz ve igten bigimde bagl kalmak ve ziihd i¢inde yasamak arzusu
duyan sahabe arasinda ortaya ¢ikmistir. Dolayisiyla sGifi yasam tarzi, yeni bir olusum olarak bir
farklilagmanin degil tersine aynilagsmanin veya 6ze uygunlugun bir ifadesidir/yorumudur. Cesitli
ozellikleriyle genel anlamda bedeviligi hadarilige tercih eden ibn Haldiin, bedeviligin bir {iriinii
olan iste bu erken donem sifl yasam tarzini Gviip yiiceltmekte, sonradan ortaya ¢ikan hadari
yasam ve onun iriinii vahdaniyetgi tasavvufu reddetmektedir.

Insan evreni digsal olarak duyu algisi ile kavrar, igsel olarak ruhuyla kesfeder. Dissal
ilgileri siire giden kimsenin igsel kuvvetleri ve ruhu zayiftir. Tersine dis diinyaya duyusal ve
bedeni ilgilerini azaltip diisiinen ruhu besledigi 6l¢lide kisinin i¢ diinyast zenginlesir, ruhsal
kuvvetleri yiikselir.” Bu yiikselisle mutasavvif ruh, meleki alemi kesfe dalar, ilahi liituflara ve
lediinni ilimlere dogru acilir ve varligin hakikatini elde eder. Bu makamlarda s0fi,
gerceklesmeden evvel olaylarin seyrini bilmek, siradan varliklar iizerinde tasarrufta bulunmak ve
diger nefislerin kuvvet ve varligini kendi yiiksek kuvvetlerine itaat ettirmek tiiriinden kerametlere
sahip olur. Boylece oniindeki perde/hicdb kalkar/kesf ve gayb alemini kendinde seyre dalar. Bu
anlamlariyla s6z konusu yiikselis kimyada sozii edilen, insanin kendi yapisindan farklilagip
doniiserek ruhen evrimlesmesinin bir formu kabul edilebilir (Kismen dzetlendigi haliyle bkz.
Gazali, C.3, 2012, 53 ve Riyazetu’n-Nefs).

"“[cimden Su Zalim Siipheyi Kaldir” siirinden (1975) ismet Ozel’in diliyle sdylersek: “Insanlar/Hangi diinyaya kulak
kesilmisse dbiiriine sagir/O ferah ve delismen bircok alinlarda/Betondan tanrilara kullugun zirhi vardir.” (Ozel, 2017,
197).
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Imanm gerekli sart olmadig1 kesf yolu, ibn Haldin’a gére yalnizca mutasavviflara dzgii
de degildir, yogun aglik ve riyazet durumunda biiyiiciilere, sihirbazlara, falcilara veya gayri
Miislimlere de agiktir. Fakat iman elde edilen bilginin dogru bigimde kullanilabilmesini saglar.
Dolayisiyla tasavvufta onemli olan kesfe nail olmak degil bunu istikamet tizere riyazet ve ibadetle
elde etmektir. Mutasavviflarin riyazet, ibadet ve amelle Oriilii bir hayati, ruhsal arimmmayz,
temizligi, bunu ruhsal boyutlara tasityarak derin bir bicimde yasamay1, Alldh’a, kullarina ve tiim
diger varliga karsi en agik ve igten bir tavirla hareket etmeyi benimseyen bu yasam bigimi, her
yonilyle begeniye degerdir. Ancak salik bazen kendisini tiim varlikla ve evrenle birlik/cem *
halinde bulur. Burada kalmasi sakincali oldugundan derecesini yiikseltmeli ve ayrilik/fark
makamina ¢ikmalidir. Bu ilerleyisin sonunda ise insan, melekler aleminin nihayetinde Bir’le bir
olmak imkanin1 bulur. Iste Ibn Haldn un, ittihat¢i mutasavviflar olarak adlandirdig1 kimselerle
yasadig1 diisiinsel ayrilik kendisini bu noktada gosterir. Tasavvuf yolunun vicdani ve kalbi
sonugclar1 genel itibariyle aklin degil batin hislerin etkinlik alanina girdigi halde, Allah’in evrenle
ve insanla ittihad: tiimiiyle ortak duyusal tecriibe ve akli delillendirmenin disindadir, bu anlamda
ileri siiriilen diistincelerin reddiyle kabulii birbirine denktir. Buna gore, sonsuz ve kadim bir
varligin sonlu ve hadis bir varliga enkarne etmesi, tasavvur etmesi zor bir goriistiir. Fakat bu
diisiince ayn1 zamanda hem Tanr1’nin kendisini Hz. Isd nin bedeninde var etmesi hem de Imamiye
Siiliginin masum imam diisiincesine benzemesi bakimlarindan da kabul edilemez. Evrenle birligin
duyu, idrak veya akil ile oldugunu ileri siiren panteist diisiiniirler, O olmadan varligin ayakta
kalamayacagini ileri siirerler ve muhdes varligi kadim varligin mazharlar: olarak kabul ederler.
Rafizi Siilige gore Allah, masum imamin bedenine huldl eder ve onunla bir olur. Boylece imam
ilahlagir. Tasavvufta kullanilan kutb kavrami, masum ve ilahi imam inancinin yerini alir. Buna
gore driflerin reisi hayatta kaldigr miiddetge kendisine denk bir varlik bulunmaz ve ruhu kabz
edildikten sonra yerine varisi geger. Bu yaklasimi ibn Sind’min da el-fsdrdr’'ta kabul ettigini
belirten Ibn Hald{in, giderek Rafizi diisiinceyle karistigindan dolay1 vahdet ve kesf diisiincelerini
reddeder (Kismen 6zetlendigi haliyle Ibn Hald{in, 2001, 611-5; ibn Hald{in, 1988, C.2, 853-9).

Ibn Halddn tartismay1 Allah ile evren arasindaki iliski {izerinden de ele alir. Allah’m
evrenden ayr1 mi/miibdyenet, (Ibn Haldfn, 1988, C.2, 854) yoksa onunla birlesik mi/muttasil
oldugu meselesinde fikih mekanda ayrilig1 benimser, kelam Allah’in evrenden ayrik veya ona
birlesik oldugunun sdylenemeyecegini ileri siirer, felsefecilerse O’nu evrenin i¢inde veya disinda
kabul etmezler. Tasavvufta Alldh evrendeki varliklarla birdir, bu birlik ya Alldh’in onlara
enkarne/huliil etmesiyle ya da onlarin ta kendisi olmasiyla miimkiindiir. Dolayisiyla tasavvuf
diisiincesinde ister tiimel ister tikel manada olsun, evrende Allah’tan baska bir sey var degildir
(Ibn Haldtin, 1988, C.2, 853 vd.). Ibn Hald{in iginse ayriklik veya birlesiklik ancak mekanda s6z
konusu oldugundan ve Alldh’a da bir mekdn atfetmenin imkani olmadigindan, Allah’la evren
arasinda bu tiirden bir iligkiden s6z edilemez. Felsefede sozii edilen Alldh’in evrene ickin veya
onu askin olusu da boyledir. Allah zat1, 6zii, nitelikleri ve varlig1 ile tiim evrenden ayridir. Bunun
z1dd1 ancak birlik/ittihad olabilir ve Allah ile ittihad bu yoniiyle de miimkiin degildir (ibn Haldn,
1988, C.2, 854).

Buna karsin Ibn Haldin yukarida elestirip reddettigi evtad ve abdal kavramlarin1 Misir’da
Sultan Berkiik Hankahi’nin acilis konusmasinda kullanmistir (Ibn Haldtn, 1998, 1111; ibn
Haldtn, 2011, 183). Yine daha once Bir/Alldh ile bir olma disiincesiyle birlikte ele aldig1 ve
reddettigi keramet konusunu, tasavvuf bahsine sonradan yazdigi anlagilan zeyl ile kismen
onaylamig ve mutasavvifin aleme tasarruf etmesi, kerametleri ve gaybtan haber vermesi gibi
hususlar1 da hakikat kabul etmistir. Kelamcilarin kerameti reddetmesinin sebebi, ona gére mucize
ile karistirilmasi olabilir ancak bu problem, peygamber ile veli arasindaki ontolojik ve
epistemolojik farklarin serimlenmesiyle ortadan kalkar. Peygamberin mucizesi vahiyle
gerceklesir, meydan okuma veya 6nceden haber verme/tahaddi igerir ve yalancinin yalan séziini
tasdik i¢in kullanilamaz. Mucize, peygamberin dogru soziinii tasdik eder ve bu sdze akli bicimde
delalet eder. Velinin ise keramet gostermek imkam kendi elinde degildir, keramette tahaddi
bulunmaz ve hem keyfiyeti hem kemiyeti bakimmdan mucizeye oranla daha asagidadir (Ibn
Haldin, 1988, C.1, 279). Bunlardan hareketle ibn Haldin’un, Magrib’te bulundugu geng
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yaslarinda, bilgisinin de zayifligiyla reddettigi tasavvufu, bilgi ve tecriibesi gelistikce kabule
yaklastig1 goriilmektedir. O kadar ki Fromherz, onu hal ve tavirlarryla pek ¢cok agidan sufi olarak
tanmimlar (Fromherz, 2018, 86).

Insanin evrimleserek melekler Alemiyle ittisaline imkan veren tasavvufi yollar temelde
ikidir. ilki, akla dayal bireysel gayrettir. Burada etkin kuvvet ferdin kendi baslica i¢sel kuvvetleri,
akil ve okuduklarin1 anlama ve uygulama yetenegidir. Bu yolda a) bu kuvvetler her akil ve irade
sahibinde ortak olarak bulunur. Bu anlamda isteyen ve yonelen her sélik, yolu kendi basina bastan
sona kat etmek ve Allah’a ulasmak kudretine sahiptir. Allah’a ulagmanin imkan akil ve iradede
oldugundan bu metotta bir miirside ihtiya¢ duyulmaz. b) Bu metotla ulasilan Alldh tasavvuru
akilsaldir. ikincisi ise kadmil ve tecriibeli bir miirsidin rehberligidir. Oniinde yol gosterici bir
rehber olmayan salik, tecriibesizliginin bir sonucu olarak hatali yollara savrulup hedefinden
uzaklasabilir. Ancak miirsidin tecriibesi, kemali ve yetkinligi bir 6n kabulden ibarettir. Ciinkii
salik, miirsidin seviyesini belirleme giiciinii haiz degildir. Tasavvuf her ne kadar i¢sel ve ferdi bir
tecriibenin hakikati olsa da, bir miirsidin rehberliginin kabulii ile objektif, nesilden nesle aktarilan
ve sabit/skoldstik bir 6greti halini alir. Bu metotta akla ve iradeye bagvurulmaz, benlik ise
baskilanmas1 gereken bir dgeye/nefs déniisiir (Ibn Haldtin, 1998, 79).

Dolayistyla Ibn Hald(in’a gére insanin tek yol gostericisi Allah’tir. Degerlendirme, tefrik,
temyiz, ilim ve marifeti tahsil etme kuvvetleri aklin dogasindadir. Akil, diisiincesine Yaraticiy1
konu edinir, O’nun varligmin delillerine ve miikemmel bilgisine ulasmak arzusu ve amaciyla
kuvvetlerini harekete gegirip ardi ardina akil yiirlitmeler ve gikarimlar yapar. Bu hususta diger
organlarda olmayan tiirden bir kuvvet ve hiza sahiptir, yorulmaz ve hiz1 kesilmeksizin bir anlik
siirede sayisiz akil yliriitmeyi yapar, amacima ulasmak i¢in diisiinceyi tamamlamaya ve
mitkemmellestirmeye c¢abalar. Namaz, orug, Hac vb. bedensel/zahiri ibadetler yaninda, imana
0zgl bazi husus ve sifatlar gibi igsel/kalbi veya batini kaynaklar akli tamamlayan kaynaklardir.
Icsel sifatlar iffet, sabir, haya gibi olumlu ve iyi olabildikleri gibi riya, haset, kin ve kibir gibi
olumsuz ve kotii de olabilir. Bu kaynaklarla insan biitiinciil bir varliga doniistir. Zahiri amellerin
yoniinii Batini ameller belirlediginden, zahiri amellerden daha 6nemlidirler. Viicuttaki bir et
parcasinin iyi olmasinin tiim viicudu iyi etmesiyle onun kotii olmasinin tiim viicudu kot etmesi
(Buhari; 1lm, 39; Miislim; Masakat, 20; Ibn Mace; Fiten, 14; Ahmed b. Hanbel; Miisned; IV, 270.)
hususundaki hadis de kalp ve burada ortaya ¢ikan iman hareketiyle ilgilidir (Ibn Haldtin, 1998,
82). Kalbin ve aklin gosterdigi amelleri bedensel olarak tekrarlamak bu fiillerin nefste
yerlesmesini saglar. Nefste saglam bicimde yer eden ve aliskanlik halini alan fiiller, geri donerek
daha cok tekrar edilir ve sonugta ortaya ¢ikan hidayetin etkisiyle, nefse baslangicta zor gelen
fiiller giderek kolaylasir ve pekisir. Dolayisiyla fiillerin baglangici bedeni organlar gibi gériinse
de onlara bu itkiyi veren kalptir. Bu temrinleri araliksiz gergeklestiren herkes, arzu ettigi amaca
ulasir. Ancak kalpte ve akilda ortaya cikan hallerin bazilar ilerlemeyi ve yiikselmeyi sagladig
halde, bazilar1 mutsuzlugu getirebilir. I¢sel ve dissal tiim fiiller buna tabi oldugundan, hangisinin
terk edilip hangisinin begenilecegi ancak seridtle bilinebilir (ibn Haldtn, 1998, 84). Tiim
amellerin basi olan iman, iste bu yiizden biitiin mutluluklarin en yiiksegidir. Buna karsin batini
amellerin denetlenmesi ve kontrol altinda tutulmasi gii¢ oldugundan ara verilmeksizin bask1
altinda tutulmasi gerekir. Bunun bilgisine ancak Allah ve Peygamberi vakifur. Bu anlamda
insanin, kalbini istikamet iizere bigcimlendirmesi ve bedeni ile uyumlu hale getirmesi ancak
onlarin ilahi yonergeleri ve uyarilari ile miimkiindiir (Ibn Haldtin, 1998, 87). Mutasavviflar, iste
bu kuvvetlerini kullanarak yiikselir, ruhen incelir ve insanlik vasiflarini asarak melekler alemine
ittisal ederler. Bu birlesme vahiy alma tiiriinden degil ilham alma, ses duyma kismi ve ¢ogu kere
sistematik olmayan goriintiiler gorme bigiminde hasil olur. Bu siirecte ortaya ¢ikan keramet, kesf,
sekr ve gaybet halleri salikin kendi istegiyle degil, Allah’mn bir litfu olarak ortaya cikar.
Dolayisiyla mutasavviflarin, aklin ortadan kalktigi vecd esnasinda kesfettikleri ¢ogu kere din dist
seyler ve sOyledikleri sozler/satahdt mazur goriilmelidir. Bu s6z ve halleri sorgulamak aklin basa
cikabilecegi seyler degildir, iizerlerinde daha fazla sz sarf etmemelidir (Ibn Halddn, 2001, 611,
ozellikle 616; ibn Haldtin, C.2, 1988, 849, dzellikle 853).
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1.3. Evrimle Ilgili Diger ilimler

Ibn Haldtin insanin evrimini bunlardan farkli ilimlerle de iliskilendirir ve bu ilimleri esas
itibariyle gayb1 bilmek ve gelecekten haber vermek yonleriyle ele alir. Bunlardan biri gerek
bireysel gerek devlet yagsami diizeyinde ilgi uyandiran gelecekten haber verme/cefr ilmidir.
Olaylar1 hakikatte olmadan evvel bilmek arzusuyla dolu kimselerin destegiyle hadari umrana
0zgl kahinler, falcilar, miineccimler veya riiya tabircileri ortaya cikar ve bunlarin sehir
hayatindaki yer ve 6nemi inkar edilemeyecek denli biiyiiktiir. Ser‘1 ilkeler bakimindan varlig
tartismali olan bu ilimler toplum yagsaminin bir realitesidir. Gelecekten haber vermeye hadasdn,
siir biciminde ve sifreli yazim tarzina melhdme ve bu isle ugrasanlara kdhin veya arraf denir.

Bu yontemlerin en {inliisii; kelimeleri olusturan harflerin sabit sayisal degerinden
hareketle kelimenin gizli anlamlarini ¢ikarsama yontemi olan cefr veya cifrdir. Bu harf hesabina,
cogu kere Kur‘an-1 Kerim’de yer alan hurif-u mukatta’, bunlarin say1 degerleri ve dort unsur da
eklenir. Cefr ilminin kdkeni olarak Cafer-i Sadik’tan rivayet edilen, icerisinde Kur‘an’in tefsirine
yonelik batini bir takim anlamlar ve gelecek olaylara kars1 yakinlarina uyarilar igeren, orijinalitesi
ve giivenilirligi siipheli bir eser gosterilir. Ancak Ibn Hald(in’a gére bu siiphe yalnizca eserle
ilgilidir. Ciinkii evliya keramet gosterebildigine gore, Hz. Peygamberle dogrudan bagi olmadigi
halde ehl-i beytten olan Cafer-i Sadik da bu tiirden bir mucize gosterebilir ve gelecekten haber
verebilir. Buna karsin bu ilimler aklen tutarsiz olduklarindan hakikéatin bir delili olamaz. Cefr
ilmine bedevi umranda iltifat edilmez, hatta dogrudan hadari umrana dahil edilen cefr, hadasan
ve meldhim esas itibariyle umranin bozulma gostergelerinden sayilir.

Miineccimler gelecekten haber verme igini yildizlara bakarak, giinesin ekinoks tizerindeki
yillara yayilan hareketinden/kiran ¢ikarsayarak ve bir takim hesaplamalar sonucunda yaparlar.
Altmis yillik dongii kiigiik, iki yiiz kirk yillik dongii orta ve dokuz yiiz altmis yillik dongii biiyiik
kiran olarak adlandirilir. Kiigiik kiran &silerin zuhtliruna, sehirlerin ve umranin harap olmasina,
orta kiran devleti genel olarak tehdit eden gruplarin varligina, biiyiik kiransa miilkiin el
degistirmesi, asabiyyenin bir kavimden digerine gegmesi gibi biiyiik is ve olaylara delalet eder.

Yildiz dereceleri, agilar1 ve harf hesaplari tizerinden gelecege dair bilgi ¢ikarsamak isinde
Ciras b. Ahmed Hasib, Ebli Ma’ser ve Hariin Resid ve el-Me’mun’un miineccimligini de yapmis
olan iinlii Islam filozofu Kindi ustalasmistir. Kindi’nin cefr adinda bir kitabindan bahsedilse de
eserin varligina iliskin kesin bir delil bulunmamaktadir. Ibn Arabi ise Misir’dayken, icerisinde
karigik ve anlagilmaz s6zler bulunan bdyle bir eser kaleme almigtir. Bu miineccimlerin bir kisim
kehanetleri yanlis ¢iksa da, Abbasi hilafetin sonlarinda kuzey dogudan Tiirklerin gelip devlete
galip olacaklar1 ve ileride Rum illerini de ele gegirecekleri tiirlinden dogru haberleri de olmustur.
Kahire nin dmriiniin 832 y1l olacagina iliskin hesaplar da ciddiye almaya degerdir. ibn Hald(in’un
bu bahiste ismini andig1 Ibn Sina ve Ibn Akb’a nispet edilen eserlerse yalnizca kiranlara iliskin
astronomik bilgiler olup miineccimlikle ilgili degildir. Esasinda gelecege dair haberler iceren
sifreli melhameler uydurmak ve bunlara merakli kimseleri kandirmak o kadar da zor olmasa
gerektir. Bu anlamda Ibn Haldin’un cefre iliskin diisiinceleri kesinlik arz etmez (ibn Halddn,
2001, 411-6; ibn Halddn, C.1, 1988, 604-10).

S6z konusu bu sapkin ilimler yaninda peygamberlerin, velilerin ve ilahi riiya gorenlerin
halleri haktir (Ibn Haldtin, 2001, 415; ibn Haldtn, C.1, 1988, 611). Ona gére peygamberlerde,
siradan beseri haller disinda ilahi bir takim hal ve egilimler vardir. Oncelikle diger insanlarla ortak
olan sehvet, arzu, gadap ve hirs gibi duygularinda rabbani bir yon ve kontrol hakimdir. Bu
yonlerde degisim goézlenmez, rabbani cihet her an muhafaza edilir ve davet, Tanrisal yola
kolaylikla ve gii¢lii bir bi¢imde gergeklestirilir. Ayrica siradan insanlarin bilmelerine imkan
olmayan gayb alanina Alldh’n liitfuyla ancak peygamberler niifuz edebilir. Genel ménada her
insanin &zii itibariyle melekler lemiyle baglant1 halinde oldugu diisiiniilebilirse de, Ibn Hald{in
bu hali yalnizca peygambere ve velilere has kabul eder. Buna kisaca vahiy alma veya ilham denir.
Vahiy ve ilhamla ilahi bilgi, beseri idrak seviyesine iner (ibn Haldtn, C.1, 1988, 276).
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Peygamberlerin ortak 6zellikleri giinahtan korunmusluk/ismet, iffet, yiikksek ahlak sahibi
olmak, diiriistliik, kulluga davet/ibadet, toplumda asalet, sayginlik ve itibar sahibi olmaktir/haseb.
Bu anlamda peygamberlik i¢in kisisel hasletler yaninda umran teorisinin 6nemli kavramlarindan
asabiyye de cok dnemli bir yere sahiptir. Icinde bulundugu toplumda etkinligini en iist seviyede
gerceklestirebilmek icin peygamberin asalete, gliclii bir asabiyyeye ve iktisadi giice sahip olmasi
gerekir. Dolayisiyla peygamberlik, rastgele bir secim olmanin ¢ok 6tesinde ilahi bir hikmete ve
akilla kavranabilen toplumsal hakikatlere dayanir. Boylece toplumunun en saygin ve servet sahibi
bir {iyesi olmak peygamberi zorluklar karsisinda daha giiglii kilacaktir (Ibn Haldtin, C.1, 1988,
279).

Vahiy almanin miikemmeliyetine ulasamayan, bir takim sdzler, ayna, su tasi, seffaf
cisimler, kemik veya hayvan gibi bir yardimci kuvvet vasitasiyla gerceklesen kehanette, vahye
benzer gaybi bir bilgi amaglasa da, bu bilginin ancak baslangicina niifuz edilir. Kendinde ve son
derecede gelismis bir tahayyiil kudreti olan kéhin, peygamber gibi kiilli bir niifuz kuvvetine sahip
olmadigindan ancak ciiz‘iyata muttali olur. Insan tiirii icinden ¢ikan ruhen gelismis iiyelerden biri
olan kahin, bu anlamda velilerle benzer seviyede bulunur. Ancak elde ettigi bilgi, tam ve kamil
ilah1 bir bilgi degil, eksik ve sinirli seytani bilgidir. Kullanilan yontem dolayisiyla kehanetin bir
kism1 dogru bir kismi yanlistir, vahiyse tiimiiyle dogru, tam ve kAmildir (Ibn Halddn, C.1, 1988,
291).

Hz. Peygamberin, peygamberligin kirk alt1 ciiziinden biri olarak saydigi riiya (Kiitiib-i
Sitte, C.4, 10)® dogru, haberci veya sahih/ruya-y: sddika bicimiyle gayb Aaleminin bilgi
kaynaklarindan biridir. Ibn HaldGn da riiyay: ser‘i ilimlerden kabul eder. Uyanikken bedenle ve
duyu algistyla mesgul olan akilli ruh, bir idrak faaliyeti olarak, bedenin uykuya ge¢mesiyle serbest
kalir ve ilahi idrak perdesinin 6tesine gegerek hakikati kendinde seyre dalar. Bu seyir, tam veya
anlik olabilir. Elde edilen idrak nesneleri muhayyile kuvveti ile hayallere doniistiiriiliir, boylece
zihin bu idrak nesnelerini cisimselmis gibi goriir. Buna riiya denir. Akli ruhtan muhayyileye inen
suretler sadik/salih/dogru iken, gilindiiz yasanilan seylerin muhafaza edildigi hafizadan
muhayyileye iletilen suretler karisik/aldaticidir. Hemen uyanmak istenilen rityalar veya goriilen
suretlerin hatirlamaya ¢aligsmay1 gerektirmeyecek denli sabit olanlar1 sadiktir. Aldatici rityalar ise
hafizaya zamansal olarak iglendiginden kisim kisim hayale gelir ve karma karisik bir hal alabilir.
Dolayisiyla kisi uyandiginda hatirlanmayan yahut detaylar giderek silinen riiyalar aldaticidir.
Riiyalar Allah’tan, melekten ve seytandan olmak iizere tige ayrilir (Kiitiib-i Sitte, C.4, 507, C.17,
512). Riiyada akli ruhun idrak ederek muhayyileye devrettigi bilgilere, muhayyile gercege az cok
denk diisen kendince temsiller verir. Ornegin sultanligin temsili deniz, diismanin remzi yilandur.
Allah’tan olan riiyalar sadik oldugundan tabire ihtiya¢ duyulmaz. Melekten olan riiyalarda sadik
olduklar1 halde tabire ihtiya¢ duyulur. Seytandan olanlarsa aldaticidir ve ruya-y: edgas denir
(Kiitiib-i Sitte, C.4, 515; Ibn Haldtin, 2001, 625; ibn Hald{in, 1988, C.2, 866). ibn Haldfin’a gére
rilya, nefs-i natikdnin olaylarin yansimasini kendi zatinin ruhaniyetinde bir an i¢in gérmesi
oldugundan, insan ruhunun hayvani tarafinda bdyle bir yetenek yoktur, ruhani nefsin manevi yani
kuvvetlendikce olaylara iliskin suretler onda yer almaya baslar. Ruhani ve bilkuvve bir yapida
olan ruh, kuvvetlerini fiile dondiirdiiglinde bedenin baglarindan, araglarindan ve idrak
vasitalarindan kurtulur ve meleklerin yer aldigi rithani evreni dogrudan deneylenmeye baslar.
Ancak bedensel araclarla kdim oldugundan, kendinde ruhani olan meleklerden daha asag:
seviyede olacaktir. Dissal duyu algisindan veya cismani hallerden uzaklagsmis herkeste bu hal
bilfiil mevcuttur ancak veliler ve siradan insanlar i¢in iki farkli tiirdiir. Uyku hali iste ruhun, ruhani
alemi deneyleme, gelecege doniik bilgi elde etme ve ruhaniyete bir anlik da olsa erigsme halidir.
Eger elde edilen bilgiler agik ise, tabire gerek duyulmaz, tersi bir durumda ise bilgilerin agik bir
zihinle kavramlastirilmasi gerekir (ibn Haldtin, 1988, C.1, 295).

8Hadisin tamamu sdyledir: “Zaman (ahret) yaklagmca, mii’minin riiyasi neredeyse yalan sdylemeyecek. Esasen
mii’minin riiyasi, peygamberligin kirk alt1 cliziinden bir ciizdiir.”
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Ibn Halddin i¢in insanlar Aleminin en iist noktasinda fakat kahinlerden daha asag1 seviyede
bulunan ve melekler alemiyle/ufuk-1 @ ‘ld ittisal etmek istidadina sahip diger bir grup kimse
arraflardir. Bunlar su, ayna veya kemiklere bakanlar/ndzur/falci, hayvanlarin seslerinden anlam
¢ikaranlar/ehl-i zecr ve ¢akil taslar1 veya tohumlar1 birbirine vurarak anlam ¢ikaranlar/ehl-i tark
olarak da bilinirler. Bu grubun kullandig1 araclar dogrudan bilgi elde etmeye yaramadigindan,
arraflar ses ve goriintiileri yorumlarlar. Mecazi bir takim sozlerle gaybtan haber verenler/mecniin
ve uyku halindeki veya 6lmek tizere olan kimselerden bir takim haberler alanlar/ndim veya meyyit
da vardir. Mecnunlar, nefs-i natikalarinin bedenleriyle olan ilgisi zayif veya bozuk oldugundan,
cogu zaman bilingli olmayarak gayba dair seyler sdyleyebilirler ancak bu sézlerin hayvani/seytani
olmas1 miimkiindiir. Onlarin dini miikellefiyetleri iizerlerinden kaldirilmis ancak insanlik ve
benlik bilingleri sabit birakilmistir. Boylece ibadet ve zikir gibi dini yonelimlerini tam ve dogru
yapamazlar, delilerin ise bu tiirden dini yonelimleri hi¢ yoktur. Uykuya gegerken, sayiklama veya
—cogu kere kafasi viicudundan ayrildigir ve liimiin ¢ok yakin bulundugu anda— insanin iradi
olmayan bir tarzda gayba dair verdigi haberler dogrudur. Ciinkii bu anlarda cismani nefsin etkisi
ortadan kalkar, kisi gayb &aleminin siirinda bulunur ve soziine seytani unsurlar karigmaz.
Mutasavviflar da bedenlerini agliga maruz biraktiklari yogun bir ¢ile ¢ikarma devresinin ardindan
gayba muttali olurlar. Zikir ve ibadetle desteklenerek nefsin seytani etkilerden uzaklastirilip ilahi
olana yoneltildigi bu yogun riyazet ve aclik, bedeni oliimle karsi karsiya birakir ve 6liim
anindakine benzer bir hal tesekkiil ettirilir. Goniillerde olani bilmeye kesf, esyaya tasarruf edip
gaybdan haber vermeye firdset ve kendi i¢in tasarrufta bulunmaya keramet denir. Gayba muttali
olmak, irfan ve hikmete ulagmak igin gelistirilen tiim yontemler arasinda en dogru olani budur.
Bunlarin da arasinda mecziip/buhliil/behliil denilen bir grup bulunur ki bunlar Allah’in fazli ve
liitfuyla velilik makamina yiikselirler. Onlarin gayba ittisali sagliklidir ¢linkii nefs-i natikalar1 ne
mecnunlar gibi bozulmustur ne de deliler yok olmustur (ibn Haldtin, 1988, C.1, 299).

Hesdbu 'n-nim gayb1 bilmek iddiasiyla, ebced hesabina ve isimleri meydana getiren
harflerin kendilerine karsilik gelen rakamlar1 belirli toplama-gikarma islemlerine maruz
birakmaya dayanarak gelecege iliskin tahminde bulunur. Bir bagka yontem ise,
zayircedir/zairece/zdyircetu '[-dlem. Biiylik bir dairenin igine ¢izilmis ve felekleri, burglari,
unsurlari, ruhaniyeti, ilimleri vs. temsil eden daha kiiciik paralel dairelerin olusturdugu bir cetvel
kullanilarak sorulara cevap aranir. Burada da yine kismen ebced hesabina basvuruldugu goriiliir
(Mes“0di’nin Miirucu’z-Zeheb’inden naklen ibn Halddn, 1988, C.1, 301 ve 315).

Bu ilim ve faaliyetlerin umranda ve Ibn Haldin’un diisiincesinde yer etmesinin sebebi,
insanin ruhsal evriminin g¢esitli yontemleri olarak kavranmalaridir. Bunlar arasinda
peygamberlerin, velilerin ve mutasavviflarin vahiy, ilham, riyazet ve rilya gibi faaliyetleri,
dogrulugu bakimindan siiphe gétiirmez. Kahinler, ehl-i tark, falcilar ve mecnunlar, alem-i gayda
ittisalde tam ve kamil olmadiklarindan, ilettikleri bilgiler ne tam dogrudur ne de tam yanlistir.
Arraflar, miineccimler, kum falcilari/hattu’r-reml, ebced hesabi ve zdyirce gibi kisi ve
yontemlerse gayba ittisal edemediklerinden, kendi hislerini, zanlarimi ve tahmine dayanan
vehimlerini dile getirmektedirler (ibn Hald{in, 1988, C.1, 302).

Gaybdan haber verme sanati olan bu meslekler, Ibn Hald(in’a gére umran olan her yerde
¢ogalir. Oysa gayba niifuz etmek sanatla/meslekle olmaz. Duyusal dlemden ruhsal dleme donme
hassas1 kendilerinde yaratilis icab1 bulunan kimseler miistesna, bu bilgiyi teknik bir yolla elde
etmek kimse i¢cin miimkiin degildir. O kadar ki buhliller gibi ibadet sart1 kaldirilanlar i¢in ibadet
bile bir vesile degildir. Bu anlamda gaybi bilmek hassasi olmayanlarin yaptiklar seyler,
nazari/teorik ve ameli/pratik bir deger tasimaz, onlarin tstii kapali ve siirsel ifadelerine yalnizca
yeterince bilgi sahibi olmayan kimseler inanir. Matematiksel bilmeceler/lugaz ise bir miktar say1
bilgisiyle kolaylikla ¢oziilebilir. Ortaya ¢ikan sonuglarin dogru olanlar1 ancak tesadiif eseri
olabilir (ibn Haldtin, 1988, C.1, 312, 317).

Gelecege iligkin gaipten haber vermenin sarti, esasen o haberin veya olayin sartlarini
hazirlayan tarihsel, siyasal veya toplumsal sebeplerin bilinmesidir. Dolayistyla gelecek olaylar
bilmek, Ibn Haldiin’a gore, tarih ve toplum metodunun bir geregi ve uzantisidir. Topluma 6zgii
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bir olayin gecmiste ortaya ¢ikma sebepleri tetkik edilip glinde varlig: belirlenebilirse, benzeri bir
olayin ortaya ¢ikip ¢ikmayacagi tahmin edilebilir. Bu; kehanet, falcilik, miineccimlik, arraflik,
rilya gérme veya vahiy almayla ilgili bir durum degil, ilm1 bir tahlil ve aragtirma yontemidir.

Sonug¢ ve Degerlendirme

Ibn Haldin’un evrim anlayis1, Endiiliis’te yaygin bir etkiye sahip olan Thvan-1 Safa ve ibn
Miskeveyh’ten miilhem gériinmektedir. Ancak ibn Miskeveyh’te yer almayan insanin melekler
alemine evrimine iliskin diisiinceler Thvan’da yiizeysel bicimde yer bulur. Risdleler’de hayvanlar
aleminin cesitli tiyelerinin farkli tiirden 6zelliklerini gelistirmek suretiyle insanlar alemine gectigi
ve bunu maymunlarin bedensel 6zellikleri, atlarin huylari, fillerin zekalari, papagan ve biilbiillerin
miizik yetenekleri ve arilarin kendilerine has sanatlari ile basardiklar1 vurgulanir. Ibn Miskeveyh
ise varligin, bir biitiin olarak birbiriyle baglantili/muttasil bir silsile i¢inde yer aldigini isaret
ederek, her bir varligin, basitten baslayarak durmadan gelistigini, basitligi azalirken
miirekkepliginin arttigini ve bir iist mertebeye yiikseldigini ifade eder. Bu gelisim siireci insana
dek devam eder. Hayy b. Yakzan’da da benzer bir bakis agis1 bulunur. Bu anlamda ibn Hald{n,
Ibn Miskeveyh’in varligm evrimi diisiincesini, insanin melekt Alemine gecisi, vahiy,
peygamberlik ve velayet kavramlariyla bir araya getirerek derinlestirmistir. Bdylece gayb alemine
hasredilen hakikat, ilimle, akli ilkelerle, dil ve mantikla, sanatla, tekrar icermeyen dogal diisiince
ve dolaysiz biling ile idrak edilebilir. Bunun i¢in insan tiim vehimlerinden uzaklasip dolaysiz
bilinci araciligryla Allah'in rahmetine sigimmalidir. Peygamberler ve velilerin dogustan sahip
olduklar1 bir liitufla temasa gectikleri gayb alemine diger insanlar fitratlart geregi ilham ve
sezgiyle yaklasirlar. Iste hak, boylece insanin i¢inden Allah’m yardimiyla dogar. Dolayistyla ibn
Hald@n, yukarida tasavvuf bahsinde deginilen gaybin bilgisine erisme yollarin1 ve bir kamil
miirsidin rehberligini, bu ilkeler baglaminda kabul etmektedir (Ibn Haldin, 2001, Gayb1 Bilenler
Bolimii; Ibn Haldtn, 1988, C.2, Insanlarin, Meleklerin ve Peygamberlerin Bilgileri Boliimii).

Ibn Haldin’un evrim sistematigi, varlik evreninde hiyerarsik bicimde yer alan insan dahil
tiim varliklarin evrimlesmesini igerir. Sabit var oluslar1 bakimindan canli/cansiz varlik tiirlerinin
birbirleriyle olan baglari, hiyerarsik ve iletisimsel bir zincirin halkalarini andirir (Uludag, C.2,
1988, 773). Kimyevi bir iksirle varliklarin degismesi, bagkalagmasi ve birbirine doniismesi
mucizevi degil doga bilimsel bir faaliyettir. Yogun bir riyazetle insanin melekler alemine ittisali
ve ilhamlar almasi miimkiindiir, bu konuda peygamberlere has vahiy alma etkinligi disarida
birakilirsa, keramet ve kehanet yontemleri kesinlikleri bakimindan birbirine denktir. Devasa tarihi
Haldln’a gore bu, tek yonlii bir gelisimdir. Darwin’in teorisinde ise evrim gerileme ile ilerlemeyi
ayni anda igeren iki yonlii bir harekettir ve melekler alemi gibi metafizik kavramlara yer verilmez.

Her iki diisiiniirde de insan hayvanlar aleminin bir liyesidir ve maymun onun asagi ve
yakin komsusudur. Darwin, insanin maymundan geldigi veya onun evrimlesmis bir tiirevi oldugu
diisiincesini; Ibn Hald{in ise insanin evrimi iizerinde cografi ve dogal etkilerin dnemini vurgular.
Ornegin bitki rtiisiiniin gesitli, topraklarm bol ve bereketli oldugu cografyalar, ferdin cesaret ve
dayanikliligini yok eder, nefsani arzularini kortikler ve toplumlar atalet ve bireysellige siirtikler.
Kurak ve yasamanin zor oldugu yerlerde ise insanlar cesur, dayamkli ve digerkdm olurlar (ibn
Haldan, 1988, C.1, 393 vd.; Hippokrates, Aristoteles, daha sonra Montesquieu ve Buckle’in
benzer diisiinceleri i¢in bkz. Dale, 2018, 291; Sezgin, 2008, C.I, 63). Ancak havanin ahlak ve
medeniyet iizerindeki etkisinden sdz eden ilk diisiiniir ibn Hald(in’dur ve diisiincesini dzgiin kilan
yaklagimlarindan biri de budur. Evrim siirecinde cografl etkileri biiyiikk oranda reddeden
Darwin’e gore ise, canlilarin evrimsel degismeleri ve birbirleriyle olan benzerlik ve farkliliklar
tiimiiyle fiziksel kosullarla agiklanamaz (Darwin, 2012, 129 ve 135). Melekler dlemine gegis,
rilya ve vahiy konular1 baglaminda, Ibn Haldin’da ahlak konusunda insanla hayvan arasinda
dogrudan ve yakin bir iliskiden s6z edilemez. Bu yaklasimi da orijinal fakat ayn1 zamanda
indirgemecidir. Buna karsin Darwin, insanin ahlaki davranis formlarmi ve vicdanm iggiidiisel
edimler yoluyla hayvandan aldigini ileri siirer. Darwin hayvandan insana evrimi gozetirken, ibn
Haldun cansiz varliktan melekelere degin yiikselen bir tekamiil yaklasimini benimser. Boylece
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yalnmizca maddi evrendeki varliklar1 dikkate alan Darwin’in tersine, maddi olmayan evreni de
gdzeterek sistemine dahil eden Ibn Haldfin daha tiimel bir bakis acis1 sergilemektedir. iki diisiiniir
de farkli canlilarin birbirlerine evrilme imkanin1 kabul ederler (Bitkilerin kisitl hareket imkanlari
i¢in bkz. Darwin, 2012, 214).

Ibn Haldtn’un evrim fikri, Darwin’den cok Aristoteles’in tiirlerin evrimi fikrini
animsatir. Aristoteles’e gore her tiir kendi i¢inde maddesinden formuna dogru kapali bir evrim
siireci yasar, diger tiirlerle aralarinda bir ge¢is bulunmaz. Ibn HaldGn’un sosyal evrim
diisiincesinde de benzer sekilde, her toplum kendi evrimine sifirdan baslayarak bedevi ve hadari
umran asamalarini gecer, potansiyelini en miikemmel sekilde gerceklestirir ve en son agamada
¢oziilerek bagladigi noktaya doner. Bu siire¢ kendi i¢inde dongiiseldir/devri. Toplumsal yagamin
evrimi bakimdan ibn Hald{in ile Darwin arasinda da bir benzerlik bulunmaz (Arslan, 2002, 133).
Insanla birlikte tohum, salyangoz, hurma ve maymun gibi bazi1 varliklarm bu zincir igerisindeki
evrimsel yerinin asabiye, tarih, toplum ve umran teorisinden hareketle belirlenmesi, evrimin her
tiir igin miimkiin fakat bazi 6zel tiirlere has oldugu tiirinden ilging sonucglar dogurmaktadir.
Insanin Tbn Haldn’da yalnizca ruhsal ve akli, Darwin’de ise fizik temelli evrimi, iki diisiiniir
arasindaki bir bagka temel farki olusturur.

Ibn Haldiin’da insan hayvanlar 4lemine dahil ve onun en gelismis formu oldugundan,
maymun tiirleri ile insan arasinda bir gegis ve evrimlesme séz konusu olamaz. Ciinkii varligin
evrimi, farkli varlik kusaklar1 arasindaki evrimlesmeyi icerir. Ayni varlik aleminde yer alan tiirler
arasinda ise evrimsel bir gecis degil birlesme olur. Ayni varlik alemi igerisinde tiirlerin karigmasi
ve ortaya her iki tlirlin de Ozelliklerini iizerinde barindiran yeni ortak varliklarin ¢ikmasina
agaclarin birbirine agilanmas1 ve esekle atin birleserek katir1 meydana getirmesi gibi 6rnekler
verilebilir. Bu yeni tiir her iki tiiriin de 6zelliklerini iizerinde tasir ve kendine has bagimsiz bir tiir
olarak varligini siirdiiriir. Boylece ancak benzer tiirler olan insanla maymunun —pek tasavvur
edilemese de— birlesmesi sonucunda ortak ve yeni bir tiiriin meydana gelmesinden soz edilebilir.
Bu agidan Ibn Haldfin, insanin evrimini umranin siirekliligi igerisinde yorumlar, peygamberlik ve
vahiy alma hadisesini, insanin akli ve ruhi gelismesi, medenilesmesi ve toplumun bedevilikten
hadarilige gecisi siirecinde bir durak ve {ist nokta olarak degerlendirir. Bu baglamda modern
evrim teorilerini kismen animsatan diisiinceleriyle Ibn Haldin’un Darwin’le ilintilendirilmesi
olagandir. Ancak Darwinizmin koklerini Ibn Haldin’dan ¢ok Ibn Miskeveyh’te aramak daha
dogru olacaktir.

O halde 1) tarihi/toplumsal manada insan, zaman i¢inde fiziksel doniisiime ugramis, daha
biiyiik bir bedene sahipken daha kii¢ilik bir yapiya evrilmis degildir, eski medeniyetlerden kalan
biiyilik yapilarin ortaya ¢ikabilmesi i¢in, insanin daha biiyiik olmasina gerek yoktur. Muktedir bir
kuvvet olan asabiyyeye dayali gii¢lii bir yardimlagsma ve akli melekelerini kullanarak teknik
icatlar yapabilme kabiliyeti, umranin gelisip biiyiimesi igin yeterlidir. 2) Vahiy meleginin,
kendisiyle ayni 6ze sahip olmayan bir insana vahiy getirmesi, mevcut niteliklerini kismen
kaybederek insanlagmasi veya mevcut haliyle insanin melekle iletigim kurabilmesi akla yatkin
gelmediginden, insanin doniiserek evrimlesmesi ve melekler alemiyle ittisal etmesi kabule daha
sayandir. Boylece insan ¢esitli temrinler ve riyazetle meleklesebilir, bu alemden ilahi hitab1
alabilir ve tekrar eski varligina donerek teblig gorevini gerceklestirebilir. Ancak bu imkanin,
akilsal bir yaklagimla ve siirekli bir yiikselisle maymuna has kilinip kilinamayacagi konusunda
bir agiklik yoktur. Zorlama bir yorumla bitkiden hayvana oradan insan dogru ilerleyen zincirvari
evrensel bir bag ve tiirler arasi iligki ag1 tasavvur edilebilirse de, maymunun fiziksel istidadinin
siirt olarak insani kabul etmek ve melekler alemine ittisal imkaninin yalnizca ve bir takim
insanda bulundugunu kabul etmek daha makul olacaktir.

Insanin evrimlesmesinin Allih’a kadar uzanacak bir evrimlesme siirecinin ilahi perdede
neden gelismeye devam etmedigininse iki sebebi olabilir: 1) Tasavvufta dile getirilen vahdet-i
viicud diisiincesi ve 2) Farabi ve Ibn Sina ¢izgisinde gelisen goksel akillar, On Akil Teorisi ve saf
akil kabul edilen Allah’in insan akli ile kavranmasi problemleri. Bu iki diisiinceye de yakin
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durmayan ibn Haldin’un, diisiincesini insanin meleklesmesi noktasindan dteye gtiirmemesi ve
bu konuda bir agiklamaya yer vermemesi dikkat ¢ekicidir.
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