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Bu calismada ibn Haldun’'un ahlak ve siyasete dair goriigleri islam
duslincesinde ortaya cikan pratik felsefe gelenegi ile sureklilik iligkisi iginde
degerlendiriimektedir. Bu degerlendirmenin amaci ise umran ilmini bilim
tarihindeki siireklilik nosyonuna uygun olarak okumaktir. ibn Haldun
Mukaddime adli eserinde umran ilminin kurucusu olarak kendisinden once
pratik felsefe kapsaminda incelenen varlik sahasini ele almaktadir. Pratik
felsefenin ahlak ve siyaset altinda inceledigi konular umran ilminde toplumsal
organizasyonda meydana gelen olgular olarak degerlendirilir. Bu noktada
tezin iddialarindan ilki, ibn Haldun’un burhan yéntemine baghhg bakimindan
Messai gelenegin i¢inde yer alan bir disiiniir oldugudur. Fakat o iki noktada
bu gelenegi yeniden tesis etmistir. ilk olarak burhani yontemi duyulur
diinyanin suretlerinden bitiiniiyle bagmsiz olan ikinci makullerden
anindirmistir.  ikincisi ise ahlak ve siyaseti metafizik ilkelere dayanarak
spekilatif bir deger anlayisindan hareketle kuran Messai siyaset teorisini,
umranin olgusal arastirmasina bagh realist bir zemine ¢gekmistir. Boylece tezin
ikinci iddiasi, ibn Haldun’un Messai pratik felsefe anlayisini ahlaki karakterini
koruyarak realist bir diizlemde yeniden insa ettigidir. Buna goére tezin nihai
asamasinda Mukaddime ve Sifaii’s-Sail’deki pasajlardan hareketle ibn
Halduncu bir ahlaki siyasetin nasil olabilecegine dair bir teklif sunulmaktadir.
Zira umran ilminin amaci toplumsal orgiitlenmeyi yalnizca olgusal bir tarzda
aktarmak oldugu igin ibn Haldun’un kendisi bdyle bir siyasete iliskin detayl

aciklamalar yapmamistir. Tezde sundugumuz teklife gére, ibn Haldun umran



ile olgusal gergevesini ¢izdigi reel siyasetin fikih/seriat ve tasavvuf araciligiyla
ahlaki bir forma sokulabilecegini dusunmektedir. Dolayisiyla elinizdeki
caligma ayni zamanda ahlak-siyaset iligkisini ibn Halduncu bir perspektifle

yeniden kurmayi hedeflemektedir.

Anahtar Kelimeler: Pratik Felsefe, ibn Haldun, Ahlaki Siyaset, Umran, Messai.
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Master’s Thesis
Ibn Khaldun’s Practical Philosophy
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In this study, Ibn Khaldun's views on morality and politics are evaluated in a
continuity relationship with the tradition of practical philosophy that emerged
in Islamic thought. The purpose of this evaluation is to read the science of
umran in accordance with the notion of continuity in the history of science. In
his work titled Mukaddime, Ibn Khaldun, as the founder of the science of
umran, deals with the field of existence that was examined within the scope of
practical philosophy before him. The subjects that practical philosophy
examines under morality and politics are evaluated as phenomena that occur
in social organization in the science of Umran. At this point, the first of the
claims of the thesis is that Ibn Khaldun is a thinker in the peripatetic tradition
in terms of his commitment to the method of burhan. But he re-established
this tradition at two points. First, the method of burhan has been purged of
second rationales, which are completely independent of the forms of the
sensible world. Secondly, he drew the Peripatetic political theory, which
established morality and politics from a speculative understanding of value
based on metaphysical principles, to a realist ground depending on the
factual research of umran. Thus, the second claim of the thesis is that lbn
Khaldun reconstructed his peripatetic understanding of philosophy on a
realistic level while preserving its moral character. Accordingly, in the final
stage of the thesis, a proposal is presented on how an Ibn Khaldunist moral
policy could be based on the passages in Mugaddimah and Sifau's-Sail.
Because the purpose of the science of umran is to convey the social

organization only in a factual way, Ibn Khaldun himself did not make detailed

Vi



explanations about such a policy. According to the proposal we have
presented in the thesis, Ibn Khaldun thinks that real politics, which he has
drawn with umran, can be put into a moral form through figh/sharia and
mysticism. Therefore, the study also aims to reconstruct the moral-politics
relationship with an Khaldunist perspective.

Keywords: Practical Philosophy, Ibn Khaldun, Moral Politics, Umran,
Peripatetic.
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GiRIiS

a. Tezin Konusu ve Amaci

Felsefe, klasik ddnemdeki baslangicindan itibaren ¢ok uzun bir sire
onermeleri kesin olan bir bilim faaliyetini ifade etmistir! ve bu nedenle sofistleri
saymazsak orta c¢ag filozoflari felsefeyi hakikatin karsiligi olan homojen bir bilgi
kiimesi olarak dustnmuslerdir. Bu yluzdendir ki hem Helenistik dénemde hem de
islam diisiincesi iginde Aristoteles ile Platon’un uzlastirilmasi 6zel bir yazin tiirii ve
¢abaya donismustir. Zira onlara goére bir ve ayni olan felsefi hakikatin iki blytk
filozofa gore farklilagsmasi disinilemezdi. Buna bagli olarak Helenistik ddnemden
orta ¢agin sonuna dek felsefe ve filozof tabiriyle belirli bir epistemik cemaate, yani
Yeni-Platonculuga referansta bulunulmustur. S6z konusu cemaatin Islam
distincesindeki karsiligi ise Messailerdir. Bu baglamda bu tez calismasinin
baghginda kullanilan pratik felsefe (el-hikmeti'l-ameliyye) tabiri de islam

duslincesinde yalnizca Messai gelenegi cagristiracak sekilde kullanilmistir.?

Filozoflara gore pratik felsefe, en genel anlamiyla insan davraniglarini konu
alir. Bilindigi gibi ibn Haldun da felsefe tarihinde yeni bir iimin, yani umranin
kurucusudur. Pratik felsefeye benzer bicimde bu ilmin konusu da toplumsal yasama
delaleti itibariyle insan davranislaridir. Bu noktada elinizdeki tezin konusu, ibn
Haldun’'un kurdugu umran ilmini geleneksel pratik felsefe disincesi baglaminda
okumaktir. Bununla birlikte tezde, umranin yeni bir bilim oldugu g6z ardi
edilmemekte, bilakis klasik donem felsefe faaliyetine olan elestirileri 6zel bir
arastirmaya dahil edilmektedir. Dolayisiyla tezin amaglarindan biri de umrani s6z
konusu yeni tarafiyla okumaktir. Bu nedenle tezde Messai pratik felsefe ve umran
arasindaki iliskiler degerlendiriimesi gereken alt konulardan birini olusturmaktadir.
Bu konuda tezde cevaplamaya calisacagimiz sorular sunlardir: a) Umran ve pratik

felsefenin farklari nelerdir? ve b) Umran hangi anlamda bir pratik felsefedir?

1 Edmund Husserl, “Philosophy as Rigorous Science”, The New Yearbook for Phenomenology and
Phenomenological Philosophy, Cilt:2, 2002, s.249.

2 Pratik felsefe kavraminin ortaya gikisi icin bkz. ilhan Kutluer, islam Felsefesi Tarihinde Ahlak
ilminin Tesekkiilii, (Yayinlanmamis Doktora Tezi), Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisi,
istanbul, 1989, s.15-17.



Pratik felsefenin icine aldigi alanlar ahlak ve siyasettir. Bu noktada tezde
arastirilan nihai mesele, ibn Haldun’'un umran ilminde ahlak ve siyaset iligkilerini
nasil kurdugudur. Fakat bu yéniiyle tezin ibn Haldun’un ahlak ve siyaset hakkindaki
batin gdruslerini derleyen bir g¢alisma olmadigi séylenmelidir. Pratik felsefenin
basindan itibaren temel niteligi deger-merkezli bir dislince olmasidir. Bu anlamda
ibn Haldun’un ahlak ve siyaset hakkindaki gérisleri s6z konusu deger agisindan
incelenmektedir. Bir baska sekilde ifade etmek gerekirse, ahlakin umrandaki siyasal

toplum agisindan etkinligi nedir sorusu cevaplanmaktadir.

Filozoflarin pratik felsefedeki amaci, insanlarin birey ve toplum olarak iyi
davraniglari elde etmesidir. Bu yldzden onlari ydnlendiren temel disince ideal
devlet anlayisi olmustur. ibn Haldun’'un umran ilmi ise topluma dair olgusal bir
arastirma yapmakta ve toplum arastirmalarinda bilimsellik iddiasinin ancak bdyle bir
arastirmayla elde edilebilecegi anlayisini yansitmaktadir. Bu durum ibn Haldun
galismalarinin hemen tamamini yénlendirmis ve ibn Haldun’un bilimsel yéntemi etik
bir toplum arastirmasindan butintyle uzaklastinimistir. Tezin literatir taramasi
yapilirken farkettigimiz bu durum, arastirmacilarin sanki umran ilminin ahlaki bir
toplumu imkansiz kildigina inandiklarini distndirmuistir. Bu ylzden de ikincil
calismalarda ibn Halduncu bir ahlaki siyaseti diisiinmeye dair herhangi bir caba
gOsterilmemistir. Bundan dolayl bu tez calismasinin nihai amaci, umran ilminin
cercevesine bagli kalarak ibn Halduncu bir ahlaki siyaset ve ideal toplumun nasil
diustnulebilecedini ortaya koymaktir. Nitekim tezin baslhiginda kullandigimiz pratik
felsefe tabirinin amaci da tam olarak budur. Zira pratik felsefe geleneginin temel
hususiyeti ahlaki siyaset kavrayisina sahip olmasi, daha agik¢asi siyasal toplumun
etik temelde kurulmasi gerektigi kabultidir. Dolayisiyla tezde ibn Haldun’un umran
bilimi ahlaki siyaset kavrayisi agisindan arastiriimaktadir. Bu nedenle tezin son
béliminde ibn Halduncu bir ahlaki siyaset tarzi igin Mukaddime’nin teorik
cercevesinden hareketle iki 6neri yapilmaktadir. Bu onerilerin ilkinde ibn Haldun’un
seri ve akli olarak ayirdigi siyaset tarzlarinin umranin reel kosullari cercevesinde
birlestirilebilecegi, ikincisinde ise sehir umraninda erdemli bir toplum ve siyasetin
tasavvuf ile saglanabilecedi iddia edilmektedir. Boylece ilk dneriyle, ibn Haldun’un
akli-reel siyaset olarak gordigu yoénetimin gseriatin ilkeleri araciligiyla
ahlakilestirilebilecedi; ikinci 6neriyle ise ibn Haldun’a gére sehir hayatinin getirdigi

koth ahlaki huylarin tasavvuf ile onarilabilecegi gosteriimektedir.



b. Tezin Kapsami ve igerigi

Tezin ilk bdlimi iki kisimdan olugmaktadir. ilk kisimda ibn Haldun’un islam
distince gelenegi ile irtibati degerlendiriliyor. Umranin akli bir ilim olmasi sebebiyle
islam dustincesinde nigin kelam gelenegine degil de felsefe gelenegine eklenmesi
gerektigi inceleniyor. Ikinci kisimda ise Messailerin ilim tasnifleri Gizerinden pratik
felsefenin temel ézellikleri belirlenmektedir. Béliimiin son asamasinda ibn Haldun’un

umrani pratik felsefeye karsilik gelecek bir bilim olarak kurdugu gosterilmektedir.

Tezin ikinci bdlimii i¢ kisimdan olusuyor. ik olarak Messailerin ahlak ve
siyaseti nasil temellendirdikleri gdsteriimektedir. Bunun igin sirasiyla onlarin bilgi ve
nefs teorilerine odaklaniliyor. Daha sonra pratik felsefenin timel ve tikel
dnermelerinin nasil kuruldugu aktariimaktadir. Ardindan ise ibn Haldun’un
Messailere yonelik yontem elestirileri ve bu elestirinin pratik felsefede karsilik geldigi
anlamlar aciklaniyor. Bu noktada deger-merkezli bir dislince olan pratik felsefenin
umran ilminde imkani aranmaktadir. Bu imkan, umranda bir ahlaki siyaset mimkiin

mi sorusu etrafinda cevaplaniyor.

Son bdliime gelindiginde ise ibn Haldun’un kendi kurdugunu séyledigi umran
iiminde ahlaki bir siyasetin bilfiil nasil olabilecegi tartisiimaktadir. Bu baglamda
bélim iki kisma ayrilimaktadir. ik kisimda umran ilminde toplumsal-siyasi yasamin
kurulmasi icin gereken zaruri sartlar aciklanmaktadir. ikinci kisimda ise bu sartlara
uygun gerceklesebilecek ahlaki bir toplum ve siyaset modeli sunulmaktadir. S6z
konusu modelin hareket noktasini ise Mukaddime ve Sifal’s-Sail'deki pasajlar
olusturmaktadir. Bu noktada ibn Haldun’un hilafet meselesine iliskin incelemeleri ve
tasavvufi ahlaka bir ideal model olarak atif yapmasi ele alinarak ibn Halduncu bir

ideal toplum dusunulmektedir.



c. Yontem ve Kaynaklar

Tezde takip edilmeye calisilan temel metod, filozoflarin kendi eserlerini merkeze
alarak ikincil kaynaklarin da yardimiyla tezdeki iddialarin gerekgelendirilmesidir. Bu
noktada &zellikle ibn Haldun'u islam diisiince gelenegdi icinde dogru
konumlandirmay:r amagladigimiz ik bdlimde ikincil kaynaklara sik sik
basvurulmustur. Bunun sebebi ilk olarak, hem felsefe hem de kelamin islam
diisiince gelenegindeki kavranisini tespit etmeden ibn Haldun’'u bu geleneklerle
iliskiye sokamayacak olmamizdir. ikinci sebep ise bu bélimde ibn Haldun’a dair
yapilan ikincil galismalardaki konumlandirma hatalarini dizeltme gayesidir. Bu
nedenle ibn Haldun (izerine yapilan calismalara sik¢a atif yapilmis ve ibn Haldun’a
dair modern kavrayisin kusurlari belirginlestirimeye calisiimistir. Bununla birlikte ilk
béliimde ibn Haldun’un otobiyografik eseri olan Bilim ile Siyaset Arasinda Hatiralar
da temel kaynaklarimizdan biri olmustur. Zira ibn Haldun'un islam disiince
gelenegdindeki yerini tespitte aldigi egitim ve kaynaklarina dair dogru bir inceleme
gerekmektedir. Bu noktada s6z konusu eser filozofun entelektiel ve pratik yasamina

dair ilk elden bilgiler sundugu icin temel kaynaklardan biri olmak durumundadir.

ikinci ve (giincii boliimlerde biiyiik dlciide filozoflarin kendi eserlerini kaynak
olarak kullanmaya calistik. Bu noktada tezin merkezi figiirii olarak ibn Haldun’un
eserleri ilk kaynaklarimizi olusturmaktadir. Bunlar filozofun en énemli eseri kabul
edilen Mukaddime ile ahlak ve psikolojiye dair goéruslerini barindiran Tasavvufun
Mabhiyeti: Sifaii's-Sail li-tehzibi'l-mesail ve Mukaddime'de Tasavvuf ilmi adli kitaptir.
Messai filozoflara gelindiginde ise Messailigin ¢ok sayida isim ve esere delalet
etmesi sebebiyle tezin gayesi kapsaminda oldukca segici davraniimaya c¢alisildi. Bu
noktada tezin konusunun pratik felsefe olmasi sebebiyle, Messai gelenekte pratik
felsefenin 6nclsl ve en ylksek ifadesi olarak kabul goren Farabi'nin eserleri temel
basvuru kaynaklarini olusturmaktadir. Fakat 6zellikle pratik felsefenin ahlak ve
psikoloji ile ilgili kisimlarinda ibn Sina’nin eserlerine de sik¢a bagvurulmustur. Bunun
disinda ayirici ve tamamlayici bir gorise sahip oldugu dusunulen konularda diger

filozoflarin eserlerinden de yararlanilimistir.



1. iBN HALDUN VE iSLAM DUSUNCE GELENEGI

Son yillarda Tirkiye ve diinyada islam felsefesi (izerine yapilan calismalar
19.yy’dan itibaren bu alana hakim olan oryantalist tezleri blylk oranda dizeltmeye
baslamistir. Fakat ibn Haldun (zerine yapilan calismalarda bu tezlerin varhgini
surdirdigu  gériilmektedir. Bilindigi gibi ibn Haldun hayatinin blyik bélimuni
14.yy’da Kuzey Afrika bdlgesinde gecirmis bir duslnurdir. Yetistigi cografi ve
entelektiiel havzada islam diisiincesinin tartismasiz hakimiyeti séz konusudur.
Bunun yani sira o, islam medeniyetini yalnizca bir disiince olarak degil, bilfiil bir
siyasal etkinlik olarak da tevaris eden biridir. Yasaminin énemli bir kismi siyasi
entrikalar icinde, dnemli devlet mevkilerinde elde ettigi gorevlerle gegmistir. Fakat
ibn Haldun’a iliskin ikincil calismalarin® &nemli bir kisminda Ibn Haldun’'un
epistemolojik ve tarihsel kaynaklarini yok sayan ve diaslince tarihinin sirekliligi
dikkate alindiginda bir tiir “ibn Haldun mucizesi” varsayan izahlar yapilmistir. Buna
gbre ibn Haldun hem bir gelenegin iiriinii ve takipgisi olmamasi anlaminda selefsiz,
hem de 19.yy’da Bati tarafindan kesfedilene dek higbir izleyicisi olmamasi
anlaminda halefsiz olarak gosterilmistir.* Oyle ki, Bati-merkezciligin ve oryantalist
sdylemin ibn Haldun (izerindeki yansimalarini gosteren bu goriisler misliman
dinyasinda ve Turkiye’de de belirli bir karsihk bulmustur. S6z gelimi Cemil Meric,
neredeyse Rosenthal ile ayni ifadeleri tekrarlayarak ibn Haldun’'un “kendi gok
kubbesinde tek yildiz” oldugunu sdylemistir. Boylece ibn Haldun islam diisiince

tarihinde bir sigrama olarak kabul edilmistir.®

Bununla birlikte Mahdi, Alatas, Dale ve Hassan’in g¢alismalari ibn Haldun’un

belirli bir gelenedi miras aldigini gésteren 6rnekleri olusturur.® Fakat bu galismalarin

3 ibn Haldun iizerine Tiirkiye’de yapilan galismalarin listesi icin bkz. Yavuz Yildirim, “Tiirkge’de ibn
Haldun Uzerie Yapilan Calismalar’, Journal of Istanbul University Faculty of Theology, Cilt:0,
Sayi:4, 2012. Bu konudaki genel bir literatiir ve bibliyografya igin bkz. Cengiz Tomar, “ibn Haldun
(Literatiir)”, TDV islam Ansiklopedisi, 1999, https:/islamansiklopedisi.org.tr/ibn-haldun#4-literatur,
(27.06.2021). Tirrkiye'de ibn Haldun hakkinda yapilan lisansiistii tez calismalarinin listesi ve
bibliyometrik bir analizi igin bkz.Saime Kavakgi ve Fatih Yardimcioglu, “Tirkiye'de ibn Haldun Uzerine
Yapilmis Lisansisti Tezlerin Bibliyometrik Analizi”, Ekonomik ve Sosyal Arastirmalar Dergisi,
Cilt:14, Sayi:14, 2018, s.317-341.

4 Stephen Frederic Dale, ibn Haldun ve insan Bilimi, cev. Aysecan Ay ve Canan Coskan, Say
Yayinlari, istanbul, 2018, (insan Bilimi), s.22; Bu konuda elestirel bir degerlendirme icin bkz. Syed
Farid Alatas, ibn Halduncu Sosyoloji, gev. Kamuran Gokdag ve Enes Ates, Kiire Yayinlari, istanbul,
2020, s.113-128.

5 Tahsin Gorgiin, “Tarih ve Toplum Arastirmalarinda Bir Yontem Kaynagi Olarak Klasik Metafizik':
Fahreddin Razi Ekolii ve ibn Haldun”, islam Arastirmalari Dergisi, Sayi:17, 2007, s.49-50. (Kavakgl
ve Yardimcioglu)

6 Kamuran Gokdag, iktidar Teleolojisi: ibn Haldun’un Toplum ve Siyaset Teorisinde Asabiyet,
Klasik Yayinlari, istanbul, 2021, s.22.



zaafl da, ibn Haldun’u kendi kiltiirel baglami olarak islam medeniyetinin disina
cikarip dogrudan Yunan filozoflarinin takipgisi haline getirmesinde ortaya
cikmaktadir. Buna gére Ibn Haldun, ibn Risd’iin serhleri lizerinden dogrudan
Aristoteles’in takipgisi olmustur.” Mahdi'ye gore bu durum felsefeyi Messai metafizik
geleneginin Yeni-Platoncu sapmalarindan arindirmis ve islam diinyasinda yalin

Aristotelescilige donlisu saglamistir.®

S6z konusu ki tavrin zaaflarini giderebilmek igin ibn Haldun'u islam
distincesinde akli ilimlerin iki kolu olan kelam ve felsefe gelenekleri ile iligki icinde
degerlendirmek gerekir. Zira ibn Haldun’un kendisi Mukaddime’de ortaya koydugu
tarih ve umran ilminin akli ilimler grubunda yer aldigini ifade eder. Nitekim yasam
dykisline baktigimizda da Ibn Haldun'un kelam ve felsefe gelenegiyle iligkisini
gosteren agik isaretler vardir. Bilindigi gibi ibn Haldun klasik dénemde
otobiyografisini kaleme alan ender duslndrlerden biridir. Burada o, hayatinin
cogunlukla politik seyrini anlatsa da gocuklugu ve egditimine dair de baz bilgiler verir.
Bu noktada kesin olarak bildigimiz sey; ibn Haldun’'un genglik déneminde klasik
islami egitimin Uzerine felsefi bir egitim de almis oldugudur. Ozellikle kendi ¢gaginda
felsefi ilimlerde yetkin bir kisi oldugu bilinen hocasi Muhammed b. ibrahim el-

AbilPden sik sik 6vgiiyle bahsetmesi de onun felsefi ilgisine isaret etmektedir.®

ibn Haldun otobiyografisinde mantik ve felsefi ilimleri hocasi Abil’den
6grendigini, hatta hocasinin bu konuda kendisini yetenekli gordiigiint ifade eder.®
ibn Haldun’un bu siirecte Abili ile hangi eserleri okudugu tam olarak bilinmese de
Mahdi, bazi isaretlerden hareketle ibn Sina, Razi ve ibn Riisd gibi isimlerin eserlerini
okuduklarini séyler.! Nitekim Fromherz; ibn Haldun'un Abil’den ders aldig
dénemde Razi'nin Muhassal adli eserine bir tur “imtihan kagidi ya da bitirme tezi”
olarak serh yazdigini ve hocasina bu serhi verdigini aktarir.*? ibn Haldun’'un bu
serhte Nasireddin Tusi’'nin Razi'ye yonelik elestirilerini neredeyse tamamen hakli

buldugu séylenir.®* Dolayisiyla biyografik veriler ibn Haldun’'un hem kelam hem

7 Gorgln, s.50.

8 Umit Hassan, ibn Haldun: Metodu ve Siyaset Teorisi, Dogu Bati Yayinlari, istanbul, 2015, s.56.

9 ibn Haldun, Bilim ile Siyaset Arasinda Hatiralar, gev. Vecdi Akyiiz, Dergah Yayinlari, istanbul,
2017, (Hatiralar), s.27-28, 36-39.

10 jpn Haldun, Hatiralar, s.28.

11 Muhsin Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy of History, Routledge, New York, 2016, (Ibn Khaldun’s
Philosophy), s.35. Ayrica Uludag da ibn Haldun’'un Abil’'den Razi’'nin kelam usuliinii égrendigini
sOylemektedir. Bkz. Sileyman Uludag, "lbn Haldun", TDV Iislam Ansiklopedisi,
https://islamansiklopedisi.org.tr/ibn-haldun#1 (10.07.2021).

12 Allan James Fromherz, ibn Haldun: Hayati ve Dénemi, gev. Yusuf Selman inang, Ketebe Yayinlari,
istanbul, 2018, s.82.

13 Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.36; Dale, insan Bilimi, s.124.



felsefe geleneginin 6nemli isimlerine ciddi ilgisi oldugunu go&stermektedir. Bu
noktada en énemli taniklardan birisi ibn Haldun’un yakin arkadaslarindan ibni’l-
Hatib’dir. O, ibn Haldun'un ibn Risd lzerine galismalar yaptigini ve eserlerine
telhisler yazdigini ifade etmektedir.* Ibni’l-Hatib’in tanikligi ibn Haldun’un felsefi
ilgisinin yuzeysel olmadigini, goruslerine katilsin ya da katilmasin filozoflar ciddiye
alarak inceledigini gostermektedir. Dolayisiyla ibn Haldun Razi (izerinden kelam
gelenegiyle, Messailer lzerinden ise felsefe gelenegdiyle etkilesim halinde olmustur.
Bu nedenle sonraki baslikta onu sb6z konusu gelenekler iginde bir yere

konumlandirmaya caligacagiz.

1.1. KELAMI VE FELSEFi GELENEK

ibn Haldun Mukaddime’de kurdugu umran ilminin “insan topluluuklarina
iliskin sebepleri tespiti amaglayan olgusal bir arastirma yaptigini ve akli bilimler
grubuna dahil edilmesi gerektigini belirtir.”*> Bu bakimdan onu, islam diisiincesinde
akli ilimleri temsil eden iki grup icinde dusunebiliriz: Bunlarin ilki kelamcilar, ikincisi
ise filozoflardir. Bunun sebebi ise her iki gelenegin de bilgi edinme yéntemi olarak
nazar ve istidlali, yani akli yéontemi kabul etmesidir. 14.yy’in 6nde gelen kelam alimi

Seyyid Serif Circani’'nin ifadeleriyle aktarirsak;

“bilgiye ulastiran yol ikidir. Birinci yol, nazar ve istidlal ehlinin, ikincisi de
riyazet ve micahede ashabinin yoludur. Birinci yolda olanlar [nazar ve
istidlalde nihai olarak] peygamberlerden birinin dinine bagl kalmislar ise
bunlar kelamcilardir, bdyle dedilse [yani akil yuritmelerinde bir dine bagl

degillerse] bunlar Messai filozoflardir.”*6

Circani’nin ifadelerinde gorildugtu gibi kelam ve felsefe akli ¢ikarim
yapmalari bakimindan benzesirler. Bu noktada akli ilimler grubunda olan umranin da

felsefe ya da kelam icinde degerlendiriimesi gerekir. Fakat ibn Haldun'un séz

14 Stephen Frederic Dale, “lbn Khaldun: The Last Greek and The First Annaliste Historian”,
International Journal of Middle East Studies, Cilt:38, Sayi:3, 2006, (The Last Greek), s.432.

15 Omer Tiirker, “Messailik Ekolii”, islam Dustincesinde Teoriler: Metafizik Ekoller, Yontemler ve
Biiyiik Anlatilar, (ed. Omer Tirker), Ketebe Yayinlar, istanbul, 2021, (Messailik), Cilt:1, s.62.;
Mukaddime

16 Seyyid Serif Curcani, Hagiye ala Levami‘i’l-esrar serhi Metali‘i’l-envar, Bosnali Haci Muharrem
Matbaasi, istanbul, 1885, s.16-17’den aktaran Mistakim Arici, “Osmanl ilim Diinyasinda israki Bir
Zimdreden S6z Etmek Mimkiin Mi? Osmanli Ulemasinin Israkilik Tasavvuru Uzerine Bir Tahlil”,
Nazariyat, Cilt:4, Say:3, 2018, s.14-15.



konusu iki gruptan 6zel olarak hangisine dahil edilecedi baska sorularin cevabini
vermeyi gerektirir. Bu sorularin ilki, kelam ve felsefe gelenegi arasindaki ayrimin
nasil kurulacagidir. Cinki ibn Haldun'un séz konusu iki gelenekten hangisine
mensup oldugunu tespit etmenin ilk yolu, bu ekolleri birbirinden ayiran asgari ve
zorunlu sartlarin bilinmesidir. ikincisi ise ibn Haldun’'un tespit edilecek sartlar
karsisindaki durumunun belirlenmesidir. Bir baska ifadeyle sdylenirse, umran ilminin
icerdigi Ozellikler bakimindan hangi ekolin sgartlarini sagladigini kesfetmektir.

Sonraki iki alt bashk bu sorulari cevaplamaya calisacak.

1.1.1. Kelam ve Felsefe Gelenekleri Bakimindan ibn Haldun

ibn Haldun’un bir miitekellim mi yoksa filozof mu oldugunun arastirildigi bu
bdélimde felsefe ve kelam geleneklerinin ayirt edici 6zellikleri tespit edilecektir. Bu
noktada boéliimiin sorusu sudur: islam diisiincesinde bir alimi mitekellim ya da
Messai'’ bir filozof kilan 6zellikler nelerdir? Bir baska ifadeyle kelamci ya da filozof

olmanin asgari sartlari nedir?

Herhangi bir diisiince geleneginde oldugu gibi islam diisiincesinde de ekoller
aras! etkilesimler basindan beri var olmustur. Filozoflar, kelamcilar, sufiler vd.
birbirlerinden etkilenmis ve zaman zaman belirli bir ekoldeki dislnlr baska bir
ekoliin (rettigi teorileri kabul etmistir.’®* Bu anlamda ibn Haldun’un da biitiin
dustinceleri itibariyle tek bir ekol cergevesinde degerlendirilemeyecedi aciktir.
Bununla birlikte bir distnuri kelamci ya da filozof kabul etmemizi saglayan bazi
kriterler vardir. Daha 6nce ifade edildigi gibi islam disincesinde her iki ilim de
akilsal niteligi bakimindan benzerdir. Hatta ici gibi alimler kelam ile metafizigin*®
konulari agisindan da ayni oldugunu diisinmislerdir. ici'ye goére kelamin konusu

tipki metafizik gibi “mevcut olmak bakimindan mevcut’tur.?’® Bu nedenle alimlerin

17 Buradan itibaren tez boyunca Messai ve filozof ifadeleri es anlamli olarak birbirlerinin yerine
kullanilacaktir. Bunun sebebi Islam disiincesinde “felasife” (filozoflar) denildiginde Messailerin
kastedilmesidir. Messailik ve felsefenin es kapsamliligina iliskin detayli agiklama icin bkz. Turker,
Messailik, s.43-44.

18 Bu konuda bazi érnekler igin bkz. Tirker, Messailik, s.51.

19 Burada kelamla kiyaslanmasina bakilirsa metafizigin felsefe yerine kullanildi§i anlagilabilir. Nitekim
klasik donemde metafizige tim felsefi ilimlerin ilkelerini verdigi icin ilk felsefe denilmistir. Bu anlamda
tip, matematik vb ilimlerin tamami metafizigin ilkeleriyle ¢alisan tikel ilimler oldugu icin felsefe lafziyla
genel olarak metafizik anlasihr.Ctnki diger tim ilimleri kusatan bir anlama sahiptir. Bu yiizden kiilli bir
idraki ifade eden felsefe lafziyla varligin tamamina dair killi bir idraki ifade eden metafizik lafz1 es
kapsamlidir. bkz. Anmet Cevizci, Felsefe Sézliigii, Paradigma Yayinlari, istanbul, 1999, s. 333.

20 Icf, “el-Mevakif’, Serhu’l-Mevakif, gev. Omer Tiirker, Tiirkiye Yazma Eserler Kurumu Baskanhgi
Yayinlari, istanbul, 2015, Cilt:, s.142-143'den aktaran Aric, israkilik, s.10.



bazilari kelami felsefeden ayirmak icin “ala kanani’l-islam” ifadesini kullanmiglardir.
Semerkandi'ye gore bu ifadedeki “islam kanunu, temel ilkelerini Kur'an, siinnet,

icma ve bunlara aykir digsmeyen kiyastan alan seydir.”%

Messailik merkeze alinarak dasindldiginde ise bir distinlri Messai ve
filozof olarak adlandirmayi saglayan asgari ve en genel ayristirici kriter nedensellik
ilkesini kabul etmesidir. Turker'e gore herhangi bir dugunur nedensellik ilkesini kabul
etmedigi takdirde Messailerin tezlerini benimsemis olsa dahi bu ekol iginde
distnilmez. Turker buna Seyyid Serif Clrcani’den 6érmek vermektedir. Mesela
Circani ibn Sina’nin zihni varlik ve nefs anlayisini benimsemesine ragmen bir

kelamci olarak bilinmigtir.?2

Bununla birlikte kelamcilarin da illet, illiyet, adet, hikmet gibi kavramlar
Uzerinden nedensellik fikrini kullandiklar bilinmektedir. Fakat filozoflardan farkl
olarak onlar, s6z konusu nedenlerin nesnede ickin bir 6ze karsilik geldigini
dusiinmezler.?® Filozoflar ise neden olarak bahsettikleri seylerin nesnenin
kendisinde degismez ilkeler olarak bulundugunu distntrler. Bu yizden onlara goére

nesneler diinyasi tanrisal miidahaleye dahi kapahdir.?*

Bu noktada son olarak ibn Haldun’a da referansta bulundugu icin Tirker’in

ifadelerini alintilamay gerekli gortyoruz:

“Messailige nispet edilmeyi temin eden veya gerektiren sey, felsefi bilimlerin
birinin konu, ilke ve gayesini burhan yontemine goére tahsil etmek ve
calismalari burhan yéntemine goére strdirmektir. Yani bilhassa tikel bilimler
s6z konusu oldugunda Messailik bir bilim anlayisini ifade eder ve bu anlayisa
gore tikel bilimlerden birinde arastirma yapan kimseler Messai kabul edilir.
Mesela ibn Haldun, metafizik meselelerde Messai gelenegin temel
varsayimlarinin bircogunu reddeder. Ozellikle metafizigin teoloji kisminda
hem sudurcu filozoflarin hem de Aristo’nun 6gretilerini reddederek kelam
gelenegine baglanir. Fakat onun kurdugu umran biliminin insan topluluklarina
iliskin sebepleri tespiti amaclayan olgusal bir arastirma yaptigini ve akli

bilimler grubuna dahil edilmesi gerektigini belirtir. Dolayisiyla ibn Haldun,

21 Aricl, s.10.

22 Tirker, Messailik, s.60.

2 jhsan Fazlioglu, Fuzuli Ne Demek istedi, Papersense Yayinlari, istanbul, 2016, s.35.
24 Fazlioglu, s.60.



umran biliminin kurucusu olmasi bakimindan felsefe gelenegine mensuptur

ve Islam Messaileri grubuna dahildir.”

ifadelerden de anlagildigi Gizere Tirker, Messailigin genel anlamda bir bilim
anlayisina ve yénteme karsilik geldigini diistinmektedir. Ona gére ibn Haldun, teorik
kabulleri agisindan her ne kadar kelamcilarla birgok noktada uzlassa da, kurdugu
umran ilminin Messai bilim anlayisina uygun bir sekilde g¢alismasindan dolayi

Messai gelenegin bir Gyesidir.

Bu noktada felsefe ve kelam gelenegini ayristiran iki kriterden bahsedebiliriz.
Bunlarin ilki kelamcilarin “ala kanuni’l-islam” ibaresinde ifade edildigi Gzere islami
naslari ters disilmesi imkansiz ilkeler olarak kabul etmelerine karsin filozoflar icin
bdyle bir seyin sdylenememesidir. Fakat belitmek gerekir ki bu durum filozoflarin
islami naslari kabul etmedikleri anlamina gelmemektedir, sadece arastirmalarinda

islam’in temel ilkelerini aksiyomlarmis gibi kabul etmedikleri anlamina gelir.

iki gelenegi ayristiran diger kriter ise felsefe geleneginin nesneler
dinyasinda sabit dogalarin var olmasi anlaminda bir nedensellik ilkesini kabul
etmesine karsilik kelam geleneginin nedenselligi zihni/itibari bir kategori olarak
distinmesidir. Bu noktada her iki kriter de bilimsel yénteme dair bir anlayis
farklligini géstermektedir. Dolayisiyla ibn Haldun’a dair kanaatimizi netlestirmek igin

onun yénteminin ele alinmasi gerektigini disiuniyoruz.

1.1.2. ibn Haldun ve Burhani Yontem

Onceki bélimde Messailigin bir bilim anlayisi olarak nedensellik ile bag ifade
edildi. Diger taraftan bu cok genel bir kriter oldugu i¢in Messai bilim yéntemini daha
belirgin kilmak adina 6zellestirmek ve sinirlandirmak gerekir. Bu bélimde Messai
bilim yéntemini ifade eden burhan ve kiyas teorisi ile ibn Haldun’'un umran ilminde

kullandigi yontemi karsilastiracagiz.

ik olarak, islam diinyasinda filozoflar birlik diisiincesinin hem varligi hem
bilgiyi icine alan temel bir aksiyom oldugunu dusunurler. Bu durum buydk dlg¢iude
filozoflarin tevaris ettikleri sistematik felsefe tasavvurunun varlik ve bilgi bahislerine

karsi tutumuyla ilgilidir. Zira onlar; Tanri, akil ve varlik arasinda kurduklar

25 Tirker, Messailik, s.62.
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mutabakata bagli olarak bilginin bir-ayni teorik gerceve iginde elde edilebilecegini
dustinmuslerdir. Cinkl onlara gdre bilgi, -s6z gelimi Farabi’de oldugu gibi- saf akil
ve saf varlik olan Tanr’dan tasan akli varlik anlaminin ¢esitli dizeylerde seyrelerek
meydana getirdigi hiyearsik dizene dair bir kavrayistir. S6z konusu hiyerarsik
dizende kavradigimiz bilgi ise aslinda Tanr’dan tasan varlik anlamidir. Bu anlam ilk
kaynagi olan Tanri’'da saf akil halinde ve basitken, ondan ¢ikip coklukla iligkiye
girdikge her dizeyde cisimsel bir varlik olarak tezahlr eder. Bu nedenle filozoflara
gére bilgi, ayni kaynaktan ¢ikan ve ayni anlamin ¢esitli diizeyleri olan bu varliklara
dair bir kavrayis oldugu igin varligin birlik¢i dizenini kendi i¢ yapisinin dizeninde de
bulur.?® Bu ylzden filozoflar bilgiyi, maddeden tecrid edilen akli anlamin zihindeki
temsili olarak tanimlamislardir.?” Dolayislyla onlara gore bilgi, varligin bu akilsal ve
monist mahiyetini kusatacak bir ¢erceve icinde elde edilir. Bu gerceve ise kadim

felsefenin yontemi olan mantik tarafindan belirlenir.

Bu noktada filozoflarin uzlastigi ikinci temel kabul, aklin mantik araciligiyla
varligin tamamina dair buttncul bir idrake sahip olmasinin imkanidir. Bu ylzden
onlar ilimlerin de yéntemleri bakimindan degil, yalnizca konulari bakimindan cgesitlilik
gOsterdigini disundrler. Onlara gére mantik tim ilimlerin ortak yéntemidir ve burhani
kiyaslar aracihigiyla varlik hakkinda zorunlu, kesin bilgilere ulastirir.?¢ Burhani kiyas
ise mantik literatlirinde bes sanattan biri olarak gecer ve s6z gelimi diger kiyas
turlerinden olan cedel ya da hitabet sanatindan farki, dnermelerinin evveli bilgilerden

ya da bu bilgilerden tiiretilen zaruri bilgilerden olusmasidir.?®

Burhani yontemde bilgi bir seyin zati o6zelliklerinin bilgisidir, ki buna
illet/sebep denir. Filozoflara gére s6z konusu sebepler, niteligi bakimindan kurucu
ve kurucu olmayan olarak iki kisma ayrilmistir. Bununla kastedilen, bazi sebeplerin
nesnenin bizzat o sey olarak tahakkukunu gerektirirken, diger bazilarinin ise nesne

ortaya ciktiktan sonra ona ilisen 6zellikleri ifade etmesidir. Bu bakimdan ilk kisim

26 Omer Tirker, islam’da Metafizik Diisiince: Kindi ve Farabi, Klasik Yayinlar, istanbul, 2019,
(Metafizik Diigiince), s.105, 150-153, 255-256, 258.; Yasar Aydinli, Farabi, ISAM Yayinlari, Ankara,
2004, s.55.; Hatice Toks6z, “Muhammed Akkirmani’nin Ta'rifatl’l-finin ve menakibl’l-musannifin Adl
Eserinde Felsefi ilimler Algisi”, Osmanh Aragtirmalari Dergisi, Cilt:42, Sayi:42, 2013, s.187-188;
Cemile Barisan, ibn Haldun’un islam Diistincesindeki Arka Plani ve Mukaddime’nin ilimler
Tasnifindeki Yeri, (Yayinlanmamis Doktora Tezi), Marmara Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisi,
istanbul, 2013, s.246.

27 Epu Hamid el-Gazali, Felsefenin Temel ilkeleri, cev. Cemaleddin Erdemci, Vadi Yayinlari, Ankara,
2001, s.175-176.

28 Omer Tirker, islam Felsefesine Konusal Girig, Bilimsel Arastirma Yayinlari, Ankara, 2020, (islam
Felsefesi), 5.39.; Farabi, Kitabu’l-Burhan, gev. Omer Tiirker ve Omer Mahir Alper, Klasik Yayinlari,
istanbul, 2017, (Kitabu’l-Burhan), s.40.

2 Yuysuf Sevki Yavuz, "Burhan", TDV islam Ansiklopedisi, https://islamansiklopedisi.org.tr/burhan
(14.07.2021).
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sebepler zati, ikinciler ise arazi olarak adlandirilir. Nesneyi kendisi olmasi
bakimindan tarif eden sey ise zati sebeplerdir.*® Bu sebepler dort tanedir: maddi,
fail, suret/formel ve gaye sebep. Daha 6nce ifade edildigi gibi s6z konusu doért sebep
Messailere gdre nesnenin kendi i¢ yapisindaki 6zlere/dogalara tekabll eder ve

degismezdir.

ibn Haldun’'u bu cergevede disiindigiimiizde, onun burhani yéntem ve
mantikla olan yakin iligkisi sikga vurgulanmistir. Dale gibi bazi arastirmacilar kitabin
adi olarak segilen “mukaddime” kelimesinde dahi, mantikta bilginin kosulu kabul
edilen ilke ya da aksiyomlarin gagristirildigini ifade etmislerdir.3* Nitekim bu yorumu
dogrulayacak bazi igsaretlere sahibiz. S6z gelimi Mukaddime’de umran ilminin yeni
bir ilim oldugu ifade edilmesine ragmen kullanilan yénteme dair detayh bir agiklama
getirilmez ve yalnizca toplumsal varliklarin tabiatlarinin, onlara ilisen zati arazlarin
bilinerek hareket edilmesi gerektigi sdylenir. Oysa ibn Haldun ayni yerde bu ilmin
konusunu, diger ilimlerle farkini ortaya koyarken oldukg¢a hassas davranir ve bu
ilimlerle umran arasinda yontem bakimindan bir farkhlik oldugunu belirtmez.3
Mahdi, filozofun ydnteme dair bu suskunlugunu séz konusu ydntemin zaten
muhataplari tarafindan bilinmesi gerekgesine baglar. Bu ylizden o, muhataplari i¢in
zaten bilinen bir seyi tekrar etmek istemez. Zira Mahdi'ye gére Ibn Haldun’un
burhani yéntemi ve bu ydontem yoluyla elde edilen dncillleri sik sik kullanmasina
ragmen s6z konusu yonteme dair teorik bir tartisma ylritmemis olmasi baska bir
sebeple aciklanamaz.®® Bu nedenlerden dolayi ibn Haldun'u felsefe geleneginin bir
ardilh olarak degerlendirenler onun 6zgunluguna felsefi burhan ydntemini yeni bir

alana, yani toplumsal-tarihsel varlik sahasina uygulamasinda aramiglardir.3

Mukaddime’ye baktigimizda gergcekten de burhani yontemin benimsendigi
acikga gorilir. Ibn Haldun oncelikle tarihsel haberlerin sihhatini belirlemek icin
toplumun dogasini®*, ona ilisen halleri ve zati arazlari bilmek gerektigini soyler.
Cunku ona gore tarihsel varlik sahasinda zorunlu, mimkin ya da imkansizin
belirlenmesi ancak toplumsal varliklarin tabiatinin bilgisiyle olur.*® Simdi ilk olarak,

ibn Haldun’un tarihsel varliklar sz konusu Ug¢ kategoride degerlendirmesi, Messai

30 T{irker, Islam Felsefesi, s.50, 82-88, 96.

31 Dale, insan Bilimi, s.43.

32 |bn Haldun, Mukaddime, gev. Silleyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul, 2017, 5.204-207.

33 Muhsin Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.225-226.

34 Dale, The Last Greek, s.433; Alatas, s.49-51, 53.

35 |bn Haldun’un doga kavramina verdidi dnemi vurgulayan iki kaynak igin bkz. Arslan, s.369.; Dale,
insan Bilimi, s.44.

36 [bn Haldun, Mukaddime, s.200.; Alatas, s. 49-50.
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gelenekte burhani kiyas yoluyla ulasilan ve varlidin zorunlu, mimkin ya da
imkansiz olarak kurulan Ugli tasnifine uygundur. Bu noktada ibn Haldun filozoflarin
varliga ait kategorilerini toplum ve tarihe uygulayarak bu ydntemi sadece yeni bir
sahaya tagimistir.®’” ikincisi ise daha 6nce ifade ettigimiz gibi kelam geleneginde
nedensellik didslncesi nesnelerde sabit bir doga/tabiat oldugu dustncesini
gerektirmez. Oysa ibn Haldun’'un Mukaddime’de en sik kullandigi kavramlardan biri
dogadir. ibn Haldun séz konusu dogdalarin filozoflar gibi Tanrisal miidahaleye dahi
kapali oldugunu iddia etmese de® varliklarin i¢ yapisinda var olan bir durum
oldugunu disunmektedir. Cunkli s6z gelimi Gazali ve Razi gibi kelamcilar
nesnelerin i¢ yapisinda belirli bir 6zin varhdini kabul etmedikleri i¢cin imkan ve
zorunluluk gibi durumlarin ontik/vicudi yargilar olmadigini ve yalnizca itibari/zihni
oldugunu dusdndrler. Bu ylzden onlar, disundldigd zaman aklin ¢eliskiye
diismedigi her durumu miimkiin kategorisinde degerlendirirler.3® Halbuki ibn Haldun

Mukaddime’de tam da bu duslinceye atif yaparak sunlari sdylemektedir:

“Burada biz (bu mumkin kelimesi ile), mutlak anlamda akil bakimindan
mumkun olani kastetmiyoruz. Cunkd bu (akil bakimindan mdmkdn), ¢ok
genis bir alani i¢cine alir. Dolayisiyla o, filen gergeklesen olaylar (al-vaki’at)
icinde neyin [olgusal olarak] mimkin oldugunu tespit etmekte kullanilamaz.
Bizim burada mimkinden kastettiimiz sadece bir seyin maddesi ile ilgili
imkandir. Bundan 6tlrG biz bir seyin aslini, trand, sifatini, bUyuklik ve
kuvvetini inceledigimizde bunlardan o seyin halleri ile ilgili bazi sonuclar
cikaririz ve bu hallerin disinda kalan her seyin imkansiz olduguna karar

veririz.”4°

ifadelerden anlasildigi Gizere ibn Haldun kelamcilarin akli imkan disiincesine
nazaran filozoflarin vicudi imkan fikrine yakindir. Clinkd o bir seyin imkanini, onun
maddesinde aradigini sdylemektedir. Dolayisiyla ona goére nesneler maddi ve i¢
yapilari bakimindan bir seye imkan tanir ya da tanimaz. Bu nedenle toplumsal varlik
alaninda bir seyin imkani, bizzat toplumsal varliklarin 6zlerini ifade eden maddi

yapinin incelenmesiyle bilinir.

ibn Haldun’un burhani yéntemi benimsedigini gésteren bir diger delilse

Mukaddime’de umranin olgularini agiklarken kullandigi ifadelerdir. Hatirlanacagi

37 Ahmet Arslan, ibni Haldun, istanbul Bilgi Universitesi Yayinlari, istanbul, 2014, s.366-367.

38 jbn Haldun bu dogalarin Tanrisal miidahaleye kapali oldugunu diisiinmez. Clnkii séz gelimi o,
peygamberlere verilen mucizeleri kabul etmektedir. bkz. ibn Haldun, Mukaddime, s.279.

39 Arslan, s.72.

40 [bn Haldun, Mukaddime, s.410.
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Uzere burhani yontemde bir seye ait zati 6zelliklerin bilgisi onlarin nedenlerinde
araniyordu. Bu nedenler ise fail, maddi, formel/suri ve gaye neden olmak Uzere dort
taneydi. ibn Haldun da Mukaddime’de bu nedenleri bazen acgik, bazense dolayli
olarak umrandaki olgularin nedenleri olarak zikreder. Acik géndermelerden birinde

ibn Haldun soyle der:

“Hanedanlik ve mulk, alemin ve umranin sureti (formu)dur. Tebaa, sehirler
ve sair ahval (itibariyle alem ve umran) da timu ile o suretin maddesini

(matter) teskil etmektedir.”*!

ibn Haldun yine bir baska yerde filozoflarin istilahini kullanarak umranin

¢OklUsu hakkinda sunlari séyler:

“Umran i¢in hanedanlik ve milk, madde igin suret mesabesindedir (Devlet
umranin sureti, umran da devletin maddesi gibidir. Suret, nevi itibariyle,
maddenin varligini muhafaza eden bir sekilden ibarettir. (Maddeler, sahip
olduklar sekiller vasitasiyla, birbirinden segcilir ve ayirt edilirler). Hikmet
iiminde (felsefede) ‘Bu ikisi yekdigerinden ayriimaz’, diye sabit olmustur. (..)
Bu ikisi, (umran ile devlet) birbirinden ayriimaz iki sey olduklarina gore,
asikardir ki birindeki bozukluk digerine de tesir ve sirayet edecektir. Nitekim

birinin yok olmasi da 6birinin yokluguna tesir eder.”#?

Gorildigu gibi ibn Haldun filozoflarin burhani kiyasta agikladiklari nedenleri
umranda bilgi edinmemizi saglayan bir ydontem olarak kullanmaktadir. Hatta
yukaridaki alintida oldugu gibi bazen bu bilgilerin bizzat felsefede ispat edildigini
bildirmektedir. Mesela benzer ifadeleri umranin cografi ve toplumsal aksiyomlarini
verirken de kullanir. Bu ifadedelerde de o, hikemanin (filozoflarin) ispatlarina
dogrudan atif yapar.*® Nitekim Mahdi ibn Haldun (zerine yaptidi calismada umran
ilminin bdtidndyle burhani yontemdeki dort neden etrafinda agiklanabilecegini

gostermigstir.*4

Bu noktada ibn Haldun’un burhani yoéntemi benimsedigi aciktir. Fakat
bununla birlikte ibn Haldun, devraldigi geleneklerin higbirinin tilmizi ya da sadik bir
ardili sayllamayacak kadar da elestirel bir distnirdir. S6z gelimi o, Messai

gelenegin bilimler siniflamasinda yer almayan ve Aristoteles’in siire nisbetle dahi

41 [bn Haldun, Mukaddime, s.669.

42 [bn Haldun, Mukaddime, s.682-683.

43 [bn Haldun, Mukaddime, s.213, 217.

44 Bu nedenlerin detayli agiklamasi igin bkz. Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.232-284.
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daha az bilimsel kabul ettigi bir alan olarak tarihi, burhani metoda sahip felsefi bir
bilim olarak zikreder.*® Aristoteles’e gore tarih tikel-rastlantisal olaylarin aktarimini
ifade ettigi icin timeli arayan bilim faaliyetinin kapsaminda degerlendirilemez.*® ibn
Haldun ise tikel olaylarin aktarimi anlamindaki tarihi yalnizca zahiri goranusu
bakimindan tarih olarak isimlendirir. Ona goére zahiri olaylarin arkasindaki sebepleri
arastiran yonuyle tarihin bir de batini tarafi vardir ve bu anlamda tarih felsefi bilimler

grubunda yer alir.#’

Bu baglamda ibn Haldun sonraki bélimlerde detaylica agiklayacagimiz gibi
filozoflarin hem bilgi ve metafizik, hem de ahlak ve siyaset anlayislarini da
elestirmektedir. Boylece o, filozoflarin burhani ydntemini kabul etmekle birlikte
onlarin bu ydntemi yanlis kullandiklarini vurgulayarak dizeltmeye calisir. Burada
kisaca ifade edersek, ona gore filozoflar burhani ydntemi varligin duyulur
suretlerinden uzaklastirarak tahkik edilebilir sonuglar Gretmekten uzaklastirmistir. Bu
yonuyle filozoflarin metafizik alanda islettikleri burhani ydntem bilimsellik vasfina
sahip degildir. Benzer bir durum pratik felsefede de gecerlidir. Zira Messailere gore
metafizik, ilk felsefe olarak kabul edildigi icin tim ilimlere ilkelerini veren cati ilim
hlviyetindedir. Bu ytzden filozoflarin bu ilkelere bagh kurduklari ahlak ve siyaset de

bilimsel degil farazi bir takim énermelerden olusmaktadir.

1.2. PRATIK FELSEFE VE UMRAN

Onceki bélimde ibn Haldun’un epistemolojik ve tarihsel anlamda bir boslukta
dogmadigini ve o6ncesi karanhk bir aydinlanma anini temsil etmedigini
delillendirmeye c¢ahstik. ibn Haldun gergekten de vukufiyeti degismekle birlikte
cagina kadar gelen butin bilimsel geleneklere asina olan birisidir. Fakat bununla
birlikte s6z konusu birikimi, kendi ¢aginin muhakkik alim tipolojisine uygun olarak
tahkik nazariyla ele almis, elestirmis ve yeniden (retmistir.#® Dolayisiyla ibn
Haldun’un ameli/pratik distncesini anlamanin ilk kosullarindan birisi de umran ilmini
bu 6zelligiyle, yani yenilikci ve Uretken tarafiyla okuyabilmektir. Béyle bir okuma ise

bu bélimde amaglandigi sekliyle umran ilminin kadim felsefi ilimler dikkate

45 Dogan Ozlem, Tarih Felsefesi, Notos Kitap, istanbul, 2016, s.27.; Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy,
s.138.

46 Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.139.

47 |bn Haldun, Mukaddime, s.158.

48 Gorgun, s.51-53.
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alindiginda nerede konumlandigini belirlemekle mumkundur. Bu sebepten dolayi bu
bolimde ilk olarak felsefi ilimler geleneginde Farabi ve ibn Sina tarafindan yapilan
ilimler tasnifi degerlendirilecektir. Daha sonra ise ibn Haldun’'un tasnifi
degerlendirilerek umranin ne tdr bir bilim oldugu cevaplanmaya c¢alisilacaktir.
Bdylece elde ettigimiz cevaplarin daha sonra umranin mabhiyetini kavrama

noktasinda yolumuzu agacagini umuyoruz.

1.2.1. Farabi ve ibn Sina’da ilimler Tasnifi

islam dlstincesinde ilimler tasnifi bir yandan miifredat vazifesi gériirken,
diger yandan ilimler arasindaki iligkileri tespit etmektedir. Bu ikinci yonuyle ilimler
tasnifi diglncesinin bizatihi kendisi, filozoflarin felsefe tasavvurlarini gosteren bir
niteliktedir. Zira filozoflarin ilimler arasinda kurdugu iligkiler onlarin hem metodolojik
tavirlarini hem de bir ilmi nasil tanimladiklarini agiga cikarir. S6z gelimi filozoflarin
mantigi bu mufradatin temeline yerlestirmeleri, ayni zamanda onlarin bilgiyi sadece
mantiktaki tanim ve kiyas teorisi iginde ifade edilebilir bir sey olarak kabul ettiklerini
ve butln ilimlerin bu “alet’e referansla tahkik ve tenkidinin yapilabilecegini gdsterir.
Bu ylzden mesela bir duyu algisinin asla kendi basina bilgi ifade etmeyecegini
cikarabiliriz. Clnki mantigin kavramlar ve o kavramlara ait yargilarla ilgilendigi
disunilirse, duyu verileri (mahsusat) sadece kavramlara (makulat) déndstigu
Olclide bilgi degeri tasir. Dolayisiyla bu érnekten de anlasilacagi gibi muayyen bir

ilmin tasnifteki konumu, o ilmin mahiyetine dair de bir igerik ortaya koyar.*

islam diinyasinda felsefe geleneginin problemlerini sistemlestirdigi gibi ilimler
tasnifini de ilk kez mustakil bir calisma alani olarak ortaya koyup cercevesini
belirleyen kisi Farabi’dir®. Farabi, ihsa’da ve Tenbih'’te ilimleri tasnif etmistir, fakat
bu iki eser ayni zamanda bir tutarlilik sorununu da dogurmustur. Cinki Farabi
ihsa’da ilimleri bes ana bagslikta toplarken, Tenbih'te ise onlari temelde ikiye
ayirmistir. ihsa’daki siniflandirmaya gére ilimler; dil, mantik, matematik, fizik-
metafizik ve siyaset-fikih-kelam olarak ayrilirlar. Tenbih’e gore ise temelde
nazari/teorik ve ameli/pratik olmak tzere iki grup ilimden s6z edilebilir. Esasen bu

calismanin amaci bakimindan s6z konusu tasniflerden hangisinin Farabi'nin sahih-

49 flimlerin tasnif edilmesinin arka planindaki gerekgeleri ve bu tasniflerin bazi teorik kabullere delaletini
gosteren aciklamalar igin bkz. Barisan, s.241-244.
50 TUrker, llimler Tasnifi, s.555
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nihai gorusunu yansittigi ya da ayni anda iki tasnifin nasil telif edilebilecegi sorusu
konumuzun disindadir.®* Bu yizden bizi ilgilendiren, bazi karineler 1siginda her iki
tasnifin de Farabi ve ardindan gelen Messai gelenegin pratik felsefe

kavrayiglarindaki etkilerini vurgulamaktir.

Bununla birlikte en azindan seklen ihsa’daki tasnifin islam geleneginde kabul
gormedigini belirtmek gerekir.>? Dolayislyla bizim igin merkezi referans kaynagi
Tenbih’in sundugu ikili tasniftir. Nitekim Farabi’nin Fusul'de disinme melekesini
tanimlarken kullandigi ifadeler de onun ilimleri ele alma perspektifinin esasen
Tenbih’teki ikili siniflamaya uygun oldugunu disinddrdr. Burada Farabi dislnceyi,
kendisiyle ilim ve sanati elde ettigimiz, glzel ile ¢irkini ayirdigimiz bir meleke olarak
ifade eder. Ona gdOre duslincenin, nazari ve ameli olmak Uzere iki pargasi bulunur.
Nazari dugunce, tipki matematik nesnelerde oldugu gibi kendisi olarak kalmasi
sartiyla degismeyi kabul etmeyen ve bizim Ulzerinde tasarrufta bulunamayacagimiz
varliklari konu alir. Ameli distnce ise bunun aksine insanin tasarruflarina konu olan,
insan iradesiyle ilgili ve degisimin varliginda ickin oldugu nesneleri ele alir. Farabi,
ayni zamanda ameli olanin da beceriyle ve diglUnceyle ilgili olarak ikiye ayrildigini
soyler. Buna gore beceri (mehni) ile ilgili olanlar bizim bugiin zanaat ya da meslek
olarak saydigimiz ¢iftcilik, marangozluk, hekimlik gibi kendisiyle maharet
kazandigimiz seylerden olusurken, duslnceyle (fikri) ilgili olanlar ise insanin
yapmay! tasarladigi herhangi bir eylemin imkanini ve araglarini elde ettigi

seylerdir.5®

Benzer sekilde Farabi Tenbih'te bu kez bilgiyle esdeger olarak kullandigi
felsefeyi siniflandirirken onun nazari ve ameli/siyasi olarak iki pargadan olustugunu,
nazari olanin Ozelliginde sadece “bilinmek” yattigini, ameli olanin ise iyi seyleri
bilmenin yaninda esasen onlari kazanmakla ilgili olarak “eylem”i gaye edindigini
ifade eder. Boylece nazari ilimlerin matematik, fizik ve metafizikten olusan ¢ sinif

oldugunu, ameli ilimlerin ise ahlak ve siyaset olarak iki gruba ayrildigini soyler.>*

Dikkat edilirse Farabi'nin bu tasnifinde, daha 6nce Fusul’den aktardigimiz

ameli distnceyle ilgili bir degisiklik vardir. Bu da Aristoteles’in poetik ilimler olarak

51 Farabi’nin tasnifleriyle ilgili detayl bir degerlendirme igin ihsau’l-Ulum’un miitercim tarafindan yazilan
6nsdzii okunabilir. Bkz. Farabi, ilimlerin Sayimi, gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Ankara, 2015, (ihsa),
S.7-44.

52 Barigan, s.261.; Toksoz, s.186.

53 Farabi, “Siyaset Felsefesine Dair Gorlsler (Fusuli’l-Medeni)”, Farabi’nin iki Eseri, cev. Hanifi
Ozcan, Marmara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, istanbul, 2014, (Fusul) s.52-53.

54 Farabi, "Mutluluk Yoluna Yoneltme (Tenbih Ala Sebili’s-Sa’ade)”, Farabi’nin iki Eseri, cev. Hanifi
Ozcan, Marmara Universitesi ilahiyat Fakdiltesi Yayinlari, istanbul, 2014, (Tenbih) s.165.
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bahsettigi ve Farabi'nin Fusul'de beceriyle (mehni) ilgili olarak saydigi grubun
Tenbih’te yer aimamasidir. Nitekim bu tasnif, son sekliyle ibn Sina’da hemen ayni
bicimde yer almaktadir. ibn Sina’ya gére de felsefi ilimler teorik ve pratik olmak
Uzere iki kisimda incelenmektedir. Teorik ilimler Ibn Sina'’min yeni bir
kavramsallastirmasiyla asagi, orta ve ylksek olmak Uzere U¢ bdlime ayrilirken
esasen Farabi'nin saydidi fizik, matematik ve metafizige tekabil eder. Pratik felsefe

ise Farabi'nin tasnifiyle birebir aynidir.®

ibn Riisd’lin de temel yapisi itibariyle teorik ve pratik olarak ikili bir tasnifi
benimsedigi gorilur.>® Simdi bu noktada s6z konusu tasniflerden agiga gikan sudur:
Felsefi ilimler insanin akil ve iradesi arasindaki ayrimda olusmaktadir. Yani teorik
ilimler aklin eylemleri ile, pratik ilimler ise iradenin eylemleriyle ilgilenir. Fakat pratik
ilimler, yalnizca aklin bilme vyetisiyle sinirlanan teorik ilimlere ek olarak insanin
iradesiyle kayith degildir. Clinkl ahlak ve siyaset gibi pratik alanlar, temelde bir bilim
olarak dusuncenin de konusunu olustururlar. Bu ilimlerin teorik olanlardan farkhhgi,
distincenin nesnhesi ve amacinda yatmaktadir. Pratik ilimlerin nesnesi insani
eylemler icin iyi iken, amaci ise bu iyinin bilfiil gerceklestiriimesidir. Bu nedenle bir

yandan bilgiyi, diger yandan ise bu bilginin tahakkuk etmesini mesele edinirler.

ikinci 6nemli nokta ise, bu tasnifte pratik ilimler altinda yapilan ayrimin
dayanagidir. Farabi, Tenbih’'te ahlak ve siyaset ilmi icin kullandigi tanimlarin her
ikisinde de “iyi fiiller ve bu filleri meydana getiren seyleri elde etme”yi vurgular.®’
Dolayisiyla onlar arasindaki ayrim aslinda bu ortak konu ile iliskiye giren Kisi
sayisinda acgiga cikar. Nitekim o ahlak igin bir kisiden s6z ederken, siyaset icin ise
sehirden ve sehir halkindan bahsetmistir. Arslan’a gére ibn Sina’nin tasnifi de bu
dayanak Uzerinde sekillenmistir.°®8 Bu noktada anlasilan odur ki, siyasetin riyasetle
ve yonetimin ayrintilariyla ilgili hususlari haricinde ahlak ile usulen 6zdesligi vardir.
Bir baska ifadeyle siyaset ilmi, kisinin ahlak ilminde kazanmasi gereken erdemiler ile

fiillerin bir sehir halkina yayilmasini ifade etmektedir.

Ote yandan Ihsa'daki tasnif de g6z ardi edilmemelidir. Her ne kadar
bahsedildigi gibi seklen slrdurilmese de, igcerdigi fikir ve incelikler bakimindan
Messailigi belirleyen bir nitelik tagidigi séylenebilir. Zira ihsa’da, pratik ilimler olarak

bildigimiz ahlak ve siyaset herhangi bir ayrim yapilmaksizin siyaset ilminin

55 Hidayet Peker, “ibn Sina’nin Bilimler Siniflamasi”, Uludag Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi,
Cilt:9, Sayi: 9, 2000.

56 Hiseyin Sarioglu, ibn Riisd Felsefesi, Klasik Yayinlari, istanbul, 2012, s.30-31.

57 Farabi, Tenbih, s.165.

58 Farabi, ihsa, s.22.
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taniminda toplanirken, diger yandan fikih ve kelam da siyaset ilmiyle ayni grup
ilimlerden sayilarak art arda izah edilmistir. Anlasilan o ki, Farabi’'ye gore fikih ve
kelam, siyaset ilminin (ilmu’l-medeni) bir uzantisi konumundadir. Béylece o islami
ilimlerin inan¢ ve eylemle ilgili kurucu kabul edilen alanlarini, genig anlamda pratik
felsefenin ve dar anlamda siyaset felsefesinin bir kolu olarak felsefi ilimler ¢atisina

sokmustur.®®

Bu noktada Arslan’in tespitleri olduk¢a yerinde gibidir. Ona gore, fikih ve
kelamin ihsa’da siyaset ilmiyle ayni kategoriye sokulmasi Farabinin sistematik
felsefe tasavvuru icinde din ve felsefe arasinda kurdugu iligkinin bir sonucu olarak
meydana gelmistir. Bu iliskiye gbre Farabi, felsefe ile dini konu ve gaye bakimindan
neredeyse Ozdeslestirmektedir. Dolayisiyla iki alan arasindaki tek farklilk
yontemlerine ve elde ettikleri hakikati paylastiklarn gruplara dayanmaktadir. Felsefe
mantigin  burhani istidlal yontemine dayanarak ulastigi hakikati seckinlerle
paylasabilirken, din ise cedeli, siirsel ya da retorik 6nermelerle hakikati halk
kitlelerine yaymayi hedeflemektedir.®® Nitekim, Farabi felsefenin dine hem zamansal
hem de epistemolojik acidan énce geldigini séylemekte, dolayisiyla dinin felsefeye
tabi olmasi gerektigini disinmektedir.5! Yine baska bir yerde de o, dini felsefenin
hizmetkari olarak isimlendirmektedir.6? Boylece fikih ve kelam da, biri dinin nazari ve
ameli kismindaki hikidmlerini tasrih ve istinbat eden, digeri bu hiikimleri savunmayi
amaglayan ilimler olarak dinin hizmetindeki ilimler olarak sayilir. Dinin felsefeye,
kelam ve fikhin ise dine tabi ilimler olarak tespit edilmesinden ¢ikan dogal-mantiki
sonu¢ ise kelam ve fikhin da felsefeye hizmet eden ilimler olmasidir. S6z konusu
hizmet ise elbette siyasi felsefenin altinda gerceklesecektir. Clinkl, Farabi'ye gore
mutluluga erismek her insanin tlrsel gayesidir.?3 Ancak halkin zihinsel kabiliyetleri
bakimindan bu gayeye burhani yontemle erismesi distintilemez. O halde siyasi bir
onderlik araciligiyla onlari yonetecek olan peygamberin ve dolayisiyla dinin varhgi
zorunludur.®* Simdi, dinin amaci peygamberin bu yonetimiyle halki mutluluga
eristirmek olduguna gore aciktir ki o siyasal niteliklidir. Oyleyse dine hizmetkarlik

yapan kelam ve fikhin da siyaset ilmi altinda ele alinmasi gerekir.

59 Senol Korkut, Farabi’nin Siyaset Felsefesi, Atlas Yayinlari, Ankara, 2015, (Siyaset Felsefesi),
s.129, 164.

60 Farabi, ihsa, s.19-20.

61 Farabi, Harfler Kitabi, gev. Omer Tiirker, Litera Yayincilik, istanbul, 2018, (Harfler), s.186-190.

62 Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap, Ankara, 2015, (Tahsil) s.91-94.
63 Aydinl, Farabi, s.47.

64 Farabi, Tahsil, s.81, 83, 88.
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Farabi’'nin iki tasnifi birlikte degerlendirildiginde, pratik ilimler, temelde ahlak
ve siyaset catisi altinda ifade edilebilir gérinmektedir. Ona gére séz konusu ilimler,
felsefe catisi altinda toplanirlar ve bu nedenle felsefi ilimlerin kisimlari olarak
zikredilirler. Bununla birlikte ihsa'da dikkati geken sey, Farabinin ahlak ve siyaset
arasinda mahiyeti bakimindan bir ayrim yapmadigi, hatta ahlaka 6zel bir baglik
acmadan ona siyaset ilminin tanimi altinda yer agtigidir. Dolayisiyla bu tasnifte o bir
yandan ahlak ve siyaseti felsefi ilimler ¢atisina sokarak ydntemlerinin klasik mantiga
dayall nazar ve istidlal oldugunu ima ederken, diger yandan ahlak ve siyaset
arasinda neredeyse bir 6zdeslik kurarak pratik felsefeyi monist bir yapida tasavvur
etmistir. Son olarak o, az 6nce ifade ettigimiz din ve felsefe arasindaki hiyerarsik
iliskinin sonucu olarak dini buylk 6lglide siyasi felsefenin hizmetine sokmus, bu
nedenle de dini ilimler olarak ihdas edilen kelam ve fikhi siyasi felsefenin

yardimcilari gibi gérmustdr.

ileriki bolimlerde ibn Haldun'u ele aldigimizda gdrecegimiz gibi o, bu
anlayisa butunuyle muhalif bir pozisyondadir. Cunki ona gére ne ahlak ve siyaset
arasinda bir 6zdeslik vardir, ne de din yapisi itibariyle felsefeye tabi kilinabilecek bir
seydir. Bu nedenle de ibn Haldun’un ilimler tasnifinde akli ilimler icinde yer alan
felsefe, nakli ilimleri olusturan dinden tamamen farkh bir bilgi kaynagi olarak kabul
edilecektir. Nitekim yine Ibn Haldun’da gérecegimiz gibi din, seriat araciigiyla
siyasetle iliskilendiriimekle birlikte bu iligki bigimi filozoflardan farkl olarak umranda
ortaya c¢ikan ve hikimdar menfaatini esas alan akli siyaseti dlzeltme, ahlaki bir

forma sokma seklindedir.

ibn Sina’nin ilimler tasnifi anlayisini ele aldigimizda ise Farabi'nin nispeten
istikrarli ve agik pozisyonuna karsin daha zorlayici bazi problemler yer almaktadir.
Bu problemlerin basinda ibn Sina’nin kariyeri boyunca verdigi tasniflerin ciddi
degisiklikleri tasimasi gelmektedir. Bu degisikliklerin 6zellikle pratik felsefenin
kisimlari Gzerinde olmasi ve Farabi’'nin tasnifine bazi eklemelerde bulunmasindan
dolayl meseleyi bizim icin daha 6nemli kilmaktadir. Dolayisiyla pratik felsefenin
kisimlari, mahiyeti ve genel felsefe tasavvurundaki islevi bakimindan ibn Sina’nin
nihai ve sahih goriusine ulasmak igin filozofun eserlerine kronolojik bir yaklasim

zorunlu hale gelmektedir.?® Fakat ibn Sina’nin ilimler tasnifi konusundaki fikri

65 Clineyt Kaya, "In the Shadow of ‘Prophetic Legislation: The Venture of Practical Philosophy After
Avicenna”, Arabic Sciences and Philosophy, Cilt:24, 2014, (Prophetic Legislation), p.272-273.;
Oktay, s.290-291.
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olgunlagsmasi 6zel olarak konumuz disinda oldugu i¢in biz burada sadece filozofun

nihai asamada ulastigi sonucu aktaracagiz.

Bu noktada ibn Sina Uyanu’l-hikme, es-Sifa’nin el-Medhal kitabi, Fi aksami’l-
uldmi’l-akliyye, el-HikmetU’l-mesrikiyye ve Danisname adli eserlerinde ilimlerin tasnif
ve tarifi meselesini ele alir.®® Nihai asamada o, pratik felsefeyi insana 6zgu idare
olarak ya bir sahsa ya da bir ortaklida delalet etmesi bakimindan ikiye ayirir. Ona
gore ortakliga isaret eden insani idare de sehrin ve evin idaresi olarak iki baglikta
incelenir. Sonug olarak pratik felsefe kisiyle ilgili eylemleri incelediginde ahlak ilmi,
evin yonetimi ile ilgilendiginde ev idaresi ve sehrin yonetimini konu aldiginda ise
medeni ilim adini alr. ibn Sina, medeni iimin de kendi icinde siyaset ve
nubuvvet/geriat ile ilgili iki kismi oldugunu sdyler. Burada o, medeni ilmin yonetimle
ilgili kismina dair Platon ve Aristoteles’in siyaset kitaplarina referans verirken,
nubuvvet ve seriat ile ilgili kisim iginse iki filozofun yasalara (nevamis) dair eserlerini
isimsiz olarak zikreder.®” Ardindan, muhtemelen klasik tasnifte yaptigi bu degisimin
zihinlere birakaca@i tereddidu gidermek icin  nudblvvet ve seriata dair okuyucuyu
yonlendirdigi s6z konusu yasalarin (nevamis —tekili namus-) filozoflara gére anlamini

izaha girisir. Buna gore,

“filozoflar, né@mds ile insan kalabaliklari gibi hile ve dizenbazlhk anlamlarini
kastetmemektedirler. Bilakis onlara gére namus, yasa ve vahyin inisine
dayali sabit drnektir. Zira Araplar da vahyi indiren meledi namds olarak

isimlendirir.””®®

Namus kavraminin bu tahlilinden anlasildigina gore ibn Sina niibivvetin ya
da genel manada dinin pratik felsefeyle olan iligkisini, felsefenin baslangicindan beri
sahip oldugu bir durum olarak dustinmektedir. Bdylece Aristotelesgi klasik tasnife
yaptigi miidahaleyi mesrulastirmis géziikir. Daha sonra ibn Sina, pratik felsefede
halki yonetmeye dair olan kismin kendi icinde serai ve siyasat olarak iki bélim
icerdigini belirtir. Bu noktada serai ile nubuvvet ve seriatin kapsamina giren yasalar
kastedilirken, siyasatla ise yonetim ve idareyi kastetmektedir. Ona gore serai ve

siyasat; sirasiyla biri asil, digeri fer olmak Uzere hiyerarsik bir iligki icindedirler.

86 [bn Sina’nin ilimler tasnifinde pratik felsefeye iliskin miidahalelerinin kronolojik ve teorik anlatisi igin
bkz. Hiimeyra Ozturan, “Farabi ve ibn Sina’da Ameli Felsefe: Bir Mukayese”, Nazariyat, Cilt:5, Sayi:1,
2019, (Ameli Felsefe), s.1-36.

67 Bu atiflarin delalet ettigi kitaplar icin Kaya'nin makalesindeki dipnotuna bakilabilir. bkz. Clineyt Kaya,
“lbn Sinad’nin Kitdbu aksami’l-hikme ve tafsilihd’si; Tahkik ve Terciime”, Tahkik islami ilimler
Arastirma ve Nesir Dergisi, C:3, S:1, 2020, (Aksami’l-hikme) s.27.

68 Kaya, Aksami'l-hikme, s.27.
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Dolayisiyla seriat ile ilgili olan bélim, halkin yénetimindeki yasalarin asillarini tespit
ederken, siyaset ile ilgili bOlum ise bu kaynaga bagl olarak turetilen yonetim islerini

dizenlemektedir.®®

ibn Sina’ya gore tipki Farabi gibi ameli ilim ahlak, ev yénetimi ve siyasetten
olusur. Fakat tipki ev yOnetimi ve siyasetin ayri ydneticileri olmasina karsin
kanunlarini koyan tek bir kisi olarak peygambere ihtiya¢ duymasi gibi, s6z konusu
ilimlerin de kanunlarini koyan st bir ilmin olmasi gerekir. ibn Sina’ya gére bu ilim,
es-sind‘atl’s-sari‘adir (yasa koyucu sinaat). Bdylece pratik ilimlerin sayisi dorde
cikmakla birlikte, es-sind‘ati’s-sari‘a pratik felsefenin belirleyici bir kolu haline
gelmigstir. Bir baska deyisle pratik felsefenin ilkeleri artik bu ilimden elde edilecektir.
Boylece Farabi’nin pratik felsefe cercevesinde felsefeye hizmetkar kildigi din, ibn
Sina tarafindan peygamberlik ve es-sind‘ati’s-sari‘a adiyla asil olmaya

donustiralmustar.

Su halde, Islam felsefe geleneginin belirleyicisi olarak referans aldigimiz
Farabi ve ibn Sina’nin tasniflerinde pratik felsefeye dair iki farkli bakis
belirginlesmektedir. Bu farklilik Farabi’nin pratik felsefede akli belirleyiciligi 6n planda
tutmasina karsilik, ibn Sina’nin dini belirleyiciligi merkeze oturtmasidir. Bir baska
ifadeyle Farabi ameli felsefenin ilkelerini belirleme ve istinbat etme konusunda kiilli
bir ilim olarak felsefeyi yeterli gorirken; dine ise, kelam ve fikih aracihigiyla ameli
felsefeye hizmet eden ve felsefenin belirledigi ilkeleri hem inang hem de eylem
olarak kamuda yerlestiren siyasal nitelikli bir araci rol vermistir. ibn Sina’ya gore ise
bunun aksine ameli alanda ilke ve kurallari belirleme isi esas olarak dine aittir. Fakat
Ozturan’a goére ibn Sina buna ragmen ameli ve nazari akli timiyle atil kilmamistir.
Ona gore nazari akil, dinin yalnizca tikel kurallari verdigi alanda bu kurallardan
hareketle timel ilkeleri belirleme ve ispat etme konusunda yetkiliyken, ameli akil da
dinin timel ilkeleri belirledigi alanda tikelleri tespit ve istinbat konusunda yetkilidir.
Dolayisiyla ibn Sina’ya gére dini belirleyicilik dn planda olmasina ragmen aklin ahlak
ve siyasette yerine gore ilke ve kurallan tespit ve ispat etmesi mumkin, hatta
gereklidir. Bu tasniflerden elde edilen bir diger sonug, her iki filozofa gére de ahlak
ve siyaset arasinda neredeyse bir 6zdeslik gorildigu, daha dogru ifadeyle her iki
alanin da ilkeleri bakimindan bir ayni kaynaktan c¢ikip bir ve ayni amaci
gerceklestirmeye yoneldikleridir. Bu kaynak ameli alanda erdemli fiilerin bilgisini ve

uygulanma kosullarini elde etmek iken, amac¢ ise dogru eylemleri kazanarak

69 Ozturan, Ameli Felsefe, s.7-8.; ibn_ Sina, Danigname-i Alai, ¢ev. Murat Demirkol, Turkiye Yazma
Eserler Kurumu Bagkanlidi Yayinlari, Istanbul, 2013, s.134.
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mutluluk yoluna erigsmektir. Bu noktadaki tek farkllik, ahlak ve siyasetin farkh kitleleri
hedef almasi ve dolayisiyla kendi 6zgul tikel kosullarina sahip olmasidir. Ahlak
bireyin erdemli fiillerini ve mutlulugunu hedeflerken, siyaset ise bir toplumun fiillerini
dizenlemeyi amaclamaktadir. Bu nedenle de siyasetin kendine 6zgu tikel kosullarini
devletlerin ve hikimdarlarin durumu olustururken, ahlakin kosullarini ise bireyin

icinde yasadidi toplum, zaman ve durumlar olusturmaktadir.

1.2.2. ibn Haldun’da ilimler Tasnifi

ibn Haldun’'un burhani yéntem araciliiyla Messai gelenekle iligkisi
kurulmustu. Bu bélimde ise umran ilminin Messai gelenegin ilimler tasnifi distincesi
cercevesinde yeri tartisilacaktir. Bu baglamda ilimler tasnifi daha 6nce de isaret
edildigi Gzere belirli bir felsefe kavrayisinin sonucu olarak dretilen bir tir mifredattir.
S6z konusu mifredat, ilimlerin konulari ve aracglari bakimindan bilgi vermenin
yaninda bu ilimlerin mahiyeti ve birbirleri arasindaki iligkilere dair de ipuglari verir.
ibn Haldun’un tasnifi de bu nitelikleri tasimak bakimindan geleneksel ilim

tasniflerinden farksizdir.

ibn Haldun umranda ortaya cikan ilimleri Mukaddime’nin son bélimiinde
tafsilatiyla acgiklar. Buradaki tasnife gore o, kisaca ilimlerin felsefi ve nakli olmak
uzere iki kisimda toplandigini belirtir. Felsefi ilimler insanin tabii akil kuvveti
sayesinde dogal olarak elde ettigi ilimleri, nakli ilimler ise bir seriat sahibinin
haberlerinin aktariimasi yoluyla elde edilen ilimleri ifade eder. Bu ydniyle nakili
ilimler altinda geleneksel islami ilimler olan tefsir, hadis, fikih ve kelam gibi ilimler
sayllirken, dil ilimleri de bu sinifa yardimci ilimler olarak zikredilir. Felsefi ilimlere
gelince bunlar da temelde mantik, matematik, tabiat ilmi ve metafizikten olusan dort

ana baslikta toplanir.”

Bu sekilde bakildiginda ibn Haldun’un tasnifinden bazi énemli sorun ve
sonuclar ¢ikmaktadir. ilk olarak tasnifte ibn Haldun’un bizatihi kendi kurdugunu
soyledigi umran, felsefi bir ilim olarak zikrettigi tarih ve Messai gelenegin pratik
felsefeye ait olarak saydigi ilimler bulunmaz. ikincisi ibn Haldun geleneksel
tasniflerin bazilarina sadik olmakla birlikte felsefe geleneginde ve 6zellikle Farabi ve

ibn Sina’da aktarilan tasnife oldukga uzaktir. Zira hatirlanacagi lizere Farabi, ilimleri

70 jbn Haldun, Mukaddime, s.781-782, 870.
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felsefe gatisi altinda tek bir yerde toplamig, dini de kelam ve fikih araciligiyla medeni
ilimler kapsamina sokarak pratik felsefenin bir kolu haline getirmisti. ibn Sina ise
blylk oranda Farabi'yi takip etmekle birlikte dine pratik felsefenin ilkelerini vermesi
bakimindan kismi bir otonomi vermis ve felsefenin, bu ilkelerin ispatlanmasi ve
detaylandiriimasi konusunda mesrulastirici bir islevi oldugunu ifade etmisti. ibn
Haldun ise akil ve nakil, felsefe ve din arasinda acik bir ayrima giderek kelam ve
fikhi felsefi ilimlerden ayri ve ilkelerini geri haberlerden alan nakli ilimlere dahil
etmistir. Son olarak ibn Haldun ilimler tasnifinde bizatihi kendisinin bilimsellik
agisindan cgekincelerini ifade ettigi metafizik ve kelam gibi ilimlere de tasnifte yer

acmistir.

Bu baglamda yukaridaki problemlerin Mukaddime icerisinde tutarli bir
¢6zime erismesi gerekir. Simdi ilk olarak Mukaddime’de verilen ilimler tasnifinin en
azindan bigimsel olarak yalnizca tasviri nitelikte oldugu séylenebilir. Clnki ibn
Haldun, ilgili blimin bashginda da ifade ettigi gibi yalnizca ¢aginda mevcut olan
ilimleri aktarmaktadir.”* Bu nedenle de o buylk olgiide geleneksel tasnife sadik
kalmaktadir ve umran, tarih gibi ilimleri tasnifte saymamaktadir. Ahlak ve siyaset gibi
geleneksel tasniflerde yer alan pratik felsefeye ait ilimlerin tasnifte verilmemesinin
sebebi ise muhtemelen bu ilimleri bagka bolimlerde agiklamasindan kaynaklanir.”
Fakat ote yandan igerik olarak bakildiginda ibn Haldun'un ilimlere dair
aciklamalarinin onun butinlyle geleneksel tasniflerin bir aktaricisi olmadigini da
gosterdigi anlasiimaktadir. En azindan ilimlerin akli ve nakli olarak ayrimi ibn
Haldun’un kendi agiklamalariyla da desteklenir. Clinkli ona gore gercekten de felsefi
ilimler insanin tabii niteligi olan akhn butlinlyle bagimsiz faaliyetinin bir GrinlGyken,
nakli ilimler yalnizca haberlere ve haberler Gzerine ¢ikarimsal bir akil yuritmeye
dayanir.” Ancak felsefi ilimlerin altinda kabul edilen metafizik ve bu ilimlere
sokulmayan umran ve tarih acik¢a bu tasnifin ibn Haldun’un ideal tasnifi oimadigini

gostermektedir.

Dolayisiyla ibn Haldun’un felsefi ilimleri, dzellikle de konumuzla iliskili olarak
umrani nasil konumlandirdigi ve izah ettigi Mukaddime’'de aktarilan bicimsel tasnif
cercevesinde anlasilamaz. Bu ylzden onun zihnindeki gercek tasnife ulagsmak igin
ilk olarak felsefe kavrayisini bilmek ve daha sonra umran ilminin bu kavrayis

agisindan yerini tespit ederek ibn Haldun agisindan mahiyetini kavramak gerekir. Bu

e !bn Haldun, Mukaddime, s.781; Arslan, s.321-322.
72 [pn Haldun, Mukaddime, s.192.
73 Arslan, s.330.
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ise bizi iki adiml bir yola suriikleyecektir: Birinci adimda ibn Haldun'un felsefe ile
neyi anladigini tespit etmek i¢in geleneksel felsefi ilimler elestirisini inceleyecediz.
ikinci adimda ise bu elestirinin ahlak ve siyaset anlayisini belirlemesi agisindan

etkilerini anlamaya caligsacagiz.

Oyle goériiniyor ki Ibn Haldun umran ve tarihi bu tiir bilimler olarak diistnir.
Yani ona gore pratik felsefenin gercek ifadesi, umran ve tarih biliminin iginde yer alir.
Dolayisiyla bir sonraki bolim, umran ve tarihin pratik felsefi ilimlere tekabul eden
alanlar olarak nasil kuruldugunu gdsterecek, bu baglamda ahlak ve siyasetin bu yeni

cerceve icindeki anlamini ortaya ¢ikaracaktir.

1.2.3. Pratik Felsefe Olarak Umran

ibn Haldun’un felsefi ilimler analizinden elde ettigi temel gikarim, kadim
felsefe geleneginin zemini kabul edilen metafizigin burhani ydéntemin gereklerini
karsilayamadigi olmustu. Bu yuzden de metafizik énermeler yalnizca zan ifade
ediyordu. O halde diger felsefi disiplinler de ilkelerini metafizikten edinmeleri
bakimindan en azindan mevcut haliyle kesinlik ifade etmezler ve yeniden kesin
onctillere bagh olarak kurulmaldirlar. Clnkl klasik bilgi teorisinde bir seyin kesinligi
onun ilke ve onclllerinin kesinligine baghdir. Dolayisiyla metafizigin kendisi zan
ifade ediyorsa ona bagl olarak kurulan diger ilimler de zan ifade eder. Bu baglamda
ibn Haldun, filozoflarin tabiyyat iimindeki burhanlarinin da eksiklikler tasidigini ve
yalnizca birinci makuller dizeyinde verdikleri hikimlerin kabul edilebilecegini
soyler.”* Dolayisiyla ibn Haldun, acikca ifade etmese de éncillerinin kesinligi ve ilk
makullere baglihdgindan dolayi burhani yonteme sadik hakiki anlamda felsefi bir ilim
olarak yalnizca kendi kurdugu umran ilmini gorur gibidir. Bununla birlikte tarih de,
verdigi haberlerin dogrulugu umrandaki tabiatlarin bilinmesine bagl oldugu igin

dolayh yoldan bu sinifta kabul edilebilir.”™

Umranin felsefi bir ilim oldugu anlasiimakla beraber, klasik felsefe
tasniflerinin teorik ve pratik ikili siniflandirmasi dikkate alindiginda onun ne tirden
bir felsefi etkinlik oldugu Mukaddime’'de acgik bir atifla yer almaz. Bu noktada

Mukaddime bize iki agidan ipucu saglamaktadir. Bu ipuglarindan ilki, ibn Haldun’un

" Ibn Haldun, Mukaddime, s.952-953
75 |bn Haldun, Mukaddime, s.158-159.
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umranin konusu hakkindaki agiklamalarinda bulunur. Hatirlanacagi gibi pratik
felsefe insan iradesinden sadir olan, yani insan fertlerinin yapip etmeleriyle varlhk
kazanan seyleri inceliyordu. Bu anlamda ibn Haldun da umranin konusunun beseri
ictima, yani toplumsal yasam oldugunu ve insan topluluklarina ariz olan halleri
inceledigini belirtir. Ikinci ipucu ise yine ibn Haldun’'un umrani, kendisiyle
karistirilabilecek ve belirli acilardan ortakliklar tasidigi ilimlerden ayirt ettigi
boélimlerde gorulir. Buna gbére umran ilminin kendisinden farkh oldugu sdylenen
ilimler genel itibariyle ibn Haldun éncesinde pratik felsefe altinda yer almaktadir.
Bunlar ahlak, medeni siyaset ve aile idaresidir. Gergi ibn Haldun umrani ézel olarak
pratik felsefi ilimler icinde bulunmayan retorik ya da hatabeden de ayirir’® fakat bu
da muhtemelen Farabi gibi Messai filozoflarin retorik ya da hitabeti ahlak ve siyaset
alaninda iglevsellesen bir ydéntem olarak gérmelerinden hareketle yapilmis bir
eklemedir. Nitekim Ibn Haldun, umranin hatabe tiirinden bir ilim olmadigini
soyledikten sonra soyle der: "Cunkl hatabe, yani hitabet, halkin, belli bir gorise
yoneltiimeleri veya ondan uzaklastinimalari konusunda faydali olan ikna edici

sodzlerden ibarettir.”””

Goriildiigu gibi ibn Haldun hatabeyi halki yénlendirmeye yarayan bir yéntem
olarak tarif etmektedir. Yani hatabe de bir tiir siyasi séylemdir. Bu bakimdan ibn
Haldun pratik felsefede kullanilan bir yéntem olmasi sebebiyle hatabeyi de

umrandan ayirt etmeye calisir.

Sonug olarak bahsedilen her iki ipucu da umranin ibn Haldun tarafindan
pratik felsefenin mukabili olacak sekilde kuruldugunu goésterir. CUnkl birincisi
umranin konusu ile geleneksel pratik felsefenin konusu benzesmektedir. Her ikisi de
insan iradesiyle meydana gelen varlik sahasini arastirmaktadir.”® Umran ile pratik
felsefenin farki sadece konularina yaklasma acilariyla ilgilidir. ileriki bélimde
aciklanacagi gibi Farabi ve ibn Sinaci pratik felsefe konusu olan insani eylemlere
ahlak ve hikmeti merkeze alarak yaklasirken umran ise toplumsal varliklarin tabiatini
ve tarihsel gercekligi merkeze almaktadir. ikincisi ise ibn Haldun bizzat umrani pratik
felsefi ilimlerden ayirarak aslinda bu ilmin yerini aldidi klasik ilimlerin neler oldugunu
goOstermektedir. Yani umran pratik felsefenin inceledigi konuyu inceleyecektir fakat

bu inceleme baska bir agcidan gerceklesecektir.

76 Ibn Haldun, Mukaddime, s.204.
77 |bn Haldun, Mukaddime, s.204.
8 Cevizci, s.712.

26



Bununla birlikte ibn Haldun’'un umran ve tarihi, illetlerin bilgisini veren ilimler
olarak degerlendirmesi, hatta bunlarla ilgili nazar ve dislinme gibi ifadeleri
kullanmasindan hareketle umranin teorik bir ilim oldugu ileri strtlmuUstir. Buna gore
ibn Haldun felsefeyi varligin salt akli idraki ve bilgisi ile iliskilendirdigi icin pratik
felsefi bilimlere dair bir kavrayisi yoktur.” Bu gorls bize gore oldukga hatalidir. Zira
ilimlerin teorik ya da pratik felsefeye aidiyetini belirleyen sey temelde onlarin ele
aldig1 varlik sahasinin meydana gelis keyfiyetidir. Bu yuzden filozoflar insani
iradeden bagimsiz bir sekilde mevcut olan seyleri teorik felsefe kapsaminda
incelerken, insani irade araciligiyla mevcut hale gelen seyleri de pratik felsefe
kapsaminda incelemiglerdir. Ayrica bir ilim felsefi olarak siniflandinidiktan sonra
onun illetlerin bilgisiyle ya da nazar ve disunmeyle iligkilendiriimesi zaten bir
gerekliliktir. Nitekim Farabi’den aktardiklarimiz hatirlanacak olursa pratik felsefenin
de biri yalnizca bilmeye dayanan nazari, digeri ise ameli olan iki kismi vardir. Bu
nedenle bahis konusu ifadelerden hareketle umranin teorik felsefeye tekabul eden
bir ilim oldugu sonucu ¢ikmaz. Aksine o, konusu itibariyle pratik felsefeye paralel bir

ilimdir.

79 Arslan, s.324-325.
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2. PRATIK FELSEFE VE UMRAN’DA AHLAKI SiYASETIN iIMKANI

ibn Haldun’'un umrani pratik felseye karsilik gelecek bir ilim olarak teklif
ettigini gorduk. Fakat bu teklif, bazi sorular da beraberinde tagimaktadir. Oncelikle
pratik felsefe, Aristoteles’ten itibaren ideal/mikemmel ve bozuk/mikemmel olmayan
rejimlerin incelenmesine odaklanmistir. Bunun sonucunda hem bireysel hem de
toplumsal yasam, &nceden belirlenmis teorik ahlaki degerler bakimindan
distnulerek ‘iyi insan’ ve ‘iyi devlet’ sorusu Uzerinden arastiriimigtir. Dolayisiyla
pratik felsefe basindan itibaren deger-merkezli bir felsefe olmustur. ilk bélimlerde
de géstedigimiz gibi, Farabi ve ibn Sinaci siyaset teorisi de bu temel tavri
surdiirmislerdir. Bu noktada umran bilimine dénersek, Ibn Haldun’'un pratik
felsefeye paralel olarak tesis ettigi bu ilmin benzer o&zellikleri tasiyip tasimadigi
onemli bir problemdir. Bu nedenle bu bdlumun temel problemi umran ilminde ahlak
ve siyaset arasi iligkilerdir. Boylece bélimde su sorulara cevap verebilmeyi
amaghyoruz: a) Umran ilminde anlatildigi sekliyle toplumsal-siyasi yasamda ahlaki
bir idare mimkin mudir? ve b) Eger umranda ahlaki siyaset ve idare mimkiinse
bunun Messailerin pratik felsefesinden farki nedir? Zira umran ilmi énceki bélimde
gOsterildigi gibi pratik felsefeye karsilik gelecek sekilde yeni bir bilim olarak

kurulmussa ahlak ve siyaset iligkileri bakimindan yeni bir perspektife sahip olmalidir.

Bu noktada s6z konusu sorulari cevaplamak icin bélimde 6ncelikle Messai
felsefede ahlak ve siyasetin nasil temellendirildigi aciklanacaktir. Ardindan ibn
Haldun’un felsefe anlayisi ve Messailerin pratik felsefesine yonelttigi elestiriler
Uzerinden umranda ahlaki siyasetin zorunlu, mimkin ya da imkansiz olmak

bakimindan mahiyeti tartisilacaktir.

2.1. MESSAILER’DE SiYASETIN TEMELLENDIRILMESI

islam felsefe geleneginde pratik felsefe s6z konusu oldugunda kurucu
dusunir olarak Farabi dikkate alinir. Bununla birlikte Farabi'den 6nce Kindi'nin
ahlaka dair eserler yazdigi da bilinmektedir. Fakat Kindi’'nin ahlakla ilgili yazdigi

soylenen risalelerinden yalnizca Riséle fi'l-hfle li-def‘il-ahzan (Uziintiden Kurtulma
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Yollari) adli eseri glinimiize ulagsmistir.2% Bu eser ise Messailigin Farabi ile temel
ahlaki tezi haline dénisecek olan Aristoteles¢i mutluluk etigi yerine olumsuz duygu
ve Uzuntulerin giderilip bir tar dinginlik ve duygusuzluk haline ulagsmay! 6ngoren

Stoacli bir ideal 6nermektedir.8!

Benzer bir durum ibn Sina icin de séz konusudur. Ahlaka dair birkag kiigiik
risalesi ve Sifa, Danigshame gibi ansiklopedik tlirdeki eserlerin pratik felsefeye iligkin
kisa atiflan disinda filozofun pratik felsefeye dair muistakil bir c¢alismasi
bulunmamaktadir.8? Nitekim bu alanda yapilan ikincil literatiirdeki caligsmalar da stz
konusu eserlerdeki kiiguk atiflardan hareketle bir resim olusturmaya ¢alismaktadir.
8 Bununla birlikte ibn Sina’nin pratik felsefe séz konusu oldugunda biiriindiigii
sessizligin felsefi diisiincesi bakimindan bir gerekgesi oldugu goérilmektedir. Zira ibn
Sina pratik felsefenin kisimlarina dair verdigi tasniflerde Farabi'ye ek olarak yasa
koyucu bir sanattan bahsetmektedir. Kaya’nin tespitlerine gére bu sanat esasen
peygamber ve ilahi dinin emir ve yasaklarina delalet eden bir anlama sahiptir. ibn
Sina pratik felsefenin ilkelerinin bltinuyle bu sanattan elde edildigini, dolayisiyla
pratik felsefenin ahlak ve siyasete dair islevinin bir anlamda peygamberden elde
edilen ilkelerin mesrulastirimasi ile bu ilkelerin tikel durumlardaki karsiliklarinin

bulunmasindan ibaret oldugunu diisiinmektedir.8*

Bu baglamda Farabi merkezli bir Messailik okumasi dogru gériinmektedir.
Ote yandan filozoflar igin ahlak ve siyaset otonom alanlar degildir. Daha énce de
soylendigi Uzere mantik, tim felsefi disiplinlerin ortak yontemi rolind Ustlenir. Bu
anlamda daha oOnce de ifade edildigi gibi Messailere goére ilimler yéntemleri
bakimindan degil, yalnizca konulari bakimindan gesitlilik gostermektedir.®
Dolayisiyla her ilim gibi ahlak ve siyaset arastirmasinda da talep edilen dogru
bilgidir. Bu ise mantik temelli bir arastirmayi zaruri kilar.®® Daha 6zelde

distuindigumuizdeyse ahlak ve siyaset, filozoflarin nefs teorisinin bir sonucu olarak

80 Mahmut Kaya, "Kindf, Ya‘kab b. ishak", TDV islam Ansiklopedisi,
https://islamansiklopedisi.org.tr/kindi-yakub-b-ishak#1 (11.03.2021).

81 Kutluer, s.122-126.; Peter Adamson, "al-Kindi", The Stanford Encyclopedia of Philosophy, (ed.
Edward N. Zalta), https://plato.stanford.edu/archives/spr2020/entries/al-kindi/.; Macid Fahri, islam
Ahlak Teorileri, cev. Muammer iskenderoglu-Atilla Arkan, Litera Yayincilik, Istanbul, 2020, 5.116-117.
82 Ali Durusoy, "ibn Sina", TDV islam Ansiklopedisi, https://islamansiklopedisi.org.tr/ibn-sina#2-
felsefesi (13.03.2021).

83 By konudaki calismalarin bir listesi icin bkz. Ozturan, Ameli Felsefe, s.2.

84 Degerlendirmenin tamami igin bkz. Ciineyt Kaya, “Peygamberin Yasa Koyuculugu: ibn Sina’nin

Ameli Felsefe Tasavvuruna Bir Giris Denemesi”, Divan Disiplinlerarasi Galismalar Dergisi, Cilt:14,
Say1:27, 2009, s.57-91.

85 T{irker, Islam Felsefesi, s.39.; Farabi, Kitabu’l-Burhan, s.40.

86 Korkut, Siyaset Felsefesi, s.36-37.
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ortaya ¢cikmaktadir. Zira insanin psikolojik yetileri, hem iradi eylemlerdeki imkanlarin
tespiti hem de hangi eylemlerin insana 6zgu oldugunun belirlenmesi agisindan
merkezi bir 6nemdedir. Dolayisiyla pratik felsefenin Messailerde nasil insa edildigini
belirlemenin ilk kosulu, bilgi anlayiglari ile nefs teorisinin ahlak ve siyaseti
temellendirici niteligini anlamakla mudmkinddr. Bu noktada tartismanin eksenini
belirleyen filozof Farabi olsa da, ézellikle nefs teorisi baglaminda ibn Sina ve diger

filozoflarin aciklamalarina da referansta bulunulacaktir.

2.1.1. Bilgi Teorisi

Filozoflara gére bilgilerimiz esasen (i¢ kaynaga dayanir. Bunlarin birincisi ibn
Sina’nin bi'l-meleke akil dedigi seviyede kazanilan ve henlz insanin bilincinin
idrakinde olmadigi ¢ocukluk déneminde olusan dnermelerdir. Parganin bitlinden
kicuk olmasi ya da varlik anlaminin kesinligi gibi akli bir ispati olmayan fakat
diglncemizin temelinde duran bedihi dnermeler bu gruba girer. Bu bilgiler ayni
zamanda kendilerinden kiyas yoluyla yeni bilgileri edinmemizi de miumkun kilar.®’
ikinci bilgi kaynagimiz, duyularin verdigi suretler sayesinde aklin {izerinde islem
yaparak eristigi bilgilerdir. Uglinclisli ise aklin duyu verisi ya da evveli bilgilerden
edinerek Urettigi saf suret ve kavramlarin kendi aralarinda irtibatindan dogan, bu
anlamiyla yalnizca aklin Urettigi ve ikinci makuller de denen bilgilerdir. Cins, tur, fasil

gibi mantiki kavramlar ya da metafizik varliklara dair bilgilerimiz bu tiirdendir.®®

Ahlaki 6ncdillerin bu ilk tirden, yani bedihi 6nermelerden meydana gelmedigi
kabul edilir. Gergi Farabinin Kitabu’l-ibare’de ahlaki ve evveli olan énermelere dair
bir atfi vardir. Bu nedenle Farabi'nin ahlaki 6nculleri dogustan kazanilan seyler
olarak disundigu akla gelebilir. Fakat Farabi'nin ifadeleri yalnizca ahlakiligin
imkanina delalet etmesi bakimindan insan iradesinin evveli bilgilerimizden olduguna
yoneliktir.2® Bir baska deyigle insan, 6zgur iradeye sahip oldugunu, boylece
eylemlerinden sorumlu ahlaki bir varlik oldugunu dogal olarak bilir ve kabul eder.

Nitekim insan dil diizeyinde inkar etse de 6zgur oldugu bilinciyle hareket eden, bu

87 Omer Tirker, Varlik Nedir? islam Filozoflarinin Varlik Tasavvuru, Ketebe Yayinlari, istanbul,
2019, (Varlik Nedir?), s.24-25.; Tirker, islam Felsefesi, s.228.

88 T{irker, islam Felsefesi, s.228.

89 Tirker, islam Felsefesi, 5.228-230.; Hiimeyra Ozturan, Akil ve Ahlak: Aristoteles ve Farabi’de
Ahlakin Kaynag, Klasik Yayinlari, istanbul, 2017, (Akil ve Ahlak), s.101.
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ylzden de eylemlerine dogal olarak ahlakiligi yakigtirabilen bir varliktir.*® Bunu
anlamak agisindan filozoflarin Sofistlere karsi benzer bir durusunu aktarmak yerinde
olabilir. Bilindigi gibi sofistler bilginin dl¢utunu her bir insan tekine hasrederek,
esasen her ifadenin ayni diizeyde gegerli oldugundan bahsetmigler ve bir seyin hem
A, hem A olmayan olmasinin imkanini vurgulamislardir. Buna kars filozoflar ise, bir
sofistin bunu dil dizeyinde kabul etse de fiili dlizeyde aslinda reddettiklerini
soylerler. Bu ylzden sofist dahi olsa insanlar yanmak ile yanmamanin esdeger
olmadigini bedihi olarak bilir ve kendilerini atese atamazlar. Ayni sekilde Farabi de
muhtemelen insanin mecbur oldugunu telakki edenlerin dahi 6zgur oldugu bilincine
sahip bir eylem duyarlligi tasidigini ima etmektedir. Fakat bunun diginda ahlaki

onermeler igerikleri bakimindan bedihi kabul edilmemigtir.

Simdi, ahlaki 6nculler bedihi olmadid1 takdirde ahlaki bilgilerin her neye
dayanirsa dayansin bir tar akil ylritme sonucunda meydana gelecedi aciktir.
Farabi’'ye dénersek, ona goére mevcud, iyi ve dogru kavramlari arasinda bir fark yok
gibidir.®* Ayni sekilde ibn Sina da Sifa’da kétiliigiin bir yokluk oldugunu ifade
etmektedir.®? Bunun anlami, filozoflara gére iyinin, bir seyin zatinin, hakikatinin,
mabhiyetinin ya da taniminin —ki hepsi ayni seye delalet eder-*® tahakkuk etmesi, bir
baska ifadeyle dista gergeklik kazanmasi oldugudur. Bizim mevcutlara nispet
ettigimiz kotulige gelince, bu da esasen mevcudlarda fiil halinde degil, kuvve
halinde bulunan, yani mevcut dedigimiz nesnede, nesnenin hakikati bakimindan
hentiz gergeklesmemis, eksik ve gayr-1 mevcud olan seydir.®* Buna goére filozoflar,
zatina-tanimina uygun olan mevcuda dogru ya da iyi demektedirler. S6z gelimi iyi ve
ideal bir masa, masalik nedir sorusunun cevabinda sdylenen, yani masayl masa
yapan tursel hakikate uygun olanidir. Dolayisiyla kéti ya da kusurlu bir masa da,

masalik tanimindaki bir parganin eksikligi ya da yoklugunu tasiyan seydir.

Bu durumda ahlak ve siyaset alani da, biri bireysel digeri toplumsal iyiyi
aramasl bakimindan insanin hakikati ve zatinin gerceklestigi bireysel ya da
toplumsal kosullari ifade etmektedir. Oyleyse arastirmanin ilk sorusu, insan nedir
olmak durumundadir. Zira ancak insanin ne oldugu bilindigi takdirde, onu neyse o
yapan gayeye, tanimina ve hakikatine ulastirmanin araglari bilinebilir. Tam da bu

yuzden filozoflar, ahlak ve siyaseti nefs teorisi baglaminda sekillendirirler. Clnku

9 Omer Tiirker, Ahlak: Yeni Bir Yaklagim, Ketebe Yayinlar, istanbul, 2020, s.53-55, 58-59.

91 Farabi, Harfler, s.118.; Turker, Metafizik Dislince, s.244-246.

92 ibn Sina, Metafizik, gev. Ekrem Demirli ve Omer Tiirker, Litera Yayincilik, istanbul, 2014, s.450-451.
93 Farabi, Harfler, s.48-50.

9 bn Sina, Metafizik, s.197.
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insana dair tanim bilgisi ancak biyo-psikolojik olarak insanin yetilerini bilmek ile

mamkin géralmastir. O halde bir sonraki adim nefs teorisini incelemek olacaktir.

2.1.2. Nefs Teorisi

Nefs teorisi filozoflar tarafindan insanin gu¢ ve vyetileri baglaminda
arastirmasi yapilan bir alandir. Buna bagh olarak filozoflar insanin i¢ ve dis idrak
glglerini ayirarak incelerler. Fakat burada nefsin ahlak ve siyasetle iligkisi
bakimindan yeri merkeze alindigi igin bu glglerin teferruath izahina girisilmeyecek,
yalnizca nefsin tanimi, bitkisel-hayvani ve insani nefs olarak ¢atallanmasi ve nihayet

insani nefsin ahlak ve siyaseti temellendirici niteligi incelenecektir.

Messai gelenek iginde nefs tanimi séz konusu oldugunda bir ittifak goze
carpar. Buna gore nefs “tabii organik cismin ilk yetkinligi” olarak ifade edilir.*® Simdi,
ilk yetkinlik ifadesi hem muglaklik bildirmekte hem de ardindan gelecek olan ikinci
yetkinlikler kavramini cagristirmaktadir. ilk olarak, burada yetkinlik ile kastedilen
organik cismin suretidir. Nitekim ibn Riisd, nefsin bir cismin kendisiyle o oldugu ve ‘o
nedir?’ sorusunun cevabinda soylenen sey oldugunu bildirmektedir.®® S6z konusu
suret anlamindaki yetkinligin, yani tire 6zgl sifatlari meydana getirenin, ilk yetkinlik
oldugu ve bu sifatlara ait fiillerin bilfiil gergeklesmesinin ise ikinci yetkinlik oldugu

ifade edilir.®’

Su halde, filozoflar organik cisimler olan bitki, hayvan ve insanin her birinin
kendine 6zgu nefsinin oldugunu diasinmustir. Buna goére bitkisel nefsi meydana
getiren glcler, beslenme, bluylime ve Ureme gugleridir. Hayvani nefse gelindiginde
ise o, bitkisel nefsin guclerini de icermekle birlikte hayvanin hakikatini ifade eden
idrak ve hareket gliciinden meydana gelir. Nefsin organik cisimlerdeki zirvesini ise

kendisini hazirlayan bitkisel ve hayvani nefsin glclerini kapsayarak asan insani nefs

% [bn Riisd, Psikoloji Serhi (Kitabu’n-Nefs), gev. Atilla Arkan, Litera Yayincilik, istanbul, 2007, s.40.;
Atilla Arkan, “Psikoloji: Nefis ve Akil”, islam Felsefesi: Tarih ve Problemler, (Ed. M.Ciineyt Kaya),
ISAM Yayinlari, istanbul, 2017, s.575-576.

9 [bn Riisd, s.41.; Farabi, “Uyunii’l-Mesail”, islam Filozoflarindan Felsefe Metinleri, (ed. Mahmut
Kaya), Klasik Yayinlari, istanbul, 2014, s.124.

9 ibn Sina, Ahvalu'n-Nefs, gev. ismail Hanioglu, Elis Yayinlari, Ankara, 2019, s.10.; Seyyid Serif
Circani, Serhu’l-Mevakif, cev. Omer Tirker, Tirkiye Yazma Eserler Kurumu Bagkanhdi Yayinlari,
istanbul, 2015, Cilt:1, s.114.
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olusturur. insani nefs, yine insanin tanimi ve hakikatine eslik eden ve onu diger

organik cisimlerden ayiran akletme gicl ile ortaya gikar. %

2.1.2.1. Nefs ve Ahlak

Daha evvel filozoflarca iyinin bir seyin tanimina uygun varhdi oldugunu tespit
etmistik. Fakat su asamada tanima dair bazi agiklamalar zaruri gérinmektedir. Zira
nefsin canlinin hakikatine tekabul ettigi anlagilsa da, insani nefsin bitkisel ve hayvani
glgleri de tasimasi itibariyle nigin yalnizca akletme gicl ile tanimlandigi agik
degildir. Bu noktada filozoflarin bilgi teorisine ve tarif anlayislarina tekrar

bakilmalidir.

Filozoflara gére bir seyin tarifi onun sebeplerine atifla yapilir. Fakat s6z
konusu sebepler, niteligi bakimindan kurucu ve kurucu olmayan olarak iki kisma
ayrilimistir. Bununla kastedilen, bazi sebeplerin nesnenin bizzat o gsey olarak
tahakkukunu gerektirirken, diger bazilarinin ise nesne ortaya c¢iktiktan sonra ona
ilisen Ozellikleri ifade etmesidir. Bu bakimdan ilk kisim sebepler zati, ikinciler ise
arazi olarak adlandirilir. Nesneyi kendisi olmasi bakimindan tarif eden sey ise zati

sebeplerdir.®®

Simdi, zati sebepler mantikta cins ve fasil, tabiatta ise madde ve suret olarak
bilinen seylerdir. Buna gore, bir seyin neligi icin kurucu mahiyette olan fakat o seyin
baska tirlerle de ortaklastigi anlama cins, o seyi ortaklastigi tlrlerden ayirarak
bizatihi kendisi kilan anlama ise fasil denmektedir. Su halde nesneyi disarda bir zat
olarak gosteren cins ve fasilin birlesimi olmaktadir. iste bu, filozoflarin tarif dedikleri
seydir. Fakat buradaki énemli nians s6z konusu tarifin bir tanim (hadd) olmasini
saglayan kosulun fasil olmasidir. Aksi halde tarifte cins ile birlikte s6z gelimi hassa
kullanildiginda buna tanim degil, resim denmektedir.1®® Dolayisiyla esasen nesnenin
hakikati 6zel olarak onu diger tlrlerden ayristiran fashdir. Bu bakimdan insan,
paylastigi ortak glcler sebebiyle cinsi bakimindan bitki ve hayvanlarla birlesirken,
akletme glicli sayesinde ayristirimaktadir. iste, akletme giiciine delalet etmesi

bakimindan insani nefsin bizzat insanin tanimini vermesi bu sebepledir.

9% Aydinli, Farabi, s.100.; ibn Sina, Ahvalu’'n-Nefs, s.26.
9 Trker, Islam Felsefesi, s.82-83.
100 Tiirker, Islam Felsefesi, s.85-86.
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Simdi, iyinin bir seyin tanimina uygunlugu oldugu ve insanin da dusunme ve
akletme gucuyle tanimlandigi bilindigine gore insan igin iyinin anlamina ulasmak
kolaydir. Fakat bundan o6nce, daha Ozelde sorulmasi gereken bir soru daha
olduguna inaniyorum. Messai filozoflara gore insan igin iyi ile sz gelimi bir masa
icin iyi olan arasinda tanimin tahakkuk etmesini disarida birakirsak higbir fark yok

mudur?

Bu soruya cevap vermek igin filozoflarin ahlak kavrayislarinda merkezi
degerdeki iki kavrami incelemek yerinde olur. Bilindigi gibi messai filozoflar
neredeyse ittifak halinde ahlakin gaye ve mutluluk ile iligkisi Gzerine egilirler. Nitekim
bu iki kavram da kendi iginde bir iligkiyi barindirir. Soyle ki, filozoflara goére
eylemlerimiz bircok gaye tasimasina karsin, s6z konusu gayeler sorgulandiginda
temelde yatan, gayelerin kendisinde durdugu ve hicbir baska gayeye aracg
olamayacak nihai bir gaye bulunur. Filozoflar bunun mutluluk oldugunu ifade ederler.
Bir baska ifadeyle biz her seyi kendisi disinda bagka bir gaye i¢in ve nihayetinde
mutluluk igin isterken, mutluluk ise kendinde bir gayedir. Yine bir diger ifadeyle her
sey bir baska sey icin istenirken mutluluk yalnizca kendisi igin istenir. Dolayisiyla
insanin nihai gayesi Messailere gére mutluluktur.’®* iste tam da burada filozoflarin
mutlulugu en ylksek iyi olarak isimlendirerek bir etik probleme dahil ettiklerini

goriruz.

Boylelikle, filozoflarin insani iyi ile masaya dair iyiyi esasen nasil ayirdiklari
az cok ortaya cikar gibidir. Zira her seyin kendisi i¢in iyi olan sey, gayesi tarafindan
belirlenir. insanin gayesi ile masanin gayesi farkl oldugu icin onlarin kendi iyileri de
farkhidir. Bu noktada insanin gayesi mutluluk oldugu i¢in onun iyiligi mutlu olmayi
saglayan eylemlerdir. Fakat bu haliyle insani mutlu kilacak eylemlerin neler oldugu
henilz acik degildir. Bu nedenle Farabi gayenin ayni zamanda tanimda da icerildigini
ifade ederek bu eylemleri belirginlestirir. Zira ona gére bir seyin taniminda
tanimlananin diginda bulunan bir parca olabilir. Bu parca ise gaye olarak adlandirilir.
Buna gore o, nefsi “kendisinden idrakin ve idrake tabi fiillerin meydana geldigi’ sey
olarak tanimlar ve bu ayni zamanda nefsin gayesine isaret etmektedir.1? Dolayisiyla
mutluluk da bu tanima uygun fiillerle, yani “idrakin ve idrake tabi fiillerin” meydana

geligiyle elde edilir.

101 Hasan Huseyin Bircan, islam Felsefesi Uzerine: Makaleler, Bilge Adamlar, Van, 2009, s.51-58.
102 Farabi, Kitabu’l Burhan, s.26-27.
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Sonug olarak Farabi insan icin iyi olan sey ile insanin tanimini, gayesini ve
mutlulugunu ahlakta bir araya getirmektedir. Benzer sekilde ibn Sina da paralel
ifadelerde bulunmaktadir. Hatirlanacak olursa nefs “organik cismin yetkinligi” olarak
tanimlanmisti. Bu noktada ibn Sina insani nefsin yetkinligini gaye sebep olarak
adlandinr. Ona goére s6z konusu yetkinlik ve gaye ise insanin akilsal glce sahip
olmasidir. Bu bakimdan ibn Sina’nin da mutlulugu akil olmak ya da akilsal fiilleri
gerceklestirmek olarak kavradigi agiktir.®> O halde ulastigimiz sonug su cliimlede
Ozetlenebilir: Ahlaki iyi; insanin, tanimi olarak onda bilkuvve bulunan akletme
yetisinin tahakkuk ederek bilfiil akil olmakliga ve gayesi olan mutluluga erigsmesidir.
Bu ayni zamanda insani nefsin kendisine uygun eylemlerle donanarak

mikemmellesmesi ve yetkinlesmesi anlamini da tagimaktadir.

2.1.2.2. Nefs ve Siyaset

Yukarida nefs teorisinin ahlaki nasil temellendirdigini acikladik. Diger taraftan
Messailere gobre nefs teorisi nublvvet ile bagindan dolayl siyaseti de
temellendirmektedir. Clnku ilimler siniflamasi bahsinde kisaca atif yaptigimiz gibi
peygamberlik/niblvvet ve ona bagli ortaya ¢ikan dini ilimler pratik felsefenin altinda
siyasetle iligki iginde kavranirlar.'® Dolayisiyla Messailere gore pratik felsefenin
ikinci ayagi olan siyaseti anlamak i¢in nibivvetin mistakilen incelenmesi zaruridir.
Bu bodliimde nibivvet ile siyaset arasindaki iliski iki bakimdan incelenecektir. ilki bu
iliskinin gerekgesini, ikincisi ise bizatihi nasil kuruldugunu anlamay! amacglamaktadir.
Bdylece ileride ibn Haldun’un filozoflara yénelttigi siyaset elestirisini anlama imkani
dogacaktir. Bu noktada son olarak nlbulvvet-siyaset iliskisinde hem bu iligkinin
kurucusu olmasi hem de en sistematik ifadesini sunmasi bakimindan Farabi'yi

kaynak kabul edecegimizi ifade etmeliyiz.

Simdi ilk hedef olarak nubuvvet-siyaset iliskisini kurmanin gerekgesinden
baslarsak tekrardan bir adim geri adim atmamiz gerekir. Artik malum oldugu Uzere
Farabi, mutlulugun insanin amaci oldugunu ve bu amacin ancak insanin akilsal
varligini bilfil kilmasiyla gergeklestirebilecegini dusinuar. Akilsal varhdin biffiil

kilinmasi ise ilk olarak akilsal fiillerin neler oldugunu bilmekten gecger. Bastan ifade

_103 Arkan, s.576.; Robert Wisnovsky, ibn Sina Metafizigi, cev. ibrahim Halil Uger, Klasik Yayinlari,
Istanbul, 2020, s.181.
104 Arslan, s.248.
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edilirse Farabi'ye gore bu bilgi, insan akhnin bilfil hale gelerek faal akil ile ittisal
etmesinden dogar. Ancak faal akilla ittisal surecine gelene dek insanin akledilirleri
idrak etmeye ihtiyaci vardir ve bu ihtiya¢g Farabi'ye gore bir egitim slrecinden -s6z
gelimi mantik, fizik, metafizik gibi alanlarin 6grenimine- sonra karsilanabilir. Bununla
birlikte ona gdére insanlarin tamami mutluluga ulasma amacinda ortaklagsa da,
tabiatlarindaki farkhliklardan dolayr mutluluga ulastiracak olan bu 6grenim sirecine
gl¢ yetiremez. O halde bazi insanlarin, “bu amag icin bir 6gretmen ve kilavuza
ihtiyaci olur”. Farabi'ye gore bu 6gretmen ve kilavuz, vahiy alan peygamberdir.1%
Cunkl Farabi'ye gére mutlulugu bilmenin iki yolu vardir. Bu yollarin birincisine
tasavvur, ikincisine ise tahayyul ile erigilir. Dogustan akledilirleri kavrama yetenegine
sahip ve felsefi tedrisattan ge¢mis insanlar ilk yol olan tasavvur etme araciligiyla
varliklarin ilkelerine ve mutlulugun bilgisine erisebilir. Fakat dogustan bu yetilere
sahip olmayan ve herhangi bir egitim de almamis insanlarin bir seye dair bilgisi
yalnizca onun hayal ettirimesiyle miimkiin olur. Iste Farabi'ye gére peygamber,
hem akledilirleri kavrayan hem de tahayyul glicunin yetkinligi sayesinde kavradigi
anlamlari diger insanlara hayal ettirebilen kisidir. Zira 0 bu anlamlari hayal gicinin

kavrayacag! sembollere gevirebilme yetkinligini tagimaktadir.1%

Ote yandan Farabi peygamberligin insani yetiler agisindan da dogal-
psikolojik bir aciklamasi oldugunu disunidr. Ona gére peygamberlik kelamcilarin
kabul ettiginin aksine ilahi iradenin secgimiyle gerceklesmez. Baska bir deyisle bir
insanin peygamberligi, nedensellik zincirinin disinda tekil bir iradenin sonucunda
gerceklesmez. Bu baglamda Farabi'nin nefs teorisini yeniden islevsel kildigini
géririiz. insan nefsinin ayirt edici dzelliginin akil giicii oldugu ifade edilmisti. Farabi
akil gliciinin de, insanda farkh diizeylerde ve belirli sireglerden gegerek kemaline
ulastigini distnir. Buna gore insanlar dogustan yalnizca potansiyel bir yeti olarak
akil gucline sahiptir. Aklin bu dizeyi henlz fiil hale gelmedigi icin bilkuvve akil
olarak isimlendirilir. Daha sonra insanin soyut kavramlari idrak diizeyine geldigi ve
bi’l-kuvve aklin fiil halinde bulundugu dizey vardir ki, buna da bi’lfiil akil denir. Simdi
bi'l-fill akil dizeyinde eger insan akledilirlerin bitinini ya da c¢ogunlugunu
kusatacak bir dlizeye erigirse artik kazanilmis akil (akl el mustefad) dizeyine gelir ki

bu durumda faal akilla ittisal imkani bulur. Bu mertebedeki kisinin minfail aklina faal

105 Farabi, es-Siyasetii’l-Medeniyye veya Mebadi’iil-Mevcudat, gev. Mehmet S. Aydin, Abdtlkadir
Sener ve M.Rami Ayas, Biiyliyenay Yayinlar, istanbul, 2017, (Siyase), s.87-92., Muhsin Mahdi,
“Farabi vi.Political Philosophy”, Encyclopaedia Irannica, 01.01.2000,
https://iranicaonline.org/articles/farabi-vi, (27.06.2021).

106 Farabi, Siyase, s.99-101.
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akildan tum akledilirlerin bilgisini iceren ve diger ayrik akillari da idrak edebilecegi bir

feyz gelir. 2%’

Simdi bu feyz, insanin akil glcinden sonra mutehayyile yetisine gecip
kusursuz temsiller seklinde ifade edilebilir hale geliyorsa, bu kisi peygamber olur.
Ancak buradaki tartisma noktasi, feyzin bazi insanlarda akilda kalirken bazilarinda

mutehayyile glicine nasil gectigidir?

Hem Ara, hem de Siyase’'deki ifadeler bunun peygamberlerin tabii
yatkinliklari sayesinde gercgeklestigini dusundarir. Zira Ara’da vahyi acikladigi
bdlimde Farabi, ntbuvveti kisinin mitehayyile guiclt kuvvetli oldugu takdirde aldigini
soyler. Bu boélumlerde muatehayyilenin herhangi bir egitim ile kazanildigina iliskin
higbir atif bulunmaz.1°® Siyase’de ise bu dlstinceyi tahkim edecek sekilde insanlara
kilavuz olacak ve yonetecek kisi anlatilirken sik sik tabiat ve yatkinlhklar vurgu
konusu yapihir.2?® Dolayisiyla peygamberligin tabii bir glicin sonucunda kazanildigi

acik gibidir.

Buraya kadar toparlarsak, bilgi ve nefs teorisi Messai gelenegin ahlak ve
siyaset kavrayislarini temellendirdikleri yerdir. Buna goére bilgilerimiz ya evveli, ya da
akilsal tiretim sonucunda elde edilirler. Filozoflar genel olarak ahlak ve siyasetin
evveli bilgiler kategorisinde olmadigini ifade ederler. Boylece ahlak ve siyaset akilsal
tiretim sonucunda ulastigimiz alanlar haline gelir. Ahlakin ve siyasetin temel
kavramlari ise iyi ve mutluluktur, zira insanin eylemlerindeki amaca iligkin
sorusturmalar son haddine vardirildidinda mutluluga ulasirnz. Mutluluk ise baska
hicbir sey icin ara¢ kilinamayacak, kendisine neden sorusu sorulamayacak en
yuksek gayedir. Ahlak bireysel iyiyi ve mutlulugu amaclarken, siyaset ise toplumsal
iyi ve mutlulugu hedefler. Filozoflar bu durumun bizi dogal olarak iyinin ne oldugu
sorusuna gotirecegini diastinmuslerdir. Vardiklari sonug ise esasen iyinin ve neligin
ayni sorular oldugu, bir diger ifadeyle bir sey hakkinda iyi tasdikinin, o seyin neyse o

oldugu, tanimina uygun sekilde var oldugu bir durumda yapilabilecegiydi.

Sonra, tanim bilgisi bir seyin cinste ortak oldugu diger turlerden ayriimasini
saglayan kendine 6zgu bir kuvveti ile bilineceginden, filozoflar nefs arastirmasina

yonelerek insanin tursel hakikatinin, bitki ve hayvandan ayri bir yetiyle yani akilla

107 Deborah L. Black, “Farabi”, islam Felsefesi Tarihi, (ed. Seyyid Hiiseyin Nasr ve Oliver Leaman),
Aclilimkitap, Istanbul, 2011, Cilt:1, s.223-224.; Yasar Aydinl, “Farabi ve Bagdat Messai Okulu”, Islam
Felsefesi: Tarih ve Problemler, (ed. M.Clneyt Kaya), ISAM Yayinlar, Istanbul, 2017, s.165-167.

108 Farabi, Ideal Devlet, gev. Ahmet Arslan, Tlrkiye IS Bankasi Kultir Yayinlari, istanbul, 2017, s.93-
95.

109 Farabi, Siyase, s.87-91.
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olustugunu dusunmuslerdir. Bdylece insan igin iyi, insani insan yapan akilla ve
akilsal eylemlerle izah edilmistir. insan séz konusu aklini bitintyle biffiil kilarak

tamama erdirdiginde tanimi gergeklesir ve en ylice gayesine ulasmis olur.

Nihayet tanim, iyi ve mutluluk arasindaki bag kurulduktan sonra, filozoflar
insanin tanimi, iyisi ve mutlulugu olan bu akilsal eylemlerin neler oldugu ve nasil
gerceklestirilecegine yonelmiglerdir. Bu ise tekrardan nefs anlayisina bagh bir
anlatiy1 gerektirmistir. Bu baglamda insanlari amaglarina géturecek olan sey akilsal
eylemlerin bilgisi olduguna ve bu bilgi onlarin mantiki tedrisatina paralel kavramsal
ve soyut bir akil yuritme sonucunda elde edildigine gore, insanlarin timunin bu
bilgiye erigmesi mumkin dedgildir. Zira Megsailer insanlarin tabii olarak farkli idrak
yatkinliklari oldugunu ve sadece insanlarin ¢ok azinin bu felsefi egitim ve idrake
uygun tabiatta yaratildiklarini distnuirler. Yine de mutluluk hepimizin ortak amaci
olduguna gore, filozoflar s6z konusu tabiata sahip olmayan c¢ogunlugun da bir
kilavuz araciligiyla yonetilmesi gerektigini iddia ederler. Bu kilavuz ise mustefad akil
seviyesine ulasarak faal akilla ittisal eden ve akledilirlerin tamamina dair bir idrake
sahip olan, sonrasinda tahayyul yetisindeki yetkinlik araciliiyla sahip oldugu
akilsallari duyulurlara tahvil ederek halki ikna edecek temsiller Greten filozof-
peygamberdir. Bu iddia Messailer nezdinde siyasetin varlik temelini olusturmaktadir.
Zira buna go6re niublvvet, insanlarin gogunlugunun mutluluga erismek igin muhtag
olduklari tabii ve zorunlu bir miiessesedir. Diger yandan siyaset de, temel kaynagini
faal akildan gelen akledilirlerin bilgisine dayandirdigi icin felsefe tarafindan

belirlenen bir alandir.

Su halde Messai ahlak ve siyaset teorisinin zemini hakkinda sormamiz
gereken tek bir soru kalmistir: Ahlak ve siyaset, yani pratik felsefe, akilsal eylemleri
ve bu eylemlerin kisi ile toplumda uygulanmasinin bigim ve kosullarini arastirmasi
bakimindan onciillerini nasil elde etmektedir? Baska bir ifadeyle, pratik felsefenin
oncdilleri nasil belirlenir ve bu belirleme slrecinde teorik ve pratik akil arasindaki

iliski nasil kurulur? Bir sonraki bolim bunu netlestirmeye calisacak.

2.1.3. Ahlaki ve Siyasi Onermelerin Kurulumu: Teorik ve Pratik Akil

Onceki bolimde ahlak ve siyasetin dogru uygulanmasinin kosulu olarak bilgi

ve nefs teorisi kabul edildi. Bununla birlikte akilsal ve ahlaki eylemlerin neler oldugu
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ve aklin bu eylemlerin bilgisine nasil erigtigi hala bir problematik olarak durmaktadir.
SOz gelimi cesaretin iyi, korkakligin kot oldugu ya da adaletin akilsal ve zulmian
akilsal olmayan bir davranis olduguna nasil ulasiyoruz? Yine, filozoflarin felsefi
ilimleri teorik ve pratik olarak iki kisma ayirdigi gibi aklin kendisini de teorik ve pratik
olarak ikili bir tasnif altinda degerlendirdigi géz 6niine alinirsa'', pratik felsefenin

onermelerinin bilgisi hangi akil araciligiyla elde edilmektedir?

ik bakista teorik aklin teorik felsefeyle, pratik aklin da pratik felsefeyle iligkili
oldugu zannina kapilmak mimkindir. Fakat Farabi’de agikga goérilecegi gibi pratik
felsefe s6z konusu oldugunda aklin her iki kismi da bir sekilde islevsel kilinmaktadir.
Bu baglamda ilk olarak ahlak agisindan teorik ve pratik aklin islevini sirasiyla

belirginlestirmek gerekir.

2.1.3.1. Teorik Akil ve Ahlak-Siyaset iliskisi

Farabi, Fusul'de teorik aklin killi ve zaruri éncullerin bilgisini veren ve
kendisiyle degismeyen gercek bilginin elde edildigi bir yeti oldugunu ifade eder. Bu
kuvvet insanda baslangicta evveli-zorunlu bilgilerin olusmadidi durumda bi’l-kuvve
iken daha sonra zaruri ilk 6ncillerin meydana gelisiyle bi’l-fiill olur ve “istidad,
kendisi igcin hazir olan seyi ortaya c¢ikarmaya vyetecek kadar kuvvetlenir.”t!
Anlasildigina goére Farabi, teorik akhin evveli oncilleri ve bu dnclllerden kiyas
yoluyla elde edilecek burhani bilgileri icerdigini distinmektedir. Teorik aklin elde
ettigi bilgilerin ayirt edici niteligi ise tumel nitelikli, degismez olmasidir. Su halde
sorulmasi gereken, ahlak alaninda boylesi oncilillerin, yani timel ve degismez,

burhani bilgilerin var olup olmadigidir.

Bastan ifade edilecek olursa ahlaki timellerin Farabi igin varligi aciktir. Ona
gore teorik akhn ahlaki timellere iligkin bilgisi iki tirdendir. Bunlarin ilki insanin
gayesinin mutluluk oldugunu tespit etme ve ikincisi, mutluluk igin gerekli ahlaki

erdemlerin bilgisi olarak orta olma ogretisidir. Simdi bu iki bilgiyi inceleyelim.

ik olarak Farabi insanin gayesi ve mutlulugun bilinmesi konusunda teorik

aklin iglevine dair birden ¢ok eserinde acik atiflarda bulunur.'?2 Bunlardan birinde o,

110 Farabi, Fusul, s.70.
111 Farabi, Fusul, s.70-71. )
112 By atiflarin derli toplu dokim ve kritigi icin bkz. Ozturan, Akil ve Ahlak, s.94-95, 104.

39



“insanog@lunun bilip kavrayabildigi mutluluk, teorik gug ile bilinir, diger giclerden
higbiriyle degil. Insanoglu onu, faal akil tarafindan verilen ilk bilgiler ve ilk ilkeleri
kullandigi zaman bilir’ der.**® Onceki boélimde mutlulugun nasil temellendirildigi
gosterilmekle birlikte, burada ek olarak onun, yalnizca evveli dncullere ve onlardan
kiyasla kurulan dnermelere dayandigi isaret edilmekte, bu yéniyle de teorik aklin

belirleyiciligi vurgulanmaktadir.

ikincisine, yani orta olma &gretisine gelindigindeyse daha zorlu bir durumla
karsilagirnz. Zira Farabi, erdemin iki u¢, ya da bir diger deyigle ifrat ile tefrit
arasindaki orta olma durumunda (itidal) ortaya ¢iktigini ifade eden pasajlarda s6z
konusu itidalin belirleyicisi olarak teorik akla agik bir isarette bulunmaz. Dahasi, orta
olma &gretisinin burhani kiyasla ortaya koyuldugu bir delillendirmeye de gitmez.
Aksine hem Tenbih hem de Fusul'in ilgili bolimlerinde ahlaki itidali bedenin
saghgini korumasi igin gerekli olan itidal ile analojik bir kiyas iginde sunar.!
Dolayisiyla orta olmanin teorik ya da pratik akil ile iliskisi hem bu ilkenin

delillendiriimesi hem de mabhiyetinin belirlenmesiyle ortaya koyulabilir.

Bu noktada ilk olarak orta olma ilkesinin mahiyeti ile teorik aklhin ahlak ve
siyaset alanindaki islevi arasinda ne gibi bir iliski oldugunu izah ederek baslayalim:
Simdi eger orta olma ilkesi timel 6nermelerin kaynadi ise teorik aklin hikim
alaninda yer alir. Clnku daha dnce de belirttigimiz gibi teorik aklin ayirt edici 6zelligi
timel ve degismez 6nermeler ortaya koymasidir. Bu baglamda, orta olma ilkesinin
niteligi en azindan bilgi diizeyinde timel karakterli gibidir. Zira Farabi, itidal ile s6z
gelimi korkaklik ve atilganlk arasinda orta olan cesaretin ahlaki bir iyi oldugunu
kastetmektedir. Buna gére her erdem iki asin tavir olan erdemsizliklerin ortasinda
bulunan bir iyidir. Dolayisiyla orta olma ilkesi bize herhangi bir zaman ve zemin
kaydi olmaksizin yalnizca hangi davraniglarin erdemli hangilerinin ise erdemsiz
oldugunu soyler. Mesela cesaretin, Olculllik ve iffetin itidale uygun erdemler
oldugunu belirtir ama onlari herhangi bir kayitla sinirlamaz, evrensel bir nitelik olarak

iyi davraniglar oldugunu belirtir.1*°

Ote yandan orta olma ilkesinin gerekgesi de onun teorik akilla iliskisini ortaya
koyar. Zira Turkerin gosterdigi gibi itidal dusuncesinin temeli, insanin akil ve
bedenden murekkep bir varlik olmasiyla ilgilidir. Buna gore insan, akli ve bedeni

arasindaki gatismayi uygun bir denge ile dizenlemesi gerekir. Cunku filozoflara

113 Gzturan, Akil ve Ahlak, s.104; Farabi, ideal Devlet, s.85.
114 Farabi, Fusul, s.66; Farabi, Tenbih, s.152-153.
115 Farabi, Tenbih, s.152-154.
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gore insanin temel niteligi olan akil ve nihai hedefi olan bedenden mucerret hale
gelme diguncesi bu itidal ile saglanir. Onlara gore itidali saglayabilmek i¢in bedenin
nefsi yetkinlestirecek sekilde hazirlanmasiyla mimkin olur. Zira beden, dinyada
nefsin aletidir ve ancak onun dogru eylemleri yoluyla nefs micerret bir varlik olmaya
uygun hale gelir. Dolayisiyla filozoflar bedenin bu hazirigini aklin gerektirdigi
eylemler olarak diginmusler ve s6z konusu eylem skalasini da ahlaki iyi olarak
nitelendirmiglerdir. Sonug olarak onlar ahlaki iyinin, insanin bedensel arzularini aklin
rehberliginde asirliklardan korumasiyla elde edilecegini dugunurler, ki itidal de
budur.'*® Simdi, bu agiklamanin teorik akilla olan ilgisi ise teorik bir akil ylritmenin
sonucunda elde edilmesidir. Cunkt daha 6nce acgikladigimiz gibi; insanin akil ve
bedenden mirekkep olusu, bu iki varligi arasindaki g¢atisma ve nihai hedefinin
bedenden ayrik bir akil olmasi bitlinlyle teorik aklin ulastigi sonuglardir. Dolayisiyla

bu akil yuratme Uzerine oturan itidal fikri de teorik akil yoluyla elde edilmigtir.

Toparlarsak, teorik aklin ahlakla iligkisinin iki yéni bulunur. ilki ahlakin
temellendigi insanin mahiyetine dair arastirmayi yapmasi ve gaye olarak mutlulugun
kesfidir. Ikincisi ise tiimel ahlaki énermeleri teklif etmesidir. Farabi’'ye gore insan
iradesiyle meydana gelen makuller teorik akil tarafindan kayitsiz olarak elde edilirler.
Fakat pratik yasam zati itibariyle birgok kayit ile maluldir. Bu kayitlar; zaman,
mekan, i¢inde bulunulan toplum, kuiltdr, durum vb olarak ¢odaltilabilir. Dolayisiyla
teorik akhn higbir kayitla iliskisi olmayan iradi makulleri bize yalnizca pratik yasamin
kendisine dayandigi ilkeleri verir. Zira s6z gelimi teorik akil bize orta olma dgretisine
gére savurganlik ile cimrilik arasinda bir erdem olarak comertligi teklif ederken
comertligin her tarihsel-toplumsal ve tikel durumda nasil gerceklestirilebilecegini
sOyleyememektedir. Mesela aylik maasi 10 bin lira olan birisiyle, asgari Ucret alan
bir insanin comertligi maddi olarak ayni sekil ve oranda gerceklesebilir mi? Ya da bir
ulke savunmasi karsisinda dlume atilmakla, iktidar alanini genisletmek icin 6lime
atilmak arasinda cesaret erdemini paylasmasi bakimindan bir esitlik kurulabilir mi?
Bununla birlikte drnegdi verilen durumlar tek tek olaylar karsisindaki pozisyonumuza
isaret etmesi bakimindan dogdasi geregi tikel niteliklidir. Bu ise teorik aklin visatini
asan bir duruma isaret eder. Esasen pratik aklin islerlik kazandigi yer tam da

burasidir.*’

116 Tirker, Islam Felsefesi, s.222-227
117 Ozturan, Akil ve Ahlak, s.107-109
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2.1.3.2. Pratik Akil ve Ahlak-Siyaset iligkisi

Farabi pratik akil semsiyesi altinda ¢ kavrama yer verir. Bunlar miheni ve
fikri gUgler ile taakkul yetisidir.'*® Miheni gliciin kendisiyle mesleklerin ortaya ¢iktigi
yeti olmasi bakimindan konumuzla bir ilgisi bulunmamaktadir. Dolayisiyla ahlak ve

siyasetle iligkisi bakimindan incelenmesi gereken fikri gu¢ ve taakkul yetisidir.

Farabi, Fusulde pratik akli tarif ederken ilk olarak bu yetinin nasil
kazanildidina ve islevine dikkat ¢eker. Buna goére pratik akil esasen insanin
“tecribesinden ve hissolunan seylerin uzun uzadiya misahedesinden”
dogmaktadir. Yine sonraki cumlelerinde de pratik aklin zati bakimindan kuvve
halinde bir yeti oldugunu ve ancak insanin tecribeleri sonrasinda fiil hale geldigini
ve tecribenin artmasina paralel olarak fiillesme dizeyinin de artacagini ifade
eder.!’® Bu baglamda pratik akilla ilgili ilk tespit, onun insanin tikel durumlara iligkin

tecribesiyle sekillendigidir.

Yine Farabi, pratik aklin islevini de “guclimiz dahilindeki bireysel seylerde
tercih edilmesi veya kacginilmasi gerekeni nazari dikkate almayi insan icin mimkin
kilan bazi 6nciller elde etmesi” olarak izah eder.?° Diger bir ifadeyle, pratik akil tekil
olaylar karsisinda ahlaki dogru ve vyanlisi bilen bir yetidir. Dolayisiyla onun

hakkindaki ikinci tespit de, ahlaki eylemin bilgisini tikellere tasimasi olacaktir.

Teorik akil ahlaki timel 6énermeleri (iradi makuller) verirken, pratik akil ise
tikel 6nermeleri vermektedir. Yani kisaca teorik akilla cesaretin korkaklik ve
atilganlhk arasindaki orta olma durumunu ifade eden bir erdem oldugunu, pratik
akilla ise bizzat karsilastigimiz bir olayda hangi davranigin cesurca ve hangisinin
korkakca oldugunu biliriz. Fakat teorik aklin ortaya koydugu cesaret bilgisi ile pratik
akhn verdigi cesur davranisin bilgisi arasinda bir iliski yok mudur? Bu sorunun

cevabi Farabi’nin diger iki kavrami olan fikri glic ve taakkul yetisinde yer almaktadir.

Farabi’nin ifadelerinden fikri glic ve taakkulun hemen es anlam dizgesine
sahip oldugu gorilir. ihsa’da Farabi, fikri glicle “iradeye bagh akilsallarin kendileri

sayesinde biffiil varliga gelecekleri durum ve sartlar” kesfeden pratik yetiyi

18 Farabi, Fusul, s.52, 74. Farabi Fusul'lin bir baska pasajinda pratik akli fikri gliciin altinda
degerlendirmistir. Zahiren bir geligkiye yol acan bu durumun bir agiklamasi igin bkz. Ozturan, Akil ve
Ahlak, s.130.

119 Farabi, Fusul, s.73-74.

120 Farabi, Fusul, s.73-74.
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kasteder.’?* Fusul'de ise taakkul igin kendisiyle hikmetin gayesine ulasilan seyleri
verdigini ifade eder.’* Bu bakimdan her ikisiyle de iradi makullerin
gerceklestiriimesini saglayan bir giic kastedilmektedir. Ozturan, iki kavramdaki bu
benzerlige dikkat cekerken ayni zamanda fikri gug ile taakkul arasinda bir nuansa
dikkat ceker. Buna gore fikri gu¢ yalnizca iyi amaclara yonelik pratik diusunmeyi
degil, her tir amaca dair akledilirlerin gerceklesme kosullarini kesfedebilme
kapasitesine isaret eder. Taakkul ise daha 6zelde iyi amagclara iliskin bir pratik

beceridir. 123

Simdi, yukaridaki soruya dénersek Farabi pratik aklin sz konusu gglerinin
esasen teorik akildan bagimsiz bir isleve sahip olmadigini disiinmektedir. Clnku
ona gore iradi akilsallari idrak etmeden, bu akilsallarin bireysel sartlarini kesfederek

varlia getirmek mimkin degildirt?*:

“Bundan dolay! irade ile onlardan (iradi makullerden) herhangi birini ruhun
disinda bilfiil varliga getirmek isteyen birinin, varliga getirmek istedigi belli
muddet iginde ve dunyanin oturulan kisimlarindan belli bir yerde onunla

birlikte bulunmasi zorunlu olan degisken arazlari bilmek durumundadir.”'?
Yine bagka bir yerde Farabi, fikri erdem ve teorik akil iligkisini belirginlestirir:

“Fikri erdemin nazari [teorik] erdeme tabi olmasinin zorunlu oldugu aciktir.
Cunkud, fikri erdemin goérevi, sadece nazari erdemi sagladigi akilsallarin
arazlarini ayirt etmektir. Bu akilsallari ortaya koyan nazari erdemdir ve

akilsallarin bu arazlarla birlikte olmalari daha sonra gelen bir seydir.”'2¢

Bdylece Farabi'ye gore teorik ve pratik akil ¢ift yonli bir gerektirme iligkisine
sahiptir. Ilkin, teorik aklin yalnizca timel kavramlari elde etmesinden dolayi pratik
alandaki akledilirleri bireysel kosullari icinde gerceklestirmesi igin pratik akla ihtiyaci
vardir. Fakat pratik akil da kosullara goére gerceklestirecegi makulun, erdemin
bilgisini teorik akildan alir. Su halde teorik akil ahlak ve siyasetin temel belirleyicisi

iken, pratik akil ise onu 6zel sart ve durumlarda tahakkuk ettiren bir gligtiir.*?’

121 Farabi, Tahsil, s.95.

122 Earabi, Fusul, s.79.

123 Gzturan, Akil ve Ahlak, s.131.

124 Earabi, Tahsil, s.95.

125 Farabi, Tahsil, s.71.

126 Farabi, Tahsil, s.78.

127 Korkut, Siyaset Felsefesi, s.110-111.
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Yine Farabi, siyaset icin de teorik-pratik akil iligkisini ahlaka paralel bicimde
izah eder. Ona gore siyasetin yalnizca nazari, teorik bir tarafi olmakla birlikte, bunu
cesitli kaltir ve topluluklarin kendine 6zgl halleri iginde tekil yasalara cgevirecek
pratik bir siyaset ilmi de vardir. Bu noktada Farabi, teorik akil tarafindan kesfedilen
siyasi-iradi makullerin de onlari tecribe ve pratik kiyas yoluyla yonetime tahvil eden
bir kanun koyucuya ihtiya¢ oldugunu soéyler. Bir diger ifadeyle kanun koyucunun
gerekliligi ve gerekgesi tam da teorik siyaseti bilfiil var edecek pratik akil yetisinde

bulunmaktadir®?®:

“Fikri erdem, bir kisinin (...) erdemli bir amag¢ icin en vyararli olani,
mikemmelce ortaya koyma guclne sahip olmasina vasita olan erdemdir. (..)
bu, milletlere veya tek bir millete, ya da br sehre zaman zaman gelen
seylerin vuku bulmasi sirasinda clz’i, gegici turlerden yonetim gicu adini

alir. 129

Sonug olarak, Farabi teorik ve pratik aklin birbirinden ayriimaz oldugunu,
teorik akhn timel ilkeleri verirken, pratik aklin tikel sartlan kesfederek dogru
davranis ve yodnetimi gerceklestirdigini séylemektedir. Bu bakimdan Farabi'ye goére
ahlaki ve siyasi iyiyi ortaya koyan pratik akil, teorik aklin koydugu cerceve ile
kendisini sinirlandirarak is gérmek durumundadir. Bu bir yéniiyle daha sonra ibn
Haldun’un da elestirisinin temelini olusturan siyaset ve ahlaki ikinci makullerden
hareketle masa basinda takdir etme zaafina isaret etmektedir. Ote yandan Farabi,
bu durumu pratik aklin tecrtibeyle olan iliskisinden dolayi bir nebze gidermeye
calisir. Fakat Farabi’nin isaret ettigi tecribe tekil bireylerin bireysel-subjektif
alanlarini imlemektedir. Yani pratik siyaset, bir anlamiyla yoéneticinin sahsi
yetkinligine ve tecribesine bagl olarak gerceklesen, nihayetindeyse obijektif
kosullarini takdir edemedigimiz bir alana donlsir. Bu ise hiukimdar merkezli ve

bilimsel siyaseti olumsuzlayan bir bakisa isaret eder.

128 Korkut, Siyaset Felsefesi, s.132-138.
129 Farabi, Tenbih, s.123.
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2.2. IBN HALDUN’UN FELSEFE ANLAYISI VE PRATIK FELSEFENIN
ELESTIRISI

ibn Haldun'un felsefeye olan yaklasimi Mukaddime’de kullandigi ikircikli
ifadelerden dolayi farkli yorumlara yol agmistir. Zira o bir yandan umran ve tarihi
nazar yontemine sahip olan, sebeplerin bilgisini arastiran soylu ilimler olarak felsefi
ilimler grubuna sokarken'®, diger yandan kitapta “felsefenin iptaline ve felsefeyi
meslek edinenlerin fesadina dair’**! adinda felsefeyi yeren mustakil bir baglk agar.
Fakat bu celigkili gdriinen durumun ibn Haldun'un yénteme iliskin bahislerinde
makul bir agiklamasi vardir. Bastan sdylemek gerekirse ibn Haldun felsefeyi bazen
Messai filozoflarin sisteminin bitinin{ ifade eden bir sey olarak, bazen ise burhan
yonteminin es anlamlisi olarak kullanmaktadir. Bu ylzden onun felsefeye dair
elestirileri esasen metafizikgi Messai filozoflarin zaaflarina yoéneliktir. Ona goére
burhanin dogru isletiimesi anlamindaki felsefe ise, umran ve tarihte oldugu gibi

dogru bilgiyi temin eden bir faaliyettir.1*2

Bu baglamda ibn Haldun’a goére filozoflar varigin biitiintyle akli idrakinin
mudmkin oldugunu savunan ve bunun igin de burhani kiyasi kullanan bir gruptur.
Filozoflar insanin harici-hissi varliklarin duyulur algilarindan soyutlamalar ile elde
ettigi manalar (izerine burhan insa ettigini sdylerler. Fakat ibn Haldun’a gére burada
filozoflar bu manalari iki asamada elde ederler. ilk asamada insan, duyulur varigin
kendisinden soyutladigi fakat onun duyulur varligina bagh bir anlam elde eder. Bu
anlam duyulur-tikel nesneye bagli olmakla birlikte duyulurdan soyutlandigi icin kulli-
timel bir idraktir. lbn Haldun bu tiir suret ve anlamlara ilk makuller der.** ibn
Haldun’a gére s6z konusu bu ilk makuller harigteki varliga uyum sagladigi icin ve
duyulur nesnenin kendisine basvurarak tahkik edilebilecegi icin insanin idrak
sahasina girer. Bu nedenle burhani kiyasin onculleri eder bu ilk makullere

dayaniyorsa dogru bilgiler verir.*3

Ote yandan ibn Haldun filozoflarin ilk makullerle yetinmediklerini ve ilk
makullerin kendi aralarindaki ortaklik ve farkhliklarindan hareketle daha ylksek
kavram ve cinslere ulastiklarini séyler. ibn Haldun bu tiir kavramlara da ikinci

makuller der. Dolayisiyla ikinci makullerin bilgisi bizatihi duyulurlara dayanmaz.

130 |bn Haldun, Mukaddime, s.158.
131 |bn Haldun, Mukaddime, s.950.
132 |bn Haldun, Mukaddime, s.956.
133 |bn Haldun, Mukaddime, s.950.
134 ibn Haldun, Mukaddime, s.952-953.
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Aksine ilk makullerin tahlilinden elde edilen ve mantikta cins, tur, fasil gibi aklin
kendi Urettigi metafizik kavramlari ifade eder. ibn Haldun filozoflarin bu soyutlama

faaliyetini stirekli devam ettirerek varligin ilk sebeplerine kadar ulastigini soyler.*®

ibn Haldun’un klasik felsefeye yonelttigi elestiriler tam da bu ikinci makuller
noktasinda baslar. Clnkid ona goére burhani kiyasin sartlarindan biri, éncullerin
evveli ve zati olmasidir. Bu gart ise ancak nesnelerin bizatihi duyulur algimiza konu
olmasiyla mimkin olur. Oysa ikinci makuller duzeyindeki kavramlar ve ilahi
varliklarin zati bizce mechuldir. Dolayisiyla duyulur idrakimize konu olmayan bu
varliklarin Gzerine burhani bir ydéntem uygulanamaz. Yine, bu varliklar dig dinyada
tahkik edilemeyecegi icin de onlar hakkinda yakini bir hikiim vermek akil igin

imkansizdir.136

Anlasilan o ki, ibn Haldun felsefeyi bir biitiin olarak elestirmek yerine, onun
sahip oldugu yontem bakimindan sinirlarini ¢izmeye g¢alismaktadir. Ona gore
filozoflar burhani yontemi ikinci makuller aracihgiyla ilahi ve metafizik sahaya
tasiyarak, dogru bir yéntemi yanlis bir sahada kullanmiglardir. Nitekim ibn Haldun
aklin kendi bilgi alanina giren birinci makuller dizeyinde burhani ydntemin en
sihhatli yol oldugunu agikga ifade eder.’*” Bu nedenle onun tek itirazi metafizigin bir
bilim haline getiriimesi cabasinadir. Zira ona goére varligin sahasi, aklin idrakini

asacak genigliktedir.*®

O halde metafizik bir bilim olmaktan ziyade spekilasyondur. Peki bu
durumun ibn Haldun’un geleneksel pratik felsefe elestirileri ile ilgisi nedir? Heniiz
bastan ifade etmek gerekir ki, ibn Haldun medeni siyaset denilen ve Farabi ile
Messailigin ana akim teorisine donlisen pratik felsefenin zanni bilgiler verdigini
dusunir. Fakat bilindigi gibi pratik felsefe, filozoflara gore insan iradesiyle meydana
gelen seyleri konu alir. Dolayisiyla ibn Haldun’'un makuller siralamasinda ilk
makullere tekabl eden alana dahil olmasi gerekir. Clinkl ahlak ve siyasetin konusu
olan varliklar haricte, duyulur ve tahkik edilebilir seylerdir. O halde ilk makullere
dayal kiyaslari dogru bilgiler icinde zikreden ibn Haldun Messai pratik felsefeyi nasil

zanni bilgiler statistinde konumlandirir?

135 |bn Haldun, Mukaddime, s.950-951.
136 |pbn Haldun, Mukaddime, s.952-953.
137 ibn Haldun, Mukaddime, s. s.956.
138 |bn Haldun, Mukaddime, s.955.
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Bu konuda Mukaddime’nin su baslhkli bélima yol gdsterici olacaktir: “Beser
nevi iginde siyasetten ve siyasi gidisattan en az anlayan ulema sinifidir’**, Baslikta
pesinen ifade edildigi gibi ibn Haldun’a gore bilginler sinifi siyaset konusunda
yetersizdir. Fakat ibn Haldun’un burada bahsettigi ‘ulema’ya filozoflarin dahil olup
olmadi§i acgiklanmalidir. Zira ulema ile genel olarak islami ilimlerde otorite sahibi
bilginler kastedilir. ibn Haldun ise burada ulema ifadesini daha genel ve gevsek
anlamiyla kullanir gibidir. Cunku ulemay: tarif ederken genel olarak “fikri nazar itiyat
edinip” duyulur varlik seviyesinden uzaklasan ve killi manalarla hikim veren bir
gruptan bahsettigini ifade eder.**® ikinci olarak, ulemanin siyasete dair bilgisinin

azhgini acikladiktan sonra bu bélimi su sézlerle kapatir:

“Bu agidan bakilinca, agik bir surette goérulir ki, mantik sanatinda hataya
dismekten emin olunamaz. Zira bu sanatta ¢ok miktarda tecrid vardir ve
bunlar hissi idraklerde uzaktir. Clnkl bu fen ikinci makulleri tetkik eder.
Muhtemeldir ki, (dis alemdeki) maddeler bir takim seyler ihtiva emektedir ki,
bunlar (mantik kaideleri ile) kesin bir tatbik ve gakistirma nazar-1 dikkate
alindidinda s6zu edilen (mantiktaki) o hukimlere mani ve aykiri olabilirler.
Tecrid edilmeleri yakin olan, (araya fazla vasita girmeden) birinci
makullerdeki nazar ise hi¢ de dyle degildir. Cinkl bunlar hayali, (tahayyduli ve
tasavvuri seyler) olup mahsusatin suretleri, bunlarin (dis alemdeki esyaya)
dogru olarak intibak ettiklerini muhafaza altinda bulundurmakta ve (bunu

bize) haber vermektedir.”14

Alintidan da acikga anlasilacagi lzere, ibn Haldun buradaki ulema ile
siyaseti mantigin ikinci makulleri cercevesinde disliinen ve kuran insanlari
kastetmektedir. Dolayisiyla bu insanlara filozoflarin dahil oldugu'#?, ibn Haldun’un
daha o6nce filozoflara nispetle acikladigi yontemi bu kez burada sz konusu
‘ulema’ya atfetmesiyle acik hale gelmektedir. Bu pasajdan ¢ikan ikinci sonug ise ibn
Haldun’un pratik felsefe elestirisini anlasilir hale getirmektedir. Clnkl sdyledigi gibi
filozoflar siyaseti ikinci makullerden hareketle, ¢cok genel ve kulli bir gergcevede
dustinmektedirler. Oysa ikinci makullerin tabiati itibariyle mechul olmasindan dolayi

buna bagli bir pratik felsefe tahkik ve tasdik edilemez.

139 |bn Haldun, Mukaddime, s.992.

140 |bn Haldun, Mukaddime, s.992.

141 ibn Haldun, Mukaddime, s.993.

142 By konuda ortak kanaate sahip bir baska calisma icin bkz. Murat Eren Ozel, ibni Haldun ve
Machiavelli’nin Din-Disi Toplum ve Siyaset Kavrayislan Bakimindan Karsilastinimasi,
(Yayinlanmamis Doktora Tezi), Ege Universitesi Sosyal Bilimler Enstitiisi, izmir, 2016, s.69.
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Boylece ibn Haldun'un pratik felsefeye yénelik elestirilerinin metafizik ile
iliskisi ortaya gikmistir. Zira burada “ibn Haldun’un sdz konusu ettigi ve elestirdigi
sey aslinda filozoflarin rasyonel metafiziJe dayanan siyaset ve ahlak felsefeleridir;
entelektlalist mutluluk teorileridir.”4* Nitekim hatirlanacagi lzere filozoflar pratik
felsefenin ilkelerini teorik akil yoluyla metafizikten elde ediyorlardi. Nubuvvetin bir
siyasal hukumdarlik olarak insasi ve ahlaki orta olma 6gretisinin kulli kaideleri, teorik
akhn sudur sdreci etrafinda acgikladii nefs teorisi ve cins, tur, fasil gibi ikinci
makuller derecesinde olup nesnelerin mahiyet bilgisini veren tanim teorisi gibi

teorilerin hepsi metafizikte ya da metafizikten hareketle ortaya konulan teorilerdir.144

Toparlarsak, ibn Haldun filozoflarin burhani yéntemini ilk makuller diizeyinde
dogru kabul ederken bunun Otesine gectigi anda spekilasyon olarak
degerlendirmektedir. Bu nedenle ona gore zatlarn duyulur olmayan ikinci makuller
dizeyindeki varliklara dair bir arastirma olarak metafizik bir bilim kabul edilemez.
Ayni sekilde Messai pratik felsefe de s6z konusu metafizigin toplumsal yansimasi
olarak kuruldugu igin bilim olma kriterlerini tagimamaktadir. O halde ibn Haldun’a
gore bir batun olarak felsefenin ve bizi ilgilendiren kismiyla pratik felsefenin bilimsel
olarak burhan yontemine gore yeniden kurulmasi gerekir. Zira o, ahlak ve siyasetin
bireyin erdemlerini ve iradi kararlarini icermekle birlikte esasen toplumsal kosullara
bagli ortaya gikan bir fenomen oldugunu diisiinmektedir. ibn Haldun bu fenomeni
asabiyet bagi, ekonomik Uretim tarzlari, cografi kosullar ve besin aliskanliklari gibi
timel nedenler etrafinda inceler. Fakat bu nedenler ibn Haldun tarafindan
toplumsal-tarihsel gercekligi incelemeksizin aklin kendi basina urettigi ikinci makuller
diizeyinde saf anlamlar degildir. Aksine ibn Haldun toplum ve siyasette tiimel-
olgusal dnermeleri bizatihi tikel tarihsel varlik olarak toplumlari inceledikten sonra

onlarin duyulur suretlerinden elde etmektedir.

2.3. OLGU-ETIK IKILEMi ARASINDA UMRAN

Tezin ilk boliminde ibn Haldun'un felsefe gelenegine baghligi burhani
yontemi kabul etmesiyle aciklanmisti. Bununla birlikte Messailerin pratik felsefeyi

temellendirme bigimlerinden dolayi, 6zel olarak pratik felsefe gelenegine bagliligin

143 Mehmet Kuyurtar, “Bilimsel Tarih ve Tasavvuf Arasinda: ibn Haldun”, Felsefelogos, Sayi:38,
2010/1, s.115.

144 Senol Korkut, “ibn Haldun’un ‘es-Siyasetii’l-medeniyye’ Teorisini Elestirisi”, ibn Haldun: Giincel
Okumalar, (ed. Recep Sentiirk), iz Yayincilik, istanbul, 2017, (ibn Haldun), s.167-168.
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bir baska kriteri daha gerektirdigi anlagiimaktadir. Bu kriter ise pratik felsefenin
ahlaki-ideal bir siyaset anlayigini gerektirmesidir. Zira ister Farabi'nin akli
belirleyiciligi ister ibn Sina’nin dini belirleyiciligi én planda olsun, Messai filozoflar
pratik felsefenin temelde deger merkezli oldugunu kabul ederler. Bu nedenle siyaset
esasen bireysel ahlaki erdemlerin bir toplum tarafindan elde edilmesini ifade eder.
Ancak ikinci bélimde su an kadar elde edilen bilgiler, ibn Haldun’un séz konusu
ahlaki-ideal siyaset modelini burhani yontemin hatali kullanimina bagh olarak
elestirdigini géstermektedir. Bu nedenle béliimiin basinda da ifade edildigi gibi ibn
Haldun’un umranda ahlaki bir siyaseti mimkin gortp gérmedigi ve gdriyorsa bunu
nasil agikladigi bir problematiktir. Dolayisiyla bu boélimde umranda bdyle bir

siyasetin imkani arastirilacaktir.

2.3.1. Umran ve ideal Devlet

Umranda ahlak ve siyaset arasindaki iliskiyi belilemek icin &ncelikle ibn
Haldun’'un bu ilmi Messailerin pratik felsefesinden nasil ayirdigini gdsteren su
ifadelerini inceleyelim: “Bu ilim, ‘siyaset-i medeniyye’ ilmi de degildir. Cinkl medeni
siyaset, ahlak ve hikmetin geregine gére ya tedbir-i menzil veya tedbir-i medinedir,

yani ya aile idaresi veya devlet idaresidir.”*4

ifadelerin acikga gdsterdigi gibi ibn Haldun klasik siyaset felsefesini ‘ahlak ve
hikmetin geregine gére’ olma niteligiyle umrandan ayirmaktadir. Dogrudan ifade
edilmese de bu cimlenin mefhum-u muhalifinden umranin mabhiyetine dair de bir
sonu¢ ¢ikmaktadir. Buna goére umran ilmi toplumu ahlak ve hikmetin geregine goére
incelememektedir. Dolayisiyla bu ilimde toplumun olgusal dizlemde incelenmesi
hedeflenirken siyaset-i medeniyye ise temel karakteri etik olan bir arastirma

yapmaktadir.46
Benzer ifadelere surada da rastlanir:

“Filozoflara gore, siyaset-i medinenin manasi bahis konusu ictimai hayati
yasayan fertlerden her birinin, zati ve huyu, (sahsi ve davranisi) itibariyle
nasil olmasi gerekiyorsa Oyle olmasi, hatta esas itibariyle hakime ihtiya¢

duymamalaridir. (...) Onlara gbére s6z konusu medine-i fazila (ideal sehir)

145 |bn Haldun, Mukaddime, s.204.
146 Arslan, s.6, 68.
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nadirattan veya vukuu uzak ihtimal olan hususlardandir. Bdyle bir sehir

lzerine, sadece takdir ve faraziye cihetiyle konusurlar.”4’

Bu cumlelerde de yine klasik siyasetin ‘olmasi gereken’e dénik ilgisi hayali
bir ideal olarak gésterilmektedir. O halde simdilik umranin bu niteliklerin diginda bir
arastirma alani olmasi gerektigi belli olmaktadir. Yani umran, olmasi gerekeni
inceleyen bir ilim degildir. Ancak yukarida isaret ettigimiz gibi bu durum ibn Haldun
icin umrani, batinlyle degerle uzlasmasi mimkin olmayan, bireye ya da topluma
dair ahlaki bir teklifi imkansiz kilan bir alan olarak mi distndirmastir? Bazi
arastirmacilar, ibn Haldun’'un ahlaki da yalnizca umranda var olmasi itibariyle
olgusal bir inceleme konusu kildigini, fakat siyaset ile iligkileri bakimindan ahlaki
bitliniyle bu alandan uzaklastirdi§gini diisiinmiistiir. Hatta ibn Haldun’un politikay!
etikten bagimsiz distinme noktasinda Machiavelli ile hemen ayni yerde durdugu

ifade edilmigtir.14®

Gergekten de ibn Haldun’'un umran arastirmasindaki realizmi bu tiir siipheleri
makul gdsterebilir. Fakat bizce bu, yalnizca ylzeysel ve baglam-disi bir okumayla
ulagilan aceleci bir ¢gikarimdir. Zira ibn Haldun her ne kadar pratik siyasetin etik bir
kilavuzunu ya da ahlaki diizlemde ideal bir siyasetin yapilma recgetesini vermese de
kendi calismasini asla buginki deyimiyle makyevelist bir distinceyi ortaya koymak
icin yazmamistir. Bilakis o, klasik siyaset felsefesinin 6zet bir sonucu ve ifadesi olan
‘adalet cemberi’ 6gretisini Aristoteles’e nispet ettikten sonra kendi kitabinin bu

ogretinin bir tefsiri ve delillendirmesi oldugunu ifade eder.#°

ik olarak adalet gemberinin ne oldugunu gdstermek icin Mukaddime’den

alintilayalim:

“Dunya bir bahgedir, bunun duvari devlettir. Devlet bir sultandir, siinnet (t6re)
bununla yasar. Sinnet siyasettir, bu siyaseti hikiimdar yuratar. Hikimdar
bir nizamdir. Ordu onu takviye eder. Ordu bir yardimci ve destektir, mal ve
para onun teminatidir. Mal riziktir, onu raiyye derler ve toplar. Raiyye kuldur,
onu adalet korur. Adalet, kendisiyle (lfet edilen ve sayesinde diinyanin kaim

oldugu bir seydir, ve dinya bir bahgedir.”*°

ibn Haldun bu alintinin hemen ardindan ise sunu séyler:

147 ibn Haldun, Mukaddime, s.571.

148 Ozel, s.77.

149 jbn Haldun, Mukaddime, s.207.; ilker Kémbe, “Diinya Diizeninin Temelleri: Adalet Dairesi
Literaturiine Giris”, Divan: Disiplinlerarasi Galigmalar Dergisi, Cilt:18, Sayi:35, 2013/2, s.177.

150 jpn Haldun, Mukaddime, s.2086.

50



“Bu kitabin devletler ve milk bolimindeki sozlerimizi dikkatle inceler,
arastirma ve anlama bakimindan bunun hakkini verirsen, sdzlerimiz
arasinda bu cimlelerin tefsirine rastlarsin. Micmel olan bu climlelerin tam
manaslyla mufassal bir sekilde izah ve en genis tarzda beyan edildigini, en
acik burhan ve delillerin ortaya konuldugunu gértrsin. Aristo’nun talimine ve

Mubezan’in ifadesine bagvurmaksizin Allah bizi buna muttali kilmigtir.” 5!

Goruldigu gibi Ibn Haldun etik-merkezli adalet gemberi diisiincesinin
umranda detayli ve ispatlariyla birlikte agiklandigini ifade ediyor. Bu bakimdan
umran ilmi olgusal arastirma yapmakla beraber degerin imkansiz kilindigi bir siyaset
teorisi inga etmez. O sadece bize olgulan tasvir eder. Bu olgularin i¢cinde deger
uretilemeyecegini séylemez. Hatta Mahdi'nin isaret ettigi gibi ibn Haldun, Farabi'nin
cahil sehirler kapsamina soktugu ideal olmayan siyasal topluluklari aktiel rejimler
altinda inceleyerek realist bir ahlaki siyaset icin bunlarin bilinmesi gerektigini
disindr.’®? Zira umran ilmi sayesinde toplumlarin yapisina ve siyasetin sireglerine
dair elde edilecek bilgiler ahlaki bir siyasal yonetimin reel kosullarini da

belirleyecektir. Boylece umrana ait bilgi siyasetgiye bu konuda yol gosterecektir.>3

Yine, ibn Haldun’'un reel-politigi ahlaki kayitlardan uzak disinmedigi
Mukaddime’de hikimdara o6gutler literatirine ait bir mektubu dvglyle
paylasmasiyla da desteklenebilir.?> Clunkii s6z konusu mektup hikimdara bireysel
ahlaki teklifleri icermesinin yaninda, siyasal alanin da ahlaki degerlere uygun

bicimlenmesi gerektigini gésteren acik ifadeler barindirir.

O halde pratik felsefenin mukabili olarak kurulan umranin mahiyeti hemen
hemen aciga ¢ikmistir. Buna gére umran ilmi topluma dair bilimsel, olani oldugu
sekliyle aktaran, toplumsal varliklarin illetlerini ve hallerini tasvire dayanarak sunan
bir ilimdir. Bu ylzden umran ilminde ahlak ve hikmete badl bir pratik felsefe
anlatilmaz, fakat bununla birlikte bdyle bir felsefe Gretmeyi mimkin kilacak olan
teorik kosullar ifade edilir. Bu yizden de umran pratik felsefedeki nazari kisim
gibidir. Zira herhangi bir bicimde gerceklestirilecek olan ahlaki siyaset pratiginin
kosulu bu nazari-olgusal ilmi bilmekle mimkindir. Aksi halde umranin tabiatini
bilmeksizin toplumsal gercekligi 1skalayarak gelistirilecek her tir siyaset teorisi ibn

Haldun'un filozoflara atfettigi gibi hayali teoriler kurmaya yol agacaktir.

151 jpn Haldun, Mukaddime, s.207.

152 Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.288-289.

158 Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.274-275.

154 Korkut, ibn Haldun, s.179-180.; ibn Haldun, Mukaddime, s.573-580.
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Son olarak eger soyledigimiz gibi umran ilmi ahlaki siyaset igin gerekli teorik
kosullari sunan bir isleve sahipse, Mukaddime’de bu kosullara uygun, yani pratik
felsefenin ameli boyutunu ifade eden ahlaki bir siyaset modeli sunulmus mudur?
Acikcasi Mukaddime’de s6z gelimi Farabi’nin yaptidi gibi detaylariyla islenmis bdyle
bir siyaset modeline rastlayamiyoruz. Fakat bunun da Ibn Haldun'un teorik
kavrayisiyla ilgili oldukga makul bir sebebi vardir. Hatirlanacagi tizere ibn Haldun
filozoflarin siyasetle ilgili faraziyeler urettiklerini ve bu yuzden insanlar arasinda
siyaseti anlamaya en uzak Kisilerin filozoflar oldugunu soyliyordu. Ona gére bunun
gerekgesi de filozoflarin toplumsal-tarihsel varlik sahasini duyulur-birinci makuller
diizeyinden uzaklasarak cok genel ve kiilli kavramlara bagh insa etmeleriydi. ibn

Haldun’un ifadeleriyle aktarirsak,

“Ulema fikri nazar itiyat edinip mana deryasina dalmis, bu manalari
mahsusattan c¢ikarmayi ve onlar killi ve umumi bir takim hususlar olarak
zihinde tecrid (ve tasavvur) etmeyi huy edinmislerdir. Bundan maksat da
hususi bir madde veya bir sahis (veya minferit bir sey) veya bir kavim veya
bir millet veya halktan bir sinif bahis konusu olmaksizin s6zu edilen manalar

Uzerine umumi ve kulli bir sekilde hilkmetmektir.”*%°

ibn Haldun’un buradan cikardigi sonuc kisaca sudur: Filozoflarin siyaset
teorisindeki baglica hatasi; toplumlari homojen, sabit ve timuyle evrensel karakterli
varliklar zannetmeleridir. Bu ylUzden onlar belirli bir toplumu, kultlrd, tarihi dikkate
almak yerine uzam-zaman digi bir perspektiften hiikiim verirler. Hal bdyle olunca ibn
Haldun’a gore faraziyeler Uretmek de kaginilmazdir. Zira ona gbére zaman ve
milletler arasindaki farkhliklar toplumlarin adet ve aliskanliklarinin da farklilagsmasini

dogurur. Bu ylizden toplumsal varlida iliskin tekdiize killi 6nermeler kurulamaz.%®

Yine ibn Haldun’a gore avamdan bazi kimselerin bile filozoflara nazaran
siyaset konusunda daha isabetli hikimler vermeleri, onlarin “(siyasetle ilgili olan)
her maddede, o maddenin 6zel hiukmu ile ve her ¢esit hal ve sahislarda bunlara ait

ozelliklerle*>" yetinmelerinden kaynaklanir.

Bu baglamda ibn Haldun’un detayli, kusatici bir ideal siyaset modeli sunmasi
dogal olarak dusiUndlemez. Cunki o umran ilmiyle toplum ve devletin tabiati

bakimindan kalici, zati unsurlarinin varligini kabul etse bile, ayni zamanda her

15 |bn Haldun, Mukaddime, s.992.
136 |bn Haldun, Mukaddime, s.160.
157 Ibn Haldun, Mukaddime, s.993.
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toplumun kendi zaman ve nitelikleri acisindan biricik-tekil bir varlik oldugunu
dusundr. Bu nedenle de her donem ve her bdlgedeki topluluklari kusatan tek bir
pratik siyasetten s6z edilemez. Ote yandan ibn Haldun tarihin tiim zamanlarinda,
uygarlik ve olaylarin suyun suya benzedigi gibi birbirlerine benzedigini de ifader.*®
Bununla o, s6z konusu degisimlerin yaninda toplumda var olan ve umranin tabiat
olarak bahsettigi killi-sabit bir yapiyl kasteder. Buna gore toplumlarin biri klli, digeri
cuzi-arizi olan bazi 6zellikleri vardir. Dolayisiyla her ne kadar detaylandiriimis, her
bir tikel durumu kusatacak ideal siyaset modelinden bahsedilemese bile ilke
dizeyinde umranin g¢ergevesine uygun bir ahlaki siyasetten bahsedilebilmesi
gerekir. Zira her toplumun bireysel durumunu bilemesek de umran ilmi sayesinde
toplumlarin genel dodasini kesfedebiliriz. Bu nedenle s6z konusu doga ahlaki bir
siyasi yonetimin temel gereklerini distinebilecegimiz bir tarafi icerecektir. Tezin son
boliminde bu siyasetin nasil olabilecedi hakkinda bir teklif sunulacaktir, fakat
bundan énce ibn Haldun’un Mukaddime’de saydigi miimkiin siyaset bigimleri icinde

hangi rejim tlrinin ahlaki siyaset kapsaminda degerlendirilebilecegi tartisilacaktir.

2.3.2. Umran’da Miimkiin Siyaset Bigimleri

ibn Haldun Mukaddime’de “Beseri umrani tanzimde esas olan bir siyasetin
mevcut olmasi zaruridir” 6nermesini mustakil bir baslk olarak inceler. Basligin
isminden anlasilacagi gibi o, umranda bir sekilde “halkin kendisine muiracaat
edecekleri bir yasaklayiciya ve hakime mutlaka ihtiyacglar” oldugunu disinlr ve bu
girisin ardindan umranda bilfill uygulanan ya da uygulanmasi mimkin siyaset
bigimlerini inceler. Nitekim bu bélimde anlattigi siyaset tlrlerinin mimkin oldugunu
anlamamizi saglayan bir diger sey, ibn Haldun’un Messai siyaset anlayisini bu tiir
siyaset bicimleriyle karismamasi icin faraziye olarak nitelendirmesidir. Ona goére
filozoflarin medeni siyaset anlayisi burada bahsettigi siyasi rejimlere kiyasla farazi

bir tasavvurdan ibarettir.1%°

Bu noktada ibn Haldun’a gdére mimkin siyaset tarzlar ikiye ayrilir.
Bunlardan ilki; devletin, bir peygamberin Allah’tan getirdigi haberlere bagl

hikimlerle idare edildigi dini siyasettir. ikinci mimkin siyaset tarzi ise hikiimdarin

158 |bn Haldun, Mukaddime, s.166.
159 |bn Haldun, Mukaddime, s.571.
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ya da halkin maslahatina gore dogal akil gucu araciigiyla yuratulen akli siyasettir.
ibn Haldun sdz konusu iki siyaset tarzinin birbirlerine zit olmaktan ziyade gozettikleri
maslahatin kapsami bakimindan ayristiklarini disindr. Buna goére akli siyasette
yalnizca dinyevi maslahatlar dikkate alinirken, dini siyaset ise akli siyaseti de
kapsayacak bicimde hem dinyevi hem de uhrevi maslahati gézeterek hareket eder.
ibn Haldun iki tir siyaset tarzini acikladiktan sonra, akli siyasetin kendi icinde de
ikiye ayrldigini sdyler. Buna gore hikimdarin maslahat ve menfatini duglnerek
yapilan akli siyaset ile halkin menfaatlerini dikkate alirak yapilan akli siyaset
birbirinden farklidir.*®® Boylece hikimdarin menfaatini gézeten birinci tiir akli siyaset
daha keyfi ve kisisel guct koruma amagh iken, halkin maslahatini amaglayan akli

siyaset bigimi ise daha ahlaki gibidir.

Umranda miimkiin olan siyaset tarzlar bu sekilde agiklandiktan sonra ibn
Haldun sdz konusu siyaset bicimlerinin de kendi aralarinda gergeklesme imkani
bakimindan farkhlastigini gésterir. Ona goére akli siyaset dini siyasete gore daha ¢ok
gérilen bir yénetim bigimidir. Akli siyasetin iginde ise benzer bir durum hikimdarin
maslahatina uygun yénetim lehine gériilir. Hatta ibn Haldun halihazirda tiim
hiklimdarlarin bu sonuncu yénetimi, yani hikiimdarin menfaatlerine dayali siyaseti
benimsediklerini soyler. Kendi ifadeleriyle aktarirsak, “ister kafir olsun, ister
masliman olsun alemdeki bitlin hikimdarlarin, cemiyet fertlerini sevk ve idarede

esas aldiklar siyaset budur.” 16!

Simdi bu noktaya kadar anlasildigina gére ibn Haldun maslahata uygun
ahlaki bir yonetimin biffiil imkanina inanmaktadir. Nitekim o akli siyasetin halkin
menfaatlerine uygun tiriine iranlilarin siyasetini 6rnek verirken, dini siyasete ise Hz.

Muhammed ve dort rasid halifenin idaresini 6rnek gosterir.162

Ote yandan her ne kadar akli siyasetin halkin menfaatine uygun tiirt ile dini
siyaset tarihsel gergeklik bulmuslarsa da ibn Haldun en azindan kendi déneminde
mevcut tUm idare tarzlarinin akli siyasetin hikimdar merkezli ydnetimini
benimsedigini gosterir. Bu ise hikimdarin yalnizca kendi iktidarini ve glcund
distnerek hareket ettigi, keyfi ve baskici bir yonetimin gergeklesmesini en olasi
segenek gibi gosterir. Fakat hemen ardindan ibn Haldun misliman yéneticilerin bu

tur siyaseti mimkin oldugunca seriata uygun bir halde tatbik ettiklerini ifade eder:

160 |bn Haldun, Mukaddime, s.571.
161 |bn Haldun, Mukaddime, s.572.
162 |bn Haldun, Mukaddime, s.571.
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°Ancak musliman hikimdarlar, glgleri yettigi nisbette bu siyaseti, islam seriatinin

icaplarina gore tatbik etmektedirler.”®?

Bu ne anlama gelmektedir? Ilk olarak tekrar vurgulanmasi gereken sey, ibn
Haldun’'un umranda devleti yonetme bicimini tek bir yol ile sinirlamadigidir.
Dolayisiyla o, aktlel siyaseti yalnizca kosullarin gerektirdigi her tlir pragmatizme
mahkum bir sey olarak disinmemektedir. Aksine seriatt da aktlel ydnetim
bicimlerinden biri olarak mimkin gérmekte ve en iyi yonetimin de bu oldugunu
distinmektedir. Bu ylzden Mukaddime’de etik perspektif tamamen ihmal edilmis
degildir.*%* Oyle goériiniiyor ki ibn Haldun, en olasi ve keyfi gériinen idare tarzinin
bile kendisinin ideal ydnetim tarzi olarak gordugu seriat ile blylk dlg¢ide
uyusabilecegini disinmektedir. Clnkl yukaridaki ifadelerde hidkimdarlarin, kendi
menfaatlerini saglayan siyaset bicimlerini “islam seriatinin icaplarina gére” tatbik
edebildikleri sdylenmektedir. Béylece ibn Haldun bize reel siyasetin ideal bir tarzda
olmasa da blyik 6lgliide ahlaki bir tavir kazanabileceg@ini dustindurir.'%® Bir baska
deyisle en yetkin siyaset bigimi olan dini siyasetin ifadesi olarak seriat, en mimkin

yonetim tarzi olan hukiimdar merkezli akli siyaseti ahlaki bir forma sokabilir.

Sonug olarak denebilir ki, Mukaddime’de bir ideal-ahlaki siyaset dislincesine
imkan taninmaktadir. Fakat bu, messai filozoflarin, bitindyle insanin ve ahlakin
kavramsal analizinden hareketle topluma uygulanmasi gerektigini disundukleri
metafizik ve imkan-disi bir siyaset karakterine sahip degildir. ibn Haldun’a gére bu
siyaset, umranin hakikatine ve bilfiil gerceklige uygun olarak kurulan ser’i-akli nitelikli
bir bilesimden olusur gibi durmaktadir. Bir sonraki bélimde “umranin hakikatine ve

bilfiil gercekligine uygun” dedigimiz bu siyasetin teorik alt yapisini inceleyecegiz.

163 |bn Haldun, Mukaddime, s.572.

164 | ars Gule, “Ibn Khaldun: Law and Justice in the Science of Civilisation”, Philosophy of Justice,
(ed. G. Flgistad), Springer Science+Business Media, Dordrecht, 2015, s.130.; Mehmet Kuyurtar, ibn
Haldun’un Ahlak Hakkindaki Gériigleri, (Yayinlanmamis Yilksek Lisans Tezi), Ege Universitesi
Sosyal Bilimler Enstitiisi, izmir, 1992, s.71.

165 By noktada Dale ibn Haldun’'un Mukaddime'de sergiledigi ahlakgi tavrin belirginligini agikgca kabul
ederken umran biliminin olguculugu agisindan bunu anlagiimaz ve gelisik bulur. Bkz. Dale, insan Bilimi,
S.272-273.
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3. UMRAN’DA SIYASETIN TEMELLENDIRILMESi VE AHLAKI SIYASETi iBN
HALDUNCU SEKILDE DUSUNMEK

ibn Haldun’a gére siyasetin biri teorik-olgusal, digeri pratik-reel iki kismi
vardir. Bu bdlime gelene dek ulastigimiz sonug; bunlardan teorik olan kismin
umrana, pratik olan kismin ise umranin sundugu cerceveye bagl olusturulmus bir
siyasete delalet ettigi oldu. Bu bdlimde sdz konusu c¢ergeve iginde nasil bir ahlaki
siyaset modeli iiretebilecegimize dair ibn Halduncu bir teklif sunmaya calisacagiz.
Onceki boliimde gésterdigimiz gibi ibn Haldun’'un Mukaddime’de detayli bir siyasi
model teklifi yapmamasi bizzat toplumlarin dodasina iligkin bir anlayisin sonucuydu.
Zira her toplum tikel bir varlik olarak kendi 6zgul kosullarini tagsiyordu. Fakat bununla
birlikte ibn Haldun’un en azindan bizim bu bélimde yapacagimiz gibi asgari ilkeler
dizeyinde bir siyaset modeli sunmamasinin bagka bir gerekgesi oldugunu
disiinliyoruz. Bu ise ibn Haldun’un eserini yazma gayesiyle ilgilidir. Bilindigi gibi ibn
Haldun Mukaddime'’yi yazaca@i tarih kitabina bir giris olmasi maksadiyla telif
etmistir. Bu yonlyle Mukaddime’de anlatilan umran ilmi esas iglevi bakimindan
tarihsel haberlerin dogrulugunu tespit etmek icin kurulmustur. Ciinkii ibn Haldun’a

gore tarihsel olaylarin dogrulugu toplumsal varliklarin dogasini bilmekle mimkunduir:

“Durum bu olunca, imkan ve istihale itibariyle (tarihi rivayetler ve) haberlerde
hak olanin batil olandan ayirt edilmesi konusundaki kanun ve Kkaide;
umrandan ibaret olan beseri ictimaa (ve insan cemiyetinin yapisina bakmak),
tabiatinin icabi olarak ve bizatihi hallerinden olmak Uzere umrana ilhak
olunan seyle, anzi oldugu icin ondan sayllmayan seyi ve bir de umrana hig
ariz olmayan hususlari birbirinden ayirt etmektir. (Umran igin vacip, mimkin
ve mustahil olan seyleri, temyiz etmektir.) Bu, (tarihi rivayet ve) haberlerde
hakki batildan, dogruyu yalandan ayirt etme hususunda, hakkinda suphe
edilmeyen bir burhan olma yéninden bizim ic¢in bir kanun olur. Bu takdirde
umranda vaki olan hallerle ilgili bir sey isittigimiz zaman dogruluguna
hikmedip kabul etmemiz lazim gelen seyle, asllsiz olduguna hukmedip
reddetmemiz icap eden seyi 6grenmis oluruz. Bizim igin bu sihhatli bir kistas

olur. Tarihgiler, naklettikleri haberlerde dogru ve isabetli yolu bu miyar ile
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arastinirlar. Iste bu birinci kitabi yazmamizin gayesi de bu kistasi tespit

etmektir.”166

Alintida ifade edildigi gibi ibn Haldun’'un Mukaddime’yi yazip umran ilmini
kurmasindaki amag¢ esas itibariyle bir tlr tarih metodolojisi olusturmak igindir.
Dolayisiyla bu kitapta ibn Haldun’un herhangi bir sekilde siyasi model teklif etmesi
disiinilemez. Bununla birlikte ibn Haldun umranda toplumsal ve siyasi varliklarin
dogasini ortaya koyarken dogal olarak zihnindeki siyasi modeli diisiinebilecedimiz
bazi hareket noktalari saglar. Bdyle bir model kitabin amaci olmadidi icin sistematik
ve Ozel bir sekilde anlatilmaz, sadece umranin dodasini agiklamada iglevsel oldugu
takdirde kendisine deginilerde bulunulur. Dolayisiyla bu bélumde s6z konusu degini
ve hareket noktalarini dislnerek Ibn Halduncu bir ahlaki siyasetin nasil

olabilecegine dair bir teklif sunulacaktir.

Bu noktada Ibn Halduncu bir ahlaki siyaset modeli kurabilmek icin éncelikle
siyasetin ibn Haldun’da nasil temellendirildigini bilmek gerektigini diisiiniiyoruz. Bu
temellendirme ise dogal olarak umranin sundugu olgusal cgerceveyi bilmek ve
toplumsal varlik alaninda zorunlu, mimkin ve imkansiz olan durumlari kesfetmekle
mamkindir. Zira 6nceki alintida da gorilecegi Uzere umranin iglevi; devlet ve
toplumda neyin zorunlu, neyin ise miimkin ya da imkansiz oldugunu géstermesidir.
Bu acgidan ahlaki bir siyaset modeli diistinebilmemiz de ancak s6z konusu imkanlari

bildikten sonra mimkun olur.

Dolayisiyla tezin son bdéliminde amacimizi gergeklestirmek icin iki asamal
bir arastirma yapilacaktir. ilk olarak ahlaki bir siyasetin gerceklesebilmesi icin
gereken kosullari arastiracagiz. Bu noktada umranin olgusal ¢ercevesi dedigimiz ve
toplumsal-siyasi yasamin kurulmasi icin zaruri olan aksiyomlar sunulacaktir. Daha
sonra ise ulasilan sonuclar gercevesinde ibn Halduncu bir ahlaki ideali gercevesinde

toplumsal-siyasi yasamin nasil olabilecegi diisunulecektir.

3.1. UMRAN VE SiYASETIN TEORIK ONCULLERI

ibn Haldun Mukaddime’nin baglangic kisminda umrana giris denebilecek

mabhiyette bilgiler verdigi “Genelde Beseri Umran” adiyla bir bélium agar. Burada alti

166 |bn Haldun, Mukaddime, s.204.
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mukaddime halinde verdigi bilgiler, klasik dénemde burhan aktarimi da denilen
onciiller niteligindedir. Kisaca izah edilecek olursa burhan aktarimi, klasik dénemde
filozoflarin ilimleri kendi aralarinda hiyerarsik bir dizene sahip distnmeleri
sonucunda durettikleri bir yontemdir. Bu yonteme gore Ustte yer alan bir ilim,
kendisinin altinda bulunan ilmin ilkelerini verir. Bu ilkeler altta bulunan ilim tarafindan
herhangi bir kanittamasi yapilmaksizin aksiyomlar olarak kabul edilir. Zira bu
ilkelerin kanitlar bir Gst ilimde yapilmistir. Boylece hiyerarsinin altinda yer alan ilim,

kendi meselelerini (mesail) ispatlamak icin bu énclillerden hareket eder.*¢’

ibn Haldun'un séz konusu alti mukaddimede izah ettigi onciller temelde
cografya, biyoloji ve psikolojiden elde edilmis 6éncillerdir. Bununla birlikte onlar,
toplumsal ve siyasi yasamin Uzerine oturdugu ilkeler olmasi bakimindan umranin
zati ve zorunlu aksiyomlari kapsamindadirlar.?®® Clnkl toplumsal-siyasi yasam
nihayetinde cografi bir mekanda, biyo-psikolojik yetilere sahip insan teklerinin fiilleri
olarak dogmaktadir. Simdi bu mukaddimelerin bize sagladigini distindigumiz Gg¢

teorik 6ncllu sirasiyla inceleyelim.

3.1.1. Asabiyet

ibn Haldun birinci mukaddimede insanin toplumsalligini izah ederek baslar:
“Sldphe yok ki insani ictima (insanlarin toplum halinde yasamalar) zaruridir.

Filozoflar bu hususu ‘insan, tabiati icabi medenidir s6zleriyle ifade etmiglerdir.”1%°

ibn Haldun’a gére bu énciil, yani insanin toplum halinde yasamak zorunda
olusu onun biyo-psikolojik yapisinin dogal bir sonucudur. Clnkil insanin biyolojik
yasamini surdirmesi icin gerekli gida maddeleri ve bu maddelerin yemeye hazir
duruma gelmesi igin uygulanan islemler tek basina bir insanin glcuni asmaktadir.
insanlar bu ylizden bir arada yasayarak yardimlasmak zorunda kalmislardir.”
Toplum halinde yasamanin ikinci gerekgesi ise yine insanin biyolojik varligini
koruyabilmesiyle iligkilidir. ibn Haldun’a gére insan dogadaki vahsi hayvanlar
karsisinda tek basina aciz durumdadir. Zira vahsi hayvanlarin sahip oldugu deri,

pence ve organlarin mizaci insana bahgedilenin ¢ok ¢ok Ustindedir. Bu nedenle

167 Tiirker, islam Felsefesi, s.47.
168 Alatas, s.49.

169 |bn Haldun, Mukaddime, s.213.
170 ibn Haldun, Mukaddime, s.213.
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insan hemcinsi ile yardimlagarak sanat ve aletler (retir. ibn Haldun’a gdére “bu
aletler, oteki hayvanlarin kendilerini savunmalari i¢in sahip olduklari organlarin

yerine geger.”t"t

Dolayisyla ibn Haldun’a gére insanin toplumsallasmasi doJaya karsi
kendisini koruma ihtiyacindan doggmaktadir. Bununla birlikte insanlar toplum
halinde yasamaya bagladiktan sonra korunma ihtiyaglari tamamlanmaz. Zira bu kez
kendi aralarinda bir miicadele baglar. ibn Haldun bu durumu psikolojik bir
gerekgeyle aciklar: “Clnkl saldirmak ve haksizlik yapmak insanlarin hayvani

tabiatlarinda mevcuttur.”17?

ibn Haldun toplum halinde yasamaya basladiklari andan itibaren insanlarin
birbirleri Gzerinde hakimiyet kurmak icin guce ve saldirganliga basvurduklarini,
bdylece biyolojik emniyetin ortadan kalktigini disindr. Bunun sonucunda ise
“insanlari birbirine kargi koruyacak (ve saldinlarini defedecek) bir vazia (kétalik
yapmaktan caydirici bir giice)” ihtiyag olusur. Iste ibn Haldun’a gére siyaset ve
devletin varlik gerekgesi tam da bu catismayi durduracak gligte bir hikimdar

ihtiyacidir.1®

ibn Haldun’'un bu siirecten cikardigi sonug, toplum halinde yasamak gibi
siyasetin de insanlar icin tabii bir sey oldugudur: “Bu suretle acik¢a anlasiimaktadir
ki, insan icin tabii bir 6zellik (olarak hiikiimdarlik) mevcuttur.”*’* Nitekim ibn Haldun
bu izahin hemen ardindan filozoflarin niblvvet ve siyaset arasinda kurduklari
zorunlu iligkiyi elestirir. Klasik mantiga uygun sekilde tarif etmek gerekirse ibn
Haldun, siyaseti meydana getiren zati niteliklerin arasinda peygamberligin oldugunu
dustiinmez. Peygamberlik siyasetin arizi bir niteligidir. Zira ona gore zati nitelikler
toplumsal varlik alanini kuran zorunlu seyleri, arzi nitelikler ise toplumda zorunlu
olmayan mimkin seyleri ifade eder.!”® Bu anlamda sartlari olgunlastiginda umran
ve siyaset, peygamber ve din olmaksizin da zorunlu olarak gerceklesir. Nibuvvet
yalnizca umranda olmasi mimkiin miesseselerden biridir. ibn Haldun bu durumu

bizzat vakiadan drneklerle delillendirir. Buna gore,

“ehl-i kitap olan ve nebilere tabi bulunanlar, Mecusilere (ve putperestlere)

nisbetle azdir. Ehl-i kitap olmayan gayr-i muslimlerin dinyadaki nufusun

171 ibn Haldun, Mukaddime, s.214.
172 |bn Haldun, Mukaddime, s.215.
173 ibn Haldun, Mukaddime, s.215.
174 ibn Haldun, Mukaddime, s.215.
175 Alatas, s.48-49.
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cogunlugunu  teskil ettigi muhakkak olmakla beraber, bunlarin
yasayabilmeleri bir yana, devletleri ve (medeni) eserleri de mevcut olmustur.
Zamanimizda da (peygambersiz kalan) kuzey ve gineydeki mutedil olmayan

iklimlerde durum boyledir.”*7®

ibn Haldun bu ciimlelerin ardindan niibiivvetin akil araciligiyla degil seriatin
haberleri sayesinde bilindigini sdyleyerek konuyu sonlandirir. Simdi buna gore,
umranda meydana gelecek olan siyaset ister ser’i olsun, ister olmasin yalnizca
insanin hemcinsiyle arasindaki micadelelere dayanir. Burada herhangi bir siyaset
turd icin gerekli olan tek sey, insanlarin birbirlerine karsi isledikleri zulma énlemek
igin onlar Uizerinde yaptinm giciine sahip bir hikkiimdardir.'”” ibn Haldun’a gore
bdyle bir giclin ise vyalnizca kuvvetli bir asabiye bagiyla gerceklesecegi
bilinmektedir. Zira hukimdar olacak kisi, ancak sahip oldugu gugcli asabiye

sayesinde insanlar tzerinde s6z sahibi olabilir:1"®

“Halkin ve umumun sevkedildigi (siyasi) her hususta mutlaka asabiyete
ihtiyag vardir. Evvelce de gectigi gibi sahih bir hadiste: ‘Allah, istinad edecegi
bir kavmi bulunmayan higbir kimseyi peygamber olarak géndermemistir’,
buyrulmustur. Harikulade hallere sahip olma, en ¢ok kendilerine yarasan
peygamberler icin bile bu durum s6z konusu olursa, (zafer icin) kendilerine
harikulade haller veriimeyen kimselerin asabiyet olmadan nasil galip

gelecekleri diistinilmeye deger bir husustur.”*"®

ifadelerden de anlasilacagi gibi umranda herhangi bir siyaset peygamberler
dahi olsa asabiyetsiz gergeklesemez. Bu nedenle herhangi bir ahlaki idare de bu
kosulun disinda degildir. O halde bodyle bir idarenin gerceklesmesinin ilk kurall,

hikimdarin gigli bir asabiye guicline sahip olmasidir.

3.1.2. Cografi Mekan

ibn Haldun sonraki tic mukaddimede cografya iiminden elde edilen énciilleri
inceler. O ilk olarak burada yerytzunin yasamaya elverigli meskun bdlgelerinin yedi

iklim kusagindan olustugunu sdyler. Buna gore her bir iklimin kendine has 6zellikleri

176 {bn Haldun, Mukaddime, s.215-216.

177 ibn Haldun, Mukaddime, s.2186.

178 {bn Haldun, Mukaddime, s.215, 373-4, 378, 3709.
179 ibn Haldun, Mukaddime, s.379.
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vardir. ibn Haldun’a gére bu &zellikler her bdlgede ortaya ¢ikan umranin da
karakterini belirlemektedir. Bu nedenle ikimlerden hangisinin umrana en uygun
kosullari sagladigini 6grenmek icin filozoflarin cografyada ulastigi verileri énciller

olarak kullanmak gerekir.'8°

Bu baglamda ibn Haldun yeryiiziiniin itidale en uygun kisminin dérdiincii
iklim bolgesi oldugunu ifade eder. Fakat Ug¢lncl ve besinci iklim bdlgeleri de
nispeten mutedil bdlgelerdir. Bu ylzden ‘ilimler, sanatlar, binalar, giyecekler,
yiyecekler, meyveler, hatta hayvanlar ve canlilar, ortadaki bahis konusu U¢ iklimde
(3. 4. ve 5. iklimlerde) olusan her sey, itidal (ve kemal) hususiyetine sahiptir.”*8 Bu

bolgeler diginda kalan 1., 2., 6. ve 7. iklim bolgeleri ise itidalden ¢ok uzaktir.'8?

ibn Haldun’un yukaridaki ifadelerde oldugu gibi bir yeri mutedil olarak
adlandirmasi, o bdlgenin umranin en yetkin eserlerini meydana getirmeye uygun
halde olmasina baglidir. Bu ise bdlgenin iklim ve topografik yapisiyla iligkilidir. Ona
gore fiziki cografyanin kosullari yalnizca bir mekanin umrana uygunlugunda dedil,
ayni zamanda onun Uzerinde yasayan insanlarin mizacinda da etkilidir. Bu nedenle
0, hava ve iklimin insanin ahlaki tGzerinde etkileri oldugunu séyler. Mesela ona goére
sicaklik ve yagis gibi olaylarin ifrat ya da tefrit dizeyinde asirn uglarda olmasi
insanin mizacinda da asiriliklara sebep olarak ahlaki gevseklik ya da katilik
meydana getirir. S6z gelimi Irak ve Suriye’deki hava sartlari oradaki insanlarin
mizacini mikemmel kilarken, Sudan’in i¢inde bulundugu kosullar ise oradaki halkin

cogunlukla “hafifmesreb, kararsiz, keyiflerine diskin” olmalarini saglamistir.83

ibn Haldun’un cografyaya iliskin bu acgiklamalari umranda siyasetin teorik
cercevesini kuran su ikinci Oncile ulasmamizi saglar: Yetkin bir siyasetin
kosullarindan birisi de mutedil fiziki sartlara sahip bir mekandir. Clnki umranda
meydana getirilecek olan ilim, sanat, ticaret gibi maddi unsurlarla birlikte ahlaki
kemal de belirli bir fiziki-cografi uygunlugu gerektirir. Dolayisiyla umranin
gelismesine musaade etmeyecek herhangi bir bdlgede siyaset de bir sekilde
akamete ugrayacaktir. Nitekim Ibn Haldun’a gére peygamberlik dahi ¢ogunlukla
mutedil olan bolgelere mahsustur.’®* Ser'i siyaseti ideal siyaset tarzlarindan biri
olarak géren ibn Haldun’un tek basina bu ifadesinden dahi anlasiimaktadir ki yetkin

bir siyaset tiirii icin yetkin tabii kosullar gerekmektedir. ibn Haldun’a gdre yeryiizii

180 jbn Haldun’un iklim bélgelerine dair detayl agiklamalarn igin bkz. ibn Haldun, Mukaddime, s.217-58.
181 |bn Haldun, Mukaddime, s.259.

182 |pn Haldun, Mukaddime, s.260-261.

183 |bn Haldun, Mukaddime, s.260, 265-6.

184 |bn Haldun, Mukaddime, s.259.
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Uzerinde bu kosullara sahip en ideal iki bolge vardir: Irak ve Suriye. Fakat ona gére

genel anlamiyla mutedil iklimi saglayan yerler,

“Magrip, Suriye, Hicaz, Yemen, (biri Arap, digeri Acem olmak Uzere) iki Irak,
Hind, Sind, (indus), Cin ahalisidir. Endiilis ve buraya yakin olan Frenk,
Celalike (Galicians, Gallilar), Rum ve Yunan halki da bdyledir. Bahis konusu
mutedil iklimler iginde bunlarla birlikte yagayan ve bunlara yakin olan milletler
de oyledir. Bu sebeplerden dolayi bunlarin timinin iginde en mutedil olan

yer Irak ile Suriye olmustur. Clink(i burasi her cihete gore ortadadir.”&

Bu baglamda ahlaki ve adil bir yénetim s6z gelimi kutup bdlgelerinde
gerceklesemez. Cunkid bu bdlgedeki hava kosullari dogal olarak bélge halkinin
ahlaki mizacini k6tl huylarla donatir. Dolayisiyla ahlaki siyasetin gergeklesmesi igin

en azindan ibn Haldun’un aktardigi bélgelerde bir devlet kurulmalidir.

3.1.3. Ahlak

Genelde Beseri Umran’in besinci mukaddimesi ibn Haldun’un daha sonra
bedevi ve hadari umran arasindaki farklar agiklarken sdylediklerinin girisi
niteligindedir. ibn Haldun bu bélimde bolluk ve kithk durumlarinin insanin ahlaki
durumuna etkisini incelemenin yaninda insani iradenin aliskanliklarla olan iligkisini

konu edinir.

Muellife gore ekonomik refah ve bol gida tliketimi insanin ahlaki mizacini
olumsuz yonde etkiler. Bu durum sehir halki 6rneginde acik¢a gérulur. Sehirliler bol
besin maddelerine sahip olmanin yaninda refaha ve lezzete olan duskunliklerinden
dolay! yiyecekleri cesitli baharatlarla ve pisirerek terbiye ederler. Bundan dolayi
gidalarindaki rutubet azalir ve mizaclarinda yumusaklik, gevseklik ve haz
diskinliglu meydana gelir. Aksi durumda bulunan bedeviler ise ¢ok az gida ile
gecinmek durumundadirlar. Yiyeceklerinin azhdi ve basitligi onlarin mizacinda tabii
egilime ek bir bozulma getirmez. Dolayisiyla ahlaki durumlari da sehirlilere nispetle
daha iyi olur. Cunkl aghk ve basit gidalar onlari kati, sert mizagh, dayanikh, cesur
ve hazlara mesafeli kilar. Hatta ibn Haldun bedevilerin bu hususiyetlerinden dolayi

dindarliklarinin dahi sehirlilere gére daha fazla oldugunu ve ibadete duskin

185 |bn Haldun, Mukaddime, s.260.
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olduklarini vurgular.'® Zira refah ve hazza olan diskinlik insani maddi gikarlari
pesinde dldnyevilestirirken, bunun karsiti olan durum ise uhrevi temaydilleri agiga
cikarir: “Bundan dolayi abidler ve zahidler 6zellikle gidalarini asgariye indirerek

gecim sikintisi iginde yasayan bedevi ve gogebe halka mahsustur.”*8’

ibn Haldun bu arastirmayi daha da derinlestirerek, yukarida bahsedilen iki tiir
insanin kitlik zamanlarindaki farkli durumlarini inceler. Béylelikle o, aliskanliklarin
onemini vurgular. Gozlemlerinden elde ettigi sonuglara gore bedevilerin kithk
zamanlarinda sehirlilere nisbetle dayanikhligi daha fazla olmaktadir. Sehir halki
kithk zamaninda c¢ogunlukla 6lime kadar giden durumlarla karsilasirken bedeviler
ise hemen hicbir zaman bdyle bir sonucla karsilasmaz. ibn Haldun buradan su

sonuca ulasir:

“Su halde, aclik ve kitlik esnasinda mahv ve helak olanlari katleden,
sonradan ortaya ¢ikan aclik degil, dnceden mevcut olan ve itiyat haline

getirilen tokluktur.”1#8

Sonraki climlelerinde ise ibn Haldun bu érnegdi insanin aligkanliklarina olan
siki baghligina ve aliskanliklari neticesinde farkl nitelikler kazanabilecegi anlamina
yorar. Hatta aliskanliklarin insani iradeyi belirleme kudreti o kadar yuksektir ki,

alisilan sey sanki “onun cibilliyetinden ve tabiatindan bir parga haline gelir.” &

Simdi bu bélimde ibn Haldun’un anlattiklarindan elde ettigimiz sonuc¢ sudur:
Umranda insanlarin daha ahlakli, dindar ve iyi olmalari blyuk oranda onlarin yeme
aliskanliklarina baghdir. Bu ise genel olarak bedevi yasam tarzinda mimkin olur.

Bu nedenle,

“(Colde, corak yerlerde ve) kirlarda yasayan halkin renkleri daha saf,
bedenleri daha temiz, sekil (ve vicut yapilar) daha mikemmel ve daha
guzel, ahlaklari itidale daha yakin, bilgi elde etme ve bir seyi idrak etme

hususunda zihinleri daha keskindir.”1%

Dolayisiyla ibn Haldun’a gére bedeviler her bakimdan daha iyi niteliklerle

donanmis bir topluluktur. Fakat bununla birlikte ibn Haldun sehirde yasayanlarin da

186 |bn Haldun, Mukaddime, s.269-72.
187 |bn Haldun, Mukaddime, s.272.
188 |bn Haldun, Mukaddime, s.272.
189 |bn Haldun, Mukaddime, s.273.
190 jbn Haldun, Mukaddime, s.270.
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s6z konusu yiyecek aligkanliklarini kontrol ettigi zaman mutedil hale gelecegine

imkan tanir:

“Malum olsun ki, bahiskonusu bollugun beden ve bedenin c¢esitli halleri
Uzerindeki tesiri agiktir. Hatta bu durum din ve ibadet konularinda da kendini
gOsterir. Gortiyoruz ki, ister ¢élde ve gorak topraklarda yasayanlardan olsun,
ister sehir ve kasab halki olsun, kendilerni acliga alistinp (haz, zevk ve)
lezzetlerden uzak durarak gecim sikintisi iginde yasayan (mutekessif) kisiler,
bolluk ve refah icinde bulunanlardan daha glzel bir dini yasayisa sahiptirler,

ibadete daha fazla duskindurler.”1

Cunki ibn Haldun’a gére yiyecekler icerdikleri dzelliklerden dolayi bedenin
mizacinda, bedenin mizaci ise insanin ahlaki mizacinda bazi sonuglar meydana
getirir. Dolayisiyla siyasetin hedefi olarak iyi toplumun sartlarindan biri de umranda
yasayan insanlarin ifrat ve tefritten uzak bir besin aligkanligina sahip olmasidir.%
Bunun muhtemel yollar ise ileriki bolumlerde acgiklanacag! Uzere ya bedeviler gibi
kir sartlarinda ikamet etmek ya da tasavvufi riyazet ve micahede yo6ntemini

benimseyen bir ahlak insa etmektir.

3.2. UMRANA UYGUN BiR REEL-AHLAKI SIYASET

Onceki bolimde mimkin bir ahlaki siyasetin teorik cercevesi olarak kabul
edeceg@imiz U¢ onermeye ulastik. Bu 6nermeler umranda gerceklesecek herhangi
tlrde bir ahlaki siyasetin zaruri olarak uymak zorunda oldugu aksiyomlari ifade eder.
Zira bu aksiyomlar dikkate alinmadiginda ahlaki siyaset yalnizca hayali bir tasavvur
olarak kalacaktir. Dolayisiyla elde ettiimiz (¢ 6nerme umrandaki ahlaki siyaseti
belirleyici bir nitelik tasir. Fakat bu noktada iki soru daha ortaya cikmaktadir. ilk
olarak ibn Haldun daha énce gosterildigi gibi umranda gergeklesmesi en muhtemel
ideal siyaset tarzini hikimdarin menfaatlerine baglh ama ayni zamanda seriatin
gereklerine uygun bir idare olarak goéruyordu. Peki boyle bir yonetim ile umranin
yukaridaki aksiyomlari birlikte nasil duasinulebilir? Bir baska ifadeyle ser’i

gereklilikler yukaridaki énclllere uygun mudur ya da uyum saglayabilir mi? ibn

191 |bn Haldun, Mukaddime, s.271-272.
192 Dgle, Insan Bilimi, s.190-193.
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Halduncu bir ahlaki siyasetin dusunulebilir oldugu sdyleniyorsa cevaplanmasi

gereken ilk soru budur.

ikinci problem ise ibn Haldun’un pesimist tarih anlayisiyla ilgilidir. ibn Haldun
Mukaddime’de her devletin kurulusundan yikilisina degin gegirmesini zorunlu
gordugu bes asama oldugunu sdyler. Bu bes asamanin sonunda ise devlet ona gore
bir baska asabiye sahibi gli¢ grubunun devlete hakim olmasiyla yikilir ve yerine yeni
olusan asabiye gicline bagli bir devlet dogar.'®®* Ona gore devlet, tipki tabii
organizmalar gibi sifir noktasindan baslayarak gelisir ve gelismesinin durdugu yerde
¢okise dogru ivmelenir. Nihayet 120 sene icinde ise yikilir.*** ibn Haldun bu
¢okisiin en énemli sebebi olarak da ahlaki bozulmayi gdsterir. Ciinkii ibn Haldun’a
gbre umran iki farkli yasam tarzi olarak varlik kazanir. Bu yasam tarzlarinin ilki
bedevilik, ikincisi ise hadariliktir. ibn Haldun’a gére bedeviler genel olarak kirda
ikamet eden, gbégebe nitelikli ve  tarim-hayvancilik ile gecgimlerini saglayan

insanlardir.1%

ibn Haldun bedevileri iiretim ve yasam kosullarindaki sadelik ve zorluktan
dolay! zaruri ihtiyaglarla yetinen insanlar olarak tarif eder. Fakat bu zor kosullar
onlara ahlaki anlamda arti deger olarak geri dénmistiir. Zira ibn Haldun’a gére
sahip olduklari yasam kosullarindaki bu zorluk onlari gugld, dindar, cesur ve
kanaatkar 6zelliklerle donatmigstir. Nitekim ona goére bu 6zellikler devletin olusumunu

da saglayan iyi huylardandir.%

Devlet olustuktan sonra ise ibn Haldun yeni bir yasam tarzi olarak sehirlerde
iskan eden, zaruri ihtiyaclariyla yetinmeyip liks ve rahat yasam araclari treten bir
insan tipinden s6z eder. Bunlar da hadarilerdir.’®” Bedevilerin aksine hadariler,
yasam kosullarinin rahatligi sebebiyle ahlaki gevseme ve sapmalara dismustir ve
bedevilerin  yukarida sayilan ahlaki olgunluklarinin tam aksi zaaflar
kazanmiglardir.’® ibn Haldun’a goére devletin ve umranin bozulmasinin
sebeplerinden en énemli ise hadarilerin bu ahlaki bozulmusluklandir: “Bundan sonra
yapacagimiz aciklamalardan da anlasilacagi gibi hadarilik ve sehir hayati umranin

nihayeti ve onun bozulmaya yuz tutmasidir, hayirdan uzak olmanin ve serrin son

193 B bes dénemin anlatildigi yer igin bkz. ibn Haldun, Mukaddime, s.399-401.
194 bn Haldun, Mukaddime, s.392-394.

195 bn Haldun, Mukaddime, s.323.
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198 |bn Haldun, Mukaddime, s.326-327.; Arslan, s.134.
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merhalesidir.”**® Clnkl ibn Haldun’a gére hadariler, lilkks ve refah ihtiyaglarinin
giderek artmasiyla bireysel gecimlerinin pesinde her turli hile ile kosmaya baslarlar.
Bunun sonucunda pazarlar bozulur, suclar artar. Zira “refahtan gelen bir yigin
(maddi ve cismani) arzu ve haz”?%® vardir. ibn Haldun, “sayet bu hal bir sehirde veya
millette cogdalir ve yayginlasirsa, onun harap olmasi ve inkiraza ugramasi igin

Allah’tan izin gikar”?° der.??

ibn Haldun, hadarilerin ahlaki bozulmasinin devleti ¢okiise goétiiren bir diger
sebebini de asabiyet bagini zayiflatmalarinda bulur. Ona goére asabiyet esasen
bedevi yasamin ahlaki ile dogrudan iligkilidir. Devletle birlikte hadari yasama
gecildiginde ise asabiyet birligi zayiflar.?°® Zira refah ve liiksiin hem hikiimdarin tek
iktidar olma arzusunu beslemesi, hem de halkin bireysel arzularinin pesinde

kosmasini saglamasi asabiyet birligini zedeleyen durumlardir.?%4

Bu baglamda ortaya ¢ikan ikinci sorun sudur: Hadarilerle birlikte ortaya ¢ikan
ahlaki bozulma ve asabiyet baginin zayiflamasi devleti yikima surtkledigine gore,
bu yikimi énleyecek ve erteleyecek ibn Halduncu bir siyasi model diisiiniilemez mi?
Cunki ibn Haldun devletin émriiniin, tabii olan her seyde oldugu gibi mizacinin
kuvvetine bagli oldugunu sdyler. “Devletin mizaci ise sadece asabiyetten olugur’2%

der. Dolayisiyla ona gore asabiyeti giglii tutan seyler devletin Gmriini uzatabilir.2%

Sonug olarak s6z konusu iki problem karsisinda sonraki iki baslikta ¢ézim
olabilecek iki teklif sunacagiz. Bu teklifleri yine ibn Halduncu bir sekilde nasil
cozebilecegimizi arastirdigimiz icin Mukaddime ve Sifal’s-Sail'deki pasajlar
Uzerinden hareket edilecektir. ilk teklifte ser’i siyasetin gerekliliklerinden biri olan
hilafet ile asabiyetin Mukaddime’de nasil bagdastinldigi goésteriliyor. Bdylece
seriatin umranin aksiyomlari ile uyumuna dair bir perspektif sunulacaktir. ikinci
teklifte ise tasavvufi ahlakin umranda hadari toplumun ahlaki bozulmasini

Onleyebilecegi gosteriliyor.

199 |bn Haldun, Mukaddime s.327

200 fhn Haldun, Mukaddime s.671

201 fhn Haldun, Mukaddime s.672

202 fhn Haldun, Mukaddime s.670-672

203 fhn Haldun, Mukaddime, s.349, 352, 361, 388-392.

204 fhn Haldun, Mukaddime, s.388-3809.

205 Mukaddime s.385

206 jsmail Yakit, “ibn Haldun’a Gére Devletlerin Omrii ve Osmanli imparatorlugu”, Silleyman Demirel
Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Say:8, 2001, s.7.
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3.2.1. Ser’i Siyasetin Umran ile Uzlastiriimasi: Hilafet ve Asabiyet

ibn Haldun Mukaddime’de hilafetin sartlarini tartistigi bir yerde din ve seriat
tasavvurunu gésteren bazi ifadeler kullanir. ilk olarak o, seri hiikiimlerin belirli
amaglara binaen vaz edilmis kurallar oldugunu sdyler. Dolayisiyla seri hikimlerde
aslolan seyin, hikmin literal ifadesinden ziyade bir maksadi gerceklestirmek
oldugunu duisidndr: “Butin seri hikidmler icin mutlaka bir takim maslahatlar ve
hikmetler (purposes, significant) vardir. Dini hakimler bunlari ihtiva eder ve bunlar

icin tesri edilir.”2%7

Nitekim hilafetin Kureys kabilesine ait oldugunu bildiren hadisi incelerken bu
temel dnculden hareketle, s6z konusu nesep sartinin belirli bir maslahati gozettigini
ifade eder. Ona gére hilafetin Kureys’e ait olmasinda gézetilen maksad buttnuyle
asabiyet ile ilgilidir.?%® Bir baska deyisle hilafetin Kureys’'e aidiyeti Kureys kabilesinin
Hz. Peygamber déneminde Araplar arasinda glg, seref ve ¢okluk bakimindan ustin

olmasina baghdir. ibn Haldun’un dilinden aktaralim:

“Sayet iktidar ve hakimiyet onlardan bagkasina verilseydi, kendilerine
muhalefet edilmek ve inkiyad edilmemek suretiyle birligin dagiimasi
muhtemel hale gelirdi. Mudar kabilelerinden baskasi Araplari ihtilaf halinden
geri dondirmeye ve vazgecgirmeye muktedir olamazdi. Bu suretle de cemaat
dagilir ve birlik bozulurdu. Halbuki Sari’, bu durumdan (halki) sakindirmakta,
asabiyet ve kaynasma husule gelsin, himaye ve savunma guzel olsun diye
aralarindaki ihtilafi ve daginikhgi kaldirmak ve ittifaklarini temin etmek
hususunda haris ve hassas bulunmaktadir. Bu ise hakimiyet ve iktidarin
ancak Kureys'te bulunmasi halinde gercgeklesirdi. Zira Kureys kabilesi
mensuplari, galibiyet esasi ile halka istediklerini kabul ettirmeye muktedir
bulunmakta, hicbir kimsenin onlara karsi ihtilaf ve tefrika ¢ikarmasindan

endise edilmemekte idi.”"2%°

ileriki cumlelerde ibn Haldun tekraren hilafetin Kureys'te olmasinin
bltindyle onlarin asabiye sahibi olmalarina bagh oldugunu ifade eder. Bu 6rnekten
hareketle o, nihai olarak su sonuca varir: Dini hikimler Tanr’nin tim zamanlarda

gecerli olan buyruklarini ifade etmesi gerektigi icin belirli bir asir ve millet ile

207 [bn Haldun, Mukaddime, s.430.
208 |bn Haldun, Mukaddime, s.430.
209 |pn Haldun, Mukaddime, s.430-431.
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sinirlandirilamaz. Fakat burada oldugu gibi naslar bazen belirli bir uzam-zaman
icindeki tikel durumlar hakkinda konusur. Ancak ibn Haldun’a goére bu tikel
durumdaki hukim esasen kulli bir illete dayandigi icin “illeti umumilestirir ve
muntazam bir kaide ve (efradini cami, agyarini mani bir esas) haline getiririz”.?%°
Dolayisiyla ibn Haldun seri hiikiimlerin maksadini olusturan illetlerin asil, tekil
hdklmlerin ise bu asla bagh degisken ¢ikarimlar oldugunu dislinmektedir. Bir diger
ifadeyle, eger ger’i tikel bir hikiim, bu hikimle amacglanan maksadi belirli bir zaman
ve mekanda gerceklestiremez hale gelirse, s6z konusu amaci gergeklestirecek bir
tikel hukUmle askiya alinir. Zira artik dnceki hikim illetin gerekgesini kargilayamaz

hale gelmis ve hukmun dayanagi ortadan kalkmistir.

ibn Haldun, yukaridaki yorumu destekleyici ve aciklayici olarak Kureys
ornegini surdurdr ve hilafetin Kureys’e ait olmasinin kendi caginda hukminu
kaybettigini digtnur. Cunku kendi gagindaki her bdlgenin “orada galip bir asabiyete
sahip bulunanlara” verildigini soylemektedir.?’! Kureys peygamber doéneminde
hilafetin illeti olan asabiyet sartini karsilarken artik bu sarti karsilayamamaktadir.
Oysa “nesebin sart kilinmasi suretiyle mutlaka bir maslahat go6zetilmig tir.?*?
Dolayisiyla artik bir bolgede hakim olacak kisinin zorunlu olarak Kureys’e degil o
bdlgede gigcli bir asabiyete ait olmasi beklenir. Zira “maksat, halife olan zatin
Allah’in kullarini, onlarin maslahatina ve menfaatina olan seye sevk etmesi,

zararlarina ve ziyanlarina olan hususlardan alikoymasidir.”?3

ibn Haldun’un maksat merkezli metin okumasi cok farkli baglamlarda
kullanilabilir gézikse de bizim igin buradaki 6énemi ge¢ orta ¢agdan itibaren
birbirinden bagimsiz alanlar olarak kurgulanmis ahlak ve siyaseti yeniden birlestirme
glciinde vyatar. Ibn Haldun hilafeti merkeze alarak yaptigi tartismada ser'i
hiklimlerin aslinda umranin gergeklerine uygun bir forma sokulabilecegini
disundurir. Cunklu ona goére seriat ile umranin sonuglari arasinda bir tenakuz
olmasi mimkiin degildir. ibn Haldun bunu “ser’i bir husus kolay kolay tatbikata ve
vakialara muhalif olmaz” diyerek aciklar.?** Fakat gosterdigi gibi naslarin literal

okumasi bize bazen seriatin gergeklige aykiri oldugunu zannettirir.

210 jhn Haldun, Mukaddime, s.431.
211 fhn Haldun, Mukaddime, s.431.
212 fhn Haldun, Mukaddime, s.430.
213 [hn Haldun, Mukaddime, s.432.
214 [hn Haldun, Mukaddime, s.432.
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Siileyman Uludag ilgili bolime diistigi notta ibn Haldun’un “hilafetin miilke
kalbediimesinden bahsederken” bu ilkeden hareket ettigini soyler.?*> Diger bir
ifadeyle ibn Haldun seriatin devletle bulusmasini, yalnizca umranin gergeklerine

mutabik olan maksat merkezli bir okumayla mumkin gérmektedir.

Sonug olarak ibn Halduncu bir ahlaki siyaseti diistinmek igin hilafet érnegi
Uzerinden seriatin umranin aksiyomlari ile uyusacagini disidnebilmemiz mumkdn
gériniiyor. Cinkii bu bélimde godsterildigi lzere ibn Haldun zaten seriatin
maksatlari ile umranin dogasi arasinda bir uyum oldugunu distnmektedir. Bu
baglamda o, hilafetin Kureys’e aidiyeti meselesi Gzerine yaptigi yorumlarla kendi

¢aginda bu uyumun nasil gergeklestigini gostermektedir.?1®

3.2.2. Umran’da Ahlaki Guriimeye Karsi Bir Teklif: Tasavvuf

ibn Halduncu ahlaki siyasetin nasil olabilecegine dair bir diger érnek tavira
geldigimizdeyse bu, ibn Haldun’'un ahlaka dair gériislerinde bulunabilir. Fakat onun
ahlaka dair gorislerine tam anlamiyla vakif olmak i¢in Mukaddime’'nin yanisira
Sifal’s-Sail adli eserine de basvurmak gerekir. Aslinda bu eser blylk o&lgide
tasavvufun kendi igcindeki teknik bir meseleye odaklanir. Bu mesele, kisinin tasavvufi
yolculugunda bir mirside baglanmasinin gerekli olup olmadididir. Fakat kitabin ilk

bélimlerinde ibn Haldun tasavvuf baglaminda ahlak ile ilgili gérislerine de deginir.

Mukaddime’de ise ahlak ¢ok buylk dlcide umrana ait olgusal bir durum
olarak konu edilir.?*” Bununla birlikte ibn Haldun yer yer deger icerikli ifadelerde
bulunmayi da es ge¢gmez. Nitekim bu bélime kadar goésterdigimiz lGzere olgu ile
deger arasinda ibn Haldun’a goére kapanmaz bir ugurum yoktur. Olgu ve deger her
ne kadar birbirine indirgenemezse de Kkarsilikli olarak birbirlerini belirler. Bu
baglamda ibn Haldun olguya aykiri deder anlayisini faraziye, degerden bitiiniyle
bagimsiz olguculugu ise adaletten sapma olarak dusundr gibidir. Nitekim olgu ile
degerin birlikte uyum iginde kurulmasi ¢abasini énceki bolimde seriatin siyasetle
birlestiriimesi hususunda goéstermistik. Bu bdlimde de yine ayni tema, ahlak ve

siyaset perspektifinden duslnulecektir.

215 fhn Haldun, Mukaddime, s.432.

216 Ahmet Aydin, “Devlet Idaresine Dair Konulara Fikih Eserlerinde Az Yer Verilmesini ibn Haldun’un
Realist Siyaset Teorisi Ekseninde Degerlendirme”, Tiirkiye Din Egitimi Arastirmalari Dergisi, Sayi:6,
2018, s.105.

217 Bu konuda daha detayli bir agiklama igin bkz. Kuyurtar, Ahlak, s.102-104.
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Daha énce ibn Haldun’'un umrandaki ahlaki bozulma ile toplumsal-siyasi
¢cOkis arasinda bir sepep-sonug iligkisi kurdugunu ifade etmistik.?'® Bunun sebebi
olarak da hadari umranla birlikte olugan ahlaki zayiflamayi ve asabiyet bagdinin
¢6zllmesini gostermistik. Bu bodlimde ise Mukaddime ve Sifal’s-Saildeki ahlaki
konteksten hareketle ibn Haldun’un tasavvufi ahlak pratiginin bu ¢éziilmeye kars bir

teklif olarak distnulebilecedi iddia edilecektir.

3.2.2.1 Ahlakin Mahiyeti

Mukaddime’de ahlakla ilgili bahisler genellikle ibn Haldun’un iki farkli yasam
tarzi olarak acgikladigi bedevi ve hadari umran ile iligkileri bakimindan ele alinir. Bu
ise bazi harici faktorler ve iradi durumlar disarida tutulursa blylk oranda bedevi ve
hadari umranin farkli (iretim tarzlarindan kaynaklanir. ibn Haldun bu farkliigi séyle
ifade ediyor: “Bilmek gerekir ki, toplumlarin ahvalinde gorulen farkhlk, sadece

onlarin gegim yollarinin farklh olusundan ileri gelmektedir.”?*°

Bu baglamda ibn Haldun bedevi ve hadari olarak ayirdidi iki yasam tarzinin,
insani ihtiyacglar hiyerarsisindeki yerlerine goére belirli bir ahlaki tavri gerektirdigini
distnir. Ona gore insani ihtiyaclar iki sinifta toplanir; zaruri ihtiyaclar ve haci-kemali
ihtiyaclar. ibn Haldun, badiyede ikamet eden insanlarin tarim ve hayvancilikla
ugrastigi igin zaruri ihtiyaglarini karsilamaktan fazlasina gti¢ yetiremedigini soyler.?2°
Sehirlerde yasayan insanlara gelince, ibn Haldun’a gére bunlar bedevilerin aksine
zenginlik ve refaha sahip olmalari sebebiyle zaruri ihtiyacglarla yetinmezler. Boylelikle
onun hadari dedigi sehirliler, basit yasama kaygisinin Ustline cikarak haci-kemali
ihtiyacglara yonelirler. Bu ihtiyacglar artik yalnizca hayat stiirmek anlaminda yasamayi

degil, buna ek olarak konfor iginde ve mureffeh yagsamayi saglar.?*

Bedevi ve hadarilerin farkli yasam pesinde kosmalarini saglayan bu karsitlik,
ayni zamanda onlara belirli bir yasam tarzini, belirli ahlaki davranis ve hasletleri
kazandirnir. Bu hasletlerden daha 6nce kisaca bahsetmistik. Kisaca tekrarlamak
gerekirse, bedeviler cografi kosullarin sert, besinlerin ise az ve basit oldugu

badiyede ikamet ettikleri icin ahlaki olarak kanaatkar, cesur, dindar olurlar. Hadariler

218 paralel bir tespit igin bkz. Aziz al-Azmeh, Ibn Khaldun: An essay in Reinterpretation, Frank Cass
and Company Limited, New York, 1982, s.75-76.

219 fhn Haldun, Mukaddime, s.323.

220 jhn Haldun, Mukaddime, s.323-324.

221 jhn Haldun, Mukaddime, s.325-6.
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ise buna karsilik sehrin rafine zevklerine, leziz besinler ve pratik esyalara sahip

olduklari igin daha dinyevi, haris ve korkaktirlar.

Bu baglamda hadari toplumun ahlaki zaaflari ibn Haldun’a gére devletin ve
toplumsal yapinin bozulmasina yol agar. Dolayisiyla buradan bakildiginda ibn
Haldun’un ahlak anlayisi ve eger varsa ¢6zim teklifi az ¢ok belli gibidir. Yalnizca bu
anlati bile ibn Haldun’'un bedevi yasam tarzini daha degerli bulduguna ve ancak
bdylesi bir yasamin ¢lrimeye engel olabilecegini distundigtine delil olabilir. Fakat
siklikla sdylendigi gibi bu anlati yalnizca bir tasviri amacliyor olamaz mi? Belki de
ibn Haldun yalnizca bir gézlemini aktarmakta ve her iki yasam tarzina da deger
atfetmemektedir. Nitekim Mukaddime’nin tasviri-bilimsel Gslubu ve amaci bu yorumu
makul gdsterebilir. Fakat hem Mukaddime’nin bitinligld hem de Sifal’s-Sail’deki
ahlaki tavir bize bunun yalnizca olguyu tasvir etmekten ibaret olmadigini
diisiindiirir. Daha dogrusu ibn Haldun’un bu olgusal durumu ayni zamanda belirli

bir deger anlayisina kaynak kildigini gosterir.

ik olarak ibn Haldun Sifaii’s-Sail'in mukaddimelerinde ahlak ve buna bagl
mutluluk anlayigini detaylica agiklar. Burada o, dncelikle insanin beden ve ruhtan
mirekkep bir varlik oldugunu ifade eder. Buna goére insan bedeniyle cismani aleme,
ruhuyla ise melekut alemine aittir. ibn Haldun ruha ayni zamanda akil, kalp ve nefs
denildigini de ekler. Bu noktada semavi-ulvi aleme ait olan séz konusu cevher ibn
Haldun’a gore bedenin hakimi, slrlcusi ve ilkesi gibidir.??> Nefs ait oldugu asli
mekanindan cismani alemin bulanikhigina dislince zatinin mutlak anlamda tahakkuk
etmesi engellenmistir. Bu nedenle gayesi zatini gergeklestirmek oldugu icin cismani
alemin bulanikliklarindan kurtulmasi ve hakikatine ulasmasi gerekir. Ruh semavi,
ulvi bir cevher oldugu icin onun biffiil olup hakikatine ermesi ise ancak maddeden
soyutlanip micerred bir zat olarak varlik bulmasina baghdir. ibn Haldun bu noktada
maddeden micerred hale gelmenin tipki filozoflar gibi bir tir bilgiyle olacagini
dusunir. Fakat ona goére bu bilgi, mahiyeti ve kendisine ulasiima yodntemi
bakimindan filozoflarin bilgisinden ayrisir. ilk olarak ona gére cismani alemde
bulunusundan dolay! ruhun yetileri bedenin organlarina aktariimistir. Bu nedenle
ruhun yetkinlesmesi bu organlarin fiilleri araciligiyla olur. Bir diger ifadeyle ruhun s6z
konusu bilgi ile irtibati ancak bedeni fiillerden bazilari sayesinde mumkuindir. Bu

bakimdan ibn Haldun’a gére ruhun yetkinlesmesi kendi iginde paradoksal bir

222 |pn Haldun, Tasavvufun Mahiyeti: Sifaii’s-Sail li-tehzibi’l-mesail ve Mukaddime’de Tasavvuf
llmi, haz. Suleyman Uludag, Dergah Yayinlari, Istanbul, 2016, (Sifal’s-Sail) s.83-83, 86.
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durumu tasimaktadir. Zira ruh hakikatine ve asli mekanina ancak cisimden

soyutlanarak ulasabilirken, bunun yolu zaruri olarak bedenin fiillerinden geger.?2?

ikincisi, ibn Haldun filozoflarin nazar ve mantik ydntemiyle elde edilen
bilgileri insanin soyutlanmasina yardimci seyler olarak gérmez. Cunku bunlar daha
once de ifade edildigi gibi yalnizca duyulur suretlere bagl olan ilk makuller hakkinda
dogru bilgiyi temin edebilir. Ruhun zati ise duyulur alemin digindadir. Hatirlanacagi
Uzere filozoflar da bedensel fiilleri maddeden soyutlanmada bir gereklilik kabul
ediyorlardi, fakat onlara gore bunun kosulu ilk olarak nazar yéntemine bagh bir
hakikat sorusturmasi ve akledilirlerin kavranmasidir. Bu nedenle bedenin fiilleri bu
bilginin ardindan gelir. ibn Haldun ise bunun aksine ruhun hakikatine dair bilfiil kilan
bilgiyi bizatihi bedenin eylemleriyle kazanacagimiza isaret eder. Dolayisiyle ulvi

aleme ve ruhun hakikatine iliskin bilgide eylemin kendisi yontemdir.

Yukaridaki tasvire paralel olarak ibn Haldun’a gére ahlaki iyi ve kétii, bedenin
fiillerine baghdir. Eger beden ruhun yetkinlesmesine yardimci eylemler yapiyorsa bu
tir eylemlere iyi denir. Keza beden ruhun yetkinlesmesine engel olan eylemlerde
bulunuyorsa bu tiir eylemlere de kétli denir.??* Buraya kadar anlasildigina gére ibn
Haldun insanin ahlaki ile onun zatinin gergeklesmesini beraber disinmektedir.
insan eger bedenini iyi fiillere yoneltirse maddeden soyutlanarak ulvi alemin
misahedesine ulasir. Béylece o, hem hakikatin bilgisine erisir hem de zatini
gerceklestirir. Zira ibn Haldun’a gére melekut alemine iliskin bilgi ile ruhun kendi
zatini gerceklestirmesi ayni eylemin, yani maddeden soyutlanmanin sonucunda
meydana gelir. Bu noktada énimizde duran tek soru, maddeden soyutlanmayi

muamkuin kilan eylemlerin neler oldugu ya da ne tirden fiiller oldugudur.

ibn Haldun Sifaii’'s-Sail'in dérdiincli mukaddimesinde bu soruyu cevaplar.
Ona gore insan ruhunda semavi-ulvi aleme iliskin bilgiyi meydana getiren sey tasfiye
ve mucahededir. Bu noktada “(maddi ve bedeni) bulanikliklardan arinma ve saf hale
gelme” konusunda gesitli mertebeler vardir.??® S6z konusu mertebeler tasavvufun
teknik detaylariyla ilgili oldugu icin konumuzla ilgisizdir. Fakat burada dikkatimizi
ceken husus, ibn Haldun’'un ilahi bilgi, maddeden soyutlanma ve miicahede
arasinda kurdugu iligkidir. Buna goére insanin maddi bulanikliklardan arinarak saf
hale gelmesini saglayan sey ilahi aleme iliskin bilgidir. Bu bilgi ise micahede adi

verilen yéntem sayesinde gerceklesir. Bdylece ibn Haldun’un ahlaki eylemlere iligkin

223 [bn Haldun, Sifaii’s-Sail, 5.86-87, 90.
224 |bn Haldun, Sifaii’s-Sail, s.85,86.
225 |bn Haldun, Sifali’'s-Sail, s.97.
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tasavvurunda sunu anlamig bulunuyoruz: insanin maddeden soyutlanmasini ve
dolayisiyla zatini gergeklestirmesini saglayan ilahi bilgi, micahede yontemiyle elde
edilir. Bu bakimdan ibn Haldun iyi eylemlerin miicahede yéntemi kapsaminda olan,

kétu eylemlerin ise bunun diginda kalan seyler oldugunu disunar gibidir.

ibn Haldun miicahede yénteminin icerdigi eylemleri yine Sifaii’'s-Sail'de uzun
uzadiya zikreder.??® Bilindigi gibi miicahede Islam disiincesinde tasavvuf
gelenegine ait bir ydntemdir. ibn Haldun’a gore bu ydéntem (i¢c asamasi olan bir dizi
eyleme tekabiil eder. ibn Haldun’un {i¢lincii asama olan kesf igin miicahedeyi “hos
karsilanmayacak derecede veya daha fazla mertebede mahzurlu” gérmesinden
dolayi esasen iki asamanin var oldugunu kabul etmek mimkindir. Bu asamalarin
ilkindeki eylemler seri muikellefiyetleri ifade ettigi icin her mimine farzken, diger
kisimdakiler ise yalnizca peygamberlere farz olmakla birlikte mutlulugun en yliksek

mertebesini vermesi bakimindan ahlaki bir ideali ifade eder.??’

Simdi ibn Haldun’un ideal olarak belirttii hakiki anlamiyla miicahedenin

icerdigi eylemleri bizzat kendi ifadeleriyle aktaralim:

“Bu mucahede; nefsani huylar terbiye edilerek, asagdi arzularin ziddi
yapilarak, bayagi isteklere muhalefet edilerek elde edilir. Bu micahede bu
tedavi yolu ile viicuda gelir. Kendinde bir seye karsi arzu ve meyil hisseden,
onu yapmaya hazirlanan kimse, huylarinin isteginin ziddini yaparak kéti
huylarini dizeltebilir. Mesela cimrilik comertlikle, kibir tevazu ile, oburluk

caninin istedigini yememek suretiyle, gazap hilim ile tedavi edilir.”’%?

ibn Haldun’'un ifadelerinden &zellikle “asadi arzularin ziddi’ni yapma
vurgusuna dikkat edilmesi gerekir. Alintidan anlasildigi tGizere ibn Haldun ahlaki ideal
olarak tarif ettigi micahedeyi, bedenin asagi-maddi arzularini dizginleyen ve itidal
Uzere olmayl temin eden bir eylem skalasi olarak dusunmektedir. Nitekim o,

mucahedenin sarti olarak kabul ettigi riyazeti agiklarken sunlari soyler:

“Riyazete gelince; kalbin kotl, pis ve asagi huylardan tasfiye edilmesini,
nefse ait batin tabii ve fitri huylarin itidal ve istikamet Gzere olmasini temin
suretiyle kalbin iyi huy ve fazilelerle donatiimasina riyazet denilir. Zahir olarak

bunu saglamanin yolu; uyku gibi rahatlhk veren seyler, tenasul uzvu ile

226 By miicahede ydntemlerinin siireglerine dair detayli anlatim igin bkz.ibn Haldun, Sifaii’s-Sail, s.97-
122.

227 [bn Haldun, Sifati’s-Sail, 5.119.

228 |bn Haldun, Sifali’'s-Sail, s.103.
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mideye ait arzular, halkla ihtilat, mal ve makam nevinden dinyaya ait arzu ve
zinetler gibi ekseriya insanin meylettigi ve seytanin maminlerin kalbini geldigi

hususlari tamamen red ve terk etmektir.”??°

ibn Haldun’un burada saydigi eylemlerin Mukaddime’de bedevilerin yasam
pratigi olarak aktardiyi eylemlerle paralelligi dikkat cekicidir. Bu baglamda ibn
Haldun’un tasavvuf ehline ait riyazet ydntemi ile bedeviler i¢in zaruri saydigi yasam
pratiklerini kigilegtirirsek sunlari sdylemek mimkindur: Hem mucahede yontemiyle
tasavvuf yolunu benimseyenler hem de kir ve kasabalarda yasayan bedeviler
konfordan uzak, yiyecekler ile iligkisi sinirli ve dinyevilesmeyi ifade eden arzulara
mesafeli bir hayat siirerler. Nitekim Ibn Haldun bu benzerligi Mukaddime’de agikca
ifade eder. Burada o, a¢ghgdin aslinda helak edici olmadigindan bahsederken 6rnek

olarak bedeviler ile mutasavviflarin beslenme aliskanliklarini verir.2%°

Bu cercevede, ibn Haldun’a gére ideal ahlaki yasam bedevilerin ve
mutasavviflarin yasamina benzer. ibn Haldun Mukaddime’'de bedevilerin hadarilere
go6re hayra yakin oldugunu ifade ederken, Sifai’s-Sail’de de hakkin sofiyye yolunda
oldugunu belirtir.®* Fakat bununla birlikte ibn Haldun’'un hadari yasami
toplumsaligin tabii ve zorunlu bir sonucu olarak, bedevilerin gayesi olarak
goérdagund biliyoruz. Ona goére bedavetteki insanlarin amaci milke, yani devlete
erismektir. Devlet ise dogal olarak hadari yasamin ortaya ciktigi bir toplumsal-
ekonomik Orgutlenmeyi gerektirir. O halde hadari yasamin zorunlulugu
disunildiginde bu yasamda ortaya cikan ahlaki bozukluklarin éniine nasil

gegcilecektir?

Bize gore ibn Haldun tasavvufu tam da burada islevsel kilmaktadir. Clnki
ona goOre bedeviler yasam kosullarindan dolayi neredeyse dogasi geregi iyi
topluluklardir. Bu yiizden ibn Haldun bedeviligin yasam kosullarindaki basitligi
insanin bozulmamis fitratina ¢ok yakin olarak degerlendirir. Dolayisiyla bedevilerin
iyi ahlaki hasletleri bu dogallikla iligkilidir.2®> Bu yizden onlarin tasavvufun
ydntemleriyle kazanacaklari ek bir iyi yokmus gibidir. Oyleyse ibn Haldun’un ahlaki
ideal olarak isaret ettigi sufi yasamin muhatabi yalnizca hadariler gibidir. Zira
tasavvufi pratiklerden edinilen iyilik dogal olmaktan ziyade belirli bir ydnteme bagh

kalarak ve surekli tekrar edilerek meleke haline gelirler. Bu ise hadarilerin ihtiyaci

229 jbn Haldun, Sifaii’s-Sail, s.105-106.
230 jhn Haldun, Mukaddime, s.272-273.
231 jbn Haldun, Sifaii’s-Sail, s.79.

232 [hn Haldun, Mukaddime, s.326-327.
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olan seydir. CUnku onlar, iginde yasadiklari [Uks ve refahin kendilerinde bir aligkanlik
ve itiyada dénidsmesinden dolayl ahlaki zaaflar kazanmiglardir. Bu zaaflarin
giderilmesi ise dogal yasamdan uzak olmalari sebebiyle sadece belirli bir egitim ile
mimkinddr. ibn Haldun’un tasavvufa iligkin ifadeleri bize bu egitimin mutasavviflarin

yéntemi olan riyazet ve miicahede oldugunu distindirmektedir.

Sonug¢ olarak ifade edilirse, ibn Haldun tasavvufu sehir yasaminda
kétuliklerden korunmanin bir yolu olarak goriyor gibidir. Clnkl bedavette zaten
ona ihtiyac yoktur. Tabiri caizse bedeviler dogasi geregi dindar ve ahlakhdir. ibn
Haldun’'un mutasavvif yagsami hadarilerle birlikte dugindugunun bir diger delili ise,
tarihsel olarak Islam toplumunda tasavvufun ortaya cikisiyla ilgili kullandigi sézlerdir.

Mukaddime’nin “Tasavvuf ilmi” baglikl béliminden aktaralim:

“Bu ilim islamda sonradan ortaya gikan ser'i ilimlerdendir. Ash sudur: Sufiler
taifesince tutulan yol, bir hidayet ve hak tarik olmak Uzere oteden beri
Ummetin selefi ve blylkleri olan sahabe, tabiun bunlardan sonra gelenler
tarafindan takip edilegelmisti. ibadet {izerinde énemle durmak (masivadan
alakayi kesip) tamamiyle Allah Taala’ya yénelmek, diinyanin alayisinden ve
zinetinden yiz ¢evirmek, halk ¢ogunlugunun yoneldigi (maddi) lezzet, mal ve
mevki hususunda zahid (ve isteksiz) olmak, halktan ayrilarak ibadet icin
halvete cekilmek bu yolun esasini teskil etmekte idi. Sahabe ve selefte

umumi olan hal bu idi.

IL/VIIl. asirda ve daha sonra diinyaya yonelme hususu yayginlasip halk
dinyaya dalma haline kayinca, kendilerini ibadete verenlere sufiye ve

mutsavvifa ismi tahsis edildi.”?33

Bu sdylenenlerden anladigimiz sudur: ibn Haldun’a gére tasavvuf islam’in ilk
déneminde tabii bir haldi ve muslimanlarin geneli bu hal Gzere oldugu icin onlara
Ozel bir isim olarak sufi ya da mutasavvif denilmiyordu. Fakat hicri ikinci ylzyildan
itibaren ortaya c¢ikan yeni bir durum, onceki genel halin azinlik bir zimrenin ayirt
edici bir sifati olmasini sagladi. ibn Haldun’un bu yeni durumu hicri ikinci yGzyil
takip eden bir tarihle agiklamasi, muaslimanlarin fetih hareketlerinin genislemesiyle
meydana gelen zenginlesme ve hadari-gehirli bir kiltire kavusma dénemine isaret
ettigini dusundurur. Bu yuzden tasavvufi pratik s6z konusu yeni durum karsisindaki

reaksiyoner bir tavri ortaya koymaktadir. Diger bir deyisle tasavvuf, hadaretin

233 [hn Haldun, Mukaddime, s.849.
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bozdugu ahlaki durumu yeniden ihya etmek igin ortaya gikmis bir hareketti.?** Bu
yuzden de varliginin gerekgesi hadari yasamin dogusudur. Zira bedavet zaten
tasavvufi yasamin dogal, zorunlu bir hali gibi olmasi sebebiyle ona ihtiya¢ yoktur.
Dolayisiyla islam’in ilk déneminde mislimanlarin dogal durumu da bu hal lzere

oldugu igin tasavvuf ayri bir ilim ve ydntem olarak dogmamisgtir.

Sonug yerine denebilir ki, ibn Haldun ahlaki bir ideal olarak asgari ihtiyaglarla
yetinilen bir zihd halini savunmaktadir. Bu hal ona gore birisi dogal, digeri ise 6zel
bir caba ve egditim gerektiren iki yol ile kazanilabilir. Bedevi yasam s6z konusu ahlaki
idealin dogal olarak kazaniimasini, tasavvuf ise riyazet ve muicahede gibi
yontemlerle belirli bir egitime bagli olarak kazaniimasini ifade etmektedir. Toplumsal
yasam ibn Haldun’a gdre zaruri olarak bedavetten hadarete ilerleyen bir siire¢
oldugu icin, bedevilikten sonra gelen hadari yasam Kkiltirinde ahlaki ideali
surdiirebilmenin tek yolu tasavvuftur. Bu nedenle tasavvufun ibn Haldun tarafindan
kabull, aslinda onun hadari toplumda gegici ya da sinirh da olsa c¢lrimenin
Onlemine dair inancini géstermektedir. Aksi halde tasavvufu savunmasi mimkin
olmazdi. Clnkl eger tasavvuf gésterdigimiz gibi yalnizca hadari kiltirde anlamliysa
ve burada da hicbir deger iretmiyorsa o halde ibn Haldun’un Messai etik-siyaset
teorisini faraziye olarak nitelemesi anlamsiz kalacaktir. Zira gerceklik karsisinda
hicbir etkisi olmayan boéyle bir tasavvuf kabull de yalnizca farazi bir ideal olacaktir.
Dolayisiyla tasavvufun umrandaki bozulmaya karsi reel-ahlaki bir teklif olarak

diustnulmesi olduk¢a makul gibidir.

234 Arslan, s. 399.
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SONUG

islam dustincesinin énde gelen birkag filozofu (izerine halihazirda sayisiz
calisma yapiimis ve yapilmaya devam edilmektedir. ibn Haldun da bu filozoflardan
biridir. Ozellikle Mukaddime, Osmanl aydinlari tarafindan 16.yy’'dan itibaren genis
bir ilgiye mazhar olmustur.?*®* Bu noktada 19.yy’in ilk geyreginde yazan Toynbee’nin
Osmanl eliti icinde Mukaddime’nin “ideoloji yaratan” bir eser oldugunu soyledigi®®
dikkate alinirsa ibn Haldun’u bugiin bir tez konusu haline getirip yeniden okumanin
Ozel gerekgeleri olmasi gerekir. Dolayisiyla bu tezin, kiiglik de olsa bdyle 6zel bir
gerekgesi oldugunu sdylemeliyiz. Bu noktada ulasabildigimiz hicbir calismada ibn
Haldun’un eserlerinden hareketle onun miras aldigi ahlaki-siyaset gelenegine uygun
bir toplum modeli dusunilmeye calisiimamistir. Bu nedenle tezin yazilma
gerekgesini olusturan temel motivasyon ve problem, ibn Halduncu bir ahlaki siyaset

modelinin nasil olabilecegdi sorusudur.

ibn Haldun hem yetistigi siyasi-kiiltiirel medeniyet havzasi, hem de egitim
hayatina dair elimizde bulunan biyografik bilgilere gore Islam diisiincesinin bir
drtnudir. Bu yonluyle Mukaddime, yeni bir toplum bilimi ingsa etmekle birlikte s6z
konusu dislince gelenedinin bircok unsurunu tasimaktadir. Dolayisiyla biz de bu
calismada, umran ilmini burhani yénteme ve tabii nedensellik fikrine baglhligindan
dolayl Messai felsefe dusuncesi ile slreklilik iliskisi icinde ele almaya calistik.
Bdylece umranin s6z konusu gelenek icinde pratik felsefenin inceledigi insani

eylemler sahasina tekabdl ettigini gérduk.

Bu noktada ilk boélimde, s6zinlU ettigimiz iliskiyi ortaya koyabilmek icin
umran ilmi islam disiince gelenedi icine yerlestirildi. ibn Haldun Mukaddime’de
umran ilmini akli ilimler grubuna danhil ettigi icin islam distincesinde akli ilimlere
tekabil eden iki gelenek, yani kelam ve felsefe gelene@i bu bakimdan distnulda.
Boylece umran ilmini i¢cinde duslUnecegimiz gelenege ulastirmasi adina su soru
cevaplandi: islam disiincesinde bir alimi Messaiffiozof ya da mitekellim olarak
nitelendiriimeyi saglayan sey nedir? Bu noktada ayirt edici kriterin yontem oldugu

tespit edildi. Filozoflarin tabii nedensellik anlayigina bagl burhani yontemine karsi,

235 Remzi Demir, “600. Olim Yildéniimiinde ibn Haldun’un Tarih ve Toplum Felsefesinin Tirkiye'ye
Girisi ve Etkileri Uzerine Bir Deneme”, Osmanlilarda Bilim ve Teknoloji, (ed. Yavuz Unat), Nobel
Kitap, Ankara, 2010, s.162-163.

236 Bu s6zl aktaran Demir ilgili makalesinde s6ziin kayna@ina tam olarak atif yapmamakla birlikte
Toynbee’nin 1822'de Journal Asiatique’e yazdigi makalede gegtigini sdyler. bkz. Demir, s.172.
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kelamcilar nedenselligi adet kavrami ve Tanrisal iradenin gucl baglaminda

disinmektedir.

Yoéntem anlayisini agtigimizda Messailerin tim felsefi disiplinleri klasik
mantiga dayanan burhani yontemle kurulduklari gorultur. Burhani yontemin temel
sartl da varliklarin dogalari oldugu kabuludur. Buna gore varliklarin bilgisi, onlarin
dogalarini ya da bir diger kavramsallastirmayla zati niteliklerini ifade eden dért
nedenin (maddi, formel, fail, gaye neden) tespitiyle elde edilebilir. Kisacasi klasik
dénemde dogaya bagli nedensellik iligkisinin kabulli Megsai olmanin en dnemli ayirt
edici ozelligidir. Kelamcilar ise 06zellikle Cuveyni ve Razi'nin istidlale yonelik
elestirileri ve Gazalinin Islami ilimler c¢alismalarina mantigi dahil etmesiyle
nedensellik ve burhani ydénteme yakinlk kursalar da, filozoflardan farkli olarak
nedensellik iligkisini nesnelerin kendi i¢ yapilarinda degil Tanr’nin irade ve hikmeti
baglaminda disinmuslerdir. Bu yuzden filozoflarin tabii nedensellik anlayisina
karsin fenomenal nedensellik anlayisini benimsemislerdir.®” Buna gore nesnelerin
gorunurdeki iligkileri, Tanrisal eylemin surekliligi geregi -ya da daha teknik bir
ifadeyle adeti geregi- meydana gelmektedir. Dolayisiyla hakiki anlamda, bir
nesnenin herhangi bir sey olarak gergeklesme imkani sinirlanamaz. Zira Tanrisal
irade nesneyi diledi§i sekilde gerceklestirmeye kadirdir. ibn Haldun’a
geldigimizdeyse toplumsal varliklarin dodasina Mukaddime boyunca israrla atif
yapmaktadir. Ona goére toplum ve siyasetin bilgisinin kosulu umranin tabiatina ya da
zatina ilisen durumlari bilmekten gecer. ibn Haldun’un ézenle vurguladigi gibi s6z
konusu tabiat ise kelamcilarin akli imkan dairesinde sinirsiz bir gergceklesme imkani
verdikleri iceriksiz bir tasavvur degildir. Aksine, nesnelerin, bazi gerceklesme
tarzlarini imkansiz bazilarini ise zorunlu kilan kendi i¢ yapilari vardir. Bu noktada ibn

Haldun’un filozoflar gibi distindligu anlasiimaktadir.

Ote yandan ibn Haldun, siyasi toplumun nedenlerini burhani yénteme uygun
olarak tam da filozoflarin dort nedeni etrafinda okuyabilecegimiz bir anlatim icinde
sunmustur. Mahdi’nin bu konudaki incelemeleri ve Mukaddime’nin tahkikinden elde
ettigimiz sonug, ibn Haldun’un a) biyolojik, psikolojik ve cografi nedenleri béyle bir
toplumun maddi nedeni olarak, b) bu maddi kosullarin UGzerine oturan ve siyasi

toplumu bilfiil kilan devleti formel neden olarak, c) toplumsal hareketliligin her

237 Omer Tiirker, “Kelam ve Felsefe Tarihinde Fahreddin Er-Razi”, islam Diisiincesinin Donlisiim
Caginda Fahreddin Er-Razi, (ed. Omer Tiirker ve Osman Demir), iISAM Yayinlar, istanbul, 2013,
$.23-38.; Frank Griffel, Gazali’nin Felsefi Kelami, cev. ibrahim Halil Uger ve Muhammed Fatih Kilig,
Klasik Yayinlari, istanbul, 2012, s. 433-439.
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dizeyinde aktif olan asabiyeti fail neden olarak ve d) ortak iyiyi (common

good/masalih amma) ise gaye neden olarak belirledigi oldu.?*

Mahiyetleri bakimindan karsilastirildiklarinda ise umran ile pratik felsefe
arasinda acik farklarin oldugu goérilmekle birlikte, umranin yeni bir pratik felsefe
sistemi olarak dugUnulebilecedi gortlur. Bu noktada pratik felsefe geleneginin
mabhiyeti acisindan ayirt edici niteligi ahlak ve siyaset arasindaki iliskiyi belirleme
tarzidir. Messai gelenek, s6z konusu iki alan arasinda mahiyetleri agisindan hemen
hemen bir denklik varsayar. Siyaset ile ahlak arasindaki fark yalnizca kendilerine
konu olan kisi sayisinda ortaya ¢ikar. Bu ylizden ahlak felsefesinde kisinin erdemleri

arastirilirken siyaset felsefesinde ise toplumun erdemleri arastirilir.

Umran ilmi ise ahlak ve siyaseti toplumsal yasamda meydana gelen zaruri
olgular olarak degerlendirmektedir. Bu bakimdan o, ahlak merkezli bir arastirma
olmamasi yoniiyle pratik felsefeden ayrilir. ibn Haldun’a gére umran ilmi olgusal bir
toplum arastirmasidir. Fakat tezde gdsterdigime inandigim sey; ibn Haldun'un,
umrani konusu bakimindan pratik felsefeye karsilik gelecek tarzda dizenledigidir.
Hatirlanacak olursa klasik donemde ilimler birbirlerinden konulariyla ayrigsmaktadir.
Ancak hem umran hem de pratik felsefenin kendisine konu aldidi sey, insan
iradesinden meydana gelen toplumsal varlik sahasidir. Bu bakimdan umran ile
pratik felsefe arasinda bir fark bulunmaz. Umran ilminin bu noktada yarattigi yenilik,
toplumsal arastirmayi deger merkezli olmaktan cikararak olgusal-bilimsel bir temele

oturtmasidir.

Umran ilminin pratik felsefe gelenegi ile streklilik iliskisi icinde bulundugunu
ve yeni bir pratik felsefe olarak gorulebilecegini gosteren bir dijer sey, ahlaki siyaset
ve toplum distincesine olan baghhdidir. Pratik felsefe gelenegine goére siyaset
esasen ahlakin bir toplum genelindeki tezahirinden ibarettir. Buna bagl olarak
filozoflarin siyaset literatlirleri ideal-mikemmel ve bozuk-mikemmel olmayan
toplumlari merkeze alir. ibn Haldun’'un umran ilmi ise olgusal arastirmayi merkeze
almakla birlikte ahlaki bir kaygiyi butiiniyle dislamaz. Zira ibn Haldun, hem klasik
siyaset felsefesinin ahlak merkezli adalet dairesi anlayisini benimsedigini hem de
seri siyasetin ideal bir yonetim tlrl oldugunu gdstermektedir. Mukaddime’de
mUmkin siyaset bigimleri arasinda saydigi ser'i siyaset, ibn Haldun’un toplumsal
yasam ve siyaseti degerden bagimsiz yalnizca gug¢ devleti dusuncesi Uzerinden

tasarlamadigina isaret etmektedir. Bu baglamda umran ilminin pratik felsefe

238 Bu konudaki detayli agiklamalar igin bkz. Mahdi, Ibn Khaldun’s Philosophy, s.232-284.
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gelenegdi icindeki yeniligini gésteren sey, ibn Haldun'un felsefe elestirilerinde ve
ahlak-siyaset iligkisini kurma tarzinda ortaya c¢ikar. Ona gdére Messailer pratik
felsefeyi metafizik kabullere bagli olarak kurmaktadirlar. Mesela Farabi ideal toplum
anlayisini ortaya koydugu Medinetl’l-Fadila eserinde Tanr’nin varligi, birligi, alemin
ondan sdduru gibi konular ele alarak baslar. Bunun sebebi Messailerin toplumu
birlikgi alem anlayiglarina uygun olarak kurgulamalaridir. ibn Haldun bu nedenle
filozoflarin burhani yénteminin dlzeltiimesi gerektigine inanir. Clnkli ona gére
filozoflarin hem metafizik hem pratik felsefedeki dnermeleri burhani yéntemde ikinci
makuller dedigi duyulurlardan batinidyle uzak ve tahkik edilemeyen anlamlara
dayanir. ibn Haldun bu anlamlari farazi, hayali seyler olarak degerlendirir. Ona gore
filozoflar aklin batin varligi idrak edecek bir derinlikte olduklarini disindukleri igin
bu konuda hataya dismuslerdir. Oysa varlik sahasinin genigligi disinuldiginde
akli idrak cok daha sinirli bir kapasiteye sahiptir. Bu nedenle o, burhani yontemin
yalnizca ilk makuller duzeyinde verdigi bilgilerden emin olunabilecegini dusundr.
Cunkd bu makuller nesnelerin tikel ve duyulur suretlerinden elde edildigi i¢in tahkik

edilmesi muimkunddur.

ibn Haldun’a gére filozoflar burhani yéntemi yukaridaki sebeplere bagli
olarak yanls islettikleri icin pratik felsefede 6nce aklin kendi icindeki ¢ikarimlari
araciligiyla degeri Uretmisler, daha sonra bu degere uygun bir toplum
varsaymislardir. ibn Haldun bu durumu biitiiniiyle farazi gérdiigi icin, umranda ilk
olarak toplumu bilimsel olarak incelemeye calisir. Bu nedenle onun inandigi ahlaki

siyaset ancak umranin topluma dair sundugu olgusal ¢ergcevede gergeklesebilir.

Bu baglamda ibn Haldun umranda mimkiin siyaset bicimlerinin iki tarzda
oldugunu ifade eder: dini ve akli siyaset. Her iki tlr siyaset bigimi de insanin
dinyadaki maslahatlarini gerceklestirmesi anlaminda ahlaki bir karaktere sahip
olabilir. Bununla birlikte dini siyaset insanin 6te dunyadaki akibetini de dusunerek
uretilen bir siyaset tarzi oldugu icin akli siyaseti de kapsayan ideal bir tiirdir. ibn
Haldun yine de dunyevi maslahatlar agisindan akli siyasetin yeterli oldugunu soyler.
Ona gore filozoflarin siyasi toplum igin peygamberin varligini zorunlu kabul etmeleri,
metafizik kabullerindeki yanlislarin bir sonucudur. Zira diinyada mevcut toplumlara
baktigimizda bir peygamber olmadidi halde maslahata dayali siyasi idarelerin var
oldugunu géruriiz. Bu ylizden ibn Haldun peygamberlige dayali siyaseti en yetkin
yonetim bicimi olarak gérse de varligini zorunlu kabul etmez. Ona goére

peygamberlik akil yoluyla degil seriat yoluyla bilinir.
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Yine ibn Haldun akli siyasetin de kendi iginde iki tiir miimkiin bigimi oldugunu
ifade eder. Bunlarin ilki halkin maslahatini gézeten, ikincisi ise hukimdarin kisisel
menfaatini temin eden akli siyasettir. ibn Haldun’un aciklamalari bu ikincisinin bir
kisinin bekasini gozettigi igin keyfi ve gayri-ahlaki bir yonetim oldugunu dusunduirur.
Fakat buna mukabil ydnetim bicimleri arasinda umranda en yaygin, gerceklesmesi
en olasi siyaset turd de hukimdarin menfaatlerini gbzeten akli siyasettir. Dolayisiyla
her ne kadar ser’i siyaset ve halk maslahatini gézeten akli siyaset tird mimkin olsa
da umranda gergeklesmeleri bakimindan dldsunuldiginde, hikidmdarin

menfaatlerini esas alan siyasete gore istisnaidirler.

ibn Haldun tam da bu noktada ahlaki kaygilari en az ama gerceklesme
imkani en cok olan siyaset turinun (yani hukimdar menfaatini gozeten akli
siyasetin) dahi ser’i bir nitelik kazanarak ahlaki bir zemine cekilebilecegini digstnur.
Nitekim ona gore cagindaki musliman hukimdarlar tam olarak bdyle bir siyaset
yaruturler. Bu siyaset tird, hikimdarin menfaatlerini ser’i hikimlere uygun sekilde
gerceklestiren ve bir tir akli ve dini siyasetin birlestiriimesinden olusan ahlaki bir

yonetimdir.

Séyledigimiz gibi ibn Haldun miimkiin bir ahlaki siyasetin umranin olgusal
cercevesine uygun gerceklesecegini disunidr. O halde bu akli ve seri siyasetin
bilesimi olan yonetimi bu cerceveye uygun olarak tarif etmis olmasi gerekir. Fakat
ibn Haldun filozoflar gibi béyle bir detayli ideal siyaset tarifinde bulunmamaktadir.
Cunkl ona gore ahlaki-reel siyaset mimkin seylerden biri olsa da her toplum kendi
basina tekil bir varlik oldugu igin icinde bulundugu uzam-zaman tarafindan bireysel
Ozellikler tasir. Dolayisiyla tim zamanlar igin gecerli tek bir ideal siyaset bicimi
yoktur. Ibn Haldun’un bdyle bir siyasete dair detayli anlatimda bulunmamasinin bir
diger sebebi de Mukaddime’'nin amaciyla ilgilidir. Neticede o umran ilminde
toplumun bilimsel bir tasvirini yapmayi, toplumsal varliklarin zorunlu dogalarini
aktarmayi amaclar. Fakat bu amaci onun ahlaki bir siyaseti “mimkin gormedigini”

ifade etmez. Sadece bu siyasetten “bahsetmedigini”’ gosterir.

Yine de tezde gostermeye calistigimiz gibi ibn Haldun reel bir ahlaki
siyasetin nasil olabilecegine dair bazi agik isaretlerde bulunur. Biz bu isaretleri
kullanarak ibn Halduncu bir ahlaki siyasetin nasil olabilecegini sinirli bir gergevede
gostermeye calistik. Ozetlemek gerekirse bu siyaseti tasavvur etmenin iki yolu

vardir. ilk olarak ahlaki siyasetin kosulu filozoflarin aksine &éncelikle toplumsal
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gerceklige dair bir arastirmayi gerekli kildigi icin umranin bu konuda ¢izdigi sinirlari

bilmeyi gerektirir.

Bu dogrultuda ahlaki bir siyaset i¢cin umrana dair bilinmesi gerekenler
sunlardir: ilk olarak ibn Haldun umranda siyasi bir toplumun meydana gelmesi igin
bazi sartlardan bahseder. Ona gére mutedil bir siyaset igin éncelikle mutedil bir fiziki
cografya gerekir. Clnkul fizik cografya, iklim kosullarindan dolayi insanlarin ahlaki
mizacini belirlemektedir. Dolayisiyla bazi iklim boélgelerindeki insanlar agiri sicaktan
dolayl ahlaki bir gevseklik tasirken, bazi bdlgelerdeki insanlar da asiri soguk
sebebiyle tam aksine fazla kati bir ahlaki mizaca sahip olurlar. Bu nedenle ibn

Haldun verimli hilal bélgesini umran acgisindan en yetkin bolge olarak degerlendirir.

Daha sonra ibn Haldun, umranda siyasi toplumun meydana gelmesi icin
sayica ve dayanisma agisindan gucli bir gruba sahip hikimdarin gerektigini ifade
eder. Bunun sebebi, ibn Haldun’a gére insanlarin fitratlarinda var olan birbirlerine
galip gelme ve adaletsizlik yapma egdiliminden dolayi, onlari birbirlerine karsi
zulmetmelerinden sakindiracak tek seyin, glclyle tim insanlari itaati altina alacak
bir hiikiimdarin gerekmesidir. ibn Haldun bu giiciin yalnizca giicli bir asabiye
bagiyla olusacagini soyler. Aksi halde insanlarin birbirlerine karsi haksizliklarini

durdurmak mimkin degildir.

ibn Haldun beseri umranin konumuzla iliskisi olabilecek son aksiyomu olarak
insanlarin yeme aligkanliklari ile umran tipleri ve ahlaki durumlari arasindaki iligkiyi
ele alir. Ona goére ilk olarak umranin bedevi ve hadari olarak farklilasmasinin sebebi
insanlarin gecim kaynaklarindaki ve ekonomik Gretim tarzlarindaki ayrimdan dogar.
Buna goére bedevi umranda yasayan insanlar hayvancilik ve tarim ile ugrastigindan
ekonomik anlamda arti deger Uretmeye takatleri yetmez. Bu ylzden onlar zaruri
ihtiyacglarini karsilayacak kadar utretimde bulunurlar. Zaruri ihtiyaclarla yetinmek ise
onlarin temel besin maddelerinden ibaret bir yiyecek aligkanliina sahip oldugunu
g6sterir. ibn Haldun bu aliskanhdin, besinlerin insanin mizacina olan etkisinden
dolayi bedeviler Gizerinde ahlaki bir olgunluk kattigini disunur. Clnku bedeviler basit
ve az miktarda yiyecekle yasamlarini surdurdUkleri i¢cin ahlaki mizaclari da bu

aliskanliklarina paralel olarak kanaatkar, cesur ve dindar olmaya yatkin hale gelir.

Aksi yénde benzer bir durum hadari umran igin de gegerlidir. ibn Haldun
hadari umranda insanlarin sehir yasamina gecerek ekonomik dretimin artirdigini,
buna bagli olarak da yasam tarzlarinin degistigini sdyler. Ona gdre hadariler

ekonomik refahla birlikte ahlaki zaaflari sahiplenmis olurlar. Clnki yasam
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tarzlarinda ve yiyecek aliskanliklarindaki luks, onlari doyumsuz, tembel, ¢ikarci ve
diinyevi arzularinin pesinde bir ahlaki mizaca siriikler. ibn Haldun’a gére devletin
yikilmasi da hadari umranin bu ahlaki digukligunun bir sonucudur. Zira insanlarin
refah ihtiyaci surekli artmasina ragmen devletin bunu karsilamadaki guci bir sinirda
duracag! igin toplumsal ve siyasi istikrarsizliklar baslar. Bununla birlikte herkesin
kendi menfaatlerine odaklanmasi hem devleti ayakta tutan asabiye glclni

zaylflatir, hem de toplumsal ahlaki bozarak hilenin dliizene hakim olmasini saglar.

ibn Haldun’un buraya kadar cizdigi olgusal gergeve tam da miimkiin bir
ahlaki siyasetin kalkis noktasi olacaktir.Simdi buna gére ibn Halduncu ahlaki
siyasetin ilk olarak asabiyeyi gbzeten ve ahlaki bozulmayi 6nleyecek bir yasam
tarzini hakim kilan bir sey olmasi gerekir. Fakat ibn Haldun devletin ¢okiisi ile ilgili
surecleri nihai anlamda zorunlu gérdugu igin bu ¢ézumler gegcicilige mahkum gibidir.
Yine de ibn Haldun’'un devlete bictigi tabii siirenin en azindan sinirlarinda

gezebilmek icin bdyle bir siyaset gerekli gorunar.

Bu noktada Mukaddime’de buldugumuz iki agiklama tarzi ibn Haldun’un
umranin ¢izdigi sinirlar ¢ergevesinde biffiil bir ahlaki siyaseti nasil tasavvur ettigini
g6stermektedir. Bu acgiklamalardan ilkine gore ibn Haldun ser'i siyasetin umrana
uygun hale getirilmesinin mimkin oldugunu 6rneklendirmektedir. Hatirlanacak
olursa o, umranda gercgeklesebilecek siyaset tarzlarindan en olasi olan ile en ideal
olani birlestirmenin miimkiin oldugunu diisiiniiyordu. Simdi bu anlamda ibn Haldun
seriatin kendi ¢aginda umrana uygun bir bicimde yeniden tesis edilebilecegini
g6steren bir drnek sunar. Bilindigi gibi hilafet islami naslarda Kureys kabilesine ait
olarak kabul edilir. Fakat ibn Haldun bu durumun umranin mevcut haline aykiri
oldugunu farkederek s6z konusu hikmu ilahi maksatlar gergevesinde umrana uygun
bir forma sokar. Buna goére hilafetin Kureys’e aidiyeti buttiniiyle islam’in ilk ¢aginda
Araplara sdz gegirebilecek asabiye giiciine sahip olmasiyla ilgilidir. Oysa islam ibn
Haldun’'un déneminde cok genis bir cografyaya yayilmis ve her bdlgede farkl
asabiye gruplar olusmustur. Bu nedenle ibn Haldun, asabiyeyi hiikmiin illeti kabul
ettigi icin, kendi ¢aginda asabiye sahibi olan grubun ydnetimde olmasini mesru
gorur. Nitekim bu durumu agiklarken genel bakis agisini yansitmasi bakimindan da
seriatin vakiaya genel olarak aykin olmadigini ifade eder. Bizim buradan
gikardigimiz sonug, Iibn Haldun'un seriati maksatlar baglaminda toplumsal
gerceklige uygun olarak yeniden uretmeye gayret ettigidir. Boylece guncel ile irtibati

kurulan ser’i siyasetin reel olarak varlik kazanmasi da mumkun olacaktir.
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ikinci agiklama ise ibn Haldun’'un umranda ahlaki bozulmaya karsi teklif
ettigini  dlisindigumuz tasavvufla ilgili ddslncelerinde bulunur. Tekrarlamak
gerekirse ibn Haldun bedevilerin zaten icinde bulunduklari sartlardan dolayi
neredeyse dogal olarak ahlakh olduklarini distnir. Bu nedenle umrandaki
bozulmanin kaynagi hadarilerin liikse bagli yagamlaridir. Dolayisiyla ibn Haldun’a
gbre bunu dnlemenin yolu hadarilerde de bedevilere yakin bir yasam tarzini kabul
ettirebilmektir. Bu noktada ibn Haldun’'un tasavvuf hakkinda Sifai’'s-Sail ve
Mukaddime’deki agiklamalari hadari umrandaki ahlaki bozulmaya karsi bir teklif gibi
durmaktadir. Zira ibn Haldun ahlaki olgunluk bakimindan bedeviler ile mutasavviflari
sik sik yanyana getirir ve Sifal’s-Sail’de tasavvufi yasam tarzinin yetkin ahlaki
model oldugunu ifade eder. Mutasavviflar da ona gdre tipki bedeviler gibi kanaatkar
ve dindar bir yasam surerler. Fakat mutasavviflarin bu egilimi bedeviler gibi dogal
degildir. Onlar ibn Haldun’un riyazet ve miicahede dedigi bir yéntem ile bu ahlaki
edinirler. Bu noktada hadarilerin de kendilerini dodal olarak ahlaki yasama sevk
eden bir temele sahip olmadiklari disindldiginde, tasavvufi yasamin tam da
hadarileri ahlaki sapmadan koruyacak sey oldugu anlasilir. Tasavvufi yasam ideal
bir ahlaki model olarak bedevilere dnerilemez, zira bedevi hayat tasavvufun ahlaka
erismede yontem olarak saydidi iradi riyazeti dogal bir sey olarak éniinde bulur. Bu

nedenle tasavvuf ancak hadarilere teklif edilmesi halinde anlamli olur.

Sonug yerine sdylersek, umran ilmi burhani yonteme sahip olmasi ve ahlaki
siyaset duslncesini surdirmesi bakimindan pratik felsefenin bir devamidir. Fakat o
burhani yontemi ilk makullerle sinirlandirmasi ve ahlak ve siyaseti buna uygun
bicimde yeniden realist bir tarzda kurmasi bakimindan ise oldukg¢a 6zgtn bir bilimdir.
ibn Haldun’a gére umran, degeri dnceleyerek dusiinilen farazi bir siyaset yerine

olguyu tasvir ederek ve merkeze alarak kurulan bir ahlaki siyasetin imkanini sunar.
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