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Ýbn Haldûn modern Arap dünyasýnda en çok tartýþýlan, hakkýnda yüzlerce
kitap ve makale yazýlan ve hatta Arapça gazetelerin köþe yazýlarýnda üzerine
en sýk yorum yapýlan düþünürlerdendir. Þüphesiz bunun en önemli sebep-
lerinin baþýnda Ýbn Haldûn’un yaþadýðý dönemin (XIV-XV. yüzyýllar) genel-
likle Arap düþüncesinin çöküþ devri olarak kabul edilmesi ve bunun
günümüz Arap-Ýslâm dünyasýnýn yaþadýðý kriz ile özdeþleþtirilmesi gelir. Zira
Ýbn Haldûn, Ýslâm dünyasýnda ilmî geliþmenin durduðu ya da gerilediðin
kabul edilen bir dönemde ufukta parlayan tek yýldýz olarak deðerlendirilirken
Batý karþýsýnda kendisini ezilmiþ olarak hisseden günümüz Arap ve Ýslâm
dünyasý siyasî platformda yeni Selâhaddîn-i Eyyûbî’ler, ilmî platformda ise
Ýbn Haldûn’lar beklemektedir.

Bu noktada Ýbn Haldûn’un Arap dünyasýnda bu kadar çok tartýþýlmasýnýn
diðer bir nedeni de hemen hemen bütün bilimsel buluþlarýn Batýlýlar tarafýndan
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Mit ve Gerçek Arasýnda:
Arap Dünyasýnda Ýbn Haldûn Yaklaþýmlarý

Cengiz Tomar∗

Between Myth and Reality: Approaches to Ibn Khaldun in the Arab World

Ibn Khaldun is one of the most discussed thinkers in the modern Arab world.
The most important reasons for this are that he lived in a time of crisis that
resembles the one that Muslims find themselves in at the present time, that
his thoughts have found approval from Western scientists and that they pos-
sess modern characteristics. It is for these reasons that the thoughts of Ibn
Khaldun, from the 19th century on, have given rise to a wide variety of inter-
pretations, including pan-Islamism, nationalism, socialism and other ideolo-
gies that have found interest in the Arab world. In this article, after examin-
ing the heritage of thought bequeathed by Ibn Khaldun to Arab culture,
starting from the time in which he lived, we will try to evaluate interpreta-
tions of al-Muqaddimah in the modern Arab world.

Key words: Ibn Khaldun, Muqaddimah, Arab Nationalism, Arap Thought.
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yapýldýðý bir dünyada, onun ilmî baþarýlarýnýn Batýlýlarca da tescil edilmiþ

olmasýdýr. Zira Ýbn Haldûn XIX. yüzyýlda Batýlýlar tarafýndan keþfedildikten

sonra, modern Arap dünyasýnda da üzerinde çalýþýlmaya baþlanmýþtýr. Arapça

kaleme alýnmýþ herhangi bir edebiyat tarihi incelendiðinde, Arap edebiyatý ve

düþüncesinin Ýbn Haldûn ile sonlandýrýldýðý ve daha sonra XIX. yüzyýla

atlandýðý görülmektedir. Nitekim geçen yüzyýlýn bu alandaki en önemli þah-

siyetlerinden Ömer Ferrûh, meþhur eserini Ýbn Haldûn’a kadar Arap Dü-

þüncesi Tarihi1 olarak isimlendirirken âdeta Arap düþüncesinin -modern

dönemler istisna edilecek olursa- Ýbn Haldûn ile hitâma erdiðini vurgulamak

istemiþtir.

Ýbn Haldûn, Arap dünyasýnda ilk olarak Ýbn Hacer el-Askalânî, Ýbn Arab-

þah, Makrîzî, Ýbn Taðriberdî, Muhammed el-Esedî ve Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî

gibi önemli þahsiyetler ile daha sonraki yüzyýllarda Makkarî ve Cebertî gibi

tarihçiler tarafýndan incelenmiþtir. Bundan sonra bir müddet unutulan Ýbn

Haldûn, XIX. yüzyýldan itibaren Arap dünyasýnda etkisini tekrar hissettirmiþ

ve üzerine çalýþmalar yapýlmaya baþlanmýþtýr.

XIX. yüzyýldan bugüne, Arap dünyasýnda yoðun olarak tartýþýlmaya devam

eden Ýbn Haldûn’un, Arap kültür hayatýnda ne kadar görüþ varsa o kadar da

farklý yorumu bulunmaktadýr. Ýbn Haldûn’u “iyi bir Arap milliyetçisi”, “Arap-

larýn parlak geçmiþinin en iyi temsilcisi ve çaðýmýz Arap gençliðinin örnek

alacaðý bir dâhi” olarak deðerlendiren menkýbevî yaklaþýmlarýn yaný sýra,

paradoksal bir biçimde “Araplýðý aþaðýlayan ve Araplara saldýran Berberî bir

yazar” olarak görenler de vardýr. Ýbn Haldûn hayranlarý onu aþýrý abartýlý

olarak kutsarken, tam aksine, Ýbn Haldûn karþýtlarý da Arap milliyetçiliði XIV-

XV. yüzyýllarda varmýþçasýna onu yermektedir. Bu iki zýt görüþ arasýnda Ýbn

Haldûn yorumlarý oldukça geniþ bir yelpazede yer almaktadýr. Ýbn Haldûn’u

sosyalist olarak deðerlendiren yorumlar da modern Arap düþüncesinde

önemli bir yer tutmaktadýr. Onu “hurafelere inanan bir gerici” olarak nite-

lendirenlerin yaný sýra, “Arap milliyetçiliðinin ilk teorisyeni” olarak görenler

de bulunmaktadýr2.
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1 Ömer Ferrûh, Târîhu’l-fikri’l-Arabî ilâ eyyâmi Ýbn Haldûn (Beyrut: Dârü’l-Ýlm li’l-Melâyîn,
1972). 

2 Bu konudaki literatür için bk. Aziz el-Azmeh, Ibn Khaldun in Modern Scholarship: A Study
of Methods (doktora tezi, 1977), University of Oxford, St. Antony’s College, s. 392-396.



Arap dünyasýnda Ýbn Haldûn üzerine son tartýþmalar ise, onun “umrân”

teorisini Ýhvân-ý Safâ risalelerinden aldýðý ve aslýnda Ýbn Haldûn’un Arap mil-

liyetçileri tarafýndan yaratýlan bir “mit” olduðu yönündedir3. Yine bazý çaðdaþ

Arap yazarlar XIV. yüzyýlda yaþayan Ýbn Haldûn ile çaðdaþ Arap düþüncesin-

deki Ýbn Haldûn arasýnda büyük bir fark olduðu görüþündedir4. Bu çalýþmada

Arap düþüncesinin Ýbn Haldûn’la sonlanmadýðý, aksine fikirlerinin halefleri

tarafýndan nasýl iþlendiði incelendikten sonra, modern Arap dünyasýnda Ýbn

Haldûn ve Mukaddime okumalarý deðerlendirilmeye çalýþýlacaktýr.

Öncelikle bir müteârife hâline gelen ve Ýbn Haldûn’un, Osmanlýlar hariç,

Ýslâm dünyasýnda tamamýyla unutulduðu görüþü üzerinde durmak gerek-

mektedir. Bu hükmün Arap dünyasýnda Ýbn Haldûn’dan sonra yazýlan eser-

ler incelenmeden alelacele verildiði anlaþýlmaktadýr. Zira Ýbn Haldûn, öncelikle

Ýbn Hacer el-Askalânî ve Makrîzî gibi öðrencileri tarafýndan tartýþýlmýþ; fikir

ve teorileri hem öðrencileri hem de halefleri tarafýndan vefatýndan sonra da

iþlenmiþtir.

Makkarî (ö. 1041/1632), Nefhu’t-tîb min gusni’l-Endelüsi’r-ratîb adlý

eserinde uzun bir biyografisini sunduðu ve þiirlerinden örnekler verdiði Ýbn

Haldûn’u överken5 ona yöneltilen en þiddetli tenkitler talebesi Ýbn Hacer el-

Askalânî’den gelmiþtir (ö. 852/1449). Ýbn Hacer’in bu eleþtirileri Sehâvî (ö.

902/1497) gibi daha sonraki tarihçiler tarafýndan tekrarlanmýþtýr. Ýbn Hacer,

bir taraftan hocasýnýn iyi bir tarihçi olduðunu diðer taraftan da sadece meþ-

rik’ýn tarihinden haberdar olduðunu ifade etmektedir6. Ýbn Haldûn’u öven

Makrîzî’ye (ö. 845/1442) itiraz eden Ýbn Hacer, hocasý Ýbn Haldûn’un Câhýz

tarzýnda kelime oyunlarý yapmaktan baþka herhangi bir özelliði bulun-

madýðýný zikretmektedir7.

Hocasýný Mýsýrlýlarýn alýþýk olmadýðý bir biçimde kadýlýk yapmakla da

suçlayan Ýbn Hacer, Ýbn Haldûn’un ilk defa kadýlýktan azledilmesinin sebebini

sahte evrak düzenlemek olarak açýklamaktadýr. Ýbn Hacer’e göre Maðripliler

3 Bk. Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, nazariyyâtü Ýbn Haldûn muktebese min Resâili
Ýhvâni’s-Safâ (Kahire: Âmir li’t-Týbâa ve’n-Neþr, 1996).

4 Hasan Hanefî, Mine’n-nakl ile’l-ibdâ‘ (Kahire: Dâru Kubâ’, 2000), I, 146-151.
5 Makkarî, Nefhu’t-tîb min gusni’l-Endelüsi’r-ratîb (nþr. Ýhsan Abbas, Beyrut: Dâru Sâdýr,

1968), IV, 172; Abdurahman Bedevî, Müellefâtü Ýbn Haldûn (Trablus: Dârü’l-Arabiyye,
1979), s. 300-318. 

6 M. Abdullah Ýnân, Ýbn Haldûn hayâtühû ve türâsühü’l-fikrî, Kahire: Müessesetü Muhtâr,
1991, s. 101; Abdurahman Bedevî, s. 333.

7 Þemseddin es-Sehâvî, ed-Dav’ü’l-lâmi‘ (Beyrut: Dârü’l-Mektebeti’l-Hayat, ty), III, 14; M.
Abdullah Ýnân, s. 102; Abdurahman Bedevî, s. 331.

Mit ve Gerçek Arasýnda

3



onun kadý olmasýný Mýsýrlýlarýn cahilliklerine yormuþlar ve kadýlýðý artýk çok

itibarlý bir müessese olarak görmemeye baþlamýþlardý. Bunlarla de yetin-

meyen Ýbn Hacer, hocasýný kiþisel olarak da ahlâksýzlýkla suçlamaktadýr. Ýbn

Haldûn’a karþý bütün bu suçlamalarda bulunan Ýbn Hacer, hocasýndan icazet

almak amacýyla günümüze de ulaþan bir istida yazmýþtýr; Ýbn Haldûn da bu

istida üzerine Ýbn Hacer’e icazet vermiþtir8. Ýbn Hacer’in talebesi Sehâvî de el-

Ý‘lân bi’t-tevbîh li-men zemme’t-târîh adlý eserinde Ýbn Haldûn’dan etkilen-

mekle birlikte, hocasý Ýbn Hacer’in tenkitlerini tekrarlamýþtýr9.

Ýbn Hacer’in aksine, hocasýndan övgüyle bahseden Makrîzî’nin eserle-

rinde Ýbn Haldûn etkisi açýkça görülmektedir. Orta Çað Ýslâm tarihçileri arasýn-

da Ýbn Haldûn’un metodunu eserlerine yansýtan en önemli tarihçinin Makrîzî

olduðunu söylemek mümkündür. Bu mânâda Ýbn Haldûn’un metotlarýný tarih-

çiliðe uygulamak açýsýndan Makrîzî, hocasýný geçmiþtir. Braudel’in deyimiyle,

tarihin yüzey akýntýlarý olan ve hýzla deðiþen siyasî olaylarý araþtýrdýðý gibi,

tarihin dip akýntýlarý olan ve çok yavaþ ilerleyen ekonomik ve sosyal yapýlarý

da incelemeye çalýþmýþtýr. Yazdýðý eserlere bakýldýðýnda Makrîzî, dönemin tar-

ihçileri arasýnda hemen göze çarpmaktadýr. Hocasýndan sitayiþle söz eden

Makrîzî, “Ýnsan muradýna ancak, bir benzeri daha yazýlmayan Mukaddime

ile eriþebilir. O, ilim ve marifetin özüdür. Hadiselerin ve haberlerin hakikatini

tarif eder. Sözleri, eþi bulunmayan pýrlantadan daha güzel, meltem ile serinle-

miþ sudan daha latiftir”10 demek suretiyle Mukaddime’yi övmektedir.

Ancak bundan daha önemlisi Ýbn Haldûn’un Kahire’deki ikameti esnasýn-

da âlim, tarihçi ve talebelerinden teþekkül eden “Ýbn Haldûn ekolü” içerisinde

Makrîzî’nin önemli bir yerinin olmasýdýr11. Sadece eserlerine bir göz atmak

dahi Makrîzî’nin tarihçiliði üzerindeki Ýbn Haldûn etkisini görmek için yeter-

lidir. Makrîzî’nin tarihle ilgili eserlerinin yaný sýra, genel Ýslâm tarihi problem-

lerini tartýþan, diðer Ýslâm tarihçileri tarafýndan gözardý edilen Ýslâm dünyasýna

komþu devletlerin tarihleri ile Ýslâm âleminin iktisadî ve sosyal tarihini ilmî

metotlarla inceleyen eserleri de bulunmaktadýr12. Bu çalýþmalar arasýnda 808

8 M. Abdullah Ýnân, s. 102-108.
9 Þemseddin es-Sehâvî, el-Ý‘lân bi’t-tevbîh li-men zemme’t-târîh (nþr. Franz Rosenthal,

Beyrut, ts. [Dârü’l-Kütübi’l-Ýlmiyye], s. 128-129, 177; M. Abdullah Ýnân, s. 220-227.
10 Abdurahman Bedevî, s. 331.
11 Eymen Fuâd Seyyid, “Makrîzî”, Türkiye Diyanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), XXVII,

448; F. Rosenthal, “al-Maqrîzî”, Encyclopaedia of Islam (Second Edition) (EI2) (Ýng.), VI, 193.
12 Eymen Fuâd Seyyid, “Makrîzî”, DÝA, XXVII, 450.
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(1405) yýlýna kadar Mýsýr’da meydana gelen kýtlýklarý ve bunlarýn yarattýðý
ekonomik ve sosyal problemleri inceleyen Ýðâsetü’l-ümme bi-keþfi’l-ðumme,

Mýsýr’da Sultan Berkuk dönemine kadar basýlan paralarý konu alan Þüzûrü’l-

ukûd fî zikri’n-nukûd, ilk dönem Ýslâm tarihinin en önemli siyasî problem-
lerinden olan Emevî-Abbâsî (Hâþimî) çatýþmasýný inceleyen en-Nizâ ve’t-

tehâsum fî mâ beyne Benî Ümeyye ve Benî Hâþim, ölçü ve tartýlardan
bahseden Risâle fi’l-evzân ve’l-ekyâli’þ-þer‘iyye ve Kýptîlerin tarihini konu
alan Târîhu’l-Akbât, Habeþistan’daki Ýslâm hâkimiyetini anlatan el-Ýlmâm

bi-ahbâri men bi-arzi’l-Habeþe min mülûki’l-Ýslâm, Mýsýr’a yerleþen Arap
kabilelerini konu alan el-Beyân ve’l-i‘râb bi-men nezele arza Mýsr mine’l-

Arab13 gibi o döneme kadar Ýslâm tarihçilerinin ilgilenmediði konular ile ikti-
sadî ve sosyal tarih alanlarýný inceleyen eserler sayýlabilir. Makrîzî’nin Mýsýr
tarihini ele alan es-Sülûk li-ma‘rifeti düveli’l-mülûk adlý eserinde dahi siyasî
tarihin yaný sýra iktisadî ve sosyal konulara geniþ yer verilmiþtir.

Makrîzî’nin eski çaðlardan itibaren Mýsýr’da meydana gelen kýtlýk,
pahalýlýk, doðal afet ve felaketlerden bahseden Ýðâsetü’l-ümme bi-keþfi’l-

ðumme adlý eserini14 içerik açýsýndan incelediðimizde Ýbn Haldûn’un Makrîzî
üzerindeki etkisi açýkça görülmektedir. Eserinin özellikle meydana gelen
felaketlerin sebeplerinden bahsettiði kýsmýnda Ýbn Haldûn’un tesiri oldukça
fazladýr15. Makrîzî, Ýbn Haldûn’a ait “ahvalü’l-vücûd” ve “tabiatü’l-umrân”16

gibi kavramlarý bu bölümde aynen kullanmýþtýr. Kýtlýklarýn ve tahribatýn sebep-
leri, Makrîzî’ye göre, idarî ve dinî makamlarýn rüþvetle tayini, cehaletin art-
masý, toprak icar fiyatlarýnýn yükselmesi, paralarýn deðerinde meydana gelen
düþmeler gibi ekonomik ve sosyal problemlerdir17. Daha sonra toplumu
sýnýflara (tabaka) ayýran Makrîzî; ehl-i devlet, büyük tüccarlar, esnaf ve
küçük tüccarlar, çiftçiler ve köylüler, ilim talep edenler, âlimler ve ecnâdü’l-
halkanýn da içinde bulunduðu fakirler, zanaatkârlar, çok yoksullar ve dilen-
cilerden oluþan bir toplum yapýsý sunmaktadýr. Bütün bu sýnýflarýn malî
durumlarýndan bahseden18 Makrîzî, daha sonra kendi döneminde para ve

13 Eymen Fuad Seyyid, “Makrîzî”, DÝA, XXVII, 450; F. Rosenthal, “al-Maqrîzî”, EI2 (Ýng.), VI,
193.

14 Makrîzî, Ýðâsetü’l-ümme bi-keþfi’l-ðumme (nþr. Mustafa Ziyâde-Cemâleddin eþ-Þeyyâl),
Kahire: Dârü’l-Kütüb ve’l-Vesâiký’l-Kavmiyye, 2002; Mamluk Economics, A Study and
Translation of al-Maqrizi’s Ighathah (trc. Adel Allouche), Salt Lake City 1994.

15 Makrîzî, Ýgâsetü’l-ümme, s. 41-62.
16 Makrîzî, s. 41.
17 Makrîzî, s. 41-72.
18 Makrîzî, s. 72-75.
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fiyatlarý incelemektedir19. Nihayetinde konuyla ilgili çözüm önerileri sunan
Makrîzî’ye göre en önemli çözüm, paralardaki altýn ve gümüþ oranlarýnýn
sabitlenmesiyle enflasyonun önlenmesidir20. Makrîzî’nin bu eserinde kul-
landýðý devletin tabiatý, yükseliþi ve çöküþü, vergiler, umranýn tahrip olmasýn-
da zulmün rolü gibi tabirler Mukaddime ile birebir benzerlikler taþýmak-
tadýr21. Mukaddime ile el-Ýðâse arasýnda sadece içerik açýsýndan deðil, üslup
açýsýndan da benzerlikler bulunmaktadýr. Her iki müellif de her bölüme
okuyucuyu muhatap alarak ve ona dua ederek baþlayýp kýsaca o bölümle
ilgili gerçekleri ortaya koyduktan sonra, felsefî bir tefsir ve tarihî örneklerle
konuyu açarak her bölümü bir ayetle bitirirler22. Þüphesiz Ýbn Haldûn’un
Makrîzî’ye tesiri daha tafsilatlý olarak çalýþýlmaya muhtaçtýr.

Ýbn Haldûn’un etkisi, XV. yüzyýlda Suriye’de yaþamýþ, ancak hayatý
hakkýnda fazla bir bilgi bulunmayan Muhammed el-Esedî’nin (ö. 854/1450’den
sonra)23 et-Teysîr ve’l-i‘tibâr adlý eserinde de görülmektedir. Memlüklerin son
döneminde Mýsýr’da ve özellikle de Suriye’de iktisadî problemler nedeniyle
ortaya çýkan sosyal huzursuzluklarý önlemek amacýyla kaleme alýndýðý anla-
þýlan eser, bir reform çaðrýsý niteliðindedir24.

Eserine umran ile baþlayan müellif, eski çaðlardan itibaren umranýn öne-
mini verdiði örneklerle sýraladýktan sonra, Müslümanlarýn katkýlarýný anlat-
mýþtýr. Kitabýnýn hemen baþýnda devletin ve sultanýn toplum ve medeniyet
için gerekli olduðunu ifade eden25 Muhammed el-Esedî’ye göre insanoðlu
beþ þeye muhtaçtýr. Bunlar gýda, su, elbise, barýnma ve cinsel ihtiyaçlardýr.
Ancak insanoðlu bütün ihtiyaçlarýný tek baþýna karþýlayamaz. Bu ihtiyaçlar
ancak yardýmlaþma ve dayanýþma yoluyla giderilebildiði için toplumda iþ
bölümü vardýr26.

Esedî’ye göre lüks ve debdebe, bir devletin gücünün zirvesidir. Bundan
sonra ise bozulma (fesâd ve halel) baþlar27. Müellifin Ýslâm tarihinin Eme-

19 Makrîzî, s. 76-80.
20 Makrîzî, s. 80-86.
21 M. Abdullah Ýnân, s. 110.
22 Makrîzî, neþredenlerin giriþi, s. 2.
23 Halil Sahillioðlu, “Esedî, Muhammed b. Muhammed”, DÝA, XI, 369.
24 Muhammed el-Esedî, et-Teysîr ve’l-i‘tibâr ve’t-tahrîr ve’l-ihtibâr fî mâ yecibü min hüsni’t-

tedbîr ve’t-tasarruf ve’l-ihtiyâr (nþr. Abdülkâdir Ahmed Tuleymât), Kahire: Dârü’l-Fikri’l-
Arabî, 1968 (Bu eserden beni haberdar eden Doç. Dr. Cengiz Kallek’e teþekkür ederim).

25 Muhammed el-Esedî, s. 41.
26 Muhammed el-Esedî, s. 41.
27 Muhammed el-Esedî, s. 43-44.
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vîler, Abbâsîler ve Fâtýmîler dönemini bir yükselme devri olarak; kendi

yaþadýðý Memlükler dönemini ise bir çöküþ dönemi olarak gördüðü anlaþýl-

maktadýr28. Esedî, devletlerin gücünü siyasî baþarýlarýna göre deðil iktisadî

zenginliklerine, gelir ve gider oranlarýnýn yüksekliðine ve yaptýklarý imar

faaliyetlerine göre deðerlendirmektedir29. Memlükler dönemindeki bozulmanýn

tarýmýn ihmali, aþýrý vergilendirme, çiftçilere yapýlan zulüm ve devlet görev-

lerinin parayla satýlmasý30 gibi iktisadî ve sosyal sebeplerle husule geldiðini

ifade ettikten sonra, çözüm önerileri sunmaktadýr. Ýkinci bölümde devletin

bekasý için halka (raiyye) iyi muamele edilmesi, þehirlerin imarý ve fakir aile-

lere yardým edilmesinin gerekliliði üzerinde durulmaktadýr31. Üçüncü bölümde

pahalýlýk, harpler, zulüm ve fitneler ile devleti bunlardan kurtarmanýn yol-

larýndan bahsedilirken, özellikle paralardaki altýn ve gümüþün deðerleriyle

oynanmasý (taðþiþ) fesadýn ana kaynaðý ve umranýn çöküþü olarak ifade

edilmiþtir. Zira Esedî’ye göre toplum ve medeniyet ancak para ile mümkün

olur. Dünyadan yüz çevirerek zühde dalanlar dýþýnda, her insan için para

gereklidir32.

Bundan sonra pahalýlýk üzerinde duran müellif, bunun sebeplerini de

himaye, karaborsa, baský ve yasaklamalar ile ziraatin ihmali olarak açýklýyor.

Müellifin ilginç önerilerinden birisi de kýtlýklarý ve fiyat artýþlarýný önlemek için

Mýsýr’ýn günlük, aylýk ve yýllýk tahýl tüketiminin hesaplanmasý ve buna göre

ekim yapýlmasýdýr33. Müellifin oldukça ilginç çözüm tekliflerinden birisi de

Ýbn Haldûn’un izlerini taþýmaktadýr. Esedî aðýr ve çok çeþitli vergiler nede-

niyle yabancý tüccarlarýn Mýsýr’la ticaret yapmaktan kaçýndýklarýný ve vergisi

daha az olan ülkelere yöneldiklerini; bunun da Mýsýr’ýn iktisadýný zayýflat-

týðýný düþünerek vergilerin hafifletilmesini ve çeþidinin azaltýlmasýný öner-

mektedir.34 Özellikle mal toplamanýn ve bu malý dondurarak umrana katkýda

bulunmamanýn fesadýn artmasýndaki rolünü de vurgulamaktadýr.35

Arap dünyasýnda Ýbn Haldûn geleneðinin meþrýk kolunu Makrîzî, Ýbn

Taðriberdî (ö. 874/1470) ve Muhammed el-Esedî gibi müellifler oluþtururken

28 Muhammed el-Esedî, s. 46, 54-78.
29 Muhammed el-Esedî, s. 74-76.
30 Muhammed el-Esedî, s. 92-96.
31 Muhammed el-Esedî, s. 97-109.
32 Muhammed el-Esedî, s. 113.
33 Muhammed el-Esedî, s. 141-143.
34 Muhammed el-Esedî, s. 83-84.
35 Muhammed el-Esedî, s. 47. 
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maðrip kolunu ise Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî (ö. 896/1491) ve halefleri teþkil

etmektedir. Endülüs’ün Hýristiyanlar tarafýndan geri alýnmasý (reconquesta)

esnasýnda, Maleka (Malaga) ve Gýrnata’da (Granada) kadýlýk görevinde bulu-

nan ve Müslümanlarýn içinde bulunduðu durumun pek de iç açýcý olmadýðýný

gören Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, Endülüs’ün son kalesi durumundaki

Gýrnata’nýn düþüþünü önlemek için büyük çaba göstermiþtir. Hýristiyanlar

karþýsýnda Müslümanlarý içine düþtükleri bunalýmdan kurtarmaya çalýþan

Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, Bedâiu’s-silk fî tabâii’l-mülk adlý eseri de bu maksat-

la telif etmiþtir. Eser tamamýyla Mukaddime örnek alýnarak hazýrlanmakla

birlikte, bazý ilaveler ve þerhler yapýlmýþtýr36.

Eseri neþreden Ali Sami en-Neþþâr tarafýndan Müslümanlarýn siyaset felse-

fesine dair telif ettikleri en önemli eser olarak tanýtýlan Bedâiu’s-silk, bu alan-

da Ýslâm fikir tarihinin Mukaddime’den sonra en önemli halkalarýndan biri

olarak kabul edilmektedir.37 Neþþâr’a göre temelde Mukaddime’ye istinat

eden eser, Ýbn Haldûn’un fikirlerini geliþtirmiþ, siyaset sosyolojisi alanýnda Ýbn

Haldûn’dan daha ileri adýmlar atmýþ, onun nazariyeleri ile kendi görüþlerini bir

sentez hâline getirirken Mukaddime’de geniþ yer verilmeyen, siyaset ahlâký

üzerinde durmuþtur. Neþþâr, Ýbnü’l-Ezrak’ýn, faydalandýðý kaynaklarý zikrede-

rek ahlâklý davrandýðýný ifade ederken, Ýbn Haldûn’un ise kullandýðý kay-

naklarý özellikle zikretmemek suretiyle etik davranmadýðýný ima etmiþtir38.

Ýbnü’l-Ezrak kitabýnýn ilk bölümlerinde Ýbn Haldûn’un nazariyelerini

özetlemiþ ve daha sistematik bir hâle getirmiþtir. Mukaddime’deki bazý

konularý da þerhederek, kendi görüþlerini de ilave etmiþtir39. Ýbnü’l-Ezrak,

umranýn gerekliliði, insanýn tabii olarak medenî olmasý, umraný, bedevî ve

hadârî olarak ikiye taksim etmesi, bedevîlikten hadârîliðe geçiþ, bedevîlerin

hayra daha yatkýn olmasý, asabiye kavramý, riyâset ve devletin gerekliliði

gibi konularý Ýbn Haldûn’dan alarak özetlemiþ, þerh etmiþ ve yer yer muhale-

fet etmiþtir40. Ýbn Haldûn’un anlaþýlmasýnda Ýbnü’l-Ezrak çok önemli bir yere

sahiptir. Zira Ýbn Haldûn kullandýðý pek çok ýstýlahý açýklamamýþtýr. Bunun

üzerine modern müellifler bu kavramlarý kendi dönemlerindeki anlayýþlara

36 Tahsin Görgün, “Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî”, DÝA, XXI, 36.
37 Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, Bedâiu’s-silk fî tebâii’l-mülk (nþr. Ali Sâmî en-Neþþâr, Baðdat:

Vizâretü’l-Ý‘lâm, 1977), I, 5.
38 Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, I, 6.
39 Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, I, 20.
40 Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, I, 1-150.
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göre açýklamak suretiyle anakronizme düþmüþlerdir. Yaþadýðý dönem ve
toplum yapýsý itibariyle Ýbn Haldûn’a oldukça yakýn olan Ýbnü’l-Ezrak, bu
kavramlarýn özellikle siyaset felsefesi ile ilgili olanlarýndaki kapalýlýklarý
giderdiðinden önemlidir.

Ýbn Haldûn’un Maðripteki mirasý Ýbnü’l-Ezrak’ýn ardýndan uzun müddet
ele alýnmamýþ gibi görünüyor. Ancak Ýbnü’l-Ezrak’tan faydalanan eserler
dolaylý olarak Mukaddime’den yararlanmýþlardýr. Bunlar Ðâlî b. Muhammed
el-Hasenî el-Ýdrîsî (ö. 1872), Muhammed b. Muhammed el-Allâf el-Abdalâvî
(ö. 1894), Ebu’l-Abbas Ahmed b. el-Hâþimî (ö. 1910) ve Ebu Osman b. Said
b. Abdullah el-Dekkâlî’dir41.

XIX. yüzyýl öncesinde Osmanlý devlet adamý ve tarihçilerin, Mukaddi-

me’ye önem vermeleri ve onun etkisi altýnda kalmalarý karþýsýnda, Arap
müelliflerin Ýbn Haldûn’u unutmalarý daima tartýþma konusu olmaktadýr.
Bunun en önemli sebeplerinden biri Ýbn Haldûn ve talebelerinin ölümünün
ardýndan Memlük Devleti’nin Osmanlýlar tarafýndan yýkýlmasýyla birlikte ta-
rihçiliðin ekseninin Suriye ve Mýsýr’dan Ýstanbul’a intikal etmiþ olmasýdýr.
Bundan sonra Kahire bir baþkent olmaktan çýkarak eyalet merkezi hâline
gelmiþtir. Zira tarihçilik hem siyasî haberlere hem de maddî açýdan sarayýn
desteðine muhtaçtý. Ýletiþim imkânlarýnýn son derece kýt olduðu bu dönemde
Arap eyaletlerinden önemli bir tarihçinin çýkmasý da bu nedenlerle oldukça
zordu. Nitekim bundan sonra sarayýn yakýnýnda bulunan Osmanlý tarihçileri
bu görevi yerine getirmiþler ve dolayýsýyla Ýbn Haldûn ve Mukaddime’yi
tetkik etme görevi de onlara düþmüþtür. Zaten Osmanlý döneminde telif edilen
Arapça tarihleri incelediðimizde bunlarýn büyük kýsmýnýn padiþahlardan ve
devletin umumî tarihinden özetle bahsettikleri ya da hiç bahsetmedikleri ve
daha ziyade mahallî hadiseleri anlatmakla yetindikleri görülmektedir. Bu,
Arap tarihçilerinin haber kaynaðý olan payitahta ve resmî yazý dili olan
Türkçeye uzaklýklarýyla alâkalýdýr. Ýkinci bir husus, bunlarýn asýl mesleklerinin
daha ziyade esnaflýk gibi iþler olmasýdýr. Bu da onlarýn padiþahýn inâmýna,
yani malî desteðine uzak olmalarýyla açýklanabilir. Nitekim bu dönemde
Mýsýr’da eser telif eden tek büyük tarihçi olan Cebertî (ö. 1240/1825), tari-
hinin ilk sayfalarýnda Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sine “Onu kim okursa ilimle
dolu bir denizle ve marifenin nefis mücevherleriyle karþýlaþýr” þeklinde atýfta
bulunmakta ve eserinde Ýbn Haldûn’un etkisine rastlanmaktadýr42. Üçüncü

41 Ýbnü’l-Ezrak el-Gýrnâtî, I, (neþredenin giriþi), 24-28.
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bir husus ise Ýbn Haldûn’un genellikle kriz dönemlerinde daha popüler

olmasýdýr. Yukarýda zikredildiði gibi Ýbn Haldûn’dan etkilenen âlimlerin pek

çoðu þu ya da bu þekilde kriz dönemi müellifleridir.

Ýbn Haldûn XIX. yüzyýlda Osmanlý Devleti’nin krizde, Arap milliyetçili-

ðinin yükselmekte olduðu bir dönemde Arap dünyasýnda tekrar incelenmeye

baþlanmýþtýr. Onun fikirleri özellikle Cemâleddin-i Efgânî’nin (ö. 1897) düþün-

celerinde önemli bir yer tutmaktadýr43. Ýbn Haldûn’un asabiye kavramýný

siyasette önemli bir unsur olarak gören Efgânî, Ýslâm devletlerinin çözülerek

yýkýlmasýný asabiyenin zayýflamasýna baðlamaktadýr. Ona göre siyaset için

gerekli tüm iyi unsurlarý uhdesinde barýndýran asabiye, devleti güçlü kýlan en

önemli ayaktýr. Efgânî’ye göre zayýf Arap kabileleri Ýslâm’ýn yarattýðý asabiye

ile seksen yýl gibi kýsa bir sürede güçlü bir devlet kurmuþlardýr. Asabiye,

toplum için asgarî bir gerekliliktir ve din, asabiyenin oluþumunda önemli bir

etkendir. Gruplar hâlinde yaþayan insanlar barýnma ve güvenlik gibi

gerekçelerle çatýþýrlar. Bu durum gruplar içerisinde dayanýþmaya yol açar ve

böylece milletler doðar. Millî dayanýþma zor durumlarda gerektiðinde ortaya

çýkar ve zorunluluk ortadan kalkýnca daðýlýr44.

Urabî isyanýnda rol oynayan Mýsýrlý gazeteci Abdullah en-Nedim (ö. 1896)

de Ýslâm’ýn Batý karþýsýnda gerilemesini, Avrupalýlarýn dil birliði saðlayarak

kendi dýþýndakilere karþý mücadele etmesine ve Müslümanlarýn geçmiþte

kendilerinde var olan asabiyeyi kaybetmelerine baðlamaktadýr. Nitekim o,

kurtuluþun Müslümanlarýn kendi aralarýndaki asabiyeyi tekrar tesis etmekle

mümkün olabileceðini ifade etmekteydi45.

42 Cebertî, Târîhu acâibi’l-âsâr fi’t-terâcim ve’l-ahbâr (Beyrut, ts. [Dârü’l-Fârîs]), s. 11; Abd
al-Rahman al-Jabarti’s History of Egypt (ed. Thomas Philipp-Moshe Perlmann, Stuttgart:
Franz Steiner Verlag, 1994), Text volumes I, 7.

43 Efgânî’nin hayatý ve düþüncesi için bk. Nikki R. Keddie, An Islamic Response to
Emperialism: Political and Religious Writings of Sayyid Jamâl al-dîn al-Afghânî,
Berkeley: University of California, 1968; M. Ebû Reyye, Cemâlüddîn el-Efgânî (Kahire:
Dârü’l-Maârif, 1980); Abdülbâsit Muhammed Hasan, Cemâlüddîn el-Efgânî ve eserühû fi’l-
âlemi’l-Ýslâmiyyi’l-hadîs (Kahire: Matbaatü’t-Takdîm, 1982); Abdülvehhâb el-Mar‘aþlî, et-
Tecdîd fi’l-fikri’l-Ýslâmiyyi’l-muâsýr: Cemâlüddîn el-Efgânî (Ýskenderiye: Dârü’l-Ma‘rifeti’l-
Câmiiyye, 1983); Muhammed Amâre, Cemâlüddîn el-Efgânî (Kahire: Dârü’l-Müstakbeli’l-
Arabiyye, 1984); Hayreddin Karaman, “Efgânî, Cemâleddin”, DÝA, X, 456-466.

44 Silvia G. Haim, Arab Nationalism, an Anthology (Berkeley: University of California,
1976), s. 12-14.

45 Haim, s. 15-16. 
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XX. yüzyýl baþlarýndaki hilâfet tartýþmalarýnda da Ýbn Haldûn’un

Mukaddime’sinden etkiler bulmak mümkündür. Ýslâm ile siyaset arasýnda bir

baðlantý bulunmadýðýný ileri süren ve hilâfet karþýtý görüþleriyle tanýnan Ali

Abdurrâzýk, el-Ýslâm ve usûlü’l-hükm adlý eserinde Ýbn Haldûn’un hilâfetle

ilgili görüþlerinden istifade etmiþtir46.

XX. yüzyýl baþlarýndan itibaren Ýbn Haldûn ve Mukaddime’si hakkýnda

pekçok araþtýrma yapýlmaya baþlanmýþtýr. Bunlardan bir kýsmý sadece Ýbn

Haldûn’u öven ve onun Batýlýlardan önce pek çok bilimin temellerini ortaya

koyduðunu ifade etmek için yazýlan menkýbevî eserler olduðundan, bunlara

burada deðinilmeyecektir47.

Arap dünyasýnda Ýbn Haldûn’la ilgili kapsamlý ilk eserlerden biri olan

Felsefetü Ýbn Haldûn el-ictimâiyye’yi48 telif eden Tâhâ Hüseyin, Ýbn Hal-

dûn’a aðýr eleþtirilerde bulunmuþtur. Müellif Ýbn Haldûn’un, Tunus’taki eðiti-

minden ve hocalarýndan pek bahsetmemesine þüpheyle yaklaþýrken, onun

okuduðunu iddia ettiði kitaplarýn da o dönemde Tunus’ta bulunmasýnýn zor

olduðunu ileri sürmektedir. Ýbn Haldûn’un bu kitaplarý Mýsýr’a geldikten sonra

gördüðünü ve Ezher ulemâsýndan daha aþaðý olmadýðýný kanýtlamak için

Mukaddime’de zikrettiðini belirtir. Ýbn Haldûn’un Mâlikî fýkhý ile ilgili olarak

okuduðunu zikrettiði Ýbnü’l-Hâcib’in Muhtasar’ýnýn Mâlikî fýkhý deðil, fýkýh

usulü kitabý olduðunu, yine otobiyografisinde bir cildinin kendisinde bulun-

duðunu iddia ettiði el-Eðânî adlý eserin, Mukaddime’sinde bir nüshasýnýn

elinde bulunduðunu ifade etmesini bu kitabý hiç görmediðine kanýt olarak

göstermektedir49.

Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’un kelâm, mantýk ve felsefe okuduðundan

bahsederken hiçbir kitap ismi vermemesini, esasýnda felsefesinin ancak

Kahire’de kaldýðý yýllarda oluþtuðuna delil olarak gösterip50 aslýnda onun

Mýsýr’ýn bir ürünü olduðunu tebarüz ettirmek istemiþtir. Ýbn Haldûn’u desise-

lerle dolu bir siyasî hayat sürmek ve hainlikle tavsif eden Tâhâ Hüseyin,

46 Ali Abdürrazýk, Ýslâm’da Ýktidarýn Temelleri: el-Ýslâm ve usûlü’l-hükm (trc. Ömer Rýza
Doðrul, Ýstanbul: Birleþik Yayýncýlýk, 1995), s. 28-29, 52-53, 67, 72, 103.

47 Bu eserler için bk. Azmeh, s. 392-393.
48 Tâhâ Hüseyin, Felsefetü Ýbn Haldûn el-ictimâiyye (trc. M. Abdullah Ýnân, Kahire:

Matbaatü’l-Ý‘timâd, 1925).
49 Tâhâ Hüseyin, s. 11-12.
50 Tâhâ Hüseyin, s. 12.
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onun bu desiselerini Kahire’de yapamayacaðýný görünce, mecburen kendini
ilmî hayata verdiðini düþünmektedir51.

Tâhâ Hüseyin’in gözünde mahir bir siyasetçi olan Ýbn Haldûn, bu siyasî
yeteneðini hizmetinde bulunduðu devlet ya da hanedanlarýn lehinden ziyade,
kendi þahsî çýkarlarý doðrultusunda kullanmýþtýr52. Ona göre Ýbn Haldûn, oto-
biyografisini yazan ilk Arap müellif olarak kendini göstermek ve övmek için
bu eseri telif etmiþtir. Zira ondan önce yazýlan Rýhletü Ýbn Cübeyr ve Rýhletü

Ýbn Battûta gibi eserler, müellifin hayatýndan ziyade seyahat ettiði ülkeleri
tavsif ederken, Rýhletü Ýbn Haldûn’da yazarýn hayatý anlatýlmaktadýr. Ona
göre Ýbn Haldûn söz konusu eserinde yaptýðý siyasî hatalara bahane bulmak
yoluna gitmemiþ; zira bunlarýn hata olduðunu dahi kabul etmemiþtir53.

Ýbn Haldûn’un samimi ve takva sahibi bir Müslüman olduðu yönündeki
görüþlere karþý çýkan Tâhâ Hüseyin, onun nazarýnda Ýslâm’ýn, inanýlmasý ve
farzlarýnýn ifa edilmesi dýþýnda, siyasî hayatýna hiçbir etkisinin olmadýðý
kanaatindedir54. Ona göre aþýrý derecede kendine güvenen Ýbn Haldûn, eser-
lerinde kendisinin dâhi olduðunu ifade etmekten çekinmemiþtir. Tâhâ Hüse-
yin’in nazarýnda aþýrý ferdiyetçi bir kiþi olarak Ýbn Haldûn, vatan ya da aile
tanýmaz; vatan onun için geçimini temin edebildiði ve iltifat gördüðü her
yerdir. Ýbn Haldûn’u kendisine aþýrý güvenen, mütekebbir, dini ve ahlâký
kendi büyük hýrslarý için kullanan bir kiþi olarak tanýmlayan Tâhâ Hüseyin,
bu yönüyle Ýslâm tarihi boyunca ona denk tek kiþinin Fâtýmî veziri Ebü’l-
Kâsým el-Maðribî olduðunu ifade etmektedir55.

Ýbn Haldûn’un kiþiliðine yönelik eleþtirilerinin ardýndan eserlerini
inceleyen Tâhâ Hüseyin, tarih alanýnda yazdýðý el-Ýber’in Berberîlere ait kýs-
mýnýn, müellifin bizzat Berberîlerin içinde yaþadýðýndan, orijinal bilgiler ihti-
va ettiðini düþünmektedir. “Bu sebeple eserin bu bölümünde diðer bölümlerde
olduðu gibi hurafelere rastlanmaz. Berberîler hakkýnda verdiði bilgiler
hususunda modern döneme kadar hiçbir müellif onunla yarýþamaz. Ancak
eserinin diðer bölümlerinin daha önce yazýlan Ýslâm tarihlerinden hiçbir farký
yoktur”56. Tâhâ Hüseyin’e göre Ýbn Haldûn’un üslubu kendisine göre Arap

51 Tâhâ Hüseyin, s. 18.
52 Tâhâ Hüseyin, s. 23.
53 Tâhâ Hüseyin, s. 23-24.
54 Tâhâ Hüseyin, s. 25.
55 Tâhâ Hüseyin, s. 25-26.
56 Tâhâ Hüseyin, s. 27.
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edebiyatýnýn çöküþ devri olan Memlük dönemi özelliklerini taþýmakta olup
hatalarla doludur. “O, bir felsefe oluþturmakla birlikte, felsefesine uygun bir
dil kullanamamýþtýr. Dili fýkýhçýlarýn ve nahivcilerin diline benzeyip muhtasar
olduðundan fazlaca muðlaktýr”57.

Tâhâ Hüseyin, bazý müsteþriklerin iddia ettiði gibi Ýbn Haldûn’un tarihi bir
bilim dalý hâline getirdiði fikrini reddetmektedir. Ona göre insan Mukad-

dime’yi okuduðunda, burada ortaya koyduðu fikirlerle mümâsil bir tarih bek-
lemekte, ancak el-Ýber’in diðer tarihlerden, bazý þeklî özellikler dýþýnda, hiçbir
farký olmamasý sebebiyle dehþete kapýlmaktadýr. Tâhâ Hüseyin, Mukad-

dime’de dile getirilen ve bilim tarihinde bir devrime yol açmasýný beklediði
fikirlerin, Ýbn Haldûn’un tarihinde (el-Ýber) tatbik edilmediðini görerek suku-
tuhayale uðramýþ görünmektedir58.

Mukaddime’de çoðu zaman gerçekçi gözlemlere dayanarak hüküm veren
Ýbn Haldûn, Fâtýmîlerin ve Ýdrisîlerin nesebinin Hz. Peygamber’e uzandýðýný
kabul ederken, Abbâsîlerin ve onlara yaranmak isteyen tarihçilerin bilinçli
olarak bunu tahrif ettiðini ifade etmektedir. Buna delil olarak da “Eðer bun-
larýn nesebi Hz. Peygamber’e istinat etmeseydi baþarýlý olamazlardý. Zira
Allah yalancýlara lanet eder” gibi bir açýklama getirmektedir59. Tâhâ Hüseyin,
Ýbn Haldûn’un Muvahhidîlerin hizmetinde bulunmasý sebebiyle, þahsî men-
faat saðlamak amacýyla onlarýn nesebini, hiçbir ilmî esasa dayanmadan,
sahih olarak kabul ettiðini de ifade etmektedir60.

Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’un tarih metodunun temelden yanlýþ olduðunu
ifade ederken esas olanýn tarihteki vakalarý izah etmek olduðunu ve tarih
felsefesinin bir bilim olarak kabul edilemeyeceðini ileri sürmektedir61. Tâhâ
Hüseyin’e göre toplumu inceleyen Ýbn Haldûn, ilm-i umraný tek baþýna bir
disiplin olarak görmemekte ve sadece tarihe yardýmcý bir bilim dalý olarak izah
etmektedir.62 Ýbn Haldûn’un bazý olaylarýn sebeplerini açýklamakta metafiziðe
yöneldiðini ifade eden Tâhâ Hüseyin, buna örnek olarak otuz yýldan kýsa bir
sürede gerçekleþen Ýslâm fetihlerini mucizeye baðlamasýný vermektedir63.

57 Tâhâ Hüseyin, s. 29.
58 Tâhâ Hüseyin, s. 35.
59 Tâhâ Hüseyin, s. 47.
60 Tâhâ Hüseyin, s. 47.
61 Tâhâ Hüseyin, s. 48-49.
62 Tâhâ Hüseyin, s. 58-60.
63 Tâhâ Hüseyin, s. 61.
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Tâhâ Hüseyin’e göre Ýbn Haldûn felsefeye yeni bir boyut katmýþ olmakla

birlikte onu sosyolojinin kurucusu olarak adlandýrmak abartýlýdýr. Zira o,

toplumu sosyolojik açýdan incelememiþ ve sadece toplumu tarihin konusu

yapmýþtýr64. Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’u bazý tabiatüstü güçlere, hurafelere

ve sihre inanmakla da suçlamaktadýr. Ýnsanýn kendisini çeþitli dünya zevk-

lerinden alýkoyarak ilahî hikmete yaklaþabileceðini, bilim adamlarýnýn ulaþtýk-

larý hakikatlere bu yolla da varýlabileceðini; kâmil insanlarýn rüya yolu ile gele-

ceðe taalluk eden haberlere ulaþabileceklerini, pek çok sihir kitabý okuduðunu

da ifade eden Ýbn Haldûn, kendisinin de bunlardan bir kýsmýný denediðini ve

baþarýlý olduðunu bizzat belirtmektedir. Ýbn Haldûn’a göre sýrasýyla peygam-

berler, veliler, sûfîler ve kâhinler gelecekle ilgili haber verebilirler65.

Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’un zihniyetinin bedevîliðe daha yatkýn oldu-

ðunu söylerken onun bedevî kabilelerle ilgili söylediklerine atýf yapar. Ýbn

Haldûn’a göre bedevî kabilelerin en büyük özelliði devlete vergi vermeyi zül

sayarak reddetmeleridir. Ýbn Haldûn bunun kabilelerin güç ve kudretlerinin

bir belirtisi olduðunu zikreder. Tâhâ Hüseyin, bunun Ýslâmî anlayýþa ters

olduðunu ve Müslümanlar nazarýnda devlete vergi vermenin toplumun

yararýna olan ortak projelere iþtirak etme anlamýna geldiðini ifade ederek, Ýbn

Haldûn’un bedevî zihniyetinden müteessir olduðunu ileri sürmüþtür66. Tâhâ

Hüseyin, bunun sebebini Ýbn Haldûn’un Ýslâm tarihine bir bütün olarak bak-

mamasýnda ve sadece kendi çevresinde vuku bulan hadiselere göre yorum

yapmasýnda aramaktadýr67. O, Mukaddime müellifinin Ýslâm’ýn ilk üç asrýn-

daki hadiselere, kendi yaþadýðý dönemin penceresinden bakarak anakro-

nizme düþtüðünü de iddia etmektedir68.

Tâhâ Hüseyin’e göre Ýbn Haldûn bütün devletlerin kuruluþunu araþtýrdý-

ðýný iddia etmekle birlikte, sadece Arap ve Berberî kabilelerinin devletin

oluþumundaki rolünü bilmektedir. Bu nedenle ulaþtýðý sonuçlarýn büyük

kýsmý sadece Arap ve Berberîler tarafýndan kurulan devletler için geçerlidir69.

Ona göre Mukaddime müellifi, devletlerin tesisinde nesep asabiyesinin

rolünü abartmaktadýr. Halbuki vatanseverlik ruhuyla kan baðý olmaksýzýn

64 Tâhâ Hüseyin, s. 62.
65 Tâhâ Hüseyin, s. 78-79.
66 Tâhâ Hüseyin, s. 93.
67 Tâhâ Hüseyin, s. 94.
68 Tâhâ Hüseyin, s. 94.
69 Tâhâ Hüseyin, s. 98-99.
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kurulan ve büyük iþler baþaran pek çok devlet vardýr70. Tâhâ Hüseyin, Ýbn

Haldûn’un daha ziyade hanedanlarý dikkate aldýðýný ve bu hanedanlarýn hâki-

miyeti altýndaki halklarý ihmal ettiðini ileri sürerken, Mýsýr’ýn Ýslâm fethinden

Ýbn Haldûn dönemine kadar sekiz farklý hanedan tarafýndan yönetilmiþ

olmakla birlikte, “Mýsýr halkýnýn (el-ümmetü’l-Mýsriyye) aslýný hiçbir deðiþik-

liðe uðramaksýzýn koruduðunu” ifade etmiþtir71. Ýbn Haldûn’un devletlerin

kuruluþunu bedevî kabilelerin asabiyesine baðlayarak indirgemeci bir yorum-

da bulunduðunu düþünen müellif, devletlerin kuruluþunda baþka unsurlarýn

da önemli olduðunu misallerle açýklamaktadýr72.

Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sinde Araplarla ilgili sarfettiði

düþüncelere þiddetle karþý çýkmýþtýr. Ona göre, daha önce de Araplar hakkýn-

da kötü sözler söyleyen filozoflar olmakla birlikte, Ýbn Haldûn bunlarýn hep-

sini aþarak Araplarý aþaðýlayýcý fikirleri sistematik hâle getirerek bir teori oluþ-

turmuþ ilk filozoftur73. Ýbn Haldûn, Araplarýn ancak basit þeylerde baþarýlý

olabileceðini iddia ederken, buna delil olarak onlarýn Suriye, Irak, Mýsýr ve

Kuzey Afrika gibi daðlýk olmayan yerlere hâkim olabildiklerini göstermekte-

dir. Ancak Araplarýn daðlýk ve zor bir bölge olan Ýran’ý fethettiklerini ve burada

uzun yýllar hâkim olduklarýný gözardý etmektedir74.

Ýbn Haldûn’un “Araplar bir bölgeye hâkim olduðunda orasý harap olur, taþa

ihtiyaçlarý olduðunda saray ve köþkleri yýkarlar ve taþlardan hiçbir þey yap-

mazlar. Maðluplarýn mallarýný kuvvet zoruyla gasp ederler. Bunlar soyguncu

ve eþkiyadýr” derken bu fikirlerine Kuzey Afrika’nýn XI. yüzyýlda Araplar

tarafýndan tahrip edildiðini örnek olarak gösterdiðini ifade ederek onun bu tari-

hî hadiseyi tahlil edemediðini ileri sürmektedir. Zira bu göçü Fâtýmî halifesi

Berberîleri cezalandýrmak amacýyla yaptýrmýþtý ve bu kabileler bedevî idiler

(A‘râb). Ýbn Haldûn Suriye, Mýsýr, Irak, Ýran ve Ýspanya fetihlerini görmezlikten

gelmektedir. Oysa Araplar tarafýndan fethedilen bu bölgeler harap olmamýþtý75.

Tâhâ Hüseyin’in iddiasýna göre Ýbn Haldûn Araplarýn dinî bir tesir olmak-

sýzýn devlet kuramayacaklarýný ileri sürmektedir. Dinî motivasyonun önemini

inkâr etmeyen Hüseyin, Ýslâm öncesi Yemen’de kurulan Arap devletinin Ýbn

70 Tâhâ Hüseyin, s. 99.
71 Tâhâ Hüseyin, s. 99.
72 Tâhâ Hüseyin, s. 99.
73 Tâhâ Hüseyin, s. 100.
74 Tâhâ Hüseyin, s. 102.
75 Tâhâ Hüseyin, s. 102.
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Haldûn tarafýndan ihmal edildiðini düþünmektedir76. Ýbn Haldûn’un
hanedanlara yüz yirmi yýl ömür biçmesini de eleþtiren Tâhâ Hüseyin, onun
döneminde dahi yüz yirmi yýldan daha uzun süre hüküm süren pek çok
devlet ve hanedanýn olduðunu ifade etmektedir77.

Tâhâ Hüseyin’in bazý eleþtirilerinda haklýlýk payý bulunmakla birlikte, Mu-

kaddime’yi bir Mýsýr milliyetçisi gözüyle okuduðu, eseri bütüncül bir gözle
incelemeyip seçmeci bir tavýr takýndýðý ve kendi döneminin, yani XX. yüzyýl
baþlarýnýn bakýþ açýsýyla Mukaddime’yi deðerlendirerek anakronizme
düþtüðü görülmektedir. Nitekim daha sonra Sâtî‘ el-Husrî, Tâhâ Hüseyin’in
bu eleþtirilerinin büyük bir bölümünü cevaplandýracaktýr.

Arap milliyetçilerinin bir kýsmý tarafýndan yapýlan Ýbn Haldûn’a yönelik
eleþtiriler, Tâhâ Hüseyin’in bu eserinin ardýndan yoðunluk kazanmýþ ve Ýbn
Haldûn’un Tâhâ Hüseyinci yorumlarý 1950’li yýllara kadar etkisini sürdür-
müþtür. Baas ideolojisinin önemli ideologlarýndan ve 1930’lu yýllarda Irak millî
eðitim bakaný olan Sami Þevket, Arap ulusunu aþaðýladýðýný düþündüðü Ýbn
Haldûn’un Mukaddime’si gibi kitaplarýn yakýlmasý gerektiðini ifade etmiþtir78.

Ahmed el-Ýskenderî de Tâhâ Hüseyin’in Ýbn Haldûn hakkýndaki görüþle-
rinden etkilenmiþ görünüyor. Tâhâ Hüseyin’in kitabýnýn Arapçaya çevrilme-
sinden dört yýl sonra yazdýðý makalesinde onun eleþtirilerini tekrarlamakla
birlikte bazý ilaveler de yapmýþtýr. Ahmed el-Ýskenderî Ýbn Haldûn’un siyaset,
iktisat ve toplum ile ilgili yeni kavramlar getirdiðini belirtmekle birlikte, umran
kavramýný Ýhvân-ý Safâ risalelerinden, coðrafya ile ilgili kýsýmlarý Batlamyus
ve eski coðrafyacýlardan; kelâm, felsefe ve tasavvufla ilgili bölümleri ken-
disinden önceki müelliflerden ve siyasetle ilgili fasýllarý ise el-milel ve’n-nihal
kitaplarýndan aldýðýný iddia ederek geniþ bir alýntý listesi vermektedir79. Maka-
lesinin ikinci bölümünde Ýbn Haldûn’un Araplarla ilgili görüþlerinin kötü
niyetli olduðunu düþünen Ýskenderî, onun bu düþüncelerinin sebebini Berberî
devletlerin hizmetinde çalýþmýþ olmasý, Araplarýn devletini istila eden Mem-
lüklerin hizmetinde bulunmasý ile bedevî Araplarýn XIV. yüzyýlda Maðripte
yaptýklarý zulümlere baðlamaktadýr80.

76 Tâhâ Hüseyin, s. 103.
77 Tâhâ Hüseyin, s. 123-124.
78 Sâmî Þevket, Hâzihî hiye ehdâfünâ (Baðdat 1939), s. 43-44; Samir al-Khalil, Republic of

Fear The Politics of Modern Iraq (New York: University of California Press, 1989), s. 177.
79 Ahmed el-Ýskenderî, “Ýbn Haldûn”, Mecelletü’l-Mecmai’l-lugati’l-Arabiyye bi-Dýmaþk, IX

(1929), s. 424-431.
80 Ahmed el-Ýskenderî, “Ýbn Haldûn”, s. 462-463.
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Arap iktisat düþüncesini inceleyen Muhammed Sâlih ise, Ýbn Haldûn’un

dini, medeniyetin unsurlarýndan biri olmaktan çýkardýðýný ifade ederek onu

bedevîliði tavsiye eden, medeniyet düþmaný bir düþünür olarak tavsif etmek-

teydi81. Mýsýrlý ilim ve fikir adamý Muhammed Ferid Vecdi de “Ýbn Haldûn fi’l-

mîzân” adlý makalesinde Ýbn Haldûn’un fikirlerini Mes‘ûdî, Turtûþî gibi

kendinden önceki müelliflerden aldýðýný bizzat itiraf ettiðini belirttikten sonra,

Mukaddime’nin ne tarih felsefesi ne de sosyoloji kitabý olduðunu, sadece hata-

larla dolu bir eser olduðunu iddia etmiþtir82.

Suriyeli yazar Muhammed Kürd Ali ise, tarihi incelerken aklýný kullanan

nadir kiþilerden olduðunu ifade ettiði Ýbn Haldûn’un, tarihle ilgili görüþ

bildirip sonuç çýkararak diðer Ýslâm tarihçilerinin hepsini aþtýðýný düþünmek-

tedir. Tarih felsefesi ve sosyolojinin bir Arap tarafýndan inþa edilmesini, Arap

ilminin en þerefli noktasý olarak gören Muhammed Kürd Ali de Araplarla ilgili

görüþlerinden dolayý Ýbn Haldûn’u eleþtirmekten çekinmemiþtir83.

Tâhâ Hüseyin ve diðer Arap milliyetçileri tarafýndan Ýbn Haldûn’a yönel-

tilen eleþtirilere paradoksal bir biçimde, baþka bir Arap milliyetçisi Sâtý‘ el-

Husarî tarafýndan cevap verilmiþtir. Osmanlý döneminde aldýðý eðitim nede-

niyle erken yaþlarda Ýbn Haldûn’un eserleriyle tanýþan Sâtý el-Husarî, onun

asabiye teorisini modernize etmiþtir. Ýbn Haldûn’un asabiye teorisini mil-

liyetçiliðin en önemli dayanaðý olarak gören el-Husarî, ulusal baðýn ancak asa-

biye ile mümkün olabileceðini düþünmekteydi84. Alman milliyetçilik ekolü ile

Ýbn Haldûn’un asabiye teorisini meczeden el-Husarî, ýrkçýlýðý reddetmekte ve

asabiyenin oluþumunda dinin rolünü bir dereceye kadar kabul etmektedir85.

Sâtý el-Husarî’nin, Mukaddime’de tarih ve kâhinliðe bir bölüm ayýran Ýbn

Haldûn’u eleþtirenlere cevabý, daha önce Heredot’un ve Titus Livius gibi Ro-

malý tarihçilerin de eserlerinde bu gibi þeylere yer vermeleridir86. Müellifin

müneccimliðe dair görüþlerine gerekçe olarak Hýristiyanlýk öncesi ve sonrasýn-

da Orta Çað’da Avrupalý pek çok müellifin de müneccimlere baþvurduðunu

81 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât an Mukaddimeti Ýbn Haldûn (Kahire: Dârü’l-Maârif, 1953), s. 593.
82 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât, s. 597.
83 M. Kürd Ali, “Ýbn Haldûn”, Mecelletü’l-Mecmai’l-lugati’l-Arabiyye bi-Dýmaþk, XXII

(1947), s. 397-402. 
84 Bassam Tibi, Arab Nationalism: A Critical Enquiry (ed. ve trc. Marion Farouk Sluglet-Peter

Sluglett, New York: St. Martin Press, 1990), s. 139-140.
85 Bassam Tibi, s. 143-147.
86 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn Üzerine Araþtýrmalar (trc. Süleyman Uludað, Ýstanbul: Dergâh

Yayýnlarý, 2001), s. 26-35.
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ifade ederek tarih felsefesinin kurucularýndan birisi olarak kabul edilen J. Bodin’i
(ö. 1594) buna örnek olarak zikretmektedir. Sâtý‘ el-Husarî bütün bu husus-
larýn eleþtirilebilir olmakla birlikte, Ýbn Haldûn’un deðerini düþürmeyeceði
kanaatindedir87.

Sâtý‘ el-Husarî Ýbn Haldûn’u üç nedenden dolayý sosyolojinin kurucusu
olarak kabul etmektedir: O, toplumun baðýmsýz bir ilmin konusu olmasý
gerektiðini vurgulamýþ ve bu ilme umran adýný vermiþtir. Ýçtimaî hadiselerin
birtakým sebep ve illetlerden kaynaklandýðýna inanmýþ ve bu sebep ve illet-
lerin toplumun tabiatýndan neþet ettiðini ifade etmiþtir. Ýbn Haldûn sosyal
olaylarýn illiyet (causality) kanununa ve determinizme baðlý olduðunu ifade
etmiþtir88. Sâtý‘ el-Husarî, Ýbn Haldûn’un “Nesillerin hâllerinde görülen fark-
lýlýk, sadece geçim yollarýnýn farklýlýðýndan ileri gelir” derken sosyal olaylarý
iktisadî faktörlerle açýklayarak Marx’tan çok önce tarihi maddeciliðin temel-
lerini ortaya koyduðunu iddia etmektedir89. Ona göre, toplumu canlýlara ben-
zeten Ýbn Haldûn, H. Spencer ve Rene Formes’in teorileri uyarýnca uzviyetçi
(organicisme) ekolün öncüsüdür. Sâtý‘ el-Husarî, Mukaddime’de psikolojik
teorilere ve doðal mekanizme de pek çok örnek bulunduðunu ifade eder90.

Sâtý‘ el-Husarî’ye göre Ýbn Haldûn, daha önce yapýldýðý gibi, tarihin konu-
sunu hanedanýn veya sarayýn, devletler arasýndaki savaþlar ve barýþlarýn tari-
hi olmaktan çýkararak toplum hayatýnda meydana gelen tüm deðiþmeleri
kapsayan bütüncül bir bilim hâline getirmiþtir. Buna göre iktisadî durum,
ilimler ve sanatlar da tarihin konusu olmuþtur91. Ona göre Ýbn Haldûn, kültür
tarihinden bahseden ilk düþünür olarak kendisinden önce gelen tüm tarihçi-
leri aþmýþ olduðu gibi, kendisinden sonra dört asýr boyunca yaþayan tüm tarih-
çilerden de üstündür92.

el-Husarî, Ýbn Haldûn’un devlet teorisinin özgün bir teori olmayýp daha
önceki düþünürler tarafýndan ortaya konulduðunu ifade etmektedir. Ýbn Hal-
dûn’un özgünlüðü Hobbes’tan üç asýr önce insanoðlunun sürekli kavga
hâlinde olduðunu belirtip bunun için toplumu yöneten ve bu kavgalarý
önleyen idarecilerin bulunmasýnýn gerektiði ilkesi üzerine bu teoriyi oturt-
masýdýr93.

87 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 41-44.
88 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 111-116.
89 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 119-120.
90 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 121.
91 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 127.
92 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 128.
93 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 144-146.
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el-Husarî’ye göre Ýbn Haldûn sosyal baský ve zorlama kavramýný Emile

Durkheim’den beþ asýr önce ifade etmiþtir94. Ona göre Ýbn Haldûn’un Mukad-

dimesi’nde C. Darwin’den çok önce evrim teorisini çaðrýþtýran unsurlar bulun-

maktadýr. Ýbn Haldûn’un düþüncesinde “Hayvanlar âlemi geniþlemiþ, çeþitli

türleri ortaya çýkmýþ; var olmadaki tedricîlik yoluyla akýl ve fikir sahibi insana

varýp dayanmýþtýr. O noktaya, kendisinde his ve idrak toplanmýþ olan; ama

fiilen henüz düþünme ve muhakeme etme noktasýna gelmemiþ bulunan may-

munlar âleminden çýkýlmýþtýr (âlemü’l-kýrade). Ýnsanlar sahasýnýn ilk sýnýrý iþte

bu nokta olmuþtur”. Bu ifadeler bütün açýklýðýyla tedricî evrim fikrini içermek-

tedir. Eserin doðuda yapýlan baskýlarýnda bu ifade tahrif edilerek maymunlar

âlemi (âlemü’l-kýrade) yerine (âlemü’l-kudret) yazýlmýþtýr. Sâtý‘ el-Husarî, Mu-

kaddime’nin pek çok yerinde evrimden ve bunun son aþamasý olarak insanýn

maymundan türediðinden bahsedildiðini örneklerle açýklamaktadýr. Tabiattaki

tedricîlik Ýhvân-ý Safâ risalelerinde de görülmekle birlikte, Ýbn Haldûn’un may-

munu diðer hayvan türleriyle insaný birbirine baðlayan bir tür mesabesinde

görmesi, bu düþünceye özgünlük kazandýrmýþtýr95.

Sâtý‘ el-Husarî, asabiye teorisinin Ýbn Haldûn’un ortaya koyduðu en

önemli ve özgün teori olduðu kanaatindedir. Ona göre Ýbn Haldûn’un toplumla

ilgili görüþlerinin ana eksenini oluþturan asabiye, genel olarak sosyolojide ve

özelde de siyaset sosyolojisinde bir sistem husule getirmiþtir96. Ýbn Haldûn’un

birden fazla asabiyeden oluþan büyük asabiyesine bileþik asabiye, diðer asa-

biyelere de basit asabiye adýný veren Sâtý‘ el-Husarî, bunun Emile Durkheim’in

bileþik cemiyetler (societes composees) ve halka cemiyetler (societes polyeg-

mentaires) kavramlarýyla iliþkilendirmiþtir97.

Yine Ýbn Haldûn’un “Her hâlükârda asabiye, içinde bulunduðu zamanýn

verdiði imkâna göre ya müstakil ya da destek yoluyla mülk sahibi olur” görü-

þünden hareket ederek H. Taine’in “tarihte ‘ân’ýn tesiri” (le moment) kavra-

mýný hatýrlatmaktadýr. el-Husarî’ye göre Ýbn Haldûn’un “el-vaktü’l-mukârin”

kavramý Taine’den beþ asýr önce tarihi etkileyen âmillerden olan “ýrk” ve

“ortam”a üçüncü bir etken olan “an”ý da eklemiþtir98. Sâtý‘ el-Husarî, Mukad-

dime’de yer alan ve insaný hayvanlardan ayýran en önemli özelliklerden biri

94 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 155.
95 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 165-177.
96 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 195.
97 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 215.
98 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 215.
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olan fikir ve el kavramýnýn, Batý’da ancak XX. yüzyýlda Bergson tarafýndan

ortaya konulduðunu ifade eder99.

Batý’da iktisadýn bir bilim dalý hâline gelmesi XVIII. yüzyýlda gerçek-

leþmiþtir. Ancak bundan dört asýr önce iktisadî hadiselerin sabit birtakým

kanunlara tâbi olduðunu keþfeden Ýbn Haldûn’un bu kanunlarý bulmak için

çaba gösterdiði belirtilmektedir. el-Husarî, Mukaddime’de sistematize edilen

iktisadî konularý iktisat sosyolojisinin öncüsü olarak görmektedir100. Ýbn Hal-

dûn iktisadî hadiselerin sosyal olaylara tesirlerinin farkýna vararak bu konuda

çalýþmalar yapmýþtýr. Arz-talep kanunu ve bunun fiyatlarla olan iliþkisini

ortaya koyan müellif, talep artýþýna neden olan sosyal hadiseleri incelediði

gibi, fiyat artýþlarýnýn toplum üzerindeki tesirlerine de önem vermiþtir. Ýbn

Haldûn insanlarýn talep artýþý olan mallarý üretmeye yöneldiklerini ifade et-

miþtir101. Sâtý‘ el-Husarî, Ýbn Haldûn’un emlak fiyatlarý ile ilgili deðerlendir-

mesinin ünlü Ýngiliz iktisatçýsý Ricardo’nun rant nazariyesiyle ayný olduðunu

ifade ederek102 sosyal olaylarýn sebeplerini iktisadî zaruretlerle açýklamasý

nedeniyle Marksizm’le benzerlikleri olduðu düþüncesindedir103.

Ýbn Haldûn’un Araplar hakkýndaki görüþlerine yapýlan tenkitleri cevap-

landýran Sâtý‘ el-Husarî, Mukaddime müellifinin Arap kelimesini a‘râb yani

bedevî mânâsýnda kullandýðýný ve sadece bedevî Araplarý deðil, bedevî Ber-

berî kabileleri de tavsif ettiðini ifade etmektedir. Ona göre bu suçlamalar Ýbn

Haldûn’un Berberî kökenli olduðu faraziyesinden kaynaklanmaktadýr104.

Tâhâ Hüseyin’in Ýbn Haldûn’u bir ilim olarak tarih ve sosyoloji’nin kuru-

cusu kabul etmemesini doðru bulmayan Sâtý‘ el-Husarî, Mukaddime yazarýnýn

tarihî olaylarýn sebep ve sonuçlarýný incelediðini, tarihin gidiþatýnda kanunlar

olduðunu ve bu kanunlarý ortaya koymaya çalýþtýðýný ifade etmiþtir105. Pek

çok Batýlý araþtýrmacý Ýbn Haldûn’u sosyolojinin gerçek kurucusu olarak

görmekteyken, Tâhâ Hüseyin’in Ýbn Haldûn’u devletten baþka herhangi bir

sosyal birliðe iþaret etmediði, sosyal olaylar ile ferdî olgularýn farklý olmadýðý,

sosyolojiyi tek baþýna bir bilim olarak incelemeyip tarihi araþtýrmak için

99 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 283-284.
100 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 398-399.
101 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 399-400.
102 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 403.
103 Sâti‘ el-Husrî, Ýbn Haldûn, s. 407.
104 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât, s. 556-559.
105 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât, s. 562-567.
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kullandýðý gibi gerekçelerle sosyolojinin kurucusu olarak kabul edilemeyeceði
görüþünü reddeden Sâtý‘ el-Husarî, Mukaddime’nin sadece bir bölümünün
devlete hasredildiðini, diðer tüm bölümlerinin toplumu incelemeye yönelik
olduðunu ifade etmiþtir. Ýbn Haldûn’un tarihi çalýþýrken ilm-i umraný buldu-
ðunu, ancak onu ayrý bir bilim dalý olarak gördüðünü; tarihi, zamandan
baðýmsýz çalýþmanýn modern sosyolojinin metotlarýna aykýrý olduðunu ifade
ederek cevaplamýþtýr106.

Sâtý‘ el-Husarî, Tâhâ Hüseyin’in Ýbn Haldûn’u vatan fikrini tanýmayan,
nerede itibar görürse orayý vatan kabul eden bir kiþi olarak nitelendirmesine
itiraz ederek Ýbn Haldûn’un döneminde henüz milliyetçiliðin olmadýðýný ve
Tâhâ Hüseyin’in anakronizme düþtüðünü ifade etmektedir107. Tâhâ Hüseyin
ve Sâtý‘ el-Husarî arasýndaki tartýþma, Arap milliyetçisi iki müellifin de Ýbn
Haldûn’la ilgili birbirine taban tabana zýt fikirlerinde aþýrýya kaçmýþ
olmalarýndan kaynaklanmaktadýr. Tâhâ Hüseyin, Ýbn Haldûn’u Arap düþmaný
olarak gördüðünden, hemen hemen bütün görüþlerine itiraz etmiþ, Ýbn Haldûn
hayraný olan Sâtý‘ el-Husarî de bu eleþtirilerden uygun bulduklarýný cevap-
landýrmýþ, Ýbn Haldûn’u hemen hemen bütün bilim dallarýný Batýlýlardan önce
keþfeden bir Arap düþünürü olarak nitelemiþtir.

1950’li yýllara gelindiðinde Arap dünyasýnda Ýbn Haldûn tartýþmalarý,
yükselen sosyalizmin de etkisiyle, yeni bir döneme girmiþtir. Bu aþamada Ýbn
Haldûn’un fikirleri genellikle Marksizm ile karþýlaþtýrýlmýþtýr. Allâl el-Fâsî en-

Nakdü’z-zâtî adlý eserinde Ýbn Haldûn’un umrânü’l-beþerî olarak isim-
lendirdiði mefhumun iktisat, maliye, siyaset, ahlâk ve sosyolojiyi kapsadýðýný
ifade ettikten sonra, Mukaddime’deki iktisatla ilgili düþüncelerini Marksizm
ile karþýlaþtýrmaktadýr. Ona göre Ýbn Haldûn’un düþüncesinde tarihte husule
gelen deðiþmeler tesadüfî deðildir. Bunlar arasýnda sebep-sonuç iliþkisi vardýr.
Tarih bir düzendir ve bu düzen içtimaî hayattan oluþmaktadýr. Bu içtimâî
düzende ilerleme, geliþme ve yýkýlma vardýr. Sorun bu düzenin nasýl açýk-
lanacaðýdýr. Tarihin düzeninde iktisadýn rolü nedir?108 Allâl el-Fâsî, Marx’ýn
tarihin açýklanmasýnda iktisadýn rolünü üç noktada topladýðýný ifade etmekte-
dir. Bunlar tarihin kanunlara tâbi olduðunu kabul etmek, toplumda iktisadî
faktörlerin diðer âmillerin üzerinde olduðuna ve diyalektiðe yani tarihî olay-
lar arasýnda sebep-sonuç iliþkisinin bulunduðuna inanmaktýr. Ýbn Haldûn’un

106 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât, s. 570-573.
107 Sâtý‘ el-Husarî, Dirâsât, s. 578.
108 Allâl el-Fâsî, en-Nakdü’z-zâtî (Kahire: Matbaatü’l-Âmire, 1952), s. 167.
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“Toplumlar arasýnda mücadelenin temeli geçim meselesidir” diyerek Vico ve

Marx’ý öncellediðini ve tarihin açýklanmasýnda iktisadî ekolü kuran ilk

düþünür olduðunu ifade etmektedir109.

Allâl el-Fâsî’ye göre Ýbn Haldûn tarihî olaylarýn geliþiminde ve toplumlarýn

bedevîlikten hadârîliðe geçiþinde iktisadî amilleri en baþa koyarken, lüks ve

konfora alýþmak gibi ekonomik etkenlerin devletlerin yýkýlma sebeplerinin en

önemlilerinden biri olduðunu kabul etmektedir. Ona göre Marx’la Ýbn Haldûn

arasýndaki tek fark, Mukaddime müellifinin tarihin gidiþatýnda iktisadî amil-

leri en baþa koymakla birlikte, diðer ikincil sebepleri de ihmal etmemesidir. Bu

nedenle Ýbn Haldûn, Marx’tan daha ileridedir110.

S. Muhammed el-Cizevî, “Ýbn Haldûn’da Sosyalizm Düþüncesi”111 adlý

makalesinde sosyalizmin temellerini Müslüman bir Arap düþünür Ýbn Hal-

dûn’un Mukaddimesi’nde ararken, Mahmud Ýsmâil Marksist düþüncenin

tarih boyunca düþünürler tarafýndan geliþtirildiði, Marx’ýn ise bu düþünceleri

sistemleþtirdiði kanaatindedir. Ona göre Ýbn Haldûn’un Marksist düþüncenin

geliþimine büyük katkýsý olmuþtur112. Müellif, Ýbn Haldûn’un olaylarý incele-

mede Marx’ý, hadiseleri fikirlere dönüþtürmede Braudel ve Montesque’yu

geçtiðini ifade etmektedir. Ýbn Haldûn tarihî maddecilik ve diyalektiðin öncü-

lerindendir. Onun insanlarýn farklýlýklarýný geçim yollarýnda aramasý, bunun

en açýk delilidir. Þayet tarihî maddeciliðin en önemli köþe taþý iktisat ise, Ýbn

Haldûn’un Mukaddimesi’nde iktisat ve toplum üzerindeki etkisi hakkýnda

yazdýklarý önemlidir. Özellikle Marksist teorinin en önemli öðelerinden olan

artý deðer teorisi, Ýbn Haldûn’da da yer almaktadýr113. Mahmud Ýsmâil’e göre

sýnýfsal çatýþma da Mukaddime’de yer almaktadýr. Ýbn Haldûn’un toplumu ve

tarihi sürekli olarak bir hâlden diðer bir hâle geçiþle tavsif etmesi de tarihî

diyalektiðin tohumlarýný taþýmaktadýr. Mahmud Ýsmâil, tarihî diyalektiðin

Hegel ve Marx’tan önce Ýbn Haldûn tarafýndan keþfedildiði kanaatindedir114.

Ona göre Ýbn Haldûn, umranýn zevalini toplumun lüks ve konfora alýþmasý-

na baðlayarak burjuvazinin toplumlarýn çözülmesindeki rolünü vurguladýðý

109 Allâl el-Fâsî, s. 167-168.
110 Allâl el-Fâsî, s. 168.
111 S. Muhammed el-Cîzevî, “el-Fikrü’l-iþtirâkî inde Ýbn Haldûn”, el-Aklâm, III/11 (1967), s. 3-

20.
112 Mahmûd Ýsmâîl, Fikretü’t-târîh beyne’l-Ýslâm ve’l-Marksiyye (Kahire: Mektebetü Medbûlî,

1988), s. 24.
113 Mahmûd Ýsmâil, Fikretü’t-târîh, s. 24-25.
114 Mahmûd Ýsmâil, Fikretü’t-târîh, s. 25-26.
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gibi, Marx’tan önce medeniyetin teþekkülünde emekçi sýnýflarýn rolüne deðin-

miþtir115.

Seksenli yýllarda Ýbn Haldûn’u Marx’ýn öncüsü olarak gören Mahmud

Ýsmâil, herhalde Sovyetler Birliði’nin çökmesinden ilham alarak doksanlý yýl-

larda bu fikirlerini oldukça deðiþtirmiþ görünüyor. Arap dünyasýnda Ýbn Hal-

dûn’la ilgili son tartýþmalar Mahmud Ýsmâil’in Ýbn Haldûn’un nazariyelerinin

önemli bir kýsmýný Ýhvân-ý Safâ risalalerinden iktibas ettiðine dair yazýlarýn-

dan sonra baþlamýþtýr. Bu tartýþmalar Mahmud Ýsmâil’in 1996 yýlýnda yayým-

ladýðý Nihâyetü ustûra nazariyyâtü Ýbn Haldûn muktebese min Resâil-i Ýh-

vâni’s-Safâ adlý eseriyle tekrar alevlenmiþtir. Müellife göre Ýbn Haldûn, naza-

riyelerinin büyük kýsmýný Ýhvân-ý Safâ risâlelerinden iktibas etmiþ ve bilinçli

olarak bunu gizlemeye çalýþmýþtýr. Mahmud Ýsmâil, Ýbn Haldûn’un bu

iktibaslarýnýn kendisinden önce bazý müellifler tarafýndan fark edildiðini ifade

etmektedir. Eserine Ýbn Haldûn’un ahlâkýndan baþlayan müellif, onun siyasî

entrika ve desiselerini bu bölümde ortaya çýkardýktan sonra,116 Mukaddime

ile Ýhvân-ý Safâ risalelerinin metinlerini karþýlaþtýrmýþtýr.

Bu iki metnin karþýlaþtýrýlmasý sonucunda Mahmud Ýsmâil’e göre umranýn

coðrafî çerçevesi, coðrafyanýn insan tabiatý üzerindeki etkisi, beþerî umranýn

kabul ettiði geçim, toplumda iþbölümü, artý deðer, ahlâkýn iktisada etkisi, üre-

tim gibi iktisatla ilgili fikirleri, umran teorisi, insanýn doðuþtan medenî olmasý,

bedevî ve hadârî toplumlarýn özellikleri, toplumsal sýnýflar, millet ve toplum-

larýn tasnifi, tabii çevre ve iklim ile iktisadî vaziyetin topluma etkisi gibi ant-

ropoloji ve sosyolojiyi ilgilendiren görüþleri tamamýyla Ýhvân-ý Safâ risalele-

rinden alýnmýþtýr117.

Mahmud Ýsmâil’e göre Ýbn Haldûn tarihle ilgili görüþlerinin büyük kýsmýný

da Ýhvân-ý Safâ’dan iktibas etmiþ olmakla birlikte, bazý örneklerle konuyu

daha tafsilatlý bir hâle getirmiþtir. Ýbn Haldûn tarihin konusu ve yararý, tarih

felsefesi, asabiye ve devlet nazariyeleri, tarihin sürekli deðiþim gösteren bir

canlý organizma þeklinde izah edilmesi, devletlerin yükseliþ ve çöküþünün

sebeplerini Ýhvân-ý Safâ risalelerinden almýþ, Maðrip ve Kuzey Afrika tarihiyle

ilgili kendi gözlemlerini de ilave ederek süslemiþtir118. Mahmud Ýsmâil, bu

115 Mahmûd Ýsmâil, Fikretü’t-târih, s. 26-27.
116 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 40-42.
117 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 43-65.
118 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 66-77.
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görüþüne mantýkî bir delil de sunmaktadýr. Ona göre bütün tarihçilerin Ýbn

Haldûn’un Mukaddime’de beyan ettiði görüþlerini kendi tarihi el-Ýber’de tat-

bik etmediðinde ittifak etmeleri de bunu destekleyen mantýkî bir çýkarýmdýr119.

Mahmud Ýsmâil’e göre büyük bir siyasî tecrübeye sahip olan Ýbn Haldûn,

Mukaddime’de bu deneyimlerinden istifade etmekle birlikte, beþerî umranýn

bir lidere muhtaç olduðu, mülk ve hilâfet arasýndaki farklar, teokratik niza-

mýn tabiatý gibi pek çok siyasî görüþü Ýhvân-ý Safâ risalelerinden aktar-

mýþtýr120. Müellife göre Ýbn Haldûn’un ilim ve marifet ile pek çok görüþünün

temelini Ýhvân-ý Safâ risaleleri oluþturmaktadýr. Felsefeye karþý olumsuz

görüþler bildirmekle birlikte akýlcýlýk, metafizik, ilimlerin tasnifi, küllî akýl ve

cüzî akýllar gibi pek çok felsefî unsuru Ýhvân-ý Safâ risalelerinde aynýyla bulmak

mümkündür121. Mahmud Ýsmâil, Mukaddime’de ilâhiyatla ilgili zikredilen

kýsmýn da tamamýyla Ýhvân-ý Safâ risalelerinden alýndýðýný iki metni karþýlaþ-

týrarak ifade etmektedir122.

Sonuç olarak, Mahmud Ýsmâil, Ýbn Haldûn’un umran ilmini kendisinin

ortaya çýkardýðýna dair görüþün hiç þüphesiz doðru olmadýðýný düþünmekte;

Ýbn Haldûn’un bir gün bu gerçeðin ortaya çýkacaðýný tahmin ettiðinden

“Benden önce bunlarý hiç kimsenin yazdýðýný görmedim. Bunlarý bilmiyorlar

mýydý acaba? Sanmýyorum, belki de bunlarý yazdýlar da bize ulaþmadý”

demek suretiyle buna iþaret ettiðini ileri sürmektedir123.

Mahmud Ýsmâil, Mukaddime -Ýhvân-ý Safâ risaleleri iliþkisinin bugüne kadar

ortaya çýkmamasýný ise bu risalelerin fazla çalýþýlmamasýna ve Mukaddi-

me’de sistematik bir hâlde bulunan bu ifadelerin risalelerde daðýnýk olarak

bulunmasýna baðlamaktadýr.124 Bununla birlikte onun kendisinden önce Ýbn

Haldûn-Ýhvân-ý Safâ iliþkisinden bahseden eserlerden hiç söz etmemesi câlib-i

dikkattir. Mahmud Ýsmâil’in bu görüþleri Arap dünyasýnda yanký bulmuþ;

Arapça yayýmlanan gazete ve dergilerde bir kýsmý bu görüþü destekleyen

diðer kýsmý ise karþý olan pek çok makale neþredilmiþtir125.

119 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 66.
120 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 78-83.
121 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 85-109.
122 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 110-120.
123 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 121.
124 Mahmûd Ýsmâil, Nihâyetü ustûra, s. 122-123.
125 Bu makaleler için bk. Mahmûd Ýsmâil, Hel intehet ustûretü Ýbn Haldûn? Cedelün sâhin

beyne’l-akâdemiyyîn ve’l-müfekkirîne’l-Arab (Kahire: Dâru Kubâ’, 2000).
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Ýbn Haldûn’la ilgili yorumlarýn oldukça abartýlý olduðunu düþünen diðer

bir ilim adamý Hasan Hanefî, Mukaddime müellifini, felsefenin bir bilim dalý

olmadýðýný kanýtlamak maksadýyla eserinde bir bölüm ayýran ve nakli akla

üstün tutan bir fakih olarak nitelemektedir126. Ýbn Haldûn’un felsefeye olan

düþmanlýðýnda Eþ‘arîliðinin önemli payýnýn olduðunu düþünen Hasan Hanefî,

onun çaðýmýzda lüzumundan fazla itibar gördüðünü iddia etmektedir. Ona

göre bunun temel sebebi Batýlýlarýn Ýbn Haldûn’u övmeleri, Doðulu Mark-

sistlerin Ýbn Haldûn’u bir Marksist gözüyle okumalarý; Batýlý müsteþriklerin de

onu sosyolojinin esaslarýný ortaya koyan kiþi olarak kabul etmeleridir. Hanefî,

tarihî Ýbn Haldûn’un, modern Ýbn Haldûn’un tam zýddý olduðunu ve modern

dünyada yaratýlan Ýbn Haldûn mitinin tamamen bir inþa olduðunu düþün-

mektedir127.

Yukarýda verdiðimiz bütün örneklerden Ýbn Haldûn’un modern Arap dün-

yasýnda aktüel eðilimlere göre çeþitli okumalara tâbi tutulduðu görülmektedir.

XX. yüzyýl baþlarýnda Arap milliyetçiliðinin yükseldiði yýllarda, Ýbn Haldûn’un

fikirleri daha ziyade milliyetçilik açýsýndan tartýþýlmýþ; onu Arap milliyetçiliði-

nin teorisyeni olarak görenlerin yaný sýra, Arap düþmaný bir Berberî olarak

yorumlayanlar da olmuþtur. 1950’li yýllardan itibaren Arap dünyasýnda sosya-

lizmin etkisinin artmasý, Mukaddime’nin de Marksist ve sosyalist okumalarýna

yol açmýþtýr.

Ýbn Haldûn üzerine araþtýrma yapanlarýn bir kýsmý Mukaddime’de yer

alan bazý spesifik görüþleri nedeniyle onu Makyavelli, Montesque, Durkheim,

Vico ve Marx gibi Batý düþüncesinde önemli yeri olan düþünür ve filozoflarýn

öncüsü olarak fikirlerinin orijinal ve çýðýr açýcý olduðunu; bu yönüyle Müslü-

man ve Arap bir düþünürün Batýlýlardan dört-beþ asýr önce sosyoloji, tarih

felsefesi ve iktisat gibi disiplinleri ortaya koyduðunu ileri sürerken, bir kýsmý

da Ýbn Haldûn’un teorilerinin orijinal olmadýðýný, daha önceki Ýslâm düþünür-

lerinden alýntý olduðunu ve bir Ýbn Haldûn mitinin yaratýldýðýný iddia etmiþ-

lerdir.

M. Âbid el-Câbirî’nin de iþaret ettiði gibi Ýbn Haldûn hakkýndaki bu zýt

görüþlerin temel olarak iki sebebi vardýr: Bunlardan birincisi Ýbn Haldûn’un

ortaya koyduðu düþüncelere günümüzün bakýþ açýsýyla yaklaþýlmasý ve onun

kullandýðý ýstýlahlar ve tabirlere müellifin kastettiðinin dýþýnda modern içerikler

126 Hasan Hanefî, Mine’n-nakl ile’l-ibdâ‘, I, 146-148.
127 Hasan Hanefî, s. 149-151.
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yüklenmesidir. Bunun en önemli sebeplerinin baþýnda Ýbn Haldûn’un kul-
landýðý pek çok mefhumun oldukça muðlak ve þerhe muhtaç olmasý ve bu
tabirlere günümüz müellifleri tarafýndan yeni mânâlarýn verilmesidir128. Ýkinci
neden Ýbn Haldûn’un düþüncesinin genellikle bir bütün olarak incelenmemesi
ve Mukaddime’de yer alan bir cümle ya da paragrafýn alýntýlanarak buradan
büyük yorumlara gidilmesidir. Mukaddime’den yapýlan bu alýntýlar, Ýbn Hal-
dûn’un genel konteksti düþünülmeksizin modern yorumlara tâbi tutulmakta
ve çoðunlukla yanlýþ ve aþýrý görüþlere varýlmasýyla sonuçlanmaktadýr129.

128 M. Âbid el-Câbirî, Fikrü Ýbn Haldûn el-asabiyye ve’d-devle (Dârülbeyzâ: Dârü’n-neþri’l-mað-
ribiyye, 1984), s. 7.

129 M. Âbid el-Câbirî, s. 7.
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This article discusses the relationship of time, the kind of books used and

the method of using them, as well as the works and rational viewpoints of

those who study Ibn Khaldun in social sciences in Iran. The main theory of

the author is that the people who set forth the thought of Ibn Khaldun in Iran

are affected by the intellectual paradigms of Orientalism, Islamism and return

to self1, with few recognizing him as a social philosopher belonging to the

current time. Thus Ibn Khaldun has been introduced as a thinker who provi-
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The Legacy of Ibn Khaldun in Iran

Taghi Azadarmaki∗

This article attempts to demonstrate the legacy of Ibn Khaldun in Iran. We
will show how his presence, thoughts, and works have left an influence
on this country. Despite the fact that he lived in the 14th and 15th centu-
ries, his thoughts are appropriate for discussion in the 20th century and
have become sources of scientific and political judgments. In this article the
evolution and importance of two intellectual traditions are examined: Ori-
entalism and the return to self. In the first phase, the depiction of his tho-
ughts arose from the rational and political paradigm and the tradition of
Orientalism through an interaction with Western development. In other
words, Ibn Khaldun’s thoughts were created with regard to Western deve-
lopment. The thought of Ibn Khaldun is important for explaining why Iran
has distanced itself from the historical perspective rather evolving, develo-
ping and achieving a better status. With regard to the rational tradition of
return to self, it can be claimed that Ibn Khaldun’s thoughts have been
applied for reintroducing the historical past rather than moving toward the
future.

Key words: Ibn Khaldun, Social Theory, Islamic Sociology, the Return to
Self, and Orientalism

* Dr., Tahran Üniversitesi, Sosyal Bilimler Fakültesi.
1 This concept has been introduced by African and Asian intellectuals after failure of the mo-

dernization in these societies. Frantes Fanon in Africa, Sayyed Jamalleddin and Ali Shariati
in Iran have focused on this concept and try to criticize Westernization. 



des a base for a return to Iranian culture, history and thought. Thus, the pa-
radigms of Orientalism, Islamism and return to self have played two different
roles: first, according to the Orientalists, Ibn Khaldun is a path that leads to-
ward discussing Islamic civilization2; secondly, he provides a possibility for
understanding cultural self-awareness and restoration.

In this article, the points mentioned with regard to the first and second ro-
les are significant because of the science and knowledge introduced by Irani-
ans and Muslims in history as well as Ibn Khaldun’s assistance in compre-
hending Iranian society and culture. The main issue that is dominant in Ira-
nian thought, which has arisen from a paradigm of awareness of regression,
is the reason for Iranian underdevelopment and regression in comparison to
the West. If we look at the second role of Ibn Khaldun, there are two schools
of thought among Iranian thinkers and intellectuals. The first group believe
in return to self through cultural amendment. The major figure in this group
is Ali Shariaty3 (1372/1994) who had published many books and given
many lectures to large audiences from 1960 to 1976. The second group emp-
hasizes cultural separation. Allameh Tabatabai is the main figure in this ca-
tegory. Although a cleric, he spent most of his time elaborating his ideas in
modern ways. In one of his most influential books, Principles of Islamic Phi-

losophy, he compares the ideas in Islam with those from other perspectives
and shows how the Islamic ideas are strong and scientific4.
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Pbulication, 1364 (1986), 21-65.

3 Ali Shariaty, Jahanbini va ideology (Islamic View and Ideology), (Tehran: Sherekate sa-
hami enteshar, (1372/1994). 

4 Seyyed Mohammad Hosain Tabatabei, Osole Falsava va Raveshe Realism (the Principles
of Philosophy and Realism method), (Ghom: Sadra publisher, 1354 (1976). 

Tradition/ The
Case

Time The Issue
Type of
Intellectuals 

The Status of Ibn
Khaldun's
Thoughts

1- Tradition of
Orientalism

From 17th cen-
tury AD.

Attaining informa-
tion on historical
background

Tourists, travelogue
writers, govern-
mental intellectuals 

Explicator for the
reason for Islamic
civilization falling
into decadence

2-Tradition of
Return to Self

Current century

Getting informa-
tion on the possi-
bility of return to
self 

Independent, free
intellectuals who
are aware of
present crisis 

Historians, sociolo-
gists, and theoreti-
cians



Two Intellectual Traditions on the Iranian World

The importance of referring to classic thinkers is something ingrained in
Iranian society and the world of thought. Such references started in the 13th

century and continued with the formation of social movements and the Cons-
titutional Revolution over the subsequent centuries. In the beginning, the tra-
dition of Orientalism and in the end the tradition of return to self led scholars
to give importance and study the thoughts and works of well-known thin-
kers, in particular those of Ibn Khaldun. While explaining these two intellec-
tual traditions, I will make suggestions of ideas and view points about Ibn
Khaldun.

1. The Tradition of Orientalism

As part of both global and Iranian modernization, which has recently be-
gun, the process of Orientalism has today been introduced into discussion in
various guises. The main elements of this process include: Considering Iran’s
interaction or contradiction with Islam, offering a historical understanding of
Iran, the importance of Iranian civilization and culture, in addition to other
issues. There are two periods in this regard:

The First Phase

This phase is the beginning of state attempts for enlightenment and reno-
vation in Iran. On the one hand, this phase started at the beginning of Safa-
vid dynasty, which coincided with the formation of an international economic
system and has continued up until now. On the other hand, some believe that
modern Iran was accompanied by the formation of an enlightenment process5.
This process was more affected by the conditions of the Constitutional Revo-
lution, but the adoption of Orientalism process reaches almost 250 years back.
In the first stage, the Iranian world was examined through the eyes of Euro-
pean thought, to begin with mostly French and English, and finally with Ger-
man thought. The production of resources and the compilation of many books
by Iranian intellectuals and politicians all go to support this tendency. Among
these authors, three of them, such as Maraghei, the author of Haji Baba-yeh

5 Seyyed Javad Tabatabaei, Ibn Khaldun va Olume Ejtemaei (Ibn Khaldun and Social Sci-
ences), (Tehran: Tarhe No, 1374/1996), 12-13. 
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Esfahani, Edward Brown, the author of Three Years in Iran, and Montesqueu,
who wrote the Iranian Letters, are the most important 6.

In this period, the observation of the Iranian world through Western eyes
was emphasized. With regard to comparative aspects, the Iranian world was
called traditional and historic, while the Western world was seen as contem-
porary and modern. In short, the Iranian world was considered to be histori-
cal and one of the component elements of world civilization.

The Second Phase

The second phase was a period of social and scientific classification. In
this period the ideas from the thinkers of the first phase were conceptualized
by universities and technological institutes. So here the discussion was on
the relation between Western civilization and science as compared to Iranian
and Islamic civilization and science. This aspect can be seen in the thoughts
of many thinkers and authorities. Bahar and Foroughi are among the many
compilers of scientific and philosophical histories in this group. If, in the first
phase, the writings of tourists and biographers about the past of Iran and
about Westerners’ lives in the country were considered to be important, in
this phase, the historians of science, civilizations and ideas were given priority,
among whom were writers, poets, people who were acquainted with the
West, curators of museums, people who were acquainted with the civilizati-
on, linguists, and many more, These were the people who were given great
importance. For example, Bahar7 and Foroughi8 are two well-known autho-
rities of this phase.

The founders of such discussions were philosophers. From the beginning
of the Reza-Shah renovation period, from 1924 to 1941, some of the Irani-
an intellectuals and researchers tried to explore Iranian history of science, ci-
vilization and philosophy. The main belief was that the history of Iran had
started from the beginning of the kingship of Reza-Shah, the first king of the
Pahlavi dynasty. As a result, science of history became important. However,

6 Taghi, Azadarmaki, Elm va Modernite dar Iran (The Science and Modernity in Iran), (Teh-
ran: Tahghighat va Tose Ensani, 1385 (2006) 20-111)

7 Mohammad Taghi Bahar, Tarikhe Ahzab (The History of Parties), (Tehran: Mosavar pub-
lication, 1321 (1943), 20-93.

8 Mohammad Ali Foroughi, Sayre Hekmat dar Orupa (The Nature of Philosophy in Euro-
pea), (Tehran: Zavar publisher, 1344 (1966). 
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there was an extremist Iranian nationalism political movement that objected

to Islam; a new intellectual and political belief was formed. This belief gained

later major cultural and intellectual support. New concepts, new discussions,

training of new social manpower, compilation of various books, establish-

ment of many research centres, and many other activities were the outcome

of this belief in contemporary Iran. Supporters of this intellectual tradition had

no way to express their concerns unless they first propounded thought and

philosophical history in the world. In other words, they had to describe Ira-

nian civilization and the cultural situation in relation with the world of tho-

ught on the whole. Books were compiled in this regard. This kind of attitude

also existed in other Islamic and Arabic countries. Han al-Fakhori and Al-jar

wrote in this connection:

From the definition which has been presented in the first chapter of this
book, it is obvious that philosophy in its prevalent meaning belongs to
Greece. And that which they were using in Greece had no usage in Indoc-
hina, Egypt or other ancient Eastern civilizations; if there was any these
ideas had been adopted from Greece. So the historian of Eastern philo-
sophy uses a more common name for this discipline and instead of saying
“ancient Eastern philosophy” says: “Eastern thought” or “Eastern spiritu-
al life.9

One of the main elements in referring to Islamic and Iranian civilization

has been a comparative look between the East and West. This comparative

look exists in most compilations. For example Al-Fakhori and Al-Jar have

compared and explained the differences between the East and West:

…and the reason is that the historian of philosophy comes across definiti-
ons in Eastern civilizations that do not exist in Western ones. Also while
studying the West, he comes across definitions which the Eastern philo-
sopher never thought about. The great importance that Westerners attach
to the mind in solving problems, which Emil Berhieh calls “mind worship”,
has no precedence in the East. In justifying his statement, Berhieh points
out the problematic relation between mind and divine revelations, especi-
ally in the West, which became clear after Christianity and Islam came to
the West. There was no such an issue for the East. This issue was raised
in the West when Christianity and Islam, and before them, Judaism, found
their way to the West, and encountered a philosophy which had been cre-
ated and formed in Greek lands10.

9 Han Al-Fakhori, and Khalil Al-Jar, Tarikhe Falsaphe dar Islam (The History of Philosophy
in Islam), Translated by Abdolhamid Ayati, (Tehran: Ketabe Zaman publisher, Second Edi-
tion, 1980 (1358), p. 11.

10 Ibid.
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At this period, Al-‘Ibar of Ibn Khaldun was used as a reference to express
the background and situation of Islamic civilization. The consideration of Ibn
Khaldun as a historian has its roots in the kind of attention foreign thinkers
gave to him:

For decades Europeans have been acquainted with Ibn Khaldun’s works
and have discussed his thoughts and view points. However, in Iran and
even in other Islamic countries, except for a few groups, those who are in-
terested in philosophy have only recently become acquainted with and at-
tached importance to “The Introduction of Ibn Khaldoon”, a Western
work.11

The Introduction was translated into Farsi a few years ago and still, ex-
cept for an unpublished PhD thesis and a few short articles, there is no ma-
terial available with regard to this thinker in Iran.

As a result, the translation of “Ibn Khaldun’s World View” should be loo-
ked on as a positive step, especially as it is one of the best ways for taking
a new look at this man and his works.12

Those who talk about the science of history in Islam have used resources
related to Ibn Khaldun in this regard:

In discussing the introduction of the science of history, most Islamic scho-
lars have arrived at a consensus that the rise of the science of history was
accompanied by the rise of Islam and, in fact, the fact that Islamic history
has been compiled is thanks to pious thinkers who tried to bring together
the historical aspects of Islam: “The existence, goal and the method of the
science of history in Islam dates back to the beginning of the rise of Islam
and we can find it in the Holy Qur’an and the Prophetic sayings. These in-
dications are, unavoidably, general and brief, and are focused around the
relationship between God and human history, with an emphasis on the
instability of the human life in this world, as well as an emphasis on the
religious, moral and practical profits of history; these are presented in a
frame that offers advice and gives examples and suggests patterns. Mos-
lems are ordered to think about the transformations of terrestrial life, abo-
ut the rise and fall of kings, God’s punishments and rewards to ancient na-
tions, apparent in their fortunes and misfortunes.13

Researchers such as Ayinehvand have called Ibn Khaldun an Islamic his-
torian because he started from history and the science of history in Al-‘Ibar

and An Introduction to Al-‘Ibar.

11 Eve Lacost, Jahanbiniye Ibn Khaldun (Ibn Khaldun’s World View), trans. Mahdi Mojafa-
ri, (Tehran: The University of Tehran Publisher, 1976 (1355), 11.

12 Ibid.
13 Sadegh Anvar, Elme Tarikh der Islam, 13.
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Some others, such as Georgi Zeidan in The History of Islamic Civilization

have used information related to the characters of civilization like mosques,
customs, the manner of state government, working from the aforementioned
book, Al-‘Ibar14. Gustav Loubon also explains the Islamic and Arabic history
of civilization to clarify the situation of Islamic civilization in particular and
the civilization and culture of Arabs in general by referring to Al-‘Ibar of Ibn
Khaldun15; however, Ibn Khaldun also discusses Iranian governments and in
particular, the Barmakie dynasty.

2. The Tradition of Return to Self

Although this tradition has roots among the intellectuals of the Qajar peri-
od and mostly attained its significance at the time of the Constitutional Revo-
lution, it was categorized in the Pahlavi dynasty. Many Iranian nationalist and
religious intellectuals have conducted their studies based on this tradition. The
clearest narration of this tradition started from the 1950’s and continues to-
day. Assuming that the Iranian world has been shaped in contrast to the Wes-
tern one, with an emphasis on Iran’s regression, in this phase the main inten-
tion is to explain the reason for this backwardness and its persistence. On the
other hand, the main issue in this phase is to answer for Iran’s with the for-
mation of intellectuals of a new generation, many books, articles and historical
research have been compiled and conducted.

There have been two parallel attempts to clarify the reasons for Iran’s reg-
ression: (1) describing “backwardness”, (2) putting the secrets and reasons
for backwardness into plain words. The first one is the description of back-
wardness in a contemporary situation, supposing some of the societies are
still in past time and the people of these societies have no sense of the mo-
dern. There are two indicators to explain the reasons for this: Iran’s past si-
tuation and the West’s new situation. Iran has moved backwards because it
was the cradle of civilization in the past and in the new era, in comparison
with the dominant Western civilization, it is fragile. Here various proofs of
this regression have been presented.

The main attempt in this regard is to give an idea about positive historical
characters. The works and thoughts of intellectuals such as Molavi means that

14 Jorgi Zaidan, Tarikhe Tamaddon dar Islam (The History of Civilization in Islam), trans Ali
Javaher Kalam. Amir Kabir Pub, (Tehran, Markaz Publisher, Third Edition, 1965 (1345).

15 Ghostav Lobon, Islam va Tamaddone Arab (Islamic and Arab Civilization), trans. Seyyed
Hashem Hossani, (Tehran: Eslamiyeh Publisher, 1347 (1968), 323. 
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there was a positive and fruitful past. This point of view has led to a compa-
rison of thoughts and viewpoints of Iranian and Muslim intellectuals with ot-
hers such as. (a comparison between Aboureyhan Birooni’s and Ibn Khal-
dun’s view points; and between Ibn Khaldun’s and Teda Skocpoll’s social the-
ories16. Another attempt17 emphasized the impossibility of renovation and
argued that there were barriers to development and renovation rather than
conditions for development and renovation18.

16 Taghi Azadarmaki, “Moghayese bane edehaye ejtemaei Ibn Khaldun va Bironi (Comparison
between Ibn Khaldun and Al-Birouni’s social Ideas)” Etteleate Siyasi, 18 June 1987,
(1366), 23-32.

17 Eve Lacost, Jahanbiniye Ibn Khaldun.
18 Mohsen Mahdi, Falsafeye Tarikhe, motaleye dar bonyanhaye falsafi elme Ibn-Khaldun

(Philosophy of History, A study in the philosophic foundations of the science of Ibn-
Khaldun’s philosophy of culture), trans. Mazid Masoudi, (Tehran: Bonghahe Tarjome va
Nashere Ketab, 1360 (1981).

19 In order to understand such attempts, one should refer to research conducted in Iran: papers
that have been presented, theoretical research, and master and PhD dissertations in human
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Case/ Time Period
The First Phase of
the Iranology
Tradition

The Second Phase
of the Orientalism
Tradition

Return to Self
Tradition

Time 800 A.H. up to now
From the 13th century
A.H.

The Qajar Dynasty
period, the
Constitutional
Revolution, contempo-
rary period

The Issue
The Iranian world in
comparison with the
Western world 

The Entity of the
Iranian world: tradi-
tional and extremist
Iranian nationalism

Iranians' backward
move 

Political Period
Safavids and the
Europe in15th and
16th centuries AD.

The First Pahlavi

The Constitutional
Revolution and Four
Contemporary
Decades

Books
Haji Baba-yeh
Esfahani

Historical studies
Inheritor of exploita-
tion, Westernization

Cultural Authorities
Mourieh, Monteskiou
Maragheii

Bahar, Froughi
Asad-Abai, Hedayat,
Al-eh Ahmad, Shariati,
and Motahhari

Table: Comparing Two Traditions19



The Status of Ibn Khaldun in Two Intellectual Traditions

There are two different understandings of Ibn Khaldun’s thoughts ema-
nating from the two traditions described above; these are as follows:

1. Ibn Khaldun from the Perspective of the Orientalist Tradition

Affected by the Orientalist tradition, Ibn Khaldun’s thoughts led to the com-
piling and publishing of various books and articles. The translation of the “In-
troduction” (the book) and then “the Philosophy of History”, written by Moh-
sen Mahdi20, became a reference book for many other compilations and trans-
lations. In 1975, “The World View of Ibn Khaldun” by Lacost was translated.
Afterwards, social science researchers and students started to make judgments
about Ibn Khaldun based on these references. From 1961 on, the study of soci-
ology has been established at universities in the country with the “Introduction”
of Ibn Khaldun being one of the resource books in this field. Now the thought
of Ibn Khaldun has become an indicator to reach back to the historical-cultural
past of Iranians and Muslims. In this regard, Ibn Khaldun is a figure who raises
awareness about the civilization albackground in Islamic and Arabic countries.

Practical uses that are derived from his thought include: 1) the fact that
we have to face up to realities like “Islam”, “the East” and civilization back-
ground has now gained attention. His thoughts have been also used to exp-
lain: 2) ethnic superiority, 3) the importance of geographical elements, and
4) the regression of Islamic civilization. We will talk about the fourth one. Ibn
Khaldun is known as the theoretician for the degeneration of civilizations.
Some see him as belonging to a situation of regression in Islamic civilization.
Therefore, they try to present him as an intellectual to explain the process of
the fall and degeneration of civilizations rather than as a supporter for the
theory of change and development.

The extent to which he has been affected by his time, by a collapsing so-
ciety, and by his strong emphasis on social and historical investigation in this
society have caused him to be known as a degeneration theoretician more

science fields. The most frequent titles and subjects refer to barriers to development and re-
novation in Iran rather than describing proper conditions for renovation. The author refers
to this as “the paradigm of backwardness” in Iran.

20 Mohsen Mahdi, Falsafeye Tarikhe, motaleye dar bonyanhaye falsafi elme Ibn Khaldun
(Philosophy of History, A study in the philosophic foundations of the science of Ibn
Khaldun’s philosophy of culture), trans. Mazid Masoudi, (Tehran: Bonghahe Tarjome va
Nashere Ketab, 1360(1981). 
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than as a theoretician for the establishment of society or government. Thin-
king along the lines of degeneration has caused him to find his utopia in tri-
bal life. This is the outcome of his understanding of society as an institution
and his belief in a lack of social movement. As a result, there is no concept
of development in his thought. In other words, although Ibn Khaldun, by
concentrating on the issue of history, has probably made a great discovery in
the Islamic Arabic history of thought if the mind is considered in different pe-
riods, he can barely continue the discussion. His emphasis on a cognitive basis
at the same time as expecting unconditional obedience of the rules of Shariah,
became barriers for achieving a philosophy for human beings and a transfor-
mation of historical thought into philosophy:

“History and philosophy were not placed on the human axis. Although Ibn
Khaldun attempts to present a scientific history and, although his sociolo-
gical and anthropological scheme for historical investigation has a philo-
sophical perspective, since history is an implemented philosophy and phi-
losophy is a thoughtful history, his attempts were unable to lead to a his-
torical philosophy.21

Nassar continues his anelysis the doubts that have been created about
whether the text of Ibn Khaldun’s Introduction is historical or not:

Probably [he] objects that Ibn Khaldun’s theory cannot inspire a political
and social intellect, since his theory belongs to the past of history. It is not
accidental that some reformist scholars prefer to adhere to the Ebn-eh Ta-
mimeh’ viewpoint…This almost prevalent objection is based on some mi-
sunderstandings. No one seeks to deny the medieval characteristics of Ibn
Khaldun’s thoughts; but at the same time it should be understood whether
this medieval characteristic is completely divorced from the new world, as
the Arabs insist. In fact, there is serious evidence that supports this idea,
for example that socioeconomic, sociopolitical, and socio-cultural changes
in the world of trade are strictly under the domain of material and thought
structures, in which there have been no changes after the medieval peri-
od. Technical development is one thing while spiritual change is something
else altogether. Ibn Khaldun’s thoughts are interesting for the contempo-
rary Arab thinker due to the fact that they belong to a social historical rea-
lity which still exists. From this aspect, Ibn Khaldun’s thoughts cause such
a person to be aware of a reality in which they live and deepens their his-
torical thought, showing them the way. Sociological thought enlightens
the Arab sociologist, thus making it maybe not more useful, but at least
not less useful than other methods that are used to study societies other
than the Arab communities.22

21 Nasef Nasar, Vagheyatgharaei va Ibn Khaldun (Realism and Ibn Khaldun), trans. Yousef
Rahim (Tehran: Lou. Markaze Nashere Daneshghahi, 1988 (1366), 12-59.

22 Nassar, 1987:2.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

36



As a result Ibn Khaldun’s social theory is limited to the formation of civi-

lizations and their disintegration. This belief has been mentioned in many

works about him:

Ibn Khaldun knows civilization as a living creature, which is born, grows
up, being fed, and reaches youth, blossoms, and step by step goes toward
old age, becoming weak, and then dying.23

With this approach, by introducing elements and components of civiliza-

tion, the government, religious or customary law, morals, vocation, techno-

logy, population, wealth, and their rise and decline have had great importan-

ce attached to them24.

2. Ibn Khaldun in the Return to Self Tradition

The second approach to Ibn Khaldun is through his The Introduction, or

Moghademeh. At this phase, he has been introduced as an intellectual who

can be considered to be a path to the cultural past and the formation of an

independent scientific entity. Before, little attention was given to the thoughts

and viewpoints of Ibn Khaldun. But here he is introduced as a historical scho-

lar and sociologist.

(1) Ibn Khaldun as a Historian

In order to map out the science of historical studies, some intellectuals and

historians in Iran and Islamic countries have referred to what Ibn Khaldun

calls “The History Science” and his critique on the ancients’ historiography25.

They have tried to show Ibn Khaldun as one the main authorities among

Muslim historiographers. The difference between Ibn Khaldun and his prede-

cessors is his in-depth examination of history rather than merely making an

emphasis on Islamic history. This is the reason why he is known as a scho-

lar of the science of historical studies. Lacost claims that the text of The In-

troduction is more appropriate for discussion in the field of history:

23 Ezzattollahe Radmanesh, Nazariyate Ibn Khaldun darbareye, Tarikhe va Tamaddon (The
Ideas of Ibn Khaldun on Philosopy, history and civilization), (Tehran: Ghalam Publisher,
1358(1980), 17.

24 Ezzatollah Radmanesh, 1358 (1980), 17.
25 H. R. Gib and M Halmi and Gholman Hovar and Sami Addahan, Tarikhneghari dar Islam

(Histography in Islam), trans. Yaghoub, (Tehran: Azand, Nasher Gostar Publisher, 1361
(1984). 
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…We can place the contents of The Introduction in contemporary points of
view. It is Ibn Khaldun who gives us an idea about the major past events
of lands which are known as “The Third World.26

(2) Ibn Khaldun as a Sociologist

Some sociologists in Iran have attempted to introduce Ibn Khaldun as a

sociologist. Such scholars differentiate between ideology and science and re-

cognize each one as being related to their particular fields. This attitude is one

reflected in the book of Hamkarie Hozeh va Daneshghah. It has argued that

Ibn Khaldun have tried to explain the nature of civilization and the way

which the society has changed from the tribal to urban stage. It has menti-

oned that he discused the roles of different social and political factors in the

failure of a civilization27. Therefore, it is possible to use his thoughts to ex-

press particular group relations (tribals and urbanizied ones). His theory can

be used to justify many past socio-political events such as tribal relations and

translate many undeveloped and non-technical events with a little rewor-

king. Today governments, parties and armies are less based on kinship and

tribal relations; however it seems that there is a kind of social relationship

without which they cannot conduct their functions. Despite the fact that the

compilers of the aforementioned book claim that it is possible to use Ibn Khal-

dun’s theory to understand human societies, they have not done anything in

this regard.

(3) Ibn Khaldun as a Social Theoretician

From this perspective, Ibn Khaldun is known as a theoretician with an

evolutionary approach. This has been presented in different texts in Iran:

This section is applicable to theories that in some way believe in diversity
or have entered diversity into sociological issues. The starting point is Ibn
Khaldun. At first, it should be explained that, concerning the importance
of Ibn Khaldun’s opinions about history and the philosophy of history, and
his characteristic translation of diversity, his opinions can be used to jus-
tify diversity in sociology or in discussions and critiques of sociologists
who adhere to diversity28.

26 Eve Lacost, 1975:15
27 Daftare Hamkari Hoze va Daneshghah, Moghademei be Jameshenasie Islami (Introduc-

tory to Islamaic Sociology), (Tehran: Samt Publication, 1373(1995).
28 Gholamabbas Tavassoli, Nazariyahe Jameshenasi (The Theories of Sociology), Second

Edition, (Tehran: Samt Publisher, 1370(1992), 23-34. 
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A kind of diversity theory can be found in Ibn Khaldun’s works. It seems

that Ibn Khaldun, in his analysis and his historical understanding, has reac-

hed a kind of diversity which Spencer mentioned in the 19th century. In cri-

ticizing previous historians, Ibn Khaldun says:

One of the hidden mistakes of history is to forget the principle that the si-
tuations of nations and generations are changed by a transformation of
circumstances. This is like a chronic illness which is hidden and covered;
this change is not something that is carried out, but rather occurs with the
passing of long centuries and only a few who are acquainted with the al-
ternations of nature can understand this change. The reason why this oc-
curs is due to the nature of the society, customs and traditions of nations,
their styles and religion which do not sustain uniformity, and change with
the passing of time and transformation from one situation to another29.

In his book, Tavassoli tries to prove that Ibn Khaldun believes in diver-

sity; from his point of view the main elements for diversity in society range

from traditional kinds (tribal life) to city life (development). His emphasis on

prejudice is evident in this regard. In his evolutionary view, Ibn Khaldun

emphasizes the main characters in social change from a traditional structure

(primitive) to a modern one30. From this aspect, some claim Ibn Khaldun de-

sired to change society from a traditional one to a modern one. The reason

why he is called a sociologist is this concept of “prejudice”. Right or wrong,

researchers have tried to match this aspect with the Durkheim’s theory of so-

cial union and to give it a sociological burden. Radmanesh says:

Arab researchers and scholars, and all who have studied and conducted
research on the works of Ibn Khaldun’s works and have analyzed his “In-
troduction” have interpreted “prejudice” differently. We have analyzed his
main theories and conceptions in an interesting manner and define his pu-
re theories and concepts at the end in order to clarify the goals of Ibn Khal-
dun unambiguously along the rules which he himself established.31

Disadvantages in Practicing Ibn Khaldun’s Thoughts in Iran

There are some disadvantages in using the social ideas of Ibn Khaldun

among Islamic intellectuals, such as:

29 Gholamabbas Tavassoli, Nazariyahe Jameshenasi , 202.
30 Nasef Nasar, 1366 (1988), 12-59
31 Ezzatollahe Radmanesh, 1358 (1980), 20.
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1 – His ideas were introduced when Western thinkers, such as Sorokin

and others talked about him. Therefore, Ibn Khaldunian thinkers are depen-

dent on Western thinkers. Whatever has been said about his ideas in Islamic

societies is also dependent on the West.

2 – I think that what has been introduced about Ibn Khaldun that has be-

en taken from The Introduction is not consistent with his entire work, in

which should be included his history, al-‘Ibar.

3– The ideas of Ibn Khaldun should be presented from an aspect of Isla-

mic culture and he should be presented as the follower of Al-Farabi and ot-

hers.

4 – Society needs to know more about Ibn Khaldun’s ideas. Therefore, we

should introduce his ideas in a way that is appropriate for a wider audience.

5 – We need to have greater clarification about some of Ibn Khaldun’s

concepts, such as asabiayh, omran, and so on.

6 – A lack of attention to historical analysis has caused problems: There

have been hardly any researchers who tried to prove or disprove Ibn Khal-

dun’s theory of historical changes. As a result even Al-‘Ibar was translated

after 1989. The Introduction is the most applied resource book for reference

to Ibn Khaldun’s thoughts. There have been few cases where Ibn Khaldun

has been considered as a sociologist. Since the basis of his works is histori-

cal investigations, social researchers in Iran are less inclined to conduct his-

torical studies; rather they tend to look for conceptual topics. Consequently,

Ibn Khaldun has been referred to in Iran mostly in order to discuss the mea-

ning of prejudice, the change from tribal life to city life, the importance of eco-

nomics and religious and social relations. On the other hand, most attempts

by followers of Ibn Khaldun in Iran have been focused on teaching his tho-

ughts and theories taken from his The Introduction, rather than practicing

his intellectual system during social and cultural analyses and investigations.

Conclusion

As we have pointed out above, Ibn Khaldun, as a social intellectual, has

been considered from the perspective of the Orientalist paradigm, with an

emphasis on understanding the reasons for Iranian’s backwardness for the

last four decades; this is something that has continued up until now. In this
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regard, he is for the most part an intellectual who reports on Islamic civiliza-
tion and the decline of culture and his theory is capable of explaining Mus-
lim backwardness. Although there have been many attempts to set forward
his theory of social change, there has been no serious research carried out
about his thoughts for amending the developmental process of the country.

Discussing the thoughts of Ibn Khaldun in a frame work of the Orientalist
paradigm not only provides a possibility to explain the reasons for Iranian
backwardness - as part of Islamic civilization - but also emphasizes those ele-
ments that are related to the civilization and culture. Also his thoughts, whi-
le they emphasize the reasons for Iran’s move backward, explain the civili-
zational and cultural background of Muslims and Iranians.

Ibn Khaldun is also discussed from a perspective of return to self in Iran.
Emphasizing the importance of Islamic and Iranian history, the history of sci-
ence and thought, sociology and social theories to clarify social and intellec-
tual change is the main component of return to self. Concerning this, some
have tried to bring his name forward while discussing Islamic thought in sci-
ence, philosophy and sociology. In such a situation, the Iranian sociologists
Tavassoli32 and Azadarmaki33 have also called him the founder of the world
and Islamic sociology.

We can see a new future for Ibn Khaldun’s ideas. In this era of postmodern
ideas and multiculturalism, there is a chance for Muslim thinkers to return to
Ibn Khaldun’s ideas to critically analyze and explain the social and political si-
tuation of their society. Hence, in this direction, it might enable us to get a new
sense of social ideas in contrast to the present perspectives.

32 Ghollamabbas Tavassoli, Nazariyahe Jameshenasi.
33 Taghi Azadarmaki, Jameshenasie Ibn Khaldun (Sociology of Ibn Khaldun), (Tehran: Tab-

yan 1375(1995), 153-180.
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The Nature of the Study and its Objectives

March 16, 2006 marked the sixth centenary of Ibn Khaldun’s death in

1406. On this occasion we thought it relevant to make an attempt to explo-

re Ibn Khaldun’s sociological thought regarding the concept of change as ex-

pressed in such modern terms as progress, social change, evolution, develop-

ment and the typology of human societies. The latter is seen here as a ma-
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nifestation of the different nature of change as it occurs within and between

societies.

In order to put Ibn Khaldun’s sociological thought in focus, we will at-

tempt to compare it, for the most part, with the sociological thought of con-

temporary Western classical sociologists.1 To be more precise, our ultimate

aim in this study is fourfold:

a) to outline the main features of Ibn Khaldun’s sociology of change,

which is yet to be explored. Therefore, greater emphasis will be given, thro-

ughout this essay, to Ibn Khaldun’s thought on the phenomenon of change

in societies.

b) to assess the relevance of his sociological thought on change as com-

pared to that of Comte, Spencer, Durkheim and Weber.

c) to underline the determinants of sociological thought on this matter, both

of the author of the Muqaddimah and that of his Western counterparts.

d) to see how their theory-building stands up to the modern criticism of

the Grand Theories of social change.

Societies, Change and Sociologists

Despite numerous factors, such as time, space and culture, which have

made the orientation, as well as the interest, of these two types of sociolo-

gists quite different2 from each other, they have nevertheless been found, as

will be shown, to share a common preoccupation with the study of change.
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latter (modern) refers to those of the 20th century. Here we stretch the term classical to en-
capsulate some eminent Western sociologists whose lives overlapped a short period of this
century. Emile Durkheim (1917) and Max Weber (1920) are case in point. Furthermore,
our focus on this category of sociologists is justified by the fact that their sociology has sha-
ped, to a great extent, the orientation of contemporary Western sociology (R. Appelbaum,
Theories of Social Change, Chicago: Markham Publishing Co., 1970, 128). Thus, the un-
derstanding of the sociological outlook on evolution, social change, development, etc. of the
earlier founders of the Western sociology becomes basic for any meaningful assessment of
this field of knowledge.

2 Modern Western sociological thought has been largely preoccupied with the problems of in-
dustrial society, while Ibn Khaldun dealt significantly with the Bedouin/sedentary dualism
which characterized the Arab society of his own time.



The concern of sociologists with the phenomenon of change in societies

is more than legitimate. It is evident that no human society can be totally im-

mune from change. Change is the life and death force throughout human his-

tory, in all societies and civilizations. The process of change has proved ca-

pable, at times, of transforming societies either into superior or decaying hu-

man collectives and gatherings. Since society is the focus of the attention of

all sociologists, their study of the phenomenon of change becomes, therefo-

re, central and irresistible.

Studying and theorizing on evolution, social change and the development

of human societies constitute, thus, a continuity of interest of a cross-cultu-

ral nature in the sociological tradition. As will be seen, Ibn Khaldun’s Muqad-

dimah makes, on the one hand, frequent references to these aspects of soci-

eties and civilizations. On the other hand, the issues of evolution, progress,

social change etc. have also been a major preoccupation for contemporary so-

ciologists since the time of Comte.

The Issue of Change in Khaldunian and Western Sociological Thought

On the one hand, Western sociology has paid great attention to social

change, development, modernization and the evolution of societies since its

birth in France in the 18th century. Comte’s3 Law of the Three States is an

example of how human societies could evolve. Spencer’s notion of Linear

Evolution4 is another example illustrating the great interest among the foun-

ders of Western sociology in the phenomenon of change.5 This interest has

intensified, especially since the Second World War. The West, in particular,

3 Comte, as the founder of Western sociology, was heavily evolutionist in his outlook on
change and development in civilizations. Appelbaum writes “If Comte saw the development
of civilization as evolutionary in the sense of uniform progress toward human perfection, he
also saw it as evolutionary in the sense of smooth, continuous change; the laws of social
change were seen as merely a form of Positive Sociology - Order and Progress - making the
second the result and consequence of the first, according to the maxim: Progress is the de-
velopment of Order” (Appelbaum, Theories of Social Change, 20). One must add here that
Comte’s evolutionist view was shared by earlier Western social thinkers like Henry Summer
Maine, Lewis Henry Morgan, Tonnies and Spencer. See also R. Aron, Les Étapes de la pen-
sée sociologque (Paris: Gallimard, 1967), 79-140. 

4 J. H. Abraham, Origins and Growth of Sociology (London: Penguin Books, 1973), 194-
197.

5 Of the 20th century American sociologists who have been interested in the study of chan-
ge in contemporary societies one can mention a few striking figures: Parsons, More, Levy,
Etzioni and Lerner.
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has accumulated an impressive quantity of sociological literature on social

change, development/underdevelopment, modernization etc.; the number of

books, journals, reports surveys and monographs dealing with these aspects

of change is considerable.6

On the other hand, Ibn Khaldun appears to have been captivated by the

rapid phenomena of change which took place in the fourteenth century in the

Maghreb of the Arab world. He writes;

The situation in the Maghreb, as we can observe, has taken a turn and
changed entirely. The Berbers, the original population of the Maghreb ha-
ve been replaced by an influx of Arabs that began in the eleventh century.
The Arabs outnumbered and overpowered the Berbers, stripped them of
most of their lands, and also obtained a share of those that remained in
their possession. This was the situation until the middle of the fourteenth
century; civilization both in the East and the West was visited by a des-
tructive plague which devastated nations and caused the population to va-
nish. It swallowed up many good things of civilization and wiped them
out... when there is a general change of conditions, it is as if the entire cre-
ation has been changed and the whole would has been altered, it is as if
it were a new and repeated creation, a world brought into existence anew.
Therefore, there is a need at this time that someone should systematically
set down the situation of the world among all the regions and races, as
well as the customs of sectarian beliefs that have changed for their adhe-
rents. In this book of mine, I shall discuss as much as is possible here in
the Maghreb.7

As such, change and its related phenomena can be considered as a major

continuing concern for sociologists, regardless of time, space or culture. This

implies that a society, any society, must be sociologically conceived as an on-

going process-system8 and not a given (stagnant) system. Change is, there-

fore, in the very nature of human societies. We shall see in this essay that

Ibn Khaldun’s Ilm al-Umran al-Bashari (Science of Human Civilization) and

Western classical sociology have dealt with and studied the dimensions of

change.

6 The following document is just one example of known publications about development, so-
cial change, modernization etc.: P. Jacquemot et al., Economie et sociologie du Tiers-Mon-
de: un guide bibliographique et documentaire (Paris: L’Harmattan, 1981).

7 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, trans. F. Rosenthal, ed. N.J. Dawood (Princeton NJ: Prin-
ceton University Press, 1974), 29-30.

8 W. Buckley, Sociology and Modern Systems Theory (Eaglewood Cliffs NJ: Prentice-Hall,
1967), 73.
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Is There a Khaldunian Sociology?

Comte, Spencer, Durkheim and Weber are known as the founders of con-
temporary Western sociology. The question ought to be raised here as to the
nature of Ibn Khaldun’s social thought. In other words, does the social know-
ledge found in the Muqaddima qualify as “sociological” in the modern sen-
se of the term?

The answer must be sought in such modern works as dictionaries, ency-
clopedias and textbooks of sociology. These sociological references define the
discipline of sociology as the systematic study of human society.9 Methodo-
logically speaking, sociology is also referred to as empirically and theoreti-
cally based knowledge.

The application of these common definitions of the discipline of sociology
to the Muqaddima would mean that Ibn Khaldun was, among other things,
a sociologist. The Muqaddima is a systematic analysis of Arab society befo-
re and during the time of Ibn Khaldun.

First, it is a boldly perceptive work on the dynamics of Arab society at lar-
ge. The Muqaddima is seen, in fact, by some as the only global scientific so-
ciological study10 carried out to date by an Arab scholar.

Second, the sociological knowledge in the Muqaddima has been inspired
directly by the author’s own observations as well as by his experiences11 in
life in the Arab Muslim civilization of his time.

Third, the Muqaddima is rich in sociological grand theories on Arab so-
ciety in particular: How did it rise and fall? What were the roles of al-asabiy-

ya and religion in its making and its disintegration? Why do the vanquished
always tend to imitate their conquerors? How did the Arab State systemati-
cally follow the short-lived cycle patterns of growth and development? As

9 “Sociology: a social science concerned with the systematic study of human society”, Ency-
clopedia of Sociology (Guilford CN: Duskhin Publishing Group, 1974), 278. 

10 A. Shrait, al-Fikr al-Akhlaqi inda Ibn al-Khaldun (Algiers: SNED, 1975).
11 Ibn Khaldun appears to have used documental statistics in checking the validity of his conc-

lusions on a category of people who as a rule do not become wealthy. He writes “I discus-
sed this with an excellent man. He disagreed with me about it. But some salaries from the
account books of the government offices in the palace of al-Ma’mûn came into my hand.
They gave a good deal of information about income and expenditure at that time. Among
the things I noticed, were the salaries of the judges, prayer leaders and muadhdhins. I cal-
led the attention of the person mentioned to it, and he realized that what I had said was cor-
rect”. Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 309.
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such, Ibn Khaldun’s sociology ought to be regarded as a school of sociologi-
cal thought in its own right among modern sociological schools. Because of
its specific Arab nature, it may still offer a better understanding of many is-
sues found in today’s Arab societies than any foreign sociological school of
thought.12

Finally, Ibn Khaldun himself describes his sociological work in this way: 

In this work, I have commented on civilizations, on urbanization and on
the essential characteristics of human social organization in a way that
explains to the reader how and why things are as they are... As a result,
this book (the Muqaddima) is unique, as it contains unusual knowledge
and familiar hidden wisdom...13

The author of the Muqaddima was quite aware that he had made a breakt-
hrough by setting a firm basis for the New Science (“sociology”). He writes:

We, on the one hand, have been inspired by God. He has led us to a sci-
ence whose truth we have ruthlessly set forth. If I have succeeded in
completely presenting the problems of this science and in showing how it
differs in its various aspects and characteristics from all other crafts, this is
due to Divine guidance. If on the other hand, I have omitted some points,
or if the problems have become confused with something else, the task of
correcting the rest is for the discerning critic; but the merit is mine; I have
cleared and marked the way.14

Ibn Khaldun’s New Paradigm

Furthermore, it can be legitimately stated that Ibn Khaldun’s New Scien-
ce constituted a new paradigm for the study of socio-historical phenomena.
In the introduction to his Muqaddima, he showed the errors made by Mus-
lim historians in their explanations of historical events. He made it clear that
none of the known historical perspectives could adequately account for the
historical events in question. In Kuhn’s terms, there was then a real para-
digm-crisis15 in the Arab Muslin historiography. The birth of Ilm al-Umran
al-Bashari, as articulated in the Muqaddima, was the alternative paradigm
which provided a better comprehension, especially of the history of Arab so-

12 Shrait, al-Fikr al-Akhlaqi inda Ibn al-Khaldun, 208
13 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 8-9.
14 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 42.
15 T. Kuhn, The Structures of Scientific Revolutions (Chicago: University of Chicago Press,

1969). 
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cieties and civilizations. One can understand in this sense why the Muqaddi-

ma (the “Introduction”) is classified by its author as Book I of the three books16

which make up his entire work. The remaining two books17 are basically

about the history of the Arabs, the Berbers, and the Non-Arabs. In calling the

Muqaddima Book I, Ibn Khaldun made his point explicit regarding its extreme

importance as an essentially new framework; a new paradigm for any real

grasping of the dynamics of the history both of Arab and non-Arab societies

and civilizations.

The Backgrounds of Khaldunian and Western Sociologies

The two sociologies in question here are, therefore, separated by time,

space and culture, as mentioned earlier. On the one hand, Western sociology

as a modern discipline was born in the late 18th century in Europe, princi-

pally through Auguste Comte’s writings. Therefore, he is considered by Wes-

tern sociological circles as the founder of modern sociology.18 On the other

hand, Khaldunian sociology saw the light basically in the fourteenth century

in the Maghreb (North Africa) first, and then in the Mashreq (the Middle

East). But in both cases, the development of these two sociologies was, to a

certain degree, a response to the conditions which the Arab and the Europe-

an societies were facing. Western European and then American sociologies

have been greatly shaped by and preoccupied with the forces of the new in-

dustrial and urbanized societies of Western civilization, while Ibn Khaldun’s

sociology echoes deeply the moving forces at work in his time in the Arab

world, both in its Western and Eastern parts: al-asabiyya, “Bedouinity”, po-

litical instability, affluence (al-taraf), urbanization etc.

The continuing decline of Arab-Muslim civilization after Ibn Khaldun’s de-

ath resulted in, among other things, the stagnation and poverty of religious

philosophical and social thought. The closing of the gate of Ijtihad just a few

16 This was the way Ibn Khaldun himself divided his work. See Ibn Khaldun, The Muqaddima,
8-9.

17 As a historian Ibn Khaldun does not appear to have done any better than other Muslim his-
torians like al-Tabari. See M. Talbi, “Manhajiyyatu Ibn Khaldun al-Tarikhiyya wa Atharuha
fi Diwan al-Ibar”, al-Hayat al-Thakafia, 5/9 (1980): 6-26. 

18 In our view, the birth of sociology as a systematic discipline that studies human societies saw
the light when Ibn Khaldun completed the finishing touches to his Muqaddima. As such, he
is the uncontested pioneer in this field. Consequently, Auguste Comte should be more accu-
rately considered the founder of modern Western sociology and not of Sociology as such.
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decades after Ibn Khaldun’s death, was to be seen a symptomatic manifesta-

tion of this civilization’s continuing weakness and disintegration. Consequ-

ently, Ibn Khaldun stands out as a unique phenomenon in the field of social

thought in Arab culture and in other civilizations that predated him. The per-

ceptive depth of his sociological analysis of Arab society is still unparalleled

by any scholar or thinker known to us in the entire history of the Arab-Mus-

lim world. The famous British historian, Arnold Toynbee, saw Ibn Khaldun’s

unique thought as being matched by no one, not only in the Arab-Muslim ci-

vilization, but in the entire history of the social thought of humankind. He

wrote:

In his chosen field of intellectual activity he appears to have been inspired
by no predecessors and to have found no kindred souls among his con-
temporaries and to have kindled no answering spark of inspiration in any
successors, and yet in his Prolegomena (the Muqaddima) to his Universal
History he has conceived and formulated a philosophy of history which is
undoubtedly the greatest work of its kind that has ever yet been created
by any mind in any time and any place.19

With Western industrial civilization expanding its occupation to many

parts of the world, there came a Western cultural domination of the Arab

World, not least in the discipline of sociology. French, British and American

sociological theories, notions, concepts and methodologies dominate the vi-

sion of 20th century Arab sociology. The latter can at present hardly claim

that it has its own identity, as had the Khaldunian sociology. The actual inf-

luence of Ibn Khaldun on contemporary Arab sociologists is still negligible.

The absence of a distinct Arab sociology today is only one aspect of what we

call “Cultural Underdevelopment”20 in the Arab world. Furthermore, depen-

dency on Western sociology is hardly a more reliable alternative for unders-

tanding the dynamics of Arab society. More and more frequently researc-

hers21 admit that the explanations of social sciences are culturally and situ-

ationally (according to specific circumstances, conditions etc) determined. So

the literary or semi-literary application of Western-made social science the-

ories on Arab societies has no strong scientific legitimacy. Unlike the natural

19 A. Toynbee, The Study of History (London: Oxford University Press, 1956), 3: 322.
20 See this author’s articles: “al-Takhalluf al-Akhar fi al-Maghrib al-Arabi”, al-Mustaqbal al-

Arabi, 47 (1983): 20-41; and “al-Takhalluf al-Thaqafiyy al-Nafsi ka-Mafhum Bahth fi al-
Alam al-Arabi wa al-Alam al-Thalith”, al-Mustaqbal al-Arabi, 83 (1986): 25-42.

21 See R. Boudon, La Place du désordre: Critique des théories du changement social (Paris:
Presses Universitaires de France, 1984).
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sciences, social sciences theories and paradigms are greatly conditioned by

socio-culturo-historical forces, as well as by the world view22 prevailing in

the milieu where they are born. In other words, they have an in-built bias.

As such, the generalization of their application in different socio-cultural

historical contexts often makes their validity questionable. As an illustrati-

on of this outlook, we examine now how the Khaldunian and Western so-

ciologies have approached the issue of the typology of the societies they have

studied.

The Dualist Sociological Typology and the Study of Change

Certainly, Ibn Khaldun’s Muqaddima offers plenty of references, as well

as an analysis of the dynamics of change and evolution in Arab societies and

civilization at large, although the Maghrebian societies were the main field of

his studies,23 his observations and his sociological theory-building. Further-

more, in his attempt to lay down the general laws governing the transforma-

tions of human societies, Ibn Khaldun relied basically on the Arab society as

a whole in the Maghreb as well as that in the Mashreq. His sociological typo-

logy or classification appears, therefore, to echo the type of change the Arab

society had undergone up until that time. From his study of the latter, befo-

re and mainly during the fourteenth century, this great Arab historian and so-

ciologist came up with a sociological classifying model of Arab societies

which closely resembles the models used by contemporary Western sociolo-

gists. In their studies of change in societies, both Ibn Khaldun and Western

sociologists have resorted to a pattern of sociological typology which can best

be described as dualist in nature.

While the author of the Muqaddima used, on the one hand, the Bedo-

uin/sedentary model in typologizing the entity of Arab society, contemporary

Western sociologists have, on the other hand, made use of a number of terms

that are very similar to Ibn Khaldun’s, such as traditional/modern, rural/urban,

pre-industrial/industrial, Gemeinschaft-Gesellschaft and so on, as shown in

Table I.

22 See Z. Sardar, “Islamisation of Knowledge or the Westernization of Islam”, Afkar Inquiry,
I/7 (1984): 17.

23 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 30.
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Table I: The Use of Dualist Typology in Khaldunian and Western Sociologies

Ibn Khaldun Bedouin/Sedentary society
Tonnies Gemeinschaft/Gesellschaft society
Durkheim Mechanic/Organic solidarity society
Cooley Primary/Secondary group society
Redfield Folk/Urban society
Howard Becker Sacred/Secular society
D. Lerner Traditional/Modern society
Parsons Pattern variables (Particularism/Universalism oriented society

The classification of societies into two sub-categories, as shown above, in
sociological thought both from the East and West (in spite of the fact that
there are several centuries separating them) can be viewed as a sign of sci-
entific sociological maturity.24 While Ibn Khaldun’s “New Science” was es-
tablished on a set of new principles, ideas, visions and methodology of his-
tory and society, which has given the spirit of his Muqaddima a quite mo-
dern outlook, Western contemporary sociologists have, for their part, theori-
zed and used different research methods under the influence of Positivist sci-
ence. Some argue,25 however, that continuity in the usage of the dualist-so-
ciological typology26 model of human societies has not been solely a result
of sociological sophistication.

The Nature of Social Phenomena and Sociological Typology

One can legitimately ask what led Ibn Khaldun, as well as contemporary
Western sociologists, to seek this dualist typology of societies. There are three
questions that arise from such an approach: 1) Were the social realities of the
societies they studied actually dualist in nature (Bedouin/sedentary, rural/urban
etc.)? 2) Is this dualist typology determined by the nature of the methodology

24 The spirit of Positivist modern science considers the classification (typology) of a large phe-
nomenon (like society) into subphenomena (Bedouin/sedentary, traditional/modern, etc.)
as an essential scientific methodology which improves our understanding of society (as a
complex phenomenon) by analyzing and reducing its entity into its fundamental compo-
nents and parts. See also Y. Lacoste, Ibn Khaldun (Paris: Maspero, 1965) where he argu-
es that mature socio-historical Positivist thought and analysis began with the Muqaddima.

25 J. McKinney, Constructive Typology and Social Theory (New York: Appleton-Century-
Crofts, 1966), 101.

26 McKinney makes no mention of Ibn Khaldun’s pioneering dualist typology of the Arab so-
ciety’s entity as an important contribution to the study of social phenomena as well as to
theory building. McKinney, Constructive Typology, 105-115.
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of Ilm al-Umran al-Bashari and Western sociology? 3) Can this dualist clas-

sification be related to such factors as the philosophical civilizational/cultural

worldview of both types of sociologists discussed here?

Certain modern sociologists who have raised the issue of the use of the

sociological dualist typology in studying human societies tend to attribute it,

in part, to the very nature of social phenomena. McKinney, for instance, links

it to the following:

1. To distinguish fundamentally different types of social organizations in
order to establish a range with which transitional or intermediate forms
can be comprehended.

2. The polar extremes of the dualist typology are ideal types of analysis.

3. The continuum is seen as a vital notion in the comparative analysis of
social phenomena. The types establish the outer limits, or standards, by
means of which the processes of change or intermediate structural form
can be comprehended from the perspective of the continuum.27

Dualist topologies, like Ibn Khaldun’s Bedouin/sedentary, Durkheim’s

mechanic/organic solidarity, Tonnies’ Gemeinschaft /Gesellschaft etc., are

considered by McKinney as important scientific28 methodological tools which

can greatly help in the understanding of the complex phenomenon of soci-

ety. In this sense, the use of topologies in social sciences should be seen, on

the one hand, as a sign of their growing maturity and, on the other hand, as

an essential sociological tool for social theory-building.29

Dualist Sociological Typology as a Reflection of the Social Milieu

One can assume at the outset that the use of a dualist sociological classi-

fication of societies, both by Ibn Khaldun and his counterparts in the Western

world, is a direct result of the existing social realities of the societies they ha-

ve studied. Was not the Bedouin/sedentary typology a realistic sociological

description of the two sub-entities of the Arab society of Ibn Khaldun’s time?

Do not the topological terms of contemporary Western sociologists, referred

to above, reflect the contemporary sociological realities of these societies?

27 McKinney, Constructive Typology, 105-15.
28 See footnote no. 25.
29 McKinney, Constructive Typology, 105-15.
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It is in this respect that the phenomenon of “sociological terminology”

ought to be sought in the archaeology30 of social reality. The more closely

the new man-made sociological terms describe the true nature of the social

facts in question, the more their credibility and validity, in theoretical as well

as in empirical terms, will be. Contemporary Western sociologists and Ibn

Khaldun’s dualist sociological classifying systems of the social reality of so-

cieties do not appear, however, to be only the outcome of their own observa-

tions of the reality of the societies they have dealt with. They seem, rather,

to be influenced as well by the subjective dimension of the sociologist as a

human social observer and as a social theorist. This shows, once again, that

scientific neutral objectivity in the social sciences is a difficult task.31 Even

some of the best sociologists, like Ibn Khaldun, Durkheim, Weber,32 Spencer

and others could not avoid becoming entangled by the nature of the obstac-

les facing the student of social phenomena.

The Subjective Side of Ibn Khaldun’s Typology

The source of the Muqaddima’s dualist sociological typology can be rela-

ted also to personal and emotional factors. Ibn Khaldun lived between the

14th and 15th centuries; a period in which he witnessed the weakening of

Arab Muslim civilization. He saw various symptoms and signs of its crumb-

ling and decline. This was particularly true for him on the Maghrebian sce-

ne, where he spent most of his active life and produced his best ideas, espe-

cially in the field of the social sciences.33

As an Arab-Muslim scholar, committed to Islamic values and philosophy,

Ibn Khaldun could not help but be strongly and deeply saddened by the de-

cay of that civilization, which had a special place in his own heart. In order

30 M. Foucault, L’archeologie du savoir (Paris: Gallimard, 1969). 
31 See Boudon, La Place du désordre. The book is a well-articulated criticism of the scientific

foundations of the Western sociology’s theories of social change. None of the theories dis-
cussed in the book can be described without reservations as scientific. The main reason gi-
ven throughout this rigorous critique is the complex nature of the social phenomena, on the
one hand, and the imposed socio-cultural psychological prejudices which make scientific ob-
jectivity and neutrality in studying social phenomena a difficult task, if not impossible, for
the sociologist.

32 Boudon, La Place du désordre, 158-61.
33 As is known, Ibn Khaldun’s fame is attributed basically to his Muqaddima and not to his

historical writings in Kitab al-Ibar.
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to understand the forces leading to its disintegration at the sedentary stage of

its evolution he had to come to grips also with the forces involved in its ini-

tial Bedouin “take-off” phase. As such, the Bedouin sedentary extremities of

society’s life-span became the focus of his study of Arab society as a whole.

It is there, so to speak, that the decisive action which shaped the fate of Arab

civilization is to be found. On the one hand, our great Arab sociologist made

it clear that the rise of the Arab-Muslim civilization was the result of a com-

bination of true Bedouin forces (al-asabiyya, bravery etc.) and of the new

forces (Muslim brotherhood, etc.) which Islam had brought with it to the New

Society. On the other hand, Ibn Khaldun identified a number of objective and

subjective causes which tended to lead to the weakening and ultimate collap-

se of Arab Civilization. Looking at these two polar stages (Bedouin/seden-

tary), so important in the making as well as in the disintegration of Arab so-

cieties, made the adoption of a dualist sociological typology by Ibn Khaldun

suitable for his study of the dynamics of Arab society.

Furthermore, the phases of al-badawah (“Bedouinity”) and al-hadarah

(“sedentarization”) appeared to have also captured Ibn Khaldun’s attention

and thought, both psychologically and socially. On the emotional level, the

author of al-Ibar34 had more sympathy with the Bedouin life-style pattern.

He saw the Bedouin as essentially good by nature, as well as moderate in

their materialistic orientation. These Bedouin traits are similar to those of the

Islamic religion. Islam is described in the Qur’an as the religion of al-fitrah

(innate human goodness) and also of moderation.

On the social side, both the Bedouin society and the new Muslim society

had a strong sense of solidarity. al-asabiyya was the social bond for the for-

mer, while the concept of “Muslim brotherhood” had become the biding fac-

tor of the new multi-ethnic society. Based on this, one may be in a position

to suggest that Ibn Khaldun’s pro-Bedouin attitude cannot be divorced from

an Islamic influence35 on his thinking. The Bedouins are viewed by him as

34 This refers to the whole work of Ibn Khaldun including the Muqaddima. Its long title is as
follows: The Book of Lesson (Ibar) and Achievements of Early and Subsequent History,
Dealing with the Political Events Concerning the Arabs, Non-Arabs, and the Supreme Ru-
lers who were Contemporary with Them. Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 91-122.

35 Ibn Khaldun’s remarkable positivism and rationalism throughout his Muqaddima did not lead
him to put aside the influence of what Z. Sardar (The Future of Muslim Civilization, London:
Croom Hel, 1979, 23) has called the Absolute Frame of Reference: Knowledge originating in
the Qur’an as well as in the Sunnah. This implies that human knowledge, from an Islamic
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simple people by nature, ready to adhere to new religious beliefs. This is be-

cause of their uncorrupted and innately-good human nature (al-fitrah),

which the Qur’an constantly praised.

With this background in mind, one can also explain Ibn Khaldun’s well

known negative attitude toward the sedentaries. The latter are perceived as

rich people fond of luxury. He found that a sedentary, over-materialistic en-

vironment corrupts human nature and, consequently, undermines the basis

of Islamic values. For Ibn Khaldun, however, the hardening of materialistic

life in the “sedentarization” phase of human civilization was not only the

predestined end of civilization as an objective phenomenon; it was, above all,

a painful blow to the Arab-Islamic civilization which he held so dear.

The Roots of the Dualist Sociological Typology of Western

Sociologists

Like Ibn Khaldun, classical Western social theorists and sociologists, such

as Comte, Spencer, Durkheim and Weber also appear to have been influen-

ced by socio-historical and subjective factors in their adoption of a dualist so-

ciological typology as they theorized on the nature of societies and the way

in which they are changed and transformed. Among the socio-historical fac-

tors which are assumed to have played a significant role in the shaping of

dualist sociological typology are the following:

1. The study of non-Western societies, particularly by evolutionist36 Wes-

tern anthropologists, led to the discovery of other social patterns which we-

re often described as “primitive”, “underdeveloped”, “strange” and at best

“exotic”.

2. The dualist typology of human societies by Western social scientists as

traditional/modern, developed/underdeveloped, pre-industrial/industrial and
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so on seems to have been profoundly influenced by the Darwinist philosophy
of the evolution37 of human societies. According to this view, the growth pat-
tern of human societies resembles that of organic living beings. Human be-
ings, the Darwinist argument affirms, have evolved through the ages from a
simple primitive state to their actual more complex one. So, evolution, whet-
her of humans or of society, is conceived as having two extremes: primiti-
ve/advanced. Based on this evolutionary outlook of development, the adop-
tion of a dualist sociological typology as a framework of Western classical so-
ciological analysis of societies is an expected outcome. Western sociologists
and anthropologists alike have been influenced not only by the Darwinist
perspective38 in their use of this typology, but also by their belief in the no-
tion of the Linear Evolution of human societies.

3. The global transformation which Western societies began to witness in
the field of science and industrialization, particularly during the 19th and
early 20th century, has had its impact on the very conceptualization with
which these social scientists have approached the study of the patterns of
growth and development of human societies. The new dynamics of Western
civilization, with its new vigour and imposing accomplishments, must have
induced some unrestrained psychological biased attitudes in Western sociolo-
gical and anthropological studies of human societies and civilizations. Spen-
cer, for one, is a case in point. His somewhat categorical assertion that the
evolutionary process of societies is inevitable and non-interruptible cannot be
easily supported by the historical record. The same goes for his concept of Li-
near Evolution. The broad intellectual orientation of what is called today in
the West the “Sociology of Development” has been strongly affected by the-
se unfounded premises.

Some assumptions, like the “evolution of societies” as a basic intrinsic na-
tural process of continuous advancement, which is seen to be only a matter
of time,39 have not stood the test of research over a long period of time in so-
cial sciences. By the early 1970’s evolutionary-oriented theories of develop-

37 This is particularly true of Spencer and Comte.
38 Applebaum, Theories of Social Change, 16-30.
39 This is shown clearly in Comte’s position on development and progress: “Taking the human

race as a whole, and not any one people, it appears that human development brings after
it, in two ways, an ever-growing amelioration, first, in the radical condition of Man, which
no one disputes; and next in his corresponding faculties...” quoted in Appelbaum, Theories
of Social Change, 19-20
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ment were being questioned and their trial40 continues unabated in intellec-

tual circles. The critics point out that the process of development and change

must be viewed as contingent both on multiple internal and external factors

of the society in question. It is clear, then, that the subjective side has played

its part in the analysis by Western anthropologists and sociologists of the

dynamics of Western and non-Western societies.

Ibn Khaldun’s Sociological Concept of Change 

The concept of change appears to mean, both for Ibn Khaldun and for

evolutionist Western sociologists, the transformation of society from a simp-

le state to a more complex one. For the author of the Muqaddima, the simp-

licity of the Bedouin society can be traced to the material scarcity41 which

characterizes it. The Bedouin does not usually possess more than the neces-

sary material possessions which fulfill his daily needs and guarantee his own

survival. Furthermore, the presence of strong al-asabiyya and courage, the

readiness to adopt religious beliefs, and the capacity to preserve the innate

goodness of human nature42 are seen, on the one hand, as features of this

simple type of human society. On the other hand, the complexity of the se-

dentary society is fundamentally induced by the society’s materialistic afflu-

ence (al-taraf). Bedouin-blood based al-asabiyya appears in the affluent so-

ciety to take other forms, such as common interest. Ibn Khaldun affirms that

both religiosity and bravery are greatly undermined by sedentary environ-

mental conditions. As such, economic factors play a crucial role in shaping

society’s character and life-style.

According to our great Arab sociologist, the sedentary phase of Arab so-

ciety’s evolution is associated with the ultimate decline of civilization. Afflu-

ence and luxury (al-taraf) create many social and non-social ills. Among

them is what is called by modern sociologists the “socio-cultural breakdown”

of societies. Ibn Khaldun was far ahead, in this sense, of Durkheim in poin-

40 A. Abu Zaid, “al-Darwiniyya fi al-Mizan”, Alam al-Fikr, 2/4 (1980): 70-83 
41 This is in line with Ibn Khaldun’s famous principle of economic determinism to society’s

dynamics and lifestyle: “It should be known that differences of condition of many people
are the result of the different ways in which they make their living,”. Ibn Khaldun, The Mu-
qaddimah, 91.

42 Mahmoud Dhaouadi, “Mafhumu al-Tabi‘ah al-Bashariyyah fi al-Fikr al-Khalduni”, al-Mus-
taqbal al-Arabi, 277 (2002): 70-78.
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ting to the relation between the increasing rate of deviant/criminal behaviour
and Arab society’s weakening socio-cultural bond due to excessive sedentary
culture and luxury. Ibn Khaldun writes:

Corruption of the individual inhabitants is the result of painful and trying
efforts to satisfy their needs caused by their luxurious customs; the result
of the negative qualities they have acquired in the process of satisfying
(those needs), and the damage the soul suffers after it has obtained them.
Immorality, wrong-doing, insincerity and deceit for the purpose of making
a living in a proper or improper43 manner has increased among them. The
soul comes to think about (making a living), to study it, and use all pos-
sible deceit for that purpose. People are now devoted to lying, gambling,
cheating, fraud, theft, perjury, usury...  Thus, the affairs of people are di-
sordered, and the affairs of the individual deteriorate one by one, the city
becomes disorganized and falls into ruin.44

This perceptive observation is a fundamental Khaldunian contribution to
the study of crime, a domain which is yet to be explored.45 It remains to be
emphasized once again, in concluding this section, that Ibn Khaldun’s gene-
ral perspective of change, as well as the causes of deviance, are to a great ex-
tent materialistically and culturally determined. As an example, the transfor-
mation of Arab society from a Bedouin (simple) to sedentary (complex) sta-
te was achieved to a large degree through the working of relgio-cultural ma-
terialistic forces.46

Ibn Khaldun and Marx

With this key statement that the economic forces have a decisive role in
shaping the very nature of human societies, Ibn Khaldun can rightly be con-
sidered as a forerunner of Marxist thought. The substance of the above ob-
servation is hardly any different from that of Marx: “The method of produc-
tion in the material matters of life determines in general the social, political
and intellectual processes of life.”

It must not be concluded, however, that the author of Das Kapital and
that of the Muqaddima see eye-to-eye on all levels. Trying to entirely “mar-

43 These terms should remind us of the modern terms “legitimate and illegitimate means” of
contemporary sociology of crime and deviance

44 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 286.
45 There is no known study in the domain of crime/deviance in the sociology of Ibn Khaldun.
46 See footnote no. 42.
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xise” Ibn Khaldun’s thought is a plain distortion of his multi-factored47 exp-
lanatory vision of social phenomena. In other words, it is an attempt to de-
Islamize and westernize his original thinking.

An illustration of the difference between these two great thinkers is the
following: while Marx saw materialistic forces as the only real mover and
mobilizer of human societies, Ibn Khaldun also gave a crucial role to the im-
portance of non-materialistic factors in the making as well as in the disinteg-
ration of societies and civilizations. His well-known assertion that the Arabs
would not have been able to build an empire without some form of religion
is a case in point. “Bedouins can acquire royal authority only by making use
of some religious colouring, such as prophethood, or sainthood or some gre-
at religious event in general.”48

The Islamic Nature of Ibn Khaldun’s Thinking

On the one hand, there have been attempts on the part of contemporary
Western scholarship to de-Islamize (or westernize) Ibn Khaldun’s model of
thinking. The fascination of Western thinkers with his intellectual vision has
been essentially the result of the Positivist, empiricist and rationalist bent of
this great Arab sociologist’s mind. Western admiration of these traits is well
established. It goes with the logic, as well as with the perceptions, of the mo-
dern Western outlook.

On the other hand, Western scholars interested in Ibn Khaldun’s work are
nonetheless puzzled by certain aspects of the author of the Muqaddima.
Yves Lacoste,49 for instance, has great respect for the originality of Khaldu-
nian thought. But he fails to reconcile Ibn Khaldun’s manifest orthodox Isla-
mic personality with his imposing Positivist intellectual work. In other words,
Lacoste perceives a sort of dualism of “split vision” in Ibn Khaldun as a soli-
tary giant intellectual of the Middle Ages. The presence of both sound Posi-
tivism and strong religious faith in the personality of the scientist is not well
received by the modern Western scientific outlook. Lacoste was certainly for-
cing a Western point of view on Ibn Khaldun as a Muslim social scientist and,

47 Fahmi Jad‘an, Usus al-Taqaddum inda Mufakkir al-Islam fi al-Alam  al-Arabi (Beirut:
Arab Foundation for Studies and Publishing, 1979), 87.

48 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 120.
49 Lacoste, Ibn Khaldun.
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consequently, on his Islamic epistemology, which had guided the framework
of his well-articulated work. As such, Lacoste’s work, despite its rigour and
its debt to Ibn Khaldun’s thought, is a non-objective effort on his part to wes-
ternize the Maghribian sociologist’s ideas. From an Islamic perspective, Ibn
Khaldun’s work falls into the main stream in terms of how Muslim scientists
and scholars should behave in their attempts to understand the phenomena
of the universe. Like classical Muslim scientists and scholars, Ibn Khaldun
used the aql-naql mind in writing his Muqaddima. It is a mind which com-
bines the Revealed knowledge with human reasoned knowledge.

The Positivist approach to the study of phenomena is a cornerstone in Is-
lam. It is not, therefore, restricted only to the modern outlook of Western ci-
vilization. The Qur’an, being the first reference of Muslim civilization, has:

1. adopted a positivist, rationalist, observationalist and “down-to-earth”
approach in explaining phenomena, as well as in advancing its arguments to
humankind.

2. devoted about one-sixth of its verses to emphasise directly or indirectly
the key importance of science to human beings.

3. rarely resorted to philosophical arguments or explanations in trying to
convince the non-believers of the existence of the unique God.

The Muqaddima speaks loudly of the influence of the Muslim holy book
on Ibn Khaldun as a Positivist social scientist and as a believer in the invi-
sible and in the mystical.

Shrait has argued that Ibn Khaldun’s eminence in medieval civilization
has to be linked to his adherence to the pure Islamic intellectual tradition to
which he was exposed in the Muslim Maghreb. The Muslim Mashreq, Shra-
it points out, was less immune from the widespread distorting influences from
mythical, magical and metaphysical Greek, Israelite, Persian or Christian doc-
trines and beliefs. The purer Islamic cultural context in the Maghreb must ha-
ve played a significant role, according to Shrait, in producing the clarity, the
Positivism and the originality of Ibn Khaldun’s sociological thought.

Classical Western Sociologists and the Concept of Change

The actual conceptualization of the phenomenon of change by Western
classical sociologists such as Comte, Spencer, Tonnies, Durkheim and others
basically is similar to that of Ibn Khaldun. The typical pattern of the evoluti-
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on (the nature of the process of change) of human societies is reduced to the-

ir transformation from a simpler to a more complex state, although several

different50 sociological terms are used by these sociologists to express soci-

ety’s simplicity or complexity. For the simplicity of societies, the concepts

used tend to convey approximately the same thing as Ibn Khaldun’s term

(Bedouin); the simple life-style of primitive societies. Mechanic, traditional,

rural, folk and Gemeinschaft societies are essentially societies characterized

by simplicity in terms of population density, available material resources, me-

ans of social and cultural control and so on. As a result, the sense of social

solidarity within such human social gatherings closely resembles the one pre-

vailing among the Arab Bedouin communities in terms of the strong al-asa-

biyya as described by the author of the Muqaddima.

The process of social solidarity in these types of societies does not usually

need formal organizational efforts to maintain their social solidarity, stability

and their social order. The normative order51 is the preserver of integration in

such communities. Along the same lines, Tonnies’ concept of Gemeinschaft is

a typical illustration of the classical Western sociologists’ sympathy with the

spirit of simpler communities. Here, close human and informal relations, recip-

rocal cooperation and so on are expected to prevail among its individuals and

groups. Tonnies subjective bias in favour of the Gemeinschaft52 community

type closely resembles that of Ibn Khaldun toward the Bedouin society.

With regard to complex societies, classical Western sociologists have used,

as seen earlier, such terms as “modern”, “industrial”, “urban” etc. to descri-

be them. The notion of the complexity of this type of society has been com-

monly measured by population density, diversity of cultural values (“multi-

culturalism”), affluence, economic growth, industrialization and communica-

tion development. 

Furthermore, these sociologists have resorted to such concepts as the dif-

ferentiation53 of structures and the means of social control of a society as a

50 See Applebaum, Theories of Social Change, 128.
51 See Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 319.
52 See Abraham, Origins and Growth of Sociology, 248-55.
53 Durkheim in particular used the term “differentiation” in his book: De la Division du Travail

Social. See Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 328-29. See also the following
works: F. R. Allen, Socio-Cultural Dynamics (New York: MacMillan Col, 1971), 139-59;
N. Smelser, Essays in Sociological Explanations (Eaglewood Cliffs, N.J.: Prentice Hall, 1968).
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yardstick of the society’s complexity. The more differentiated the general
structure of a society is, the more complex it becomes, and vice versa.

Durkheim’s concept of “Organic Solidarity” was seen as a better mechanism
as compared with “Mechanic Solidarity”.54 The former permits the new modern
industrial social order to function, progress and maintain its equilibrium.

Table II: The Concept of Change in Ibn Khaldun and Classical Western
Sociologists

54 E. Gellner, Muslim Society (London: Cambridge University Press, 1981), 686-90.
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The Sociologist
His attitude toward
Simple Society 

His attitude toward
Complex Society

Ibn Khaldun
Great sympathy with Bedouin
society.

Resentful of sedentary materialis-
tic-oriented (Ettaref) society.

Durkheim

Mechanic Solidarity: Society is
normatively controlled well but he
is not very enthusiastic about it
for the well being of society.

Organic Solidarity society is
favoured as an evolutionary entity
of society, but his fear and anxiety
about the spread of Anomie are
more than obvious.

Weber
Traditional simple society is
appreciated because of the
spread of informal relations.

Society of Rationalization,
Bureaucracy, Materialism and
Formal relations are the cause of
many of his manifest worries
regarding the future of this type
of society.

Tonnies

Gemeinschaftliche society is seen
with great sympathy because of
the spread of simplicity and infor-
mal human relations.

Gesellschaftliche society is resent-
ed because of the spread of for-
mal relations and increasing
alienation among its members.

In spite of the importance of this Durkheimian notion and its continuing
use by modern sociologists, Durkheim himself did not appear to be entirely
at ease with its capacity to maintain modern social order, particularly where
complexity and differentiation processes are intense and speedy. His famous
concept of Anomie expresses, in a sociological manner, his own fear and an-
xiety concerning the menace that threatens the nature of modern industrial,



differentiated and materialistic society. As a result, the Anomie55 has been wi-
dely used in modern times, not only by sociologists, in the analysis of weak so-
cial integration, social problems and other crises from which modern complex
societies have been suffering. Nonetheless, the French sociologist was not, des-
pite being an evolutionist, the only pessimistic Western sociologist vis-à-vis the
dangerous potential inherent in the future of modern Western societies.

The German sociologist, Max Weber, was no less concerned or troubled by
the implications of the continuous spread of Positivist science, rationalization
and bureaucracy on the human and sacred dimensions56 of these modern so-
cieties.

Weber’s mixed feelings about modern Western societies since his own time
greatly resemble those of Ibn Khaldun toward sedentary society or civilization.
Table II depicts some of the similarities and the differences (in terms of simple
or complex societies) between these Western sociologists and Ibn Khaldun.

The Three Revolutions and the Process of Development

Both the Industrial and the Scientific Revolution, which were witnessed
first by Europe, later spreading to other parts of the world, have been cruci-
al forces that have transformed contemporary societies and equipped them,
particularly in the West, with modern structures. A direct result of these two
revolutions in the West has been the crystallization of a third type, which we
may call the “Materialistic Revolution”.57

Historically, the Western Industrial Revolution had to some degree certa-
in links with Western colonial expansionism around the world. On the one
hand, this was in response to the pressing need for the raw material required
by industrialization. On the other hand, Western expansionism has to be seen
also as a behavior that aims at securing strategic politico-military gains on
the world scene.

55 See Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 374.
56 Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 522-29; Abraham, Origins and Growth of So-

ciology, 271-88.
57 Z. Sardar argues that Rationality (as a dominant pattern of thought in society) is often cor-

related with materialism as a social prevailing feature. The materialism of modern Western
societies has been the outgrowth not only of the rational-scientific thinking but also that of
the Industrial (materialistic in Nature) Revolution. Sardar, The Future of Muslim Civilization,
27-29. 
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With these crucial historical events, a decisive shift in the balance of power

took place between the new powerful Western societies and those societies

which had fallen victim, directly or indirectly, to their subsequent domination.58

Consequently, the colonial status of these countries has been maintained

as they remain on the periphery of the process of participation in science, in-

dustrialization and development (economic or other). The emergence of the

Third World phenomenon was to a large extent the outcome of these cir-

cumstances. The impact of these three revolutions has been, in general, of a

materialistic nature. That is to say, the grip of materialism has affected more

and more contemporary human societies. The Western Scientific Revolution

has changed the values of modern man as well as his perception of the world

and of himself (so it could be seen as a “cultural revolution”). Nonetheless,

its wide orientation has been based essentially on a materialistic philosophy

and its applications.

Furthermore, the processes both of economic growth and industrialization

have radically hardened the materialistic existence of modern man. The spread

of these three materialistic revolutions throughout Western societies has had si-

de effects on nearly every aspect and condition of contemporary societies, not

only in the West, but all over the world. Again, Ibn Khaldun’s theory of change

in societies (from a Bedouin to a sedentary state) closely resembles that of Wes-

tern sociologists on two levels: (1) they both, as stated before, view society’s

transformation pattern as evolving from a simple to a more complex modern/in-

dustrial form; (2) they both appear to virtually agree on the links between ma-

terialism and the evolution of societies. In other words, societal change (society’s

transformation from the simple to the complex) could not take place without the

presence of at least a minimum of materialistic forces.

Ibn Khaldun’s View of Civilization’s Dialectics

The Islamic cultural revolution, which transformed the simple Bedouin

Arab society into an Islamic society, more complex and greater in size, could

not have accomplished those impressive civilizational milestones without the

presence of basic materialistic acquisitions. But regardless of the nature of the

principal forces involved in the transformation of human societies from simple

58 P. Bairoch, Le Tiers-Monde dans l’Impasse (Paris: Gallimard, 1971).
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structures to more complex ones, sociologists have not been able (as seen
earlier) to ignore society’s processes of sedentarization, urbanization, indus-
trialization, etc.

Ibn Khaldun, for one, was a bitter critic of the sedentary phase of civiliza-
tion, though he was born and socialized in urban milieus. Furthermore, he
spent most of his active life in urban settings.

In sendetarized people he saw the dialectical process of materialism come
to the fore. On the one hand, civilizational dimensions, in a sociological sen-
se, cannot grow or continue to flourish without some materialistic foundati-
ons. On the other hand, civilization will weaken and disintegrate because of
excessive materialistic domination (al-taraf) in human civilizations. In this
way, Ibn Khaldun was strongly convinced that sedentary civilizations will ul-
timately wither. Thus, the materialistic forces (in their al-taraf form) are ba-
sically the determinant factors that undermine the basic foundations of a ci-
vilization. This is a good explanation as to why Ibn Khaldun looked pessi-
mistically on the destiny awaiting the sedentary process of human societies
and civilizations.

A New Society is Problematic

As shown earlier, most of the Western sociologists discussed here were
not as sure as Ibn Khaldun of the inevitable predestined end which awaits ci-
vilizational growth, its organization and its social structures, once the pheno-
mena of the Division of labour, rationalization and materialism become com-
mon features of human civilization. Durkehim’s position on this issue, as we
have already seen, had many worries and anxieties with regard to the futu-
re of the New Industrial Society, whose social order is regulated by the Orga-
nic Solidarity mechanism.59

Max Weber seems to have had a gloomier outlook of the destiny of the
new Bureaucratic/Rationalized society. He was clearly troubled by such a so-
ciety, in which bureaucracy and rationalization affect practically all public
and personal relations, not only in the West, but in all modern and moderni-
zing societies of the contemporary world. The German sociologist appears to
have been haunted by the resulting loss of human spiritualism and tender-

59 Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 374.
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ness when the rational/bureaucratic/scientific/materialistic trend60 continues

to dominate all features of society; he had witnessed the beginning of this,

particularly in the German society of his own time.

All three sociologists, Ibn Khaldun, Durkheim and Weber, expressed an-

xiety, fear and pessimism towards the advanced phase (sedentary, industri-

al, bureaucratic) of their own societies, but for slightly different reasons.

Thus, societal complex evolution was problematic for all of them.

The Notions of Political Society and Social Darwinism and the

Limited or the Linear Evolution of Society

It should be clear by now that Ibn Khaldun’s comparative socio-historical

approach to the study of Arab society and civilization led him, as stressed

earlier, to recognize the phenomena of social change, growth and evolution

of human societies as a fact.61 The author of the Muqaddima does not hesi-

tate to affirm that the transformation of society from the Bedouin stage to the

sedentary phase is indeed an example of evolution in the life of societies. Se-

dentarization, he observed, was often the goal of the Bedouins62, and not vice

versa.

On the issue of evolution, Ibn Khaldun does not see eye-to-eye with the-

se other sociologists. Contrary to Spencer, our Arab sociologist believed in the

notion of limited growth and the evolution of Arab societies.

The difference between the Khaldunian and the Western sociological

schools regarding whether the evolution of societies is limited or linear can

be traced to the different realities of Arab and Western societies at the time.

The theories of Ibn Khaldun and Western sociologists about societies echo

profoundly those social realities. The concept of limited evolution can, to a

large degree, find its explanation in Ibn Khaldun’s view of Arab society as a

political society. That is, its present and future are deeply shaped by its uns-

table political forces.

60 Aron, Les Étapes de la pensée sociologque, 568; where Weber shows that the spread of
bureaucracy, rationalization and science will have more dangerous effects on the human di-
mensions of Man in Socialist countries than in Capitalist ones.

61 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 30, 94, 95, 285-89.
62 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 93.
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Accordingly, Arab states and governments were found to be very precari-
ous and fragile. Change in this type of society takes place vertically rather
than horizontally.63 Change is rotated from one head of a tribe to another.
Thus, the phenomenon of change does not have a chance to widen its im-
pact and affect the grass roots of the population. In other words, there are
only a few individuals whose political regimes perish with their own disap-
pearance in this Khaldunian society.

Seen this way, the growth and evolution of Arab societies depended very
much on political variables. Consequently, such societies were conceived of
only as limited and cyclical in nature.

Social Darwinism,64 as has been pointed out, was the new ideology that
has shaped the Linear Evolutionary vision of society’s progress and advan-
cement among Western evolutionist sociologists, since the time of Comte and
Spencer. Western civilization’s broad progress and expansion inside and out-
side its frontiers have only reinforced the idea of Linear Evolution among
Western social thinkers and sociologists.

Furthermore, one can also relate the logic of Ibn Khaldun’s sociological
thought on Arab society’s limited growth and evolution to his own dialec-
tical approach in his socio-historical analysis of social phenomena. For
him, dialectics is the clear future of the nature of human societies’ dyna-
mics. On the one hand, the starting point in the movement of societies and
civilizations toward growth and evolution is bedounity (primitiveness).
On the other hand, the end result to this movement is the sedentary pha-
se (al-hadara) where materialistic affluence (al-taraf) prevails. But the
latter is far from being a permanent stable phase of Arab societies and ci-
vilization.

Ibn Khaldun was strongly convinced that al-hadara’s own dynamics le-
ad, sooner or later, to its disintegration and breakdown.65 Based on this, the

63 See  Jad‘an , Usus al-Taqaddum,  87.
64 Among the classical sociologists, this exemplified in particular Comte and Spencer’s vision

of the evolution of societies.
65 Ibn Khaldun based his argument on two reasons: a. the metaphysical reason is summari-

zed in the Qur’an “Everything on it (earth) perishes” - this includes civilizations. So, there
are periods of decline and collapse in the life-span of human civilizations. Thus, the growth
and evolution of societies and civilizations are not evolving processes, but rather they are
interruptible processes. b. The author of the Muqaddima was convinced by the historico-
empirical reason from the historical record , as well as from his own observations of the
Arab scene, that human civilizations would not be able to go forward all the time.
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nature of the dynamics of human societies and civilizations is, therefore, a

dialectical one. And as such, it cannot be linear. Thus, the evolution and

growth of Arab societies are cyclical and limited in nature.

The Place of History in Both Sociologies

In any comparative attempt to understand both sociologies concerning so-

cial change, development and evolution one should not neglect to identify

the internal as well as the external factors which may have determined and

influenced the nature of the sociologists’ visions and sociological theories

about society. Sociological knowledge, is in our view, essentially psycho-so-

cio-culturally determined.

On the one hand, it is an established fact that Ibn Khaldun’s attempt to

understand Arab society and its civilization initially used a historical perspec-

tive.66

His New Science (Ilm al-Umran al-Bashari: “Sociology”) was, to a large

degree, accidental. And there is nothing surprising about this when one exa-

mines the entire history of the development of human science.67

As such, the author of the Muqaddima can be rightly described as a his-

torian and a sociologist at one and the same time. On the other hand, the

Western classical sociologists do not appear to have given significant atten-

tion to the past historical record of human collectivities in their understanding

and analysis of human societies and civilizations. This was particularly true

of their vision of Western societies. They68 perceived them as better suited to

the ongoing evolutionary processes than other societies.

These sociologists were rather preoccupied with the present and the future

of Western societies than with their past. The Linear Evolutionary concept

can be seen as a result of this analytical framework.

66 As mentioned earlier in this chapter, Ibn Khaldun initially set out to reform or correct the
historical methodology of his predecessors among Arab-Muslim historians.

67 Many scientific inventions and discoveries occur by chance that is without any conscious
planning on the part of the researchers or the scientist.

68 This is more applicable to Comte and Spencer’s positions on the evolutionary process in
Western societies.
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The Notion of Development and Its Ethics in Western Social Scientists

Modern Western theories of growth, development, underdevelopment,

modernization etc., can be described as materialistic in nature. For instance,

the GNP has become a common yardstick for sociologists, political scientists

and, of course, for economists, in comparing societies on the developmental

scale.

For instance, any normal development take-off in Third World societies

has been reduced to economic matters. It is argued that without the econo-

mic basis there can be no realistic hope for the improvement of the conditi-

ons of underdeveloped countries. They cannot build schools, hospitals, roads,

factories, etc. The rapid pace of development in the Arabian Gulf region is a

vivid illustration of what the economic power of the petro-dollar has been ab-

le to do in the development of these societies.

But the impact of materialistic development on human societies has not

always been rosy. Rather it has proved in modern times that it can be ugly

as well. A great many of the individual and collective ills of modern societi-

es have been attributed by many modern Western social scientists to the har-

dening materialistic syndrome in their own societies. The weakening of soci-

al solidarity, the increasing rate of divorce, the high rate of crime, the high

rate of suicide in the younger generations, the non-empathetic attitude to-

ward the elderly, the hippies’ movement etc., are all common phenomena

which are partly explained by the over-dominance of the ethics of individu-

alist materialism in those societies.

In spite of this, there are hardly any significant modern works in social

scientific69 circles that have seriously raised the question of the ethics of the

predominantly materialistic model of development which continues to spread

around the globe. On this issue (materialistic or balanced development) Ibn

Khaldun’s ethics are explicitly opposed to those of most modern Western so-

cial scientists. In any case, there is an urgent need today for developmental

69 Among the classical Western sociologists discussed here, one does not find apparent worri-
es or anxieties related to the spread of materialism in modern Western societies. Weber’s
concern, for instance, can be clearly traced to the effects of science, rationalization and bu-
reaucracy on human dimensions in the New Societies. Likewise, Durkheim’s worries about
the spread of the phenomenon of Anomie cannot be easily linked to his hostility toward ma-
terialism as such in new industrial societies.
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social scientists to take a closer look70 at the forces that can help improve the

qualitative side of the materialistic orientation of the social development of

modern societies.

Qualitative and Quantitative Development

As has been emphasized many times in this essay, Ibn Khaldun’s seden-

tary phase (al-hadara) is seen as the ultimate end of the evolution of Arab

and human societies and civilizations.

Humanity’s long historical record does not seem to contradict Ibn Khal-

dun’s observations. Furthermore, Islam’s manifestly hostile position with re-

gard to excessive materialism (al-taraf) strengthened Ibn Khaldun’s belief in

the validity of his cyclic theory of civilizations. The Islamic faith has stood

against all materialistic domination, be they exercised by individuals, groups

or societies. In fact, Ibn Khaldun does compare and consolidate his own the-

ory of human civilization’s downfall with the Qur’anic statement, spelled out

in the Muqqaddimah: “When we decide to destroy a population, we first

send a definite order to those among them who are given the good things of

this life and yet transgress; so that the word is proved true against them: then

We destroy them utterly.”71

Regardless of whether the primary factors which have led to the rise of

human civilization be of a spiritual and cultural nature (as in the case of the

Arab-Muslim civilization) or of a socio-scientific-materialistic character (as in

the case of modern Western civilization), it remains reasonable to state that

nearly all civilizations throughout history have had the tendency to become

more and more materialistically dominated as they grow and evolve.

The growth pattern of modern Western civilization is a case in point. Con-

temporary materialistically oriented Western science, industrialization and

technology have scored a remarkable and sweeping victory over the autho-

rity of the Church. The impact of materialism has taken precedence over spi-

ritual symbols in new Western societies. So is born the phenomenon of what

70 Two books are worth mentioning here. Their ideas are signs of hopes as far as “Develop-
ment” with a Human Face is concerned: Henry Birou, Pour un autre development (Paris:
PUF, OCDE, 1982); F. Perroux, Pour une philosophie du nouveau development (Paris:
L’UNESCO, 1981).

71 al-Isra 17/16.
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we may call “the quantitative logic of things” in these Western industrially
and scientifically expanding societies. None of the sciences, including the so-
cial sciences, would be credible if they did not follow the imperatives of this
quantitative logic. The analysis of modern sociologists of the evolution and
progress of societies is measured more and more in terms of quantitative in-
dicators. The traditional qualitative dimensions of human societies, such as
spiritual symbols, morality, the extended family etc., have frequently come to
be perceived as indicators of backwardness.

Thus, Ibn Khaldun’s outlook on the advancement and progress of society
is largely opposed to that of his Western counterparts. While he did not see
the possibility of a lasting development of society without religious ethics,
modern Western sociologists have not, on the whole, viewed that relation as
a necessary one. As underlined throughout this essay, Ibn Khaldun remains
strongly against excessive quantitative materialistic development, but not
against development as such. The kind of development which he seems to
favour may be referred to as qualitative development. Among its important
features are: the preservation of the primitive (innate) goodness of human
nature, strong social solidarity and religious ethics.

The author of the Muqaddima appears to believe that primitive human na-
ture is basically good. Consequently, the human personality will have a greater
chance of being decent as long as it remains closer to the good nature of primi-
tivity. These assumptions explain again Ibn Khaldun’s sympathy both with the
Bedouins and with Islam as a religio-social system. While the Bedouins are se-
en as good by their very simple nature, Islam is referred to as the religion of al-

fitra (innate primitive goodness) itself. Furthermore, the Bedouin society and
the Muslim Umma (community) share a similar stand on materialism.

The Bedouin individual does not have any more materialism than what is
necessary for basic survival. The ethics of the Muslim Umma consistently di-
sapproves of any excessive involvement in materialism. Finally, both types
of societies enjoyed a strong sense of solidarity. On the one hand, al-asabiy-

ya was the basis of solidarity of the Bedouin society. On the other hand, the
bond of Islamic Brotherhood was the new foundation of solidarity for Mus-
lim society at large.

Given the Bedouin/Islamic systems with the similarities just outlined, Ibn
Khaldun saw a safer alternative for society’s evolution and development in
Islam. Compared with Bedouinity, Islam as a system has more to offer for the
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qualitative development of society. On the materialistic side, the Islamic faith

asks for the practice of moderation, not the severe restrictions by which the

Bedouins were obliged to live. While the Bedouin community is a somewhat

inwardly closed system, Islam, as a religio-social system, is outwardly open

to all humans, regardless of their language, colour, creed etc. This is surely a

qualitative dimension of society’s development. Furthermore, Islam has clear

principles in favour of the actualization of human development in its broad

sense. Science72 is a key pillar of the Islamic faith. It is through science that

Muslims can uncover a great many riddles of this universe and use them for

their well being. The Bedouin system has hardly anything to offer on the use-

fulness of science for the development of humans and their society.

But, as we may interpret Ibn Khaldun’s view, the development process of

human societies cannot survive if it is not monitored and controlled by reli-

gious ethics; these can help to maintain the social order of a civilization, kee-

ping it in balance. This is exactly the nature of Islamic Ethics - to strike the

middle range of things and never be dominated by extremes: “Those who

when they spend, are not extravagant and not niggardly, but hold a just (ba-

lance) between those extremes.”73

Viewed in this way, Islam as a system can be appropriate for a qualitati-

ve (balanced) evolution and for the development of societies and civilizati-

ons.74 The quantity/quality dimensions of development in modern societies

have been a much-debated issue. Critics of modern socio-psychological di-

lemmas tend to attribute these to a lack of balance in the quantity/quality

processes, something which modern societies have been experiencing since

the Industrial/Scientific Revolutions.

Schumachers’s notion of “Small is Beautiful”75 is probably the clearest vi-

sion in modern times favoring a qualitative human development. For the aut-

hor of “Small is Beautiful”, the materialistic dimensions of development and

growth must remain small or at least moderate, so humanism and spiritu-

alism will not be overrun by savage materialism. Balancing out the equilibrium

72 It is estimated that 750 (one-eighth) of the Qur’an’s verses speak highly of science and
knowledge.

73 al-Furqan 25/67.
74 The importance of Muslim civilization for the future of human civilization lies in its balanced

position between matter and spirit. See Sardar, The Future of Muslim Civilization, 27-29.
75 E. E. Schumacher, Small is Beautiful (New York: Harpertorch/Harper & Row, 1976).
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between the quantity/quality sizes of the social order of human communiti-

es leads, according to Schumacher, to more meaningful human societies and

consequently to happier individuals.

Development and Materialism in Both Sociologies

As pointed out in this essay, Ibn Khaldun’s thesis on affluence (al-taraf)

is explicitly categorical: excessive materialism has negative effects not only

on human civilizations and societies, but on the personality76 of the indivi-

dual as well. In such civilizations and societies, the individual tends to beco-

me more egoistic.77 His own materialistic interests take priority. Ibn Khaldun

sees the al-taraf-caused tendency as the primary reason for the increased ra-

te of deviance and crime78 in materialistic societies.

Under the pressure of satisfying his materialistically oriented needs, Ibn

Khaldun’s sedentary individual often appears to be ready to do away with his

society’s means of social control. Thus, the breakdown (Anomie) of the so-

cio-cultural rules in sedentary societies is strongly linked in the Arab society

of Ibn Khaldun’s time to the materialistic over domination79 of the individu-

al and not to the multicultural value systems as argued by any contemporary

Western sociologists. As such, the author of the Muqaddima’s view of the

cause of crime and deviance may be applicable, to a large degree, to modern

materialistic/individualistic Western societies. Merton’s theory of deviance

makes reference to the spread of materialistic cultural values in American so-

ciety as a predominant cause for an innovative type of deviance, particularly

among Afro-Americans. Yet, among most modern sociologists one rarely en-

counters a clear ethical position on materialism and society’s well-being like

the one expressed in the Muqaddima.

The attitude of Ibn Khaldun and that of Western sociologists toward ma-

terialism may be explained as a reflection of the general cultural values sys-

tem that prevails in each of the two civilizations. As mentioned, the spirit of

Islam is, on the one side, categorically against excessive materialism. Furt-

hermore, the spread of luxury in Ibn Khaldun’s time systematically led to the

76 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 289.
77 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 286.
78 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 286-88.
79 Ibn Khaldun, The Muqaddimah, 286.
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collapse of the Arab states, as well as to the weakening of their civilization.
On the other hand, in modern times the impact of Christianity has declined
in the West, while Western societies have appeared to be doing well or bet-
ter under the umbrella of materialism.

These two different social contexts, have, consequently, led to two distinct
sociological views concerning materialism. Ibn Khaldun’s condemnation of
excessive materialism and the generally favorable (or indifferent) attitude of
Western classical sociologists toward excessive materialism must be, therefo-
re, understood accordingly. However, Ibn Khaldun’s condemnation of luxuri-
ous lifestyles cannot be solely restricted to his own empirical observations of
the history of Arab societies, which speak of their weakness and disintegra-
tion once they are overrun by wild materialism.

Ibn Khaldun’s view on the negative side effect of al-taraf on human civi-
lization was inspired by his religious outlook. Thus, backed by two data so-
urces (the empirico-historical and the metaphysical influences) which sup-
port each other in the aql - naql mind, the author of the Muqaddima can find
no grounds to be optimistic about the destiny awaiting materialistically ori-
ented societies. As such, his denunciation of luxury civilization is no longer
a matter based only on his own subjective judgement; it is, rather, a social
fact of his milieu in his own time.

The rather enthusiastic vision of Western sociologists of their materialistic ci-
vilization appears to be rooted in factors that are in conflict with those of Ibn
Khaldun. Increasing materialism in the West has led, since the Industrial Revo-
lution, to the continuous growth and dominant power of Western civilization.
Furthermore, the decline of Christianity and the rise of the scientific ideology ha-
ve left practically no room for the bulk of contemporary Western sociologists to
seriously question the basic materialistic foundations of their own civilization.

The Nature of the Relative Knowledge of Social Sciences

This discrepancy between the two sociologies vis-à-vis materialism, is just
one socio-cultural value among many, and its impact on the dynamics of so-
cieties and civilizations should solicit some fundamental remarks on the na-
ture of the social sciences80 themselves:

80 “Social Sciences” is used here to include psychology as well.
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1. Social science concepts, theories, methodologies etc., are greatly affec-

ted and determined by the influential multiple forces of the social milieu whe-

re the social scientist happens to be doing his work and his theory building.

2. The scientific explanation of the social sciences is, thus, bound to be re-

lative in nature. Its credibility and validity are essentially local and partial. In

other words, social science observations, laws and theories that are worked

out in one community, in one society or in one civilization, ought not to be

blindly generalized elsewhere, as social entities appear to always preserve

certain features of their particularism and localism.

3. Recent critics have made it clear that classical as well as modern Grand

Theories of social change have the tendency to stretch their explanatory po-

wer too far beyond the specific milieu they have studied. This trend has be-

en seen as a major cause of the failures of numerous attempts to promote

meaningful social change in the Third World by applying Western oriented

modern theories.

It is against this background that we now take a look at the new scienti-

fically inspired assessment of the foundations of both modern and classical

theories of social change. In so doing, we intend not only to underline the

flaws pointed out by the critics of these theories, but also to identify some

principal causes that have led to the crisis of modern social sciences and how

that crisis can be diffused.

A Typology of the Theories of Social Change

As an area of social theorization and empirical investigation, the study of

the processes of social change has come a long way. With its more sophisti-

cated methodology and techniques in studying these phenomena, modern

sociology, for one, has contributed to the evolution of sociological knowled-

ge in this field. New theories have emerged and some old ones have been re-

fined.81 Generally speaking, we can identify today two types of sociological

models which are used by modern sociologists in order to understand and

explain social change. Some of these are what are often referred to as the

Grand Theories. On the other hand, there are the smaller type theories, or

81 See what Trevor Roper has modified in Weber’s theory of The Prostestant Ethic and the Spi-
rit of Capitalism in Boudon, La Place du Desordre, 156-61.
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what Merton has called Middle Range Theories. Ibn Khaldun, Comte, Spen-

cer, Durkheim and Weber’s theories of social change obviously belong to the

first category. These sociological theories have dealt essentially with the bro-

ader grand causes which can transform an entire society or a whole civiliza-

tion. For the author of the Muqaddima, Islam was the crucial determinant

impetus that set in motion the global change which Middle Eastern, North Af-

rican and Asian societies underwent during Islam’s earlier expansion. Like-

wise, it was through his thesis of the Protestant Ethic that Weber explained

the transformation of Western societies into a Capitalistic system. As far as

Durkheim is concerned, the transformation of contemporary Western societi-

es took place due to a set of processes. The process of industrialization requ-

ired a process of specialization. The latter has led, in turn, to the social phe-

nomenon of the Division of Labour. All these processes have enabled the new

industrial societies to function via a new type of social solidarity: Organic So-

lidarity. Furthermore, such modern theoretical models as Structuralism, Mar-

xism, Functionalism and Culturalism are considered as Grand Paradigms82

suitable to study the macro-phenomena of social change.

Boudon and Popper’s Criticisms of Grand Theories of Social Change

The French sociologist Raymond Boudon has published83 a rigorous and

systematic critical evaluation of contemporary theories of social change, not

only of the discipline of sociology, but also in the fields of economics, politi-

cal sciences, demography and psychology. In examining modern Grand The-

ories of social change one by one, he concluded that these theories lack sci-

entific foundations.84 To use Karl Popper’s terminology, they are not falsifi-

able.85 Boudon points out that these modern theories have the tendency to

be nonlinear and too general in their explanation of social change in contem-

porary societies. Weber, McClelland and Hagen have emphasized the values-

ideas factor as the deterministic force of social change. Likewise, Marxists,

Structuralists, Functionalists, Culturalists and Developmentists have argued

that the phenomena of social change can be explained according to their own

82 Appelbaum, Theories of Social Change.
83 Boudon, La Place du Desordre, 156-61.
84 Boudon, La Place du Desordre, 10-11.
85 B. Magree, Popper (Glasgow: Fontana Paperbacks, 1982). See in particular ch. 3: “The cri-

terion of demarcation between what is and what is not science”.
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grand perspectives. The unscientific spirit, according to Popper, lies in the pre-

tension of each of these perspectives to be able to account for all features of

social change.

Boudon, for his part, imposes certain restrictions on the explanatory ca-

pacity of scientific theories of social change: “il n’existe de theories scientifi-

que du changement social que partielles et locales.”86 In other words, the

“scientificity” of these theories is only partial and valid for the local pheno-

menon in question. This vision of the “scientificity” of the theories of social

change is greatly influenced by Karl Popper’s perspective of the nature of sci-

ence itself. Popper contends that a scientific theory can never be accorded

more than provisional acceptance. He argues that even this cannot properly

depend upon verification of the kind made in terms of the “orthodoxy” of Ba-

con and Mill and their followers. For Popper, induction as a methodological

tool of research can never lead to universal laws that can establish that all

“A’s” are “B”. Such universal statements, though unprovable, remain in prin-

ciple disprovable. According to this principle of falsefiability, a theory holds

until it is disproved. Based on this, falsification and not verification is the ap-

propriate criterion of the observational as well as the experimental procedu-

res for science.

As such, Popper affirms that social theories founded on mistaken notions

of certainty, such as “scientific” Marxism, breed distorted blueprints for total

global change. These theoretical models are holistic in nature. The individu-

al has no role to play in these holistic frameworks and he simply agrees to

cater to the needs of the whole.

As an alternative to the outlook of Grand Theories, Popper and Boudon

have used the concept of Methodological Individualism, which “seeks to un-

derstand all collective phenomena as due to the actions, interactions, aims,

hopes and thoughts of individual men and as due to traditions created and

preserved by individual men.”87

Having ignored the limitation of the explanatory power of scientific the-

ories, the Grand Theories of social change find themselves, according to Bou-

don, in a City of the Dead. “Les grandes theories du changement social qui

86 Boudon, La Place du Desordre, 184.
87 A. Bullock and O. Stallybrass, The Fontana Dictionary of Modern Thought (London: Fon-

tana Books, 1983), 486.
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ont inspire le positivisme et le marxisme, le culturalisme et le structualisme, le
foncitonalism ou le developmentalisme peuplent une sorte e cite des morts.”88

Furthermore, contemporary Grand Theories of social change remain silent
with regard to both the role of chance and subjectivity in the phenomenon of
social change. Boudon emphasizes that chance89 does exist, and there is no
use denying it under the pretext that chance is not a scientific concept - or
that it is not significant.

The important role of the individual’s subjectivity in the explanation of so-
cial movements is in line with the Weberian vision of the forces involved in
social change. Thus, attempts by modern social scientists and thinkers to
explain the history of mankind through the notions of class struggle, struc-
tural contradictions, power conflicts etc., have led, according to Boudon, to
these theorists either inventing concepts that are entirely devoid of any mea-
ning or being proven wrong by the facts themselves.

The Middle Range Theories of Social Change

Middle Range theories mean here those theories that have mainly resul-
ted in recent decades from social science research which has been carried out
on particular cases and forms of social change of specific communities or so-
cieties. As such, their scope for explaining social phenomena is bound to be
largely confined to the studied milieu in question. Nevertheless, sociological
studies of social change of a small-scaled nature have proven that accurate
prediction of the trend of microscopic social change remains a difficult task
for the social scientist.90 Such a state of affairs ought to raise the following
questions: (1) Is the nature of social phenomena too complicated, so that it
is almost impossible to be mapped out and understood (even when they are
small in scope) in its entirety by social scientists? or (2) Are modern techni-
ques and methods of social sciences still premature? (3) Should the notion of
determinism in its rigid nature, as in the case of the exact sciences, be con-
sidered inappropriate for application to the explanation of human and social
phenomena?

88 Boudon, La Place du Desordre, 185.
89 Boudon, La Place du Desordre, ch. 7.
90 Boudon, La Place du Desordre, 34-35, where Caplow and his research team are quoted as

saying the following about the findings of their recent study (1972) of social change in
Middletown: “The only coherent trend of these findings is the incoherence of partial trends.”
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The Reassessment of Orthodox Science and Rigid Determinism

Popper and Boudon are firmly opposed to rigid determinism when it co-
mes to the laws governing man’s behaviour and social phenomena. Popper
himself has gone one step further and argued for the principle of indetermi-
nism in all sciences.91

Another philosopher, Schrag, has come out against rigid reductionism. The
latter, he stresses, has led to confusing human knowledge in the fields of the
human and social sciences. The numerous modern visions of human beings as
homo-politicus (Lasswell); homo-sociologus (Dahrendorf); homo-significant
(Barthes)92 are clear signs of this disarray which still afflicts these sciences.

With this in mind, Popper, Boudon and Schrag appear to agree that any
potential reform in human sciences and society would require (a) a self-criti-
cism of those concerned regarding their epistemology, their assumptions, the-
ir concepts, their methods and the theories which they have used and cons-
tructed while studying humans and human society. Such a self-assessment
would help identify at least some of the causes which have led them astray
in their pursuit of understanding the complex phenomena with which they
deal; (b) The vision of modern science has to be rehabilitated. Science must
no longer restrict the criterion of human knowledge validity only to quantifi-
able data. Among other things, science must accept the subjective compo-
nents of human beings as real forces which must be taken into account in
the explanation of both human and social phenomena. In other words, sci-
ence must abandon the principle of rigid materialistic determinism and replace
it with a multi-dimensional one, yet one that is more flexible, which is more
suitable to the understanding of the complex phenomena in question.

Ibn Khaldun and the Stand of Western Classical Sociologists on
Determinism and Science

Both Classical Western sociologists and Ibn Khaldun had scientific ambi-
tions in their sociological theory building. Durkheim was probably the most
deterministic sociologist of his kind among the founders of Western soci-

91 Karl Popper, “Indeterminism in Quantum Physics and in Classical Physics”, British Journal
of the Philosophy of Science, 1/2 (1966): 117-33, 1/3(1966): 173-95. 

92 O. Schrag, Radical Reflections on the Original of Human Sciences (West Lafayette: Purdue
University Press, 1980), 1-2.
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ology. He believed strictly in the “social facts” (les faits sociaux) as the only

force which can explain scientifically the social phenomena in society.

Comte’s enthusiasm for la Physique Sociale and social determinism we-

re similar to those held by the author of Le Suicide. Comte went as far as

considering sociology as humanity’s “new religion”. Spencer, for his part, co-

uld not hide the strong faith in the discipline of sociology and evolutionary

determinism which had led him to believe uncritically in the concept of the

“Linear Evolution” of human societies.

Ibn Khaldun, as mentioned earlier, was quite aware that he was making

a scientific breakthrough in a new field (Ilm al-Umran al-Bashari = Soci-

ology) while writing his Muqaddima.

As such, his sociological thought claimed to have scientific spirit in its

analysis and comprehension of Arab society and civilization. His systematic

treatment in the Muqaddima clearly has a deterministic sociological outlook.

Like Comte, Spencer and Durkheim, Ibn Khaldun believed that society has its

own social laws which alone regulate and determine the nature of social phe-

nomena. The role of the individual’s psyche in the dynamics of society appe-

ars to be insignificant for all four sociologists. Thus, they are essentially soci-

al determinists. Yet, like other Muslim scholars and scientists, Ibn Khaldun did

appear to believe in the limitations of human science versus the superior un-

limited Divine Knowledge. The nature of the latter is absolute on all levels,

while the scope of human knowledge is always short-sighted and relative. The

repeated expression Allahu a’lam: “Allah knows best” and other similar sta-

tements are present throughout the Muqaddima. Such a phenomenon is un-

likely to be found in the sociological writings of Comte, Spencer or Durkheim.

On the one hand, modern Western sciences, including the social sciences,

have emerged and asserted themselves as a revolt against the authority of

the Church and all other spiritual and metaphysical forces. Consequently, mo-

dern Western scientists have become strongly committed to the logic and

truth of the quantitative rational sciences.

On the other hand, Ibn Khaldun did not seem to have any conflict with

his Islamic faith while he was laying down the foundations of his New Sci-

ence. On the contrary, he referred to Qur’anic verses, as seen before, to sup-

port his sociological observations. Ibn Khaldun’s implicit “relativisation” of

the credibility of human knowledge and science makes his position closer to
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that of Boudon and Popper. Yet, his reason for adopting this stand is different

from theirs. While his view of the limitations of human science and knowled-

ge is of an Islamic nature,93 theirs can be said to be the outcome of their own

systematic and scientific analysis and research in their fields.

Some of the Roots of the Crisis of Modern Theories of Social Change

The general failure, particularly that of the Grand Theories of social change

as described here, may be traced to three main sources:

1. The flaws of these theories are part of today’s general malaise that aff-

licts modern social and human sciences. In other words, the crisis of the the-

ories of social change is not a phenomenon isolated from the broader crisis

of the science of Man and his society. Schrag depicts the state of human and

social sciences this way:

There is today a widespread awareness that a crisis in the human sciences
has taken place. Philosophers and social scientists alike have expressed in-
creasing concern about this apparent lapse of the sciences of Man into a
situation of crisis. Regrettably, however, no clear and consistent account of
the nature of this crisis and the factors that have occasioned it has been
forthcoming. Indeed, the varied and conflicting accounts of the nature and
source of the encroaching crisis have become infected with a conceptual
crisis of their own.94

2. These theories are predominantly the work of Western social scientists.

In spite of the claims of objectivity and neutrality, Western ethnocentrism and

ideology are bound to surface and interfere95 in their making. In other words,

they cannot be value-free. In their attempt both to account for the state of

underdevelopment in the Third World and in their proposed strategies on how

these countries can overcome the challenge of development, the theories,

particularly those of liberal Western social scientists, remain on the whole si-

93 al-Isra 17/85: “They ask Thee Concerning the Spirit of (the soul)”. Say: “The Spirit (Co-
meth) by command of my Lord: of knowledge it is only a little that is communicated to you
(o men!)”.

94 O. Schrag, Radical Reflections, 2.
95 In our view, this can be related to two factors: (1) objectivity and neutrality are a nearly im-

possible task to be realized by social scientists, as Weber and others have pointed out. (2)
Given the dominant position enjoyed by Western civilization since the 17th century, it is ex-
pected that (because of their superiority complex) Western social scientists will be more inc-
lined to show bias and ethnocentrism in theorizing about development/underdevelopment
in non-Western societies.
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lent as to the “underdeveloping” role96 which was played and is being pla-

yed by Western impact on those societies during and after the period of tra-

ditional colonization. Studying and theorizing about the developing nations

without any worthwhile mention of the nature (dominant/dominated) of the

contact between the West and these societies can lead only to distorted

knowledge. Social scientists ought to be, by training and profession, the first

to address themselves to the study of this unbalanced (superior/inferior) in-

teraction and its subsequent long-term effects on the processes of develop-

ment/underdevelopment of the two parties in question.

3. Weber’s position on the nature of the difficulties involved in research

and theorizing in human and social sciences is well known. For this German

sociologist it is almost impossible for social scientists not to suffer from short-

sightedness, prejudice and bias in studying social phenomena. Thus, objecti-

vity and neutrality in the field of the human and social sciences remain al-

ways an Ideal Type project. Many Western theorists of social change do not

appear to have taken Weber’s observations seriously. They went about pro-

ducing completely or partially inspired Western-oriented theoretical models of

development97 as if they were scientific and suitable for application in all so-

cieties regardless of their different historico-culturo-social backgrounds and

characteristics. This tendency has proved to be ill-founded, not only by Bou-

don’s thesis articulated in his book La Place du Desordre, but also by the wi-

dening consensus among the specialists of social sciences, which stress more

and more the specific nature of social change in contemporary societies.98

The Concept of Methodological Individualism and the Explanation

of Social Phenomena

In order to improve the credibility of theories concerned with the explana-

tion of social phenomena, Popper and Boudon have used the notion of Met-

96 This is in contrast to the Western Marxist social scientists, who have usually made coloni-
alism, in its traditional or new form, a central theme of both development and underdeve-
lopment. Gunder Frank’s writings are good illustration.

97 Daniel Lerner, in his book The Passing of Traditional Society (New York: Free Press, 1964)
is convinced that the Western model of development is the only model for the modernizati-
on of Middle Eastern societies. 

98 Birou, Pour un autre développement and Peroux, Pour une philosophie du nouveau
développement.
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hodological Individualism. The latter states that collective phenomena should
be explained as the outcome of the actions, interactions, hopes, aims and tho-
ughts of individual men and not only, as claimed by some Grand Theories, by
the means of production, the pattern structures, the values, etc. of human so-
cieties. The implications of the use of this notion can be put as follows.

When social phenomena are seen as the result of both social and indivi-
dualistic determinants, the way is then set for the recuperation of the funda-
mental concept of dialectics in social science theories. The abolition or the un-
der-use of such a concept can only impoverish the credibility and validity of
social knowledge. It may be argued here that the trend of the rapidly incre-
asing specialization99 in modern social sciences, as in the exact sciences, has
led to the phenomenon of one-dimensional explanatory paradigms and the-
ories that offer narrow and rigid explanations for Man’s behaviour as well as
for collective phenomena.

As already mentioned, Ibn Khaldun, Comte, Spencer and Durkheim are
not exempt from neglecting the individual’s role in the dynamics of social
phenomena. Being social determinists, they were unable to see adequately
that social phenomena are the result not only of social forces but of individu-
alized input as well. Weber’s position on this is clearly different. His concept
of Verstehen is very close to Popper and Boudon’s notion of Methodological
Individualism. Both notions consider that social action cannot be accounted
for without taking into account the individual’s impact on it.

The implications of Weber and Popper Boudon’s vision of the foundations
of social action are twofold:

1. On the one hand, the social sciences have to reassess their general ne-
gative position towards such concepts as free will, Man’s dualism (e.g. mind
and matter according to Descartes) which have become, in modern times,
more or less confined to philosophical studies. What is required of the scien-
ces of Man, society and culture is a New Positivism that should commit itself
to the principle of studying quantifiable and non-quantifiable factors and for-
ces that may affect Man’s behaviour as well as collective social action.

99 There is no doubt that specialization is a pragmatic tool for the advancement of the enterpri-
se of science. However, the fragmentation of scientific knowledge may not be of any help for
the understanding of or policy making about such multi-dimensional phenomena. Such a
specialized one-dimensional outlook of things may in fact cause more harm than good. As
such, modern narrowly specialized knowledge can be risky both in theory and practice.
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2. On the other hand, to improve their coherence and trustworthiness, the

social sciences must adopt a multidisciplinary analytical approach to the phe-

nomena they study. This would enhance the social scientists’ comprehensi-

on as well as their sound prediction of social events. This does not mean, ho-

wever, that the adoption of multidisciplinarity will magically lead to a comp-

lete and perfect understanding of social realities. That goal, it should be emp-

hasized, appears to remain beyond human reach, not only in the social sci-

ences, but in the fields of the natural sciences as well. In other words, the en-

terprise of science is an ongoing process. Its discoveries are never ultimate

truths. The experience of science has proved in modern times that scientific

findings, theories etc., are always vulnerable to modifications, reformulations

and even radical transformations.

Thus, in evaluating the credibility of classical as well as modern social the-

ories of social change we should keep in mind that credibility does not gua-

rantee absolute and final truths about the phenomena of social change. Our

realistic criterion should simply be this: the closer these theories can get to the

Idea Type100 (in the Western sense) comprehension of nature and the scope

of the social change in question, the more credibility they ought to have.

Final Remarks on Social Science Theory Building

In addition to what has just been outlined on the nature of the social sci-

ences and the various obstacles facing the growth of sound theory building,

we would like to end this chapter by proposing certain principles which sho-

uld, in our opinion, enhance the state of social science theory construction:

1. The social scientist must have first-hand interaction with the broader

social realities as well as with the special characteristics that may distinguish

the society he studies from other societies. Without the social scientist’s com-

mitment to this, any theorizing or knowledge on social phenomena will be of

little, if any, value. On the one hand, Ibn Khaldun’s widely recognized con-

tribution to the sociological understanding of the dynamics of Arab society is

100 The Ideal Type notion in social sciences implies that either (a) social laws are flexible due to
the impact of various other factors (the individualistic ones, etc) involved or (b) human and
social determinants can never be completely mapped out by social scientists. This is in line
with Montesquieu’s view: there are certainly social laws, but they are by their nature unli-
ke the rigid laws that govern natural phenomena.
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often attributed to his firm commitment101 to this principle. On the other

hand, the neglect, by a number of modern social scientists and researchers,

of the role of particular cultural, social historical and economic factors in the

understanding of the processes of social change in societies led Boudon to

conclude that modern Western theories of social change are void of scientific

foundations.

2. It must be stressed here that the social scientist cannot have a scienti-

fically meaningful interaction with the society he investigates unless the ge-

neral conditions of the society encourage freedom of thought and promote

scientific social science research. The social sciences, in particular, cannot

grow or flourish in societies where rigid customs, rigid social structures, op-

pression, dictatorship and authoritarianism prevail. The social sciences can

prosper and mature only in open societies. Today’s poor state of these scien-

ces in the Third World must be related in part to those constraints.

3. We think that the credibility of sociological theory building depends, to

a large extent, on two essential pre-requisites:

a. The explanation per se of the social phenomena under investigation

must become a scientific challenge to the social scientist. In other words, the

phenomenon in question must continuously preoccupy and stimulate his sci-

entific thought.

b. In order for a social phenomenon to be carefully and seriously handled

by the social scientist, we believe it is important that it becomes their perso-

nal or semi-personal problem, and not just an objective phenomenon simply

to be studied. There is a difference, in our view, between a sociologist who

examines the social phenomenon as a spectator and the sociologist who stu-

dies it both as an insider (being personally involved in it) and as a challen-

ge to their scientific thinking. On the one hand, research and findings made

by sociologists of the first category are often superficial, and thus, unable to

contribute and enrich sociological theorizing with credible scientific scope and

imagination. On the other hand, the type of relation the second category of

sociologists have with the social phenomenon triggers in them greater moti-

vation and determined commitment so that they are in a better position to set

101 The Muqaddima’s sociological concepts, observations, theories, etc., are derived from the
broader as well as the more specific social realities of both the Magribian and the Mashriqi-
an societies.
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the grounds for the establishment of more original and credible theory buil-
ding regarding the social phenomena being studied.

The solid foundations of Ibn Khaldun’s theories on Arab society have to
be linked to the presence of the two conditions (a) and (b). On the one hand,
Ibn Khaldun was not satisfied with the explanations of historical events gi-
ven by earlier Muslim historians about various human societies and civiliza-
tions. Thus, he had to come up with better explanations. That was indeed a
challenging scientific task for the author of the Muqaddima. On the other
hand, the deteriorating state of the Arab Muslim civilization manifestly cau-
sed him personal anxieties, worry and sadness. In our opinion, these two di-
mensions have to be taken into consideration in any serious attempt to ac-
count for Ibn Khaldun’s breakthrough in the social sciences and his percepti-
ve social theory building on the dynamics of Arab society.

The Concept of Change in the Thought of Ibn Khaldun ...

87





Günümüzde “medeniyet” baþta tarih, sosyoloji, siyaset bilimi ve uluslara-

rasý iliþkiler olmak üzere sosyal bilimlerin popüler analiz birimlerinden biri

hâline gelmiþtir. Din ve kültür olarak da adlandýrýlan analiz birimlerine, gü-

nümüzde artarak medeniyet denmektedir. Mesela Ýslâm, Hýristiyanlýk ve Ya-

hudilik disipline ve bakýþ açýsýna baðlý olarak hem din hem kültür hem de me-

deniyet olarak adlandýrýlmaktadýr. Farklý sosyal bilimlere mensup birçok aka-

demisyen, medeniyetlerarasý iliþkileri yorumlamaya, açýklamaya ve bu iliþki-

lerin geleceðini tahmine çalýþmaktadýr. Günümüzdeki kadar yaygýn olmasa da,

eskiden beri medeniyetlerarasý iliþkiler her zaman tarihçi ve toplumbilimcilerin
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özel ilgi alanlarýndan biri olagelmiþtir. Bu arada yöntemle ilgili tartýþmalar da

devam etmektedir: Medeniyetleri ve medeniyetlerarasý iliþkileri nasýl tahlil

edeceðiz? Baþka bir ifadeyle medeniyet araþtýrmalarýnda hangi kuramlarý ve

yöntemleri kullanacaðýz? Bu makale, Ýbn Haldûn’dan (1332/732-

1406/808)1 günümüze, medeniyetlerarasý iliþkilere dair kuramlarý karþýlaþtýr-

malý olarak inceleyerek yukarýdaki sorularýn cevabýný arayacaktýr. Ýbn

Haldûn’un en önemli katkýsý umran ilmi olduðu hâlde, günümüzdeki mede-

niyet tartýþmalarýnda kendisinden istifade edilmemesinin doðurduðu eksiklik

de böylece bir derece giderilmiþ olacaktýr.

Osmanlý düþüncesinde Ýbn Haldûn baþta bir medeniyet kuramcýsý olarak

ele alýnmýþtýr. Osmanlý düþünürleri onun medeniyet kuramýný çaðlarýna uygu-

lamaya çalýþmýþlardýr2. Biz de Ýbn Haldûn’u çaðýmýza uygulamalýyýz. Ancak

günümüzde böyle bir çaba gözlenmemektedir. Hatta Ýbn Haldûn mirasýna sa-

hip çýkmak isteyenler bile büyük düþünürün en temel kuramý olan medeni-

yet kuramý yerine, ikincil öneme sahip ilgilerini gündeme taþýmaktadýr. Bu-

nun en güzel örneði Ýbn Haldûn’un doðumunun 650. yýldönümü anýsýna

1983’te yayýmlanan ve onun medeniyet anlayýþý üzerinde durulmayan Jour-

nal of Asian and African Studies’in özel Ýbn Haldûn sayýsýdýr3. Ayný þekil-

de, Mýsýrlý Sosyolog Ali Abdülvahid Vâfî, Mukaddime’nin tahkikli neþrine

yazdýðý tanýtým bölümünde Ýbn Haldûn’un antropoloji, sosyoloji ve pedagoji

gibi modern bilimlere öncülük yaptýðýndan bahsettiði hâlde, medeniyet kura-

mýna katkýlarý üzerinde durmamaktadýr.

Bu makale, Ýbn Haldûn’un mensubu olduðu fýkýh ilminin medeniyet anla-

yýþý ile kurucusu olduðu umran ilmi arasýndaki baðlantýya dikkat çekerek me-

deniyet alanýndaki çalýþmalara katkýda bulunacak, birisi umran ilmi, diðeri fýkýh

ilmi ile alakalý iki öneride bulunacaktýr.
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1 Ýbn Haldûn’un kendi kaleminden hayatý için bk. Abdurrahman Ýbn Haldûn, et-Ta‘rîf bi-Ýbn
Haldûn ve rýhletühû þarkan ve garben, thk. Muhammed Tâvît et-Tancî (Kahire: Lecnetü’t-
telîf ve’t-tercüme ve’n-neþr), 1951. Bu otobiyografik eserin Türkçe çevirisi için bk. Ýbn
Haldûn, Bilim Ýle Siyaset Arasýnda Hatýralar, çev. Vecdi Akyüz (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý),
2004.

2 Cornell Fleischer, “Royal Authority, Dynastic Cyclism and “Ibn Khaldunism” in Sixteenth
Century Otoman Letters”, Journal of Asian and African Studies, XVIII, 3-4 (1983), s.
198-220.

3 Bruce Lawrence’in editörlüðünü yaptýðý bu sayý için bk. Journal of Asian and African Stu-
dies, XVIII/3-4, 1983. Bu sayýya Bruce Lawrence, Franz Rosenthal, Miriam Cooke, Kalman
Bland, Cornel Fleisher, Warren Fusfeld, Jon W. Anderson ve Gordon D. Newby katkýda bu-
lunmuþtur. Ancak bu makalelerden hiçbirinin Ýbn Haldûn’un umran kuramýný ve Ýbn
Haldûn’un medeniyet kuramýna yaptýðý katkýyý ele almamasý dikkat çekmektedir.



Birinci öneri: Ýbn Haldûn’un medeniyet yaklaþýmýný küreselleþme çaðýn-
daki dünyamýzda medeniyetlerarasý iliþkilerin yapýsýný ampirik olarak açýkla-
mada kullanalým. Medeniyetleri, medeniyetlerarasý iliþkileri, onlarýn iç ve dýþ
çatýþmalarýný ve medeniyetlerin dönüþümünü ampirik olarak incelerken, Ýbn
Haldûn’un medeniyetler sosyolojisini kullanmanýn çok önemli faydalarý ola-
caktýr. Bunlardan en önemlisi Ýbn Haldûn kuram ve yöntemi, yaþadýðýmýz çok
medeniyetli dünyayý gerçekçi bir þekilde anlamaya yarayacak kavram ve yön-
tem eksikliðinin giderilmesine katkýda bulunacaktýr. Böylece görüþlerine katýl-
mayan birçok muhalifin yaptýðý gibi, bir alternatif öne sürmeden Huntington’u
sadece eleþtirmekle kalmýþ olmayacaðýz. Küreselleþen dünyada medeniyetler
ve medeniyetlerarasý iliþkileri açýklamak ve yorumlamakta kullanabileceðimiz
yeni bir kavramsal araca veya paradigmaya sahip olacaðýz. Böyle bir ihtiyacý
gidermede, medeniyeti ilk defa baðýmsýz bir bilimin konusu hâline getirmeye
çalýþan Ýbn Haldûn’dan daha güzel bir baþlangýç noktasý düþünülemez.

Ýkinci öneri: Küreselleþme çaðýnda giderek yoðunlaþan medeniyetlerara-
sý iliþkileri normatif olarak düzenlerken, fýkýh yaklaþýmýndan yararlanalým.
Günümüzde medeniyetlerarasý iliþkileri düzenleyecek küresel bir normatif dü-
zen eksikliðinin sýkýntýlarýna þahit olmaktayýz. Batý medeniyeti Orta Çað bo-
yunca, býrakýn farklý medeniyet ve dinleri bir arada tutmayý, Hýristiyanlýðýn
farklý mezheplerini bile bir arada tutacak çoðulcu bir normatif düzen geliþti-
rememiþtir. Orta Çað’daki bu teolojik baþarýsýzlýk, günümüzde seküler sosyal
bilim ve hukuk alanýnda da göze çarpmaktadýr. Huntington’un yaklaþýmý bunun
en güzel örneðidir. Fýkýh yaklaþýmý, Ýslâm’ýn ortaya çýkýþýndan Osmanlý’nýn
yýkýlýþýna kadar Müslümanlar tarafýndan çok medeniyetli toplumlarý idare et-
mek için kullanýlmýþtýr. Biraz sonra daha ayrýntýlý olarak ele alacaðým gibi,
Huntington’un kaçýnýlmaz bir çatýþmanýn eþiðinde gördüðü dokuz medeni-
yetten altý tanesi uzun asýrlar boyunca tamamen veya kýsmen Ýslâm idaresi
altýnda ve çatýþmadan hayatýný sürdürmüþtür.

1. Temel Tartýþma: Medeniyet mi, Medeniyetler mi?

Medeniyetlerarasý iliþkiler hakkýnda konuþmadan önce, þu soruya eðilme
zorunluluðu bulunmaktadýr: Tek bir medeniyet mi vardýr, yoksa insanlýðýn
birden çok medeniyeti mi vardýr? Bu konuda hem münferit düþünürler hem
de medeniyetler farklý tutumlar sergilemiþlerdir. Bazý medeniyetler kendileri
dýþýndaki medeniyetlerin varlýðýný kabul etmemiþtir. Ýkinci önemli soru, bugüne
kadar birden çok medeniyetin var olduðunu kabul etsek bile, bundan sonra
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acaba Batý medeniyeti bütün insanlýðýn yegâne medeniyeti olarak mý görül-

melidir, yoksa diðer medeniyetler de var olmaya devam edecekler midir?

Tarihin hiçbir döneminde tüm dünyaya tek bir medeniyet hâkim olmamýþtýr.

Her ne kadar bazý medeniyetler diðer medeniyetleri yok ederek tüm dünyaya

hâkim olmaya çalýþsa da, insanlýk daima birden çok medeniyete sahip olagel-

miþtir. Günümüzde de -sayýlarý konusunda görüþ birliði olmasa da- dünyada

birçok medeniyet vardýr. Ancak sosyal iliþkilerin yapýsýný deðiþtiren geliþmeler,

medeniyetlerarasý iliþkileri de etkilemiþ ve onlarý da deðiþime uðratmýþtýr. Ýbn

Haldûn bu görüþtedir; kendi zamanýndaki medeniyet deðiþim ve çatýþmalarý-

ný anlamaya çalýþmýþtýr4. Huntington da medeniyetlerin çokluðu görüþünü

benimsemektedir ve çalýþmalarýnda günümüzde medeniyetlerarasý iliþkilerin

deðiþen yapýsýný araþtýrmaktadýr.

Çok medeniyetli toplum, ancak “açýk medeniyet” anlayýþýna dayalý olarak

mümkün olabilir. Diðer medeniyetlerle iliþkiler açýsýndan medeniyetler ikiye

ayrýlýr: 1. Açýk medeniyetler: Diðer medeniyetlere hayat hakký tanýyan ve on-

larla barýþa dayalý iliþkiler geliþtirerek birlikte var olmayý benimseyenler. 2.

Kapalý medeniyetler: Baþka medeniyetleri yok ederek tüm dünyaya hâkim ol-

maya çalýþan medeniyetler. Hiçbir kapalý medeniyet tarihte hedefine ulaþa-

mamýþtýr. Endülüs, Babürlüler ve Osmanlý tecrübelerinin açýk bir þekilde orta-

ya koyduðu gibi, Ýslâm medeniyeti “açýk medeniyet”tir; çünkü baþka mede-

niyetlerin var olma hakkýný kabul etmektedir. Tarihte Batý, Hýristiyanlýða da-

yalý bir “kapalý medeniyet” kurmuþtur. Ancak günümüzde Batý medeniyeti,

sadece bir Hýristiyan medeniyeti olmaktan çýkýp açýk medeniyet olma müca-

delesi vermektedir. Batý medeniyetinin “Yahudi-Hýristiyan medeniyeti” (Ju-

deo-Christian civilization) olarak yeniden çerçevelenmeye çalýþýlmasý bunun

göstergesidir. Ancak diðer medeniyetlerle, özellikle Ýslâm medeniyetiyle iliþ-

kilerin geleceði üzerinde önemli tartýþmalar yaþanmaktadýr.

Hegel’den Fukuyama’ya: Ýnsanlýðýn Tek Medeniyeti Vardýr

Bazý Batýlý kuramcýlara -ve onlarý takip eden Batý dýþý düþünürlere- göre,

tek bir medeniyet vardýr. Bu medeniyete farklý aþamalarda, çeþitli milletler ve

4 Ýbn Haldûn’un çalýþmasý sadece Ýslâm toplumu ve medeniyeti ile sýnýrlý deðildir. Çünkü o bir
dünya tarihi yazma hedefini taþýdýðýný daha kitabýnýn baþýnda belirtir. Ýbn Haldûn’un Yahu-
di medeniyetinin tarihine dair görüþlerinin ele alýndýðý bir makale için bk. Kalman Bland,
“An Islamic Theory of Jewish History: The Case of Ibn Khaldun”, Journal of Asian and Af-
rican Studies, XVIII/3-4 (1983) s. 189-197.
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kültürler katkýda bulunmuþtur. Ama sonunda bu medeniyet, evrimini Batý

medeniyeti ile tamamlamýþtýr. Günümüzde bu görüþün önde gelen kuramcýsý

Fukuyama’dýr5. Fukuyama büyük harfle “Tarih” denilen bir olgunun varlýðý-

ný kabul etmektedir. Tarih þuurlu bir süreçtir, Batý liberalizmine ulaþarak evri-

mini tamamlamýþ ve sona ermiþtir. Artýk bundan sonra tek bir medeniyet var

olacaktý: liberal Batý medeniyeti. Diðer medeniyetler, medeniyetin evriminin

farklý aþamalarýnda katkýda bulunmuþ olsalar bile, günümüzde miatlarýný dol-

durmuþlardýr. Büyük harfle Tarih ve Medeniyet kuramýnýn temelinde Batý üs-

tünlüðü ideolojisinin yattýðý gayet açýktýr. Ýnsanlýðýn Batý tarafýndan temsil

edilen tek bir medeniyeti vardýr ve bundan dolayý medenileþmek isteyen dün-

ya toplumlarý kendi medeniyetlerini býrakýp Batý medeniyetini kabul etmek

zorundadýr.

Fukuyama’ya göre büyük harfle Tarih, “Bütün zamanlarýn, bütün insan-

larýn deneyimlerini kapsayan eþsiz ve baðlantýlý bir süreçtir”6. Bu süreç, libe-

ral demokrasiyi hedefleyerek (directional) asýrlarca ilerlemiþ anlamlý ve tutarlý

bir süreçtir. Liberal demokrasinin ortaya çýkmasýyla bu evrim süreci tamam-

lanmýþ, böylece tarih, yani insanlýðýn evrimi sona ermiþtir. Fukuyama, Hegel

ve Marks’ýn da büyük harfle Tarih’in yani belli hedefe doðru evrim yoluyla

ilerleyen tek bir evrensel insanlýk tarihinin varlýðýný kabul ettiðini belirtir. An-

cak tarihçilerin çoðunluðunun büyük harfle Tarih anlayýþýna karþý çýktýklarýna

da dikkat çeker7.

Fukayama’ya göre insanlýk artýk tamamen Batý medeniyetinin kontrolü

altýna girmiþ ve diðer medeniyetler yok olmuþtur. Çünkü Batý medeniyeti ar-

týk daha geliþtirilemeyecek bir mükemmeliyete ulaþmýþtýr. Hegel, Marks ve

nihayet Fukuyama’ya göre insanýn ortaya çýkýþýndan beri tarih çizgisel evrim

þeklinde ilerlemektedir. Ancak bu evrim sonsuz ve önü açýk deðildir. Hegel’e

5 Fukuyama’nýn medeniyet ve tarih ile ilgili görüþleri için bk. Francis Fukuyama, The End of
History and the Last Man (New York: Free Press, 1999).

6 Francis Fukuyama, Tarihin Sonu ve Son Ýnsan, çev. Zülfü Dicleli (Ýstanbul, ts.: Semavi Ya-
yýnlarý), s. 10.

7 Fukuyama, Tarihin Sonu, s. 11-12. Fukuyama þöyle yazar: “20. yüzyýlýn en keskin
zekâlarý, tarihin baðlantýlý ve anlaþýlabilir bir süreç olmasý gerektiði iddiasýný þiddetle eleþtir-
diler ve hatta insan varlýðýnýn herhangi bir yanýnýn felsefî kavrayýþa açýk olabilebileceðini bi-
le reddettiler. Biz Batýlýlar demokratik kurumlarda genel ilerlemenin olanaklarý konusunda
son derece karamsarýz. Karamsarlýðýmýz bir rastlantý deðil, 20. yüzyýlýn ilk yarýsýndaki, iki
büyük dünya savaþý ve totaliter ideolojilerin yükseliþi gibi gerçekten korkunç politik olayla-
rýn ürünüdür. Bilimin atom silahlarýný meydana çýkararak ve çevre tahribatýna yol açarak
nasýl insanlýk için bir tehdit hâline geldiðini gördüðümüz için de karamsarýz...” (Fukuyama,
Tarihin Sonu, s. 11).
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göre liberal demokrasi, Marks’a göre ise sosyalizm insanlýðýn evriminin son
aþamasýdýr. Çizgisel evrim veya sürekli ilerleme düþüncesini savunanlar He-
gel, Marks veya Fukuyama ile sýnýrlý deðildir. Auguste Comte’a göre de in-
sanlýðýn evriminin son aþamasý, “insanlýk dini”ne ulaþmasýyla son bulur.

Burada bizim için önemli olan büyük harfle “Tarih”, “çizgisel evrim” ve
“sürekli ilerleme” düþüncesine sahip olan düþünürlerin Batý medeniyetini ta-
rihin, evrimin ve ilerlemenin son aþamasý olarak göstermeleridir. Bu yaklaþý-
ma göre Batý medeniyeti aþýlamayacak ve daha iyisi mümkün olmayan bir
mükemmeliyete ulaþmýþ veya ulaþma yolundadýr.

Diðer medeniyetler için bunun anlamý, Batý medeniyetinde kendi istikbal-
lerini görmek ve Batýlýlaþma yolunda gayret göstermektir. Çünkü bu yaklaþý-
ma göre, Batý-dýþý medeniyetler evrim aþamalarýnýn birinde takýlmýþ kalmýþ,
duraðan yapýlardýr. Dolayýsýyla, insanlýðýn aþýlmasý ve daha güzelinin üretil-
mesi imkânsýz olan tek bir medeniyeti vardýr: Batý medeniyeti. Diðer medeni-
yetlerin miatlarý dolmuþtur. Çünkü tarihin sonu Batý medeniyetidir:

Ýnsan toplumlarýnýn geliþmesinin sonsuza kadar sürüp gideceðine ne He-
gel ne de Marx inanýyordu. Daha çok, insanlýk en derin özlemlerine uygun
düþen bir toplum biçimine ulaþtýðýnda geliþmenin sona ereceðini kabul edi-
yorlardý. Yani her iki düþünür de “tarihin sonu”nu varsayýyordu. Hegel için
bu liberal devlet, Marx içinse komünist toplumdu. ... Her ikisi de daha çok,
gerçekten bütün büyük sorunlar nihaî olarak çözülmüþ olacaðý için, temel
ilke ve kurumlarýn geliþmesinde daha fazla ilerleme olmayacaðý görüþün-
deydi8.

Bu alýntýda “evrim”, “ilerleme” ve “kapalý/sonlu tarih” ve “kapalý medeni-
yet” anlayýþlarýnýn birbirine ne kadar baðlý olduðu dikkat çekmektedir. Bütün
bu kavramlar âdeta Batý-merkezciliði temellendirmek için kullanýlmaktadýr.

Görüldüðü gibi, bu yaklaþýmý savunanlar farklý “son”lar tasavvur etseler
bile, senaryolarýn tamamý ayný coðrafyadadýr: Medeniyetin son duraðý Ba-
tý’dýr. Artýk tarih ve medeniyet, Batý’dadýr; Batý-dýþý coðrafya, tarih ve mede-
niyetin dýþýnda kalmýþtýr.

Fukuyama ve onun esinlendiði Hegel ile Marks örneðinde ortaya koyma-
ya çalýþtýðýmýz tek medeniyet yaklaþýmýný savunanlar, aslýnda bu düþünürler-
le sýnýrlý deðildir. Ancak burada amacýmýz, “kapalý medeniyet” yaklaþýmýný
önden gelen temsilcileri üzerinden kýsaca ortaya koymaktýr; yoksa bütün sa-
vunucularýný tanýtmak deðildir.

8 Fukuyama, Tarihin Sonu, s. 10-11.
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Aslýnda “döngüsel tarih” modeli ile “ilerlemeci tarih” modeli arasýndaki
gerilim çok eskilere dayanmaktadýr. Tarih felsefesi araþtýrmacýlarý Yahudilik
ve Hýristiyanlýðýn, baþta Eflatun ve Aristo’da olmak üzere, eski Yunan’daki
döngüsel tarih anlayýþýný, ilerlemeci tarih anlayýþýyla deðiþtirdiklerini savun-
maktadýr. Bu deðiþim sürecinde özellikle St. Augustinus’un (354-430) önemli
bir rol oynadýðý kabul edilmektedir.

Ýþte Wartenburg’a göre Yahudilik ve Hýristiyanlýk, insanî-toplumsal yaþa-
ma iliþkin olarak antik çaðýn tanýmadýðý yeni ve özel bir zaman anlayýþý ge-
tirmiþtir ki bu zaman anlayýþý, daha sonra ne ölçüde laikleþmiþ olursa olsun,
Batý düþüncesinin ürettiði hemen tüm “tarih felsefeleri”ne sinmiþ olarak her
dönemde karþýmýza çýkacaktýr9.

Böylece toplum ve tarih araþtýrmalarýnda, doða araþtýrmalarýnda kullaný-
lan “döngüsel zaman” kavramýndan farklý olarak “çizgisel zaman” anlayýþý
benimsenmiþtir. Modern dönemde tarih kuramý din ile baðýný koparmýþ olma-
sýna raðmen, ilerlemeci tarih anlayýþý bir zihin kalýbý ve düþünme þekli olarak
günümüzde de devam etmektedir. Büyük harfle Tarih ve tek bir insanlýk me-
deniyeti düþüncesi, çizgisel zaman ve ilerlemeci tarih anlayýþý olmadan ger-
çekleþemezdi.

Ýbn Haldûn’dan Huntington’a: Ýnsanlýðýn Birden Çok Medeniyeti
Vardýr

Ýnsanlýðýn tek bir medeniyeti olduðu yaklaþýmýný savunan yukarýdaki dü-
þüncenin aksine, dünyada birçok medeniyetin var olduðunu savunan düþü-
nürler de vardýr. Tarihte bu yaklaþýmýn önde gelen savunucusu Ýbn Haldûn’dur.
Günümüzde ise Huntington bu görüþü savunmaktadýr. Ancak iki düþünür ara-
sýndaki temel fark, medeniyetlerarasý çatýþma potansiyelinin kaçýnýlmaz olup
olmadýðý ve çatýþmanýn sebepleri konusunda ortaya çýkmaktadýr.

Çaðýmýzýn geliþen ulaþým ve iletiþim imkânlarý, âdeta mesafeyi öldürdü ve
medeniyetlerarasý iliþkilerin yapýsýný ciddi bir deðiþime uðrattý. Eskiden oldu-
ðu gibi, sadece coðrafî olarak birbirine komþu olan medeniyetler deðil, bütün
medeniyetler birbiriyle yoðun bir iliþki içine girmiþ durumdadýr. Bu yüzden
günümüzde medeniyetlerarasý iliþkiler yumaðýný çok iyi anlamak ve takip et-
mek, giderek artan bir önem kazanmaktadýr. Ýkinci önemli deðiþim de, günü-

9 Doðan Özlem, Tarih Felsefesi (Ýstanbul: Ara Yayýncýlýk, 1992), s. 20.
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müzde medeniyetler arasýndaki iliþkilerin yoðunluðunun eskisiyle mukayese
edilemeyecek derecede artmasýdýr. Diðer yandan artan ve yoðunlaþan bu iliþ-
kilerin sonuçlarýný, artýk eskiden olduðu gibi sadece sýnýr boylarýnda yaþayanlar
deðil, herkes giderek daha fazla hissediyor.

Sözünü ettiðimiz küresel geliþmeler, toplumbilimcilerin medeniyetlerarasý
iliþkileri anlamak ve geleceklerini kestirebilmek için araþtýrmalar yapmalarýný
geçmiþ tarihî dönemlerden daha önemli kýlmaktadýr. Ancak medeniyet nedir
ve medeniyetlerarasý iliþkiler nasýl açýklanmalýdýr konusunda, toplumbilimci-
ler arasýnda ciddi görüþ ayrýlýklarý bulunmaktadýr. Biz bu yazýmýzda Ýbn
Haldûn’un umran kuramýný günümüzdeki diðer medeniyet kuramlarý ile mu-
kayese edeceðiz ve Ýbn Haldûn’dan hareketle günümüz dünyasýndaki mede-
niyetlerarasý iliþkileri anlamaya çalýþmanýn saðlayacaðý avantajlarý gösterme-
ye çalýþacaðýz.

Yukarýda sözünü ettiðimiz geliþmeler neticesinde, artýk orta ve modern çað-
lardaki tek bir medeniyete mensup homojen toplumlarýn yerine, “çok medeni-
yetli toplum”lar geçmektedir. “Çok kültürlü toplum” (multi-cultural society)
ifadesi, toplumbilimciler tarafýndan yaygýn olarak kullanýldýðý hâlde, “çok me-
deniyetli toplum” (multi-civilizational society) ifadesi daha önce literatürde
kullanýlmamýþtýr. Ancak günümüzde medeniyetlerin iç içe geçtiði bir dönemi
bundan daha güzel tarif edecek bir ifade az bulunur. Artýk diðer medeniyetler
“orada” deðil, yaný baþýmýzda ve âdeta mahalle komþumuz durumunda. Me-
safenin ve coðrafî sýnýrlarýn öneminin azalmasýyla artýk dünya medeniyetleri
hem makro hem mikro düzeyde birbirinin içine geçmiþ durumdadýr.

Çok medeniyetli bir toplum ve dünya düzeninin anlaþýlmasýnda, Ýbn
Haldûn mevcut medeniyet kuramlarý içinde açýklama gücü en fazla olandýr.
Bu yüzden içinde yaþadýðýmýz tarihî dönemeçte, çok medeniyetli bir dünya
düzeninin kurulmasý arayýþlarýnda Ýbn Haldûn’un medeniyetler sosyolojisi,
son derece yararlý bir temel oluþturabilir. Ýbn Haldûn’un medeniyet anlayýþý-
nýn birbiriyle yakýndan irtibatlý iki kaynaðý vardýr: fýkýh ve umran ilmi. Ýbn
Haldûn aldýðý eðitim, meslek hayatýnda bir Mâlikî fakihi, kadýsý ve zaman za-
man Mâlikî baþkadýsý (kâdýlkudâtý) olarak görev alýp geçimini temin etmesi
hasebiyle, fýkýh geleneðine mensuptur. Ayný zamanda kendisi umran ilminin
kurucusudur.

Çok medeniyetli toplumun örneklerinden biri de Osmanlý olmuþtur. Osman-
lý idaresinde, farklý medeniyetlere mensup topluluklar tek bir siyasî yapý için-
de birlikte yaþamýþlardýr. Ýstanbul’u fetheden Fatih Sultan Mehmet, Ýstan-
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bul’un Ortodoks Hýristiyanlarýn merkezi olarak devam etmesini istemiþtir. Bu
yüzden Patrikhane’nin Ýstanbul’da faaliyetini sürdürmesine müsaade etmiþtir.
Osmanlýlar bununla da kalmayýp Ýstanbul’da Ermeni Patrikliðini ve Hahamba-
þýlýðýný kurdurarak Ýstanbul’u farklý dinlerin ve onlarýn temsil ettikleri medeni-
yetlerin merkezi hâline getirme siyaseti gütmüþtür. Böylece Ýstanbul Ýslâm, Hý-
ristiyan ve Yahudi medeniyetlerinin dünyadaki en önemli merkezi hâline gel-
miþtir. Bu yapýlanmanýn kalýntýlarý günümüzde de devam etmektedir.

Fýkýhta temellenen Osmanlý millet sistemi, birçok medeniyeti asýrlar bo-
yunca bir arada yaþatmayý baþarabilmiþtir. Fýkýhta “millet” olarak isimlendi-
rilen ve müstakil bir sosyokültürel birim olarak görülen her sosyal grup, ay-
ný zamanda bir medeniyeti temsil etmektedir. Fýkýh yaklaþýmýna göre,
Ýslâm’ýn öngördüðü medeniyetler topluluðuna üye olmak için aranan tek þart,
“zarûriyyât” olarak adlandýrýlan aksiyomatik normatif ilkeleri ve haklarý ka-
bul etmektir. Söz konusu bu ilkelere “külliyât”, yani evrensel ilkeler de denil-
mektedir10. “Zarûriyyât”, evrensel planda insan iliþkilerini düzenleyen aksi-
yomatik, yani herkesin tartýþmasýz kabul ettiði ilkelerdir. Bu ilkeler Ýslâm’ýn
diðer medeniyetlere empoze ettiði ilkeler olmayýp evrensel olarak kabul edi-
len ilkelerdir. Dolayýsýyla, medeniyetler topluluðuna katýlmak isteyen bir me-
deniyetten beklenen, zaten önceden kabul ettiði ilkelere uymayý taahhüt et-
mekten ibarettir; yoksa yeni birtakým deðerleri kabul etmesi þartý aranma-
maktadýr. Fýkha göre, söz konusu aksiyomatik ve evrensel ilkeler insanýn
can, mal, din, akýl, aile ve þerefinin dokunulmazlýðýný garanti altýna alan te-
mel insan haklarýndan oluþur. Medeniyetler, paylaþtýklarý “zarûriyyât” alaný-
nýn, yani evrensel deðerlerin dýþýnda, farklý deðerlere sahip olabilirler. Böyle-
ce fýkýh, evrensellik ve izafiliði baðdaþtýrmayý baþarmýþtýr. Bir yandan farklý
kültürel kimlikleri korurken, diðer yandan onlarýn bir arada yaþamasýný
mümkün kýlacak ortak normatif zemini inþa etmiþtir.

Bu noktada Ýbn Haldûn’un düþüncesinin fýkýhla olan kuvvetli alakasýný bir
kere daha hatýrlamamýz gerekmektedir. Ýbn Haldûn bir Mâlikî fakihidir ve onun
tarih ile medeniyet düþüncesinin, sahip olduðu fýkýh formasyonuyla yakýn ala-
kasý vardýr11. Nitekim Ýbn Haldûn hayatýnýn büyük bir kýsmýnda geçimini Ez-

10 Söz konusu evrensel ve aksiyomatik ilkeler, altý dokunulmazlýk hakký üzerine kurulmuþtur:
hayatýn, malýn, dinin, aklýn, onurun, ailenin ve neslin dokunulmazlýðý.

11 Gibb, ilk defa 1933’te basýlan Ýbn Haldûn hakkýndaki yazýsýnda onun bir Mâlikî fakihi ol-
masýnýn düþüncesi üzerindeki tesirinin önemini göstermeye çalýþmýþtýr. Ayný vurguyu Mu-
kaddime’nin Ýngilizce mütercimi Franz Rosenthal ve Bruce Lawrence de yapmaktadýr.
Gibb’in Ýbn Haldûn’u bir Mâlikî fakihi olarak ele almak gerektiði hakkýndaki görüþleri için
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her gibi döneminin önde gelen eðitim kurumlarýnda fýkýh dersi vererek ve
Mâlikî kadýlýðý veya baþkadýlýðý yaparak saðlamýþtýr. Ýbn Haldûn, Endülüs’ten
Fas’a, Mýsýr’dan Suriye’ye çok dinli, çok kültürlü ve çok medeniyetli toplumlar-
da yönetici ve aydýn elitin bir parçasý olarak yaþamýþtýr. Bundan dolayý çok me-
deniyetli bir toplumsal düzen Mukaddime’de tartýþmasýz bir veri olarak alýn-
mýþ, Ýslâm medeniyetinin, diðer medeniyetleri ortadan kaldýrarak bütün dünya-
ya hâkim tek medeniyet olmasý gibi bir düþünceye yer verilmemiþtir.

Bu kuramsal yaklaþýmdan ve tarihî tecrübeden günümüzde de medeniyet-
lerarasý iliþkileri anlama, düzenleme ve geleceðini tahmin etme konusunda
yararlanmak mümkündür. Günümüzde gücü elinde tutan Batý medeniyeti,
Orta Çað’da Ýslâm medeniyetinin yaptýðý gibi, diðer medeniyetlere deðerlerini
muhafaza ederek hayatlarýný idame ettirme hakký tanýyacak mýdýr? Yoksa on-
larla çatýþmaya girip Batý medeniyetini tüm dünyaya hâkim kýlmaya, diðer
medeniyetleri yok etmeye mi çalýþacaktýr? Ýþte bu noktada medeniyetlerarasý
iliþkileri, Batý medeniyetinin hegemonyasýndan uzak bir þekilde yeniden an-
layýp düzenleme konusunda Ýbn Haldûn’un önemi ortaya çýkmaktadýr.

Medeniyetsel çoðulculuða dayalý Ýbn Haldûn’cu yaklaþým, baþta küresel
düzeyde gücü elinde tuttuðu hâlde, medeniyetlerarasý çatýþmayý önleyecek
kavramsal ve kurumsal araçlarý henüz etkin bir þekilde geliþtirememiþ olan
Batý medeniyetine yararlý olacaktýr12. Ýbn Haldûn; Toynbee, Huntington ve
Fukuyama gibi Batýlý medeniyet kuramcýlarýndan farklý bir medeniyet yakla-
þýmýna sahip olduðundan, bize bu imkâný sunmaktadýr. Ýbn Haldûn’un mede-
niyet ve medeniyetlerarasý iliþkiler yaklaþýmýný daha yakýndan incelemek bunu
ortaya çýkaracaktýr.

bk. Hamilton A. R. Gibb, Studies on the Civilization of Islam, ed. Stanford Shaw-William
R. Polk (London: Routledge-Kegan Paul Limited, 1962), s. 166-175. Gibb’in makalesinin
Türkçesi için bk. Hamilton A. R. Gibb, Ýslâm Medeniyeti Üzerine Ýncelemeler, çev. Kadir
Durak v.dðr. (Ýstanbul: Endülüs Yayýnlarý, 1991), s. 183-192. Franz Rosenthal’in, din ve
bilimin henüz ayrýlmadýðý Ýbn Haldûn’un kendi çaðýnda anlaþýlmasý gerektiðini vurguladýðý
yazýsý için bk. Franz Rosenthal, “Ibn Khaldun in His Time”, Journal of Asian and African
Studies, XVIII/3-4 (1983), s. 166-178. Bruce Lawrence’in Ýbn Haldûn’un Ýslâm dini ile
baðlantýsýnýn önemini vurguladýðý yazýlarý için bk. Bruce Lawrence, “Preface”, Journal of
Asian and African Studies, XVIII/3-4 (1983), s. 154-165, Bruce Lawrence, “Ibn Khaldun
and Islamic Reform”, s. 221-240.

12 Medeniyet konusu üzerinde eser vermiþ büyük düþünürlerin kendine has bir medeniyet ta-
nýmý vardýr. Bu nedenle Ýbn Haldûn’un medeniyet kavramýný, Ziya Gökalp veya Hunting-
ton’un medeniyet kavramý ile eþanlamlý olarak görmemek gerekir. Böyle bir yaklaþým anak-
ronizme götürür. Bu makalenin maksadýný aþacaðýndan, medeniyet anlayýþlarýnýn genel bir
mukayesesine girmiyoruz, sadece bir nokta üzerinden (medeniyetler mi, medeniyet mi?)
mukayese ile kendimizi sýnýrlý tutuyoruz. Baþka bir ifade ile, tek bir toplumda çok medeni-
yetli bir toplum düzeni kurulmasýna hangi kuram imkân saðlýyor, hangisi saðlamýyor?
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2. Ýbn Haldûn’un Medeniyetler Sosyolojisi ve Makro-Fýkýh

Çok medeniyetli bir dünyada yaþayan insanlarýn medeniyetleri anlamasý

ve aralarýndaki iliþkileri düzenlemesi zorunlu bir ihtiyaçtýr. Böyle bir çaba,

makro düzeyde yürütülecek bir toplumbilim analizini gerekli kýlmaktadýr13.

Ýslâm tarihinde bu sorun hem tarihçileri hem de fukahayý meþgul etmiþtir. Bu

olumlu yaklaþýmýn temelinde Ýslâm’ýn çoðulculuðu onaylamasý yatmaktadýr.

Ancak ayný dönemde çok kültürlülük ve çok medeniyetlilik Batý’da yadsýn-

mýþ ve korku kaynaðý olmuþtur. Ýbn Haldûn’un çabasý da makro düzeyde ger-

çekleþtirilmiþ bir analizdir. Böyle bir analizin gerçekleþtirilebilmesi için önce

analiz birimlerinin inþa edilmesi gerekir.

Bu maksatla Ýbn Haldûn genellikle þu üç terimi kullanmýþtýr: “medeniyet”,

“umran” ve “içtima”. Ýbn Haldûn bunlarýn ayný kavramý ifade etmek için kul-

lanýlan müteradif kelimeler olduðunun altýný çizmiþtir. Bu üç kelime aslýnda,

bizzat Ýbn Haldûn tarafýndan da vurgulandýðý gibi, Ýbn Haldûn’dan önce de

kullanýlmaktaydý. Bu üç terime ilaveten Ýbn Haldûn millet terimini de kullan-

maktadýr. Ýbn Haldûn’un Mukaddime’de umran ve içtima terimlerini daha

çok tercih ettiði, hükemaya ait bir terim olduðunu söylediði medeniyet keli-

mesini fazla kullanmadýðý dikkat çekmektedir. Umran ve içtima terimleri da-

ha çok sosyal yapýyý vurgulamak için kullanýlýrken, millet terimi daha çok

kültürel veya dinî yapý vurgulandýðý zaman kullanýlmaktadýr.

Dolayýsýyla -zaman zaman ifade edilenin aksine- medeniyet kelimesi, Ba-

tý dillerindeki “civilization” kelimesinin tercümesi olarak 19. yüzyýlda dilimi-

ze girmemiþtir. Yine ayný þekilde, “içtima” kelimesi de sosyoloji kelimesinin

tercümesi olarak ortaya çýkmamýþtýr. Hem medeniyet hem de içtima kavram-

larý çok önceden Ýslâm ve Türk düþüncesinde mevcuttu. Þimdi bu iddialarýmý-

zý temellendirmek için Ýbn Haldûn’un eserine ve onun Þeyhülislam Pirizade

Mehmed Sahip Efendi (1674-1748) tercümesine müracaat edebiliriz.

Ýbn Haldûn Mukaddime’de birinci kitabýn birinci babýndaki ilk mukaddi-

meye þöyle baþlar:

13 Toplumbilimde genellikle iki seviyede analiz yürütülür: mikro (birey ölçeðinde) ve makro
(grup ölçeðinde). Mikro analiz fertlerin sosyal iliþkileri, davranýþlarý veya amelleri üzerinde
durur. Makro analiz ise, gruplarýn ve kurumlarýn davranýþ ve iliþkilerini analiz eder. Mikro
analizin ünitesi birey, makro analizin ünitesi “hükmî sosyal eylemci” (corporate social ac-
tor) dir.
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Birinci kitabýn ‘birinci bölümü genel olarak beþerî umran hakkýndadýr. Bu-
rada bazý öncüller (mukaddemât) vardýr. Bu öncüllerden ilki þudur: Ýnsa-
nýn toplu hâlde yaþamasý zorunludur. Hükemâ (filozoflar) bunu þöyle ifa-
de ederler: Ýnsan tabiatý gereði medenî (toplumsal) bir varlýktýr. Yani, insa-
nýn topluma (içtima) kesin ihtiyacý vardýr; toplum (içtima) onlarýn ýstýla-
hýnda ‘medeniyet’tir. O da umran manasýnadýr.

Bu alýntý göstermektedir ki Ýbn Haldûn, “umran”, “medeniyet” ve “içtima”

(günümüzdeki ifadesiyle “toplum”) kavramlarýnýn eþanlamlý olduðunun altý-

ný çizmektedir. Þimdi bu kýsmýn Pirizade tarafýndan Osmanlýcaya yapýlan ter-

cümesine bakalým:

Fasl-ý Evvel: Ma’mure-i âlemde sâkin olan tavaif-i benî Âdem’in memle-
ketlerde ve ülkelerde içtimalarý beyanýndadýr. Bu fasýlda birkaç mukaddi-
me vardýr. Evvelki mukaddime efrâd-ý beþerin rub’-ý meskûnde içtima üzre
sükûn ve ikâmetleri zarûri olmak beyanýndadýr. Yani tavaif-i benî Âdem
hayvanat gibi yalnýz sâkin olmak mümkün olmayýp beher hal sükûn ve
ikâmetlerinde birbirleriyle cem’ olmak müktezâ-yý tabiatlarýdýr. Hatta hü-
kema bunlarýn bu içtimalarýndan insan, medenî bi’t-tab’dýr deyü ta’bir et-
tiler ki anlarýn ýstýlahlarýnda medeniyet insanýn memâlik-i âlemde ic-
timâlarýndan ibarettir. Nitekim lugat-ý Arabî’de medine insanýn kesret ve
fert ile müctemi olduðu þehirlere ýtlak olunduðu gibi bu hususun beyaný
öyledir ki...15

Burada medeniyet kelimesinin düþüncemizde Tanzimat’la ortaya çýk-

mamýþ bir kavram olduðu açýkça görülmektedir. Çünkü Mukaddime’nin

dünyada ilk tercümesini yapan Þeyhülislam Pirizade Mehmed Sahip Efen-

di, 18. yüzyýlýnýn ilk yarýsýnýn sonunda vefat etmiþtir. Ancak yukarýda da

iþaret ettiðimiz gibi, klasik dönem Ýslâm düþünürleri, medeniyet kavramý

yerine daha çok müteradif diðer kavramlarý kullanmayý tercih etmiþlerdir.

14 Ýbn Haldûn, Mukaddime, nþr. Ali Abdülvâhid el-Vâfî (Kahire: Dârü nehdati Mýsýr, 1401), I,
337.

15 Ýbn Haldûn, Tercüme-i Mukaddime-i Ýbn Haldûn, trc. Pîrîzâde Mehmed Sâhib Efendi (Bulak:
Matbaa-i Âmire, 1275), s. 48-49.
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Osmanlýnýn son döneminde ise medeniyet teriminin kullanýlmasý daha faz-

la revaç bulmuþtur. Bu arada medeniyet teriminin, aþaðýda ayrýntýlý bir þe-

kilde izah edileceði gibi, anlam kaymasýna uðradýðýný ve Batýlý bir içerikle

doldurulduðunu da unutmamak gerekmektedir. Ayný akýbete millet terimi

de uðramýþtýr.16

Yukarýdaki iktibastan hareketle medeniyet kavramýnýn tarihi, toplumbi-

limsel analizde kullanýlan bir tahlil ünitesi olarak en az Ýbn Haldûn’a ve hat-

ta ondan önceki hükemaya kadar götürülebilir. Buradaki hükemadan mak-

sat, Fârâbî, Ýbn Sînâ, Ýbn Rüþd gibi filozoflardýr. Onlarýn eserlerinin ayrýntýlý

bir þekilde araþtýrýlmasý yoluyla medeniyet kavramýna ne anlam yükledikleri-

ni ve bu kavramý nasýl kullandýklarýný ortaya çýkarmak gerekmektedir. Ancak

bu ayrý bir araþtýrma konusudur.

Ýbn Haldûn’a göre toplum hâlinde yaþama zorunluluðunun üç temel sebe-

bi vardýr: Gýda, güvenlik ve “üns” yani dostluk ihtiyacý. Ýnsanlar bu ihtiyaç-

larýný, ancak toplumsal hayat yoluyla karþýlayabilirler. Bu yüzden toplum

hâlinde yaþamaya mecburdurlar. Medeniyet bu üç ihtiyaca cevap verdiði için

zorunludur. Toplum hâlinde yaþamayan insanlar, bu ihtiyaçlarýný baþka türlü

karþýlayamazlar. Dolayýsýyla meþhur Filozof Ýbn Tufeyl’in kurguladýðý Hay bin

Yekzan, vakýada mümkün deðildir. Toplum kuran insanlarýn, toplumsal çatýþ-

malarý önleyecek güçlü bir yöneticiye ve devlete ihtiyaçlarý zorunludur. Aksi

takdirde insanlar birbirlerini þiddet kullanarak yok ederler. Ama tarih göster-

mektedir ki, bu yöneticinin peygamber olmasý veya yönetimin vahiy kay-

naklý bir hukuka dayanmasý, tarihî olarak zorunlu deðildir; çünkü geçmiþte

bu tür toplumlar da var olmuþtur.

16 Tekabül ettikleri toplumsal vakýa ortadan kalkan kavramlarýn mevcudiyetleri sadece so-
yut zihinsel düzeyde kalarak devam edebilir. Bu da her zaman mümkün olmayabilir. Ya
da bu kavramlar anlam kaymasýna uðrayarak baþka bir olguyu ifade etmek için kulla-
nýlmaya baþlarlar. Millet ve medeniyet kavramý bu duruma iki ilginç örnek teþkil etmek-
tedir. Millet terimi, klasik Ýslâm düþüncesinde dinî bir cemaati ifade ettiði hâlde, anlam
kaymasý sonucu günümüzde çoðu zaman ýrk, ulus veya kavim manasýna da kullanýl-
maktadýr. Bu deðiþimde en önemli etken Osmanlý Millet Sistemi’nin yýkýlmasýyla, millet
kavramýnýn klasik toplumsal düzende tekabül ettiði vakýanýn ortadan kalkmasýdýr. Ayný
þekilde günümüzde yaygýn olarak kullanýlan medeniyet terimiyle kastedilen, Ýbn Haldûn
veya Pirizade gibi klasik âlimlerin kastettiði “içtima” veya “umran” olmayýp belli bir ge-
liþmiþlik düzeyidir. Millet ve medeniyet kavramlarýnýn günümüzdeki anlamlarýný klasik
metinlerdeki kullanýmlarýna veya geçmiþteki kullanýmlarýný günümüze yansýtmak anak-
ronizme götürür. Günümüzde de medeniyet kavramýnýn tanýmý hakkýnda görüþ birliði
yoktur. Dolayýsýyla, hangi düþünürün medeniyet kavramýný kullanýyorsak bunu açýkça
belirtmek kargaþayý önleyebilir.
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Ancak bütün insanlarýn benzer bir toplum düzeni kurmasý zorunlu deðil-
dir. Aksine insanlar farklý toplum düzenleri kurarlar. Çünkü medeniyet veya
toplum kurma süreci “irâdî”dir. Buna karþýlýk hayvanlarýn toplum kurmasý
“ilhâmî”dir17. Bundan dolayý hayvanlarýn sosyal örgütlenmesi tek tiptir. Ýn-
sanlarýn medeniyet ve toplumlarý farklýlýk arz eder. Allah insanlara akýl ve ira-
de vererek onlarýn kendi toplumsal düzenlerini kendilerinin kurmasýný dile-
miþtir. Ýnsanlar akýllarýyla düþünerek nasýl bir toplum kurmalarý gerektiðini
araþtýrýr ve bunu iradeleriyle gerçekleþtirirler. Allah hayvanlara akýl ve irade
vermediðinden, ilham yoluyla onlarý yönlendirmiþtir. Dünyanýn neresinde
olursa olsun, ayný ilhamý alan hayvanlar benzer toplum düzeni kurarlar. An-
cak Ýbn Haldûn’un ilgisini çeken þey, irâdî süreçle kurulan ve çeþitlilik arz
eden beþer toplumlarýdýr.

Buradan hareketle Ýbn Haldûn’un beþerî iradeyi her istediðini yapabilen
tek kurucu öge olarak gördüðünü düþünmemek gerekir. Beþerî iradenin aþa-
mayacaðý, iktisadî, siyasî ve psikolojik sýnýrlamalar vardýr. Ýbn Haldûn’un
eserinde yapý ve eylemci (structure ve agency18) arasýndaki gerilim bariz bir
þekilde yansýtýlmýþ, ancak biri diðerine feda edilerek kaderci veya determinist
bir tutuma düþülmemiþtir. Eylemciyi dýþlayan determinist yapýsalcý yaklaþým,
ilhâmî bir sürecin sonucu olan ve dünyada her yerde ayný olan hayvan top-
lumlarýna uygulanabilir. Ancak insan toplumlarýnda yapý ve eylemci karþýlýk-
lý bir etkileþim içerisindedir. Tarih ve toplumun karmaþýk süreçleri içerisinde
insan iradesi -sýnýrlý da olsa- bir role sahiptir.

Tarih ve toplumun kanunlarý içerisinde hareket eden beþerî iradenin ürü-
nü olan medeniyeti, müstakil bir ilmin konusu hâline getirme çabasý Ýbn
Haldûn’a aittir. Kendisi daha önce muhtelif ilimlerde sadece bir mesele olarak
ele alýnan bir problemi, ayrý bir ilim hâline dönüþtürdüðünü övünerek belirtir.
Mesela, Ýbn Haldûn’a göre kendisinden önce mütekellimîn (kelâmcýlar) ve fu-
kaha, toplum ve medeniyet konusunu ilimleri içinde bir mesele olarak ele al-
mýþlardýr. Ýbn Haldûn’a göre, mütekellimler toplum kurmayý nübüvvetin ispa-
týna bir delil olarak kullanýrken19, fukaha medeniyeti korumayý fýkhýn amacý
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17 Burada “ilhâmî” kavramý “irâdî” kavramýnýn zýddý olarak kullanýlmaktadýr ve Allah’ýn hay-
vanlara ilham ettiði davranýþlarý ifade etmektedir. Ýlhâmî yerine günümüzde “içgüdüsel” te-
rimi kullanýlmakta ve hayvanlarýn hareketleri içgüdüsel olarak nitelenmektedir. 

18 Bu konuda bk. William H. Sewell, “A Theory of Structure: Duality, Agency and Transforma-
tion”, American Journal of Sociology, 98 (1992), s. 1-29. Çaðdaþ sosyolojide “structure”
ve “agency” iliþkisi þeklinde ele alýnan bu konu, önemli tartýþma alanlarýndan biri olup bir-
çok sosyoloðu meþgul etmiþtir.

19 Mütekellimlere göre ideal bir toplum ancak ilahî vahye mazhar olmuþ bir peygamber tara-
fýndan kurulabilir. Ayný þekilde, ideal toplum vahye dayalý normlarla yönetilir. Dolayýsýyla,



olarak görmüþtür. Ayrýca Ýbn Haldûn, fukahanýn toplumsal ihtiyaçlarýn kar-
þýlanmasýnda zorunlu olan toplumsal iletiþim için dilin rolü üzerinde de dur-
duklarýna dikkat çeker. Örnek vermek gerekirse, Ýmam Þâfiî’nin er-Risâle’si,
Gazzâlî’nin el-Mustasfâ’sý ve Fahreddin er-Râzî’nin el-Mahsûl’ü çok ciddi
oranda dil ve yorum tartýþmalarýna ayrýlmýþtýr. Adý geçen eserlerde hem kut-
sal metinlerin hem de insanlararasý konuþmalarýn nasýl yorumlanacaðý konu-
sunda açýklamalar vardýr.

Ýbn Haldûn’un umran kuramý ile fukaha düþüncesi arasýndaki bir benzer-
lik de analiz seviyesinde göze çarpar. Ýbn Haldûn Mukaddime’de çoðunluk-
la makro düzeyde analiz yapar. Fukaha da insan amelini hem mikro hem
makro düzeyde analiz eder. Makro düzey analizin ünitelerinin inþa ediliþ tar-
zýnda benzerlik ve farklýlýklar olabilir. Fýkýhta millet kavramý, farklý kültürlere
sahip medeniyetleri ve toplumlarý ifade etmek için kullanýlýr20. Ýbn Haldûn
millet kavramýnýn yabancýsý deðildir. Ancak o, kültürden ziyade ekonomik ve
siyasî yapýlanma ve bu yapýlardaki tarihî deðiþim safhalarýný kriter olarak
kullanan bir tasnif geliþtirmiþtir. Bu nedenle içtima ve umran terimleri Ýbn
Haldûn’un maksadýna daha uygundur.

Böylece Ýslâm geleneðinde medeniyetin farklý boyutlarýný vurgulayan iki
yaklaþým tasnifi ortaya çýkmýþtýr: Fýkýhçýlarý, kültürel yaklaþýmý ve Ýbn Hal-
dûn’un umran ilminin iktisatçý ve siyasetçi yaklaþýmý. Bir Mâlikî fakihi ve ta-
rihçi olan Ýbn Haldûn her iki yaklaþýmý da kullanmýþtýr.

Ýbn Haldûn’un fýkýhçýlýðýnýn kendisine birçok açýdan tesir ettiðini görmek
mümkündür. Ancak konumuzla ilgili olarak aþaðýdaki hususlar dikkati çek-
mektedir:

1. Zahir-Bâtýn ayrýmý: Fýkýh insan davranýþýný konu edinir. Davranýþlarýn
ve toplumsal olaylarýn zahir (gözlemlenebilen) ve bâtýn (gözlemlenemeyen)
boyutlarý arasýnda ayrým yapar. Bu ayrým ontolojik, epistemolojik ve metodo-
lojik bir ayrýmdýr. Fýkýh her amelin zahiri ve bâtýný olduðunu kabul eder. Bu-
rada “bâtýn”dan maksat, insan davranýþýnýn gözlemlenemeyen boyutudur;
yoksa kimse tarafýndan bilinmeyen gizemli veya ezoterik yanlarý deðildir21.

mütekellimlere göre peygamberlere insanlarýn toplum kurma sürecinde zorunlu ihtiyacý
vardýr.

20 Fýkýhçýlar kültür, daha doðrusu din farkýna göre tasnif ettikleri medeniyetler arasýndaki ça-
týþmayý, millet sistemi yoluyla önlemiþlerdir.

21 Ýbn Haldûn’un tarihin bâtýnýný veya derûnî boyutunu anlama çabasý hakkýnda bk. Yves La-
coste, Ibn Khaldun: The Birth of History and the Past of Third World (New York: Verso,
1984), s. 149-150.
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Ayný þekilde, Ýbn Haldûn’un buradaki bâtýn vurgusunun Bâtýnîlikle hiçbir ala-

kasý yoktur22. Mesela niyet, fukahanýn tamamýnýn kabul ettiði gibi, amelin

bâtýnýna aittir. Hatta zahir fýkýh ve bâtýn fýkýh diye iki branþtan bahsedilir. Ýbn

Haldûn da tarihin zahir ve bâtýný olduðu için tarih ilminin tarihin zahiri ile,

umran ilminin de tarihin bâtýnýyla uðraþtýðýndan bahseder. Burada çok kat-

manlý bir varlýk anlayýþý benimsendiði göze çarpmaktadýr:

Çünkü tarih “zahirinde” geçmiþ dönemlerden, devletlerden ve eski çaðlarda

yaþamýþ nesillerden haber vermekten öte bir þey deðildir. Tarih, “bâtýnýnda”

ise akýl yürütme (nazar), araþtýrma (tahkik) ve olgularýn sebep-sonuç zinciri

içinde açýklanmasýdýr ve ilkeleri çok dakiktir23.

2. Analiz düzeyi: Makro düzey toplumsal analiz, mikro düzey toplumsal

analizle birlikte ve onu tamamlayýcý olarak sürdürülür. Fýkýh hem insanlarýn

birey olarak hem de milletlerin grup olarak amelleri ve iliþkileri üzerinde du-

rur. Ýbn Haldûn da benzer bir þekilde umran ve içtima üzerinde durur; umra-

nýn farklý safhalarýný ve birbiriyle iliþkilerini inceler.

3. Yöntem: Ýbn Haldûn usul-i fýkýhta kullanýlan birçok yöntemi, umran il-

minde de uygulamýþtýr. Bunlardan en önemlisi kýyas metodudur. Ýbn Haldûn

gözlemlenemeyen olaylarýn gözlemlenebilen olaylarla mukayese edilmesi ge-

rektiðini savunur24.

Buraya kadar anlattýklarýmýzdan hükema, fukaha ve mütekellimînin me-

deniyet ve toplum hakkýnda makro düzeyde araþtýrmalar yürüttükleri; ancak

bunu baðýmsýz bir bilimin konusu olarak görmedikleri ortaya çýkmaktadýr. Ýbn

Haldûn’un katkýsý, daha önce sadece bir mesele olarak ele alýnan toplum ve

medeniyetin önemini fark edip yeni bir ilmin konusuna dönüþtürmesidir.

Ancak þunu altýný çizerek belirtmek gerekir ki, Ýbn Haldûn’un medeniyet

anlayýþý ile kendinden önceki, çaðdaþý ve sonraki düþünürlerin medeniyet an-

layýþlarý arasýnda farklýlýklar olabilir. Bu nedenle özellikle günümüzde mede-

niyete yüklediðimiz anlamla, Ýbn Haldûn’un medeniyete yüklediði anlamý

ayný saymak bizi yanýlgýya düþürebilir. Böyle bir yaklaþým çok açýk bir anak-

ronizm örneði oluþturur.

22 Ýbn Haldûn’un bilim anlayýþý hakkýnda bk. Zaid Ahmad, The Epistemology of Ibn Khaldûn
(New York: Routlege and Curzon, 2003).

23 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 282. 
24 Ýbn Haldûn böylece tarihî olaylara ait bazý hurafe yakýþtýrmalardan uzak durmanýn müm-

kün olacaðýný savunmaktadýr. 
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Nitekim Müslüman ve Batýlý Ýbn Haldûn yorumcularýnýn Ýbn Haldûn’u
yanlýþ anlamalarýnýn temelinde de anakronizm yatmaktadýr. Günümüzde bir-
çok yorumcu, Ýbn Haldûn’u pozitivist toplumbilimin öncüsü veya kurucusu
olarak görmektedir ki, bu çok büyük bir yanýlgýdýr. Ýbn Haldûn, her ne kadar
söz konusu bilimlere öncülük yapmýþ olsa da, pozitivist bir yaklaþým sergile-
memiþtir. Yukarýda da bahsettiðimiz gibi o, tarihin hem zahir hem de bâtýn iki
seviyesi olduðunu kabul ederek pozitivizmi aþmýþtýr.

Daha önce de iþaret edildiði gibi, Ýbn Haldûn’un düþüncesi ile modern me-
deniyet anlayýþý arasýndaki fark, lafzî bir fark olmaktan öte, içerik farkýdýr.
Ayný terimler kullanýlsa bile, onlarýn delalet ettiði anlamlar farklýdýr. Bu fark-
lýlýklarýn ortaya çýkarýlmasý gerekmektedir. Aslýnda farklýlýk sadece Batýlý dü-
þünürler ve Ýbn Haldûn arasýnda deðildir. Müslüman aydýn ve akademisyen-
lerin de bugün medeniyete yükledikleri anlam ile Ýbn Haldûn’un yüklediði
anlam arasýnda önemli farklýlýklar olabilir. Bu farklýlýklarýn Ýbn Haldûn odak-
lý mukayeselerle ortaya konulmasý gerekmektedir. Anakronizmin yol açtýðý
kavram kargaþasý hem Batýlý hem de Müslüman yorumcularýnýn Ýbn
Haldûn’u yanlýþ anlamalarýna yol açan en temel sebeptir.

Diðer yandan dikkat edilmesi gereken bir baþka husus da milletlerin, ya-
ni dinlerin ve dinî topluluklarýn bir medeniyet olarak isimlendirilmesidir. Dinî
topluluklara klasik Ýslâm düþüncesinde millet denir. Ancak günümüzde millet
kavramý yerine, medeniyet kavramý kullanýlmaktadýr. Mesela Ýslâm milleti
yerine, Ýslâm medeniyeti denilmektedir. Hatta son zamanlarda Batý medeni-
yeti için “Judeo-Christian civilization” yani Yahudi-Hýristiyan medeniyeti ta-
biri yaygýn olarak kullanýlmaya baþlanmýþtýr. Noam Pianko, Mordecai Kap-
lan’ýn Yahudiliði ilk defa medeniyet terminolojisini kullanarak tanýmlamasý-
nýn modern Yahudi düþüncesine önemli bir katký olduðunu belirtmektedir25.
Ayný þey Ýslâm, Hýristiyanlýk ve Budizm için de geçerlidir. Bu dinler de mede-
niyet olarak yeniden kurgulanmýþlardýr. Bunun en güzel örneði Hunting-
ton’un dünyayý büyük ölçüde dinlere dayalý bir þekilde farklý medeniyetlere
ayýrmasýdýr. Huntington’un medeniyet dediði birimlerin büyük bir kýsmýný fu-
kaha millet diye isimlendirmiþti.

Fukaha ve Huntington’un yaklaþýmýnýn ortak özelliði, kültürel ve dinî
aðýrlýklý olmasýdýr. Ancak Ýbn Haldûn umran kavramýný daha çok siyasî ve

25 Noam Pianko, “Reconstructing Judaism, Reconstructing America: The Sources and Functi-
ons of Mordecai Kaplan’s “Civilization”, Jewish Social Studies, new series: 12/2 (2006),
s. 39-55.
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ekonomik bir zemin üzerine oturtmaktadýr. Bedevî ve hadarî umran bütün

kültürlerde ve dinî toplumlarda var olabilir. Ýbn Haldûn’un ölçütü sosyal, si-

yasî ve ekonomik örgütlenme tarzýdýr.

Ancak Ýbn Haldûn, fukaha ve Huntington’un yaklaþýmlarýnýn ortak bir

yaný vardýr: Hiçbir topluluk medeniyet dýþý deðildir. Fukahaya göre her top-

lum mutlaka bir millete mensuptur. Ýbn Haldûn’a göre her toplum bir umran

sahibidir: bedevî umran veya hadarî umran26. Huntington’a göre de dünya-

daki bütün insanlar bir medeniyete mensuptur. Böylece dünyadaki sosyal

iliþkileri makro düzeyde analiz etmek ve o iliþkileri düzenlemek olan umran,

medeniyet veya millet kavramlarý sayesinde mümkün olmaktadýr.

Bununla birlikte, klasik Ýslâm düþüncesinde milletler ve umranlar, sosyal

ve hukukî olarak birbirine eþit kabul edilirken, Huntington Batý medeniyeti-

nin üstün deðerlere sahip olduðunu söylemektedir. Huntington’a göre Batý

medeniyeti demokrasi ve insan haklarý gibi deðerlere sahiptir; diðer medeni-

yetler ise bu deðerden ya tamamen yoksun veya geliþmeye muhtaçtýr. Hun-

tington her ne kadar bütün insanlarýn bir medeniyeti olduðunu kabul etse de

onlarý Batý medeniyetine eþit görmemekte, Batý’nýn kültürel üstünlüðünü vur-

gulamaktadýr.

Umran Ýlmi ve Medeniyetin Avârýz-ý Zâtiyyesi

Yukarýda da iþaret edildiði gibi, tarih ilminin iki katmaný vardýr: zahir ve

bâtýn. Zahir seviyesinde tarih ilmi “ihbar” denen “anlatý” yöntemini kullana-

rak geçmiþteki olaylardan, medeniyet ve devletlerden bahseder. Bâtýn seviye-

sinde ise “nazar” (düþünme, kuramsallaþtýrma), “tahkik” (araþtýrma), “ta’lil”

(sebep sonuç iliþkisine dayalý açýklamada bulunma) yöntemlerini kullanarak

yorumlamada bulunur.27 Ýbn Haldûn, umran ilminin siyasetbilim (siyaset-i

medeniye) ve retorik (hitabet) ile konularý açýsýndan benzeþtiðini; ama arala-

rýnda önemli farklýlýklar olduðunun altýný çizer.

26 Ýbn Haldûn’a göre “bedâvet” ve “hadâret” umrana arýz olan deðiþken iki özelliktir. Aþaðýda
medeniyetin “araz”larýný ele alýrken bu konu üzerinde daha ayrýntýlý bir þekilde duracaðýz.
Bkz. Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 287. Dolayýsýyla, Ýbn Haldûn’a göre bedevîlerin de kendi-
lerine has bir medeniyeti vardýr. Bu yaklaþýmýn, medeniyeti belli bir “geliþmiþlik” seviyesi-
ne ermiþ toplumlarý tanýmlamak için kullanan yaklaþýma zýt olduðu aþikârdýr.

27 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 276.
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Ýbn Haldûn döneminde ilimler kullandýklarý yönteme göre “hatâbî” ve

“burhânî” diye ikiye ayrýlýyordu. Tarih ilmi genellikle hatâbî ilimler arasýnda

sayýlýyordu. Burhânî ilimler arasýnda felsefe, usul-i fýkýh ve kelâm vardý. Ýbn

Haldûn’a göre umran ilmi, her ne kadar zahiri itibarýyla, “anlatý” gibi “hatâbî”

(retorik) yöntemi kullansa da, bâtýný itibarýyla aklî (burhânî) yöntemi kulla-

nan bir ilimdir.

Ýbn Haldûn cevher ve araz ayrýmýna dayalý geleneksel metafiziði benim-

ser. Ona göre medeniyetler bütün dünyada temel nitelikleri itibarýyla benzer

yapýsal özellikler taþýr. Ýbn Haldûn bu özellikleri “avârýz-ý zâtiyye” olarak

isimlendirmiþtir. Ýbn Haldûn, Mukaddime’de çalýþmasýnýn amacýný þöyle izah

etmektedir:

Onda [Mukaddime’de] umranýn ve temeddünün (medeniyet kurmanýn)
hâllerini ve insan toplumunda ortaya çýkan zatî nitelikleri (avârýz-ý zâtiyye)
olaylarýn illet ve sebepleriyle sana faydalý olacak þekilde açýkladým.28

Ýbn Haldûn aþaðýda saydýðý medeniyetin zatî arazlarýnýn “sebep” ve “illet”le-

rini aklî delillerle açýkladýðýný vurgulamaktadýr: Devlet ve millet, þehir ve köy,

izzet ve zillet, kesret ve kýllet, ilim ve sanat, kesb ve izâat, deðiþen yaygýn

hâller, bedv ve hadr, þimdiki durum ve beklenen durum (vaki ve muntazar)29.

Malum olsun ki tarih ilminin hakikati âlemin umraný demek olan içtima-ý
insanîden ve bu umranýn tabiatýna arýz olan tevahhuþ, teennüs, asabiyyat,
insanlarýn birbiri üzerinde hegemonya kurmasý, ve bundan neþet eden
mülk, devletler ve onlarýn mertebeleri, beþerin kesb, maaþ, ulum ve sanat-
lar gibi çabalarý ve amelleriyle kazandýklarý þeyleri ve tabiatý icabý söz ko-
nusu umranda ortaya çýkan halleri haber vermektir30.

Yukarýdaki alýntýlarda sözü geçen medeniyetin arazlarýný kabaca madde-

leþtirirsek þöyle bir liste ortaya çýkmaktadýr: Devlet, millet: din, þehir, köy; iz-

zet: yükselme; zillet: geri kalma; kesret: nüfus artýþý; kýllet: nüfus azlýðý; bedv:

göçebe hayat; hadr: yerleþik hayat; vaki: þimdiki durum; muntazar: gelecek;

tevahhuþ: yalnýzlýk; teennüs: kaynaþma; asabiyyat: toplumsal birlik þuuru;

teðallub: galibiyet, üstünlük, hegemonya; mülk: otorite; kesb: kazanç; izâat:

kaybetme; maaþ: geçim yollarý; ulûm: ilimler; sanâ’i: sanatlar.

Ýbn Haldûn’un yaþadýðý dönemde bir ilim dalý mevzuunun zatî arazlarýný

incelediðinden, Mukaddime’deki bablar medeniyetin avârýz-ý zâtiyyesine göre
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belirlenmiþtir. Böylece yukarýda saydýðýmýz konular belli bir düzen içinde teker

teker ele alýnmýþtýr.

Cevherin özelliði deðiþmemek, buna karþýlýk arazlarýn özelliði deðiþmektir.

Bu açýdan umran, dinamik bir yapýya sahiptir, çünkü arazlarý devamlý bir de-

ðiþim içindedir. Bundan dolayý umran ilminin konusu sabit ve katý deðil, tam

tersine akýcý ve deðiþkendir. Ýbn Haldûn bunun altýný þöyle çizmektedir: Tarih

ilmindeki gizli hatalardan biri de, asýrlarýn deðiþmesi ve günlerin geçmesi ile

toplumlar ve nesillerde ahvalin tebeddülünü göz önünde tutmamaktýr. Bu son

derece gizli ve þiddetli bir hastalýktýr31.

Ýbn Haldûn’a göre beþer umraný ve insanýn içtimâý müstakil bir ilmin ko-

nusudur. Bu ilmin meseleleri, medeniyet ve topluma zatýndan dolayý iliþen

avârýz (ilintiler) ve ahvaldir. Nitekim, vaz’î ve aklî bütün ilimlerin yaptýðý da

bundan ibarettir32; onlar da mevzularýnýn zatî arazlarýný araþtýrýrlar.

Ýbn Haldûn’un, umran ilminin -aralarýndaki konu benzerliðinden dolayý-

hitabet ve siyaset-i medeniyye ilimleriyle karýþtýrýlmamasý gerektiðine dikkat

çektiðinden bahsetmiþtik33. Yukarýdaki açýklamalardan sonra, bu ilimlerle um-

ran ilmi arasýndaki konu farký açýklýk kazanmýþ oldu. Çünkü umran ilmi, me-

deniyetin bütün zatî arazlarýný araþtýrýrken, siyaset-i medeniyye sadece siya-

seti araþtýrmaktadýr. Hitabet ile umran ilmi arasýndaki fark, yukarýda deðindi-

ðimiz gibi, konu açýsýndan deðil, yöntem açýsýndandýr; çünkü hitabetin belli bir

konusu yoktur. Hitabeti diðer ilimlerden ayýrt eden özelliði, ispat yöntemidir.

Ýbn Haldûn’a göre umran ilmine ait meseleler burhânî ilimlerden olan fel-

sefe, kelâm ve usul-i fýkýhta da geçmektedir. Hükema ve ulema ispat-ý nü-

büvvet konusunda, beþerin varlýðýný sürdürebilmek için yardýmlaþmaya muh-

taç ve bu yüzden bir yöneticiye ihtiyacý olduðunu iddia ederler. Benzer þekilde,

usul-i fýkýhta lügatlarýn varlýðý ispatlanýrken, insanlarýn toplumsal hayat ve

dayanýþmanýn tabiatý gereði maksatlarýný ifade etmeye muhtaç olduklarý, ifa-

delerdeki farklýlýklarýn buradan kaynaklandýðý öne sürülür. Bunun gibi, fukaha

da þerî hükümleri makasýt ile talîl eder, yani makasýt illeti (sebebi) üzerine

hüküm inþa eder. Buna göre zinanýn yasaklanmasý nesli korumak, katlin ya-

saklanmasý insan türünü korumak içindir. Zulüm insan türünün fesadýna ve

medeniyetin harabýna götürür. Bütün bu makasýt, Ýbn Haldûn’a göre mede-

31 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 320.
32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 321.
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 332.
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niyeti koruma temeline dayalýdýr. Bundan dolayý fukahanýn medeniyetin ni-

teliklerine dair kuramsal düþünce yürütmesi ve kuramlar geliþtirmesi zorun-

ludur34.

Medeniyetler arazlarýyla var ya da yok olur. Arazlarýn varlýðý medeniyetin

varlýðýna, medeniyetin varlýðý da arazlarýn varlýðýna baðlýdýr. Bir medeniyet

çökmüþse onun ilim ve sanatlarý da çöker. Ýlim ve sanatlar medeniyet olma-

dan yaþayamaz. Ýslâm medeniyetinin günümüzdeki durumuna bu açýdan ba-

kabiliriz.

Medeniyet, Güç ve Çatýþma: Gücün Doðasý Hegemonyayý Gerektirir

Medeniyetin zatî arazlarý arasýnda mülk önemli bir yer tutar. Ýbn Haldûn’a

göre mülkün tabiatý, infiradý yani gücün tamamýný tek baþýna elinde tutmayý,

günümüzdeki ifadesiyle hegemonyayý gerektirir35. Bu kaçýnýlmaz eðilim,

mülk üzerinde iddiasý olan güçler arasýnda ister istemez çatýþmaya yol açar.

Ýbn Haldûn umran kuramýný iki seviyeli bir diyalektik üzerine kurmuþtur:

iç çatýþmalar ve dýþ çatýþmalar.

1. Ýç çatýþmalar ve elitlerin devridaimi: Ýbn Haldûn, medeniyet içi çatýþma-

larýn dinamiklerine büyük önem vermiþtir. Her medeniyette yönetici sýnýf sta-

tüsü devamlý bir çatýþmanýn konusudur. Bu çatýþmalarda asabiyet çok önem-

li bir rol oynar. Bir yönetici sýnýfýnýn statüsünü devamlý olarak korumasý

mümkün deðildir. Yönetici elitler sürekli olarak devridaime uðrarlar.

2. Dýþ çatýþmalar ve medeniyetlerin devridaimi: Ýbn Haldûn, medeniyetle-

rin macerasýný incelerken, sadece iç dinamiklerle yetinmemiþ, dýþ dinamikle-

ri, bir medeniyetin çevresindeki medeniyetlerle iliþkilerini de bir deðiþken ola-

rak hesaba katmýþtýr. Medeniyetler tek baþlarýna var olamayacaklarýndan, de-

vamlý olarak baþka medeniyetlerle iliþki içindedir. Bu iliþki zaman zaman ça-

týþmaya dönüþür. Ýbn Haldûn medeniyetlerarasý çatýþmayý, deðer farklýlýðýna

deðil, baþka medeniyetler üzerinde hegemonya kurma çabasýna baðlar. 

Güçlü medeniyet, gücünü giderek daha da geniþletmek ve dünyadaki gücün

tamamýna sahip olmak eðilimindedir. Ýbn Haldûn’a göre zayýf medeniyetler

34 Ýbn Haldûn, Mukaddime, I, 332-333.
35 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 539.
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güçlüleri ideoloji, kýyafet ve âdetleri baþta olmak üzere birçok alanda taklit

ederler36. Ancak bu iliþki tarzý sonsuza kadar devam etmez. Aksine, konum-

lar zamanla deðiþir. Güçlü medeniyet zayýflar, zayýf medeniyet güçlenir. Böy-

lece dünya medeniyetleri devridaim eder.

Ýbn Haldûn’a göre Ýslâm medeniyeti ile diðer medeniyetlerarasýnda tabi ol-

duklarý toplumsal ve tarihî kanunlar itibarýyla bir farklýlýk yoktur. Bütün me-

deniyetler ayný kanunlara göre iþlerler. Dinî farklýlýklar zorunlu olarak mede-

niyet içi siyasî ve ekonomik çatýþmalara dönüþmez.

Ancak bazý açýlardan Ýslâm medeniyeti diðer medeniyetlerden farklýdýr. Bu

farklýlýklarýn baþýnda, Ýslâm medeniyetinin naklî (temelde vahye dayalý) ilim-

lere dayanýyor olmasý gelir. Ýbn Haldûn aklî ilimlerin bütün medeniyetlerde

ortak olduðunu vurgularken, naklî ilimlerin (tefsir, hadis, fýkýh, kelâm) özel-

likle fýkýh ilmi ve isnat sisteminin Ýslâm medeniyetine has olduðunun altýný

çizerek belirtir37. Naklî ilimleri ve onlarýn birbiri ile olan irtibatýný saydýktan

sonra þöyle bir tespitte bulunur: “Bu naklî ilimlerin hepsi Ýslâm milletine ve

ehline hastýr”38. Ýbn Haldûn, Maðrip’te umranýn azalmasý ve isnatlarýn kesin-

tiye uðramasý ile ilim çarþýlarýnýn kesata uðradýðýný belirtmiþtir.

3. Çok Medeniyetlilik Probleminin Geçmiþi ve Geleceði

Günümüzde inkâr edilemez bir þekilde hayatýmýzý etkileyen çok medeni-

yetlilik problemi karþýsýnda nasýl bir tavýr takýnacaðýz sorusu, dünyanýn gün-

demini meþgul etmektedir. Zamanýmýzda bu mesele karþýsýnda iki farklý tavýr

takýnýldýðýný gözlemleyebiliriz. Birincisi, en güçlü medeniyetin yani Batý me-

deniyetinin bütün dünyaya hâkim kýlýnmasý, diðer medeniyetlerin yok edil-

mesi veya hâkimiyet altýna alýnmasý. Ýkincisi ise bütün medeniyetlerin eþit bir

iliþki içinde olduðu yeni bir dünya düzeninin kurulmasý. Batý tecrübesi genel-

likle birinci seçenek doðrultusundadýr. Ýslâm tecrübesi ise ikinci seçenek doð-

rultusundadýr. Ýslâm tecrübesi, medeniyetlere yaþama hürriyeti tanýyan, âdeta

medeniyetler federasyonu diye isimlendirebileceðimiz politik bir yapý geliþti-

rerek yönetimi altýndaki medeniyetleri içselleþtirmiþtir. Ýbn Haldûn bu bað-

lamda nerede durmaktadýr?

36 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 510.
37 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1026-1027. “Ve hâzihî’l-‘ulûmü’n-nakliyye küllühâ muhtas-

satun bi’l-milleti’l-Ýslâmiyye ve ehlihâ”.
38 Ýbn Haldûn, Mukaddime, III, 1027.
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Yukarýda ortaya koymaya çalýþtýðýmýz gibi, Ýbn Haldûn medeniyetleri konu

edinen müstakil bir ilmin kurucusudur. Buna raðmen, günümüzde medeni-

yetlerarasý iliþkiler tartýþýlýrken, Ýbn Haldûncu yaklaþým kullanýlmamakta,

hatta gündeme bile getirilmemektedir. Ýbn Haldûn’un siyaset, iktisat, sosyo-

loji, tarih ve benzeri alanlardaki çalýþmalarý hayranlýkla karþýlandýðý hatta bu

bilimlerin kurucusu veya öncüsü olduðu söylendiði hâlde, medeniyet tartýþ-

masýnda Ýbn Haldûn’a yer verilmemesi son derece dikkat çekicidir39.

Acaba bu durum, Ýbn Haldûn’un medeniyet ve medeniyetler arasý iliþkiler

konusunda günümüze söyleyecek bir þeyi olmadýðýndan mý kaynaklanmak-

tadýr? Yoksa Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý baþat paradigmaya ters olduðu için mi

geri plana itilmektedir? Umran ilmi, günümüzde bize bir þey vaat etmekte mi-

dir? Yoksa düþünce tarihindeki seçkin yerine mi konulmalýdýr? Makalemizin

bundan sonraki kýsmýnda bu sorularý ele alacaðýz.

Ýbn Haldûn’un kurduðu ilmin günümüzdeki potansiyel iþlevini keþfedebil-

mek için onun nasýl bir dünyanýn ürünü olduðunu ve o dünya ile içinde ya-

þadýðýmýz dünya arasýndaki benzerlikleri irdelemek gerekmektedir. Bizce Ýbn

Haldûn’un böyle bir projeye giriþmesinde, Maðrip’ten Meþrýk’a (bugünkü ifa-

desiyle, Ýspanya, Kuzey Afrika ve Orta Doðu’ya) içinde yaþadýðý çok mede-

niyetli bir toplumdaki çatýþma ve deðiþmeler çok önemli bir rol oynamýþtýr.

Her toplumbilimci gibi, Ýbn Haldûn da yaþadýðý toplumda olan biteni anlama-

ya çalýþmýþtýr. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn’un düþüncesi, böylesine çoðulcu bir

sosyal tecrübeyi yansýtmaktadýr.

Biz de bugün içinde yaþadýðýmýz toplumu anlama ve onun geleceðini tah-

min etme konumundayýz. Günümüz dünyasý giderek artan bir þekilde daha

fazla çoðulcu hâle gelmektedir. Bu açýdan baktýðýmýzda, Ýbn Haldûn’un içinde

yaþadýðý ve eserine konu edindiði dünya ile günümüzdeki dünya arasýnda

benzerlikler vardýr. Bu benzerlikler sebebiyle Ýbn Haldûn’un umran ilmi, çok

medeniyetli çaðdaþ toplumsal tecrübeyi anlamlandýrmada kullanýlabilecek bir

potansiyele sahiptir.

Ýbn Haldûn’un medeniyet yaklaþýmý çoklu mantýðýn ürünüdür. Orta Çað

boyunca Batý’da medeniyetlerarasý iliþkiler “ikili mantýk” (dual logic) açýsýndan

ele alýnýrken, Ýslâm dünyasýnda “çoklu mantýk” veya “çok-deðerli mantýk”

39 Bu konudaki tartýþmalar için bk. Aziz Al-Azmeh, Ibn Khaldun in Modern Scholarship
(London: Third World Centre, 1981); Aziz Al-Azmeh, Ibn Khaldun (New York: Routledge,
1982).
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(multi-valued logic) kullanýlmýþtýr. Daha açýk bir ifadeyle, Batý dünyasýndaki
güçler dünyayý “biz ve öteki” diye ikiye bölerken, Müslümanlar çok medeni-
yetli ve kültürlü toplumlar inþa etmiþlerdir. Günümüzde de çoklu mantýða da-
yalý bir toplumbilimsel yaklaþýmla medeniyetlerarasý iliþkileri anlamaya çalýþ-
mamýz gerekmektedir. Yoksa dünyayý, Batýlý ve Batýlý olmayan tarzýnda ikiye
bölerek yorumlamaya çalýþmak, ciddi problemlere yol açacaktýr. Ýkili mantýk
indirgemecidir. Hem ben hem de ötekini homojenleþtirmeye çalýþýr. Halbuki ne
ben ne de öteki homojendir.

Çok-deðerli mantýk ise tek bir ben yerine bizler, tek bir öteki yerine öteki-
ler ile çalýþýr. Bu durum bütün medeniyetlerin eþit olduðunun kabul edilmesi-
ni gerektirir. Söz konusu bu eþitlik, teolojik inançlar düzeyinde deðil, toplum-
sal iliþkiler düzeyinde gerçekleþtirilmesi gereken bir eþitliktir. Teolojik düzlem-
de farklý medeniyetler her zaman baðdaþtýrýlmasý mümkün olmayan farklý
hakikat iddialarýna sahiptir. Bu iddialarý baðdaþtýrmaya çalýþmak, çoðulculuk
ideali ile çeliþir; çünkü bütün dünyaya hâkim tek bir teoloji üretmeye götürür.
Onun yerine, mutlak hakikatle ilgili dinî ve teolojik tartýþmalarý bir kenara bý-
rakýp, toplumsal düzey üzerinde yoðunlaþmak daha uygun olacaktýr.

Ýbn Haldûn’un medeniyetlere yaklaþýmýnda bu çoðulculuk açýk bir þekilde
görülmektedir. Medeniyet kurmanýn iradî bir süreç olduðunu vurgulayan Ýbn
Haldûn, insan iradesinin ve aklýnýn her zaman ayný sonuca götürmediðinin
de altýný çizmektedir. Vahye dayanmayan medeniyetlerin de mümkün oldu-
ðunu kabul etmesi, onun çoðulcu yaklaþýmýnýn bir göstergesidir. Halbuki daha
önce de iþaret edildiði gibi, onun yaþadýðý dönemdeki Müslüman düþünürler,
vahye dayanmadan insanlarýn toplum ve medeniyet kurmasýnýn imkânsýz ol-
duðunu savunmaktaydýlar.

Ýbn Haldûn döneminde Endülüs’ten Doðu Türkistan’a kadar uzanan Ýslâm
coðrafyasýnda Müslümanlarýn yönetimi altýnda birçok medeniyet barýþ içinde
yaþamaktaydý. Söz konusu medeniyetleri bir arada tutan kavramsal yapý ve
medeniyetlerarasý iliþkileri düzenleyen hukukî yapý, fýkýh tarafýndan þekillen-
dirilmiþti. Günümüzde millet sistemi olarak adlandýrýlan bu sistemde her mil-
let ayný zamanda -günümüzdeki ifadesiyle- bir medeniyeti temsil ediyordu:
Katolik, Ortodoks, Kýptî, Yahudi, Mecusi, Hindu, Budist40. Kendisi bir fýkýh

40 Adý geçen topluluklar günümüzde, daha önce de iþaret ettiðimiz gibi din, kültür veya mede-
niyet olarak ele alýnýp incelenmektedir. Uygarlýklar tarihi disiplininde Osmanlýlarýn millet de-
diði bu sosyal yapýlanmalar birer medeniyet olarak incelenmektedir. Sosyal bilimlerde de ayný
yaklaþým giderek yaygýnlaþmaktadýr. Bu konudaki tartýþmalar için Huntington’un yukarýda
adý geçen eseri yanýnda bk. Arnold Joseph Toynbee, A Study of History (London: Oxford
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âlimi ve kadý olan Ýbn Haldûn birçok medeniyet ve hukuku içeren bu çoðulcu

hukuk düzenini Mukaddime’de bir veri olarak almýþtýr. Fakat söz konusu

çok medeniyetli düzen, özellikle Osmanlý’nýn çökmesiyle yok olmuþtur.

Günümüz þartlarý göz önünde bulundurulduðunda, Ýbn Haldûn’un mede-

niyetler sosyolojisi, hâlâ geçerliliðini koruyor mu, sorusu haklý olarak akla

gelebilir. Kanaatimce, mevcut dünya düzenini deðiþmez bir veri olarak gör-

mek, tarihe aykýrýdýr. Ýbn Haldûn’u yetiþtiren çok medeniyetli toplumsal ve si-

yasî düzen ortadan kalkmýþ olabilir ama, benzer bir düzenin ileride yeniden

kurulamayacaðýný kimse bilemez. Ayrýca çok medeniyetlilik bir problem ola-

rak insanlýk önünde durmaktadýr. Bu yüzden Ýbn Haldûn’un medeniyetler

sosyolojisi birçok açýdan geçerliliðini korumaktadýr.

Medeniyetlerarasý iliþkilerle ilgilenen kiþiler, günümüzde iki kampa ayrýl-

mýþ bulunmaktadýr. Bir kýsmý dünyada tek bir medeniyet olduðunu -ki bu da

Batý medeniyetidir- ve diðer medeniyetlerin miadýný doldurmuþ olduðunu öne

sürmektedir. Bu gelenek çok gerilere gitmekle beraber, en son temsilcileri ara-

sýnda Huntington, Fukuyama ve Bernard Lewis vardýr. Tarihte bu tezi savu-

nanlar kökten dinci Batýlý Evangelik Hýristiyanlar olmuþtur. Aydýnlanma ça-

ðýndan itibaren Batýlý laik aydýnlarýn büyük çoðunluðu da bu tezi sahiplen-

miþlerdir. Birinci grup Batý’nýn Hýristiyan medeniyetini, ikinci grup ise laik

medeniyetini dünyadaki diðer medeniyetlerden üstün görmüþ; çatýþma yo-

luyla onlarýn üzerinde hâkimiyet kurma yolunu savunmuþlardýr. Ünlü top-

lumbilimci Max Weber ve Karl Marks da bu kategoride yer almaktadýr. Pro-

testan Ahlaký ve Kapitalizmin Ruhu41 adlý kitabýnýn baþýnda Weber, Batý

medeniyetinin niçin üstün bir medeniyet olduðunu gösterme çabasýný sergi-

ler. Batý medeniyeti üstündür ve bu yüzden kapitalizmi doðurmuþtur; Batý-dýþý

medeniyetler geliþme özelliði yitirip duraðanlaþtýðý için kapitalizmi doðurama-

mýþtýr. Marks ise evrimci þemada Batý’yý en üste koyar, Doðu’yu despotizmle

tanýmlar. Marks, Doðu’yu üretim iliþkileri açýsýndan “Doðu Üretim Tarzý”

adýyla özel bir kategori olarak tanýmlar ve çaðdaþ medeniyetin dýþýnda görür.

Doðu ve Batý üretim tarzý ve sýnýflar açýsýndan farklýdýr; Batý geliþmiþtir ve Doðu,

Batý’nýn izinden gitmek zorundadýr. Görüldüðü gibi, dünyada tek bir medeniyet

University Press, 1962); Atlaslý Büyük Uygarlýklar Ansiklopedisi (Ýstanbul: Ýletiþim Ya-
yýnlarý, 1986-87).

41 Max Weber, The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism, trc. Talcott Parsons (Lon-
don: Unwin Hyman, 1989). Türkçe tercümesi için bk. Protestan Ahlaký ve Kapitalizmin
Ruhu, trc. Zeynep Aruoba (Ýstanbul: Hil Yayýn, 1997).
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olduðunu savunanlarca, Batý sömürgeciliði dinî ve laik argümanlar vasýtasýy-
la bir medenileþtirme misyonu olarak meþrulaþtýrýlmýþtýr.

Diðer yandan Richard Bulliet, Richard Falk, John Esposito ve benzerleri
medeniyetler çatýþmasý tezine karþý çýkmaktadýr. Ýspanya ve Türk hükümeti
önderliðinde baþlatýlan medeniyetler ittifaký projesi de bu baðlamda deðerlen-
dirilebilir. Bu yaklaþýmýn tarihteki en önemli dayanaðý Ýbn Haldûn’dur ama,
Ýbn Haldûn’un ismi bu tartýþmalarda geçmemektedir. Ýbn Haldûn, medeniyet-
lerin asla çatýþmayacaðýný iddia etmemiþtir ama, Huntington veya Lewis gibi
farklý deðerlerin çatýþmaya yol açacaðý tezini kabul etmemiþtir.

Ýbn Haldûn’a göre medeniyetler -kültürel deðerleri farklý olduðu için deðil-
“mecd”, yani hegemonya mücadelesi içine girdikleri zaman çatýþýrlar42. Yük-
selen medeniyetler, diðer medeniyetler üzerinde “mecd” (hegemonya) kur-
mak isterler. Her güçlü medeniyet, mecdinin sürekli ve sýnýrsýz olmasýný ister.
Ýbn Haldûn’a göre medeniyetlerin sýnýrsýz güç kazanma çabasý onlarýn çatýþ-
masýna yol açar.

Huntington, dünya düzeninin nasýl yeniden yapýlanacaðýndan bahsettiði
eserinde, günümüz dünyasýnda dokuz medeniyet olduðundan bahsetmekte-
dir: Batý, Latin Amerika, Afrika, Ýslâm, Çin, Hint, Ortodoks, Budist ve Japon.
Huntington bu medeniyetlerin aralarýndaki deðer farklýlýklarýndan dolayý kaçý-
nýlmaz olarak çatýþacaðý tahminini yürütmektedir. Dikkat edilirse bu medeni-
yetlerden altýsý Ýbn Haldûn zamanýnda tamamen veya kýsmen Müslümanlarýn
yönetiminde yaþamaktaydý: Ýslâm, Afrika, Hint, Ortodoks, Budist ve Endülüs
tecrübesinde olduðu gibi kýsmen Batý. Huntington’un sözünü ettiði medeni-
yetlerden sadece Çin, Japon ve Latin Amerika medeniyetleri Ýslâm yönetimi
altýnda deðildi. Huntington’un iddia ettiði gibi, medeniyetler arasýndaki kül-
tür ve deðer farklýlýklarý kaçýnýlmaz olarak çatýþmaya dönüþmek zorundaysa,
Müslümanlarýn yönetimi altýnda adý geçen medeniyetler nasýl oldu da asýrlarca
birlikte yaþayabildiler?

Bugün bu tarihî tecrübede yatan ders araþtýrýlmalý ve oradan hareketle
medeniyet içi ve medeniyetlerarasý barýþçý bir dünya düzeninin kavramsal te-
melleri yeniden nasýl kurulabilir sorusuna cevap aranmalýdýr. Baþka bir ifa-
deyle, Huntington’un dünyayý Batý ve Batý-dýþý diye ikiye bölen basit ikili
mantýða (dual logic) dayalý dünya düzeni vizyonuna karþýlýk, bütün dünya
medeniyetlerini bünyesinde barýndýracak çok deðerli mantýða (multi-valued

42 Ýbn Haldun, Mukaddime, II, 539, 542.
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logic) dayalý bir dünya düzeni vizyonu Ýbn Haldûn’dan hareketle kurulabilir.
Fýkýh, çok deðerli mantýk üzerine kurulmuþ bir düþünce sistemi sunmasý iti-
barýyla, bu dönüþümde önemli bir ilham kaynaðý olabilir.

Günümüzde çok medeniyetli bir dünya düzeni arayýþýnda olanlar, özellik-
le de medeniyetler ittifaký tezini ortaya atanlar, kavramsal bir temel ve örnek
bir tarihî tecrübe ararlarsa, Ýbn Haldûn’un mensubu olduðu fýkýh geleneði ile
kurucusu olduðu umran ilmine müracaat etmek zorundadýrlar. Çünkü Batý
düþünce geleneðinde çok medeniyetlilik problemini çoðulcu bir bakýþ açýsýn-
dan hareketle çözmeye yarayabilecek bir kaynak bulmak zor görünmektedir.
Birçok Batýlý aydýn, Orta Çað’da olduðu gibi bugün de çok medeniyetliliði bir
tehdit olarak görmektedir. Huntington bunlardan sadece bir tanesidir. Bu ay-
dýnlar, yukarýda bahsettiðim birinci tutumu benimseyerek, Batý medeniyetinin
güç kullanarak diðer medeniyetleri hâkimiyeti altýna almasý gerektiði tezini
savunmaktadýrlar. Söz konusu aydýnlar, farklý deðerlere sahip medeniyetlerin
barýþ içinde bir arada yaþamalarýnýn mümkün olmadýðý kanaatindedirler.

Günümüzde Bernard Lewis ve Huntington gibi tanýnmýþ temsilcileri bulu-
nan medeniyetler çatýþmasý tezi, Batý’nýn tarihî tecrübesini yansýtmaktadýr. Ba-
tý tecrübesi Orta Çað’da Hýristiyanlýðýn tek bir mezhebini, aydýnlanma döne-
minden sonra ise tek bir ideolojiyi Batý’ya ve tüm dünyaya hâkim kýlma mü-
cadelesinden oluþmaktadýr. Ne Orta Çað’da yaþamýþ olan Batýlý teologlar ne de
modern dönemde yaþamýþ olan laik düþünürler çok medeniyetlilik problemini
çoðulcu bir yaklaþýmla çözecek kavramsal bir altyapý oluþturabilmiþlerdir. Bu
yüzden sýk sýk bir yandan Batý içinde çatýþmalar yaþanýrken, diðer yandan Batý
ve Batý dýþý medeniyetler arasýnda çatýþmalar yaþanmýþtýr. Söz konusu bu ça-
týþmalarýn odak noktasýnda Ýslâm medeniyeti devamlý olarak yerini aldý. Batý’da-
ki laikleþme hareketi Ýslâm medeniyetiyle olumlu iliþkiler kurulmasýna -kuvvetli
bir kavramsal temel hazýrlayamadýðýndan- çok az katkýda bulundu.

“Medeniyetler çatýþmasý” deyimi Huntington’a ait deðildir. Basil Mathews
isimli bir misyoner 1926 yýlýnda þu baþlýkla bir kitap yayýmladý: Young Islam

on Trek: A Study in the Clash of Civilizations43. Mathews’un kitabýnýn baþ-
lýðýnda “medeniyetler çatýþmasý” ifadesine yer vermesi çarpýcýdýr. Mathews’a
göre savaþçý ve barbar bir din olan Ýslâm, asla akýl ve bilimle baðdaþmaz44.

43 Basil Mathews, Young Islam on Trek: A Study in the Clash of Civilizations (New York, Frend-
ship Press, 1926).

44 Ayný yaklaþýmýn 2006 yýlýnda Papa Benedict tarafýndan çarpýcý derecede benzer ifadelerle
tekrarlanmasý çok medeniyetlilik problemi karþýsýnda Batýlý tutumun ayný tavrý sürdürdüðü-
nü göstermesi bakýmýndan ilginçtir.
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Ýslâm’ýn liberal bir reform gerçekleþtirmesi imkânsýzdýr tezini savunan Mat-

hews’dan çok kýsa bir zaman önce, Arnold Toynbee benzer bir isimle baþka

bir kitap yayýmlamýþtý: The Western Question in Greece and Turkey: A

Study in the Contact of Civilizations45. Mathews’un geçen yüzyýlýn baþýnda

çok medeniyetlilik karþýsýnda ortaya koyduðu menfi tavýr günümüzde de birçok

çevrede hâkim görüþ ve politika olarak varlýðýný sürdürmektedir.

Dünyayý farklý medeniyetlere ayýrma ve uluslararasý iliþkileri medeniyet

birimini kullanarak anlamaya çalýþma yöntemi, 1950’lerden sonra yerini mo-

dernleþme ve kalkýnma teorilerine býrakmýþtýr. Daniel Lerner bu akýmýn önde

gelen temsilcilerindendi46. Bu yaklaþým dine önemsiz, modernleþmeyle bera-

ber kendiliðinden ortadan kalkacak olan; fakat hâlen modernleþmeye karþý

baþarýsýz bir direniþ gösteren geçici bir faktör olarak bakmýþtýr. Bununla bera-

ber modernleþme teorisi, Batý dýþý dünyanýn medeniyetin tek temsilcisi olan

laik Batý kültürünü giderek artan bir þekilde benimseyeceði gibi çok açýk bir

Batý üstünlüðü ve yayýlmacýlýðý varsayýmý üzerine kurulmuþtu. Lewis’in ayný

dönemde iyimser bir yaklaþýmla yazdýðý The Emergence of Modern Turkey

adlý kitabý da modernleþme teorisinin bir yansýmasý olarak görülebilir47. Le-

wis’e göre Müslümanlarýn yapacaðý en güzel þey, Ýslâm medeniyetini terk

edip Batý medeniyetini gönüllü olarak benimsemektir.

1990 sonrasý Lewis ve Huntington’la birlikte medeniyetleri küresel ze-

minde çatýþan aktörler olarak görme yaklaþýmý uluslararasý iliþkiler ve siya-

setbilim kuramýnda yeniden canlandý. 1993’te Samuel Huntington Foreign

Affairs48 dergisinde meþhur makalesini ve peþinden 1996’da kitabýný yayým-

ladý: The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order49. Hun-

tington’un ortaya koyduðu yaklaþýma göre baþta Müslümanlar olmak üzere,

Batý dýþý dünya, yanlýþ deðerlere sahiptir ve kendilerini düzeltmeleri de kolay

kolay mümkün deðildir. Lewis de ayný yaklaþýmý paylaþtýðýný gösteren makale

ve kitaplar kalem almýþtýr50. Lewis’e göre de Müslümanlar yanlýþ yoldadýr ve

45 Arnold Toynbee, The Western Question in Greece and Turkey: A Study in the Contact of
Civilizations (Boston: Houghton Mifflin, 1923).

46 Daniel Lerner, The Passing of Traditional Society: Modernizing the Middle East (New
York: The Free Press, 1958).

47 Bernard Lewis, The Emergence of Modern Turkey (Oxford: Oxford University Press, 2002).
48 Samuel P. Huntington, “The Clash of Civilizations?”, Foreign Affairs, 72/3, 1993, s. 22-49.
49 Samuel P. Huntington, The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order (New

York: Simon-Schuster, 1996).
50 Bernard Lewis, What Went Wrong?: Western Impact and Middle Eastern Response (Ox-

ford: Oxford University Press, 2002).
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bir türlü Ýslâm medeniyetini býrakýp Batý medeniyetini benimseme konusunda

baþarýlý olamamýþlardýr.

Richard Bulliet, The Case for Islamo-Christian Civilization adlý kitabýyla

Lewis ve Huntington’u eleþtirerek karþý bir tez ortaya attý51. Bulliet’in yakla-

þýmýna göre, Ýslâm ve Hýristiyanlýk, tarihî tecrübeleri itibarýyla, medeniyetler

çatýþmasý tezine malzeme olarak kullanýlamaz. Tam tersine Ýslâm ve Hýristi-

yanlýðýn tarihî tecrübeleri birbirinden ayrýþtýrýlamayacak þekilde iç içe geçmiþ-

tir. Bulliet, söz konusu kitabýnda Ýslâm ve Hýristiyanlýðýn tarih boyunca çok

yakýn bir alýþveriþ içinde olduklarýný, günümüzde de olumlu bir iliþkiye sahip

olabileceklerini göstermeye çalýþmaktadýr. Bulliet’e göre bu yakýnlýðýn derece-

si o kadar ileri düzeydedir ki, Ýslâm ve Hýristiyanlýk tek bir medeniyet olarak

görülebilir. Bulliet’in çalýþmasý genel olarak çok medeniyetlilik problemini

açýklamak ve çözmek amacýndan ziyade, Ýslâm ve Hýristiyan medeniyetleri

arasýndaki yakýnlýðý gösterme hedefine yöneliktir.

Burada temel maksadýmýz medeniyetler çatýþmasý tezini savunanlar ve bu

teze karþý çýkanlarýn kimler olduklarýný ve iddialarýný nasýl temellendirdikleri-

ni göstermek deðildir. Esas maksadýmýz, medeniyeti küresel bir aktör olarak

siyaset bilimi ve uluslararasý iliþkiler kuramýna ilk defa sokan umran ilminin

kurucusu Ýbn Haldûn’un yaklaþýmýnýn bu tartýþmalarda neden hiç kullanýlma-

dýðýna dikkat çekmektir. 1990’lardan bu yana devam eden medeniyetler ça-

týþmasýyla alakalý tartýþmaya Ýbn Haldûn gözüyle henüz bakýlmamýþtýr. Hem

Müslüman hem de Batýlý siyasetçi, aydýn ve bilim adamlarý bu konuda ilginç

bir ihmal sergilemiþlerdir. Özellikle Müslüman araþtýrmacýlarýn konuyu ele

alýrken Ýbn Haldûn yaklaþýmýný hiç kullanmamýþ olmasý son derece dikkat çe-

kicidir.

Buraya kadar çok medeniyetli dünya düzeni karþýsýnda olumlu ve olum-

suz tavýrlarý mukayeseli bir þekilde kýsaca tanýtmýþ olduk. Bu tartýþmada Ýbn

Haldûn, çok medeniyetliliðe olumlu yaklaþan bir medeniyetin temsilcisi ve bir

toplumbilimci kimliðiyle seçkin bir yere sahip olmasý gerektiði hâlde, kendi-

sine gereken önem verilmemektedir. Halbuki yukarýda göstermeye çalýþtýðý-

mýz gibi, Ýbn Haldûn küreselleþen dünyada çok medeniyetliliðe olumlu yak-

laþan ve çok medeniyetli bir dünya düzeninin kuramsal zeminini oluþturma

konusunda çaba harcayanlara saðlam bir teorik zemin sunmaktadýr.

51 Richard Bulliet, The Case for Islamo-Christian Civilization (New York: Columbia University
Press, 2004).
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4. Medeniyetlerarasý Ýliþkiler

Aralarýndaki büyük farklýlýklara raðmen, sonuçta Ýbn Haldûn ve Hunting-
ton medeniyetlerarasý iliþkilere ve çatýþmaya medeniyetlerin geleceðini belir-
leme bakýmýndan büyük önem atfetmektedir. Bu yaklaþým bir medeniyetin
tarihini sadece o medeniyetin iç çatýþmalarý ve buhranlarý ile açýklamaya ça-
lýþan yaklaþýmdan son derece farklýdýr. Halbuki günümüzde yaygýn olan söy-
leme göre, Ýslâm medeniyeti sadece kendi iç dinamiklerine atfedilen sebepler-
den dolayý “geri kalmýþ” bir medeniyet olarak görülmektedir. Bu yaklaþým,
Ýslâm medeniyeti tarihini tamamen kendi iç dinamikleriyle açýklamaya çalýþ-
makta ve Ýslâm medeniyetinin son birkaç yüzyýldýr maruz kaldýðý dýþ saldýrý
ve sömürüyü hesaba katmamaktadýr. Halbuki Ýbn Haldûncu yaklaþýma göre,
medeniyetlerin geliþimini birbiriyle baðlantýlý bir þekilde belirleyen iç ve dýþ
sebepler birlikte ele alýnmalýdýr. Ýbn Haldûn’un bu yaklaþýmýndan hareketle
baktýðýmýzda, günümüzde yaygýn olarak kullanýlan ve sadece iç dinamiklere
dayalý bir açýklama önermekten öte geçemeyen “geri kalmýþlýk” söylemi, teo-
rik zeminini büyük ölçüde kaybetmektedir. Buna göre Ýslâm medeniyeti geri
kalmamýþ; fakat Batý medeniyetiyle asýrlardýr devam eden çatýþmada maðlup
olmuþ ve kolonize edilmiþtir.

Ýbn Haldûn’dan hareketle Ýslâm medeniyeti ve Osmanlý kemale erdiði için
çökmüþtür, denebilir. Çünkü Ýbn Haldûn’a göre, günümüzdeki yaygýn kaný-
nýn aksine, geri kalmýþlýk deðil, aþýrý geliþmiþlik müreffeh toplumlarda savaþ
ruhunu ve dýþ saldýrýlara karþý kendini savunma kabiliyetini zayýflatýr. Nite-
kim Ýslâm medeniyeti aþýrý geliþtiði dönemlerde dýþarýdan gelen barbar saldý-
rýlara karþý koyamamýþtýr. Endülüs, Baðdat ve en son Birinci Dünya Savaþý
bunun örnekleri arasýndadýr.

Ýbn Haldûn’a göre zayýf medeniyetler, güçlü medeniyetleri taklit eder. Bir
medeniyet her alanda güçlü olabilir mi? Nitekim günümüzde Ýbn Haldûn’un
medeniyetin arazlarý dediði niteliklerin bir kýsmýnda Batý medeniyeti, bir kýs-
mýnda Ýslâm medeniyeti güçlü görünmektedir. Dolayýsýyla hangi medeniyetin
güçlü olduðunu teorik tartýþmalar deðil, fiiliyattaki durum belirlemektedir. Kit-
leler fiiliyattaki duruma bakarak hangi medeniyetin güçlü olduðuna karar
vermekte ve onu taklit etmektedir.

Ýslâm dünyasý kültürel ve dinî deðerler açýsýndan Batý’dan güçlüdür; ama
askerî, teknolojik ve ekonomik açýdan zayýftýr. Bu nedenle Batý ve Ýslâm me-
deniyetleri arasýndaki çatýþmanýn nihaî galibi henüz tam olarak belli deðildir
ve gerilim sürmektedir. Bir yandan Ýslâm, dünyada ve özellikle Batý’da en
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hýzla yayýlan din olmayý sürdürürken, diðer yandan ironik bir þekilde Batýlý
ordular Ýslâm dünyasýnýn bazý bölgelerine fiilî müdahalede bulunmakta ve
hatta Ýslâm dünyasýný yer yer iþgal etmektedir. Baþka bir ifadeyle Ýslâm kül-
türel fetih, Batý ise askerî fetihte bulunmaktadýr.

Hem kültürel hem teknolojik gücü elinde bulunduran taraf ayný olsaydý,
belki de Batý ve Ýslâm çatýþmasý þimdiye kadar çoktan sona ererdi. Nitekim
Ýslâm dýþý medeniyetlere karþý Batý medeniyeti hem kültürel hem teknolojik üs-
tünlük kurarak mutlak galibiyet elde etmiþtir. Ayný galibiyeti Ýslâm medeniye-
ti karþýsýnda elde edememekten dolayý þaþkýn bir sabýrsýzlýk sergilemektedir.

Diðer yandan Batý medeniyeti manevî ve ahlakî alandaki iddialarýný gide-
rek daha fazla feda edip kültürel açýdan daha zayýf bir konuma düþmektedir.
Buna karþýlýk Ýslâm dünyasýnda giderek artan Ýslâm’a dönüþ sayesinde, ma-
neviyat gücü artmaktadýr. Bu baðlamda bazý Batýlýlar Ýslâm’ýn manevî gücü-
nü taklit ederken, bazý Müslümanlar da Batý’nýn maddî gücünü taklit etmek-
tedir. Daha somut bir ifadeyle, günümüzde Ýslâm Batý’da en hýzlý yayýlan din
olma konumu sürdürürken, Ýslâm dünyasýnda da Batýlýlaþma hýzlý bir þekilde
devam etmektedir. Dolayýsýyla tam bir üstünlük kurma hiçbir taraf için müm-
kün olmamaktadýr. Bir tarafýn kesin galibiyeti yukarýda sözünü ettiðimiz
mevcut dengenin bozulmasýyla ortaya çýkacaktýr.

Ýbn Haldûn’a göre hiçbir medeniyetin yükseliþi veya çöküþü ebedî deðil-
dir. Kýsaca Ýbn Haldûn’un medeniyetler sosyolojisine göre tarihin temel dina-
miði, medeniyetlerin devridaimidir. Baþka bir ifadeyle, çizgisellik tarihte
imkânsýzdýr: Ne daimî yükseliþ ne de daimî çöküþ söz konusu deðildir. Onun
yerine iniþ ve çýkýþlar söz konudur.

Ýbn Haldûn’un umran kuramýndan hareketle Batý medeniyetine bir göz at-
týðýmýzda, iki önemli tespitte bulunmak mümkündür: Birinci tespite göre, Ba-
tý medeniyeti veya diðer adýyla modern medeniyetin yükseliþi de diðer mede-
niyetlerin yükseliþi gibi sonludur. Onun sonsuza kadar devam edeceðini dü-
þünmek, tarihin temel kanunlarýna terstir.

Ýkinci tespite göre ise, Batý medeniyetinin sonu, kemale erdiði zaman ge-
lecektir. Artan refah, modern toplumlarýn savunma gücünü zayýflatacaktýr.
Sömürge konumunda olan medeniyetler yükselecektir.

Batý medeniyetinin kültürel, askerî, teknolojik ve ekonomik üstünlüðü
sürdüðü müddetçe dünyadaki diðer medeniyetlerin mensuplarý onu taklit et-
meye devam edecektir. Dolayýsýyla çözüm, güç dengesini deðiþtirmektir. Ni-
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tekim Ýslâm medeniyetinin güçlü olduðu dönemde, diðer medeniyetlerin
mensuplarý Ýslâm medeniyetini taklit etmiþlerdi. Batý’nýn yükseliþi ile birlikte,
Müslümanlar da dahil olmak üzere, bütün dünya medeniyetleri Batý’yý taklitte
birbirleri ile yarýþmýþlardýr.

Ancak Batýlýlaþma ve modernleþme çabalarý Batý dýþý toplumlarda devamlý
olarak baþarýsýzlýkla sonuçlanmýþtýr. Tartýþmalý Japonya örneði dýþýnda, Batý dýþý
toplumlardan Batýlýlaþma veya modernleþme çabalarýný baþarýyla tamamlayan
tek bir örnek göstermek mümkün deðildir. Batýlýlaþma daha çok sembolik ve kül-
türel üstyapý kurumlarýnýn Batýlýlaþmasý olarak gerçekleþmiþtir. Altyapý kurumla-
rý ise Batý merkezli dünya ekonomik düzeninin icaplarýna göre þekillenmiþtir.

Zayýf medeniyetin, güçlü medeniyeti taklidi sonunda medeniyetlerarasý ba-
ðýmlýlýk doðurur. Nitekim günümüzde Batý dýþý medeniyetler, Batý medeniyetine
birçok bakýmdan deðiþen düzeylerde baðýmlý hâldedir. Bunun en çarpýcý örneði
ise entelektüel veya fikrî baðýmlýlýktýr. Batý dýþý medeniyetler sadece yeni tekno-
loji ürünlerini deðil, düþünce ürünlerini de Batý’dan ithal etmek durumundadýr.

Sonuç: Ýbn Haldûn Paradoksu veya Medeniyetlerin Deveraný

Ýbn Haldûn’un umran ilmi bir paradoks üzerine kurulmuþtur. “Ýbn Haldûn
paradoksu”na göre, medeniyetler geri kaldýklarý veya zayýfladýklarý için deðil,
tam tersine ilerlemenin en son noktasýna erince çökmeye baþlar. Buna göre,
yukarýda ortaya koymaya çalýþtýðým gibi, Ýslâm medeniyeti ve onun son bü-
yük temsilcisi Osmanlý aþýrý refaha erdiði, baþka bir ifadeyle geliþmesinin sý-
nýrlarýna eriþtiði için çökmüþtür. Batý medeniyeti de geliþmesinin son sýnýrla-
rýna erdiði zaman çökmeye baþlayacaktýr. Refah seviyesi yükselen medeni-
yetlerin paradoksal bir þekilde savaþçýlýklarý ve kendini savunma kabiliyetle-
ri zayýflar. Buna göre üstün baþarý bir medeniyetin sonu demektir. Eski bir de-
yimimiz bu yaklaþýmý yansýtýr: Her kemalin bir zevali vardýr.

Ýbn Haldûn’a göre medeniyetler tarihi paradoks ve ironilerle doludur. En te-
mel paradoks ise medeniyetlerin kemalinin zevale dönüþmesidir52. Buna “me-
deniyetlerin devridaimi” ya da “uygarlýklarýn sürekli dönüþümü” denebilir. Ýbn
Haldûn’a göre dünya hâkimiyeti peþindeki medeniyetlerin devridaimi, mede-
niyet içi iktidar mücadelesi veren yönetici sýnýflarýn devridaimi gibi kaçýnýlmaz
bir süreçtir. Beþerî irade bu tarihî kanuna karþý duramaz ve onu deðiþtiremez.

52 Ýbn Haldûn, Mukaddime, II, 542.
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Ýbn Haldûn’un umran ilminin medeniyete maddî yaklaþýmý ile fukahanýn

manevî veya kültürel yaklaþýmý birbirini bütünlemektedir. Umran ilmi makro

düzeyde siyasî ve ekonomik iliþkileri analiz ederken, fýkýh makro düzeyde

kültürel iliþkileri analiz etmektedir. Umran ilmi medeniyetlerarasý iliþkilerin

emprik analizini yaparken, fýkýh ilmi normatif bir yaklaþýmla medeniyetlera-

rasý iliþkileri düzenlemeye çalýþmaktadýr. Bu açýdan fýkýh sadece Müslüman-

larýn hayatýný düzenleyen normlar üretmez, tam tersine Ýslâm yönetimi altýn-

da yaþayan gayrimüslim topluluklarýn (milletlerin) birbirleriyle iliþkilerini de

-sýnýrlý bir þekilde de olsa- düzenler. Bu çerçevede zimmî olarak isimlendirilen

gayrimüslimler medeniyetsel kimliklerini korurlar ve o kimlikle Müslüman ve

diðer gayrimüslimlerle iliþki içine girerler. Aslýnda Ýbn Haldûn’un belirttiði gi-

bi, umran ilminin bir açýdan fýkýh kökenli olduðunu göz önünde bulundurdu-

ðumuzda, bu iki yaklaþýmýn geleneksel Ýslâm ve Türk düþüncesinde birlikte

kullanýldýðýný tespit etmek zor olmayacaktýr.

Günümüzde de benzer bir þekilde Ýbn Haldûn’un yaklaþýmýndan hareketle

toplumbilimsel makro analiz yürüterek medeniyetlerarasý iliþkileri incelemek

mümkündür. Ýbn Haldûn’un kurucusu olduðu umran ilmi ve mensubu oldu-

ðu fýkýh ilmi, günümüz dünyasýnda yoðunlaþan medeniyetlerarasý iliþkileri

yapýcý bir yaklaþýmla yeniden yorumlamak, daha çoðulcu ve barýþçý bir yak-

laþýmla yeniden þekillendirmek isteyenlere ýþýk tutabilir.

Ýbn Haldûn’a göre büyük harfle Tarih yoktur; bu yüzden sona ermesi de

imkânsýzdýr. Fukuyama’nýn iddiasýnýn tersine “Tarih” sona ermemiþtir ve Ba-

tý medeniyeti dünyadaki diðer medeniyetlerin hayatýna son verememiþtir. Ýbn

Haldûn’un umran ilmi penceresinden geleceðe bakarsak tarihte ve günümüz-

de olduðu gibi, gelecekte de çok medeniyetli bir dünyada yaþamaya devam

edeceðiz. Yine Ýbn Haldûn perspektifinden bakýldýðýnda Batý medeniyetini tüm

dünyaya hâkim kýlma çabalarý, tarihteki örnekleri gibi baþarýsýzlýða uðrayacak-

týr denilebilir.

Kýsaca gelecekte medeniyetlerarasý iliþkiler, tarihte olduðu gibi çizgisellik-

ten uzak, helezonik eksende iniþ-çýkýþlarla ilerleyen paradokslar ve ironilerle

dolu olacaktýr. Eðer Ýbn Haldûn’un döngüsel tarih anlayýþý ve çok medeniyetli

dünya kuramý gerçeði yansýtýyorsa istikbal, büyük harfle “Medeniyet” deðil,

küçük harfle “medeniyetler” yaklaþýmýna sahip olanla düþünürlerin doðrulu-

ðunu gösterebilir. Bu süreçte, umran ilmi (medeniyet bilimi), medeniyetlera-

rasý iliþkileri açýklayýp anlamada, fýkýh ilmi de söz konusu iliþkileri düzenle-

mede bize ilham kaynaðý olabilir.
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Giriþ

Veliyyüddin Abdurrahman b. Muhammed b. Haldûn et-Tûnisî el-Hadramî

(H.732-808/M. 1332-1406) (hicri takvime göre) 1 Ramazan’da Tunus’ta

doðdu. Aslen Yemen’in Hadramut bölgesinden olan aile, Ýspanya’nýn Araplar

tarafýndan fethinin ilk dönemlerinde Endülüs’te Ýþbîliyye’ye (Sevilla) yerleþ-

miþti. Endülüs’ün elden çýktýðý dönemde ise atalarý Ýspanya’yý terk ederek 7.

(13.) yüzyýlda Tunus’a yerleþti.

Ýbn Haldûn Arap-Ýslâm dünyasýnýn siyasî bölünme ve kültürel gerileme

döneminde yaþadý.1 Raðbet gören bir devlet görevlisiydi ve Maðrip (Kuzey

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi, Sayý 16, 2006, 123-136

©  ÝSAM, Ýstanbul 2006

Ýbn Haldûn ve Ýslâm Reformu:
Bir Kavramsallaþtýrmaya Doðru∗

Syed Farid Alatas∗∗

Ibn Khaldun and Muslim Reform: Toward a Conceptualization

Muslim revival has been studied mainly as a modern phenomenon and as
a reaction to Western imperialism and colonialism, and the modernization
of the Muslim world. Muslim revival, however, is a much older phenome-
non that dates back to the first century of Islam, which saw the first
extremist groups to emerge in the Muslim world. An important theoretical
resource for the study of Muslim revival is the work of 'Abd al-Rahman
Ibn Khaldun. While Ibn Khaldun is well-known in both the Muslim world
and the West, he has been seen more of a precursor of the various mod-
ern social sciences and as source of historical data and information, rather
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paper introduces Ibn Khaldun's theory of state formation as a theory of
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Afrika) ile Endülüs’teki deðiþik mahkemelerde görev yaptý. Bununla birlikte,

son yýllarýnda resmî görevlerinden ayrýldý ve tarihin bilimsel bir incelemesi

üzerine giriþ olarak Mukaddime’nin telifine hýz verdi. 1378’de tamamlanan

Mukaddime, Ýbn Haldûn’un iddiasýna göre yeni bir ilmi, onun deyimiyle “il-

mü’l-umrâni’l-beþerî” (insanlarýn sosyal organizasyonu ilmi) veya “ilmü’l-ic-

timâi’l-insânî”yi (insan topluluðunun ilmi) oluþturmaktadýr.2

Mukaddime, Ýbn Haldûn tarafýndan tarihi doðru bir þekilde araþtýrmak

için öðrenilmesi gereken temel prensipleri tayin eden bir çalýþma olarak tasar-

lanmýþtýr. Burada, Ýbn Haldûn tarihî metotlardan veya tarihçilikten bahsetme-

mekte, daha ziyade “mevcut olan þeylerin sebepleri ile kaynaklarýnýn ustalýk-

lý bir þekilde izahýný yapan ve olaylarýn nasýllýðýna ve nedenliðine dair derin

bir bilgiyi” ihtiva eden bir bilime iþaret etmektedir.3 Mevcut tarih çalýþmalarý-

nýn problemleri, onlarýn sadece hatalarla ve mesnetsiz varsayýmlarla kuþatýl-

mýþ olmalarý deðil, ayný zamanda da rivayetlere karþý körü körüne bir güve-

ne sahip olmalarýdýr. Rivayetlere baðlý tarihçiler, kendilerinden önceki tanýn-

mýþ tarihçilerin çalýþmalarýna istinat ederler ve toplumlarda meydana gelen

deðiþimleri göz ardý ederler. Hadiselerin kökenini araþtýrmazlar ve onlarýn

yaklaþýmlarýna karþý eleþtirel deðildirler; gerçek ile muhayyel olaný tefrik et-

mekte baþarýsýz olurlar ve sadece kendi önlerine konulan þeyleri aktarýrlar.4

Öte yandan Mukaddime’nin amacý, bu deðiþimleri, özellikle devletlerin

yükseliþ ve çöküþleriyle ilgisi açýsýndan, mümkün ve muhtemel olaný muhay-

yel olandan tefrik edecek eleþtirel bir yaklaþým vasýtasýyla anlamaktýr. Bu

amaçla Ýbn Haldûn sosyal organizasyon þekilleri, dayanýþma ve otorite çeþit-
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vahye dayalý olan bilgiye iþaret eder. Buna dahil olan ilimler Kur’an’ýn yorumlanmasý (tefsir)
ile Kur’an ve sünnetten elde edilen Ýslâm hukuku ve bu ilmin prensipleri (el-ulûmü’þ-þer‘iyye;
fýkýh ve usul-i fýkýh), Hz. Peygamber’in hadisleri (ilmü’l-hadîs) ve teolojidir (ilmü’l-kelâm).
Bunlar Ýslâm’a ve müslümanlara mahsus ilimlerdir. Ýkinci kategori ise aklî ilimlerdir (el-
ulûmü’l-akliyye), yani insanýn aklýný, duyularýný ve gözlemlerini kullanmasý sonucu elde
edilen ilimlerdir. Bu ilimler arasýnda mantýk ilmi (ilmü’l-mantýk), fizik (el-ilmü’t-tabiî), me-
tafizik (el-ilmü’l-ilâhî) ve ölçülerle (mekâdîr) ilgili olan ilimler, yani geometri (ilmü’l-hende-
se), aritmetik (ilmü’l-aritmetikî), müzik (ilmü’l-mûsîkî) ve astronomi (ilmü’l-hey’et) yer
alýr. Bk. Ýbn Haldûn, Mukaddime (Beyrut: Dârü’l-kalem, 1378/1981), s. 435-37, 477-78.
Ýngilizce çevirisi için bk. Ibn Khaldun, Ibn Khaldun: The Muqaddimah – An Introduction
of History, I-III, çev. Franz Rosenthal (London: Routledge & Kegan Paul, 1967).

2 Mukaddime dýþýnda Ýbn Haldûn’un eserleri Kitâbü’l-Mübtede’ ve’l-haber fî eyyâmi’l-‘Arab
ve’l-‘Acem ve’l-Berber ve men ‘âsarahüm min zevi’s-sultâni’l-ekber; Fahreddin er-
Râzî’nin el-Muhassal isimli eserinin özeti olan Lübâbü’l-Muhassal fî usûli’d-dîn ve kendi
otobiyografisi olan et-Ta‘rîf bi-Ýbn Haldûn ve rihletühû garben ve þarkan.

3 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 4; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 6.
4 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 4-5; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 7-9.



leri gibi olgularý hesaba katarak bir teori geliþtirmiþtir. Mukaddime’deki tar-

týþma, aþaðýdaki baþlýklar çerçevesinde mütalaa edilebilir:5

1. Genel olarak sosyal organizasyon (umran) ve bunun kýsýmlarý

2. Bedevî topluluðu (el-umrânü’l-bedevî)

3. Devlet, sultanlýk (mülk) ve hilafet otoritesi 

4. Yerleþik toplum (el-umrânü’l-hadarî)

5. Zanaatlar, geçim saðlama yollarý (el-meâþ)

6. Ýlimler (el-ulûm) ve bu ilimlerin tahsili

Mukaddime, Araplar ile Müslümanlar yanýnda Mýsýrlýlar, Yunanlýlar, Ro-

malýlar ve Persliler gibi diðer topluluklarýn da tarihini ele alan Kitâbü’l-‘Ýber’i

oluþturan toplam üç kitabýn ilkiydi.6 Mukaddime’nin orijinalitesi açýsýndan

ayný derecede önemli olan bir husus, onun baðýmsýz bir çalýþma görülmesi ve

genellikle de bu þekilde okunur hâle gelmesidir.

Devletlerin Yükseliþ ve Çöküþlerinin Teorileþtirilmesi

Mukaddime’de Ýbn Haldûn, tarihin araþtýrýlmasý ile ilgili bir dizi meseleyi ele

almaktadýr. Bunlar arasýnda metodolojik olanlarýn yanýnda, epistemolojik mese-

leler de yer alýr. Yine de müstakil anlamda onun asýl ilgilendiði konu devletle-

rin, özellikle de Maðrip ve Meþrikteki Arap devletlerinin yükseliþ ve çöküþleri-

nin izahýdýr. Bu teorileþtirme ile ilgili esas olgu ve kavramlar, sosyal organizas-

yonlarýn temel þekilleri, yani göçebe veya bedevî ve yerleþik (hadarî) toplum-

lardýr. Ayný þekilde otorite kavramýný, özellikle de hilafet ve sultanlýk (mülk)

otoritesini ve bunlarýn dayanýþma (asabiye) üzerindeki farklý etkilerini de ayrýntýlý

olarak ele alýr. Bu þekilde ilk dönemleri ile son günleri mukayese edildiðinde,

yönetici hanedanýn gücündeki farklýlýðý izah eder. Çölün yerleþik toplum ile þe-

hir hayatýnýn insan kaynaðý olmasý anlamýnda bedevîleri, yerleþik halkýn bir

önceki aþamasý olarak görür. Baþka bir ifadeyle, yerleþik topluluk göçebe hayat

tarzýnýn amacýdýr.7 Teorisi açýsýndan temel bir kavram da “asabiye” kavramý ve-

ya kabile dayanýþmasýdýr. Ancak güçlü bir “asabiye”ye sahip olan bir topluluk,

“asabiye”si zayýf olan bir topluluk üzerinde hâkimiyet kurabilir.8

5 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 41; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 85.
6 Ýbn Haldûn, s. 6; The Mukaddimah (Rosenthal), I, 11-12.
7 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 371; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 291.
8 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 139; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 284.
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Burada asabiye, ortak bir soya sahip olduklarýna inanan bir grubun üye-
leri arasýndaki dayanýþma duygusuna iþaret eder. Bedevîler arasýnda asabiye
ne kadar büyük olursa, yani asabiye duygusu ne kadar güçlü olursa þehirler-
de ve çevresindeki yerleþik halka galip gelerek kendi hanedanlarýný kurma
kapasiteleri de o derece yüksek olur. Göçebe kabile mensuplarý tarafýndan yeni
bir hanedanýn kurulmasý, daha önce de olduðu gibi, bu kabileye mensup
olanlarýn artýk yeni yönetici sýnýfý oluþturmasý anlamýna gelir. Ýþte asabiyenin
azalmasýna sebep olan þartlarý oluþturan þey, bir þehir yerleþimindeki yönetici
sýnýf statüsü varsayýmýnýn ta kendisidir. Ýbn Haldûn’un da belirttiði gibi, ka-
bile mensuplarýnýn ikinci nesli, “mahrumiyetten lüks hayata, herkesin ortak
olduðu þan ve þeref anlayýþýndan bir kiþinin bütün þerefin kendisine ait oldu-
ðunu iddia ettiði ve diðerlerinin bu þerefe sahip olmak için gayret gösterme-
yecek kadar tembel olduklarý bir duruma ve haysiyetli bir yaþamdan onur ký-
rýcý bir baðýmlýlýða doðru olacak þekilde çöle mahsus davranýþlarý terk ederek
yerleþik kültür istikametinde” deðiþim geçirirler. “Bu þekilde grup hissiyatýnýn
gücü bir dereceye kadar kýrýlmýþ olur.” Üçüncü nesil ile birlikte asabiye tamamen
ortadan kalkar.9 Asabiyenin azalmasý veya ortadan kalkmasý yahut kabile
mensuplarý arasýndaki dayanýþmanýn zayýflamasý, askerî gücün ve iktidarý
saðlayan uzlaþma zemininin azalmasýna yol açar. Hanedan artýk þehirleþme
öncesi aþamada bulunan, asabiyeleri saðlam ve en sonunda daha zayýf du-
rumdaki yerleþik olanlarýn yerine geçecek olan yeni bedevî kitleler tarafýndan
yapýlacak saldýrýlara açýktýr. 

Bir Ýslâmî Uyanýþ Teorisi

Ýbn Haldûn’un Mukaddime’si, devletin yükseliþ ve çöküþünü izah eden
bir çalýþma olarak meþhurdur. Bununla birlikte, nadiren tartýþýlan bir husus,
bu teorinin ayný zamanda bir dinî uyanýþ teorisi de olduðu gerçeðidir. Belki de
bunu ilk defa teþhis eden Ýspanyol filozof Ortega y Gasset’tir (1883-1955).
Ýbn Haldûn’a tahsis edilen bir denemede Ortega, Ýbn Haldûn’un devletlerin
yükseliþ ve çöküþü hakkýndaki teorisinin Arabistan’daki Vehhabî hareketine
de uygulanabileceðini iddia eder. Bu hareketin geliþmesi de Ýbn Haldûn tara-
fýndan meydana konulan tarihî kanunlara göre gerçekleþmiþtir. Ýbn Suûd, ka-
bilesinin desteðini almýþ ve Necid bölgesini iþgal etmiþtir. Aþýrý ilgi gören bir
dinî ideoloji olan Vehhabîliði de kullanmýþtýr. Ortega, Vehhabîliði püritanizmin

9 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 171; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 344-45.
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bir þekli olarak görür ve aþýrýlýðýna da iþaret eder. Bununla birlikte, Vehhabîle-
rin püritanizmi ile bizzat Ýslâm’ýn kendisini aynileþtirmek de hatalýdýr. Yine de
Ýbn Haldûn’un teorisinin Suûdî devletinin yükseliþini ve Vehhabî uyanýþ ha-
reketinin bundaki rolünü izaha elveriþli olduðuna dair teþhisinde isabetlidir.10

Bu konuya sonraki bölümde tekrar döneceðiz.

Ýbn Haldûn, dinî liderlerin bedevîlerin birliðinin saðlanmasýndaki rolünden
bahseder:

Aralarýnda kendilerini Allah’ýn emirlerini yerine getirmeye ve kötülükler-
den kurtulmaya çaðýran, iyi hasletleri benimsemelerine sebep olan ve bü-
tün güçlerini hakkýn yayýlmasýný saðlamak için teksif etmelerini saðlayan
bir peygamber veya bir veli bulunduðunda (sosyal bir organizasyon ola-
rak) tam anlamýyla yekvücut olurlar, üstünlük ve muazzam bir otorite el-
de ederler.11

Dolayýsýyla, asabiye kavramýnýn iþaret ettiði dayanýþma, tamamýyla kan
baðýna baðýmlý deðildir. Din de ayný þekilde bu tür bir dayanýþmanýn güçlen-
mesine yardýmcý olur ki bunun en güzel örneðini bizzat Ýslâm’ýn yükseliþi
oluþturmaktadýr.

Þehirleþme öncesi bedevîler ile yerleþik hayata geçmiþ olan kabileler ara-
sýndaki çatýþma, sadece þehir ve þehrin meydana getirdiði lüks ve prestijden
kaynaklanmaz. Bedevîler bir reform arzusu ile harekete geçerler. Mantýk,
devrimsel hareketlerin dönemsel dalgalarýndan birinin kötülüklerin deðiþtiril-
mesi (taðyîrü’l-münker) konusunda kararlý olmasýdýr.12 Baþka bir ifadeyle
münkerin, yani þehir hayatýnýn aþýrýlýklarýnýn, geçici de olsa, etkin bir þekilde
ortadan kaldýrýlmasýný saðlayan þey, hanedanýn bedevîler tarafýndan maðlup
edilmesidir. Ýbn Haldûn’un dünyasýnda toplumu bu aþýrýlýklardan koruyan
döngüsel bir deðiþim vardýr.

Bu reform döngüseldir. Bir kabile bir hanedaný maðlup eder, yeni bir ha-
nedan kurar ve þehri yaðmalamaya can atan kabilelerin desteðine sahip olan
reform zihniyetli bir lider tarafýndan devrilinceye kadar hâkimiyetini sürdü-
rür. Ahlâkî düþüklüðün artýþýna yol açan temel sebep, þehir hayatýnýn lüksü-
dür.13

10 José Ortega y Gasset, “Abenjaldún nos revela el secreto”, Revista del Instituto Egipcio de
estudios Islámicos en Madrid, 19 (1976-1978), s. 111-112 (Bu makale ilk defa 1934’te El
Espectador 7: s. 9-53’te yayýmlandý).

11 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 151; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 305-6.
12 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 159; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 323.
13 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 172; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 347-51.
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Ýbn Haldûn’un dünyasýnda, sýradan halk bir yanda yer alan hâkim otori-
tenin baskýcý politika ve yönetimi ile diðer yandaki mevcut düzeni ortadan
kaldýrmaya kararlý dinî liderlerin yönlendirdiði kana susamýþ kabile halkýnýn
fetih ihtimali arasýnda sýkýþýp kalmýþtýr.

Ýbn Haldûn’un kendisi bu döngünün ebedî olarak tekrar edeceðini kabul-
lenmiþtir. Fakat Osmanlýlarda, Ýran’daki Kaçar hanedanýnda ve Yemen’de
devlet örneklerinde ortaya çýktýðý üzere döngünün ortadan kalkmasýna yol
açacak geliþmeleri tahmin etmemiþtir. Devlet otoritesinin temeli, artýk kabile-
ye dayalý olmadýðýndan, döngünün iþleyiþi inkýtaa uðramýþtýr.

Ernest Gellner’in Ýbn Haldûn’un teorisini David Hume’un “Dinin Salýnýmý
Teorisi” ile bir þekilde birleþtirdiði bilinmektedir. Gellner’in Ýbn Haldûn’un mo-
delini Kuzey Afrika tarihine uygulayýþýnda özellikle ilginç olan þey, orijinal
modele pek bir þey kazandýrmayan kabilelerin döngüselliðiyle ilgili yukarýda
anlatýlanlar deðil, aksine Gellner’in Ýbn Haldûn’un sosyolojisini David Hu-
me’un “Dinin Salýnýmý Teorisi” ile birleþtirme teþebbüsüdür. Hume dinin poli-
teizmden monoteizme doðru tekdüze doðrusal bir çizgide geliþtiðini kabul et-
meyerek politeizmden monoteizme ve tekrar geriye politeizme doðru bir de-
ðiþimin var olduðu salýným teorisini tercih eder. Ýnsan zihninde politeizm ile
monoteizm arasýnda bir med-cezir mevcuttur.14 Politeizmden monoteizm is-
tikametindeki salýným, rekabetçi bir yüceltme ile tetiklenir. Dindar kiþiler, tan-
rýlar mabedindeki ilahlardan birine senada bulunmak için birbirleriyle rekabet
ederler; ta ki bu ilahýn tek ve yegâne ilah statüsüne sahip olduðu kabul edil-
sin. Hume’un verdiði bir örnek Ýbrahim, Ýshak ve Yakub’un Tanrýsý’nýn yücel-
tilerek Yehova’ya ve dünyanýn yaratýcýsýna ulaþýlmasýdýr. Bununla birlikte
böyle bir Tanrý, artýk çok uzakta ve ulaþýlamaz olarak görülür. Aracýlýk için yarý
tanrýlar ve ara varlýklara ihtiyaç duyulur. Fakat “bu putperest dinler günden
güne daha kaba ve daha avami kavramlara düçar oldukça”15 sarkaç tekrar
monoteizme yönelir.

Gellner’in de belirttiði gibi, Hume’un teorisi aþýrý psikolojik temellidir.16

Sosyal faktörlere iþaret etmemektedir. Ýbn Haldûn’un modeli Hume’un dinin
sarkaçvari salýným teorisinin sosyal temellerini temin eder; þehir yerleþimi
mukaddesatçý üniteryen (tek tanrýcý) püritanizme yol açarken, göçebeliðin

14 David Hume, The Natural History of Religion (Oxford: Oxford University Press, 1976), ak-
taran Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge: Cambridge University Press, 1981), s. 9.

15 Hume, The Natural History of Religion, aktaran: Gellner, Muslim Society, s. 10.
16 Gellner, Muslim Society, s. 16.
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nasýl olup da aziz/ermiþ yönelimli hiyerarþik bir sistem ortaya çýkardýðýný

açýklar.17 Salýným artýk sosyal bir temele de sahiptir.

Gellner’in çalýþmasý muhtemelen Ýbn Haldûn’un teorisine bir Ýslâmî reform

teorisi olarak bakan yegâne ciddi teþebbüs olmakla birlikte, bunda da birta-

kým problemler mevcuttur. Gellner, Hume’un modelinin aþýrý psikolojik oldu-

ðunu kaydeder.18 Gellner’in Hume ile Ýbn Haldûn’u telif etmesi, aþýrý psikolo-

jik olduðu kabul edilen bir teoriye sosyal temel kazandýrýr. Bununla birlikte

yapmadýðý þey, Ýbn Haldûn’un dinî deðiþim veya reform (taðyîrü’l-münker)

kavramýný ortaya koymak veya bu tür bir deðiþimin sosyal temelini ayrýntýlý

olarak ele almaktýr. Gerçekten de sosyal bir temele sahip olan þey, sadece bu

dinî deðiþim deðildir. Sosyal olanýn alaný bunun da ötesine geçer. Dinî deði-

þim süreci; savaþ ve çatýþma, devleti yöneten elitin ve rejimin deðiþimi ve ye-

ni bir yönetici kabilenin üstünlük kazanmasýný da içeren daha geniþ bir sos-

yal deðiþimin parçasýdýr.

Vehhabî Devletinin Yükseliþi

Osmanlý Devleti, Hicaz ve Arabistan’ýn doðusu üzerinde hâkimiyet tesis

etmekle birlikte, Arap Yarýmadasý’nýn Necid diye bilinen iç bölgelerinde bunu

gerçekleþtirememiþti. Bunun sonucunda, kendi emirleri tarafýndan idare edi-

len bu bölgedeki kasaba ve vahalarda yaþayan kabile halklarý, baðýmsýzlýk ve

otonomilerini muhafaza etmiþlerdir.19 Suûdî Devleti’nin nihaî yükseliþinde kilit

rol oynayan aktörler olan Muhammed b. Suûd ile Muhammed b. Abdülvehhab

(1703-1792) günümüze kadar devam eden bir ittifak oluþturmuþlardý.

Benî Vâil’in yerleþik bir kolu olan Suûd ailesi Dýr‘iye’de küçük bir yerleþim

birimi kurmuþtu. Muhammed b. Suûd’un (ö. 1765) kendisi bir kabile reisi,

toprak sahibi ve simsardý. Bariz bir kabile kökeninden mahrum oluþlarý ve bü-

yük bir ekonomik güce sahip olmayýþlarý nedeniyle Suûd ailesinin otoritesi

Dýr‘iye ile sýnýrlýydý.20 Bununla birlikte Arap Yarýmadasý’ndaki rolleri, Suûd ai-

lesi ile Necid’de çok sayýda vahaya yayýlmýþ yerleþik bir kabile olan Benî

Temîm’e mensup Muhammed b. Abdülvehhab’ýn kurucusu olduðu Muvah-

17 Gellner, Muslim Society, s. 41-42.
18 Gellner, Muslim Society, s. 16.
19 Madawi Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia (Cambridge: Cambridge University Press,

2002), s. 14.
20 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 16.
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hidûn hareketi arasýndaki ittifak neticesinde, büyük oranda yaygýnlýk kazandý.

Medine, Basra ve Ahsâ’da (Lahsâ) dinî bir eðitim aldýktan sonra Ýbn Abdül-

vehhâb kendi köyü olan Uyeyne’ye dönerek fikirlerini yaymaya baþladý.21

Muhammed b. Abdülvehhab ile takipçileri, kendilerini “Muvahhidûn” ve-

ya “Ehl-i Tevhid” olarak adlandýrdýlar.22 Ýbn Abdülvehhab kendisini Araplarý

yeniden Ýslâm’ýn gerçek tevhit öðretisine yönlendirecek kiþi olarak görüyor-

du. Onun döneminde sadece evliyalara deðil, ayný zamanda aðaçlara ve di-

ðer varlýklara karþý da tazim oldukça yaygýndý. Bütün bunlar küfrün ve þirkin

tezahürleriydi ve Ýbn Abdülvehhab kendi rolünü Allah’ýn birliðini vurgulaya-

rak bu tür uygulamalarý kökten yok etmek ve insanlarý Ýslâm’ýn gerçek inanç

ve uygulamalarýna döndürmek þeklinde tayin etmiþti.23

Uyeyne halký tarafýndan aþýrý olarak deðerlendirilen kurallar ve cezalar

uyguladý. Bunlar arasýnda zina ile itham edilen bir kadýnýn cesedinin halk ta-

rafýndan taþlanmasý (recmedilmesi) gibi uygulamalar da vardý. Nihayet sür-

gün edildi ve Muhammed b. Suûd tarafýndan þevkle karþýlandýðý Dýr‘iye’ye

gitti.24 1744’te, Ýbn Abdülvehhab Muhammed b. Suûd ile ittifak yaparak

kendi görüþlerini yaymaya, saldýrýlar yapmaya, türbeleri ve mezar taþlarýný

tahrip etmeye baþladý. Bu faaliyetler Orta Arabistan’da ilk Vehhabî emirliði-

nin kuruluþuyla neticelendi. Daha sonra da bu kademe kademe geniþleyerek

Dýr‘iye’nin dýþýnda Muhammed b. Suûd’un oðlu Abdülaziz’in (1765-1803)

liderliðinde Riyad, el-Harc ve el-Kasîm’ý; Suûd b. Abdülaziz (1803-1814) yö-

netiminde de Mekke ile Medine’yi içine aldý.25

Maiyetlerindeki muharip güçlerin kaynaðýný nüfusun hem göçebe hem de

yerleþik unsurlarýnýn dahil olduðu ve ütopik Vehhabî fikirlerinin bir araya ge-

tirdiði yarý kabilevî bir konfederasyon oluþturmakla birlikte, savaþan bir güç

için genel olarak yerleþik halka baðýmlýydý. Siyasî düzlemde, Vehhabî hare-

keti 1818’de maðlup ettiði yönetici güç olan Osmanlý Devleti’ne muhalefet

þeklini almýþtý.26

21 Al-Rasheed, History of Saudi Arabia, s. 16.
22 John Habib, Ibn Sa‘ud’s Warriors of Islam: The Ikhwan of Najd and Their Role in the Cre-

ation of the Sa‘udi Kingdom 1910-1930 (Leiden: Brill, 1978), s. 3-4.
23 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 17.
24 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 17.
25 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 21.
26 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 23.
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Suûdî-Vehhâbî ittifakýnýn göçebe veya bedevî nüfusu içine çeken politik-

dinî bir fenomen olarak Haldûnvari mahiyeti, “Ýhvan”ýn ortaya çýkýþýyla ye-

niden zuhur etmeye baþladý. 20. yüzyýlýn ilk on yýlýna kadar genellikle Ýbn

Suûd olarak bilinen Suûdî Arabistan Krallýðý’nýn kurucusu olan Abdüzaziz b.

Abdurrahman es-Suûd (1880-1953), ordusunu oluþturmak için temelde þe-

hirlilere istinat etti. Bizzat kendi ailesi içinden isyanla karþý karþýya kalan Ýbn

Suûd, askerî destek için aþiretlere yöneldi.27 Ýbn Suûd Arabistan’daki muhte-

lif aþiret konfederasyonlarý arasýndan ortak olarak Ýhvan adýyla bilinen bir

aþiret askerî gücü kurdu. Muhtelif kabilelerin mensuplarýný Ýhvan’ý oluþtur-

mak için bir araya getiren þey, Muhammed b. Abdülvehhâb’ýn öðrettiði þek-

liyle Hanbelî mezhebine baðlý olarak oluþturulan Ýslâm anlayýþý üzerine otu-

ran kabile ötesi bir ideolojiydi.28 Ýhvan, Ýbn Suûd’un Arap Yarýmadasý’nýn

1924’te Suûdî Arabistan’ý oluþturan ve Mekke, Medine ve Cidde’yi de içine

alan kýsmýný ele geçirmek için ihtiyaç duyduðu askerî desteði saðladý.

Bununla birlikte, bu geniþ bölgede kontrolü ele geçirdikten sonra Ýbn

Suûd, Ýhvan’ýn baðlýlýðýnýn azalmasýyla birlikte, bölgeyi yönetme sorumlulu-

ðunun zorluðu ile karþý karþýya kaldý. Ýhvan, Ýbn Suûd’un modernizasyon ça-

balarýna karþýydý ve 1927’de baþlayan bir isyan ancak 1930’da Necid vaha-

larýndaki ahali ile Ýngilizlerin yardýmý sayesinde bastýrýlabildi.29 Bununla bir-

likte Ýbn Suûd, Ýhvan’ý ortadan kaldýrmadý. Bunun yerine onlarý affetti ve re-

jime ortak ederek birtakým haklar verdi.30 Baþka bir ifadeyle, neticede Ýhvan’ý

etkisiz hâle getiren þey, savaþtan ziyade yönetime dahil edilmesiydi.31

Suûdî Devleti’nin yükseliþi ve konsolidasyonu ile Ýhvan’ýn bundaki rolü

Ýbn Haldûn terimleriyle ifade edilebilir.

Ýbn Haldûn’a göre, “asabiye” kavramý ile ifade edilen sosyal baðlýlýk, ancak

kýsmen aþiretlerin sosyal organizasyonlarýndaki hýsýmlýk baðlarýndan hasýl

olur. Bütün kabile gruplarýnýn akrabalýk baðýna baðlý, güçlü veya zayýf asabi-

yeleri olmakla birlikte, din de ayný þekilde bu tür bir sosyal baðlýlýða yol aça-

27 Habib, Ibn Sa‘ud’s Warriors, s. 15; Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 59.
28 Habib, Ibn Sa‘ud’s Warriors, s. 16.
29 Al-Rasheed, A History of Saudi Arabia, s. 69.
30 Habib, Ibn Sa‘ud’s Warriors, s. 154.
31 Bender bin Sultan, al-Watan, 1 Haziran 2004, MEMRI tarafýndan yapýlan çevirisi için bk.

<http://www.memri.org/bin/articles.cgi?Page=countries&Area=saudiarabia&ID=SP72504>,
aktaran Joshua Teitelbaum, “Terrorist Challenges to Saudi Arabian Internal Security”, Middle
East Review of International Affairs (MERIA) Journal, 9/3 (2001) <http://me-
ria.idc.ac.il/journal/2005/issue3/jv9no3a1.html>
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bilir. Araplarýn kendilerini hâkimiyet altýna alarak bir sosyal organizasyon
hâlinde birleþtirmek için Ýslâm’a muhtaç olmalarý örneðinde görülen þey de bu-
dur.32 Fakat asabiyenin bu sosyo-psikolojik yönünün de ötesinde, maddî te-
zahürleri bulunmaktadýr. Bunu izah için Ýbn Haldûn’un “mülk” (sultanlýk oto-
ritesi) kavramýna iþaret etmek gerekecektir. Bu sadece liderlik deðildir. “Liderlik,
reis (sahip) olmak demektir ve lidere itaat edilir; fakat o baþkalarýný kendi yö-
netimini kabule icbar edecek güce sahip deðildir. Sultanlýk otoritesi üstünlük
ve zorla yönetme gücüne sahip olmak anlamýna gelir.”33

Sultanlýk otoritesini elde etmek için bir ön þart, asabiye nedeniyle kabile
reisine takipçileri tarafýndan itaat etmektir. Fakat bunu saðlayan þey sadece
bir psikolojik baðlýlýk deðildir. Asabiye, þef tarafýndan kullanýlan otoriteye iþa-
ret eder ki bu da onun maddî varlýðýna ilave olarak, ticaret ile yaðma ve talan-
dan elde edilen kazançlardan kaynaklanýr.34 Öyleyse Ýbn Haldûn’a göre asa-
biye: 1) Akrabalýk baðlarýna, 2) Ýslâm gibi þefin mülk için olan isteklerini
meþrulaþtýran ortak bir dil saðlayarak sosyal baðlýlýðý temin eden bir dine, 3)
Þefin ticaret, ganimet, yaðma ve fetih gücüne iþaret eder.

Vehhabî öðretilerinin þekil verdiði bir asabiyenin elveriþliliði sayesinde Ýbn
Suûd’un Arap kabilelerini Ýhvan altýnda birleþtirdiði doðrudur. Ýbn Haldûn mo-
deline göre, hanedan bir kez yerleþtikten ve mensuplarý yönetici sýnýfýn farklý
pozisyonlarýný deruhte ettikten sonra asabiyede azalmanýn þartlarý gerçekleþmiþ
demektir. Bunun gerçekleþmesinin en azýndan iki genel yolu vardýr. Bu yollar-
dan birinde, hanedaný kuran kabile mensuplarýnýn ikinci nesli “çöl tabiatýndan
yerleþik kültüre, mahrumiyetten lüks hayata, herkesin ortak olduðu þan ve þe-
ref anlayýþýndan bir kiþinin bütün þerefin kendisine ait olduðunu iddia ettiði ve
diðerlerinin bu þerefe sahip olmak için gayret göstermeyecek kadar tembel ol-
duklarý bir duruma ve haysiyetli bir yaþamdan onur kýrýcý bir baðýmlýlýða doð-
ru” deðiþim geçirir. “Bu þekilde grup hissiyatýnýn gücü bir dereceye kadar kýrýl-
mýþ olur.” Üçüncü nesil ile birlikte asabiye tamamen ortadan kalkar.35

Asabiyenin azaldýðý bir diðer belirgin yol ise “yöneticinin halký üzerinde
tam kontrolü saðladýðý, diðerlerini hariçte tutarak bütün yönetim yetkisinin
kendisinde olduðunu iddia ettiði ve onlarýn buna hissedar olmalarýný engelle-

32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 151; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 305-6.
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 139; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 284.
34 Yves Lacoste, Ibn Khaldun: The Birth of History and the Past of the Third World (London:

Verso, 1984), s. 107. 
35 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 171; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 344-45.
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meye çalýþtýðý” durumdur.36 Baþka bir ifadeyle, bir kabile grubu bir hanedan
kurduðunda ve otoritesi meþru bir hâle geldiðinde, yönetici asabiye ile bað-
larýný koparýr. Bu durumda yükselen yönetici, kendi halkýnýn desteðiyle deðil
de daha çok onun tebaasý hâline gelen diðer kabile gruplarýnýn yardýmýyla yö-
netimini icra eder. Yönetici kendisine destek veren kabilenin güç kazanmasý-
ný engellemeye teþebbüs eder. Bu þartlar altýnda bir kabile þefinin asabiyeyi
sürdürme imkâný azalýr.

Azalan “asabiye”den bahsettiðimiz zaman, bir þefin artýk; 1) Akrabalýk
ve/veya diðer baðlara müracaat ederek, 2) Ya lüks þehir hayatýndan ya da
yöneticinin “asabiye” ile baðýný kesme teþebbüsünden kaynaklanan sosyal
baðdaki bozulma nedeniyle kabile desteðini saðlayamayacaðý þartlara iþaret
ediyoruz demektir.

Suûdî Arabistan’daki asabiyenin gerilemesi, ikinci þekil vasýtasýyla mey-
dana gelmiþtir. Ýbn Suûd yetkinin kendisinde olduðunu iddia etti ve Ýhvan’ýn
isyaný ile karþý karþýya kaldý. Daha sonra da Necid vahalarýnda meskûn olan-
lar ile Ýngilizlerin desteðini saðlayarak kendi asabiyesi ile alakasýný kesti. Ýh-
van’ýn asabiyesi Ýbn Suûd kendilerine rejimde siyasî ve idarî konumlar verdi-
ðinde daha da azaldý.

Çaðdaþ Muvahhidûn devletinin Fas’ta, 12. yüzyýldaki selefinin kaderini
paylaþmadýðýný ve ideolojik yaygýnlýk açýsýndan global bir fenomen hâline gel-
diðini kaydetmek ilginçtir. Bu, büyük oranda Suûdî Arabistan’ýn zengin petrol
kaynaklarýna sahip oluþunun yol açtýðý tarihî kaza nedeniyledir. Her þeyin öte-
sinde, petrolün mevcudiyeti Suûdlularýn kabileye dayalý askerî güçle alakalarýný
kesmelerine, yani Ýbn Haldûn’un öngördüðü döngünün kaderinden kaçýnmala-
rýna ve Vehhabî fikirlerinin global olarak yayýlmasýný zorlamalarýna imkân sað-
lamýþtýr. Þayet Suûdîler böyle bir servete sahip olmasalardý, ideolojilerini bu þe-
kilde yaymalarý mümkün olmayacaktý. Yine de, 12. yüzyýldaki Muvahhidûn
devleti örneðinde, Haldûnî döngüden kaçýþ mümkün olmamýþtýr.

Ýbn Tûmert

Suûdî-Vehhâbî örneði bize Ýbn Haldûn’un kendi örneðini, yani Maðrip’teki
Muvahhidûn hanedanýný hatýrlatmaktadýr. Muvahhidler (1147-1275) Murâ-
býtlarýn (1053-1147) yerine geçmiþ ve onlarýn yerini de Merînîler (1213-1524)
almýþtýr.

36 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 175; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 353.
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Bu hanedanlarýn her biri Berber kabilelerinin desteðiyle kurulmuþ; Murâ-

býtlarý Sanhâce, Muvahhidleri Masmûde ve Merînîleri Zenâteler desteklemiþ

ve genel olarak Ýbn Haldûn’un önerdiði modele göre çökmüþlerdir.

Murâbýtlar devletlerini Sanhâce isimli güçlü Berber kabilelerinin desteðin-

den istifade ederek kurmuþlar, þehirleri geniþletmiþ ve yeni þehirler oluþtur-

muþlar, daha sonra da bölgedeki diðer muhtemel muhalif kabilelerle birlikte

Sanhâcelerin desteðini saðlamýþlardýr. Fakat Murâbýtlar sonunda Ýbn Tûmert

yönetiminde dinî bir reform hareketi olarak baþlayan ve Masmûde isimli Ber-

ber kabilelerinin desteklediði Muvahhidler tarafýndan maðlup edilmiþlerdir.

Muvahhidler de sonunda yerlerini Zenâte isimli Berber kabilelerinin destekle-

diði Merinîlere býrakmýþlardýr.37

Muvahhidûn hareketi Ýbn Tûmert tarafýndan baþlatýldý. Ýbn Tûmert, Atlas

Daðlarý’nda yerleþik bir Berber kabilesi olan Masmûde’ye mensup bir kiþiydi.

Bir cami kandilcisinin oðlu olarak gençliðinde takvasý ile meþhur olmuþtu.

Genç yaþta hacca gittiðinde, diðer insanlarýn ibadetlerdeki gevþekliðine karþý

gösterdiði tepki Mekke halkýnýn öfkelenmesine yol açmýþ ve bunun sonucun-

da þehirden uzaklaþtýrýlmýþtý. Baðdat’a giderek burada dinî ilimleri tahsil etti.

Ýbn Tûmert, Eþ‘arî mezhebine ve Gazzâlî’ye mütemayil olmakla birlikte, etra-

fýnda dinî uygulamalarla ilgili olarak gördüðü þeylere tepkisi, kendi zamanýnda

hâkim olan Sünnî mezheplerin öðretilerine aykýrý bir tevhit anlayýþý ortaya

koymaktaydý.

Yirmi sekiz yaþýnda Murâbýtlarýn yönetimindeki Fas’a dönerek fikirlerini

yaymaya baþladý. Onun tecrübesi kendisinden yüzyýllar sonra gelecek olan

Muhammed b. Abdülvehhâb’ýnkinden farklý deðildi. Fez ulemasý Ýbn Tûmert’in

görüþlerinin ifrata vardýðý kanaatindeydi. Sebep olduðu hadiselerin neticesinde

birçok þehirden çýkarýldýktan sonra, kendi kabilesi olan Atlas Daðlarý’ndaki

Masmûde’ye sýðýndý.38 1128’de vefat etti; fakat vefatý takipçilerinin baþýnda

yer alan Berberî dostu Abdülmümin isimli þahýs tarafýndan iki yýl boyunca

gizlendi. Bu, Ýbn Tûmert’in güçlendirdiði asabiyeyi, halefi gücünü saðlamlaþ-

týrýncaya kadar canlý tutmak için Abdülmümin’in benimsediði taktik bir hare-

ketti.39

37 Robert Montagne, The Berbers: Their Social and Political Organisation (London: Frank
Cass, 1931), s. 14-15.

38 M. Shatzmiller, “Al-Muwahhidun”, The Encyclopaedia of Islam, 2nd ed., VII, 801-2.
39 Ýbn Haldûn, Târîhu Ýbn Haldûn (Beyrut: Müessesetü’l-a‘lâmî li’l-matbûât, 1391/1971), VI,

228-29. Fransýzca çevirisi için bk. Ibn Khaldun, Histoire des berbères et des dynasties mu-
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Bu asabiyeye istinat ederek gerçekleþtirdiði mücadele nihayet baþarýlý ola-

rak Murâbýtlara galip geldi. Yeni Muvahhidûn hanedaný böylece bütün Kuzey

Afrika ve Endülüs’e hâkim oldu. 

Ýbn Tûmert’in düþüncesi Eþ‘arî mezhebi ile Ýmamiyye Þîasý’nýn masum

imam doktrininin alegorik bir yorumundan (tevilinden) ibaretti.40 Ýbn Tûmert

tevil ve usul-i fýkhýn terk edildiði bir bölgede yaþamýþtý. Fýkýh, artýk deðiþmez

olarak görülmeye baþlanmýþ ve hukukî meselelerin ilk kaynaklara göre izah

edilmesi yönünde bir çaba kalmamýþtý. Bölgedeki hâkim mezhep olan Ma-

likîlik bunun yerine furû’-u fýkhýn çalýþýlmasýný desteklemekteydi.41 Entelek-

tüel meselelerle ilgili bu durum, o dönemde Ýslâm dünyasýnda yaygýn bir kon-

sensüs hâline gelmiþ olan bakýþ açýsýna göre kesinlikle problematik olmakla

birlikte, Ýbn Tûmert’in tepkisi aþýrýydý. Kendi çaðdaþlarýnýn dinî kanaatlerini

küfür olarak görüyordu. Kur’an’ýn literal olarak yorumlanmasýnýn kaçýnýlmaz

olarak tecsime veya antropomorfizme götürdüðünü iddia ediyordu. Bu tür

yorumlarý savunanlar kâfirdiler ve toplumdan uzaklaþtýrýlmalarý gerekirdi.42

Bu bakýþ açýsý hâkim hanedan olan Murâbýtlara karþý savaþý meþrulaþtýrdý.

Ýbn Haldûn’un da söylediði gibi, dinî bilgisi sayesinde Ýbn Tûmert, Mas-

mûde arasýndaki takipçilerini yönlendirebilmiþti. Zenâte’nin çölde daha kök-

lü bir topluluk ve bu nedenle savaþ gücü olarak daha çetin olmakla birlikte,

Masmûde’nin Ýbn Tûmert kumandasýnda sahip olduðu dinî çaðrýdan yoksun

bulunduðunu kaydetmektedir.43

Sonuç: Ýbn Haldûn Modelinin Günümüz Açýsýndan Deðerlendirilmesi

Günümüzde bu tür bir döngüsel mantýk mevcut olmamakla birlikte, Ýbn

Haldûn’un Ýslâmî uyanýþ teorisinden alýnabilecek genel dersler vardýr. Bunlar

aþaðýdaki þekilde ifade edilebilir:

1. Dinî uyanýþ, rejim deðiþikliði baðlamýnda, yani yeni bir yönetici sýnýf ortaya

çýktýðýnda meydana gelir ve dolayýsýyla baðlýlýklarýn yeni bir düzenleniþidir.

sulmanes de l’Afrique septentrionale, çev. Le Baron de Slane (Paris: Libraire Orientaliste
Paul Geuthner, 1968), II, 174.

40 Ýbn Haldûn, Târîhu Ýbn Haldûn, VI, 226, 228; Histoire des berbères, II, 164, 173. Ayrýca bk. Do-
minique Urvoy, “La Pensée d’Ibn Tumart”, Bulletin d’Etudes Orientales, 28 (1974), s. 19-44.

41 A. Bel, “Almohades”, The Encyclopaedia of Islam, I, 314.
42 Bel, “Almohades”, I, 315.
43 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 158; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 322.
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2. Dinî uyanýþ kabilecilik, sýnýf ve etnisitenin ötesine geçen bir tür üst asa-
biye olarak fonksiyon icra eder ve yine de onlarýn içinde mündemiçtir. Örne-
ðin, Ýslâmî bir asabiye bütün kabilelerin ötesine geçer; fakat ayný zamanda da
dine baðlý olan en güçlü kabilenin asabiyesine baðýmlýdýr. Karþýlýklý iliþki için-
deki asabiyelerle ilgili ayný mantýk, kabilevî olanýn haricindeki dayanýþma
formlarýna ve bunlarýn dinle iliþkilerine de uygulanabilir.

3. Dinî uyanýþ þeklindeki deðiþimin kaynaðý daha basit geçim þekilleri ile
lüksün daha az bulunduðu yaþam tarzlarýnýn karakterize ettiði toplumsal
gruplardan neþet eder.

4. Dinî uyanýþ, daha az kurumsallaþmýþ bir din temelli dayanýþma (asabiye)
ile kurumlar tarafýndan düzenlenen þehir merkezli dindarlýk arasýndaki çatýþ-
manýn bir neticesidir.44

5. Dinî coþku ile din temelli dayanýþma arasýnda müspet bir bað mevcuttur.

6. Dinî deneyim, ferdî ve psikolojik tezahürlerinin ötesinde, bir tür asabi-
yenin fonksiyonu olduðu ölçüde sosyolojik bir fenomen olarak anlaþýlabilir.
Spickard’ýn da belirttiði gibi, Ýbn Haldûn’un yaklaþýmý, fertler üzerine temel-
lendirilmemiþtir.45

“Taðyîrü’l-münker” kavramý geliþmemiþ olarak kalmýþtýr. Ýbn Haldûn mo-
delindeki bütün rejim deðiþikliði örneklerinin “taðyîrü’l-münker” olarak ad-
landýrýlamayacaðý görülecektir. Bizzat Ýbn Haldûn, Ýbn Tûmert’ten sitayiþkâr
ifadelerle bahsetmekle birlikte, biz alternatif bakýþ açýlarýný da dikkate alabiliriz.
Bu, yine de “tecdîd”, “gulüv” ve “ýslah” gibi kavramlar ýþýðýnda, Ýbn Hal-
dûn’un metinlerin daha yakýndan okunmasýna ihtiyaç duyacaktýr.

44 Ayrýca bk. J. V. Spickard, “Tribes and Cities: Towards and Islamic Sociology of Religion”, So-
cial Compass, 48/1 (2001), s. 109. Spickard’ýn çalýþmasý bu makalenin konusu ile ilgilidir;
ancak bir reform teorisinden ziyade, alternatif bir din sosyolojisini detaylandýrmakla meþgul
olmaktadýr.

45 Spickard, “Tribes and Cities”, s. 108.
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Günümüzde modern sosyal bilimlerin bakýþý genellikle pozitivisttir. Poziti-

vizm olgularýn bilimsel verideki gibi olduðunu kabul eden bir düþüncedir. Ona

karþý geliþen ve post-modern olarak adlandýrýlan düþünce ise aslýnda tepki olma-

nýn ötesinde bir anlama sahip deðildir. Pozitivist düþünce bilimi salt bir olgusal

gerçeklik düzeyine indirgemekte ve gerçekliði de fiziki gerçeklikle sýnýrlamakta-

dýr. Her ne kadar bunun tarihsel, toplumsal ve iktisadi temelleri olsa da biz bu
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makalede buna eðilmeyerek hakikat yitiminin ve pozitivist bilim anlayýþýnýn mo-

dern batýlý ve daha sonra da Müslüman toplumlarýn belleðinde, yaþayýþýnda ve

kendilik algýsýnda ne tür deðiþimlere yol açtýðýný ve buna metodolojik bir çýkýþ yo-

lu olarak Ýbn Haldûn’un ilmî uðraþýný ve onun umran teorisini inceleyeceðiz.

Modernite ve Modern Bilimler

Kökenleri Rönesansa kadar giden modernlik dünya tarihinde yeni bir dö-

nemi imlemektedir. Bu dönemde Avrupa’nýn güç iliþkilerinde yakaladýðý üstün

konum neticesinde yeni bir üretim biçimi, siyaset tarzý, toplum tasarýmý, ikti-

sadi düzen olarak modernlik ortaya çýkmýþtýr1. Bu þekilleniþ modernizm olarak

adlandýrýlan zihniyetin/dünya görüþünün ortaya çýkmasýna zemin hazýrlamýþ;

klasik bilim sistemindeki bazý temel önermeler yanlýþlanmýþ, ve böylece insan-

insan, insan-tanrý ve insan-doða iliþkileri dönüþmeye baþlamýþtýr. Modern bi-

reyde ve toplumda ortaya çýkan deðiþimlerin arka planýnda deðiþen hakikat al-

gýsý bulunmaktadýr. Bunu en güzel özetleyen ise modernizmin düþünsel kuru-

cularýndan biri olan Kant’ýn “Aydýnlanma nedir?” sorusuna verdiði yanýttýr:

“Aydýnlanma insanýn kendi suçu ile düþmüþ olduðu bir ergin olmama duru-

mundan kurtulmasýdýr. Bu ergin olamayýþ durumu ise, insanýn kendi aklýný bir

baþkasýnýn kýlavuzluðuna baþvurmaksýzýn kullanamayýþýdýr”2. Yani aklýný kul-

lanmama veya aklýný vesayet altýnda kullanma suçu. Böylece, aydýnlanma ile

artýk insanlýðýn çocukluk dönemi bitmiþ, ergenlik dönemi baþlamýþtýr. Bu ay-

dýnlanmacý söylem üçlü bir sacayaðý üzerinde durmaktadýr: (1) Ýlerleme fikrine

merkezi bir rol biçen bir tarih ve toplum anlayýþý; (2) akýl ve deneyle ulaþýlan

bir tek boyutlu hakikat anlayýþý; (3) hakikate ulaþma yetisine sahip ve tarihin

hâkim öznesi olan “rasyonel birey” anlayýþý.

Modern Batý’yý öncesi dönemden (Batýlý popüler bir deyimle “Karanlýk Or-

taçað”dan) ayýran olgu hiç þüphesiz din olgusudur. Hýristiyan bir bakýþtan

modern bir bakýþa geçilirken din ve onun belirlediði kurallar hayat içerisinde

farklý bir konuma oturtulmuþtur. Yani insan-tanrý-doða üçgeninde insan artýk

Hýristiyanlýkta kökleri Antik Roma düþüncesinden tevarüs edilen insan mer-

1 Ýsmail Coþkun, “Modernliðin Kaynaklarý: Rönesans Üzerine Bir Deðerlendirme”, Sosyoloji
Dergisi, 3. Dizi, sy. 6 (2003), s. 45-71; Marshal Berman, Katý Olan Herþey Buharlaþýyor:
Modernite Deneyimi (Ýstanbul: Ýletiþim Yayýnlarý, 2000); Norbert Elias, Uygarlaþma Süreci,
I-II (çev. Ender Ateþman, Ýstanbul: Ýletiþim Yayýnlarý, 2004).

2 Immaunel Kant, “Aydýnlanma Nedir Sorusuna Yanýt (1784)” (çev. Nejat Bozkurt), Toplum-
bilim, sy. 11 (Temmuz 2000), s. 17.
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kezci3 bakýþtan hareketle üçgenin tepesine konmuþ ve diðer ikisi ona göre ta-

nýmlanmýþtýr. Böylece dinin insan hayatýnda oynadýðý rolü artýk bilimsel bilgi

oynamaya baþlamýþtýr. Bilimsel bilginin uygulanýþýnda birçok kez eski dinsel

pratiklerin yapýlýþ tarzýnýn bulunduðunu keþfetmek ilk baþlarda þaþýrtýcý ola-

bilir. Ancak modern bilim dinin fonksiyonuna, bilim adamlarý da din adamla-

rýnýn oynadýðý role taliptirler. Bu aslýnda modern bilimin tanrýsýz bir dünya ta-

savvurunu oluþturan nasýl yeni bir pagan din olarak ortaya çýktýðýný görme-

mize yardýmcý olur4. Dinin hayat içerisinde ki meþruiyet kaynaðý olma duru-

mu modern toplumlarda bilim tarafýndan devralýnmýþtýr. Ahmet Kara’nýn be-

lirttiði gibi “Her soruyu cevaplayacaðýna, her düðümü çözeceðine ve en doð-

ruyu söyleyeceðine inanýlan yegane yol gösterici bir bilim, olsa olsa bir bilim

dini olabilirdi”5. Bu modern bilim mekanik bir þekilde geniþ bir zaman, geniþ

bir mekân ve sýnýrsýz mekanik tasarýmlarla kendini ifade ediyordu.

Fakat daha baþlangýcýndan beri modern fiziðin mekanik evren tasarýmýna

ve ondan yola çýkýlarak geliþtirilen toplum tasarýmýna karþý þüpheler mevcut-

tur. Son zamanlarda sosyal bilimler kökleri Nietzche ve Heidegger’e dayanan

modernlik eleþtirileri (post-modernizm) çerçevesinde topluma mühendisçe

müdahaleyle, kontrol ve disiplin arzusuyla ve toplumun bütünlüðünü parça-

lamakla suçlamaktadýr. Post-modern eleþtirilere asýl ruhunu veren þey, onun

gerçekliðe yaklaþýmý olmuþtur: Dayandýklarý kozmos, karmaþýk, anarþik, he-

terarþik ve belirsizdir. Daha önce gerçekliðin kontrolü ve yeniden tasarýmý gi-

bi olgularýn doðurduðu krize tepki olarak post-modernler gerçekliðin birebir

temsil edilemez olduðunu öne sürmektedirler. Post-modernlere göre gerçeklik

ile tekabüliyet olmadýðýndan, nesnellik prensibi geçerliliðini yitirmektedir.

Böylece, sosyal bilimlerde deðer yargýlarýndan baðýmsýzlýk da mümkün deðil-

dir. Post-modern bilimsel paradigma her þey mübah (anything goes) anlayý-

þýyla hakikate yer býrakmamaktadýr. Yani modernitenin hakikati denetleme

arzusu, post-modernite’de hakikati yok etmeye dönüþmektedir.

3 Hýristiyanlýkta tanrýlarýn insan þeklinde ikonlaþtýrýlmasý eski bir Roma inanýþýnýn yeniden
oluþmasý anlamýna gelmekle birlikte insan merkezci (antropocentrism) hakkýnda da önemli
ipuçlarý sunmaktadýr. Yani Hýristiyanlýk tanrýsýný insan þeklinde tasavvur eden ve ona birta-
kým insan özelliklerini atfeden bir din olarak insan merkezli (antropocentric) özellikleri
özünde taþýmaktadýr.

4 Christopher Dowson Aydýnlanma Çaðý’nýn kavramlarýnýn dinsel karakterini anlatmak için
olan Mably, Condillac, Morelly, Raynal ve Sieyes önemli temsilcilerinin çoðunun rahip ol-
duklarýný belirtmektedir. Christopher Dawson, Ýlerleme ve Din (Ýstanbul: Açýlým Kitap Yayýn,
2003), s. 176-177.

5 Ahmet Kara, Ýktisat Kuramýnda Pozitivizm ve Postmodernizm (Ankara: Vadi Yayýnlarý,
2001), s. 18.
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Sosyal Bilimlerdeki Arayýþlar: Medeniyete Dayalý Farklýlaþmanýn

Yansýmasý

Sosyal bilimler bir grup üyesi olan insanýn yaptýðý faaliyetleri kuþatan si-

yaset, sosyoloji, iktisat, tarih, coðrafya, pedegoji, hukuk gibi bilimlere verilen

addýr. “Sosyal bilimler” kavramý, bilindiði gibi modern Batý uygarlýðý içinde,

belli bir dönemde, belirli þartlarýn ürünü olarak ortaya çýkmýþtýr ve baþka me-

deniyetlerde “sosyal bilimler” yoktur. Sosyal bilimler baþlangýcýndan beri ta-

bii bilimlere bir özenti içerisindedir ve bu sebeple de pozitivisttir6. Ayný du-

rum sosyal bilimlerdeki týkanmaya bir çare aramak maksadýyla Wallerstein’in

baþkanlýðýnda toplanan Gulbenkian Komisyonu’nun “Sosyal Bilimleri Açýn”

isimli atölye çalýþmasýnýn raporunda da belirtilmektedir: “Sosyal bilimler mo-

dern dünyaya ait bir giriþimdir. Kökleri, onaltýncý yüzyýldan beri tam olgun-

luða eriþen, kuruluþunda onun da kendine düþeni yaptýðý ve parçasý olduðu

modern dünyada, gerçeklik hakkýnda, bir biçimde ampirik olarak doðrulanan

sistemli, dünyevi bilgi üretme çabasýna dayanýr.”7 Bu sosyal bilimleri besle-

yen bilimsel arka plan yukarýda bahsedilen modern, seküler arka plandýr.

Günümüzde Batý’daki bilimsel arayýþlarýn týkandýðý temel nokta da genel-

de yeni ve farklý bir ontolojik tasavvur olmaksýzýn epistemolojik deðiþimlerin

yapýlmasýdýr. Dünya görüþü olarak da adlandýrabileceðimiz sosyal bilimsel ze-

min deðiþtirilmeksizin bu sorunlarýn aþýlmasý mümkün deðildir. Zira sorunun

kaynaðý birinci kýsýmda açýklandýðý gibi sosyal bilimlere zemin teþkil eden

dünya görüþüdür8. Böylece yapýlan eleþtiriler saðlam bir zemine kavuþarak

alternatif sistemler önerememekte ve sonu gelmez bilgi tartýþmalarýndan so-

nuç/netice çýkmamaktadýr. Batý’da yapýlan en cesur öneriler üçüncü yol seçe-

nekleridir ki onlarýn da týkanmýþlýðý aþmasý mümkün deðildir. Yapýlmasý gere-

ken farklý varlýk tasavvurlarýna kapý aralamak olmalýdýr.

Recep Þentürk’ün belirttiði gibi farklý medeniyetlerin zihniyet dünyalarý

toplum problemleri karþýsýnda farklý tavýr alýþlara sahiptirler. Zira bir medeni-

yet içinde iþ gören ve “bilimsel” olan bilgiler baþka medeniyete aktarýldýðýn-

da dayanýlan ontolojik ve epistemolojik temeller sebebiyle “bilimselliðini” ve

6 Sosyal bilimler konusunda detaylý bir tartýþma için bk. Brian Fay, Çaðdaþ Sosyal Bilimler
Felsefesi Çokkültürlü Bir Yaklaþým (Ýstanbul: Ayrýntý Yayýnlarý, 2001).

7 Immanuel Wallerstein v.dðr., Sosyal Bilimleri Açýn (çev. Þirin Tekeli, Ýstanbul: Metis Yayýn-
larý, 2000), s. 12.

8 Dünya görüþü kavramýn muhtemel medeniyetsel uzanýmlarý için bk. Ahmet Davutoðlu,
“Medeniyetlerin Ben-Ýdrâki”, Divan, 2/3 (1997).
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açýklayýcýlýðýný yitirmektedir.9 Müslümanlarýn günümüz dünyasýnda karþýlaþ-

týklarý toplum problemleri karþýsýnda tavýr alabilmeleri için kendi medeniyet

birikimlerine baþvurmalarý ve kaynaklarýný yeni bir gözle yeniden okumalarý

gerekmektedir. Zira “tavýr alýþsal farklýlaþma, medeniyetsel farklýlaþma ile

baðlantýlýdýr; her medeniyetin toplum problemlerini açýklama ve düzenleme

konusunda takýndýðý tavýr, diðer medeniyetlerden farklýdýr.”10 Makâlemizin

konusu olan Ýbn Haldûn bu çerçevede en sýk ziyaret edilecek ilim adamlarýn-

dan birisidir. Fakat bu medeniyet birikiminin deðerlendirilmesinin ve yeniden

kurulmasýnýn önündeki temel engel de yine Ýslam dünyasýndaki ilim adamla-

rýnýn bu birikimin farkýnda olamamalarý ve batýlý bir bakýþla incelemeleridir.

Bunu aþmak için Ýslam ilim geleneðinin bütüncül olarak tevarüs edilmesi ge-

rekmektedir. Bu tevarüsün sorunsuz bir þekilde gerçekleþebilmesi için bir son-

raki bölümde daha detaylý olarak anlatýlan Ýslam dünyasýnda tecrübe edilen

batýlýlaþma travmasýnýn etkilerinin anlaþýlmasý ve aþýlmasý gerekir.

Ýslam Dünyasýnda Ýlmî Kopuþ: Batýlý Bilginin Yayýlmasý ya da

Bilginin Batýlýlaþtýrýlmasý

Modern Batý düþüncesinin siyasal, ekonomik, askeri ve kültürel baskýnlý-

ðýndan dolayý geliþtirdiði ‘geçerli tek bir epistemolojinin var olduðu yanýlsa-

masý’ diðer imkânlarý dýþlayýcý bir durum ve anlayýþ geliþtirmektedir. Modern

bilimin doðurduðu deðiþimler sadece bazý insanlarýn veya bir uygarlýðýn tanrý

ve doða ile olan iliþkilerini bozmakla kalmamýþ onun yaratýcý yýkýmý batýlý bir

kaynaktan tüm dünyaya her düzeyde sömürgecilik, denetim, otorite olarak

yansýmýþtýr. Tanrý ile baðýný koparmýþ, meþruiyeti kendinden menkul, ilahi

olaný reddeden bu medeniyetin elde ettiði güç diðer medeniyetlerin yýkýmý ve

yok oluþuna sebebiyet vermiþtir.

Korkut Tuna’nýn belirttiði gibi Batý dýþý toplumlar “þöyle veya böyle dün-

yadaki iliþkilerin birörnekleþtiði, adeta tek kalýba döküldüðü bir sýrada; ma-

sum gibi gözüken bilgi ve teknoloji meselesinin arkasýndan geleni gözden

9 Recep Þentürk, Ýslam Dünyasýnda Modernleþme ve Toplumbilim (Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk,
1996), s. 33-34.

10 Þentürk’e göre bu farklýlaþmayý ortaya çýkaran noktalar þunlardýr: (1) felsefi/teorik altyapý-
lar (paradigma): ontoloji, epistemoloji, metodoloji; (2) Sosyal entelektüel açýdan bilimsel-
lik/geçerlilik kazanmasý; (3) Bilginin kendi içinde örgütleniþi; (4) Sosyal hayatla iliþkisi; (5)
Deðiþme ve süreklilik göstermesi; (6) Ýlgi-yoðun alan farklýlaþmasý. Þentürk, Ýslam Dünya-
sýnda Modernleþme ve Toplumbilim, 41.
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kaçýrdýðý için, anlayamadýðý ve istediði gibi yönlendiremediði toplum içi ve

toplumlar arasý iliþkiler içinde” bocalayýp durmaktadýr.11 Yine Tuna’nýn ifade-

sine bakarak þunu gözden kaçýrmamýz gerekmektedir: “Dünya egemenliðini

elinde tutan ve bunu saðlayan iliþkileri denetleyen Batý’nýn, bu iliþkileri ve

saðladýðý nimetleri paylaþmazken, bunu saðladýðý kabul edilen bilgiyi kitlesel-

leþtirmek istemesi, çeliþkili bir durum ortaya koymaktadýr.”12 Zira bilginin ve

bu bilginin elde edilme yollarýnýn kitleselleþmesi ile bir egemenlik elde edil-

mektedir. Bu noktadan Ýlhan Kutluer’in dile getirdiði gibi bilimsel dünya gö-

rüþünün özellikle modern dünyada modern bilimsel metod ve argümanlarla

kendilerine bir yer açmaya çalýþan Müslümanlarý egemenlik altýna aldýðý söy-

lenebilir.13 “Bu süreçte bilimsel olarak görülüp alýnanlar hususunda herhan-

gi bir sakýnca görülmemesi de bilginin batýlý karakterinin göz ardý edilmesine

yol açmýþtýr. Böylece farklý düzeylerde deðerleri deðiþtiren ve batýlý bakýþý em-

poze eden bir tavýr olarak ithal bilginin istilasýna uðrayan toplumlar zamanla

nasýl bir tehlikeyle karþý karþýya kaldýklarýnýn daha fazla farkýna varabilmiþ-

lerdir.”14

Bugün Müslüman bilim adamlarý iki tip bilgiye sahiptirler: Ýþlevsel ve iþ-

levsel olmayan. Sahip olduklarý iþlevsel bilgi Batý tipi bilim sisteminin bilgisi-

dir. Bu bilgi ya doðrudan Batý kurumlarýnda ya da kendi ülkelerindeki Batýcý

kurumlarda edinilen basit, pratik bir bilim modeli üstüne temellenmiþtir.15

“Müslüman bilginlerin sahip olduklarý iþlevsel olmayan bilgi türü ise Ýslamî

deðerlerle ilgilidir. ... [O]nlar Batý bilim sisteminin ve felsefi-sosyolojik dünya

görüþünün bir parçasýdýr. Bu bütüncül sistem onlarýn bilim ve teknolojiyle Ýs-

lamî deðerleri bütünleyecek bir baþka bilim modeli fikrini kavrayamamalarýna

neden olmaktadýr.”16 Batýlýlaþma sürecinde ya modern dünyaya uyulmasý ge-

rektiði ya da dünyada bir yerimizin olmayacaðý anlayýþý o kadar kesin ve tar-

týþýlmaz bir durum yaratmýþtýr ki kimse katýlmak istenilen dünyayý –katýlamama

veya bu çabalardaki baþarýsýzlýklar açýsýndan– eleþtirmeye yanaþmadýðý gibi

bütün eksiklik ve baþarýsýzlýklarýn kendilerinden kaynaklandýðý, çabalarýnýn

veya bu iþi yürüten kadrolarýn yetersiz olduðu kabul edilmektedir.

11 Korkut Tuna, Batýlý Bilginin Eleþtirisi Üzerine (Ýstanbul: ÝÜ Edebiyat Fakültesi Basýmevi,
1993), s. 82.

12 Tuna, Batýlý Bilginin Eleþtirisi Üzerine, s. 85.
13 Ýlhan Kutluer, “Bilimsellik” Üzerine (Ýstanbul: Beyan Yayýnlarý, 1983).
14 Tuna, Batýlý Bilginin Eleþtirisi Üzerine, s. 7.
15 Tuna, Batýlý Bilginin Eleþtirisi Üzerine, s. 81.
16 Tuna, Batýlý Bilginin Eleþtirisi Üzerine, s. 82-83.
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Bu süreçte en çok rastlanan olgulardan birisi de geçmiþe dönük bir çaba

olarak geleneksel klasik eserlerin cari söylemin ve bilimsel anlayýþýn ýþýðýnda

yabancý bir gözle deðerlendirilip bir sistem haline sokulmak istenmesidir.

Böylece sadece bu gün deðil geçmiþ dahi müstemlekeleþtirilmekte ve bu kla-

siklere yaslanarak gerçekleþtirilebilecek farklý alternatifler sunma olanaklarý

da elden çýkmaktadýr. Bunun çözümü ancak toplumlarýn kendi geçmiþleri ile

saðlam bir bað kurarak miraslarýna sahip çýkmalarý ile mümkündür. Böylece

Batý dýþý toplumlar aslýnda batýlý bilimlerdeki parçalanmýþ hakikat anlayýþýný

aþabilecek bir birikime sahip olabilirler. “Sosyal ve bilimsel batýlýlaþma süreci-

nin ilim dünyamýzda yarattýðý buhraný aþabilmek öncelikle sözkonusu süreci

anlamamýzý, sebep ve etkilerini araþtýrmamýzý gerektirmektedir.”17 Gelinen bu

nokta kendine has yöntemlerle, farklý kaynaklarýndan beslenmiþ yeni bir bi-

limsel anlayýþýn oluþturulmasý mecburiyetini gündeme getirmektedir. Böylece

bu gün karþýmýzda duran sorun sadece bilimin nasýl üretileceði sorunu deðil

ayný zamanda farklý medeniyetlerin bir medeniyet olarak ayakta kalmasýný ve

kendisini yeniden üretebilmesini saðlayacak bilginin üretimidir.

Anakronik Yanýlgýlar ve Modern Ýbn Haldûn Okumalarý

Bu noktada Ýbn Haldûn’u ve onun içinde bulunduðu düþünsel çerçeveyi

kendi orijinal anlam kümesi içerisinde anlamlandýrmak son derece önemlidir.

Zira günümüzde yaþanan en büyük sorunlardan biri de yukarýda belirtildiði

üzere modern bilgi anlayýþý temellendirilirken, bunun dýþýnda kalan baþarýla-

rýn ancak modern bilgiye katkýsý açýsýndan bir yere oturtulmasý veya esas sü-

reç içinde dekoratif bir unsur olarak gösterilmesidir. Günümüzdeki egemenlik

iliþkilerine baðlý olarak önce modern bilgi dýþýndaki bilgiler aþamalandýrýlarak

ve/veya belli özelliklerinin altýný çizilerek modernite ile taçlanan bir doðrultu

oluþturmaktadýr. Böylelikle modernite öncesi Batý dýþý baþarýlar zikredilerek

genel tarihi çerçevede bütünlük ve yansýzlýk saðlanmýþ gibi görünse de aslýn-

da bu baþarýlar Batý’yý Batý yapan geliþmenin malzemesi durumuna getiril-

mektedir. Hentsch’in dile getirdiði gibi doðunun bilimleri ve bilimsel buluþla-

rýnýn modern bilimsel sistem içerisinde hammadde gibi kullanýlmasý söz ko-

nusudur.18

17 Þentürk, Ýslam Dünyasýnda Modernleþme ve Toplumbilim, s. 21.
18 Thierry Hentsch, “Ötekinin Kullanýmý”, 75. Yýlýnda Türkiye’de Sosyoloji (der. Ýsmail Coþ-

kun, Ýstanbul: Baðlam Yayýncýlýk, 1991).
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Entelektüel camia Ýbn Haldûn ismine neredeyse hane halký mesabesinde

yakýnlýk kesbetmiþtir. Çeþitli vesilelerle sosyologlar, iktisatçýlar, tarih felsefeci-

leri, benzer þekilde liberaller, Marksistler, Arap milliyetçileri ve faþistler Ýbn

Haldûn’un kendilerinin olduðunu iddia etmiþlerdir.”19 Ýbn Haldûn hakkýnda

karþýlaþtýrmalý çalýþmalar yapmak bir gelenek halini almýþ ya da baþka bir ifa-

deyle gelenekteki yerini almýþtýr. Onun fikirleri Batý’nýn önde gelen entelektü-

ellerinin fikirleriyle karþýlaþtýrýlmýþ ve ilmi çalýþmalarý batýlý bilimlerle iliþkilen-

dirilmeye çalýþýlmýþtýr. Yves Lacoste’a göre bunun altýnda yatan pratik sebep

þudur: “Mukaddime’nin 19. yüzyýlda yeniden keþif ve çevirisi, Batý Avru-

pa’da sosyoloji ve tarih biliminin yükseliþiyle ayný zamana denk gelmiþtir.

Pek çok yazar, Ýbn Haldûn’un çalýþmasýyla kendi uðraþýlarý arasýndaki ben-

zerliklere þaþýrýp hayretler içerisinde kalmýþ ve bu yüzden, Maðripli tarihçinin

eseriyle modern sosyolog ve tarihçilerin çalýþmalarýný karþýlaþtýrmaya yönel-

miþlerdir.”20 Gerçekte böyle karþýlaþtýrmalar, Mukaddime’deki fikir, model ve

teorilerin anlaþýlmasýna farklý boyutlar katmýþtýr. Ancak bu karþýlaþtýrmalar

birtakým imkânlar yanýnda bazý sorunlarý da beraberinde getirmiþtir. Bu so-

runlarýn en önemlisi Ýbn Haldûn’u bugünün gündemi içerisine yerleþtiren

anakronik okuma biçimidir. Takip eden paragraflarda tipik olmasý bakýmýndan

bazý örnekler incelenecektir.

Çok az düþünür Ýbn Haldûn’u modernleþtirmede Zeki Velidi Togan kadar

ileri gidebilmiþtir. Togan’a göre Ýbn Haldûn döngüsel tarih felsefesini kurarak

Ýtalyan Filozofu Vico, Alman ekspiresyonist Oswald Spengler ve Ýngiliz Arnold

Toynbee’nin mübeþþiridir. Ayrýca ona göre Ýbn Haldûn coðrafi amillerin millet

hayatýndaki etkisini vurgulayarak Montesquieu’nun; ve toplumlarýn yaþamýn-

daki deðiþimlerin yasalarýna eðildiði için de sosyoloji ilminin kurucusu kabul

edilen August Comte’un da selefidir. Dahasý Togan’a göre Ýbn Haldûn, “top-

lumlarýn inkiþafýnda iktisadi amillerin baþlýca müessir olduðunu ileri sürerek

muasýr materyalist nazariyenin de mübeþþiri olmuþtur.”21 Benzer þekilde To-

gan, Ýbn Haldûn’un bir asabiyetin mülke ulaþabilmesi için kaynaðýný dinden

almak zorunda olmadýðýna dair fikrini hakkýyla okuyamamýþ ve onu “dindar

bir müslüman olduðu halde, dünyayý dinden ayýrmayý bilmiþ” seküler bir mü-

verrih olarak tanýtmýþ ve Ýbn Haldûn’a kendi gününün meselelerinde sözcülük

19 Aziz al-Azmeh, Ibn Khaldun in Modern Scholarship: A Study in Orientalism (London:
Third World Center for Research and Publishing, 1981), V.

20 Yves Lacoste, The Birth of History and the Past of the Third World (London: Verso Editi-
ons, 1984), s. 135.

21 A. Zeki Velidî Togan, Tarihte Usûl (Ýstanbul: Enderun Kitabevi, 1985), s. 161-162.
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yapma iþlevini yüklemiþtir. Bu vecd halini andýran hayranlýk her ne kadar iyi
niyetin bir sonucu olarak Ýbn Haldûn’u taltif etmek amacýyla söylense de as-
lýnda onu ait olduðu kültür ve medeniyet baðlamýndan koparmaktadýr.

Ne büyük çeliþkidir ki, bu yaklaþým ondan kurtulmaya çalýþanlarý dahi içi-
ne çekebilmiþtir. Örneðin Ümit Hassan, Ýbn Haldûn literatüründeki bu çeliþik
durumu anlamaya çalýþmýþ ve temel sorun olarak Mukaddime’nin bir bütün
olarak ele alýnmamasýný tespit etmiþtir. Ancak, kendisi “Birikim (accumulation)
bilimi olmaktan çýkarýlarak bir bölümleme-tasnif (classification) bilimi henüz
olamadýðý bir çaðda özel olarak tarihi, genel olarak ‘bilim’i teolojiden kurtarma
yolunda temel bir aþamayý gerçekleþtiren Ýbn Haldûn’a günümüz tarihçisi
‘Tarih biliminin gerçek kurucusu’ diye bakacaktýr”22 derken Ýbn Haldûn’un
teoloji ve bilim arasýnda bir ayrým yaptýðýný düþünerek eleþtirdiði durumla
malül olmuþ ve literatürde eksikliðini vurguladýðý bütünselliðe ne kadar ihtiyaç
olduðunu bizzat göstermiþtir.

Ýbn Haldûn’un anakronik bir þekilde yanlýþ anlamlandýrýldýðý en önemli
nokta da onun dinle kurmuþ olduðu iliþkinin yorumlanmasýdýr. Ýbn Hal-
dûn’un ilmi görüþünün dinle iliþkisine dair Ziyaeddin Fahri Fýndýkoðlu or-
yantalist literatüre hâkim iki görüþ olduðunu beyan eder. Birinci görüþe göre,
Ýbn Haldûn’un ele aldýðý her ictimai mesele Kur’an’daki ayetlerin hikmetle-
riyle dolayýsýyla tanrý iradesiyle baðlantýlýdýr. Ýkinci görüþe göre ise, Ýbn
Haldûn samimi bir müslüman terbiyesinin ona verdiði bir üslup ile âlemde
olup biten olaylarý gözleme dayalý olarak rasyonalist, realist bir þekilde yo-
rumlamýþtýr. Bunu yaparken de konu ile ilgili Kur’an ayetlerini gerek tepki
çekmemek gerekse kendini fikirlerini meþrulaþtýrmak adýna bir araç olarak
kullanmýþtýr.23 Fýndýkoðlu birinci görüþün temsilcileri olarak H.A.R. Gibb ve
G. Richter’i; ikinci görüþün temsilcileri olarak ise Gumplovicz ve A. Von Kre-
mer’i gösterir.

Bu historiyografik ayrým genel hatlarýyla geçerliliðini hâlâ korumaktadýr.
Örneðin birinci kategoriye dahil edilebilecek olan Bruce Lawrence’a göre, Ýbn
Haldûn agnostik bir rölativisttir. Þöyle der Lawrence: “Ýnanç, sürekli surette
ve gerekli olarak Ýslamî dünya görüþünün cüzlerine dayandýðýndan, ister
müslüman isterse gayri müslim olsun teolojik bir pozitivist nazarýnda Ýbn

22 Ümit Hassan, Ýbn Haldûn’un Metodu ve Siyaset Teorisi (Ýstanbul: Toplumsal Dönüþüm Ya-
yýnlarý, 1998), s. 20.

23 Ziyaeddin Fahri Fýndýkoðlu, Ýbn Haldûn’da Tarih Telakkisi ve Metot Nazariyesi (Ýstanbul:
Üçler Basýmevi, 1951), s. 69-71.
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Haldûn, Ýslam’ý birçok tarihi modaliteden biri olarak mükerrer deðiþimlerin

döngüsel þablonunda yeniden inþa eden agnostik bir rölativisttir.”24 Dahasý

Lawrence, onu Ýslamî bir pozitivist olarak vasýflandýrmýþtýr. Ýbn Haldûn’un Ýs-

lam algýsý Mu‘tezile çizgisine yakýn ve rasyoneldir. “Ýbn Haldûn’a göre Ýslam,

rasyonel bir ilahi planýn tarihî eklemleniþidir; öyle ki, gözleri olup görenler ve

vahyedilmiþ olaný sabýrla inceleyenler tarafýndan anlaþýlabilir.”25 Benzer bir

þekilde, ama Ýslamî terminolojiyle daha uyumlu bir üslup içinde Zeki Velidi

Togan, Ýslam’ýn hâkim mezheplerini referans göstererek “Her þey Allah tara-

fýndan vucûda geliyorsa da, Allah herþeyi muayyen bir kanuna göre yapma

adetini icad etmiþtir. Bu, onun kendi iradesinin neticesi ise de, Allah o adeti

kolay kolay terk etmiyor”26 demiþ ve kutsal öðretinin tarihteki sebep-sonuç

iliþkisini anlayabilmek adýna geniþ imkânlar açtýðýný vurgulamýþtýr. Bu görüþ-

lerden ikincisini destekleyen Fuat Baali “Ýbn Haldûn Tanrý’ya, tüm tarihin

akýþýný tayin eden açýklayýcý bir prensip olarak baþvurmamýþtýr”27 demekte-

dir. Baali’ye göre Ýbn Haldûn samimi bir Müslümandýr, ancak dini inancýnýn

ilmi çalýþmalarý üzerinde belirleyici bir etkisi olmamýþtýr. Dahasý “Ýbn Haldûn,

Kur’an’ý bir malumat kaynaðý olarak görmüþ, farklý farklý ayetleri her bölü-

mün sonuna salt ritüel bir amaç güderek koymuþtur. Bu ise zamanýn yazým

geleneðini taklitten baþka birþey deðildir.”28 Zeki Velidi Togan29 ise yelpaze-

yi biraz daha geniþleterek, “El-Birûnî, Ýbn Miskeveyh, Þems Ýci ve Ýbn Haldûn

gibi âlimler için din asla esas faktör deðildir. Onlar için din, daha ziyade ma-

neviyattan ibarettir” demiþtir.30 Özellikle Ýbn Haldûn içinse “dindar bir müs-

lüman olduðu halde, dünyayý dinden ayýrmayý bilmiþ” ifadesini kullanmýþtýr.31

Bu iki görüþ de oryantalist bakýþ açýsýnýn ürünüdür. Ancak birinci görüþün

metod itibariyle, Ýbn Haldûn’un tarihi olaylar arasýndaki sebep sonuç iliþkisini

onun Ýslam’ý yorumlama þekliyle paralellik kurarak açýklamasý önemlidir. Ýd-

dialarýnýn muhtemel uzanýmlarý bir yana, Muhsin Mahdi “Ýslam tarih düþün-

24 Bruce B. Lawrence, “Introduction: Ibn Khaldun and Islamic Ideology”, Ibn Khaldun and Is-
lamic Ideology (Leiden: E. J. Brill, 1984), s. 8.

25 Lawrence, “Introduction”, s. 8.
26 Togan, Tarihte Usûl, s. 145-146.
27 Fuad Baali, Society, State and Urbanism: Ibn Khaldun’s Socialogical Thought (New

York: State University of New York Press, 1988), s. 16.
28 Baali, Society, State and Urbanism, s. 21.
29 Togan’ýn her iki kategoride gösterilmesi bir çeliþki deðildir. Bu zamanýn alimlerinin kafa ka-

rýþýklýðýný gösteren çeliþkili bir örnektir. Biz her iki fikri de burada verekek durumu ironik bir
dil ile göstermek istedik.

30 Togan, Tarihte Usûl, s. 137.
31 Togan, Tarihte Usûl, s. 163.
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cesinin Ýslam felsefesiyle paralel geliþtiðini...”32 iddia ederek bu hususu vur-

gulamýþtýr. Zaten Fýndýkoðlu da, Ýbn Haldûn’un sosyal hadiseler ve ilahi ira-

de arasýnda kurduðu iliþki göz önünde bulundurulduðunda “onun, hakkýnda

modern metedoloji doktrinleri zaviyesinden verilecek hükümlere tesir edece-

ðini söyliyerek”33 önemli bir uyarý yapmýþtýr. Fýndýkoðlu’na göre, Ýbn Haldûn’un

toplum ve tarih görüþü Ýslam din ve medeniyeti çerçevesi içindedir.34

Ýbn Haldûn’u kimi zaman övmek kimi zaman ise fikirlerinin boyutlarýný

kavrayabilmek adýna yapýlan karþýlaþtýrma ve eklemlendirmeler genellikle

onu sosyal bilimlerin ve modern birçok akýmýn babasý olarak tavsif ederek bi-

tirilmiþtir. Literatürdeki bu nostaljik, yarý romantik ve reaksiyoner eðilimden

rahatsýz olan Franz Rosenthal bu durumu Mukaddime çevirisinde yazdýðý

incelemede “öncü sendromu” (forerunner syndrome) olarak adlandýrmýþtýr.35

Gerçekten de bir sendrom haline dönüþen bu tür yaklaþýmlar son zamanlar-

da Ýbn Haldûn üzerine yazan birçok yazarýn da eleþtirdiði bir husus olmuþtur.

Sosyal bilimcileri böylesi bir yaklaþýma iten sebepleri anlamak günümüz

araþtýrmacýsý açýsýndan Ýbn Haldûn’u anlamak ve mesajýný bütünsel ve sahih

olarak kavramak için son derece önemlidir. Gerçekten de, literatürdeki çaba-

lar Mukaddime’yi bütünsel olarak anlamlandýrabilecek bir yaklaþýmdan

mahrumdur. Azmeh’e göre her ne kadar Ýbn Haldûn literatürü birbiriyle çeliþir

þekilde kompartýmanlara ayrýlabilecek olsa da, aslýnda tüm bu çalýþmalarýn

oryantalizm36 gibi ortak bir noktasý vardýr ve bu yüzden Ýbn Haldûn’u anla-

yamazlar.37 Doðunun deðerlerini ancak batýlý bir ölçüye tahvil ederek ifade-

lendirmeye sebep olan oryantalist bakýþ sadece ecnebilere özgü deðil kendi fikir

dünyasýna yabancýlaþmýþ yerli düþünürleri de kapsamaktadýr.

32 Muhsin Mahdi, Philosophy of History: A Study in the Philosophic Foundation of the Sci-
ence of Culture (Chicago: The University of Chicago Press, 1964), s. 137.

33 Fýndýkoðlu, Ýbn Haldûn’da Tarih Telakkisi ve Metot Nazariyesi, s. 69.
34 Fýndýkoðlu, Ýbn Haldûn’da Tarih Telakkisi ve Metot Nazariyesi, s. 67.
35 Franz Rosenthal, “Ibn Khaldun in His Time” (ed. Bruce Lawrence, Ibn Khaldun and Isla-

mic Ideology (Leiden: E. J. Brill, 1984), s. 14-15.
36 Edward Said’in çýðýr açýcý “Oryantalizm” çalýþmasýnda söylediði gibi oryantalizm jeopolitik

bir duyarlýlýðýn estetik, akademik, ekonomik, sosyolojik, tarihsel ve filolojik metinlere daðý-
týlmasýdýr. Oryantalizm sadece temel coðrafî bir ayrýmýn üstünde düþünmek deðil, akademik
buluþlar, filolojik yeniden inþalar, psikolojik çözümlemeler, doða ve sosyoloji tanýmlamalarý
aracýlýðýyla gerek yarattýðý gerekse sürdürdüðü tam bir çýkarlar kümesinin üzerinde durmak-
týr. Oryantalizm siyasal, entelektüel, kültürel ve ahlakî iktidarla karþýlýklý etkileþim içinde bi-
çimlenen bir söylemdir. Edward Said, Orientalism (New York: Vintage Books, 1979), s. 12.

37 Azmeh, Ibn Khaldun in Modern Scholarship, s. vi-vii.
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Ýbn Haldûn ve Mukaddime örneðinde “gizli ve içselleþtirilmiþ oryanta-

list” bakýþ açýsý38, eseri ait olduðu otantik kültür-medeniyet baðlamýnýn dýþýna
çýkarmýþ ve sosyal bilimlerin inceleme nesnesi haline getirmiþtir. Dolayýsýyla
sosyal bilimler metoduna tabi tutularak yapýlan çalýþmalarýn ortaya çýkardýðý
devasa literatür bize Mukaddime’nin sorunlu bir okumasýný vermektedir. Bu-
radaki en büyük problem Ýbn Haldûn çalýþmalarýnýn batýlý sosyal bilimlerin in-
sana iliþkin anlama ve anlamlandýrma çabalarýnda girdiði bir çýkmaza denk
gelmesidir. Çünkü, sosyal bilimler disiplinlerinin zaman içerisinde birbirine re-
ferans vermeyen kompartýmanlara ayrýlarak her birinin kendine özgü bir ger-
çeklik alaný üretmesi, ele alýnan konularýn parçalara ayrýlmasýna ve bu ne-
denle bütünsel bakýþýn yakalanamamasýna sebep olmuþtur. Netice itibariyle
oryantalist bir çaba olarak Ýbn Haldûn’u sosyal bilimler içinde anlamak on-
daki bilginin bütünsel boyutunu kavrayabilmekten bizi mahrum býrakmýþ
hatta ironik bir þekilde Ýbn Haldûn modern disiplinlerin öncüsü ilan edilerek
sosyal bilimlerin geriye dönük hem mutlaklaþtýrýlmasý hem de meþrulaþtýrýl-
masýnda bir araç olarak kullanýlmýþtýr. Halbuki, modern disiplinlerle birçok
benzerliklerin yaný sýra Ýbn Haldûn’un teori ve modellerinde Ýslam medeniye-
tine özgü muhteva ve üslubu da görebilmekteyiz.39 Dahasý onun fikirlerinin
tümünün etrafýnda döndüðü genel bir mantýktan bahsedebiliriz.

Kanaatimizce Azmeh bu bakýþýn sebeplerinin biri olan anakronik okuma
problematiðini doðru olarak tesbit etmiþtir. Bu tesbit iki katmanlý olarak ince-
lenmelidir. Bu katmanlardan biri sosyo-psikolojik yaklaþým ve diðeri de kül-
tür-medeniyet katmanýdýr. Bunlardan birincisi modern sosyal bilimleri sorgu-
lanamaz bir biçimde insan aklýnýn ulaþabileceði ve bilginin nihai formlarýnýn
üretilebileceði mütekamil araçlar olarak kabul etmenin; ikincisi ise, sýnýrsýz
spekülasyon imkâný tanýyan entellektüel ve teorik çalýþmalarýn muhtemel bir
paradigmalar arasý uyuþmazlýk ihtimalini göz ardý etmesinin sonuçlarý olarak
tarif edilebilir. Her iki katmaný da besleyen toplumsal ve entelektüel arka plan
batýda oluþan sosyal bilimler karþýsýnda duyulan komplekstir. Bu kompleks ile
Ýslam dünyasýndan araþtýrmacýlar Ýbn Haldûn’u çoðunlukla Montesquieu,
Comte ve Machiavelli gibi pek çok düþünürle karþýlaþtýrmýþ ve genellikle onun

38 Hasan Bülent Kahraman buradan hareketle oryantalizmin sadece dýþarýdan gelen bir þey ol-
madýðýný, batýlý bir oryantalizme maruz kalmasa da bazý toplumlarda modernleþme, batýlý-
laþma sürecinde iç toplumsal dinamiklerin oluþturup hazýrladýðý örtülü oryantalizmlerin de
mevcut olduðunu söylemektedir. Hasan Bülent Kahraman, “Ýçselleþtirilmiþ, Açýk ve Gizli Or-
yantalizm ve Kemalizm”, Doðu – Batý Düþünce Dergisi, sy. 20 (2002), s. 153-181.

39 Neþet Toku, Ýlm-i Umran: Ýbni Haldun’da Toplumbilimsel Düþünce (Ýstanbul: Beyan Ya-
yýnlarý, 1999), s. 16.
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Mukaddime’de ortaya koyduðu model ve teoriler bakýmýndan karþýlaþtýrýlan

diðer düþünürlerin öncüsü ya da onlardan üstün olduðu vurgulanmýþtýr. Elbet-

teki Sosyolojinin öncü isimlerine göre Ýbn Haldûn’un bir çok þeyi daha erken

bir zamanda söylemiþ olduðunu belirtmek tek baþýna sorunlu bir yaklaþým

deðildir. Ancak bunun “ondan bizde de var” türü bir kompleksle ve Ýbn Hal-

dûn’un düþünsel bütünlüðünü parçalayacak biçimde parçacý yaklaþýmlarla

gerçekleþmesi sorunludur.

Bu sýralanan örnekler ve durumlar meseleye sosyal bilim perspektifiyle

bakmanýn bilim adamlarýný nasýl bocalattýðýný ve içinden çýkýlmaz hallere sü-

rüklediðini göstermesi açýsýndan önemlidir. Tarih ve toplumla baðlarý koparan

bu yabancýlaþmayý bizzat Ýbn Haldûn okumalarý ve deðerlendirmeleri üzerin-

den göstermek meselenin vahametini anlamak açýsýndan hayatidir. Hâlbuki

tarih, toplum ve gelenek ancak kendi bütüncüllüðü içerisinde deðerlendirilirse

anlamlý sonuçlar ve çýkýþ yollarý sunabilir. Bugün batýda bilimsel sahada ha-

kikat parçalanmasýndan kaynaklanan büyük bir sýkýntý yaþanýrken; özellikle

sosyal bilimler sahasýnda bunu aþmak üzere çeþitli arayýþlar ve sorgulamalar

gittikçe artan boyut ve derinlikte ortaya çýkarken bu modasý geçmiþ teorilere

klasikleri yamamak büyük bir açýlým imkânýný kaçýrmak olacaktýr. Elbette ki

klasiklere bu güne yol göstersinler diye, bu günün sorularý ve sorunlarý çer-

çevesinde baþvurulur. Ama klasiðin bir bütüncüllüðü olduðu göz ardý edilirse

sadece bulunan cevaplar klasiklere onaylatýlmýþ olur. Ýbn Haldûn ve Mukad-

dime baðlamýnda ona farklý bir gözle bakmayý denemek ve bu gün sosyal bi-

limler sahasýnda yaþanan krize ne tür bir çözüm bulunabileceðini onun um-

ran ilminden hareketle analiz etmek faydalý olabilir.

Ýbn Haldûn’un Ýlim Anlayýþý ve Umran Teorisi

Ýbn Haldûn’un en çarpýcý yönü toplumsal deðiþmenin dinamiklerini açýklar-

ken aklî deliller getirmesi, efsanevi hikâyelere itibar etmemesi ve maddi dünya-

nýn tabiatýna ait þartlara çokça itibar etmesidir. Ancak literatüre hâkim pozitivist

ve seküler Ýbn Haldûn okumasý, Umran Ýlminin insan iradesiyle þekillenen bo-

yutuna yoðunlaþmýþ ve böylelikle Ýbn Haldûn’un Ýslam düþüncesindeki tevhid

inancýný bu yeni ilme nasýl esas yaptýðýný göz ardý etmiþtir. Halbuki tevhid inancý

metinde bazen içkin halde bulunurken bazen de doðrudan vurgulanmýþtýr. Ýbn

Haldûn’un ilim anlayýþý, bütüncül bir kâinat algýsý, tarih düþüncesi ve toplum

metafiziði üzerinde yükselmektedir. Bu üç unsur Ýbn Haldûn’un Umran ilmi’nde
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sistematize edilmektedir. Bu ilmi oluþturan üç unsurun müþterek deðer noktasý

ise Ýslam düþünce geleneðindeki tevhid prensibidir.

Umran kelimesi “a-m-r” fiilinden müþtak bir isim olup bu fiil birinci, ikin-

ci ve dördüncü bablarýnýn her birinden türeyebilir. Mastarlarý “amâr, amârât,

amr ve ûmr” þeklindedir. Uzun zaman yaþamak ve kalmak, çok zaman ya-

þamak, ev yapmak, bina etmek, imar etmek gibi manalara gelir. Ýsim olarak

“imâra” ve “amâra” kelimeleri kabile veya ondan daha küçük boy manasýnda-

dýr.40 Kendine özgü mevzuu ve prensipleri olan Umran Ýlmi’nin genel konusu

insan ictimaýdýr. Özel konusu ise bedevî ve hadarî umrandýr. Baþka deyiþle;

“umran’a arýz olan vahþilik, ehlileþme, asabiyetler, insanlarýn yekdiðerine ga-

lip olma yollarý gibi haller ve bundan meydana gelen mülk, hanedanlýklar,

bunlarýn mertebeleri, kazanma, geçinme, ilimler ve sanatlar gibi insanlarýn iþ

ve çalýþmalarýyla edinmiþ olduklarý meslekler ve bu gibi þeylerden olmak üze-

re tabiatý icabý umrandan doðan diðer ahvaldir.”41 Ýbn Haldûn’dan önceki fi-

lozoflar umran ilmine mevzuu itibariyle yaklaþmýþlar, ancak onu müstakil bir

ilim olarak tam manasýyla izah edememiþlerdir. Umran tefsir, usul-i fýkýh, hi-

tabet ve ona yakýn olan siyaset-i medenîyye ilminden de farklýdýr. Ýbn

Haldûn’a göre bu ilim hem konularý hem de iþleniþi bakýmýndan orijinal ve

bizzat onun tarafýndan kurulmuþ yeni bir ilimdir.42

Ýbn Haldûn’a göre bu ilim, insanlarýn içinde yaþadýklarý en basit, küçük ve

ilkel toplumsal birimlerden en karmaþýk, büyük ve geliþmiþ olanlarýna kadar

her çeþit toplumsal birimi (köy, þehir, kabile) inceleme konusu yapmaktadýr.43

Ona göre “umranýn tabiatý” terimi umran kanunlarýnýn keþfedilebilir olduðunu

ifade eder. Nasýl maddenin bir tabiatý varsa ve fizik ve kimya gibi müsbet ilim-

lerin konusunu da bu tabiat teþkil etmekte ise, ayný þekilde âlemdeki umranýn

da bir tabiatý vardýr. Umran ilminin konusu iþte bu tabiatý, onun zatýna arýz

olan deðiþiklikleri ve bunlar arasýndaki münasebetleri incelemektir.

Umran ilmi “bir tür toplum metafiziðidir; toplumun zati arazlarýný ele al-

masý açýsýndan da bir tür ontolojidir. Bu ontolojinin ‘var olmak bakýmýndan

var olan’ý ele alan ontolojiden ayrýldýðý temel husus o güne kadar metafiziðin

40 Ýbn Manzûr, Lisânül-Arab (nþr. Yûsuf Hayyât-Nedîm Mar‘aþlî, Beyrut: Dâru Lisâni’l-Arab,
1970), II, 881-884.

41 Ýbn Haldûn, Mukaddime (çev. Süleyman Uludað, Ýstanbul: Dergah Yayýnlarý, 2005), I, 199.
42 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 204-205.
43 Ahmet T. Arslan, Ýbn-i Haldun’un Ýlim ve Fikir Dünyasý (Ankara: Vadi Yayýnlarý, 1997), s.

87-88.
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veya metafizikçilerin farkedemediði bir varlýk alanýný, tarihî-toplumsal varlýk ala-
nýný inceleme konusu yapmasýdýr.”44 Umranla ortaya çýkan fakat bununla bir-
likte umranýn varlýðýný idame ettirebilmesini mümkün kýlan zâtî arazlarýndan ta-
rih vasýtasýyla haberdar oluruz. Tarih beþeri ictimâ demek olan umran’dan haber
verirken, ayný zamanda doðru haberi yanlýþ haberden ayýrd eden bir mi’yardýr.
Daha derin manasý ile umran, kâinatýn bir düzlemi olan havadis âleminde cere-
yan eden tüm oluþ ve yokoluþlarýn sebeplerini açýklayan külli bir ilimdir.

Ancak umran ilmi, zahiri yönüyle geçmiþ vakýalarýn nakledilmesi demek
olan tarih ilminden farklýdýr. Umran, mevzuu itibariyle geçmiþe ait herþeyin
bilgisini ihtiva eden Tarih’in batýnî yönünü temsil eder. Bu ise umran’ý tarihin
gayesi yapar. Umran Ýlmi, ilimlerin tasnifi mevzu bahis olduðunda hikmet
gurubuna dâhil edilmesi gerekir. Böylelikle Umran, hem tarih boyunca insan-
lýðýn toplumsal hayatýný anlamaya yönelik bir modelleme hem de insan top-
lumlarý ile Tanrý arasýndaki iliþkileri çözümlemeye yönelik tarihî-felsefî bir
analiz halini alýr. Bu manasýyla Görgün’ün de ifade ettiði gibi umran, hem ta-
rihin hem de sosyolojinin ötesinde “klasik toplum geleneði içinde ifade edilmiþ
bir toplum metafiziði”dir.45

Tarih ve Toplum Metafiziði

Umran ile tarih arasýndaki iliþki gaye ve madde arasýndaki iliþki gibidir.
Tarih umran’nýn maddesi, umran ise tarihin gayesidir. Bu baðlamda umran,
hem ayrý bir ilim hem de tarih’in ayrýlmaz bir parçasýdýr. Mahdi’ye göre tarihî
bilgi, umraný anlama açýsýndan ondan önce gelirken, varlýk sýrasýna göre um-
ran tarihten önce gelir.46 Umran Ýlmi, tek tek tarihi vakýalarýn birbirine ben-
zeyen yönlerinde bir hikmet keþfini amaçlayýp eþyaya vâkýf olabilmenin ka-
pýlarýný açar. Böylece de felsefi anlamda bir tarih anlayýþý inþa eder. Ýbn
Haldûn Umran’a tarih vasýtasýyla ulaþýr. Zaten kendisi þiirsel bir ifade ile þöy-
le demektedir: “Bütün tarihleri mütaala ederek geçmiþ zamaný mülahaza ey-
lerken hatýrýmdan yeni bir tasnif, yeni bir eser vücuda getirmek geçti. Tarih
hadiselerini fasýl fasýl sýraya koyup devletlerin ve umranýn baþlangýcýna dair
illet ve sebepleri beyan ettim.”47

44 Tahsin Görgün, “Ýbn Haldûn”, TDV Ýslâm Ansiklopedisi (DÝA), XIX, 543-544.
45 Görgün, “Ýbn Haldûn”, XIX, 545.
46 Mahdi, Philosophy of History, s. 173.
47 Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sindeki bu kýsým bizzat Fýndýkoðlu tarafýndan çevirilmiþtir. Þiir-

sel ve etkileyici üslubu dolayýsýyla onun tercümesini kullanmayý daha uygun gördük. Fýn-
dýkoðlu, Ýbn Haldûn’da Tarih Telakkisi ve Metot Nazariyesi, s. 42.
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Hakikatin kendisi tek ve parçalanmaz olduðu için Umran ilmi onu bulmayý

amaçlar. Onu bulabileceði tek yer ise farklý zaman ve mekanlara ait gerçek-

likleri kopuk kopuk içinde taþýyan tarihi malumattýr. Bu malumat, tarih ilmi

içerisinde iþlenir ve yeniden birleþtirilip gerçeklikler kurulur. Sonra Ýbn

Haldûn, gerçeklikler arasýndaki düzenlilik, süreklilik ve tutarlýlýklarý keþfederek

toplumsal hayatta tecessüm eden umran’a ulaþýr. Ancak muhakeme kabiliye-

tinden yoksun tarihçilerin nakilleri yüzünden Tarih ilmi kýymet kaybetmiþ ve

halk tarafýndan anlatýlan masallar haline gelmiþtir.48 Tarih kitaplarýnda nak-

ledilen haberlerdeki hatalarýn baþlýca sebepleri, insanlarýn haberlere yalan ka-

rýþtýrmasý; tarihçinin bu haberleri alýrken onlarýn maksadýndan gafil olmasý,

dolayýsýyla haberleri yeterince muhakeme edememesi; ve daha da önemlisi

umranýn halinden haberdar olunmamasýdýr. Neyse ki umran, bir mihenk taþý

gibi geçmiþte mümkün olabilecek olaylarý mümkün olamayacaklardan ayýrt

edebilmemizi saðlar. Çünkü, “vukua gelen hadiselerden her birinin mutlaka

hem zatýna hem de ona arýz olan hallere has bir tabiatý mevcuttur.”49 Ve eðer

umran’ýn haline vakýf olunursa hadiselerin tabiatýna da vakýf olunur. Umran

ilmi Pirizade’nin üslubuyla “sahihi fasidden ve râyici kasidden fark ve temyiz

içün” gereken bir kanundur. Bu ilim vasýtasýyla Ýbn Haldûn, “hilye-i nakd-i

tahkikden hâli kalmýþ fenn-i tarihi ihya ve gadr-ü þanýný i’lâ eyle”miþtir.50 Ar-

týk tarih kitaplarýndaki haberleri bu usüle tatbik ettiðimiz vakit doðruyu ya-

landan ayýrabiliriz.

Daha sonralarý makale ve kitaplarýn baþýna derc edilecek olan “geçmiþler

geleceklere suyun suya benzediði kadar benzerler” ifadesi bu bakýmdan önem-

lidir. Bu cümle içerisinde ‘hâl’ sözcük olarak bulunmamasýna raðmen mana

olarak esaslý bir konumu haizdir. Hâl, burada geçmiþ ile geleceði birbirine

baðlayan temel dayanak noktasýdýr. Þüphesiz, Ýbn Haldûn’un keþfettiði um-

ranýn içinde yaþýyor olmasý bu kurguyu tüm zamanlar ile irtibatlandýrýr. Eli-

mizde olan þey, farklý gerçekliklerin hakikat ile uyumlu bir uzlaþýsýdýr. Geç-

miþten gelen haberlere binaen anlaþýlan tarihî gerçeklik, içerisinde yaþanan

durumlarý müþahede ederek idrak edilen hâlin gerçekliði, tüm bunlarýn üze-

48 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 165.
49 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 200.
50 Ýbn Haldûn’un çaðdaþý alimler umran ilmini sadece tarihi vakýalarý tahkik edecek bir ilim

sanmýþlardýr. Ýbn Haldûn’a göre bu alimler umran’ý “faidesi zayýf addetmekle galiba ona ta-
arruz etmiþlerdir.” Ancak Pîrîzâde çevirisinde “umran tarihten fazladýr. Çünkü o, nev-i beþe-
rin vech-i arzda ictimalarý sebebiyle kendilerine arýz olan ahval-i mahsusalarýna müteallik
kaideler ve meselelerden ibarettir” demektedir. Ýbn Haldûn, Terceme-i Mukaddime-i Ýbn
Haldûn (çev. Pîrîzâde Mehmet Sahib Efendi, Bulak: Bulak Matbaasý, 1868), s. 5.
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rinde olup Allah’ýn mükerrer sünnetiyle devamedegelen ve tüm zamanlarý

yutan hakikat ile ayný zaman diliminde yani düþünürün irade edebildiði þim-

diki hâl de buluþurlar.51 Geçmiþ, hâl ve gelecek arasýndaki bu iliþki tarihin sü-

rekliliðine iþaret eder. Zira bugün olabilecek vakýalarýn imkâný ile geçmiþte ol-

muþ vakýalarýn imkâný tabiatlarý itibariyle birbirine benzerdir.

Ýbn Haldûn’un fikir ve teorileri, içiçe geçmiþ halkalar misali birbirlerine bað-

lýdýr. “Ýbn Haldûn’a göre toplum geliþigüzel bir varlýk deðildir. O, insan toplu-

munun kültürel, askeri, iktisadi, siyasi ve dini alanlarýný birbirine baðlý olarak

algýlamýþtýr. Bu alanlar biribirlerine baðlýdýrlar ve birbirleriden ayrýlamazlar; öyle

ki, bu alanlarýn birindeki deðiþim bir þekilde diðerlerini de etkiler.”52

Toplumun nizamý ilahi iradeye müstenittir ve tarihi süreç onun iradesinden

baðýmsýz deðildir. Âlemde Allah iradesi doðrudan yahut içkin olarak iki þekilde

tezahür edebilir. Allah’ýn nebiler ve peygamberler göndermesi, ilahi iradenin ta-

rihi-toplumsal varlýk alanýna doðrudan müdahalesidir. Zira umran ile iliþkili üç

þey vardýr: Tabiatý icabý ona arýz olan þey (zâtî araz), arýzî olduðu için ondan sa-

yýlmayan þey (gayri zâti araz) ve ona hiç arýz olmayan þey.53 Bu ayrým göz

önünde bulundurulduðunda din, umranda ortaya çýkan zorunlu hallerden biri

deðil, varlýðý mümkün olan þeylerdendir. Baþka bir Zira din, Allah’ýn insanlara

bahþetmiþ olduðu bir lütüftur. Nitekim geçmiþ toplumlara bakýldýðýnda dinden

baðýmsýz umran’ýn olduðu da vaki’dir. Allah’ýn içkin müdahalesi ise yarattýðý her

iki âlemin nizamý kavranarak görülebilir. Bu, bir yönüyle unsurlar âlemine ait

olan canlýlarýn o âlemin dili ile konuþmasý ve o âlemin fiziki kanunlarýna tabi ol-

masýndan kaynaklanmaktadýr. Allah’ýn fiziki âleme vaz ettiði düzenlilikler Sün-

netullahýn neticesidir. Nitekim, “Ýnsan Allah’ýn yaratmasýndaki nizamý, akýl gü-

cüyle ortaya çýkarmaya kadirdir.”54 Baþka bir deyiþle Ýbn Haldûn’nun toplum

metafiziði, kevn ve fesad âlemindeki sünnetullah’ý tesbit etme gayretinin adýdýr.55

51 Bu ayný zamanda tarihteki deðiþimin bir ilerleme olmadýðý fikrine de yakýndýr. Çaðlarýn de-
ðiþmesi ile milletlerin hali de deðiþir ama ne olursa olsun “gaib durumlarýn halihazýr duru-
ma bakarak kavranabilmesi” mümkündür.

52 Baali, Society, State and Urbanism, s. 31.
53 Bu kýsmý Rosenthal þöyle aktarýr: “we must distinguish the conditions that attach themsel-

ves to the essence of civilization as required by its very nature; the things that are acciden-
tal (to civilization) and can not be caunted on; and the things that can not possibly attach
themselves to it” (Ibn Khaldun, The Muqaddimah: An Futroduction to History, second
edition, çev. Frans Rosenthal (New York: Princeton University Press, 1958), I, s. 77. An-
cak Rosenthal ve Uludað’da olan bu kýsýmýn tercümesini Pirizade’de bulamadýk.

54 Sati el-Husri, Ýbn-i Haldun Üzerine Araþtýrmalar (çev. Süleyman Uludað, Ýstanbul: Dergah
Yayýnlarý, 2001), s. 353.

55 Görgün, “Ýbn Haldûn”, XIX, 544.
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Bu gayret onun klasik Ýslam kaynaklarýna sýk sýk baþvurmasýný gerektirir. “Ku-

ran ve Sünnet’e sürekli baþvurusu bir tarafa býrakýlacak olsa bile Ýbn Haldûn’un

düþüncesinin Ýslami ve ahlaki temelleri çalýþmasý boyunca kapalý da olsa görüle-

bilir.”56 Allah’ýn insana verdiði ve böylece onu diðer hayvan ve canlýlardan ayýr-

dýðý akýl vasýtasýyla sünnetullah kavranabilir. Böylelikle umran ilmi, Allah’ýn âle-

mi yaratýrken kullandýðý ilahi dilin iki farklý boyutu arasýndaki benzerlik ve dü-

zenlilikleri keþfeder.

Umran’da belli imkânlar içerisinde gerçekleþen her oluþ bir amaca matuf-

tur. Amacýný tahakkuk ettiren oluþ var olma sebebini yitirir ve artýk onun için

bozulma süreci baþlar.57 Bu baðlamda bedâvet hadâretin bir önceki aþamasý

olarak ona matuftur. Bedeviler ancak zaruri ihtiyaçlarýný karþýlanabilecek

imkânlara sahiptirler ve geçimlerini saðlayýp hayatta kalabilmek için doðanýn

þartlarýna boyun eðerler. Buna karþýn hadariyette ise refah ve zenginlik son

derece artmýþtýr. Sanatlar ve ilimler incelmiþ, devasa görkemli yapýlar inþaa

edilmiþ, insanlar geçim kaygýsýný unutmuþlardýr. Ýþte bu hususiyetler yüzün-

den bedeviler hadariler gibi yaþamak isterler. Ancak onlar hadariyete ulaþtýk-

larýnda temiz olan ahlaklarý bozulur ve dünyevi arzulara tamah ettiklerinden

ruhlarý kirlenir. Cesaretleri kýrýlýr. Hadariler bir kanuna tabi olduklarýndan me-

tanetleri bozulur ve mukavemetlerini kaybederler. Böylece günler geçmiþ,

millet ve kavimlerin halleri de deðiþmiþ olur.58 Toplumlarýn halleri tek vetire

üzere seyretmediðinden oluþlar yerlerini yokoluþlara býrakýr. Ýster yükseliþe

tekabül etsin isterse çöküþe, her bir oluþ bir tavrý temsil eder. Tavýrlar nazari-

yesi olarak adlandýrýlan bedeviyet-hadariyet-fesad çizigisi birbirini tabii olarak

takip eder. Zira âlemde hiçbir þey sabit deðildir. Ýbn Haldûn, ‘eðer öyle olsay-

dý, ‘Allah’ýn sünnetine aykýrý olurdu’ diyerek tarihî-toplumsal varlýk alanýnda

cereyan eden deðiþimin zaruretini Allah’ýn sünnetiyle iliþkilendirmektedir.

Ancak þunu belirtmek lazým ki, bir toplumun çökmesini doðrudan murad

eden Allah deðildir. Tavýrlarýn, kendine özgü karakterleri vardýr. Umran’da ta-

výrlar topluma belli imkânlar empoze ederler. Toplumun bireyleri benzer

imkânlar içerisinde hep benzer davranýþlara meylederler ve toplumsal deðiþim

ortaya çýkar. Toplumsallýðýn doðasýnda bu karþý konulamaz temayül mutlak

manada zorunlu olmasa da tarih boyunca devam edegelmiþtir. “Ýbn Haldûn

56 Hamilton A. R Gibb, Ýslâm Medeniyeti Üzerine Araþtýrmalar (çev. Atilla Özkök-Kadir Du-
rak, Ýstanbul: Endülüs Yayýnlarý, 1991), s. 189.

57 Görgün, “Ýbn Haldûn”, XIX, 550.
58 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 323-333.
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için hiçbir hayat tarzý, sonsuza kadar ilerleme bir yana, yeterliliðe veya kalý-

cýlýðý olan ahlaki bir istikrara ulaþamaz. Tarihin kaçýnýlmaz çöküþlerine rivayet

eden, verdiði hükmün kaynaðý karakterimizde, kendi seçimlerimizde, ve in-

sani sýnýrlarýmýzda bulunan, amansýz ama son tahlilde adil olan ahlaki yargý-

lamadýr. Ýbn Haldûn’un sürekli olarak zikrettiði Kur’an’dan alýnmýþ sözleriyle

‘eskiden beri Tanrý’nýn tarzý budur. Tanrý’nýn iþlerinde hiçbir deðiþiklik göre-

meyeceksin.”59

Ahmet Davutoðlu’na göre “Ýslam teosentrik kozmolojisinin temel prensibi

tevhid inancý ve onun Allah telakkisidir.”60 Kanaatimizce tevhid inancý Ýbn

Haldûn’un da metodundaki en merkezi öðedir. Ona göre, unsur ve hadisele-

rin baþlangýç noktasý tekvînî emrin sahibi Allah’týr. Öyle ki, Allah olmaksýzýn

varlýk, varlýk olmaksýzýn âlem, âlem olmaksýzýn dünya, dünya olmaksýzýn in-

san, insan olmaksýzýn toplum ve toplum olmaksýzýn umran olamaz. Bu tezin

kýymet-i harbiyesini anlayabilmek için kendi fikirlerine baþvurmak gerek-

mektedir. Ýbn Haldûn þunu beyan etmektedir ki, Allah insaný muayyen bir fýtrat

üzere yaratmýþ ve verdiði kudret ile insana ihtiyacýný bellemeyi öðretmiþtir.

Ancak tek baþýna bir insanýn gücü buna yetmez. Böylelikle yardýmlaþma za-

ruri hale gelir. Yardýmlaþma ile birlikte insanlar belli ortamlarda birtakým va-

satlar üretirler ve nihayetinde toplumun da tohumlarý atýlmýþ olur. Toplumlar

yeryüzünde belli haller içerisinde yaþar. Bu durum her bir bireyin içinde ol-

duðu ama tek tek bireylerin iradelerini aþan ve tüm bireyleri içine alan tavýr-

larý üretir. Tavýrlar deðiþik zaman ve þartlarda umranýn çeþitli safhalarýný temsil

eder. Eðer umran “toplumla kaynaþmak ve ihtiyaçlarý gidermek maksadýyla

bir yere inmek ve orada birlikte ikamet etmek” ile ortaya çýkýyorsa ve bunu

zorlayan Allah’ýn insana verdiði fýtrat ise; o halde hem toplumun oluþumunu

hem de toplumla birlikte ortaya çýkan umraný murad eden Allah’týr. Zira ken-

disi “yardýmlaþma hali mevcut olunca, insanýn gýdasýný teþkil eden erzak ve

savunmasýna yarayan silah temin edilmiþ, bu surette insanýn bekasý ve nev’inin

muhafazasý hususundaki Allah’ýn hikmeti tam olarak gerçekleþmiþ olur”61

demektedir. Aksi takdirde, insanlarýn yardýmlaþmasý ve ona baðlý toplumsal-

laþma olmaz ise Allah’ýn insaný yeryüzünde halife kýlma yolundaki iradesi

gerçekleþmiþ olmazdý.

59 Lenn E. Goodman, Ýslam Hümanizmi (çev. Ahmet Arslan, Ýstanbul: Ýletiþim Yayýnlarý, 2006),
s. 439.

60 Ahmet Davutoðlu, Alternative Paradigms: The Impact of Islamic and Western Weltans-
chauungs on Political Theory (Lanham, MD: University Press of America, 1994), s. 46.

61 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 214.
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Ýþte bu örnekte de görüldüðü gibi, Ýbn Haldûn tarihi-toplumsal bilgi ile

varlýk bilgisini birbirinden ayrý düþünmemektedir. Bunun farkýna varan düþü-

nürlerden birisi de Mukaddime’yi Türkçe eda ve üslup ile yeniden inþa eden

Pirizade Mehmet Sahip Efendi’dir.62 Tercümenin giriþine yazdýðý hamdelenin

biraz sadeleþtirilip anlaþýlýr hale getirilmiþ ifadelerini þöyle nakledelim:

Emsalsiz ve þükre layýk bahtiyar düzen ve hamd-ü senalar saçan yüce ni-
zam dergâh-ý muallây-ý kibriyâya layýk ve þâyândýr ki, âlemin aynasýnda
görünen türlü türlü suretler olaylarýn bir yüce delil mealince, ki “O [Allah],
her daim bir iþ bir yapýþ halindedir”, gaybden varlýk sayfasýna zuhur eden
belagatli hikmetin meydana çýkan örnekleri kudretinin apaçýk delilleri olup
sahife-i enfüs ve afakta örtülü olan binlerce ayet, kâinatýn suretlerinde ulu-
hiyyetinin kat’î delilleri olarak yükselen rabliðinin kanýtlarýdýr. O, bir nu-
munesi ve örneði olmayan eþyanýn ilk mucididir ki, fiilleri yakinen bilen
ve ilminin muhkem eserleri kuþattýðý gayb ve þehadet âleminin Muhît’i ol-
duðuna apaþikar delili olup vucub-u vücudda inayet ve cömertliði emsal-
sizliðine ve tekliðine apaçýk bir delildir.63

Pirizade, âlemin düzeni ile Allah’ýn iradesi arasýndaki iliþkiden bahsetmek-

tedir. “O, her daim bir iþ bir yapýþ halindedir” ayetiyle zahirde görünen türlü

türlü olaylarýn Allah’tan baðýmsýz olmadýðýný iddia eder. Ayrýca âlemin ayna-

sýnda cereyan eden her bir olayýn onun külli iradesi dâhilinde gerçekleþen

uluhî deliller olduðunu da ima eder. Bu ise tarihi-toplumsal varlýk alaný olan

umran’da cereyan eden, iklimlerin umrana elveriþli olup olmamasý, umran’-

da bir tavýrdan diðerine geçme ve bedavet-hadaret-fesad silsilesi gibi olayla-

rýn ardýnda yatan hikmeti açýklýða kavuþturur. Zaten Ýbn Haldûn’un Umran’ý

hikmet ilimleri kategorisine sokmasýnýn esprisi de burada aranmalýdýr. Ve

metnin epistemolojik çözümlemesi bakýmýndan burada biz de Pirizade ile ayný

kanaati paylaþmaktayýz.

Ancak Ýbn Haldûn, Tanrý ile tarihi-toplumsal varlýk alanýnda cereyan eden

olaylar arasýndaki iliþkiyi açýklarken Hegel’in yaptýðý gibi insan fiillerini Tan-

rý’nýn gayesi ile özdeþleþtirmez. Yani “Ýbn Haldûn’un tarih felsefesi Hegel’inki

gibi bir teodisi deðildir.”64 Mukaddime’nin ilgili kýsýmlarýna, tarihi-toplumsal

varlýk alanýnýn varlýk sebebinin Allah olduðuna ve bu alanda cereyan eden

62 Pîrîzâde’nin metni anlaþýlýr kýlma çabasý, kanaatimizce, ayný zamanda onun Mukaddime’yi
okuma tarzýný bize sunmaktadýr.

63 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Pîrîzâde), s. 2.
64 Mohammad Abdullah Enan, Ibn Khaldun: His Life and Work (Lahore: Sh. Muhammed As-

hraf, 1975), s. 166.
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hiçbir þeyin Allah’ýn ilminin dýþýnda olmadýðýna dair içkin inanç aksetmiþ-
tir. Dahasý âlemdeki unsurlar âlemine ve havadis âlemine bir düzen ve ahenk
veren de O’dur. Ýbn Haldûn bunun bir adým ötesinde umran’daki halleri tek
tek takdir eden Allah’týr gibi bir ifade kullanmamýþtýr. Fakat bir imkânlar

kategorisi olarak deðerlendirilebilecek umran’da her bir tavýrda yaþayan
insanlarýn içerisinde bulunduklarý þartlarda verdikleri tepkilerin nitelikleri,
insan’ýn varlýk sebebiyle alakalý olduðu için onlarýn hayatlarýnýn manasýný Tan-
rý ile iliþkilendirir. Esas itibariyle “Ýbn Haldûn’un ayýrtedici özelliðini meyda-
na getiren þey ne tek baþýna doðacýlýktýr ne de hatta ahlâkî vizyondur. Onun
en kalýcý deðeri, bu ikisini birleþtirmesinde, kutsal kitapçý vizyonu, onu Tan-
rý’nýn insanlýk tarihinde eylemde bulunduðu yönünde peygambersi tezin ilk
kez ortaya çýktýðý deneyimler zeminine geri götürerek doðallaþtýrmasýnda
yatmaktadýr.”65

Umran, Kozmoloji ve Kozmografi

Umran’da tavýrlarýn deðiþmesine kaynaklýk eden iki temel unsur vardýr:
varlýklarýn tabiatý ve coðrafi amiller.66 Burada “varlýk”tan kasýt ikidir. Mevzu
bahis olan þey hem mahsus ve müþahid olan cismani âlemin somut varlýklarý
hem de tarihî-toplumsal varlýk alanýnda neþvünema bulan itibari âlemin soyut
varlýklarýdýr. Mukaddime’deki varlýk anlayýþý Ýslam düþüncesindeki tevhid
prensibinden mülhemdir. Tevhid prensibi tüm eþyanýn hakiki maliki olan Ýlahýn,
yarattýklarý arasýndaki iliþkiyi açýða çýkarmaktadýr. Zira, varlýðýnýn kaynaðý
ayný olan mevcudatýn âlemdeki seyrinin birbirine benziyen yönlere sahip ol-
masý doðaldýr. Acaba, külli irade sahibi olan Allah, tabiata bir takým düzenli-
likler bahþettiði gibi insanlarýn fiilleri neticesinde þekillenen tarihi-toplumsal
alanda ortaya çýkan bedevi toplum, hadari toplum gibi þeylere de onlarýn de-
ðiþim safhalarýný tayin eden bir takým tabiatlar bahþetmiþ midir? Ýþte burada
dikkatlerimizi yöneltmemiz gereken husus, Umran ilminin geleneksel koz-
moloji ve kozmografi anlayýþýyla olan iliþkisidir.

Ýbn Haldûn, varlýk sebebi külli iradeden baðýmsýz olmayan umran’ýn üze-
rinde yükseleceði vasatýn maddi âlemde nasýl tezahür ettiðini ortaya koymak
için kozmolojik bir açýklama getirir. Ona göre âlemdeki tüm unsurlar mükem-
mel bir düzen üzeredirler. “Sebeplerle neticeler yek diðerine baðlanmakta, eþya

65 Goodman, Ýslam Hümanizmi, s. 431-432.
66 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 264.
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ve olaylar birbirine bitiþmekte, varlýklar yek diðerine dönüþmekte (ve buna
raðmen, âlemin) acayiplikleri tükenmemekte ve nihai noktasýna varýlama-
maktadýr.”67 Ýbn Haldûn âlemdeki bu düzenlilikleri açýklayabilmek için iki var-
lýk alanýný birbirinden ayýrýr. Bunlar “unsurlar âlemi” ve “havadis âlemi”dir.68

“Unsurlar âlemi” dört maddeden oluþur: Toprak, su, hava ve ateþ. Bu âlemi
oluþturan maddeler derece derece birbiriyle ittisal halinde bir üstteki daha la-
tif ve ince nitelikteki bitiþik unsura dönüþme istidatý ve kabiliyetine sahiptir-
ler. Yani toprak suya, su havaya ve hava da ateþe bitiþiktir ve ona dönüþmek
ister. Benzeri bir durumu “havadis âlemi”nde de müþahede edebiliriz. Hava-
dis âleminde madenler bitkilere, bitkiler canlýlara, canlýlarýn bir parçasý olan
hayvanat insana, ve insan ise melekler âlemine bitiþiktir. Bu cinslerden her
biri bir üstteki daha latif varlýk haline gelme istidat ve kabiliyetine sahiptir.69

Anâsýr-ý erbaa70 ve mevalid-i selâse olarak kavramsallaþtýrýlan bu tasav-
vurun çeþitli örneklerini Aristo, Ýhvân-ý Safâ Risâleler’i, Ýbn Miskeveyh’in
Tehzîbü’l-ahlâk’ý, Ýran’lý gökbilimci ve coðrafyacý Kazvînî’nin Acâibü’l-mah-

lûkât’ý ve Ýbn Tufeyl’in Hay b. Yakzân’ýnda görebilmek mümkündür. Ýbn
Haldûn’nun kâinattaki varlýklarý çeþitli guruplara ayýrmasý klasik ilim gelene-
ðindeki kozmoloji anlayýþýnýn bir devamýdýr.71 Ancak, burada önemli olan
þey Ýbn Haldûn’un bu kozmoloji anlayýþýndaki mantýk silsilesiyle insan top-
lumlarýnýn tarihi seyrini çözümlerken kullandýðý mantýk silsileleri arasýndaki
paralelliktir.

Unsurlar âleminin dört ana etmeni arasýndaki birbirine bitiþik olma durumu
ve dönüþlülük iliþki doðal bir kabiliyet ve istidattan kaynaklanmaktadýr. Bu, on-
larýn tabiatlarýnda mevcuttur. Dahasý unsurlar âleminin bir parçasý olan maden-
ler, bitkiler ve hayvanlar arasýnda da benzer bir deðiþim ve dönüþüm söz konu-
sudur. Her ne kadar “mizaçlarý birbirine muhalif ve mugayir” olsa da, mevcudat
çeþitlerinden bu üçünün “týynet ve tabiatlarý anasýr-ý erbaa’dan mürekkeb ve
mahluk”dur.72 Pirizâde’nin deyiþiyle “âlem-i mahsus-u cismanî”ye ait olan bu
üç varlýk çeþidi arasýnda da doðal bir bitiþiklik ve dönüþüm iliþkisi vardýr.

67 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 283.
68 Görgün, “Ýbn Haldûn”, XIX, 544.
69 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 283-284.
70 Klasik ilim geleneðinde bu unsurlar salt madde olarak deðil metafizik olarak ele alýnmýþlar-

dýr. Örneðin su iki hidrojen ve bir oksijenden meydana gelen su atomlarýnýn bir araya gel-
mesiyle oluþan birþey olarak deðil, hayat ve varlýða kaynaklýk eden aslý bir madde olarak
ele alýnýr.

71 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 284.
72 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Pîrîzâde), s. 168.
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Mevcudatýn tüm bu unsurlarý arasýnda devamedegelen bu dinamik iliþki-

nin bir benzerini insan fiilleriyle þekillenen havadis âleminde de görmek

mümkündür. Ýnsan, ona verilen fýtrat icabý hayatta kalabilmek için sahip ol-

duðu gücün sýnýrlarýnýn farkýnda olarak toplum halinde yaþamaya yönelir. Ýn-

sanýn bekasý için zaruri ihtiyaçlarýný karþýlama arzusu toplumu üretir. Demek

ki, insan teki bedevi topluma bitiþiktir ve tabiatý icabý daha latif hatta zaruri

olan bu konuma dönüþme istidatýna sahiptir. Bu bedevi toplumun asabiyesi

kuvvetlidir; ve bu tür toplumlarda dayanýþma oldukça yüksektir. Bu tür top-

lumun insanlarý en zor hayat þartlarýnda bile yaþamaya alýþkýn olduklarý için

oldukça sert ve cesurdurlar. Bu ise onlarýn diðer kavimler üzerinde galip ol-

malarýný mümkün kýlar. Nihayet bedevi toplum mülke ve refaha eriþir. Nasýl

asabiyetin gayesi mülk ve hanedanlýk ise; bedeviliðin gayesi de hadarettir.73

Bedevi toplumun hadariyete ulaþmasý, ayný unsurlar âleminde madenin bit-

kiye dönüþmesi gibi onun tabiatýndaki özelliklerden kaynaklanýr. Zaten bede-

vilik hadariyetin ilk aþamasýdýr ve hadarilik bedavetten doðar. Böylece hava-

dis âleminde insan toplumu bir tavýrdan diðerine geçer. Bu yeni ve daha latif

mertebede yani hadari toplumda yaþayan insan zaruri ihtiyaçlarýndan kat kat

fazlasýný kazanmaya ve biriktirmeye kadirdir. Asýl olarak geçim yollarý farklý-

laþýr ve toplumun deðiþen yapýsýna uygun olarak kârlar artar; çok katlý yapý-

lar inþaa edilir; estetik sanatlar icra edilmeye baþlar; ve insanlar artýk tembel-

liðe meylederler. Ýþte tam bu noktada hadaretin doðasýndan kaynaklanan bir

kýrýlma ve dönüþüm baþlar. Zevk ve safanýn hâkim olduðu toplumda asabi-

yet kaybolmaya baþlar. Kanunlar hadarilerin metanetlerini bozar ve mukave-

metlerinin kaybolmasýna sebep olur. Asabiyetin yüksek olduðu zamanlarda

sahip olduklarý saflýk, sertlik ve cesaret gibi erdemler yitirilmiþtir. Artýk dýþa-

rýdan gelen saldýrýlara karþý koyamayacak kadar güçsüzleþirler. Ve tabiatý icabý

hadariyet fesada düçâr olur. Demek ki, insan toplumlarýnýn tarihi süreçte be-

davet-hadariyet-fesad çizgisini takip etmesi ayný unsurlar âleminde cereyan

eden deðiþimler gibi her bir mertebenin tabiatýndan kaynaklanmaktadýr.

Geleneksel kozmoloji öðretisinde yaþam-evrenini oluþturan unsurlar ara-

sýndaki iliþki Ýbn Haldûn’un toplumsal deðiþmeyi açýklarken teklif ettiði iliþki

ile ayný frekansý paylaþmaktadýr. Ýnsan toplumunun muhtelif safhalarýnýn mi-

zaçlarý, ayný unsurlar âleminin bir parçasý olan mevalid-i selase’deki gibi “bir-

birine muhalif ve mugayir”, lakin her halükarda bitiþiktir. Dahasý tavýrlar ara-

sýnda bitkiler ve hayvanlar arasýnda olduðu gibi organik bir iliþki vardýr. Bunun

73 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), II, 669.
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yanýsýra, sürekli deðiþim içinde olan toplum, birbirini takip eden silsileler ha-
linde bir üstteki arzu edilen daha latif ve rahat safhaya doðru meyleder ve
dönüþmek isterler. Unsurlar âlemi ile havadis âlemi arasýndaki bu paralellik
insaný ve onunla birlikte ortaya çýkan toplumu kâinatýn bir parçasý olarak dü-
þünmenin bir sonucudur. Ýþte Umran Ýlmini özel kýlan hususiyetlerden biri,
varlýðý bütüncül olarak algýlayan bir hayat felsefesinin tabiata ve topluma ba-
kýþýný yansýtýyor olmasýdýr.

Unsurlar âlemi ile havadis âlemi arasýndaki bir geçiþlilik noktasý coðrafi
amillerle, diðer bir deyiþle umranýn üzerinde ortaya çýktýðý iklimlerle ilgilidir.
Bu ise kozmografik bir izah tarzýnýn neticesidir. Ýbn Haldûn’a göre umran’a
en elveriþli yerler üç, dört ve beþinci iklimlerdir. Buralardaki “ilimler, sanatlar,
yiyecekler, giyecekler, binalar hatta hayvanlar ve canlýlar bile bir itidal ve ke-
mal hususiyetine sahiptir. Beden, renk ve ruh bakýmýndan en mu’tedil insan-
lar burada yaþarlar. Hatta nübüvvet bile ekseriya buralarda mevcut olmuþ-
tur.”74 Bunun böyle olmasýnýn hikmeti Allah’ýn âlemi böyle yaratmasýdýr. Ýbn
Haldûn, kadim kozmografi öðretisinde olduðu gibi “arzý küre þeklinde, her ta-
rafý su unsuru ile kuþatýlmýþ, su üzerinde yüzen bir üzüm tanesi gibi” tasav-
vur etmiþtir. Allah arz’a bu þekli vermeyi murad etmiþtir ki, orada tekvin, ya-
ni canlýlar, oluþsun ve “diðer þeylere karþý hilafete haiz (bakara 2/30) insan
nevi ile de orada umran ortaya çýksýn.”75

Unsurlar âlemine tabi’ olarak ortaya çýkan iklimler, havadis âleminde zu-
hur eden ve umran’a arýz olan haller üzerinde de etkilidir. Dünya coðrafyasý
üzerinde güneþ ýþýðýný alýþ açýlarýna göre farklý farklý iklimlerin oluþmasý hem
insanlarýn geçim yollarýný tayin etmesi hasebiyle toplumun yapýlarý hem de
insanlarýn mizaç ve ahlaklarý üzerinde etkin bir rol oynar. Ýbn Haldûn “hava-
ya ait keyfiyetin ahlak üzerinde etkili olduðunu göreceksin!”76 der ve um-
ran’a elveriþli olmayan iklimlerde yaþayan halklarý örnek gösterir. Ýtidalden
uzak birinci, ikinci, altýncý ve yedinci iklim bölgelerine bakýldýðýnda görülür ki,
“buradaki ahali tüm halleri itibariyle itidalden pek uzaktýr. Yapýlarý çamurdan
ve kamýþtan yapar, gýdalarýný darý ve ottan temin eder, elbiselerini ya vücutla-
rýný örttükleri aðaç yapraklarýndan veya deriden yaparlar… Bununla beraber
hayvaný natýktan çok hayvaný ucma (konuþan hayvandan çok konuþamayan
hayvanýn huylarýna) yakýndýrlar.”77 Mukaddime’de ayný mantýk etrafýnda

74 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 259.
75 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 218.
76 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 267.
77 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 260-261.
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verilen birçok örnek görebiliriz. Ýbn Haldûn, deniz sahillerinde yaþayan halký

örnek gösterir. “Denizin üzerinden sahillere yansýyan ýþýk ve ýsý sebebiyle bu-

ralarýn havasý çok daha fazla sýcak olduðundan buralardaki insanlarýn, ferah-

lýk ve hafiflik gibi hararete tabi olan þeylerden aldýklarý hisse, soðuk daðlarda

ve yaylalarda oturan insanlardan daha çoktur … Bakýnýz, ferahlýk, hafiflik ve

iþlerin akýbetlerinden gafil olmak bura halkýna nasýl galip olmuþtur ki, deðil bir

yýl, bir ay yetecek kadar bile gýda biriktiremezler.”78 Demek ki, iklim umran’ýn

alacaðý þekil üzerinde önemli bir etkiye sahiptir.

En baþta da ifade ettiðimiz gibi, “varlýklarýn tabiatý” ve “coðrafi amiller”

umran’da deðiþen hallere kaynaklýk eden iki temel unsurdur. Bu unsurlardan

biri bilgi diðeri ise varlýk boyutuna iliþkindir. Ýlk olarak, coðrafi amillerin um-

ran’a etkisi Mukaddime’de sýkça hatýrlatýlacak kadar önemlidir. Ýklim kuþaðý

insanlarýn ahlaký ve þekillenen toplumun yapýsý üzerinde oldukça belirleyici-

dir. Varlýða iliþkin olarak ise þu söylenebilir ki, varlýklarýn tabiatý mevcut

âlemler arasýndaki organik iliþki irdelenerek anlaþýlabilir. Unsurlar âleminin

maddeleri, toprak, su, hava, ateþ ve onlarýn üzerinde maden, bitki ve hay-

vanlar arasýndaki bitiþiklik ve dönüþme iliþkisi nasýl tabiatlarýndan kaynakla-

nýyorsa, benzer þekilde hadiseler âleminin tarihi-toplumsal süreçleri arasýndaki

deðiþme ve geçiþler de herbir tavrýn tabiatýndan kaynaklanmaktadýr. Bu bað-

lamda geleneksel kozmoloji öðretisi ile umran arasýndaki bu ciddi paralellik

kanaatimizce Ýbn Haldûn’un bütüncül hayat felsefesi ve varlýk anlayýþýnýn bir

ürünüdür.

Mertebeli Bilgi Sistemi

Yukarýda, Ýbn Haldûn literatüründe çokça ihmal edilen bir þeyi, yani Ýbn

Haldûn’un umran ilmindeki varlýk anlayýþýný çözümlemeye çalýþtýk. Bu saye-

de umran ilminin bilgi boyutu hem daha iyi kavranabilecek hem de pozitivist

ve seküler okumalarýn yönelttiði yanlýþ anlaþýlmalardan kurtarabilecektir. Ta-

rihi-toplumsal bir varlýk alaný olan umran, düzenli fiilerle þekillenen hadiseler

âlemidir. Burada, mezkur varlýk alanýnýn insan iradesi ile þekillenen yönüyle

karþýlaþmaktayýz.

Hadiseler âleminde bir kýsým fiiller insanlardan sadýr olanlar gibi munta-

zam ve tertiplidir; bazý fiiller ise hayvanlardan sadýr olanlar gibi düzensiz ve

78 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 266-267.
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tertipsizdir.79 Ýnsana has olan fikir, hem iþitme, duyma, görme, koklama ve tat-
ma gibi dýþ dünyaya ait duyularýn hem de hissin ötesinde olan zâtýn haricinde-
ki eþyanýn þuuruna varmayý mümkün kýlar. Fikir, fiilleri anlamlý kýlmada temel
unsurdur. Zira havadis âlemi, fikir gücüne sahip olan insandan sadýr olan fiiler
vasýtasýyla þekillenir.80 Bu manada insan, içerisinde yaþadýðý vasatý anlamlan-
dýrma hususunda yetkin bir bilgi üretme kaynaðýdýr. Peki acaba, insanýn üret-
tiði bilgi evrendeki herþeyi açýklayabilme kudret ve iktidarýna sahip midir? Ýþte
bu noktada Ýbn Haldûn’un mertebeli bir bilgi sistemi geliþtirdiðini görüyoruz.

Bilginin kesinliði bakýmýndan nakli bilgi akli bilgiden daha objektif ve ke-
sindir. Ancak nakli bilgi, Ýslam düþüncesinin yegane bilgi kaynaðý deðildir.
Allah’ýn insana verdiði akýl, hem nakli bilgiyi kavrayabilme noktasýnda
onunla ayný týnýyý paylaþýr hem de nakli bilginin objektif zemini üzerinde fi-
ziki âlemde cereyan eden pratik/aktüel hadiseleri anlayabilmeyi mümkün ký-
lar. Zaten Ýbn Haldûn, eðer bir vakýa mucize vasýtasýyla tarihi akýþta kendine
yer buluyor ise ona ancak inanabiliriz derken akli ve nakli bilgi arasýnda se-
küler bir ayrýmdan ziyade aklýn biliþsel yetersizliðinin sýnýrlarýný çizer ve doð-
ru bilgiye ulaþabilmek için mertebe deðiþtirir. Bu manada her iki bilgi türü bir-
birleriyle çatýþma deðil uyum ve tamamlayýcýlýk iliþkisi içerisindedir. Mah-
di’nin de iþaret ettiði gibi “insana iki yol ile ma’lum olan bir düzen vardýr. Bu
yollar kutsal vahiy ve doðal akýldýr. Bu iki bilgi türü birbirini tamamlar”.81 Ýþ-
te bu iki bilgi türü arasýndaki mertebe iliþkisi, sosyal bilimlerde eksikliði za-
manla daha fazla hissedilen bütüncül kavrayýþý mümkün kýlabilecek ve fizik
ve metafizik varlýk alanlarýný mezc eden bir yaklaþýmýn ürünüdür.

Bu konuda verilebilecek bir örnek olarak, Ýbn Haldûn’un din ve akýl vasý-
tasýyla fizik ve metafizik âlemleri bütüncül olarak yorumlamasý gösterilebilir.
Din, insanlara felsefi manada hakikatin bilgisini verir. Ýnsanlar onunla yara-
týcýnýn âlemi ve insaný yaratmasýnýn ardýndaki maksadý idrak ederler; geçmiþ
toplumlarýn ve erdemli insanlarýn tecrübelerini ibretlik yahut örneklik olarak
deðerlendirip kendilerine daha güzel bir yol tayin etmeye çalýþýrlar. Bunun
yanýsýra lütuf sahibi olan Allah, din vasýtasýyla insanlarýn bu maksatlarý ger-
çekleþtirmelerini kolaylaþtýracak hükümler de vaz’etmiþtir. Ancak bütün bun-
lar insan hayatýnýn bir kýsmýna tekabül eder. Zira “din, sosyal hayatýn bütün
yönlerini açýklamak üzere gönderilmiþ deðildir.”82 Ýþte bu noktada akýl dev-

79 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), II, 767.
80 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), II, 766.
81 Mahdi, Philosophy of History, s. 31.
82 Husri, Ýbn-i Haldun Üzerine Araþtýrmalar, s. 353.
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reye girer. Ýbn Haldûn’a göre akýl doðru tartan bir terazi gibidir. Aklýn hüküm-

lerine güvenilir. Ancak umran’a arýz olan halleri ve bu hallerin tabiatlarýný akli

delillerle açýklayan Ýbn Haldûn aklýn da sýnýrlarý olduðunu beyan eder. Ona

göre “insan idraki mahluk ve hadistir, Allah’ýn yaratmasý insanlarýn yaratma-

sýndan çok daha büyüktür, sayýlarý meçhuldur, ve varlýk dairesi tesbit edile-

meyecek kadar geniþtir.”83 Tevhid ve ahiretle ilgili hususlar, nübüvvetin ha-

kikati, ilahi sýfatlarýn mâhiyetleri ve akýl tavýrlarýnýn ötesinde kalan þeyler akýl

ile ölçülmemelidir. Ýbn Haldûn’a göre “bunun misali altýn tartmada kullanýlan

bir teraziyi görüp de bununla bir daðý tartma sevdasýna düþen kiþinin misali-

dir.”84 Demek ki Ýbn Haldûn, akli ve nakli bilginin sýnýrlarýný çizip bu sýnýrlar

dâhilinde ve tevhid prensibinden ayrýlmamaktadýr.

Ýbn Haldûn’un bütüncül yaklaþýma olan vurgusu pratik manada devlet

yönetimini tasvir ederken de görülebilir. “Ýbn Haldûn’a göre eðer bu yasalar,

bir devletin, hanedanýn büyükleri, akýl ve öngörü sahibi kiþileri tarafýndan

konulurlarsa, ortaya akla dayanan bir temele oturan bir siyasî rejim çýkar (si-

yasa ‘akliyya). Eðer onlar bir Þeriat sahibi aracýlýðýyla Tanrý tarafýndan konu-

lurlarsa, ortaya dinsel bir temele dayanan bir siyasî rejim (siyase diniyye) çý-

kar.”85 Akli siyaset te ikiye ayrýlýr: Birincisi halkýn menfaatini ön planda tu-

tan ve ikincisi hükümdarýn menfaatini ön planda tutan siyaset. Akli ve dini

siyaset rejimleri arasýndaki iki fark vardýr: Akli rejimin sadece bu dünyada

mutluluðu hedeflemesi, dini rejimin ise hem dünya hem de ahiret mutluluðu-

nu hedeflemesidir. Bu manada Ýbn Haldûn’a göre, nakli bilgiye dayalý siyaset

aklý dýþlamadýðý gibi ona bitiþir ve onu tamamlar.

Kadim filozoflar nübüvvetin varlýðýný, insan tabiatýnýn bir cüz’ü olan, hay-

vani arzularýyla iþleyebileceði kötü fiillerden alýkoymak maksadýna binaen bir

yönetici otoritenin gerekliliði hususunu akli delillerle ispata çalýþmýþlardýr.

Ancak Ýbn Haldûn’a göre, nübüvvet, mülk ve saltanat gibi insanýn havas-ý

tabiiyyesinden olmayýp Allah’ýn insanlýða bir lütfudur ve akýldan ziyade þeriat

yoluyla ma’lum olur. Ancak Mukaddime’nin epistemolojik yapýsý baðlamýnda

aslolan þey, þeriatsýz mülk ve ictimaýn ortaya çýkýp çýkmamasýndan da ziyade

insanlara verilen fýtrat icabý toplum halinde yaþamasýnýn zorunlu olduðu bir

durumun Allah’ýn insaný yeryüzünde halife kýlma hikmetinin bir tecellisi ol-

83 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), II, 1076.
84 Husri, Ýbn-i Haldun Üzerine Araþtýrmalar, s. 356.
85 Ahmet Arslan, “Ýbni Haldun ve Fârâbî – Ýbnî Sinâcý ‘Medenî Siyaset’ Geleneði”, YAZKO Fel-

sefe Yazýlarý, sy. 7 (1983), s. 56.
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masýdýr. Bu yönüyle eserin epistemolojik çözümlemesi bakýmýndan içkin bir
tevhid prensibiyle karþýlaþmaktayýz.86

Benzer þekilde asabiye, insan doðasýnýn tabii bir tezahürüdür. Bir cema-
atin asabiyesinin kuvvetli olmasý olumlu ve olumsuz olmak üzere iki duruma
sebebiyet verebilir. Bunlardan olumsuz olaný cahiliyye Araplarý’nýn yaptýðý gi-
bi baþkasýna üstünlük taslamakla; olumlu olaný ise tabii olan asabiyenin hak
yolunda ve Allah’ýn emrini yerine getirme maksadýyla kullanýlmasý olarak ör-
neklendirilebilir. Bu ikincisi aslýnda arzu edilen bir durumdur.87 Ýbn Haldûn’a
göre “þeriat özünde kötülük vardýr diye asabiyeti kötülemiþ deðildir. Daha
doðrusu asabiyetin batýl maksatlarla kullanýlmasýný yermiþtir. Yoksa asabiyet
öyle bir þeydir ki, o batýl olsa, onunla birlikte bizzat þer’i hükümler de batýl
olur ve bunda þek ve þüphe yoktur.”88 Demek ki, nakli ve akli bilgi kaynak-
larý varoluþsal köken itibariyle farklýdýr. Ancak her iki bilgi kaynaðýnýn da
muhatabý ayný olduðu, yani insan olduðu, için kesiþmektedirler.

Ýbn Haldûn’un doðrudan söylemediði birþeyi, yani eserde daha ziyade içkin
halde bulunan varlýk anlayýþýný ortaya çýkarmaya çalýþtýk. Zira 14. yüzyýlýn ali-
mi geleneksel eðitim sistemi içinde biz 21. yüzyýl müslümanlarýnýn yaþadýðý gi-
bi bir varlýk ve bilgi krizi yaþamýyordu. O halde, bunu bugün söylemek anlam-
lýdýr. Özetle, Ýbn Haldûn’un ilim anlayýþýný ortaya koymamýzýn temel amacý,
onun Mukaddime’yi yazarken sahip olduðu varlýk ve bilgi anlayýþlarýný çö-
zümlemektir. Zira, onun varlýk anlayýþý ve bilginin bu varlýk anlayýþýyla irtibatý
ortaya konmadan, umran ilmi maksadýndan hâlî kalacaktýr. Kanaatimiz odur
ki, Ýbn Haldûn’un fikirlerinde bir bütünlük vardýr. Bu bütünlük, Ýslam düþünce-
sindeki tevhid prensibinin, Ýbn Haldûn’nun tarih ve ona binaen inþâ ettiði top-
lum metafiziðinin temelini oluþturuyor olmasýdýr. Bizce Ýbn Haldûn’un kâinat
anlayýþý, tarih algýsý ve toplum metafiziði arasýnda sýký ve tutarlý bir iliþki vardýr.

Ýbn Haldûn’dan Bize Kalan: Sosyal Bilimlerde Yenilenme Ýmkâný

Bu gün Avrupa düþüncesinde mevcut olan epistemoloji kendi içinde farklý
paradigmalarý ve metodlarý bulundurmakla birlikte bilginin insan hayatýnda
konumlanýþý itibariyle ‘tek boyutlu’dur. Bu tek boyutlulukla yaþanan kýsýr
döngü, ancak bu günkü modern Batý epistemolojisinin ortaya çýkýþý eleþtirel bir

86 Ýbn Haldûn, Mukaddime (Uludað), I, 215.
87 Husri, Ýbn-i Haldun Üzerine Araþtýrmalar, s. 357-358.
88 Husri, Ýbn-i Haldun Üzerine Araþtýrmalar, s. 357.
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bakýþla analiz edilerek ve de farklý ontolojik konumlanýþlardan neþet edecek
epistemolojik tasarýmlarla aþýlabilir. Artýk þunu biliyoruz ki herhangi bir bilgi
anlayýþý bir varlýk anlayýþýna baðlýdýr.

Ýslam medeniyetinin kriz döneminde yaþayan kiþiler olarak bu güne ka-
dar tartýþtýðýmýz konularý daha büyük bir sistem içerisine koyup hem tarihsel
hem de varoluþsal yeni bir deðerlendirmeye tabi tutmadýðýmýzda zihnimizde
bir bilgi yýðýný olarak durabilirler. Halbuki bütün bu tartýþmalar ancak kendi-
lerine yer ve yaþam alaný bulduklarý bilgi sisteminin ortaya çýkýþý ve genel ka-
rakteristiði sorgulandýðý zaman kendi özgünlüklerini ortaya koyacaklardýr. Bu
anlamda modern batý epistemolojisi halen canlýlýðýný ve diriliðini (üretkenliði-
ni) korumaktadýr. Fakat modernlik bir olgu olarak tarihsel bir mekana ve za-
mana özgüdür ve dolayýsýyla uzun tarihsel dönemler açýsýndan deðerlendiri-
lirse geçicidir. Bu noktada Müslümanlar, kendi varlýk anlayýþlarý ekseninde
tarihsel tecrübelerini dikkate alarak insanlýk için yeni bir medeniyet sýçrama-
sý gerçekleþtireceklerdir. Bunun için yapýlmasý gereken þey evvela tarih ve
medeniyete yabancýlaþmadan, oradaki bilgi ve tecrübeleri dar çerçevelere sý-
kýþtýrmadan, geriye dönük özür dilemeci ya da kompleksli okumalar yapma-
dan, özgün baðlamlarýný koruyarak klasik kaynaklardan faydalanmak olma-
lýdýr. Bu noktada umran ilmi yol gösterici olacaktýr.

Sosyal bilimleri aþmak için Ýbn Haldûn’u örnek almak aslýnda zamanýnýn
diðer alimlerinden sadece birini, ama belki de en parlak olanýný, örnek almak
demektir. Ýbn Haldûn’un Mukaddime’sindeki bilgi kavrayýþý yegâne deðildir.
Ýslam düþüncesi çerçevesinde sistematize edilmiþ birçok kitapta böylesi epis-
temolojik Mukaddimeler vardýr. Ýbn Haldûn epistemolojisi, islam düþünce ge-
leneðinin kendine mahsus varlýk-bilgi-âlem kavrayýþý üzerinde temellenmiþ
ve bu vasfýyla da meþþai ve eþari metafiziðinde ortaya konulan bütüncül
âlem telakkisinin kendisinden oluþtuðu kavramsal düzeni tevarüs etmiþtir.
Söz konusu kavramsal yapý vacip-mümkün, kadim-hadis ayrýmýyla ifadelen-
dirilen ontoloji ile akýl-duyu-vahiy þeklinde sýralanabilecek bilgi kaynaklarý-
na iþaret eden epistemoloji içerisinde açýða çýkar. Dolayýsýyla Ýbn Haldûn üze-
rinden “sosyal bilimlerde bir yenilenme” iddiasý, ayný zamanda bir bütün ola-
rak Ýslam düþünce geleneðine mensup filozof ve bilim adamlarýnýn kendisi
içerisinde teneffüs ettikleri atmosfere katýlmak anlamýna gelir. Söz konusu
müþterek vasat, bu makalenin ilk bölümünde ele alýnan “kriz”e Ýslam düþün-
ce geleneði dâhilinde vücuda getirilmiþ külli kavrayýþ penceresinden bakarak
getirilecek bir “yorum”u dile getirir. Ayný zamanda bu bütüncül kavrayýþ, en
temelde farklý gerçeklik düzlemlerini bir meratib fikri içerisinde düþünebilme
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melekesine sahip olmak itibariyle temayüz eder. Ýlmin maluma yani bilginin

varlýða tabi olduðu göz önünde bulundurulursa, muhtelif hakikat düzlemleri-

ni “mevhûb/verili ilim” çerçevesinde bir uyuma tahvil etmek ayný zamanda

çeþitli varlýk düzlemlerini de söz konusu düzlem dâhilinde birliðe kavuþtur-

mak anlamýna gelir. Þöyle ki; gerçeklik/hakikat, aklî, lugavî, örfî ve sem‘î ha-

kikat þeklinde dört mertebe içerisinde düþünülür. Lugavî, aklî ve örfî hakikati,

bir ve ayný tasavvur içerisinde düþünmemizi mümkün kýlan uyuma kavuþtu-

rucu unsur sem‘î yani mevhub hakikattir. Bu hakikat düzlemi yitirildiðinde

yani verili hakikatin teþkil ettiði birliðe kavuþturucu atmosfer yitirildiðinde, söz

konusu hakikat mertebeleri muhtelif ve mütekabil bir yapýya bürünür. Bu du-

rumda, bu makalenin birinci kýsmýnda dile getirilen ve bir bütün olarak mo-

dern bilimlerde görülen kriz, aslýnda tam da bu hakikat yitimine denk gelir.

Ýbn Haldûn’da bilginin farklý mertebeleri birbiriyle örtüþmektedir. Kâinat

tasavvuru, tarih tasavvuru ve toplum metafiziði birbirini tamamlar mahiyet-

te iþlemektedir. Ýslam düþüncesinin temel prensipleri Kur’an’ýn ontolojik var-

sayýmlarý çerçevesinde þekillenmiþ ve bu noktadan sonra varoluþun ortak kö-

keni, tevhid ve Allah’ýn hiyerarþik tenzihi etrafýnda oluþan sistem sürdürül-

meye çalýþýlmýþtýr. “Gazali sonrasý dönemin en derin ve üretken alimi olan Ýbn

Haldûn da, paradigmanýn sistematizasyonun istikrarýný tartýþmaktan ziyade

onu sürdürmüþtür.”89 Bu da tüm boyutlarýyla bütüncül bir bakýþý getirmekte-

dir. Böylece birbirini tamamlayan unsurlar ortaya çýkmaktadýr. Bu da günü-

müz parçalanmýþlýðýný aþmak için gerekli olan temeldir.

Ýbn Haldûn’un zamanýmýz düþünürleri için örnek olabilecek önemli bir

özelliði onun yaþadýðý zamanýn bilincinde ve çaðýnýn tanýðý olan bir ilim adamý

olmasýydý. Dahasý geliþtirdiði umran ilmiyle geçmiþler ve gelecekler arasýnda

halden yola çýkarak köprü kurmuþ ve hikmetin bilgisine ulaþmaya garet et-

miþti. Onun yaþadýðý zamanda umran’ýn hali deðiþmiþti. O, Mesudi90 kendi

zamaný için ne yapmýþsa, bir benzerini yapmayý gerekli görüyordu. Bu da müs-

lüman entelektüelin çaðýnýn tanýðý olmasý durumunu ortaya çýkarmaktadýr.

89 Davutoðlu, Alternative Paradigms, s. 76.
90 Uzman bir coðrafyacý, bir fizikçi ve tarihçi olan Ebü’l-Hasan Ali b. Hüseyin b. Ali el-Mes‘ûdî

(ö. 957) tarihî olaylarýn eleþtirel bir aktarýmýný sunarak, daha sonralarý Ýbn Haldûn tarafýn-
dan geliþtirilen analiz, yansýma ve eleþtiri unsurlarýný tanýtarak, tarihsel yazým sanatýnda bir
deðiþimi baþlatmýþtýr. Özellikle, et-Tenbîh’te bir coðrafya, sosyoloji, antropoloji ve ekoloji
perspektifine karþý sistematik bir tarih çalýþmasý yapmýþtýr. Mes‘ûdî, milletlerin yükseliþi ve
düþüþünün sebeplerine dair derin bir anlayýþa sahipti.
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Ýbn Haldûn’un umran ilmi fýkhýn mikro düzeyli analizini daha makro bir
düzeye taþýmýþtýr. Böylece toplumsalý aþan genel bir düzeni hedefleyen bir
analiz ortaya konmuþtur. Bu gün toplumsalý anlamlandýrmak için özgün ve
iþe yarar bir analiz için umran ilmini bütüncül olarak uygulamaya konulma-
sý gerekmektedir. Bu makalede umran ilmi çerçevesinde tarih, toplum meta-
fiziklerini açýkladýðýmýz, metodolojisini irdelediðimiz Ýbn Haldûn bu baðlamda
yol gösterici olacaktýr. Bu yol üzere Ýbn Haldûn’u okuma ve anlama çabasýnýn
ötesine geçip, onu güncelleþtirmeli ve daha da önemlisi geliþtirmeliyiz. Ancak,
bu þekilde bir bilim geleneði oluþturulabilir. Zira bilim geleneði olmayan top-
lumlar, ancak baþka toplumlarýn ürettiði bilgileri tüketen toplum olurlar.
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1. Metafizik ve Toplum Metafiziði

1.1. Toplumlarýn varlýðý ve varlýðýný sürdürmesi, insanla irtibatlý olmakla

birlikte, insandan olduðu kadar fizikî dünyada mevcut olan þeylerin varlýðý ve

varlýðýný sürdürmesinden de farklýdýr. Sosyal bilimler sosyal olaylarýn gerçek-

leþme þekillerini, bunlarýn tabi olduklarý en genel kurallarý/kanunlarý tespit et-

mek amacýna matuf olarak incelerken, toplumsal olaný “var saymakta”dýrlar.

Tabii bilimlerin fizikî varlýðý sorun etmemeleri gibi, sosyal bilimlerin de top-

lumsal varlýðý sorun etmemesi, bu bilimlerin mahiyetinin bir gereðidir. Ne tabii

bilimler ne de sosyal bilimler mevcut olmasý bakýmýndan varlýðý kendilerine

konu edinmezler; dolayýsý ile kendi geliþtirmedikleri bir varlýk kavramýný kul-
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lanarak bu varlýðýn bir cihetini kendilerine “mevzu” edinir ve böylece edin-
dikleri konulara yönelerek, bu yöneliþle ortaya çýkan meseleleri çözmek için
gayret sarf ederler. Var olmasý bakýmýndan mevcut, metafiziðin mevzusudur.1

Varlýk hakkýndaki soru ve bu sorunun cevabý olarak metafizik, bazýlarý için
çok genel ve belirsiz, bazýlarý için de kendinde sýnýrsýz ve lisanî olmayanýn di-
le getirilmesi ve dolayýsý ile tahdit edildiði dikkate alýnarak bilimler için nihaî
bir zemin olarak kabul edilmemiþtir. Varlýðý vasýtasýz bir þekilde varlýk olarak
deðil, var olmasý bakýmýndan söz konusu etmesi cihetinden metafizik de
Mevlânâ Celâleddin ve Molla Fenârî gibi birçok büyük düþünür de metafiziði
nihaîlik açýsýndan yeterince þümullü ve esaslý olarak kabul etmemelerine rað-
men, insan bilgisinin kendisi cihetten arî olamayacaðý için, soracaðý bütün
sorularýn ve dolayýsý ile cevaplarýnýn da mutlak olamayacaðý dikkate alýndý-
ðýnda, nihaî olmamakla birlikte, düþüncenin zorunlu bir aþamasý olarak
önemli ve deðerli görmüþlerdir.2 Ancak insanýn varlýk ile ilgili sorabileceði en
esaslý “rasyonel” soru, var olmasý bakýmýndan mevcut olduðu için, var olmasý
bakýmýndan topluma yönelik soru, toplum ile ilgili sorularýn en esaslýsýný ve
en þümullüsünü teþkil etmekte; bu sebeple de metafiziðin diðer ilimlere göre
konumuna benzer bir konumu toplum metafiziði, toplum bilimlerine göre hak
etmektedir. Kýsaca toplum metafiziði, mevcut olmasý bakýmýndan, toplumu
kendisine konu edinmektedir.3

Metafizik, son asýrlarda etkin olan bir kesim tarafýndan bilim ile irtibatlý ol-
mayan, dolayýsý ile bilimsel olmayan spekülatif bir tavýr görülerek bilimsel faa-

1 Metafizik ile ilgili özet bir malumat için bk. The Cambridge Dictionnary of Philosophy ed.
Robert Audi (Cambridge 1999), “Metaphysics” maddesi, s. 563-66.

2 Fenârî, Misbâhu’l-üns beyne’l-ma‘k†l ve’l-meþhûd fî þerhi Miftâhi’l-gaybi’l-cem‘ve’l-
vücûd, nþr. Muhammed Hacevî (Tahran: Ýntiþârât-ý Mevlâ, 1374 hþ.), s. 33-6.

3 Ehlinin mazur göreceðini umarak burada kýsaca genel metafizik ile toplum metafiziði
arasýndaki bazý müþterek baþlýklarý zikredersek, toplum metafiziðinin nelerle uðraþtýðý konu-
sunda bir tasavvur oluþturulmasýna da yardýmcý olmuþ oluruz. Genel metafizik var olmasý
bakýmýndan mevcudu kendisine konu edindiði gibi, toplum metafiziði de var olmasý baký-
mýndan toplumu veya bir varlýk olarak toplumu kendisine konu edinir. Genel metafizik nor-
matif olmadýðý gibi, yani olmasý gerekenle uðraþmadýðý gibi, toplum metafiziði de olmasý ge-
rekenle uðraþmaz; mevcudu bulunuþ þekli ile ne ise o olarak tasvir eder. Bu tasvirde aradýðý
ise toplumsal olanýn kendi içinde geçtiði en temel küllîler, yani toplumsal varoluþ kategori-
leridir. Bu kategorilerin varlýðý ve sýfatlarý bir taraftan en temelli sorularý teþkil ettiði gibi, top-
lumsal varoluþun bir boyutu olarak zaman ve mekân da önemli meseleler arasýndadýr. Za-
man ve mekân, bu çerçevede sýk sýk “toplumsal” sýfatý ile birlikte anýlýrlar. Diðer taraftan top-
lumsal olanda kevn ve fesat âleminin bir parçasý olarak deðiþen ve deðiþmeyen ile bunlar
arasýndaki irtibatýn keyfiyeti de geçmiþ-an-gelecek çerçevesinde konuþulurken, önemli bir
mesele teþkil eder. Diðer taraftan olaylarýn mahiyeti ile bunlar arasýndaki iliþkinin keyfiyeti,
özellikle illiyet, toplum metafiziðinin, genel metafiziðe analog olarak ele aldýðý önemli sorun-
lardandýr. 
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liyetlerde bu terimin kullanýlmamasýna özen göstermek âdet hâline geldi.
Bugün, postmodern çaðda, hâlâ metafizikten bahsetmek ve üstelik bir “top-
lum” metafiziðinden bahsetmek, oldukça riskli ve belki birçoðu tarafýndan
“zamana karþý” bir söylem olarak algýlanabilir. Ancak biraz sonra üzerinde
duracaðýmýz sebepler dikkate alýndýðýnda, metafizik hakkýnda ortaya çýkmýþ
olan þüphenin, özellikle Batý Yeni Çaðý’ndaki sebeplerinin evrensel (küllî) ge-
rekçelerle olmayýp Batý toplumu içerisinde gerçekleþen ve bu anlamda tama-
men yerel olmakla birlikte, Batý istilasýnýn yayýlmasý ile birlikte küreselleþen
(yayýlan) bir tavýr olduðu fark edilebilir.

Ancak bu tavrýn mutlak olmayýp, Batý içinde de mukayyed olduðunu, me-
sela metafiziðin en önemli konusu olan “varlýk meselesi”nin adý olan “onto-
loji”nin yaygýn bir þekilde kullanýlmasý gösterebilir. Sosyal ontoloji (Searle),4

politik ontoloji (Bourdieu)5 gibi tabirlerin yanýnda, sanat ontolojisi (Ýsmail Tu-
nalý)6 tabirinin yaygýn olarak kullanýldýðý dikkate alýndýðýnda, metafizik ile il-
gili tavrýn mevzusu ile ilgili olmayýp terimin kendisi ve bazý çaðrýþýmlarý ile
alakalý olduðunu söyleyebiliriz.

Metafizik, mevcut olmasý bakýmýndan varlýðý kendisine konu edinmekte-
dir ve Batý düþüncesi varlýk ile irtibatýný, Heidegger bunu Grek felsefesine ka-
dar geri götürse de, en iyi ihtimalle Descartes ve sonrasýnda koparmýþtýr.7 Bu
kendisini, mevcudu var olmasý bakýmýndan deðil, bilinmesi bakýmýndan ele
almasý ve yorumu karþýlaþma ve müþahedeye öncelemesi anlamýna gelmek-
tedir.8 Modern Batý Yeni Çað’ý, bu anlamda belirli bir þekilde tanýmlanmýþ bir
tür bilgi-merkezli ve bilgi etrafýnda kendisini tanýmlayan bir çað olarak bili-
nir. Tabii bunu Ýslâm dünyasýndaki “ilim” merkezli duruþtan ayýrmak gerek-
mektedir. Her ikisinde de bilgi denilirken kastedilen, özellikle varlýk ile irtibat
farklýlýðýndan dolayý, farklýdýr. Burada farký da kýsaca þu þekilde ifade edebili-
riz: Ýslâm kültürü içinde bilgi veya ilim, maluma baðlý iken, Yeni Çað kültürü

4 John Searle, The Construction of Social Reality (Allen Lane: The Penguin Press, NY 1995).
5 Pierre Bourdieu, Die politische Ontologie Martin Heideggers (Suhrkamp: Frankfurt/Main

2005).
6 Ýsmail Tunalý, Sanat Ontolojisi (Ýstanbul: Ýnkilap Kitabevi, 2002).
7 Martin Heidegger, Sein und Zeit (Tübingen 1967), s. 21 vd.
8 Peter Strawson’un metafiziði tam da bu anlamda kullanmasý, hiç de tesadüfî deðildir. Straw-

son “Bir tasvirî metafizik denemesi’ alt baþlýðýný verdiði ve 1959 yýlýnda ilk baskýsý yapýlan
Individuals isimli eserinde metafiziðin konusunu “bizim dünya hakkýndaki düþüncemizin
bilfiil yapýsýnýn tasviri” ( to describe the actual structure of our thought about the world) olarak
belirlemektedir. Bk. Strawson, Individuals: An Essay in Descriptive Metaphysics (London:
Methuen, 1959). Bu taným kabaca Kant ve sonrasýnýn en yaygýn metafizik tanýmý olarak
kabul edilebilir.
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bilgiyi bilene baðlý bir hâle getirmiþtir. Klasik Ýslâm kültüründe bütün düþün-

ceye zemin teþkil eden “eþyanýn hakikatleri sabittir” (yani bizim dýþýmýzda,

bizim oluþturmadýðýmýz ve bizden baðýmsýz bir gerçeklik vardýr) ve “Bu haki-

katler bilinebilir” ilkesi,9 ilke olarak Kartezyen düþünce tarafýndan tartýþmaya

açýlmýþtýr. Mevcut dediðimizin sadece bizim bir inþamýz (construction) olduðu

fikri etkin tavýr hâline gelirken, ayný zamanda insanýn mevcut ile iliþkisini de

esasýndan dönüþtürmüþtür.10 Mevcut, insanýn bir tasavvuru olarak kav-

randýðý gibi, buna baðlý olarak da her þey sadece bir tasavvur olarak söz ko-

nusu edilir olmuþtur: Din tasavvuru, Tanrý tasavvuru, adalet tasavvuru,

dünya tasavvuru, madde tasavvuru, toplum tasavvuru vs. gibi ifadeler sade-

ce bu dönüþümün dildeki ifadeleridir. Düþünce tarihine ideoloji çaðý olarak ge-

çen bu dönemin, ideolojilerin varlýk üzerindeki bir tahakküm arayýþý olduðu

ve bunun da sadece mevcudun belli bir kýsmý ile sýnýrlý kalmayýp bütününe

yönelik olarak toplumsal alanda da diktatörlükler (tek parti diktatörlüðü, iþçi

sýnýfý diktatörlüðü, jakobenizmin muhtelif türleri gibi) olarak zuhur ettiði bir

dönemdir. Bu dönem, varlýkla irtibatýný koparmýþ büyük söylemlerin bittiðini

dile getiren “katý olan her þeyin eridiði” ifadesine tekabül eden postmoder-

nizm ve yapýçözüm (deconstruction) ile birlikte sona ererken, ayný zamanda

modernitenin en muhteþem kurumlarý olan ve insanlara dünyayý dar eden

ideoloji çaðý da bitmiþtir. Ýdeolojilerin sonu, ilginç bir þekilde modernitenin de

sonunu ifade etmektedir.

1.2. Heidegger’in yabana atýlmamasý gereken “varlýkla irtibatýn koparýl-

dýðý” tezi, esasý itibariyle iki bin yýldýr insanlýk tarihinde etkin olmuþ ve son

zamanlarda yeniden daha da fazla etkinleþen Hýristiyanlýk ile özellikle irti-

batlýdýr. Eðer bizim þu anda bildiðimiz Hýristiyanlýðýn Pavlus’un Grek felsefe-

sinden istimdat ederek oluþturduðu bir Hz. Ýsa yorumu olduðunu hatýrlaya-

cak olursak, o zaman Heidegger’in varlýk ile irtibatý koparmanýn tarihini Grek

düþüncesine kadar geri götürmesinin anlamýný biraz daha yakýndan görebiliriz.

Özellikle “hermeneutik”in özünü ve esasýný ifade eden, her þeyin bir “yorum”

olduðu tezi, ayný zamanda Pavlus’u bilerek veya bilmeyerek- haklý çýkarmayý

içeren bir yaklaþým þekli olarak önemini hâlâ korumaktadýr.

9 Sa‘deddin et-Teftâzânî, Þerhu’l-Akåid (Ýstanbul, ts.), s. 19-23.
10 Thomas Luckmann ve Peter Berger’in telif ettikleri bir eser bu konuda en radikal tezi dile ge-

tirmiþtir ki, bu teze göre gerçeklik bir bütün olarak toplumsal bir kurgudan (social construc-
tion) ibarettir. Bk. T. Luckmann ve P. Berger, Social Construction of Reality (New York 1966).
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Modern dönemde metafizik karþýsýnda menfi olarak þekillenen tavýr, za-

man içerisinde metafiziði, var olmasý bakýmýndan mevcudu ele almak yerine,

spekülatif bir þekilde bir “tanrý tasavvuru”, yani teoloji oluþturarak bunun

üzerinden hayatýn birçok alanýný “tahakküm” altýnda tutma olarak özetlene-

cek totaliter bir Hýristiyan tavrýna itiraz olarak kabul edilebilir. Özellikle 18.

ve 19. yüzyýllarda geliþen Hýristiyanlýk eleþtirilerinin bir “ideoloji eleþtirisi”

olarak gerçekleþmesi de bununla alakalýdýr. Bütün ideolojiler gibi Hýristiyan

teolojisi de belirli sýnýflarýn çýkarlarý ile irtibatlý görülmüþ ve teoloji eleþtirisi

klerikalizme yönelik eleþtiri ile el ele yürütülmüþtür.11 Nitekim metafiziðin ge-

nellikle teoloji veya Tanrý ile eþ anlamlý gibi anlaþýlmasý da böyle bir geliþmenin

neticesi olarak anlamlýdýr. Halbuki metafizik, teoloji ile eþ anlamlý olmadýðý gibi,

son zamanlarda çok sayýda örneðini gördüðümüz teoloji ile irtibatsýz metafi-

zikler -ki Kant sonrasý kullanýlan metafizik kavramý genellikle a-teolojik bir

metafizik olagelmiþtir- bunlar arasýnda zorunlu bir irtibatýn da bulunmadýðýný

göstermektedir. Bu tavrýn en önemli temsilcisini -bütün bir Fransýz, Ýngiliz ve

Alman aydýnlanmasýný temsilen- Kant olarak bilmekle birlikte, Kant’tan önce

Ýslâm dünyasýnda radikal tenzih tavrý ile Gazzâlî ve Ýbn Haldûn’un “rasyonel

teoloji”ye yönelik eleþtirilerinde bulabiliriz. Bu eleþtiri rasyonel teolojiyi red-

detmekle birlikte, metafiziði güçlendirmiþtir; özellikle Gazzâlî sonrasýnda ge-

liþen güçlü metafizik akýmlarý, Ýslâm dünyasýnda rasyonel teoloji eleþtirisi ile

metafiziðin reddi arasýnda bir irtibat kurulmadýðýný göstermek için yeterlidir.

Ancak Gazzâlî ve Ýbn Haldûn gibi düþünürlerde gördüðümüz rasyonel teoloji

eleþtirisinin, klasik Ýslâm kültürü içinde, mesela Hume ve Kant’ýn eleþtirisinin

özellikle 19. yüzyýlda yaptýðý tesiri niçin göstermediðinin üzerinde durulma-

masý, bunun önemini azaltmaz. Bu cihetten rasyonel teoloji anlamýnda, me-

tafiziðe karþý bir tavrýn geliþmesinin, Heidegger’in dile getirdiði anlamda

Grek-Hýristiyan tavrý ile doðrudan irtibatlý olduðunu söylemek mümkündür.

Bilindiði gibi Hýristiyan düþüncesi teoloji esaslý olmakla birlikte, Ýslâm

düþüncesi bir teolojiden daha çok, bugün yaygýn olarak kullanýldýðý anlamý ile

etik bir karakter taþýmaktadýr ki buna klasik dil “fýkýh” demektedir. Bu cihet-

ten rasyonel teoloji eleþtirisi Ýslâm dünyasýnda, bir din eleþtirisi olmadýðý gibi,

bir din eleþtirisine de götürmemiþtir.

1.3. Her þeye raðmen var olmasý bakýmýndan mevcudu ele almak, tefer-

ruatý bir tarafa, 20. yüzyýl Batý düþüncesinde birçok düþünürün -mesela fe-

11 Bk. Religionskritik von der Aufklaerung bis zur Gegenwart, hrsg. Karl-Heinz Weger (Frei-
burg 1979).
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nomenoloji veya dil felsefesi üzerinden- yönelmeye teþebbüs ettiði esaslý bir
meseledir ve bu mesele metafizik yanýnda,12 son örneklerinden birini John
Searle’de gördüðümüz gibi, ontoloji adý altýnda gerçekleþmektedir. Ýlginç bir
þekilde Heidegger ontoloji kavramýna da, muhtemelen teolojik çaðrýþýmlarýn-
dan dolayý varlýðý örten bir kavram olmasý gerekçesi ile, karþý çýkmýþtý. Fakat
hem metafizik arayýþý hem de reddedilmesinin, eksikliði hissedilen bu kavram
ile irtibatlý olarak yürütülmekte olmasý, bu husustaki ihtiyacýn açýk bir alameti
olarak kabul edilebilir.

Burada belki üzerinde durulmasý gereken bir konu, varlýk ile ilgili sorunun,
dil içinde dile gelse de, dil öncesi bir sorun olduðu ve bu sebeple öncelikle dil
öncesi veya dil dýþý vasýtalarla kavranmasýnýn daha uygun olacaðý düþünce-
sidir ki bu düþünce, varlýk hakkýnda soru sormaya yönelen bazý düþünürlerde,
mesela Husserl’in fenomenolojisinde görmek yerine “bakmak”ýn (Anschauen),
Heidegger’in ise görmek ve hatta bakmak yerine “dinlemek”i (Hören) varlýk
ile irtibat yolu olarak tercih etmesidir. Ýbn Haldûn ise umran ilminde “sýnaî
burhan” dediði, bir tür müþahede yöntemini kullanmaktadýr ki bu yöntem,
yöntem olmasý bakýmýndan “intersubjektif” bir geçerlilik iddiasý taþýmakla bir-
likte, herkesin kavrayýp uygulayabileceði bir yöntem olmayýp yine Ýbn
Haldûn’un ifade ettiði gibi, her asýrda ancak birkaç kiþinin uygulayabileceði
bir “yöntem”dir. Bu yöntemdeki bazý unsurlarý modern deney veya ampirik-
tümevarýmcý yaklaþým ile karýþtýran birçok araþtýrmacýnýn onda ayný zamanda
“ampirizm”in de öncülüðünü bulmalarý pek de þaþýrtýcý bir durum deðildir.
Çok az sayýda insanýn nüfuz edebileceði bir “yol”a modern anlamda bir yön-
tem demenin doðru olup olmayacaðý her zaman tartýþýlabilir olmakla birlikte,
burada meseleyi daha dallandýrýp budaklandýrmak yerine, belki sadece þu
noktaya iþaret edilebilir: Bu yöntemin özelliði sadece tek tip delil ve bilgi kay-
naðý ile iktifa etmeyip insanýn bütün imkânlarýný kullanmasýdýr ki, bu bütün
imkânlar havas-ý zahire ve batýnayý ihtiva etmektedir.

Yazýda günümüzde toplumun varlýðý hakkýndaki soruyu, bir metafizik so-
rusu olarak temellendirirken (1), özellikle toplumsal varlýðýn temelini teþkil
eden “aidiyet” meselesi üzerinden konu ele alýndýktan sonra (2), modern top-
lumun esasýný teþkil eden ve kendisi özü itibariyle metafizik olan bir tavýr,
Thomas Hobbes’ýn toplum teorisi, günümüzde bunu sürdüren Carl Schmitt’in

12 Mesela bk. The Nature of Metaphysics, ed. D. F. Pears (London 1957). Bu eserde dönemin
Grice, Strawson, Williams, Gardiner ve Warnock gibi Anglosakson pozitivizminin önde gelen
filozoflarý bu konuyu tartýþýrlarken, ayný zamanda vazgeçilemez olduðunun bir örneðini de
vermiþlerdir.
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tavrý da dikkate alýnarak gözden geçirilecek (3) ve Ýbn Haldûn’un gelinen

noktada bütün insanlýk için ne ifade ettiði/edebileceði sorusuna “bir” cevap

verilmeye çalýþýlacaktýr.

2. Sosyal Teorinin En Büyük Sorunu: Aidiyet

Sosyal teorinin en önemli sorusu, toplumun nasýl mümkün olduðudur.13

Ýmkân hakkýndaki soru, açýk bir þekilde metafizik bir sorudur. Bilim imkân

hakkýnda deðil, gerçeklik hakkýndadýr ve yeterince sýk tekrar edildiði gibi,

imkâný deðil, keyfiyeti, olanýn nasýl öyle olduðunu açýklamaya çalýþýr. Toplu-

mun imkâný hakkýndaki soru, tamamen metafizik bir sorudur ve varlýðýn temel

üç kipinden (siga, modus veya modi) birini teþkil eder.

Ýnsanlarýn nasýl olup da bir arada yaþayabildikleri, belki sorunun bir cihe-

tini teþkil etse de, toplumun ayný zamanda bir kimlik ciheti olduðu dikkate

alýndýðýnda, meselenin sadece “bir arada yaþama” meselesi olmadýðý; bunun

ötesinde, meselenin bir “aidiyet ciheti” olduðunu söylemek mümkündür. Top-

lumun nasýl mümkün olduðu sorusu, ayný zamanda nasýl olup da insanlarýn

kendilerini “bir þeye” ait olduklarýna inandýklarý ile ilgili bir soru olarak ifade

edilebilir. Bu yönden bir arada yaþama meselesini, ayný zamanda aidiyet me-

selesi olarak görmek mümkündür.

2.1. Ýnsanlarýn nasýl olup da birlikte yaþadýðý sorusuna verilen cevaplar

arasýnda, son asýrlarda Batý dünyasýnda kabul görmüþ ve buradan da, birçok

konuda olduðu gibi bu konuda da, Ýslâm dünyasýna geçmiþ olan “sosyal ant-

laþma teorisi” (social contract) rasyonel bir açýklama örneði olarak oldukça

dikkat çekicidir. Bu teori insanlarýn birlikte yaþamasýnýn esasýný “rasyonel bir

antlaþma” teþkil ettiðini ve bu çerçevede bu anlaþmaya iþtirak eden insan-

larýn zaman zaman bu antlaþmayý gözden geçireceklerini veya geçirebilecek-

lerini ve bunun kendisi kadar yolu ve yönteminin de bir uzlaþma konusu ol-

duðunu söylemektedir. Bu tavýr kendi içinde evrensel bir ilkeyi baþýndan

dýþladýðý için tamamen uzlaþmaya dayalý, konvansiyonel bir süreç öngör-

mektedir. Bu ayný zamanda kalýcý-evrensel deðerlerin reddedilerek bunun ye-

rine duruma göre þekillenmesi uygun olan, tamamen baðlama (kontext)

baðlý, normatif bir esas arayýþýna rasyonel ahlak arayýþý adýný vererek bunun

13 Bu soru tam da bu þekilde Georg Simmel tarafýndan sorulmuþtu: Georg Simmel, Soziologie
(Berlin 1908), “Wie ist Gesellschaft möglich?”, s. 22-30.
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araþtýrýlmasýný ve keþfini, sadece felsefeye deðil, genel olarak bütün bilimlere

havale etmek olarak gerçekleþti. Ancak zaman içerisinde meselenin görün-

düðü veya umulduðu kadar basit olmadýðý, özellikle birlikte yaþamanýn, yani

toplumsal hayatýn aidiyet olmadan kalýcý ve düzenli bir þekilde devam ede-

meyeceði ortaya çýktý.

Birlikte yaþamak ile aidiyet, birbirinden ayrý iki konudur. Birlikte yaþamak

söz konusu olduðunda, farklý olan ve her biri birer taraf olan fertlerin mesela

bir þekilde uzlaþarak birlikte yaþadýklarýný/yaþayabileceklerini söylemek/var-

saymak mümkün olmakla birlikte, birlikte yaþamak ait olmayý gerektirmez.

Çünkü aidiyet birlikte yaþamaktan baðýmsýz olabildiði gibi, birlikte yaþayan

insanlar müþterek bir aidiyet hissine sahip olmayabilirler. Bu bizi aidiyetin

birlikte yaþamaktan daha farklý bir boyut olduðu düþüncesine götürmektedir.

Ait olmak denildiðinde, sorun daha farklý bir boyut kazanmaktadýr: Ýnsan

baþka bir insana deðil, insanlar birlikte daha baþka bir þeye ait olarak kendi-

lerini tanýmlamakta ve -duruma göre- bu aidiyet içerisinde kendilerini “yeniden”

kavramaktadýrlar.

Sosyal antlaþma tezi, insanlarýn neye ait olacaklarý kadar bu aidiyetin

formlarýný da kendilerinin iradî olarak belirlediklerini varsaydýðý hâlde, bu

varsayýmýn Hobbes, Locke ve Kant gibi önde gelen düþünürleri, siyasî olarak

absolutizmin ve siyasî otoritenin toplumsal varoluþu önceleyen ve onu

mümkün kýlan bir ilke olduðu hususunda müttefiktiler.14 Bu çerçevede hem

hukuk alanýný hem de toplumsal normlarý ve dolayýsý ile toplumsal düzeni

doðrudan siyasî otoriteye endeksli bir þekilde düþünebilmekte idiler. Bu

düþünce Yeni Çað Batý düþüncesini olduðu kadar, Batý’daki toplumsal hayatý

da bütün boyutlarý ile belirlemiþtir.

2.2. Ancak son zamanlarda, özellikle Ýkinci Dünya Savaþý’ndan sonra

baþlayan süreçte, o zamana kadarki siyaset ve siyasî otorite merkezli bakýþ

þekli, Sovyetler Birliði ile birlikte o zamana kadar tayin edici olan ýrk, din ve

kandan daha güçlü bir þekilde “sýnýf çýkarlarý”nýn bir aidiyet ve kimlik zemi-

ni olabileceðini düþündürmüþ olmakla birlikte, burada da tamamen siyaset ve

güç merkezli bir yapý ortaya çýkmýþtý. Bu yapý, mesela Russel için 20. yüzyýlýn

yirmili ve otuzlu yýllarýnda ideal bir rasyonel toplumsal düzenin örneðini teþ-

kil etmekte idi. Hakikaten de Sovyetler Birliði, Yeni Çað rasyonalitesinin en

14 Bu konuda kýsa bir özet için bk. Walter Hubatsch, Das Zeitalter des Absolutismus 1600-
1789 (Bonn 1962), s. 4-7.
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mütekâmil olarak tahakkuk ettiði bir model idi ve bu model -sebepleri ne

olursa olsun- kendi kendine çöküverdi.

Sovyetler Birliði uzun bir süre -biraz sonra iþaret edeceðim- bir cihetten

geri kalan Batý dünyasýnýn epeyce iþine yaramakla birlikte, çökmesi ile birlikte

geri kalan Batý dünyasý için bir kimlik ve aidiyet referansý olmaktan çýkýver-

di. Sovyetler Birliði’nin çökmesi, Batý dünyasý için tehlikeli bir düþmanýn yok

olmasýndan çok, modernitenin kendi içinde taþýdýðý sýkýntýlarý, özellikle bir

kimlik bunalýmý olarak izhar etmesi açýsýndan oldukça ciddi neticeleri birlikte

getireceðe benzemektedir. Buradaki temel sorun ilk bakýþta devletler arasýn-

daki güç mücadelesi gibi gözükse de, daha esaslýdýr ve bu çerçevede halledil-

memiþ aslî bir metafizik sorunun tezahür formlarýndan sadece biridir.

Kolektif kimlik meselesi, postmodern toplumun karþý karþýya kaldýðý en

önemli sorun gibi durmaktadýr. Son zamanlarda Batý dünyasýnda gittikçe daha

fazla kendisini hissettiren, kendilerini “öteki” üzerinden tanýmlama gayreti

öyle gözüküyor ki geçmiþin yanlýþ bir inþasýna dayanýyor. Her ne kadar Ýngi-

lizler özellikle Birinci Dünya Savaþý’nda, Almanlarý “ötekileþtirerek” medeni-

yeti korumak adýna savaþtýklarý propagandasýný yapmýþ olsalar15 ve buna

karþýlýk mesela Almanlar “varlarýný yoklarýný” ortaya koyarak mücadele etmiþ

olsalar da, bu ötekileþtirme süreci, 19. yüzyýlda ortaya çýkan ve Batý’nýn

“baþkalýðý” düþüncesinde esasýný bulmaktadýr. Önceleri Doðu’ya ve özellikle

Ýslâm dünyasýna karþý geliþtirilen bu tavýr, birçok yönden Batý’yý Ýslâm

düþüncesi ve Osmanlý toplumsal düzeni gibi önemli esaslarýndan kopardýðý

gibi, aslý olmayan kendi kendine yeterlilik psikolojisini de epeyce yerleþtirdi.

Özellikle 19. yüzyýlda ortaya çýkarýlmýþ olan bu inþa, gerçekçi bir zemine sa-

hip olmadýðý; hakiki bir zemini ve dayanaðý, yani hakikati olmadýðý için, si-

yasî birçok faaliyet için bir gerekçe teþkil etse de, gerçek anlamda bir kimlik

oluþturma sürecinde herhangi bir etkinliðinin olup olmayacaðýný tahmin etmek

zor deðildir.

Bu noktada özellikle Birinci Dünya Savaþý’ndan sonra ortaya çýkan olu-

þumlarýn, ötekileþtirmenin sadece Batý Avrupa ve Batý Avrupa dýþý arasýnda

deðil, Batý Avrupa içinde de gerçekleþtiðini ve bunun neticelerinin boyut-

larýnýn neler olabileceðini, Ýkinci Dünya Savaþý örneðinde ortaya koymuþtu.

Ýkinci Dünya Savaþý neticesinde Batý Avrupa bir anlamda klasikleþmiþ kolektif

15 Bk. Clive Bell, Uygarlýk, çev. Vedat Günyol vd. (Ýstanbul: Çan Yayýnlarý, 1966), Ýngilizcesi:
Civilisation An Essay (London: Chatto & Windus, 1928).
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kimlik formülünü yeniden gözden geçirirken, bu ayný zamanda ciddi birçok
sýkýntýyý da birlikte getirdi. Bu sýkýntýlardan biri, “öteki” ile irtibatlý idi.

Her ne kadar 20. yüzyýlýn ilk altmýþ yýlý Ýslâm ve Müslümanlarýn terekesinin
paylaþýldýðý bir dönem olarak Ýslâm’ý ve Müslümanlarý dikkat dýþýna atsa da,
Hýristiyan bakýþý genellikle “dünya gücü Ýslâm” ile ilgili yayýnlar üzerinden,
geri planda Sovyetler Birliði etkin olduðu sürece, yani 20. yüzyýlýn ikinci
yarýsýnda düzenli bir þekilde Müslümanlarý öteki olarak hin-i hacette kul-
lanýlmak üzere yedekte tutuyordu.16 “Öteki” üzerinden kimlik oluþturma ve
onu aidiyet þuuru için kullanma “paradigmasý”nýn 20. yüzyýlýn ikinci yarýsýnda
epeyce baþarýlý bir þekilde kullanýldýðýný söylemek bu dönem için mümkün ol-
maktadýr.

2.3. Kimlik veya aidiyet meselesinin ne olduðu ve meselenin nasýl
çözüldüðü sorusunu tam ortaya koyabilmek için, bir hususun netleþtirilmesi
gerekmektedir: Aidiyet veya kimlik, kabaca bir veya birden fazla kiþinin bir
araya gelerek bir veya birçok konuda gerçekten veya fiktif (kurgusal) olarak
uzlaþmasý deðil, fertlerin (kendilerini) fertleri aþan daha üst bir þey ile, müþte-
rek bir cihetten irtibat kurmalarý anlamýna gelmektedir. Bizim klasik dilimiz
buna “ahd-i haricî ve ahd-i zihnî” adýný vermekteydi. Önemli sorulardan biri,
bu üst “þey”in insanlarýn ortaya çýkardýðý bir þey mi, yoksa onlarý önceleye-
rek, onlara toplumu oluþturarak veya toplumsallaþarak var olma imkânýný
saðlayan bir þey olup olmadýðýdýr. Bu soru, cevabý sosyal teorinin hareket
noktasýný teþkil ettiði için, ayný zamanda sosyal teorinin esasýný teþkil eden,
tayin edici bir sorudur. Daha doðrusu bu soruya verilen cevap “Nasýl bir sos-
yal teori?” sorusunun da cevabýný teþkil ettiði için, sosyal teorinin belki en
önemli sorusudur (Bu çerçevede bir örnek olarak Niklas Luhman’ýn ve ondan
önce de George Simmel’in bu sorulara nasýl cevap verdiklerine bakarak bu ce-
vaplarda neyin eksik olduðunu tespit edersek, Ýbn Haldûn’un geliþtirdiði
“toplum metafiziði”nin bugün toplum üzerinde çalýþýrken ne gibi imkânlar
saðladýðý hususunda da bir tasavvur oluþturma imkâný ortaya çýkacaktýr).

Aidiyet ve kimliðin sonradan oluþturulan deðil, insaný önceleyen ve varo-
luþuna zemin teþkil eden bir “þey” olduðunun fark edilmesi, birçok düþünürü
bu zemini bir “dil” ve hatta “ýrk” meselesi olarak ele almaya sevk etmiþtir.

16 Bu dönemde ilginç bir þekilde Ýslâm dünyasý neredeyse tamamen sömürge iken, yazýlan ki-
taplarýn bir kýsmý “Ýslâm’ýn Meydan Okumasý” veya “Dünya Gücü Ýslâm” gibi baþlýklar
taþýmaktadýr. Vakýa ile ters bir irtibat içinde bulunan bu durum, bir açýklama ihtiyacýný ihsas
ettirmektedir. Niçin özellikle Ýngilizler, kendi tahakkümleri altýndaki Müslümanlarý bir
“dünya gücü” olarak isimlendirmiþ olabilirler ki?
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Ancak ayný dili konuþan veya ayný ýrka mensup birçok toplumun, daha üst

bir toplumsal varoluþ þekli olarak bir devlet oluþturamadýklarý gibi, farklý dil

ve ýrka mensup insanlarýn bir devlet oluþturabilmeleri gerçeði, devleti dil ve

ýrk zemininde temellendirmeye çalýþmayý, bir cihetten kavranmýþ/kavramsal-

laþtýrýlmýþ bir Batý Avrupa tecrübesini mutlaklaþtýrma gayretlerinin bir neticesi

olduðunu gözler önüne sermiþ ve hem sistematik hem de tarihî olarak geçersiz

kýlmýþtýr. Bu bakýþ açýsýna esas teþkil eden Batý Avrupa’nýn kendi geçmiþinin,

özellikle Avrupa Birliði veya Avrupa’nýn birleþtirilmesi sürecinin önündeki en

büyük engel hâline gelmesi, ortaya bir dilemma çýkarmýþa benzemektedir.

Batý Avrupa, varlýðýný ve yükseliþini dil ve ýrk temeline baðlý ulus devlete

borçlu iken, þimdi varlýðýný devam ettirmesinin önündeki en büyük engel ulus

devlet yapýsý teþkil ediyor. Bu noktada Avrupa Birliði’nin en önemli sorunu

yerel Avrupa dilleri ve ýrklarýný aþan bir aidiyet ve kimlik perspektifi “oluþtur-

mak” þeklinde ifade edilebilir. Bu perspektif ilk bakýþta bir baþka nokta-i na-

zarý iþaret etmektedir ki, bu nokta son zamanlarda daha fazla vurgulanan “si-

yasî teoloji” (politische theologie) perspektifidir. Bu bakýþ þeklinde dil ve ýrk,

devleti taþýyan; devlet ise aidiyeti saðlayan üst birim olarak ortaya çýkmakta

idi. 1555 Augsburg Barýþý ile etkin olan ve 1648 Westfalya Barýþý ile devam

eden din özgürlüðü ile ilgili düzenlemeler bunun en açýk örneðidir. Bu düzen-

lemeler, her ne kadar din savaþýný ortadan kaldýrma konusunda önemli bir

adým olarak kabul edilse de, “cuius regio, eius religio” (kimin bölgesinde yaþý-

yorsam, onun dinini kabul ederim) ilkesi sebebi ile din özgürlüðünü siyasetin

tercihine baðlamakta ve böylece aidiyet meselesinin hallinde dini aslî deðil,

ikincil bir etken konumuna düþürmekte idi. Nitekim Carl Schmitt, Batý Avru-

pa’nýn son yüzyýllarýnda yaþanan süreci ayný zamanda siyasî teoloji geliþtir-

me süreci olarak görürken, tam da bunu kastetmektedir. Yani siyasetin veya

devletin, dinin ve Tanrý’nýn yerini alarak her þeyi belirleyen en üst birim olmasý

süreci.17

Özellikle son dönemlerde Avrupa Birliði sürecinde ortaya çýkan daha

büyük toplumsal ve siyasî birliktelik arayýþý, kendisi ile birlikte dil ve ýrk

alanýna ve bu zemin üzerinde gerçekleþecek olan bir siyasî faaliyete bir imkân

olmaktan çok, bir tehdit olarak bakmaya baþladýlar. Batý Avrupa, tarihinde ilk

defa dil, ýrk ve din ötesinde, tam da teorisyenlerin düþündüðü anlamda siya-

setin gücüyle bir aidiyet ve Avrupalý kimliði oluþturma sürecine girmektedir.

17 Bu sürecin nispeten erken ve ilginç bir tahlili için bk. Hans Kelsen, “Gott und Stat”, Aufsa-
etze zur Ideologiekritik (Neuwied 1964), s. 29-55 (bu makalenin ilk yayýmlanýþý 1922’dir).
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Avrupa Birliði’ni Hýristiyanlýða baðlama düþüncesi, daha önce yaþanmýþ olan
neticesi belli bir teþebbüs olmasý hasebiyle, sadece bir geri adým olarak kav-
ranmaktadýr. Ancak bütün dünyada olduðu gibi Batý Avrupa’da da Hýristiyan-
lýðýn, bütün aksi söylemlere raðmen, hiçbir zaman kesilmeyen etkisi gittikçe
daha da artmaktadýr ve bu, birçok düþünür ve siyasetçi tarafýndan muhtemel bir
üst kimlik oluþturma mercii olarak kabul de görmektedir. Yine bu çerçevede
Avrupa Birliði, genellikle Avrupa’nýn “yeniden” birleþtirilmesi projesi olarak
tasvir edilirken, tam olarak neyin kastedildiði çoðu zaman belirgin deðildir.

Ancak burada karþý karþýya kalýnan en önemli sorunlardan biri, Batý Av-
rupa’daki genel olarak Müslümanlarýn ve özel olarak da Türklerin konumu-
dur. Son zamanlarda þu veya bu vesile ile yürütülen büyük çaplý anti-Ýslâm
kampanyalarýnýn, vicdan testlerinin ve özellikle deneme mahiyetinde de olsa,
bazý okullarda Türkçe konuþulmasýnýn yasaklanmasý, Türkleri bir tercih ile
karþý karþýya býrakmak olarak algýlanabilir. Bu siyasî tavrýn hem Avrupa hem de
Almanya tarihinde karþýlýklarý vardýr ve bunlarýn neye delalet ettikleri epeyce
açýktýr. Bu, kýsaca Türkleri ve Müslümanlarý orada kalmak ve gitmek arasýn-
da nihaî bir tercihle karþý karþýya getirirken, bu tercih kalacak olanlarýn asi-
mile olmalarý, asimile olmayanlarýn bir þekilde “doðduklarý” memleketi terk
etmeyi tercih etmelerine destek saðlamak gibi bir gayretin neticesi olarak kur-
gulanmaktadýr. Bunu biz çok kabaca ýrk üzerinden saðlanmasý artýk imkânsýz
olan “kimlik” ve “aidiyet”in, dil üzerinden muhafaza edilmesi gayreti olarak
görebiliriz. Bu durum, zorunlu olarak çok dilli, çok kültürlü ve çok dinli olan
Avrupa Birliði’nin en önemli aktörünün karþý karþýya kaldýðý en esaslý çýk-
mazýn da iþaretidir. Avrupa okullarýnda çok dilli eðitimi teþvik ederken,
Türkçeyi yasaklamak, ilk bakýþta çifte standart gibi gözükse de, daha esastaki
kavramsal çýkmazýn bir alametidir. Bu husus, ancak toplumun varlýðý ile ilgili
soruyu daha esaslý bir þekilde sorarak kavranýlabilir ve belki bu hususun
üstesinden gelinebilir.

“Toplum nasýl mümkündür?” sorusu, bugün özellikle Batý Avrupa
düþüncesi açýsýndan hayatî önemi haiz bir soru olmaya devam etmektedir.
19. yüzyýlda Alman, Fransýz ve Ýngiliz düþünürlerinin verdikleri cevaplar,
özellikle 20. yüzyýlda yaþanan iki büyük savaþtan sonra çözüm olmaktan
çok, sorun ürettikleri anlaþýlmýþ cevaplar olmakla birlikte, bugün büyük
ölçüde birçok meselenin hallinde hâlâ, belli ölçüde gözden geçirilip bazý göze
batan kýsýmlarý tashih edilip bir yol olarak kullanýlmaktadýr.

Ancak son zamanlarda yaþanan bazý geliþmeler, özellikle Batý Avrupa’da,
geleceðe yönelik adýmlar söz konusu olduðunda, dilin yeterli bir zemin teþkil
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etmediði, bu hususta dinin, yani Hýristiyanlýðýn imkânlarýnýn da sonuna kadar

kullanýlmaya çalýþýldýðýný göstermektedir. Ne var ki bu yöneliþ, pozitif bir yöne-

liþ olmayýp özellikle Ýslâm ve Müslümanlar söz konusu olduðunda, negatif bir

yöneliþtir. Ýslâm ve Müslümanlar ötekileþtirilerek bunun üzerinden bir kimlik

tanýmlanmasý yolu, teorik bazý çalýþmalar desteðinde sürdürülmektedir.

Habermas gibi bu süreci, (ulus) devleti olduðu kadar tabii dili de öncele-

yen bir “iletiþim cemaati” varsayýmý üzerinden, ama antlaþma teorisinin yeni

bir versiyonu olarak ihya etmeye çalýþanlar bulunmakla birlikte, Batý Avrupa

tarihinin son yüzyýllarýnýn bizzat kendisi böylesi bir teoriyi yalanladýðý için,

(nitekim Batý Avrupa’daki hiçbir devlet böylesi bir antlaþma neticesinde ortaya

çýkmýþ deðildir; Ýsviçre de fertlerin veya hatta halk gruplarýnýn antlaþmasýn-

dan çok, diðer devletler arasýnda gerçekleþen bir antlaþmanýn neticesi olduðu

için, bu açýdan açýk bir örnek teþkil etmez) teorik bir temrin olmaktan öteye

geçememektedir. Buna karþýlýk mesela Niklas Luhmann’ýn yaklaþýmý, “Top-

lumsal düzen nasýl mümkündür?” sorusu üzerinden gerçekleþmekte, uzun

vadede daha açýklayýcý olma ihtimalini içinde taþýmakla birlikte, o da “kendi

içerisinde”, özellikle toplumsal olanýn kendi baþýna ve otonom, bu anlamda

nihaî hakikat olduðu gibi bir varsayýma dayanmaktadýr.18 Bu varsayým birçok

konuyu anlaþýlýr kýlmakla birlikte, birçok konuda -kendi ifadesi ile söylenecek

olursa- (doppelte kontingenz), risk öngörmektedir.19 Bu risk öngörüsü gerçekçi

olmakla birlikte, kendisi ile birlikte bir güven sorunu da üretmektedir. Ýþte tam

bu noktada aidiyet sorunu yeniden ortaya çýkmaktadýr. Çünkü aidiyet bir güven

iþidir.

Batý Avrupa’da son asýrlarda, Avrupa’nýn Orta Çaðlarýnda kilise bu güveni

suistimal ederek yitirdikten sonra, bu güveni saðlayan (ulus) devletti ve bu

devlet, Avrupa Birliði süreci içerisinde, daha az etkin olma konumu ile karþý

karþýyadýr. Ulus devlet özellikle Ýkinci Dünya Savaþý ile birlikte bu güveni hak

etmediðini gösterdikten sonra, zorunlu kötü olarak varlýðýný devam ettirmekle

birlikte, bu varlýk biraz da kendi kendisini daha üst bir birimde, Avrupa Birliði

içerisinde yok etmeye matuf olarak meþrulaþtýrmaktadýr. Nispeten güvenli bir

geçmiþten riskli bir geleceðe doðru kayýþ, þu anda Batý Avrupa sosyal ve si-

yasî düþüncesinin en önemli sorunudur. Bunun yanýnda özellikle Ýngilizcenin

18 Niklas Luhmann, “Wie ist soziale Ordnung möglich?”, in: a.mlf., Gesellschaftsstruktur und
Semantik. Studien zur Wissenssoziologie der modernen Gesellschaft, 2. Bd. (Frankfurt
A.M. 1981), s. 195-207.

19 Niklas Luhmann, Soziale Systeme (Frankfurt am Main 1987), s. 148-90.
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etkisi ile Hollanda ve Danimarka gibi küçük ülkelerin Ýngilizcenin etkisi ile

toplumsal bir yok oluþ sürecine girmeleri yanýnda, Fransa gibi, kendince me-

deniyetin beþiði olan ülkeler ve dilleri kendilerini pek de rahat hissetmemek-

tedir. Son zamanlarda en ciddi anti-Ýslâmî faaliyetlerin (karikatürler bunun

sadece sýradan bir örneðidir) ve tedbirlerin bu ülkelerde alýnmasýnýn gerçek

sebebinin buralarda aranmasý gerekmektedir. Dilleri ve ulusal varlýklarý risk

altýna giren toplumlarýn, bu alanda kendi varlýklarýný korumak için attýklarý

adýmlar, son zamanlarda genellikle Ýslâm düþmanlýðý veya yumuþatýlmýþ ifa-

desi ile Ýslâmofobik bazý tepkiler ile ifade edilmektedir.

3. Hobbes ve Ýbn Haldûn

3.1. En geç gerçekleþen adým olarak Kartezyen tavrýn etkin olmasý ile bir-

likte Batý dünyasýnda, Ýbn Haldûn’un tanýmladýðý þekli ile,“bütün ilimlerin

kendisine baðlý ve muhtaç olmakla birlikte, kendisinin hiçbirine ihtiyaç his-

setmediði” temel anlamýnda metafizik, temelli olarak terk edildi.20 Metafiziðin

terk edilmesi, esas itibariyle sabit ve sabite fikrinin terk edilmesi anlamýna

geldiði için, klasik anlamý ile sabitesi olan ve bu anlamda deðiþmeyen bazý

esaslarýn bulunmadýðý varsayýmý, kendisi ile birlikte hakikat fikrinin de terk

edilmesi anlamýna gelmekteydi. Mesela hakikat (vérité) teriminin hâlâ meta-

fizik bir anlamda kullanýldýðýnýn düþünülebileceði nadir kitaplardan biri olan

Malebranche’ýn De la Recherche de la Vérité (Hakikatin Araþtýrýlmasý) isimli

eseri, metafizik içinde duran ve bir metafizik kavramý olarak hakikati deðil, tam

da Kartezyen tavrýn öngördüðü anlamda güvenilir bilgi yollarýnýn araþtýrýldýðý

ve bu anlamda son kýsmý “metot”a tahsis edilmiþ bir epistemoloji kitabýdýr.

Metafizik hakikat fikrinin terk edilmesi, kendisi ile birlikte sadece bilimsel ve

felsefî anlamda sabitenin ve küllînin terk edilmesi anlamýna gelmemekte, bu-

nun da ötesine giderek, özellikle siyaset ve toplum, yani etik ve ahlak alanýnda

da kalýcý deðerlerin terk edilmesi anlamýna gelmekteydi. Machiavelli’nin ve

onu müteakiben Jean Bodin ve Hobbes’un modern devletin teorisyenleri ol-

malarý bu cihetten hiç de tesadüfî deðildir. Modern devletin aslî formunun

“absolutizm” olmasý, sadece metafizik ve ahlakî anlamda hakikat ve mutlak

20 Metafiziðin terk edilmesi, böylesi bir arayýþýn terk edildiði anlamýna gelmez. Muhtelif
dönemlerde muhtelif ilimlere böylesi bir vazife yüklenmeye çalýþýlmýþ olmakla birlikte, bu
konularda herhangi bir baþarý elde edilmiþ sayýlmaz. Mesela mantýk, semiyotik ve bilim fel-
sefesinin böyle bir zemin oluþturarak ilimlerde vahdeti saðlamasý için çalýþmalar yapýlmýþ ol-
duðunu burada hatýrlatmak yeterli gözükmektedir.
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fikrini terk eden sürecin, bunu siyasetle ikame etmesinin açýk bir ifadesi olmak-
taydý. Tanrý’nýn yerini devlet almýþtý. Carl Schmitt’in bütün bir Yeni Çað siyasî
ve sosyal düþüncesini “politische theologie” olarak isimlendirmesi de doðrudan
bununla alakalýdýr. Bundan sonra bütün mücadele omnipotent olarak kurgula-
nan devlet karþýsýnda fertlerin korunmasý yönünde çalýþmak olmuþtur ki, bütün
bir insan haklarý söylemi yanýnda gerçekleþen devrimler ve kargaþalar, özü iti-
bariyle insanlarýn kendi bulunuþ þartlarý üzerinde yine insan eliyle getirilen
sýnýrlamalarýn aþýlarak belli bir ölçüde tesirli olma arayýþýnýn muhtelif formlarý
olarak bu ön þart çerçevesinde anlamýný kazanan önemli geliþmelerdir.

Metafiziðin terk edilmesi, ilk bakýþta düþünüldüðü gibi fikir akýmlarýndan
yeni bir fikir akýmýnýn etkin olmasý deðil, insanýn varlýkla irtibatý söz konusu
olduðunda, yeni bir iliþki þeklinin geliþmesi anlamýna gelmektedir. Bu yeni
iliþki þekli bir taraftan Kartezyen tavýr ile irtibatlý olarak kendi kendisini bir zihin
metafiziði olarak ifade eder. Zihin metafiziði ise “hakiki” anlamý ile bir meta-
fizik olmayýp en iyi ihtimalle sadece varlýkla veya hakikatle irtibatýn koparýl-
masýnýn dolaylý bir ifade þekli olmaktadýr. Esas itibariyle varlýk ve hakikat ne
ise odur ve öylece kalýr. Bu sebeple varlýkla irtibat konusunda geliþtirilen yeni
tavýr, yeni bir varlýk ortaya koyamamakta; en iyi ihtimalle varlýðýn üzerinde
tasarruf edilebilir bir görüntüsünü veya tasavvurunu takdim ve varlýðý terk
ederek onun yerine kendi oluþturduðu bir “tasavvuru” yerleþtirmektedir.
Varlýk böylece bir tasavvur hâline getirilerek terk edilmekte; varlýðýn yerini,
varlýðýn tasavvuru almaktadýr. Tasavvur, varlýðýn yerine geçince ve tasavvur
varlýk olarak takdim edilip kabul görünce, asýl varlýk terk edilerek onun yeri-
ne aslî olmayan, daha doðrusu kendisi klasik cevher tanýmýnýn öngördüðü
anlamda bir “þey” olmayan bir tasavvur ikame edilmektedir. Tasavvur gerçek
anlamda varlýk olmadýðý hâlde, varlýk olarak kabul edilince, hele hele müm-
kün ve reel yegâne varlýk olarak kabul edilince, bir yanýlgý ortaya çýkmakta
ve bu kabul kendinde bir yanýlgý olmakla birlikte, sadece tasavvurlardan ibaret
bir dünyada yaþandýðýna dair bir yanýlgý bütün hayata hükümran olmaktadýr.
Kur’ân-ý Kerîm’de evlerin en “ehveni” olarak nitelenen örümcek evi, günü-
müze muhtemelen tam da bunu ifade etmektedir.

Varlýðýn terk edilerek onun yerine tasavvurun ikame edilmesi hayatýn hiç-
bir alanýnda dokunulamaz bir “þey” býrakmamakta, her þey ancak üzerinde
tasarrufta bulunulduktan sonra kabul görmektedir. Bu da nihaî olarak insan-
larý “varoluþsal bir güvensizliðe itmekte; insanlar kendi yapmadýklarý ve kendi
kontrolleri altýnda olmayan hiçbir þeyi ve oluþumu güvenilir kabul edeme-
mektedir. Bu güvensizlik hâli, bir taraftan sömürgecilik ve sonrasý için kendi
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baþýna önemli bir açýklama kategorisi oluþtururken, ayný zamanda güvensiz-

liði aþma cihetinde “radikal kötü”yü artýk ahlakî ve hatta dinî terimlerle deðil,

tamamen siyasî terimlerle ifade edebilmiþtir. Biz her ne kadar burada bunun

üzerinde gerektiði kadar geniþ bir þekilde duramazsak da, bu konuda Carl

Schmitt’in yukarýda adýný zikrettiðimiz “siyasî teoloji” anlayýþýný tasvir ederken

kullandýðý ifadeleri zikretmemiz, þimdilik kifayet edecektir:21

Siyasal eylem ve saikleri açýklamakta kullanýlabilecek özgül siyasal
ayrým, dost-düþman ayrýmýdýr. Dost-düþman ayrýmý salt kavramsal bir
ölçüt sunar; nihaî bir taným olmadýðý gibi, içeriðe iliþkin bir þey de
söylemez. Sözü edilen ayrým baþka ölçütlere dayandýrýlmadýkça, siya-
sal kavramý açýsýndan diðer karþýtlýklardaki görece baðýmsýz ölçütlere
karþýlýk gelir: ahlakta iyi ve kötü, estetikte güzel ve çirkin vs. Dost ve
düþman ayrýmý her koþulda, yeni ve baðýmsýz bir inceleme alaný an-
lamýnda olmasa dahi, diðer karþýtlýklarýn birine ya da birden fazlasýna
dayanmamasý ya da onlardan kaynaklanmamasý anlamýnda özerktir.
Nasýl iyi ve kötü ayrýmý, güzel ve çirkin ya da yararlý ve zararlý
karþýtlýðýyla özdeþ deðilse ve doðrudan doðruya bu karþýtlýklardan
çýkarsanamýyorsa, ayný biçimde dost ve düþman karþýtlýðý da diðer
karþýtlýklarla karýþtýrýlmamalý ya da onlardan biriyle birleþtirilmemeli-
dir. Dost ve düþman ayrýmýnýn iþlevi, bir baðýn ya da ayrýlýðýn, bir bir-

21 Carl Schmitt, Siyasal Kavramý, çev. Ece Göztepe (Ýstanbul: Metis Yayýnlarý, 2006), s. 47
[Der Begriff des Politischen, Berlin: Duncker und Humbolt, 2002 (ilk baskýsý 1932), s. 26-
27]. Mukayese için asýl metni de buraya almakta fayda mülahaza ediyorum: “Die spezifisch
politische Unterscheidung, auf welche sich die politischen Handlungen und Motive zurück-
führen lassen, ist die Unterscheidung von Freund und Feind. Sie gibt eine Begriffsbestimmung
im Sinne eines Kriteriums, nicht als erschöpfende Definition oder Inhaltsangabe. Insofern sie
nicht aus anderen Kriterien ableitbar ist, [27] entspricht sie für das Politische den relativ
selbständigen Kriterien anderer Gegensätze: Gut und Böse im Moralischen; Schön und
Häßlich im Ästhetischen usw. Jedenfalls ist sie selbständig, nicht im Sinne eines eigenen
neuen Sachgebietes, sondern in der Weise, daß sie weder auf einem jener anderen
Gegensätze oder auf mehreren von ihnen begründet, noch auf sie zurückgeführt werden
kann. Wenn der Gegensatz von Gut und Böse nicht ohne weiteres und einfach mit dem von
Schön und Häßlich oder Nützlich und Schädlich identisch ist und nicht unmittelbar auf ihn
reduziert werden darf, so darf der Gegensatz von Freund und Feind noch weniger mit einem
jener anderen Gegensätze verwechselt oder vermengt werden. Die Unterscheidung von
Freund und Feind hat den Sinn, den äußersten Intensitätsgrad einer Verbindung oder
Trennung, einer Assoziation oder Dissoziation zu bezeichnen; sie kann theoretisch und
praktisch bestehen, ohne daß gleichzeitig alle jene moralischen, ästhetischen, ökonomi-
schen oder andern Unterscheidungen zur Anwendung kommen müßten. Der politische
Feind braucht nicht moralisch böse, er braucht nicht ästhetisch häßlich zu sein; er muß
nicht als wirtschaftlicher Konkurrent auftreten, und es kann vielleicht sogar vorteilhaft
scheinen, mit ihm Geschäfte zu machen. Er ist eben der andere, der Fremde, und es genügt
zu seinem Wesen, daß er in einem besonders intensiven Sinne existenziell etwas anderes
und Fremdes ist, so daß im extremen Fall Konflikte mit ihm möglich sind, die weder durch
eine im voraus getroffene generelle Normierung, noch durch den Spruch eines »unbeteilig-
ten« und daher »unparteiischen« Dritten entschieden werden können.” Ayrýca bk. a.mlf.,
Politische Theologie, Berlin: Duncker und Humbolt, 1996.
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leþme ya da ayrýþmanýn en uç yoðunluk derecesini ifade etmektir. Dost
ve düþman ayrýmý, diðer tüm ahlakî, estetik, ekonomik ya da diðer
ayrýmlarýn kullanýlmasýna gerek kalmadan pratik ve teorik olarak var-
lýðýný sürdürebilir. Siyasal düþmanýn ahlakî açýdan kötü, estetik açýdan
çirkin ya da ekonomik anlamda rakip olmasý gerekmez; hatta siyasal
düþmanla iþ yapmak avantajlý bile gözükebilir. Önemli olan, siyasal
düþmanýn öteki, yabancý olmasýdýr. Siyasal düþmanýn varoluþsal an-
lamda en yoðun hâliyle baþka bir varlýk ve yabancý olmasý yeterlidir.
Bu yabancýlýðýn sonucunda siyasal düþmanla uç bir noktada ne önce-
den kararlaþtýrýlmýþ genel bir normla ne de ‘çatýþmanýn bir parçasý ol-
mayan’, bu nedenle de ‘tarafsýz’ bir üçüncü kiþinin kararýyla çözüle-
meyecek çatýþmalarýn yaþanmasý mümkündür.

Bu metinde dile gelen tavrýn modernitenin özünde bulunan zorbalýðýn

açýk bir ifadesi olduðunu burada belki ayrýca söylemeye gerek yoktur. An-

cak son zamanlarda, özellikle Sovyetler Birliði’nin daðýlmasýndan sonra or-

taya çýkan kimlik ve aidiyet krizinin, nihilist bir “düþman” krizi olduðunu

ve bunu da bir düþman icat ederek aþýlacaðýný (medeniyetler çatýþmasý tezi

bu yönden bir tahmin veya bir tahlil deðil, stratejik bir çalýþma programý

olarak görülebilir) düþünenlerin az ve etkisiz olmadýðýný buradan hareketle

anlayabiliriz.

Þimdi bazý hususlarý iþaret ederek niçin Ýbn Haldûn’un -sadece onun deðil,

klasik metafizik içinde düþünen düþünürlerin- mevcut sýkýntýlar açýsýndan bir

imkân taþýdýðýný ve bu imkânýn ne cihette aranabileceði ile ilgili bazý hususlarý

dile getirmek istiyorum.

3.2. Ýbn Haldûn’un topluma bakýþ þekli, bir taraftan modern dönemdeki

toplum araþtýrmalarý ile müþterek bazý cihetler taþýmaktadýr. Her þeyden önce

toplumu (el-ictima el-insanî) kendi baþýna bir araþtýrma alaný olarak kabul et-

mesi; bunu tasvir etmeyi ve açýklamayý tamamen normatif olmayan bir þe-

kilde ele almayý teklif ederek bu hususta bizzat önemli bir örnek takdim et-

mesi, birçoklarý için onu sosyolog olarak nitelemenin yeterli gerekçesidir. Baþka

alanlardaki benzer yaklaþýmlarý, onu baþka alanlarda da “modern” bir bilim

adamý kýlmak için yetmektedir.

Hele hele onun varlýk meselesini ele alýrken yaptýðý ikili tefrik, iki asýr son-

ra Hobbes ve ona baðlý olarak bütün bir Batý siyaset ve toplum araþtýrma-

larýnýn esasýný teþkil edecek bir tefrik ile açýkça bir paralellik arz etmektedir.

Bu paralellik bile Ýbn Haldûn’u birçok tarihçinin gözünde “modern” bir siya-

set ve sosyal teorisyen yapmak için yetebilir. Ýbn Haldûn’u günümüzde de il-

ginç kýlan önemli unsurlardan biri iþte tam bu noktada ortaya çýkmaktadýr:
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Ýbn Haldûn, modern siyaset düþüncesi geliþmeden önce, modern düþüncede

esas olarak kabul edilen hususu belki birçoklarý için gereðinden fazla mo-

dern bir þekilde dile getirmektedir. Bununla birlikte, bunu bir metafizik için-

de gerçekleþtiren bir düþünür olduðu için, bilimsel faaliyetin metafizik ile bir

çeliþki içinde olmadýðýný ve sahih bir ilmî faaliyetin -ve belki sahih bir siyasî

ve toplumsal faaliyetin- ancak metafizik bir temele baðlý olarak temellendi-

rilip böyle bir metafizik içinde gerçekleþtirilmesinin mümkün olduðunu

gösteren bir düþünürdür. Bu çerçevede Ýbn Haldûn’un yalnýz olmayýp bir ge-

lenek içinden düþündüðünü burada ifade etmek mühim olmakla birlikte, bi-

zim buradaki meselemizle doðrudan alakalý olmadýðý için, bu cihet üzerinde

durmayacaðýz. Bütün bunlarý biraz daha netleþtirmek için modern siyaset

düþüncesinin önemli mercilerinden birini bu cihetten biraz tahlil etmemiz ge-

rekecektir.

Burada önce kýsaca Hobbes’dan bir iktibas üzerinden bazý hususlarý net-

leþtirmek uygun olacaktýr. Hobbes meþhur eseri Leviathan’ýn giriþinde þun-

larý söylemektedir:22

22 Thomas Hobbes, Leviathan veya Bir Din veya Dünya Devletinin Ýçeriði, Biçimi ve Kud-
reti, çev. Semih Lim (Ýstanbul 1995), s. 17-18 (tercümede bazý tasarruflarda bulundum.
T.G.). Metnin aslýný da buraya koymakta fayda mülahaza ediyorum: 
“NATURE (the art whereby God hath made and governs the world) is by the art of man, as
in many other things, so in this also imitated, that it can make an artificial animal. For see-
ing life is but a motion of limbs, the beginning whereof is in some principal part within, why
may we not say that all automata (engines that move themselves by springs and wheels as
doth a watch) have an artificial life? For what is the heart, but a spring; and the nerves, but
so many strings; and the joints, but so many wheels, giving motion to the whole body, such
as was intended by the Artificer? Art goes yet further, imitating that rational and most ex-
cellent work of Nature, man. For by art is created that great LEVIATHAN called a COMMON-
WEALTH, or STATE (in Latin, CIVITAS), which is but an artificial man, though of greater
stature and strength than the natural, for whose protection and defence it was intended; and
in which the sovereignty is an artificial soul, as giving life and motion to the whole
body; the magistrates and other officers of judicature and execution, artificial joints; reward
and punishment (by which fastened to the seat of the sovereignty, every joint and member
is moved to perform his duty) are the nerves, that do the same in the body natural; the we-
alth and riches of all the particular members are the strength; salus populi (the people’s sa-
fety) its business; counsellors, by whom all things needful for it to know are suggested un-
to it, are the memory; equity and laws, an artificial reason and will; concord, health; sediti-
on, sickness; and civil war, death. Lastly, the pacts and covenants, by which the parts of
this body politic were at first made, set together, and united, resemble that fiat, or the Let
us make man, pronounced by God in the Creation.
To describe the nature of this artificial man, I will consider * First, the matter thereof, and the
artificer; both which is man. * Secondly, how, and by what covenants it is made; what are the
rights and just power or authority of a sovereign; and what it is that preserveth and dissolveth
it. * Thirdly, what is a Christian Commonwealth. * Lastly, what is the Kingdom of Darkness.”
English Works of Thomas Hobbes of Malmesbury, ed. W. Mollesworth, vol. III (London
1839), Introduction, s. IX-X.
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Tanrý’nýn dünyayý yaratýp yönettiði; sanat olarak tabiat, insan tarafýndan
-baþka birçok alanda olduðu gibi- burada da taklit edilerek suni bir orga-
nizma ortaya çýkarabilir. Çünkü hayatý, baþlangýcý kendi aslî parçasý için-
de bulunan organlarýn bir hareketi olarak görünce, neden bütün otomat-
larýn (yaylar ve çarklar yardýmýyla kendi kendine hareket eden saat gibi
makinelerin) suni bir hayata sahip olduklarýný söylemeyelim? Kalp bir
yaydan baþka nedir ki? Sinirler çok sayýda yaydan baþka nedir ki? Ek-
lemler ise sanatçýnýn (sani‘in) planladýðý þekilde bütün gövdeyi harekete
geçiren çok sayýda çarktan baþka bir þey deðildir. Sanat tabiatýn rasyo-
nel ve en mükemmel eseri olan insaný taklit ederek daha da ileri gider.
Sanat yoluyla suni bir insandan baþka bir þey olmayan, ‘commonwe-
alth’ veya ‘devlet’ (Latince’de (civitas) denilen o büyük ‘ejderha (leviat-
han)’ yaratýlýr. Bu (devlet), doðal insanýn korunmasý ve savunulmasý
için tasarlanmýþ olup ondan daha büyük bir cesamete ve kudrete sahip-
tir ve onda egemenlik (sovereignty) bütün gövdeye canlýlýk ve hareket
veren suni bir ruhtur; hâkimler, diðer yargý ve yürütme memurlarý suni
eklemler, egemenlik makamýna baðlý her eklem ve organa kendi görevi-
ni yaptýran ödül ve ceza, doðal gövdede ayný iþi yapan sinirlerdir. Tek tek
organlarýn/üyelerin servet ve zenginlikleri ise kuvvettir. Salus populi
(halkýn güvenliði) onun görevidir. Bilmesi gereken her þeyi ona bildiren
hukukçular, hafýzadýr. Adalet ve kanunlar suni bir akýl ve iradedir.
Uyum, saðlýktýr; nifak, hastalýktýr; iç savaþ ise ölüm. Nihayet, bu siyasî
varlýðý en baþta kuran, bir araya getiren ve birleþtiren sözleþmeler ve
ahitler, Tanrý’nýn yaratýlýþta buyurduðu fiat veya ‘insan var olsun’ (insana
yönelik ‘ol’) emrine benzer.

Bu suni insanýn tabiatýný anlatmak için: Ýlk olarak onun muhtevasýný ve
yapýsýný, ki her ikisi de insandýr; ikinci olarak onun nasýl ve hangi sözleþ-
melerle yaratýldýðýný, bir egemenin haklarýnýn ve adil kudretin, yani oto-
ritesinin neler olduðunu ve onu koruyan ve çökerten þeyin ne olduðunu;
üçüncü olarak bir Hýristiyan devletinin ne olduðunu; son olarak da ka-
ranlýðýn krallýðýnýn ne olduðunu ele alacaðým.

Bu ifadeler 1651 yýlýnda neþredilmiþ ve Ýngiltere’de yaþamýþ olan bir
düþünür tarafýndan telif edilmiþ bir eserde bulunmaktadýr. Burada dile geti-
rilen fikirlerin o zamanlarda müellifinin baþýna oldukça büyük sayýlabilecek
belalar açmýþ olmasý ve sansür sebebi ile daha sonraki Latince neþrinde
bazý konularýn epeyce deðiþtirilerek neþredilmesi, bu düþüncelerin o za-
manlar ne kadar yeni ve o günkü Hýristiyan dünyasý için kabul edilmesi
sýkýntýlý unsurlar içerdiðini ifade eder. Her þeye raðmen burada dile getirilen
düþünceler, sadece burada ifade edildikleri için deðil, muhtemelen o dönem-
deki problemlere bir çýkýþ kapýsý gösterdiði için etkin olmuþ ve Batý
dünyasýnda toplum ve siyasete bakýþý derinden deðiþtirmiþtir. Bu durum ka-
baca, sadece bir felsefe veya felsefî bir tavýr olarak deðil, varlýkla bir irtibat
þeklinde gerçekleþtiði için, ayrýca bir önem arz etmektedir. Bunu biz biraz
daha farklý bir þekilde þöylece de ifade edebiliriz: Burada dile getirilen
düþünce, varlýk hakkýnda olmaktan çýkýp kendisini varlýðýn yerine getirme
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noktasýna doðru geliþmiþtir. Bunun nasýl mümkün olabildiði kendi baþýna
önemli bir sorudur. Bu soru baþka bir yerde benzer düþüncelerin niçin ben-
zer neticeler vermediðini tespit etmedikçe cevaplandýrýlamaz gibi gözükmek-
tedir. Bu yönden Ýbn Haldûn ve onun dile getirdiði düþünce burada ayrýca
bir önem kazanmaktadýr.

Hobbes Leviathan isimli eserinin konusunu [o dönemde mesela Des-
cartes’ýn mekanik olarak (bir makine gibi veya olarak) tasvir etmeye
çalýþtýðý] bir insan þeklinde, bir organizma olarak kavradýðý ikinci bir varlýk
olarak belirlemektedir. Bu belirleme ile birlikte mevcudat iki kýsma ayrýl-
maktadýr ki bunlar kýsaca Tanrý tarafýndan yapýlmýþ olan tabiat ile bunun
insan tarafýndan taklidi ile oluþmuþ olan Leviathan veya “Commonnwe-
alth” veya “State” veya “Civitas”dan ibarettir. Bu isimler bir ve ayný þeyin
farklý isimleri olup klasik terimi kullanacak olursak, müþterek veya eþ an-
lamlý terimlerdir. Burada ilginç olan taraf, ikinci varlýðýn insanýn bir “sa-
natý”, sun’u ile gerçekleþmiþ, bu anlamda suni, yani insanýn bir eseri, in-
san yapýmý bir mevcut olmasýdýr. Hobbes’un burada kullandýðý “art” ve
“artificial” terimleri tam da bunu ifade etmektedir. Ýnsan birçok þey yap-
makta ve bu yaptýklarýný kullanmaktadýr. Hobbes’in ifadesi ile, insan Tanrý’nýn
yapýþýný veya yaptýklarýný taklit ederek “suni” bir canlý ortaya çýkarabilir.
Hobbes bu yapýlanlarý “otomatlar” olarak isimlendirirken, önündeki en
önemli misal “saat”tir. Nasýl ki tabiatta hareket her þeyin esasýný teþkil et-
mekte ve hayat hareket olarak gerçekleþmektedir, ayný þekilde ikinci var-
lýk seviyesi de tabiatý taklit ederek oluþturulmaktadýr. Ýnsanlarýn yaptýklarý
bütün aletler bir anlamda tabiatta bulunan örneklerin taklidi olarak
mümkün olmakta ve gerçekliðini bir anlamda bu asla benzerlikte bulmak-
tadýr. Ancak insan, bazý þeyleri yaparken sadece etrafýnda gördüðü diðer
“þeyleri” taklit etmemekte, daha da ileri giderek bizzat insaný taklit etmek-
tedir. Ýnsanýn taklit edilmesi neticesinde ise yukarýda kýsaca adýný zikretti-
ðimiz “devlet” veya “toplum” ortaya çýkmaktadýr. Her ne kadar diðer bütün
“eserler” ikinci bir mevcut seviyesini teþkil etseler de, bütün bunlara an-
lamýný veren, onlarýn birbiri ile iliþkisi içerisinde iþlemesini saðlayan bu so-
nuncu unsur olduðu için bu kavram, yani devlet veya toplum, bütünü ku-
þatmakta ve ayný zamanda bütünü ikame etmekte, dolayýsý ile de bütünü
ifade ederek temsil etmektedir. Bu terimlerin ifade ettiði “suni insan”dan
ibarettir.

Hobbes’un siyaset teorisi üzerinde duranlar onun devleti bir organizma
olarak kabul etmesini, heuristik bir unsur olarak kabul ederek daha çok epis-
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temolojik cihetten üzerinde durmuþlar ve bunun varlýk meselesi ile derinden

irtibatý üzerinde durmamýþlardýr. Hâlbuki burada esas söz konusu olan, sade-

ce bir siyaset veya devlet teorisi geliþtirmek deðil; bir varlýk anlayýþý, varlýk

hakkýnda bir iddia, varlýða yönelik bir duruþ, bir ontolojidir. Daha açýk bir þe-

kilde ifade edilecek olursa burada varlýk ile irtibat, insanýn varlýkla irtibatý

esaslý bir þekilde belirlenmektedir. Bu belirleme ilk bakýþta göründüðünden

daha ciddi bir duruþ, bir mevkýf teþkil ettiði için daha sonra meseleyi ele

alýrken girdiði yol üzerinden varlýk ile olan irtibatý, ikinci varlýk seviyesi olan

“State” veya “Commonwealth”ýn ruhu olarak kabul ettiði hâkimiyet “sovere-

ignity” (in which the sovereignity is an artifical soul) üzerinden yeniden

tanýmlamaktadýr. Hobbes’un ifadelerinde bulduðumuz, daha önce Machiavelli

ve Jean Bodin gibi düþünürler tarafýndan daha çok siyaset felsefesi ve

düþüncesi açýsýndan, Descartes tarafýndan ise daha çok epistemolojik ve

metodolojik cihetten ele alýnmýþ olan meselelerin bir varlýk meselesi olarak

görülmesi ve varlýk meselesinin de bir tür “siyasî teoloji” olarak kavran-

masýdýr.

Tanrý’nýn yaptýðý tabiatýn hâkimi insan, insanýn yaptýðý devletin veya top-

lumun hâkimi ise “sovereign” olarak kabul edilince, bütün insanlarýn ve do-

layýsý ile bütün mevcudun hâkimi, bu ikinci mevcudat seviyesinin hâkimi

olarak tebarüz etmektedir. Bu anlayýþýn adýna “absolutizm” denilmektedir.

Hobbes’un gerekçelerinin neler olduðu, mesela o dönemlerde yaþanan

iç savaþlarýn böyle bir anlayýþýn savunulmasýnda, yani iç savaþýn alterna-

tifi olarak mutlakiyetçi devletin görülmüþ olabileceði ve belki bu anlayýþýn

kabul görmesinde, benzeri tecrübelerin bir etkisinin olabileceðini tartýþmak

bu yazýnýn konusu deðildir. Bu tartýþmanýn neticesi ne olursa olsun, bizim

sorumuz hâlâ cevabýný bulmamýþ olacaðý için de bizi burada ilgilendirme-

mektedir. Burada tayin edici olan, varlýk ile irtibatýn bir varlýk tasavvuru

üzerinden kurulmasý ve bu irtibatýn da bir “hâkimiyet” meselesi olarak va-

zedilmesidir.

Bu iktibasta belki çok dikkat çekmeyen, ancak bütün bu konularýn mü-

temmim cüzü olan nihaî bir unsur vardýr ki, bu unsur olmadan bütün bu “su-

ni varlýðýn” varlýðýný nasýl devam ettirdiðini açýklamak, en azýndan Hobbes

için, mümkün olmayacaktýr. Bu unsur Hobbes’un ifadesi ile “the Kingdom of

Darkness”týr. Bu karanlýk krallýðý, bütün bir Leviathan veya Christian Com-

monwealth’ýn varlýk nedenidir. Biri olmadan diðeri olmaz; olmasa bile, bir an-

lamda, icat edilmeli ve varmýþ gibi gösterilmelidir ki, soverenite (egemenlik) bir
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varlýk nedeni teþkil etsin. Tam da burada iþte biz Hobbes’un Leviathan’ýnýn
varlýk nedenini (raison d’etre) ayný zamanda hikmet-i hükümeti (raison d’e-
tat) olarak tespit ediyoruz. Günümüzde, Sovyetler Birliði’nin çökmesinden
sonra Batý dünyasýndaki krizi anlamak için, bu varlýk anlayýþýnýn iyi kavran-
masý gerekmektedir. Bu bize ayný zamanda niçin Müslümanlarýn bir þekilde
“düþman” ilan edildiði ve bunun da bir “düþman imajý” veya bir “imajiner
düþman” olarak takdim edildiðini, hemen hemen 1984 romanýnda tasvir
edildiði gibi, anlamamýza yardým edecektir.

Burada belki kýsaca iþaret edilmesi gereken bir husus vardýr ki, o da Hob-
bes’un burada dile getirilen tavrýnýn, Ýslâm düþüncesindeki klasik “âlem-i sagir”
ve “âlem-i kebir” tefriki ile herhangi bir alakasýnýn olmamasýdýr. Burada in-
sanýn mahiyeti ile ilgili bir soru deðil, varlýkla ilgili bir soru cevaplandýrýlarak
bu çerçevede insan vasýflarý ve fiilleri itibariyle baþka bir varlýk kategorisine
örnek olarak alýnmýþ ve bu kategori de Leviathan olarak isimlendirilmiþtir.
Ýnsan ile ilgili bütün araþtýrma ve tahliller, onu nihaî merci olarak gören ve
her þeyi bu çerçevede, onun nihaî yetki ve sorumluluðu içinde tanýmlayan bir
çerçevede gerçekleþmektedir. Bu çerçevede bütün bir devlet ve toplumsal hayat
insan þeklinde tasarlanarak bir insanýn davranmasý için ne gerekiyorsa hepsi
benzer bir þekilde devlet için de geçerli kýlýnmýþtýr. Bütün bir soverenite tartýþmasý
da, insana kýyasla devletin ruhu olarak mutlaklýðýný bu kýyas çerçevesinde ka-
zanmaktadýr. Bu bakýþ þeklinden 1984’te tasvir edilen devlet ve toplumsal düze-
ne ulaþmak çok da uzak bir yol yürümeyi gerektirmemektedir.

Bu çerçevede George Simmel’in 1909 yýlýnda toplumu nasýl tasarladýðý hu-
susunda verdiði model, oldukça dikkat çekicidir:23 “Sonsuz derecede basitleþ-
tirilmiþ ve bir anlamda düzenlenmiþ minyatür gibi bir resimdeki bir kýyas,
toplumu memurlardan oluþan bir grup gibi tasarlamaktadýr: Memur sýnýfý, be-
lirli ‘makamlarýn’ düzeninden ve önceden belirlenmiþ (ve böylece) tanýmlan-
mýþ görevlerin olmasý hasebi ile, bu makamlar ve görevler onlarýn mevcut
görevlilerinden baðýmsýz olarak ideal bir formda düþünülebilmesini saðla-
maktadýr. Bu gruba yeni katýlan bir þahsý belirli bir yer beklemektedir ve onun
kendi enerjisinin buraya uyumlu olmasý gerekmektedir.”

23 Simmel, Soziologie, s. 30.
“Eine Analogie wie in einem Miniaturbild, unendlich vereinfacht und sozusagen stilisiert,
findet das so aufgenommene Bild der Gesellschaft überhaupt an einer Beamtenschaft, die als
solche aus einer bestimmten Ordnung von »Positionen« besteht, einer Prädeterminiertheit
von Leistungen, die, von ihren jeweiligen Trägern abgelöst, einen ideellen Zusammenhang
ergeben; innerhalb dieser findet jeder neu Eintretende einen unzweideutig bestimmten Platz,
der gleichsam auf ihn gewartet hat und zu dem seine Energien harmonisch sein müssen.”
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Bu iktibas da, misal olmasý açýsýndan, modern toplumun en azýndan bir ci-

hetten nasýl gözüktüðü hususunda bir fikir vermektedir: Tamamen organize

olmuþ, yerleri ve görevleri belirlenmiþ insanlarýn beraberce yaþamalarý. Formel

olarak tanýmlanmýþ vazifeler ve onlara uygun olarak yetiþtirilmiþ insanlar.

Ýnsanlarýn yaþamalarý demek kendilerine öngörülmüþ olan görevi ifa etmeleri

demektir. Ýnsanlar mevcut görevlerden bir görev seçme özgürlüðüne sahiptir

ve belki bedenleri üzerinde tasarruf ettirme özgürlüðüne. Her þeyi ile “total”

bir þekilde organize edilmiþ ve insanlarýn ne olacaðýna, varoluþ imkânlarý ola-

rak önceden karar verilmiþ ve bu çerçevede insanlara önceden hazýrlanmýþ

olan formlara uymalarý hususunda her türlü destek saðlanmýþtýr. Ýnsanlar, neyi

isteyebilecekleri hususunda formatlandýklarý için, mevcudu mümkünün en

iyisi olarak kabul etmekte, iradelerini mevcudu istemeye yönlendirmektedir.

Hegel ve Marx’ýn meþhur özgürlük tanýmlarýný burada hatýrlamak yeterlidir.

Özellikle muhtelif kurumlarýn ve kurumsal faaliyetlerin insanlarýn iradelerini

ve varoluþ biçimlerini belirlemedeki önceliði dikkate alýndýðýnda, meselenin

burada söylendiðinden daha da çok boyutlu ve geniþ olduðunu söyleyebiliriz.

Ýlginç olan nokta bugün özellikle Batý dünyasýnda siyasî otoritenin toplum

hakkýnda bütün enformasyona sahip olmasýna ve her þeyi kontrol altýnda

tutmak hususunda tarihte bilinen en yüksek güce ulaþmýþ olmasýna raðmen,

bu enformasyon ve bu kontrol gücünün, Sovyetler Birliði’nde bir örneðini

gördüðümüz gibi, bütünüyle tanýmlanmýþ olan yapýyý sürdürememesi ve kendi

üzerine çöküvermesine engel olamayýþýdýr. Eðer biz Russel’e inanacak olur-

sak rasyonel bir toplumun geleceði, Sovyetler Birliði’nin akýbetinden daha

farklý olmayacaktýr. Ýþte tam da bu nokta, bütün kontrol ve zabturabt altýnda

tutma gayretlerinin, çökme riskini azaltmayýp aksine riski her yönden

artýrdýðý þuuru, mesela Ulrich Beck24 ve Niklas Luhmann gibi sosyologlarýn,

sosyal teorilerinin en önemli mevkýfýný oluþturmaktadýr.25 Sorun, güvenin

yok olmasý ve risk idaresi noktasýnda düðümlenmiþ gibi gözükmektedir.

3.3. Ýbn Haldûn’un bir metafizikçi olmasý ve tarihte olup biteni Fahreddin

er-Râzî’yi takip eden Mâverâünnehir metafiziði çerçevesinde ele alma gayre-

tinin Mukaddime’yi ortaya çýkardýðý düþünüldüðünde, onun ayný zamanda

“insan cemiyeti” olarak tercüme edebileceðimiz “el-içtima el-insanî” ile eþdeðer

olarak kabul ettiði “umran ilmi”ni, bir toplum metafiziði olarak geliþtirmesi

24 Ulrich Beck, Risikogesellschaft. Auf dem Weg in eine andere Moderne (Suhrkamp, Frank-
furt am Main 1986).

25 Luhmann, Soziale Systeme.
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çok da þaþýrtýcý olmasa gerektir. Ýbn Haldûn’un eserinde ele aldýðý konularýn

toplumsal hayatýn bütün alanlarýný içerdiðini dikkate aldýðýmýz zaman, onun

eserinin bugün de, sýrf fikir tarihi açýsýndan deðil, bunun ötesinde sistematik

açýdan da önem arz etmesini anlamak konusunda bir hususu daha fark etmiþ

oluruz. Ancak Ýbn Haldûn’u bugün de ilgilenmeye deðer kýlan, sadece eserinde

ele aldýðý konular deðil, bunun ötesinde bu konularý ele alýþ þekli ve bunlara

-duruma göre- teklif ettiði çözümlerdir.

Þurasýný ifade etmekte fayda mülahaza ediyorum: Ýslâm düþüncesinin çok

büyük ve önemli bir kýsmý, özellikle Mâverâünnehir-Anadolu-Balkanlar çiz-

gisi, henüz araþtýrýlmýþ deðildir. Sadece Fahreddin er-Râzî, Adudüddin el-Îcî

ve Teftâzânî (sadece meþhur birkaç ismi zikretmiþ olmak için bu isimleri seç-

tim) hakkýnda tarihî ve sistematik olarak neredeyse hiçbir araþtýrmanýn yapýl-

mamýþ olduðunu hatýrlayacak olursak, neredeyse isimleri bile bilinmeyen ve

eserleri henüz neþredilmemiþ olan binlerce düþünür hakkýndaki ilgisizliðin

devam etmesi hâlinde, Ýbn Haldûn’un bile, hakkýnda ne kadar çok çalýþma

yapýlmýþ olursa olsun, kendi aslî vasatýnýn bir unsuru olarak kavranmadýðý

müddetçe anlaþýlmasýnýn çok güç olacaðýný söylemeye bile gerek yoktur. Ýbn

Haldûn hakkýnda yapýlan birçok çalýþmanýn sadece en iyi ihtimalle eksik an-

lama alameti olmasýný da buradan bakarak anlayabiliriz.

Burada Ýbn Haldûn hakkýnda teferruatlý bir þeyler dile getirmek yerine,

onun metafizik ile doðrudan irtibatlý, daha doðrusu kendisi bir toplum meta-

fiziði olan umran ilminin, Yeni Çað Batý düþüncesinin akýbetini saðlama-

masýnýn sebepleri hakkýnda bir fikir oluþturmak için bu cihetten bir “mukayese”

imkâný saðlayacak bir hususu ele almak uygun olacaktýr. Bu sebeple 1406’da

vefat etmiþ olan Ýbn Haldûn’un Hobbes’ten iki asýr kadar önce neler söyledi-

ði burada hatýrlanacak olursa, modern siyaset ve toplum araþtýrmalarýnýn me-

tafizikten kopma süreci hususunda da daha açýk bir fikir edinilmiþ olacaktýr.

Ancak bu, sadece bu cihette yapýlacak ve yapýlmasý zorunlu olan Ýslâm

düþüncesi ve tarihi araþtýrmalarýnda, düþünce geleneðinin hayat ile irtibatý

içerisinde araþtýrýlmasý gerektiði hususunda bir fikir verecek kadar bir adým

olarak kalmak zorundadýr. Esas araþtýrmalar Ýslâm düþüncesinin hayat ile ir-

tibatý içerisinde ve hayatýn bir parçasý olarak nasýl devam ettiði ve bu sürecin

hem dile getiricisi hem de eleþtirici refakatçisi olarak nasýl geliþtiðinin ortaya

konulmasý cihetine hasredilecek ve o zaman hem son iki asýrda nelerin olup

bittiðini, mesela sömürgeleþme sürecini, dünya tarihinin bir aþamasý olarak

kavrama imkâný doðacaktýr.
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Bu hususta Ýbn Haldûn’un toplum metafiziðinin içeriði hakkýnda kýsaca

durduktan sonra, bazý hususiyetlerine iþaret ederek muhtelif geliþme imkân-

larý üzerinde durmak uygun olacaktýr. Ýbn Haldûn Mukaddime’nin altýncý ki-

tabýnýn baþýnda þunlarý söylemektedir:

Ý’lem enne âleme’l-kâinâti yeþtemilu alâ zevâtin mahdatin ke’l-anâsýrý ve
âsârýhâ ve’l-mükevvenâtü’s-selâsetü anhâ elletî hiye’l-ma’den ve’n-nebât
ve’l-hayevân ve hazihî küllühâ müteallekâtü’l-kudreti’l-ilâhiyyeti, ve alâ
ef’âlin sâdiratin ani’l-hayevânâti vâký’atin bi maksûdihâ müteallekatün
bi’l-kudreti elletî ce’ale Allâhu lehâ aleyhâ: fe minhâ muntazamun müret-
tebün ve hiye ef’âlün beþeriyyetün; ve minhâ gayru muntazamin velâ
mürettebin ve hiye ef’âlü’l-hayevânâti gayru’l-beþeri ve zalike’l-fikrü
yüdrikü’t-tertîbe beyne’l-havâdisi bi’t-tabi ev bi’l-vaz’i.26

[Pîrîzâde’nin tercümesi ile:] “Malum ola ki, tahte sakfý merfû-ý felekde vakî
iþbu alem-i kevn ü fesâd tavk-ý beþerden haric kudret-i bâire-i hakk ile
mevcûd nice zevât-ý mahza ve a’yân-ý sýrfa üzerine müþtemil olub anâsýr-ý
erbaa ve ondan tekevvün eden mevâlîd-i selâse ki ma’den ve nebât ve ha-
yevândýr. Bunlarýn cümlesi kudret-i ilâhiyyenin taallukuyla hâsýldýr. Ve
dahî hayevândan sâdýr ef’âl ve âsâr üzerine dahî müþtemildir ki onlar in-
san ve hayevânýn kasd ve irâdeleriyle ve Cenâb-ý Hakk’ýn onlarda halk et-
tiði kudret ve ýstýtâ’at ile hâsýldýr. Ve bu ef’âlin bazýsý muntazam ve müret-
tebdir ki nev-i beþere mahsus olan ef’âl ve a’mâldir. Ba’zýsý dahî tertîb ve
nizâmdan hâriçtir ki beþerin gayrý hayevanâttan sudûr eden ef’âldir. Bu
emrin sýrr ve sebebi oldur ki insan i’mâl-i akýl ve nûr-ý fikr ile havâdis bey-
ninde vakî tertîb-i tabî’î yâ vaz’îye vâkýf ve muttali olup bir þeyi icâd et-
mek murâd ettikde ibtida ol þeyin karîb ve ba’îd esbâbýný ve ilel ve eczâ ve
erkân ve þurût ve sâir mebâdîsine tefettun ettikden sonra ...27

Bu cümlelerde önemli bir ayrým dile getirilmektedir. Bu ayrým, esasý itiba-

riyle klasik metafiziðin dili ile yapýlmýþ olsa da, klasik metafiziðin bir tekrarý

deðildir. Ehlinin bildiði gibi, klasik metafizik mevcudu var olmasý, vücudu ci-

hetinden ele almaktadýr ve bu cihetten bazý ayrýmlarda bulunmaktadýr. Bu

ayrýmlarýn en temel olanlarý varlýk kipleri veya varoluþ kipleri (siyag el-

vücûd) denilen vücub, imkân ve istihaledir. Bunlara ek olarak imtina da bu-

lunmakla birlikte, bu imkânýn bir þekli olduðu için bunu müstakil bir kategori

olarak ele almak gerekmeyebilir. Buna baðlý olarak yapýlan, mesela vâcibü’l-

vücûd ve mümkinü’l-vücûd ayrýmý aslî bir ayrým olmayýp aslî kategorilerin

zuhurunun temel formlarý olarak anlamlýdýr. Bu çerçevede “hakikat” bir taraf-

tan, “mümkinü’l-vücûd” olarak imkânýn onu tahakkuka “zorlayan” bir ira-

26 Ýbn Haldûn, Mukaddime, nþr. Ali Abdülvâhid Vâfî (Kahire: Dâru nehdati Mýsr, 1401), III, 1010.
27 Ýbn Haldûn, Tercüme-i Mukaddime-i Ýbn Haldûn, trc. Pîrîzâde Mehmed Sâhib (Kahire 1859),

s. 504-5.
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deye taallukunu ifade ederken, diðer taraftan kendi kendisini gerektiren bir
durumda, bir öncesi olmayan anlamda “evvel” ve sonu olmayan anlamýnda
da “ahir” olarak ve ayný zamanda varlýðýnýn kesintisizliði anlamýyla “hâzýr”,
ancak idrak üstü olmasý cihetinden de “bâtýn”ý ifade etmek üzerek “vâcibü’l-
vücûd”u ifade etmektedir.

Ýbn Haldûn eserinde, bu ve benzeri tefriklerin farkýnda olarak ve bunlarý
biliniyor olarak kabul ederek baþka tefrikler yapmaktadýr. Bu tefriklerin tarihi
olarak hicri ikinci asra ve daha da geriye, Kur’ân-ý Kerîm’e kadar götürmek
mümkündür. Burada biz þu kadarýný ifade edebiliriz: Kur’ân-ý Kerîm’de Cenâb-ý
Hak, kullarýna zulmetmediðini ve zulmetmeyeceðini; zulmün insanlarýn kendi
fillerinin bir vasfý ve bu fiillerin bir neticesi olduðunu ifade ederken, Ýbn
Haldûn’un yaptýðý bu tefrike de bir temel hazýrlamýþ olmaktadýr. Daha sonra
Ýmam Muhammed eþ-Þeybânî, Mâverdî, Kâdî Abdülcebbâr, Serahsî gibi
düþünürlerin yanýnda, Osmanlý düþüncesindeki “nizâm-ý âlem” kavramý ile
Kâdî Mîr ve Tehânevî’nin eserlerinde -sadece bazý örnekler olarak- gördüðü-
müz tefrikin, Ýbn Haldûn’a has bir tefrik olmadýðýný söylemek gerekmektedir.
Ancak bu durum Ýbn Haldûn’un baþarýsýný herhangi bir þekilde azaltmadýðý
gibi, onun parçasý olduðu düþünce geleneðine katkýsý hususunda önemli bir
fikir vermektedir.28

Ýbn Haldûn’un kullandýðý terimlere yakýndan bakacak olursak bir taraftan
onun klasik metafizik üzerinden toplumsal olan ile nasýl irtibat kurulduðunu
tespit ederken, Pîrîzâde’nin tercümesi ile de onun nasýl anlaþýldýðý hususunda
bir fikir edinmiþ olacaðýz.

Ýlk olarak onun konu hakkýnda kullandýðý en genel terim “âlem el-kâi-
nât”týr. Bilindiði gibi âlem, dünya demektir. Kâinat ise, bugün kullanýldýðý an-
lamý ile “universum” veya “uzay” olmayýp, “mevcut” anlamýna gelen “kâin”in ço-
ðuludur. Yani eðer biz bu tabiri kelime kelime tercüme edecek olursak, “mev-
cutlarýn dünyasý” olarak tercüme etmemiz uygun olacaktýr. Kabaca biz bura-
da “mevcudat” olarak ifade edebiliriz. Ýbn Haldûn bu mevcudatý iki kýsma
ayýrmaktadýr: Biri “kudret-i ilahiyyenin doðrudan müteallakatý” diðeri ise
canlýlarýn fiillerinden oluþan “mevcudat”týr ki, bunlardan düzenli olanlarý in-
san fiilleri ve onlarýn neticelerinden ibarettir. Birinci varlýklar tam anlamý ile
“fizikî” dünyaya tekabül ederken, ikinci varlýklar, nihaî olarak Yüce Allah’ýn

28 Bu müelliflerin görüþleri ile ilgili kýsa bir deðerlendirme için bk. Tahsin Görgün, “Osmanlý’-
da Nizam-ý Âlem Fikri ve Kaynaklarý Üzerine Bazý Notlar”, Ýslâmî Araþtýrmalar, 13/2
(2000), s. 180-88.
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bütün canlýlara ve özellikle insana verdiði bir “kudret”in neticesi olduðu için,

doðrudan olmasa da, dolaylý bir þekilde onlar da Yüce Allah’ýn takdiri sýnýr-

larý içinde tahakkuk etmektedir. Ancak onlar doðrudan bakýldýðýnda insan-

larýn fiilleridir ve bu fiillerin koordinasyonundan ibarettir ki, bizim toplumsal

düzen veya kurumlar dediðimiz bütün oluþumlar özleri itibariyle düzenli insan

davranýþlarý ve insan davranýþlarýnýn düzenini ifade etmektedir.

Bununla biz, toplumsal varlýðýn mahiyeti konusunda aslî bir noktayý da

dile getirmiþ oluyoruz: Ýnsan fiilleri bir tür varlýklardýr ve bunlarýn oluþturduðu

düzen, fizikî dünyanýn üstünde ve onun üzerinde tasarruflardan oluþmakta

olduðu gibi, insanýn genellikle doðrudan irtibatlý olduðu “ilk dünya”yý ifade

etmektedir. Ýnsanlarýn özellikle þehirleþme süreci ile saf hâli ile fizikî dünyadan

daha fazla koptuklarýný ve daha fazla insan eli deðmiþ “beldelerde” ve insanlar

tarafýndan ortaya çýkarýlmýþ olan “kurumlarda” (müesseselerde) yaþadýklarýný

söyleyebiliriz. Ýþte bu noktada Ýbn Haldûn bütün bu süreci bir “zorunluluk”

süreci olarak kavrayarak bu sürecin muhtelif aþamalarýný tasvir etmektedir.

Buradaki tasvir kelimenin tam manasý ile ampirik bir tasvir olmayýp örnek

olarak ampirik unsurlar da içeren metafizik bir tasvirdir ve bu hâli ile umran

ilmini, insanýn zorunluluðu ile iradesinin kast çerçevesinde birleþtirmektedir.

Kast, sürekli mevcut þeklinde tahakkuk eden mümküne, zorunluluk bir

yöneliþe matuftur. Ýnsanlarýn birbiri ile dayanýþma içinde olmalarý bir zorun-

luluk olmakla birlikte, bunun tahakkuku mevcudat çerçevesinde ve mevcu-

dun saðladýðý imkân tasavvuruna baðlý olarak söz konusu olmaktadýr. Bu

çerçevede maksat veya maksut veya kast, olup bitene gâî illet çerçevesinde

bir anlam ve düzen saðlamaktadýr ki, bu düzen özü itibariyle daha iyiye

yönelik olmasýndan dolayý ahlakîdir. Bu sebeple de irade ve ihtiyar ile doðrudan

irtibatlý ve netice itibariyle de insan sorumluluðunu muhtelif aþamalarda ken-

disine verilen imkânlar çerçevesinde hem saðlamakta hem de anlaþýlabilir

kýlmaktadýr.

Ýbn Haldûn bundan sonra vaz‘ üzerinde durmakta ve insanlarýn tabii ve

vaz‘iden ibaret ikili bir düzen içerisinden yaþadýklarýný ifade etmektedir. Bu

ikili düzenden birincisi, kabaca tabiat düzeni -ki bunun bir parçasýný bir an-

lamýyla asabiyet teþkil eder- ifade etmektedir. Ýkincisi ise dil ile dindir. Dil de din

de genellikle vaz‘ ile tanýmlandýklarý için burada vaz‘ kavramý ayrýca önem-

lidir. Dil de din de nihaî olarak Yüce Allah’a racidir. Ýkisi de naklîdir. Ýkisi de

insaný muktedir kýlar.
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Tabii düzeni aklî ilimler, vaz‘î düzeni naklî ilimler inceler. Bu husus, ilim-
lerin bizzat kendilerinin birer vaz‘ olmasýný engellemez. Burada ikinci bir vaz‘
söz konusudur. Bu sebeple onlar, insan fiillerinin teþkil ettiði ikinci varlýk se-
viyesinin birer parçalarýdýr. Bu varlýk seviyesinin adý da umrandýr. Ýlimler um-
randa ortaya çýkar ve umraný kendisine konu edinir. Umranýn kendi kendine
þuuru olarak nitelenebilir.

Bu çerçevede Pîrîzâde’nin tercümesinin Ýbn Haldûn’un eserinde kullandýðý
terimleri hemen hemen aynen kullanarak oluþturma imkâný olmasýna rað-
men, farklý kelimeler ve terimler içermekte olmasý oldukça manidardýr ve bi-
zim burada üzerinde duramayacaðýmýz kadar esaslý bir fikrî ehemmiyeti ha-
izdir. Burada sadece birkaç terime iþaret ederek bunlarýn incelenmesini baþka
bir vesileye býrakmak uygun olacaktýr.

Pîrîzâde þöyle demektedir: “Fasl-ý sadisin ikinci faslý, hiref ve sanayi ve
sair ‘havadis-i fi’liyye’nin fikr ile hasýl olduðu beyanýndadýr. Ma’lum ola ki
tahte sakf-ý merfuu felekde vaki iþ ‘bu âlem-i kevn-i fesad’ tavk-ý beþerden
haric kudret-i bahire-i hakk ile mevcud ‘nice zevat-ý mahza ve a’yan-ý sýrfa’
üzerine müþtemil olub anasýr-ý erbaa ve ondan tekevvün eden mevalid-i se-
lase ki maden, ve nebat ve hayevandýr. Bunlarýn ‘cümlesi kudret-i ilahiyyenin
taallukuyla’ hasýldýr. Ve dahi ‘hayevandan sadýr ef’al ve asar üzerine dahi
müþtemildir’ ki onlar insan ve hayevanýn “kasd ve iradeleriyle’ ve Cenâb-ý
Hakk’ýn ‘onlarda halk ettigi kudret ve istitaat ile’ hasýldýr. Ve bu ef’alin bazýsý
‘muntazam’ ve mürettebdir ki ‘nev-i beþere mahsus olan ef’al ve a’maldir’.”29

Burada kullanýlan “âlem-i kevn-i fesad”, “asar”, “irade”, “istitaat” ve “a’mal”
terimleri Ýbn Haldûn’un kullanmadýðý terimlerdir ve bunlar tercümeye “ilave”
edilmiþlerdir. Sadece burada deðil, bütün bir Mukaddime tercümesinde
görülen ilavelerin tam olarak neye tekabül ettiðini ortaya koymak bu tebliðin
sýnýrlarýný aþar. Burada sadece þu kadarýný söyleyebiliriz: Bu terimler klasik
düþüncenin önemli terimleridir ve klasik Osmanlý eðitimi ve düþüncesinin
yapýtaþlarý arasýndadýr.

Bu cümleleri aþaðýdaki cümleler ile mukayese edebiliriz: “Ýki, üç ya da on
yedi deðil, tamamen tek bir dünyada yaþýyoruz. Þu an bildiðimiz kadarýyla,
bu dünyanýn en temel özellikleri fizik, kimya ve diðer tabii ilimler tarafýndan
tasvir edildiði gibidir. Fakat açýkça fiziksel veya kimyasal olmayan fenomen-
lerin varlýðý karþýmýza çözülmesi gereken bir sorun (puzzle) olarak çýkmak-

29 Ýbn Haldûn, Terceme-i Mukaddime, s. 504-5.
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tadýr. Mesela nasýl oluyor da anlamlý söz eylemleri veya þuur hâlleri böylesi

fizikî bir dünyanýn parçasý olarak var olabiliyor? … Nasýl oluyor da para,

mülkiyet, evlilik, hükümet, seçimler, futbol oyunlarý, kokteyl partileri ve

mahkemeler gibi unsurlardan oluþan objektif bir dünya, tamamen fizikî bi-

rimlerden oluþan güç alanlarýndan ibaret bir dünya içerisinde var olabiliyor

ve nasýl oluyor da bizler gibi þuurlu biyolojik canlýlar bir düzen içerisinde or-

ganize olabiliyor?”

Bu ikinci iktibas çaðdaþ bir yönüyle Kýzýlderili olan Amerikan filozofun-

dan, John Searle’ün Toplumsal Gerçekliðin Ýnþasý (Construction of Social

Reality) isimli eserinden yapýlmýþtýr.30 Searle’ün sorduðu soru gayet açýktýr:

Toplum nasýl mümkündür? Searle’ün verdiði cevap kabaca bir “kurum” (ins-

titution) teorisi olarak nitelenebilir ve onun toplumu kabaca insanlarýn “kur-

duklarý”/ettikleri bir düzen olarak kavradýðýný söyleyebiliriz. Bu teorinin tefer-

ruatýný burada ele almak bizi amacýmýzdan uzaklaþtýracaktýr. Ancak onun bu

teorisinin ilginç bir þekilde Teftâzânî’nin tezine yakýn durduðunu ifade edebi-

lirim. Bu husus yine kendi baþýna bir konu olarak daha sonra üzerinde du-

rulmasý gereken bir ciheti ortaya koymaktadýr: Beyan (komünikasyon) esaslý

bir toplumsal pratik, klasik kültür tarafýndan nasýl gerçekleþtirilmiþ ve nasýl

olmuþ da ilim, Batý’daki devlet ve kilisenin güç kullanarak saðladýðýný, güç

kullanmadan saðlayabilmiþtir? Bu soru, sadece Teftâzânî-Searle arasýndaki

bir mukayeseyi anlamlý kýlan bir soru olmayýp gelecekte kurumsal zor-

balýklarýn uzaðýnda bir toplumsal düzenin imkâný tartýþýlýrken ele alýnmasý ve

cevaplandýrýlmasý gereken aslî bir soru olarak durmaktadýr.

3.4. Burada söz konusu olan, toplumun nasýl olup da mümkün olduðu so-

rusu ile irtibatlý olarak tek tip ve sadece bir tane cevabýn verilmesinin yeterli

olmadýðý; bunu muhtelif þekillerde aþamalý olarak düþünmenin gerekli ol-

masýdýr. Bunun ilk seviyesi, her þeyi Allah’ýn kudretine raci kýlmaktýr ki, bu

hususta zaten kimsenin bir itirazý olmaz (Burada bazý natüralistler, Allah ye-

rine tabiat, zaman veya daha baþka bir kavram diyebilirler; bu açýklamanýn

yapýsý ile alakalý olmayýp içindeki bir unsur ile alakalýdýr).

Ýkinci seviyede verilecek olan cevap, olup bitende bizim sorumluluðumuzu

dikkate aldýðýmýzda þekillenmektedir ki, burada her bir olup bitenin daha ge-

nel kurallar içerisinde; ama özgürlüðü ve sorumluluðu da muhafaza edecek

30 John Searle, Toplumsal Gerçekliðin Ýnþasý, çev. Muhittin Macit-Ferruh Özpilavcý (Ýstanbul:
Litera Yayýncýlýk, 2005).
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bir þekilde cevaplamak olacaktýr ki bunu muhtelif sosyal bilimler, hukuk ve

ahlak yapmaya çalýþmaktadýr. Bu seviyede genel kural ile özel hâl arasýnda

bir irtibat, bir denge aranmak zorundadýr. Genel kural intersübjektifliðin, özel

hâl ise özgürlüðün bir gereðidir ve bunlarýn ikisi de bu seviyeyi önceleyen bir

tür postülalardýr. Bu çerçevede meseleyi tamamen tarihî olarak ele almak ve

toplum ile ilgili meseleleri tarihe giderek ve tarihî sürece atýfla çözmek söz ko-

nusudur. Günümüzde hemen bütün sosyal ve manevi ilimlerin, ayný zaman-

da birer ilim tarihî olarak yapýlmalarýnýn baþka bir anlamý yoktur. Bu durumu

pozitivizm ile irtibatlý olarak düþündüðünüzde ve pozitif olanda dikkate alýn-

masý gerekenin, batý tarihi tecrübesi olduðunu söylediðinizde, mevcut durum

ortaya çýkmaktadýr. Bizim yaþadýðýmýz þartlarda bunun görünüþü, en iyi ihti-

malle, kendine oryantalist bir duruþ olarak belirmektedir (bütün dünyada,

örneðin Fransa’da … söylemi). Bu seviyedeki bakýþ þeklinde her bir din ve

medeniyet mensubu, kendi hâlini merkeze alarak bir cihetten ilahî kudretin

kendileri üzerinden nasýl tahakkuk ettiðini ortaya koymaya çalýþacaktýr ki,

buna en güzel misali Hegel ve bunun üstü örtülü ve seküler bir þekilde bütün

dünyaya takdim edildiði modernleþme teorileri teþkil etmektedir. Ýbn Haldûn

ise bunu bir cihetten Ýslâm toplumu ve medeniyeti için yapmaktadýr. Bu se-

viyeden baktýðýmýzda Ýbn Haldûn’un Ýslâm tarihi merkezli bir açýklama mo-

deli geliþtirdiðini söyleyebiliriz.

Üçüncü seviyede karþýmýza çýkan cevap, doðrudan doðruya var olmasý

bakýmýndan toplumu kendisine konu edinir. Bir toplum vardýr ve “toplum var

deðil” deðildir. Bu soru biraz Heidegger’in, “Niçin mevcut var, ama hiçlik de-

ðil?” (Warum Sein, aber nicht Nichts?) sorusuna analog olarak da düþünüle-

bilir. Bu soru, bir taraftan varlýðýn ne olduðu ile ilgili bir soru olmakla birlikte,

varlýðýn en genel kavram olmasý itibariyle, tanýmlanamaz olma tehlikesini

içinde taþýmaktadýr. Ancak bu soru, ayný zamanda “varlýðýn anlamý” ile ilgili

bir sorudur. “Niçin varlýk vardýr, ama hiçlik var deðil?” sorusu, anlama yönelik

bir sorudur ve bu soru, sadece Heidegger’in deðil, hemen her insanýn kendisi

ile ilgili olarak sorduðu varoluþsal bir sorudur. Ontoloji, yani varlýk ile ilgili soru

-eðer sadece “fizik” olarak kalmak istemiyorsa- zorunlu olarak insanýn kendi

varlýðýnýn anlamý üzerinden varlýk ile irtibatýný aramasýna yönelmek zorunda

kalmaktadýr (Max Scheler’in önemli kitaplarýndan birinin “Ýnsan ve kosmos-

taki yeri” olmasý bu yönden belirli bir önem arz etmektedir). Bu çerçevede in-

sanýn toplumsal bir varlýk olmasý, “zoon politikon” veya medeniyyün bi’t-tab‘”

olmasý anlamýnda, birçok cihetten mesele hâline gelmektedir. Bu cihetleri, sa-

dece empirik olarak olup biteni tasvir etmekle, ortaya koymak mümkün ol-
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madýðý için, soru ister istemez “mümkün”ün nasýl olup da gerçek olduðu nok-
tasýna yönelmekte; bu soru da mantýk ve metafiziðin buluþtuðu en önemli sorun
olan modaliteler (varlýk kipleri) sorununu iþaret etmektedir (Burada belki Ge-
lenbevî’yi hatýrlamak lazým: Risâletü’l-Ýmkân’ý üzerinden).

Ýbn Haldûn’un toplumu metafiziðin terimleri ile ele almasý, o hâlde ilk se-
viyede imkân, vücub, istihale ve mümteni kavramlarý çerçevesinde ele almasý
anlamýna gelmektedir. Ýnsan, “zorunlu olarak” diðer insanlarla birlikte yaþar.
Ýnsanlarýn birlikte yaþamasý, iradî bir þey deðildir; insanlar istemek zorunda
kalýrlar. Yani insanlarýn birlikte yaþamalarý için önceden bir “antlaþma” sað-
lamalarý, daha sonra bu anlaþmaya baðlý olarak iþlerini düzenlemeleri, bir
yakîn ifade etmeyen, çünkü yakîni bir önermede bulunmasý gereken kendili-
ðinden anlaþýlýrlýk veya temellendirilmesini saðlayan ve kendisi yakîn ifade
eden bir delili olmayan bir kurgudur. Kendisi bir içeriðe sahip olmadýðý gibi,
içeriði de, çok sayýda örneðini gördüðümüz gibi, arzuya baðlý olarak dolduru-
labilir. Þimdiye kadar yapýlan, Batý tarihinin bütün insanlýk adýna yapýlmýþ bir
“antlaþma”yý temsil ettiði ve bu antlaþmanýn muhtevasýnýn Batý tarihine
bakýlarak bilinebileceði varsayýmý idi ki, bunun doðru ve sýrf pragmatik açýdan
bile yeterli olmadýðýný bugün hepimiz biliyoruz.

Ýbn Haldûn’un burada dile getirdiði, insanýn zorunlu olarak diðer insanlar
ile birlikte yaþadýðýdýr. Ýnsanýn varoluþunun imkâný, diðer insanlar ile birlikte
yaþamasýdýr. Burada dikkat edilmesi gereken husus, söz konusu olanýn
Müslüman, Hýristiyan, dinli, dinsiz, büyük, küçük, hasta, sýhhatli, kadýn, erkek
olmayýp insan türü olmasýdýr. Yani insan türü, ancak hemcinsleri ile birlikte
var olabilir. Ýþte Ýbn Haldûn’un (Mustafa Özel’in gayet veciz bir þekilde, “Bir-
likte olmazsak mahvoluruz, yok oluruz þuuru” olarak tanýmladýðý) asabiyeti
yerleþtirdiði yer burasýdýr: Gazzâlî’nin güzel ifadesi ile insanýn “mecburen is-
tediði” ve olmasý gereken ile olanýn özdeþleþtiði an. Asabiyet, istenmesi va-
roluþun devamý açýsýndan zorunlu olanýn farkýnda olarak istemektir. Varoluþun
esasýna baðlý olarak da anlam ve içerik kazanmaktadýr. Dar anlamý ile yakýn
akrabalarýn veya bir kabile mensuplarýnýn birbirini gözetmesi ve bu anlamda
dayanýþma içerisinde bulunmasý bunun bir þekli olduðu gibi, haseb yoluyla
kazanýlmýþ yakýnlýklar üzerinden bir dayanýþma da bunun baþka bir þeklidir.
Bunlarýn her biri, iradeyi öncelediði için, özü itibariyle ahlakî bir deðer taþý-
maz. Nefes almak gibi bir þeydir. Buna ahlakî bir boyut kazandýran, kendisi
ile birlikte mesela bir “saadet” iddiasýnýn dile getirilmesi ve bunun sadece varo-
luþsal bir zorunluluk olmadýðý; bunun ayný zamanda ahlakî bir “vecibe” olduðu
söylendiði zaman baþlar. Ki buna Ýbn Haldûn kabaca aklî siyaset demektedir.
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Bunun mümkün olduðunu ve insanlarýn belli ölçüde hayatlarýný devam ettir-
menin ötesine, bu siyaset yoluyla geçtiklerini ifade etmektedir. Sadece insan-
larýn varlýklarýný devam ettirmesini deðil, bunun ötesinde, günümüzün dili ile
konuþacak olursak, reflexif bir þekilde normatif bazý taleplere bu yaþama þek-
lini esas olarak kabul etmek ve bunu genel geçer bir nizam hâline getirmenin
adý mülktür. Mülk bugün kabaca “ulus devlet”e tekabül edebilir. Buraya Ýbn
Haldûn’un bir cümlesini hemen ekleyebiliriz: Allah emrini mülk ile tamamlar.
Bunu birileri, özellikle biraz Hegel tanýmýþ birileri, Ýbn Haldûn’un Hegel gibi
“devlet”e ilahî bir araç konumu verdiði þeklinde anlamaya meyyal olabilirler.
Bu çerçevede ulus devlet, insanlarýn kendi iradeleri ile teþkil ettikleri bir bir-
likte yaþama kipi olmayýp insanlarýn birlikte yaþamalarýnýn zorunlu neticesi
olarak ortaya çýkan, gayri iradî bir netice olarak kabul edilebilir. Böyle olunca
da bütün söylenenlerin aksine mülk, eðer kendi kendisini rasyonelleþtiremi-
yorsa o zaman devam edemez demektir ki, bu sürecin nasýl iþlediðini incelemek
için özellikle Batý tarihine bakmak yeterlidir.

Ancak Ýbn Haldûn’un tarihin nihaî amacý olarak mülkü görmediðini söyle-
yebiliriz. Mülk herhangi bir dinden baðýmsýz olarak mümkün olmakla birlikte,
ahlakî ilkelere baðlý olmak zorundadýr. Mülk içinde ahlakî ilkelerin tahakkuk
etmesini Ýbn Haldûn “hilalü’l-hayr” olarak nitelemektedir. Ancak Ýbn Haldûn
için mülk, tarihin nihaî amacý olamaz. Tarihin nihaî amacý, onun birden fazla
boyutta anlaþýlmasý gereken daha farklý bir sözü, “Allah, emrini hilafet ile ta-
mamlar” sözünü de dikkate aldýðýmýzda, belirginleþmektedir. Ýbn Haldûn bunu
söylerken açýk bir þekilde Ýslâm tarihine bakarak konuþmaktadýr. Ancak bu-
rada Ýslâm tarihini dar anlamý ile deðil geniþ anlamý ile düþünmek ve bir tür
peygamberler tarihi olarak anlamak da mümkündür. Bu durum özellikle onun
insanýn yeryüzündeki varlýðýnýn anlamýný, umran ortaya çýkarmak, yani
yeryüzünü mamur etmek olarak tasrih ettiðini düþündüðümüzde daha da be-
lirgin bir hâl almaktadýr. Bu husus kendisini Kur’ân-ý Kerîm’de yaygýn olarak
kullanýlan “salah” ve “fesad” tefrikinde göstermekte; salah, ilahî hidayete tabi
veya uygun olaný, dolayýsý ile mevcudu muhafaza ederek onu kemale doðru
taþýyan fiillerin sýfatý olurken, fesad tam da bunun aksini ifade etmektedir. Ýbn
Haldûn yeryüzünün imarý derken tam da bunu dile getirmektedir.

Kýsaca ifade etmek gerekirse, insanýn yeryüzünde bulunuþu, onun içinde
bulunduðu zorunluluk halinin ötesine geçip mecburen iþtirak etmek zorunda
kaldýðý þartlar karþýsýnda, kendisine özgürleþme imkâný saðlayan din ile
mümkündür. Din, burada Ýslâmiyet, insaný iradî bir tercih mecburiyetinde
býraktýðý için, insanýn, içinde yaþadýðý ve bir þekilde karþý karþýya kaldýðý -is-
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terseniz buna “içine atýldýðý” diyebilirsiniz- þartlar karþýsýnda özgürleþme
imkâný olarak ortaya çýkmaktadýr. Zaten Ýbn Haldûn’un diðer bütün asabiyet
þekillerinden daha güçlü ve kuþatýcý olarak nitelediði peygamber davetini, ayný
zamanda diðerlerinden ahlakî açýdan daha üstün tutmasý, insaný iradesini
kullanmaya zorlamasý sebebiyledir. Dinin aslî önermelerinin ihbarî olmayýp
inþaî olmasý da tam buna tekabül etmektedir.

Bu tavrý dikkatlice inceleyecek olursak, niçin farklý dinlerin mevcudiyetini
tanýmanýn, insanlarýn aslî tercihleri olarak teslim etmek ve onlarý din deðiþ-
tirmeye zorlamamanýn Müslümanlar için akîdevî bir mesele olduðunu anla-
yabiliriz. Bu bize, Müslüman olarak mesela, ulus devletin daha üst bir birimde,
mesela Avrupa Birliði benzeri bir oluþum içerisine girmesi durumunda, baþka
inançlara ve dinlere mensup insanlar ile, onlarýn aslî tercihlerine saygý duy-
makla birlikte, kendi inançlarýna baðlý bir þekilde birlikte yaþam imkânýný
düþünmemizi saðlayabilmektedir. Ancak Batý Avrupa’nýn buna hazýr olup ol-
madýðýndan emin olmak için elimizde yeterince veri yoktur. Þunu söyleyebi-
liriz: Avrupa’nýn yakýn ve uzak geçmiþi, Müslümanlarý kendi özgün kimlikleri
ile tanýma ve kabul etme konusunda yaþanýlan zorluklarýn örnekleri ile doludur.
Aksi durumlar ya “mecburen” veya “geçici” durumlarda söz konusu olabil-
miþtir. Günümüzde Müslümanlarýn Hýristiyan kültürünün etkin olduðu Batý
toplumlarýnda kalýcý olma ihtimallerinin onlarý ne kadar kaygýlandýrdýðýna ve
oralarda gerçekleþen muhtelif süreçlere bakacak olursak, Avrupa Birliði’nin
yakýn gelecekte mesela Türkiye için hakiki bir alternatif olup olmadýðý husu-
sunu yeniden ve ciddi bir þekilde düþünmek gerektiðini söyleyebiliriz.

Ýbn Haldûn’un tavrýnýn bugün niçin önemli bir hâle geldiðini burada kýsa-
ca þu þekilde ifade edebiliriz. Hobbes’un ve daha sonra bütün Batý düþünce-
sinin özünü teþkil eden soverenite anlayýþý ve bunu sürekli bir düþman üze-
rinden saðlamalarý, ilginç bir þekilde soðuk savaþ denilen bir dönemin bitme-
sinden sonra Müslümanlarý ve bütün dünyayý ilgilendiren bir tezle, medeni-
yetler çatýþmasý tezi ile, yeniden gündeme gelmiþtir. Ýbn Haldûn’un yak-
laþýmýnýn en önemli özelliði, bir toplum metafiziði olmasý hasebiyle bir düþ-
maný öngörmemesi ve olup bitenin bir “kader” içerisinde cereyan ettiðinin
farkýnda olarak, olup bitenin bu kaderin tahakkukundan baþka bir þey ol-
madýðýný kavramaktan ibaret olduðunu ifade etmiþ olmasýdýr. Mülk veya devlet,
Ýbn Haldûn için ikinci bir varlýk seviyesidir. Ancak bu varlýk seviyesi, dar an-
lamý ile ve epeyce keyfî bir þekilde belirlenmiþ olan “tabii hukuk” veya tamamen
belirli güç odaklarýnýn tasarrufuna açýk bir teþri faaliyetini araçsallaþtýrmayý
engelleyen ve bir baþka cihetten insaný ve insanýn yaptýklarýný mutlak-
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laþtýrmayýp ait olduðu varlýk seviyesi içinde tutarak bu çerçevede ahlakî bir
düzen içinde yaþamayý mümkün kýlan bir çerçevenin saðlanmasýný, varlýðýn
kemale erdirilmesi olarak nihaî amaç hâline getiren bir bakýþý ihtiva etmektedir.
Bu bakýþ varlýkla irtibatý koparmaksýzýn, yani insaný varlýðýn bir parçasý olarak
kabul ederek onun ortaya çýkardýðý her þeyi, bu bir tahakküm meselesi olarak
deðil, Allah’ýn yeryüzündeki halifesi olarak ve bu anlamda sadece bir “vekilin”
sahip olduðu hak ve sorumluluklar içerisinde düþünmeyi mümkün kýlmak-
tadýr.

Bu cihetten özellikle onun hâkimiyetten çok, -belki bu nokta yeterince an-
laþýlmýþ deðildir- dayanýþmayý vurgulamýþ olmasý ve bu dayanýþmayý da ka-
deme kademe, halka halka keþfetmesi nihaî olarak bir dünya barýþý fikrinin de
rasyonel esasýnýn nerede aranmasý gerektiði konusunda bir fikir vermektedir.
Günümüzde özellikle Avrupa Birliði çerçevesinde yapýlan tartýþmalarda, kla-
sik “düþman” fikrini Müslümanlarý iþaret ederek ihya etme faaliyetlerinin ol-
dukça yaygýn olmasý, Hobbes ve onun devamýný teþkil eden düþünme þekli-
nin oldukça etkin olduðunu; ancak bu yaklaþým þeklinin, soverenite açýsýn-
dan belki gerçekçi bir tarafýnýn bulunmakla birlikte, günümüzde artýk bu ta-
rafýnýn epeyce aþýnmasý ile birlikte ortaya çýkan ve adýna postmodern denilen
tavrýn ciddi bir tartýþma ile deðil, güvenlik gerekçesi ile kesilmesinin bir çözüm
olmaktan çok, daha da fazla derinleþen bir kriz alameti olduðunu söyleyebi-
liriz. Çünkü Avrupa’nýn yükseliþi, zannedildiði gibi veya bugün takdim edil-
meye çalýþýldýðý gibi, Ýslâm ve Müslüman düþmanlýðýnýn bir neticesi olmayýp
Müslümanlarla giriþilen ve çoðu zaman müspet olan iliþkilerin de bir netice-
sidir. Bugün bunun unutularak bütün entelektüel faaliyetini güvenlik üzerine
yoðunlaþtýrmýþ olan bir Batý’nýn, sadece muhtelif cihetlerden kendisini savun-
maya yönelmesi, daha doðrusu kendisini tehdit altýnda görüp/göstererek ko-
ruyucu tedbirler adý altýnda kendisini Irak ve Afganistan gibi ülkelerde “sa-
vunmasý” ve bu savunmayý da, mesela 19. yüzyýlýn aksine, ahlakî ve varo-
luþsal bir üstünlük inancý ile deðil (bilim, tefekkür ve sosyal düzen alan-
larýnda örnek olma), saldýrgan bir þekilde ve zecrî bir þekilde yapmaya yönel-
mesi, sýkýntýlarý derinleþtirmekten baþka bir iþe yaramayacaktýr.

Ýbn Haldûn’un insanýn özgürlüðünü sorumluluðu ile birleþtiren düþüncesi,
bunun bir metafizik olarak dile getirilebileceðinin önemli bir örneðini vermek-
tedir. Zannedildiði gibi Ýbn Haldûn’un düþüncesi kitaplarda kalmamýþtýr; ak-
sine özellikle Osmanlý döneminde, Ýbn Haldûn’un da ait olduðu Mâverâünnehir
düþünce geleneðinin etkin olduðu bir “nizam-ý âlem” gerçekleþtirilmiþtir. Bu
nizamýn temel ilkesi, düþmanlýk veya tahakküm olmayýp adalet ve da-
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yanýþmadýr. Bu dayanýþma kendisini çok çeþitli alanlarda olduðu gibi, sosyal
alanlarda vakýf kurumlarý ile ilim ve eðitim alanýnda, dil ve mantýk esaslý bir
rasyonalite ile, bunu da bir ilim hâline getirerek muhtelif seviyelerde tedrisin
bir parçasý, hatta bir sohbet ve müzakere ahlaký olarak sürdüren yegâne
örnek olarak göstermektedir.

Tahakküm ilkesinin düþmanlýk ile irtibatlandýrýlmasý ve her þeyin bu
amaçlar çerçevesinde ele alýnmasý, insanlýðýn son durumu olamaz, olmama-
lýdýr. Bu çerçevede Ýbn Haldûn ve ait olduðu Mâverâünnehir düþünce geleneði,
pratik örnekleri ile yeniden keþfedilmeyi beklemektedir.

4. Sonuç Yerine

Ýbn Haldûn’un toplum metafiziði, en azýndan iki seviyeli ve iki aþamalý bir
düþünceyi mümkün kýlmaktadýr. Bunlardan birincisi insanýn birliðinden hare-
ketle, tarihî-toplumsal varlýk alanýnýn insan fiilleri olduðunu tespit etmesi; bu
çerçevede, toplumsal düzenin tahakkuku için insan olmaktan baþka bir þartýn
gerekli olmadýðýný ifade etmesidir.

Ýkinci olarak ise, insanlarýn bu anlamda sadece insanlýk ile iktifa etmelerini
eksik kabul etmekte; bu çerçevede insanýn kendisini ahlakî kemale yöneltmesi
ile irtibatlý olarak dinin -burada din denildiðinde Ýslâm kastedilmektedir- insanýn
kemale ulaþmasý için zorunlu olduðunu ve insanlarýn fiillerindeki ahlakî kema-
lin, onlarýn aralarýndaki teavüne de farklý bir boyut kattýðýný ifade etmesidir.

Ýbn Haldûn’un toplum metafiziði, insan olmak bakýmýndan insanlarýn din,
dil, ýrk farkýný önceleyen bir þekilde, aralarýnda ortak hayat alanýnýn mümkün
olduðunu ve bunun bütün insanlar için kabul edilebilir ve bunu saðlayacak
kadar genel bir þekilde ifade edilmesi kaydý ile, geçerli olarak kabul edilecek
bir düzen þeklinde gerçekleþebilir olduðunu göstermektedir. Bu hâliyle gele-
cekte tahakkuk edebilir bir birlikte yaþama þekli, muhtelif din ve hayat þekil-
lerinin birinin diðerine sistematik tahakkümünü ortadan kaldýran bir hayat
tarzý olarak kabul edilebileceði için, insanlarýn insan olarak birbiri ile da-
yanýþmasý, dil ve din öncesi makul bir aþama olarak tespit edildikten sonra,
toplumu oluþturan muhtelif dil ve din mensuplarýnýn kendi dinlerinin gereði-
ni yerine getirmeleri ve aralarýnda belki “hayýrlarda yarýþma” anlamýnda bir
rekabetin söz konusu olabildiði bir birlikte yaþama þekli olarak düþünülebilir
bir hâle gelmektedir.
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Ekonomilerin ve toplumlarýn geliþme ve gerileme sebepleri, tarih boyunca,

insanlarýn kendi toplumlarýnýn yükseliþini sürdürebilmeyi veya en azýndan

gerilemesini durdurulabilmeyi mümkün kýlacak yöntemleri bulabilme arzularý

nedeniyle ilim adamlarýnýn ilgisini çekmiþtir. Dolayýsýyla modern dönemlerdeki

geliþme ekonomisinin yükseliþi yeni bir þey deðildir. Bununla birlikte aradaki

fark, yakýn zamana kadar geliþmeci iktisatçýlarýn sadece geliþmeyi etkileyen

ekonomik deðiþkenleri dikkate almýþ olmalarýdýr. Herhangi bir toplumdaki te-

mel kurumsal, psikolojik, sosyal, tarihî ve siyasî etkileri haricî olarak kabul

etmiþler ve bu yüzden bunlarýn dikkate aldýklarý dahilî ekonomik deðiþkenler

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi, Sayý 16, 2006, 205-243

©  ÝSAM, Ýstanbul 2006

Ýbn Haldûn’un Geliþme Teorisi Günümüz Ýslâm Dünyasýnýn
Düþük Performansýný Ýzahta Yardýmcý Olur mu?∗

M. Umer Chapra∗∗

Ibn Khaldun’s Theory of Development: Does It Help to Explain the Low
Performance of the Present-Day Muslim World?

The first part of this paper presents Ibn Khaldun’s multidisciplinary and
dynamic theory of development. This theory argues that the development
or decline of an economy or society does not depend on any one factor,
but rather on the interaction of moral, social, economic, political and his-
torical factors over a long period of time. One of these factors acts as the
trigger mechanism and, if the others respond in the same direction, deve-
lopment or decline gains momentum through a chain reaction until it be-
comes difficult to distinguish the cause from the effect. Part II of this paper
applies this theory to Muslim countries to explain their low performance.

Key words: Ibn Khaldun, Economic Development, Islam, Muslim Countries.

* Dr., Ýslâm Kalkýnma Bankasý (IDB), Ýslâmî Araþtýrma ve Eðitim Enstitüsü (IRTI), Cidde.
Makalenin ilk müsveddelerini okuyarak kýymetli yorumlarda bulunan Dr. Ausaf Ahmad, Dr. Sa-
mi Al-Suwailem, Dr. Tariqullah Khan, Dr. Habib Ahmed ve Dr. Salman Syed Ali ile adýný bilme-
diðim iki hakeme minnettarým. Ayrýca bu makalenin hazýrlanmasýnda saðladýklarý etkin sekreter-
lik hizmeti için Shaikh Muhammad Rashid ve Muhammad Rasul Haque’a da teþekkür ederim.

* Ýngilizce’den çeviren Tahsin Özcan.



üzerindeki etkilerini analiz etmemiþlerdir. Genel olarak ekonomik deðiþken-
lerdeki müspet bir deðiþimin, geliþmeye öncülük etmek için yeterli olacaðý
varsayýlmýþtýr.

Yine de bunlarýn dýþýnda kalan bazý ilim adamlarý ekonomik geliþmeyi in-
sanlýðýn genel ilerlemesinin bir parçasý olarak gören çok disiplinli bir yak-
laþýma yönelmiþlerdir. Toplumun diðer sektörlerinde de müspet geliþmeye
yönelik bir deðiþimle birlikte olmadýðý sürece, bir veya birkaç ekonomik de-
ðiþkendeki olumlu deðiþmenin ille de geliþme yönünde önemli bir farka yol
açmasý gerekmeyebilir. Ayný þekilde, BM Kalkýnma Programý UNDP’nýn
Ýnsanî Geliþme Ýndeksi’nde1 de öngörüldüðü gibi sadece kiþi baþýna reel geli-
rin, okur yazarlýðýn ve yeni doðanlarýn yaþama oranlarýna yönelik beklenti-
lerin artýþý da bu ilim adamlarý tarafýndan insanlýðýn genel geliþmesinin
göstergesi sayýlmaz. Bunun yerine insanlýðýn refahýný, toplumlarýn yükseliþ ve
çöküþünü etkileyen ilgili sosyo-ekonomik ve siyasî göstergelerin tamamýný
veya çoðunluðunu dikkate alýrlar. Aralarýnda geçmiþte Ýbn Haldûn (1332-
1406) ile Gibbon’un (1737-1794), modern zamanlarda ise Oswald Spengler,
Schweitzer, Sorokin, Toynbee, Myrdal, Douglas C. North, Robert Paul Thomas
ve Kennedy ve daha baþkalarýnýn bulunduðu bazý ilim adamlarý medeniyet-
lerin yükseliþ ve çöküþünü çok-disiplinli bir çerçevede ele almýþlardýr. Bu ma-
kale Ýbn Haldûn’un kendi yaþadýðý dönemde Müslümanlarýn gerileyiþini an-
latmak için 600 yýl önce bu tartýþmaya saðladýðý katkýyý göstermeyi hedefle-
mektedir. Yazdýklarýnýn önemli kýsmý artýk geleneksel ilmin bir parçasý hâline
gelmiþ olmakla beraber, þimdiye kadar sadece kendisinin o dönemde ilgilen-
diði bölge deðil, Ýslâm dünyasýnýn büyük kesimi Ýbn Haldûn’un çöküþün temel
sebepleri saydýðý þeylerden kurtulamadýklarý için geçerliliðini korumaktadýr.

Onun yaþadýðý dönemde Ýslâm medeniyeti gerileme sürecindeydi. Abbâsî
hilâfeti (750-1258), Ýbn Haldûn’un doðumundan yaklaþýk üç çeyrek asýr
önce Baðdat ve çevresinin Moðollar tarafýndan yaðmalanmasý, yakýlmasý ve
neredeyse yok edilmesiyle birlikte son bulmuþtu. Ayný zamanda, Haçlýlar
(1095-1396), Moðol saldýrýlarý (1258-1355) ve veba salgýný (1340’lar) gibi
baþka bir dizi tarihî hadise de Ýslâm dünyasýnýn merkezî bölgelerini zayýflat-
mýþtý. Ayrýca Ýbn Haldûn’un hayatýnýn yaklaþýk üçte birini geçirdiði Burcî
Memlükleri (1382-1517) dönemi de yozlaþmýþ ve yetersiz olduðu gibi, takip
edilen politikalar da gerilemeyi artýrmaktan baþka bir þeye yaramamýþtýr.

1 Bu indeksin ayrýntýlarý için bk. The United Nation’s Development Program (UNDP) (1990),
s. 1-16.
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1. Ýbn Haldûn’un Geliþme Teorisi

Ýbn Haldûn çapýnda ahlâkî ve zihnî kapasiteye sahip birisinin bu þartlar
altýnda akýntýyý tersine çevirecek etkin bir strateji arayýþýna girmemesi garip
olurdu.2 Sýra dýþý entelektüel kabiliyetlere sahip bir kiþi olarak3 öncelikle ta-
rihten dersler çýkarmadan ve Ýslâm medeniyetinin mütevazý bir baþlangýçtan
neþvünema bulmasýna ve bundan sonra gerilemesine yol açan faktörleri be-
lirlemeden, akýntýyý tersine döndürmenin hayal bile edilemeyeceðinin tama-
men farkýndaydý. Bu nedenle o, modelinde karþýlýklý olarak birbirine baðýmlý
iki olguyu, medeniyetlerin yükseliþ ve düþüþünü veya ekonomilerin geliþme
ve gerilemesini anlatmaya yarayabilecek bir model oluþturdu.

Ürettiði model geliþme ekonomisinin çözüm gerektiren en temel meselele-
rinden bazýlarýný, Ýslâm dünyasýnýn niçin birkaç yüzyýl boyunca hýzla yüksel-
diði ve neden yaþam gücünü kaybedecek derecede gerileyerek yalnýzca
büyük oranda sömürgeleþtirilmekle kalmayýp ayný zamanda bugün
karþýlaþtýðý problemlere baþarýlý çözümler üretemediði sorularýnýn cevaplan-
masýna yetecek derecede güçlüdür.

Özellikle 12. yüzyýldan sonra bazý ilim adamlarý4 Müslümanlarýn gerile-
mesine yol açan farklý iç ve dýþ faktörler üzerinde durmuþlardýr. Bunlarýn en
önemlilerinden bazýlarý, dogmatizmin ve katý kuralcýlýðýn yükseliþinden son-
ra ortaya çýkan ahlâkî zafiyet ve Ýslâm’ýn dinamizmini kaybediþi; entelektüel
ve bilimsel faaliyetlerin gerileyiþi; iç kargaþa ve ihtilaflarýn yaný sýra, ülkenin
mahvýna yol açan sürekli dýþ istila ve savaþlarýn malî dengeleri yýkýþý, yaþam
ve mal güvenliðinin bulunmayýþý, yatýrýmlar ile büyümenin azalýþý; ziraatýn,
zanaatlarýn ve ticaretin gerileyiþi; madenler ile kýymetli metallerin tüketiliþi
veya kaybediliþi; veba, kýtlýk gibi tabii afetlerin nüfus ve talebi azaltarak eko-
nomiyi zayýflatýþýdýr.

Yaþayan dinamik bir toplumun bütün bu iç ve dýþ faktörleri serbestçe
tartýþýp analiz edebilmesi ve bunlarýn yadsýnamaz karþý etkilerini -kýsa dönemde

2 M. Talbi, “Ibn Khaldûn”, The Encyclopaedia of Islam, 2nd ed., III, 828.
3 Arnold J. Toynbee, A Study of History (London: Oxford University Press, 1935), III, 321-22.
4 Bu isimler arasýnda yer alanlardan bazýlarý: Philip Hitti (History of the Arabs [London: Mac-

millan, 1958]), Shak¢b Amir Arsalan (Our Decline and Its Causes, çev. M.A. Shakoor [La-
hore: Shaikh Muhammad Ashraf, 1962]), Charles Issawi (The Economic History of the
Middle East, 1800-1914, [Chicago, 1966]), Timur Kuran (“Islam and Underdevelopment:
An Old Puzzle Revisited”, Journal of Institutional and Theoretical Economics, CLII
[1997], s. 41-71) ve Bernard Lewis (“Ottoman Observers of Ottoman Decline”, Islamic Stu-
dies, I [1962], s. 71-87) Lütfi Paþa, Koçi Bey, Hacý Halife, Hazerfen Hüseyin ve Sarý Meh-
med Paþa’nýn Osmanlýlarýn gerileyiþ sebeplerine dair görüþlerini aktarýr.
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deðilse bile- en azýndan uzun dönemde dengeleyecek uygun bir strateji geliþ-

tirerek uygulayabilmesi beklenir. Müslümanlar bunu niçin yapamamýþtýr?

Acaba onlarý karþýlaþtýklarý iç ve dýþ meseleleri baþarýlý bir þekilde çözmekten

alýkoyan bir þey mi vardý? Bu þey neydi? Ýbn Haldûn’un teorisi, birbiriyle zin-

cirleme iliþki içindeki bütün bu faktörleri bir araya getirip, bunlarýn hangi te-

tikleyici mekanizmayla nasýl harekete geçirildiðini, bu muharrik güç ciddiyet-

le ele alýnmaksýzýn gerilemeyi durdurmanýn zorlu olduðunu gösteren bir ge-

liþme felsefesine dönüþtürmeyi baþarmýþtýr.

Çok Disiplinli ve Dinamik

Ýbn Haldûn, kelime anlamý “giriþ” olan ve kýsaca Kitâbü’l-Ýber veya “(Ta-

rihî) Ýbretler Kitabý” adý verilen yedi ciltlik tarihinin ilk cildini oluþturan Mu-

kaddime’sinde bütün bu sorularýn cevabýný arar.5 Bu eser tarihteki farklý ha-

diseleri bir sebep-sonuç iliþkisi yöntemiyle izah etmeye ve hâkim bir hane-

danýn veya devletin yahut medeniyetin (umran) yükseliþ ve düþüþünün

ardýnda yatan prensipleri bilimsel þekilde ortaya çýkarmaya yönelik bir te-

þebbüstür. Bu giriþimde Ýslâm dünyasýndaki selefleri ile muasýrlarýnýn

katkýlarýndan faydalanmýþ olsa da, Mukaddime büyük oranda onun bizzat

þahsýna ait orijinal ve derin analizleri açýsýndan son derece zengindir. Onun

bütün modeli, tamamýyla deðilse bile, büyük oranda onun hükümdara verdiði

aþaðýdaki nasihatte özetlenmiþtir:

* Yönetimin (el-mülk) gücü ancak hukukun uygulanmasýyla gerçekleþir.

* Hukuk ancak yönetim (el-mülk) tarafýndan uygulanabilir.

* Yönetici ancak halk (er-ricâl) vasýtasýyla güç kazanabilir.

* Halk servet (el-mâl) olmadan varlýðýný sürdüremez.

5 Eserin Arapça’daki tam ismi þu þekilde tercüme edilebilir: “Araplarýn, Acemlerin, Berberîle-
rin ve Güçlü Muasýrlarýnýn Tarihindeki Ýbretler ile Baþlangýç ve Sonuçlarýnýn Kaydý” (The Bo-
ok of Lessons and Record of Cause and Effect in the History of Arabs, Persians and Ber-
bers and their Powerful Contemporaries). Mukaddime’nin günümüzde muhtelif Arapça
edisyonlarý mevcuttur. Bu makaleyi kaleme alýrken Kahire’de el-Mektebetü’t-Ticâriyyetü’l-
Kübrâ tarafýndan yapýlan ve tarihi belirsiz bir baskýsýný kullandým. Bu baskýda bütün hare-
keler gösterildiði için okunuþu nispeten daha kolaydýr. Mukaddime Franz Rosenthal ta-
rafýndan da 3 cilt hâlinde Ýngilizce’ye çevrilmiþtir. Bu çevirinin ilk baskýsý 1958’de ve ikinci
baskýsý 1967’de yapýlmýþtýr (Ibn Khaldun: The Muqaddimah, An Introduction to History,
çev. Franz Rosenthal [London: Routledge-Kegan Paul, 1958; 1967]. Charles Issawi’nin Mu-
kaddime’den yaptýðý seçmeler 1950’de An Arab Philosophy of History: Selections from
the Prolegomena of Ibn Khaldun of Tunis (1322-1406) baþlýðýyla yayýmlanmýþtýr. Daha çok
Rosenthal’in çevirisine atýf yapmakla birlikte, bazý yerlerde doðrudan Ýbn Haldûn’un Mu-
kaddime’sine de referansta bulundum ki bu durumda kullanýlan çeviriler bana aittir. 
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* Servet, geliþme (el-imâre) olmaksýzýn elde edilemez.

* Geliþme adalet (el-adl) olmadan saðlanamaz.

* Adalet, Allah’ýn insanoðlunu deðerlendireceði ölçüdür (el-mîzân).

* Adaleti saðlama sorumluluðu yöneticinin görevidir.6

Mukaddime’nin tamamý, Ýbn Haldûn’un kendi ifadesiyle, “siyasî hikmeti

teþkil eden ve her biri diðeriyle karþýlýklý olarak güçlü bir þekilde ve baþlangýcý

veya sonu ayýrt edilemeyecek dairesel bir tarzda iç içe geçmiþ sekiz temel

prensipten (kelimât-ý hikemiyye)” oluþan bu nasihatin ayrýntýlý bir inceleme-

sidir.7

Ýbn Haldûn’un tahlillerinin gücü, çok disiplinli ve dinamik karakterde olu-

þunda yatar. Çok disiplinlidir, zira yönetici veya siyasî otorite (G), inançlar ile

davranýþ kurallarý veya þeriat (S), halk (N), servet veya kaynak stoku (W),

geliþme (g) ve adalet (j) de dahil olmak üzere bütün önemli sosyo-ekonomik

ve siyasî deðiþkenleri çevrimsel ve karþýlýklý baðýmlý hâlde, her birinin diðer-

lerini etkilediði ve ayný þekilde diðerlerinden etkilendiði bir tarzda birbirine

baðlar (Bir sonraki sayfada yer alan çizelgeye bakýnýz)8. Onun modelinde bu

çevrimin iþleyiþi üç nesli veya yaklaþýk 120 yýlý kapsayan bir zaman dilimi

içinde baþtan sona bir zincirleme reaksiyon þeklinde gerçekleþtiði için bütün

tahlile dinamik bir boyut katýlmýþtýr. Bu da siyasî, ahlâkî, iktisadî, kurumsal,

sosyal ve demografik faktörlerin bir ekonominin veya medeniyetin zaman

içinde geliþmesine veya gerilemesine yahut yükselmesine ve çökmesine yol

açacak þekilde nasýl karþýlýklý etkileþimde bulunduklarýnýn izahýna yardýmcý

olur. Bu tür bir uzun dönem analizinde “ceteris paribus” (diðer faktörler ayný

kalmak þartýyla) kaydý yoktur; zira deðiþkenlerden hiç birinin sabit kaldýðý

6 Ayný tavsiye Mukaddime’de bir baþka yerde de tekrarlanmýþtýr (Ýbn Haldûn, Mukaddime,
s. 287; The Muqaddimah [Rosenthal], II, 105). Bizzat Ýbn Haldûn, kitabýnýn, Zerdüþt bir
rahip olan Mobedhan tarafýndan Behrâm b. Behrâm’a verilen ve Mes‘ûdî tarafýndan Mürû-
cü’z-zeheb’de (Beyrut 1988, I, 253) nakledilen bu nasihatin ayrýntýlý bir izahý (tefsiri) oldu-
ðunu söylemektedir. Ýbn Haldûn bu gerçeði kabul eder (Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 40);
ancak ayný zamanda þöyle der: “Aristo’nun öðretisi veya Mûbezân’ýn rehberliði olmadan da
Allah’ýn yardýmýyla bu prensiplerin farkýna vardýk” (Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 39; The
Muqaddimah [Rosenthal], I, 80).

7 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 403; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 82.
8 Ýbn Haldûn’un modelinin ayrýntýlý bir izahý için bk. M. Umer Chapra, The Future of Econo-

mics: An Islamic Perspective (Leicester, UK: The Islamic Foundation, 2000), s. 145-72.
Ayrýca bk. Joseph Spengler, “Economic Thought in Islam: Ibn Khaldun”, Comparative Stu-
dies in Society and History, VII (1964), s. 268-306; Jean David C. Boulakia, “Ibn Khal-
dun: A Fourteenth Century Economist”, Journal of Political Economy, LXXIX (1971), s.
1105-18; Abbas Mirakhor, “The Muslim Scholars and the History of Economics: A Need for
Consideration”, The American Journal of Islamic Social Sciences, IV (1987), s. 245-76.
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varsayýlmaz. Deðiþkenlerden bir tanesi tetikleyici mekanizma olarak etkili-

dir.9 Þayet diðer sektörler tetikleyici mekanizma ile ayný istikamette hareket

ederse, bozulma baþtan baþa karþýlýklý iliþki içindeki bir zincirleme reaksiyon

þeklinde hýz kazanýr. Bu durum öyle bir hâl alýr ki zaman içerisinde sebep ile

sonucu ayýrt etmek zorlaþýr. Þayet diðer sektörler ayný istikamette hareket et-

mezse bir sektördeki bozulma diðerlerine yayýlamaz veya zaman içinde bo-

zulan sektör de ýslah edilebilir ya da medeniyetin gerilemesi yavaþlatýlabilir.

Ýnsan Faktörünün Rolü (N)

Ýbn Haldûn’un tahlillerinin merkezini insan faktörü oluþturur. Zira mede-

niyetlerin yükseliþ ve çöküþleri halkýn refah veya sefalet içinde oluþuna

yakýn bir þekilde baðýmdýr. Bu da sadece ekonomik deðiþkenlere deðil, ayný

zamanda tarihin uzun bir dönemini kapsayan çevrimsel bir sebep-sonuç

süreci vasýtasýyla ahlâkî, kurumsal, psikolojik, siyasî, sosyal ve demografik

faktörlerin karþýlýklý iliþki içindeki rollerine baðýmlýdýr.10 “Bir topluluk kendi-

sini deðiþtirmedikçe Allah onlarý deðiþtirmez (er-Ra‘d 13/11)” ve “Ýnsanlarýn

elleriyle yaptýklarý sebebiyle karada ve denizde bozulma ortaya çýktý (er-Rûm

30/41)” ayetleri diðer pek çok ayetle birlikte insanlarýn kendi yükseliþ ve

düþüþlerindeki rollerini vurgulamaktadýr. Dolayýsýyla Allah’ýn gönderdiði elçi-

lerin tamamýnýn bu dünyaya geliþ nedeni, insanlarý ve onlarýn davranýþýný et-

kileyen kurumlarý ýslah etmektir.

9 Mukaddime’de Ýbn Haldûn’un kullandýðý kelimeler bir þeye “davet etme” veya “rehber ol-
ma” anlamýndaki “mu’zin” ve “mufdî” kelimeleridir. Ben günümüzde Ýngilizce’de benzer an-
lamý ifade etmek için yaygýn olarak kullanýlan “tetikleyici mekanizma (trigger mechanism)”
tabirini kullandým.                 

10 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 39, 287; The Muqaddimah [Rosenthal], I, 80; II, 105.
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Geliþme (g) ve Adaletin (j) Rolü

Þayet insan unsuru tahlilin merkezinde yer alýyorsa, bu durumda geliþme ve

adalet sebep-sonuç zincirindeki en merkezî baðlardýr. Geliþme önemlidir; zira

insanlar refahlarýnda görülebilir bir ilerleme olmaksýzýn yapabileceklerinin en

iyisini yapmaya motive edilemezler.11 Dahasý, geliþmenin yokluðu hâlinde, ge-

liþmeyi daha da artýrmak için diðer toplumlardan gelmesi gereken ilim adam-

larý, zanaatkârlar, emek ve sermaye akýþý gerçekleþmeyebilir.12 Bu ise geliþme-

nin sürdürülmesini zorlaþtýrabilir ve nihayette de bir gerilemeye yol açabilir.13

Ýbn Haldûn’un modelinde geliþme sadece ekonomik büyümeye iþaret et-

mez.14 Her bir deðiþkenin diðerlerini (G, S, N, W, j ve g) zenginleþtirdiði ve bu-

na karþýlýk kendisinin de diðerleri tarafýndan zenginleþtirildiði ve bu suretle

halkýn gerçek refah veya mutluluðuna katkýda bulunduðu bir tarzda ve mede-

niyetin sadece varlýðýný devam ettirmesini deðil, ayný zamanda da yükselmesi-

ni saðlayacak þekilde insanî geliþmenin bütün yönlerini kuþatýr. Ekonomik ge-

liþme, toplumun ekonomi dýþý sektörlerinden izole bir þekilde sadece ekonomik

güçler vasýtasýyla gerçekleþtirilemez. Ayný zamanda ahlâkî, sosyal, siyasî ve

demografik desteðe de ihtiyaç duyar. Þayet bu destek elde edilemezse, ekono-

mik geliþme tetiklenemez ve bu destek saðlansa bile sürdürülebilir olamaz.

Geliþme adaletsiz mümkün olmaz. Adalet de aynen geliþme gibi dar bir
ekonomik anlamda düþünülmemeli; aksine insan hayatýnýn bütün alanlarýný
kuþatacak daha kapsamlý bir adalet anlayýþý tasavvur edilmelidir. Ýbn Haldûn
bunu açýklýkla ifade eder: “Adaletsizliðin, genellikle öyle anlaþýlsa bile, sadece
paranýn veya malýn karþýlýksýz veya sebepsiz þekilde sahibinden alýnmasýn-
dan ibaret olduðu düþünülmemelidir. Adaletsizlik bundan çok daha kap-
samlýdýr. Birisinin malýna el koyan veya onu zorla çalýþtýran yahut ona karþý
haksýz bir talepte bulunarak baský yapan ya da hukukun gerektirmediði bir
görevi yükleyen kiþi adaletsiz davranmýþ olur. Haksýz vergilerin toplanmasý
da adaletsizliktir; bir baþkasýnýn mülküne tecavüz veya onun gasbedilmesi ya
da çalýnmasý adaletsizliðe yol açar; baþkalarýnýn haklarýndan mahrum býrak-
masý da ayný þekilde adaletsizliktir.”15 “En büyük adaletsizliklerden biri ve
geliþme açýsýndan en tahripkârý halkýn adaletsiz görevlerle mükellef kýlýnmasý

11 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 287; The Muqaddimah [Rosenthal], II, 109.
12 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 362-63; The Muqaddimah [Rosenthal], II, 271-76.
13 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 359; The Muqaddimah [Rosenthal], II, 270.
14 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 39, 347-349; The Muqaddimah [Rosenthal], I, 39; II, 243-49.
15 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 288; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 106-7.
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ve zorunlu hizmete tabi tutulmasýdýr.”16 Ýbn Haldûn geliþme açýsýndan adale-
ti o derece önemsemiþtir ki bu konuya eserinde “Adaletsizlik Medeniyetin
Tahribine Yol Açar” baþlýklý bir bölüm ayýrmýþtýr.17 Yukarýdaki diyagramda
j ile g’nin yan yana konulmasýnýn sebebi de budur. “Mülkiyet haklarýnýn ihlâl
edilme derecesi, mal kazanma ve edinme güdüsünün ortadan kalkma dere-
cesini belirler. Þayet bu saik yitirilirse, insanlar mal elde etmekten kaçýnýr-
lar.”18 Bu onlarýn verimliliklerine, yaratýcýlýklarýna, müteþebbisliklerine, ener-
jilerine ve diðer vasýflarýna menfî þekilde tesir eder, nihayette toplumun
çözülmesine ve gerilemesine sebep olur.

Adalet bu kapsamlý anlamýyla, “sosyal dayanýþma”, “grup duygusu” veya
“sosyal baðlýlýk” gibi farklý þekillerde tercüme edilen “asabiyye” olmadan tam
anlamýyla gerçekleþtirilemez. Asabiyye “Korunma saðlar ve karþýlýklý savun-
manýn yaný sýra taleplerin karþýlanmasýný ve üzerinde anlaþýlan bütün faaliyetle-
rin icrasýný mümkün kýlar.”19 Bu ise karþýlýklý güven ve iþ birliðinin oluþumuna
imkân verir ki bu olmadan herhangi bir ekonominin geliþmesinin hýzlandýrýlmasý
için gerekli iþ bölümü ve uzmanlaþmanýn teþviki saðlanamaz.20 Bu güvenin ge-
liþmede oynadýðý merkezî rol, artýk ekonomistler tarafýndan da gereði gibi ifade
edilmekte21 ve “geleneksel hikmetin” bir parçasý hâline gelmiþ veya “içselleþti-
rilmiþtir”. Ýbn Haldûn “asabiyye” kelimesini halen büyük çapta “sosyal serma-
ye” veya “sosyal altyapý” olarak iþaret edilen þey için kullanmýþtýr.22 Bununla
birlikte bazý ilim adamlarý “sermaye” kelimesinin soyut olan ve fizikî sermaye gi-
bi fertlerin malik olamadýklarý bir þey için kullanýlmasýna karþý çýkmýþlardýr.23 Bu
nedenle Ýbn Haldûn’un “asabiyye” veya “sosyal dayanýþma” ifadesini kullan-
masý daha iyi bir alternatif olarak görünmektedir.

16 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 289; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 108-9.
17 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 286-290; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 103-11.
18 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 286, The Muqaddimah (Rosenthal), II, 103.
19 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 139; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 284.
20 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 41-43; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 89-92.
21 Kenneth J. Arrow, “Social Responsibility and Economic Efficiency”, Public Policy, XXI

(1973), s. 303-17; Amitai Etzioni, The Moral Dimension: Towards a New Economics (New
York: The Free, 1988); Francis Fukuyama, Trust, Social Virtues and the Creation of Prospe-
rity (New York: Free, 1995); J. Rogers Hollingsworth ve Robert Boyer, Contemporary Capi-
talism: The Embeddedness of Institutions (Cambridge: Cambridge University, 1998).

22 bk. Partha Dasgupta ve Ismail Serageldin, Social Capital: A Multifaceted Perspective (Was-
hington, DC: The World Bank, 2000).

23 Örnek olarak bk. Kenneth J Arrow, “Observations on Social Capital”, Social Capital: A Multi-
faceted Perspective, eds. Partha Dasgupta ve Ismail Serageldin (Washington, DC: The World
Bank, 2000), s. 3-5; Robert M. Solow, “Notes on Social Capital and Economic Performance”,
Social Capital: A Multifaceted Perspective, eds. Partha Dasgupta ve Ismail Serageldin (Was-
hington, DC: The World Bank, 2000), s. 6-10; Samuel Bowles ve Herbert Gintis, “Social Ca-
pital and Community Governance”, The Economic Journal, CXII/483 (2002), s. 419-36.
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Kurumlarýn (S) ve Devletin (G) Rolü

Adalet, yine de kurumsalcý iktisat tarafýndan kurumlar, dinî dünya

görüþleri tarafýndan ise ahlâkî deðerler olarak adlandýrýlan belli birtakým dav-

ranýþ kurallarýna ihtiyaç duyar. Bunlar insanlarýn (N) birbirleriyle iliþki kur-

duklarý ve birbirlerine karþý yükümlülüklerini yerine getirdikleri standart-

lardýr.24 Her toplum kendi dünya görüþünü temel alan bu tür kurallara sahip-

tir. Bir Müslüman toplulukta bu kurallarýn temel kaynaðý fýkýhtýr (S). “Ýlahî

kanunlar iyi þeylerin yapýlmasýný emreder ve kötü ve zararlý þeylerin yapýl-

masýný da yasaklar.”25 Bu nedenle Ýbn Haldûn’a göre bunlar “Ýnsanlýðýn iyi-

liði içindir ve onlarýn çýkarlarýna hizmet ederler”26 Ýlahî kaynaklý olmalarý,

bunlarýn gönüllü olarak tasvip ve itaatle karþýlanmasýný özendirici bir potan-

siyel taþýr ve büyük bir grubu bir arada tutan güçlü bir çimento fonksiyonu

görmesini saðlar.27 Bu da toplumsal açýdan zararlý davranýþýn dizginlenmesine,

adaletin (j) tesisine ve insanlar arasýnda dayanýþmanýn ve karþýlýklý güvenin

artýrýlmasýna, bu suretle de geliþmenin (g) desteklenmesine yardýmcý olabilir.

Bununla birlikte fýkýh (S) adil ve tarafsýz bir þekilde uygulanmadýðý takdir-

de anlamlý bir rol oynayamaz.28 Fýkýh ancak davranýþ kurallarý verebilir, bun-

larý kendi kendine uygulayamaz. Teþvikler veya caydýrýcý mekanizmalar vasý-

tasýyla ona itaat edilmesinin saðlanmasý yönetimin (G) sorumluluðudur.29

Hz. Peygamber bunu “Allah Kur’an ile yasaklamadýðý þeyi, sultan (yönetici)

vasýtasýyla kaldýrýr”30 buyurarak açýk bir þekilde ifade etmiþtir. Ýbn Haldûn’a

göre siyasî otoritenin bir medeniyetle olan iliþkisi, maddenin form ile iliþkisi

gibidir.31 “Medeniyet olmaksýzýn siyasî otorite düþünülemeyeceði gibi, siyasî

otorite olmadan da medeniyet tasavvur edilemez.”32 Bununla birlikte Ýbn

Haldûn “iyi yönetimin yumuþak huylulukla eþit olduðunu”33 açýkça vurgu-

lar. “Þayet yönetici cezalandýrmada zorba ve haþin ise insanlar korku içinde

ve baský altýnda kalýrlar ve yalan, hile ve düzenbazlýk vasýtasýyla kendilerini

24 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 157-58; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 319-21.
25 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 304; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 142.
26 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 143; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 292.
27 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 151-152; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 305-8, 319-22.
28 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 39, 43; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 80, 91-92.
29 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 127-128; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 262-63.
30 Ýbn Abdülber en-Nemerî, et-Temhîd (haz. Mustafa b. Ahmed el-Alevî- M. Abdülkebîr el-

Bekrî, (Maðrib 1387/1967), I, 118.
31 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 371, 376; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 291, 300.
32 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 376; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 300.
33 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 188; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 383.
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korumaya çalýþýrlar. Bu onlarýn karakteri hâline gelir. Onlarýn algý ve þahsi-
yetleri bozulur. Onu öldürmek için plan yapabilirler.”34

Ýbn Haldûn geliþmede devletin rolünü vurgulamakla birlikte, diðer Ýslâm
âlimlerine ayak uydurarak devlet için baskýcý bir rolü desteklemez. Günü-
müzde “iyi yönetim” olarak tanýmlanýr hâle gelen þeyi savunur. Ahlâkî deðer-
lerin çizdiði hudutlar içerisinde özel mülkiyetin tanýnmasý ve kiþisel özgürlüðe
saygý, Ýslâm öðretisinin bir parçasýdýr ve Ýslâm düþüncesinde her zaman hâkim
olagelmiþtir. Ýbn Haldûn da dahil, hemen hemen bütün klasik Ýslâm âlimleri-
nin eserlerinde devletin vazifesi, savunma ile kanun ve düzenin saðlanmasý-
na ilaveten adaletin tesis edilmesi, sözleþmelerin yerine getirilmesi, þikâyete se-
bep olan þeylerin ortadan kaldýrýlmasý, ihtiyaçlarýn karþýlanmasý ve davranýþ
kurallarýna uyulmasýnýn saðlanmasýdýr.35 Baþka bir ifadeyle devlet, halkýn
meþru iþlerini daha etkin yürütebilmesine imkân saðlayacak þeyleri yapmalý
ve onlarý birbirlerine karþý aþýrýlýklar ve adaletsizliklerden sakýndýrmalýdýr.

Ýbn Haldûn devletin ekonomik faaliyetlere doðrudan katýlmasýný arzu edil-
meyen bir durum olarak görür.36 Böyle yapmakla halka (N) fýrsatlarýný ve
kârlarýný azaltmak suretiyle zarar verilmekle (ki günümüzde buna özel sektörün
piyasadan dýþlanmasý [crowding out] denir) kalýnmayacak, ayný zamanda
devletin vergi gelirleri de azalacaktýr.37 Öyleyse devlet Ýbn Haldûn tarafýndan
ne tam liberal bir “laissez faire” devleti ne de baskýcý bir devlet olarak tasavvur
edilmiþtir. Daha çok fýkhýn (S) hüküm sürmesini saðlayan ve insanî geliþme ve
refahý artýrmanýn bir aracý olarak hizmet eden bir devlettir.38 Bazý Müslüman

34 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 188; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 383.
35 Ýbn Haldûn devletin fonksiyonlarýný Mukaddime’de pek çok yerde tartýþýr. Örneðin bir yer-

de yöneticinin görevlerini þöyle ifade eder: “Allah’ýn kendisine emanet ettiði reâyâyý
düþmanlarýna karþý savunmak ve korumak zorundadýr. Birbirlerinin þahsýna ve malýna karþý
suç iþlemelerini önleyen veya engelleyen kanunlar koymak zorundadýr. Yollarýn güvenliðini
saðlamasý gerekir. Onlarýn kendi menfaatlerine hizmet etmelerine imkân hazýrlamalýdýr. Gýda
maddeleri ile, ölçü ve tartýlar da dahil, hile yapýlmasýný önlemek için onlarýn yaþamlarýný ve
karþýlýklý muamelelerini etkileyen þeyleri denetlemelidir. Darphaneye göz kulak olarak in-
sanlarýn kullandýklarý para biriminde kalpazanlýk yapýlmasýna mani olmalýdýr…. Yüce bilge-
lerden biri þöyle demiþtir: ‘Daðlarý yerinden oynatmak bana insanlarýn kalbini kazanmaktan
daha kolay geliyor” (Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 235; The Muqaddimah [Rosenthal], II, 3).

36 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 281; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 93.
37 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 281-283; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 93-96.
38 Ýbn Haldûn siyasî otoriteyi üç sýnýfa ayýrýr: Birincisi normal veya tabii otoritedir ki herkesin

kendi çýkarýný (el-garaz) ve arzusunu (eþ-þehve) tatmin etmesini saðlar. Ýkincisi rasyonel si-
yasî otoritedir (siyaset-i akliyye) ki herkesin bu dünyadaki çýkarýna hizmet etmesine imkân
verir ve belli aklî ilkelere uyulmasý suretiyle insanlarýn zarar görmesine mani olur. Üçüncüsü
ahlâký esas alan siyasî otoritedir (siyaset-i dîniyye veya hilâfet) ki herkesin hem bu dünyada
hem de fýkhýn öðretilerine uygun bir þekilde ahirette saadete ulaþmasýný saðlar (Mukaddime,
s. 190-91; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 387-88).
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yazarlarýn düþüncesindeki millileþtirme eðilimleri sosyalizmin etkisi altýnda
ortaya çýkmýþ ve çoðu Müslüman ülkelerde hýrslý generaller ile politikacýlar ta-
rafýndan kendi çýkarlarý için istismar edilmiþtir. Halbuki sosyalizm, askerî dar-
beler vasýtasýyla dayatýldýðý Ýslâm ülkelerinin neredeyse tamamýna sefaletten
baþka bir þey getirmemiþtir.39

Servetin Rolü (W)

Servet (W) adaletin (j) ve geliþmenin (g) gerçekleþtirilmesi, hükümetin
(G) rolünü etkin þekilde yerine getirmesi ve “bütün” halkýn (N) refaha ka-
vuþturulmasý için gerekli kaynaklarý saðlar. Servet yýldýzlar[ýn konumun]a40

veya altýn ve gümüþ madenlerinin varlýðýna41 baðýmlý deðildir. Daha çok eko-
nomik faaliyetlere,42 piyasanýn büyüklüðüne,43 devletin saðladýðý teþvik ve-
ya imkânlara44 ve araçlara45 baðlýdýr ki, bunlar da tasarruf veya “halkýn ih-
tiyacýný karþýladýktan sonra geriye kalan fazlaya” baðlýdýr.46 Ne kadar çok fa-
aliyet yapýlýrsa o kadar büyük gelir elde edilecektir. Yüksek gelir daha fazla
tasarruf edilip araçlara daha büyük yatýrým yapýlmasýna katkýda bulunacak,47

bu da sonuçta daha büyük geliþme (g) ve servet (W) saðlayacaktýr. Ýbn
Haldûn yatýrýmýn rolünü iyice vurgulayarak þöyle demektedir: “Ve bil ki, ser-
vet emin yerlerde istiflenip toplandýðýnda büyümez. Ancak halkýn refahý için
harcandýðý, onlarýn haklarý verildiði ve sýkýntýlarý ortadan kaldýrýldýðý zaman
büyür ve artar.”48 Bu ise “halkýn durumunun iyileþmesini, devletin güçlen-
mesini, dönemin refah içinde olmasýný ve (devletin) itibarýnýn artmasýný”49

saðlar. Katalizör olarak etkileyen faktörler düþük vergi oranlarý,50 can ve mal
güvenliði51 ve aðaçlar, su ve yaþama letafet katan sair gerekli þeylerin yeteri
derecede mevcut olduðu saðlýklý bir fizikî çevredir.52

39 Helen Desfosses ve Jacques Levesque, eds., Socialism in the Third World (New York: Pra-
eger, 1975).

40 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 366; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 282.
41 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 366; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 282.
42 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 360, 366; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 271, 82.
43 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 403; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 351.
44 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 305; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 143-44.
45 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 359 ve 360; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 270-72.
46 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 360; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 272.
47 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 360; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 271-72.
48 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 306; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 146.
49 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 306; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 146.
50 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 279-81; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 89-91.
51 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 286; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 103.
52 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 347-49; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 243-48.
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Servet ayný zamanda iþ bölümü ve uzmanlaþmaya da baðlýdýr; uzmanlaþ-
manýn derecesi ne kadar büyürse servet de o kadar artacaktýr. “Fertler kendi
baþlarýna bütün ihtiyaçlarýný karþýlayamazlar. Bu amaçla kendi medeniyetle-
ri içinde iþ birliði yapmalarý gerekir. Bir grup dayanýþmasý ile karþýlanabilecek
ihtiyaçlarý kiþisel olarak üretebileceklerini kat kat aþar. (Aradaki fark) lüks
mallarýn temini ve diðer þehirlerin ahalisinin ihtiyaçlarýný karþýlamak için har-
canýr. Bunlarýn karþýlýðýnda baþka mallar ithal ederler. Böylece daha fazla ser-
vete kavuþurlar. Refahýn büyüklüðü onlarýn lükse ve güzel evler, kýyafetler
ve aletler gibi lüksün gerektirdiði þeyler sahip olmalarýna, hizmetkârlar ve
arabalar edinmelerine imkân saðlar. Sonuçta sanayi ve zanaatlar geliþir.”53

Ýnsanlar emeklerinin karþýlýksýz olarak kullanýmýna müsaade etmezler.54 Bu
nedenle iþ bölümü, ancak takas mümkün olduðu takdirde gerçekleþecektir.55

Bu ise insanlarýn mübadelede bulunmasýna ve ihtiyaçlarýný karþýlamasýna
imkân veren iyi düzenlenmiþ pazarlara ihtiyaç duyar.56

Gelirlerde ve servetteki artýþ, vergi gelirlerinin artýþýna katkýda bulunur ve
hükümetin insanlarýn refahý için daha fazla harcama yapmasýna imkân sað-
lar. Bu durum ekonomik fýrsatlarda bir geniþlemeye57 ve daha büyük bir ge-
liþmeye götürür ki, bu da nüfusta tabii artýþa sebebiyet vereceði gibi kalifiye
olsun olmasýn iþ gücünün ve ilim adamlarýnýn baþka yerlerden ülkeye göç et-
mesini saðlar,58 böylece toplumun insan ve entelektüel sermayesi daha da
güçlenir. Nüfusta bu þekilde meydana gelen artýþ mallara ve hizmetlere olan
talebi kamçýlayýp sanayii teþvik eder, gelirleri çoðaltýr, bilim ve eðitimi ilerle-
tir59 ve geliþmeyi hýzlandýrýr.60 Baþlangýçta fiyatlar geliþmenin ve üretimin
yükseliþiyle düþmeye meylederse de talep artýþý sürer ve arz ona ayak uydu-
ramazsa mal ve hizmet fiyatlarýný týrmandýran kýtlýklar baþ gösterir. Ýhtiyaç
maddelerinin fiyatlarý lüks mallarýnkinden daha hýzlý yükselme eðilimindedir
ve þehirlerdeki fiyatlar kýrsal bölgelere göre daha hýzlý yükselir. Ayný þekilde
emeðin maliyetinin yaný sýra vergiler de artar. Dolayýsýyla fiyatlar iyice týr-
manýr ki bu da halký sýkýntýya sokar ve nüfus akýmýný tersine döndürür. Ge-
liþme ve onunla birlikte refah ve medeniyet de geriler.61

53 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 360-61; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 271-72.
54 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 402; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 351.
55 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 380; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 311.
56 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 360-62, The Muqaddimah (Rosenthal), II, 271-76.
57 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 362; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 275.
58 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 362-363; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 271-76.
59 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 359, 399-3; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 270, 346-52.
60 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 363, 403; The Muqaddimah (Rosenthal), II, 277, 351-52.
61 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 168, 363-365; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 339-42; II,

276-85.
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Gelirlerdeki azalma, artýk harcamalarý karþýlamaya yetmeyen vergi gelir-

lerini düþürür. Devlet sürekli daha fazla vergi tarh etmeye meyleder ve ayný

zamanda da bütün güç ve servet kaynaklarý üzerinde aþýrý bir kontrol kurmaya

çalýþýr. Vergi hâsýlatýnýn çoðunu saðlayan çiftçiler ve tacirlerin çalýþma ve ka-

zanma isteði menfî etkilenir. Böylece halkýn kazancý azalýnca vergi gelirleri de

düþer. Bunun sonucunda devlet geliþme ve halkýn refahý için harcama yapa-

maz hâle gelir. Geliþme azalýr, iktisadî durgunluk daha da derinleþir, çöküþe yol

açan güçler canlanarak hâkim hanedanýn sonunu hazýrlar.62

Þayet Ýbn Haldûn’un analizi þöyle bir fonksiyonel iliþki þeklinde formüle

edilebilir:

G = f (S, N, W, j ve g)

Bu eþitlik, Ýbn Haldûn’un modelinin dinamiklerini aynen içermese de,

onun tartýþtýðý temel deðiþkenlerin “tamamýný” dikkate almak suretiyle mode-

lin disiplinler arasý karakterini yansýtýr. Bu eþitlikte, G veya siyasî otorite

baðýmlý bir deðiþken olarak gösterilmiþtir; zira Ýbn Haldûn’un temel meselele-

rinden biri hanedanlarýn, devletlerin veya medeniyetlerin yükseliþ ve

düþüþünü açýklamaktýr. Ona göre hanedanýn güçlü veya zayýf oluþu, temsil

ettiði siyasî otoritenin gücüne veya zayýflýðýna baðlýdýr. Siyasî otoritenin (G)

varlýðýný sürdürmesi nihaî kertede hukukun (S) uygulanmasý suretiyle geliþ-

meyi (g) ve ayný zamanda da adaleti (j) saðlamak için uygun bir çevre oluþ-

turarak halkýn (N) refahýný temin etmesine baðlýdýr. Þayet siyasî otorite (G)

yozlaþmýþ, yetersiz ve halka karþý sorumsuzsa, fonksiyonlarýný düzgün bir

þekilde yerine getiremeyecektir. Neticede yetkisi altýndaki kaynaklarý etkin bi-

çimde kullanamayacak ve geliþmeyi kolaylaþtýrmak için saðlanmasý gereken

hizmetler yetersiz kalacaktýr. Bu durumda geliþme ve refah kötüye gidecektir.

Geliþme (g) olmaksýzýn toplumun ve ayný zamanda yönetimin karþý karþýya

kalacaðý meseleleri halledebilmesi ve sosyo-ekonomik amaçlarýný gerçekleþti-

rebilmesi için ihtiyaç duyacaðý kaynaklar geliþmeyecektir.

Tetikleyici Mekanizmanýn Rolü

Normal bir sebep-sonuç iliþkisinin ille de tersine dönmesi zorunlu olmamak-

la beraber, Ýbn Haldûn tarafýndan vurgulandýðý gibi, genellikle insan topluluk-

62 Ýbn Haldûn, Mukaddime, s. 168, 279-282; The Muqaddimah (Rosenthal), I, 339-42; II,
89-92.
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larýndaki çevrim ve karþýlýklý nedensellik buna meyillidir. Bu, çizelgede oklar
ve noktalar vasýtasýyla gösterilmiþtir. Baðýmsýz deðiþkenlerden herhangi biri
ve özellikle bu makalenin ana konusunu oluþturan geliþme (g) -diðerleri
baðýmsýz kabul edilirken- baðýmlý bir deðiþkenmiþ gibi iþleme tabi tutulabilir.
Bu bir toplumun gerilemesine yol açan tetikleyici mekanizmanýn bütün top-
lumlarda ayný olamayacaðý anlamýna gelir. Ýbn Haldûn’un incelediði
Müslüman toplumlarda tetikleyici mekanizma ne yazýk ki (bu makalenin II.
kýsmýnda da görüleceði gibi) -çoðu Ýslâm ülkelerinde varlýðýný sürdüren ve ka-
mu kaynaklarýnýn yanlýþ istihdamýn yol açan; böylece adalet, geliþme ve ge-
nel refah için kullanýlamamasýna sebep olan- siyasî otorite (G) zaafýdýr.

Dolayýsýyla bir toplumun geliþmesi ve gerilemesinde bütün faktörlerin
önemli roller oynamasýna karþýlýk, tetikleyici mekanizma merkezî bir role sa-
hiptir. Ýbn Haldûn’un modelindeki tetikleyici mekanizma baþka toplumlarda
diðer deðiþkenlerden herhangi bir tanesi olabilir. Örneðin, Ýbn Haldûn’un
döneminde bir problem teþkil etmeyen ve bu nedenle analizlerinde bahsetme-
diði ailenin çözülmesi de olabilir. Yine de bu N’nin bir parçasýdýr ve artýk fark-
lý derecelerde etkilenseler bile, Batý dünyasýndaki bütün topluluklarda daha
belirgin bir þekilde görülmeye baþlanmýþtýr. Bu tür bir çözülme, kontrolsüz þe-
kilde devam ederse, ilk olarak çocuklarýn iyi yetiþtirilmesinin imkânsýzlaþ-
masýna yol açacak ve bu suretle bir medeniyetin temelini oluþturan insan (N)
unsurunun kalitesini düþürecektir. Bu durumda ise söz konusu toplum eko-
nomik, bilimsel, teknolojik ve askerî üstünlüðünü sürdüremeyecektir. Ayný
þekilde tetikleyici mekanizma Sovyetler Birliði’ndeki gibi, faydasýz deðerler
ve kurumlar (S) üzerine kurulu yanlýþ bir ekonomik sistemden kaynaklanan
iktisadî zayýflýk da olabilir. Ayný þekilde Ýslâm dünyasýnýn da önemli bir par-
çasýný teþkil ettiði geliþmekte olan ülkelerin çoðunda görüldüðü gibi, insan
kaynaklarýný (N) verimsizleþtiren ve dolayýsýyla ancak aðýr aksak bir geliþme-
ye imkân tanýyan adalet, eðitim ve saðlýk hizmetlerinin ve yatýrým sermaye-
sinin yetersizliði de olabilir.

Ýbn Haldûn, böylece geliþme ve gerilemeyi izah etmek için kendisini sade-
ce ekonomik deðiþkenlerle sýnýrlama hatasýna düþmemiþtir. Aksine; sosyal,
ahlâkî, ekonomik, siyasî, tarihî ve demografik faktörlerin karþýlýklý iliþkisinin
nasýl olup da toplumlarýn yükseliþ ve çöküþüne yol açtýðýný göstermek için
çok disiplinli ve dinamik bir yaklaþýmý benimsemiþtir. Bu ayný zamanda niçin
bazý ülkelerin diðerlerinden daha hýzlý geliþtiklerini, geliþmeyi neyin sürekli
hâle getirdiðini ve insanlarýn ne zaman gerçek refahý gerçekleþtirdiklerini de
izah edebilen bir þeydir. Neyse ki, geliþme ekonomisi yavaþ yavaþ neredeyse

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

218



bütün deðiþkenlerin rolünü ve ayný zamanda da bunlarýn çevrimsel bir sebep-
sonuç iliþkisi içindeki karþýlýklý etkileþimini dikkate almaya baþlamýþtýr.

Bununla beraber, onun tetikleyici mekanizma kavramýndan tam an-
lamýyla istifade edilmemiþtir. Bu kavram olmaksýzýn North ile Thomas’ýn63

Batý dünyasýnýn yükseliþini izah için mülkiyet haklarýný vurgulamasý bile bi-
zi bir yere götürmemektedir. Mülkiyet haklarý çoðu toplumda ve özellikle bu
konudaki dinî vurgu nedeniyle Ýslâm dünyasýnda var olagelmiþtir. Ancak
bütün toplumlar mutlak surette geliþmemiþtir. Bunun nedeni, mülkiyet hak-
larýnýn, diðer kurumlar gibi, uygulanmadýklarý takdirde bir aðýrlýk taþýma-
masýdýr. Batý toplumlarýnda bunlarýn tatbikini saðlayan þey nedir? Bu belki de
siyasî mesuliyeti doðuran demokrasinin ortaya çýkýþýydý. Bu, mülkiyet hak-
larýnýn da önemli bir parçasýný oluþturduðu kurumlarýn uygulanmasýna yol
açmýþtýr. Öyleyse mülkiyet haklarý ile adaletin tesisi için tetikleyici mekaniz-
ma olarak iþ gören þey, demokrasiden kaynaklanan siyasî mesuliyettir. Bu da
geliþmeyi saðlamýþtýr. North ile Thomas belki de icat, ölçek ekonomisi, eðitim,
sermaye birikimi vb.ni büyümenin sebepleri olarak deðil, bizatihi büyüme
olarak ifade etmekle bunu kendi kendilerine bir dereceye kadar gerçekleþtir-
miþlerdir.64 Ayný mantýk kullanýlarak mülkiyet haklarýnýn uygulanmasýnýn da
bir sonuçtan ziyade bir neden olduðu iddia edilebilir. Mülkiyet haklarý Hýris-
tiyan öðretisinde kutsallaþtýrýlmýþ fakat realize edilememiþtir. Þayet demokrasi
uðruna olmasaydý mülkiyet haklarý uygulanmayabilirdi.

Ýbn Haldûn ayrýca, bütün insan topluluklarýnda söz konusu faktörler bir
zincirleme reaksiyon þeklinde deðiþim hâlindeyken -neo-klasik iktisatçýlar gi-
bi- diðer faktörlerin sabit olduðunu var sayarak öncelikle kýsa dönemli statik
analizle uðraþma hatasýna da düþmemiþtir. Bu deðiþimler hissedilemeyecek
kadar küçük olsalar bile, ekonomik deðiþkenler üzerindeki süreðen etkileri
önemlidir ve göz ardý edilemez. Dolayýsýyla, ekonomistler kolaylýk ve anali-
zin basitliði için “ceteris paribus” varsayýmýný benimseyebilirler; ancak ayný
zamanda bir ekonominin uzun vadeli genel performansýný geliþtirmeye ve
halkýnýn refahýný artýrmaya yarayacak sosyo-ekonomik politikalarýn
formülasyonunda Ýbn Haldûn’un kullandýðý türden çok-disiplinli dinamiklerden
faydalanmalýdýrlar. Neo-Klasik Ýktisat bunu yapamaz; zira North’un da haklý
olarak sorduðu gibi, “Ekonomilerin nasýl geliþtikleri anlaþýlmadýðý takdirde,

63 Douglas C. North ve Robert Paul Thomas, The Rise of the Western World: A New Econo-
mic History (Cambridge: Cambridge University Press, 1973).

64 North ve Thomas, The Rise of the Western World: A New Economic History, s. 3.
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nasýl olur da politika önerileri getirilebilir?”. Bu nedenle o, neo-klasik iktisadý
“geliþmeyi özendirecek tahlilde bulunmak ve politik tavsiyeler yapmak için
uygunsuz bir araç”65 olarak düþünür. Toynbee, toplumun yükseliþ ve
çöküþünü açýklayan görkemli bir model tasarlayan Ýbn Haldûn’u “vizyonu-
nun hem geniþliði hem derinliði hem de saf entelektüel gücü” açýsýndan Ev-

rensel Tarih’inin Mukaddime’sinde “Þüphesiz, daha önce hiçbir zihin ta-
rafýndan herhangi bir zamanda veya yerde yapýlmamýþ olan ve türünün en
büyük çalýþmasýný teþkil eden bir tarih felsefesi tasavvur ve formüle etmiþtir”
diye ilan etmekte haklýydý.66

Çevreye ve analitik çerçeveye göre her bir deðiþkenin taným ve içeriðinde-
ki bazý farklýlýklara raðmen onun modeli bugün bile faydalý olabilir. Örneðin,
‘N’ farklý bileþenlerin yalýn toplamý olarak alýnmaktan öte, daha ziyade kadýn-
lar ile erkekler, ilim adamlarý, siyasî elit ve din adamlarýnýn yaný sýra ailelerin,
sosyal ve ekonomik gruplarýn ve bir bütün olarak toplumun tamamý þeklin-
de de alýnabilir. Ýbn Haldûn bunlarýn tamamýný deðil, bir kýsmýný hesaba kat-
mýþtýr. Dahasý, kadýnlarýn rolü günümüzde Ýbn Haldûn’un zamanýndakinden
çok daha büyüktür ve aileler, toplum ve hükümet el ele vermedikçe onlarýn
potansiyelini ortaya çýkarmak mümkün deðildir. Millîleþtirme ve merkezî
planlama olmasa bile, günümüzde hükümetlerin rolü çok büyüktür; do-
layýsýyla adalet (j) ve geliþmeye (g) daha etkin þekilde katkýda bulunmalarý
lâzýmdýr. Servetin (W) de dikkate alýnmasý gerekmekle beraber tasarruf,
yatýrým, sermaye birikimi ve teknoloji gibi geliþme iktisadýnýn önemsediði, fa-
kat Ýbn Haldûn’un sadece dolaylý olarak hesaba kattýðý bütün ekonomik de-
ðiþkenleri de deðerlendirmek gerekir.

2. Ýbn Haldûn’un Modelinin Ýslâm Ülkelerine Uygulanmasý

Ýslâm’ýn Katkýsý

Ýbn Haldûn’un modelini günümüz Ýslâm dünyasýna uygularken karþý
karþýya kalýnan ilk mesele onun modelindeki deðiþkenlerden (G, S, N, W, j ve g)
hangisinin Ýslâm âleminin gerilemesini tetiklediði ve bu ülkelerden çoðunda-
ki performans düþüklüðünün sorumlusu olageldiði konusudur. Ýslâm (S)
açýsýndan bakýldýðýnda, o tetikleyici mekanizmadan ziyade bizzat kendisi

65 Douglas C. North, “Economic Performance Through Time”, The American Economic Review,
LXXXIV (1994), s. 359. 

66 Toynbee, A Study of History, III, 321-22.
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maðdur olmuþtur. Toynbee,67 Hitti,68 Hodgson,69 Baeck70 ve Lewis71’in de
aralarýnda yer aldýðý bazý Batýlý ilim adamlarý Ýslâm’ýn geçmiþte Müslüman
topluluklarýn geliþmesinde olumlu rol oynadýðýný ortaya koymuþtur. Yakýp
yýkan kan davalarý, kýt kaynaklar ve sert bir iklimle boðuþan ve geliþme için
gerekli þeylere nadiren sahip olabilen bedevî bir toplumun son derece hýzlý ge-
liþerek bütün olumsuzluklara raðmen entelektüel ve maddî açýlardan hayli
üstün durumdaki Bizans ve Sâsânî imparatorluklarýna kuvvetle nasýl karþý
koyabildiði sorusunu cevaplayabilecek yegâne faktör Ýslâm’dýr. North ve
Thomas’a göre Ýslâm dünyasýnýn geliþmeye baþladýðý 7. yüzyýlda, hatta 10.
yüzyýlda bile Batý Avrupa “esasen büyük oranda el deðmemiþ bir bölge”72

hâlindeydi. Ýslâm olmasaydý, Toynbee’nin ifadesiyle: “Ýslâm’ýn bizzat
dönüþtürdüðü ve bu suretle misyonunu yücelttiði gizli manevi güçlerin altý
asýr boyunca sýra dýþý bir þekilde yayýlýþý” gerçekleþmezdi.73

Ýslâm’ýn (S) yaptýðý þey, bütün geliþmeci faktörleri müspet bir tarzda ha-
rekete geçirmekti. Bir toplumun yükseliþ veya çöküþünün arkasýndaki temel
gücü oluþturan fertlerin (N) ahlâkî ve maddî açýlardan yükseliþine katkýda
bulunmuþtur. Bir anlam ve amaç enjekte ederek hayata bakýþlarýný deðiþtir-
miþtir. Onlara geliþmeye uygun kurumlar veya ahlâkî deðerler (S) saðlamýþ
ve ayný zamanda da ait olduklarý toplumun karakterini deðiþtirmesine yardým
edecek uygun bir ortam oluþturmuþtur. Halifenin halk tarafýndan seçildiði ve
halka karþý sorumlu olduðu, yönetimin þura (danýþma heyeti) tarafýndan ve-
rilen kararlara uygun þekilde yürütüldüðü ahlâkî yöneliþe sahip bir siyasî sis-
tem kurmuþtur. Bu þekilde günümüzde “iyi yönetim” (G) olarak adlandýrýlan
ve adaletin, saygýnlýðýn, eþitliðin, öz güvenin tesis edildiði ve geliþmenin fay-
dalarýnýn herkes, özellikle de fakir ve mazlumlar (j) tarafýndan paylaþýldýðý bir
çerçeve oluþturulmuþtur. Bu çerçeve hukukun hâkimiyetini tesis etmiþ, yaþa-
ma, ferdî saygýnlýða ve mülkiyete kutsallýk kazandýrmýþtýr. Çiftçiye, zana-
atkâra ve tacire -Mazdekî veya o dönemdeki yaygýn Hýristiyan geleneklerde
sahip olduklarýna nikbetle- daha yüksek ve saygýn bir statü vermiþtir.

67 Toynbee, A Study of History.
68 Hitti, History of the Arabs.
69 Marshall Hodgson, The Venture of Islam: Conscience and History in a World Civilization

(Chicago: University of Chicago Press, 1977).
70 Louis Baeck, The Mediterranean Tradition in Economic Thought (London: Routledge, 1994).
71 Bernard Lewis, The Middle East: 2000 Years of History from the Rise of Christianity to the

Present Day (London: Weidenfell and Nicholson, 1995).
72 North ve Thomas, The Rise of the Western World: A New Economic History, s. 3.
73 Toynbee, A Study of History, ed. D.C. Somervell (London: Oxford University Press, 1957),

II, 30.
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Adaletin hâkim olmasý; can ve mal güvenliðinin saðlanmasý, dürüstlük,
güvenilirlik, çok çalýþma, sermaye birikimi, giriþimcilik ve teknolojik geliþme-
yi güçlendirmiþtir. Daha öncesinde, Bizans ve Sâsânî imparatorluklarýnýn bir-
biriyle sürekli savaþtýðý, kabileler arasý düþmanlýklarýn kol gezdiði, kervan-
larýn yollarýnýn kesildiði ve aþýrý vergilerin alýndýðý bir bölgede mal, sermaye
ve emeðin serbestçe dolaþabildiði, gümrük vergilerinin düþük olduðu geniþ
bir ortak pazar kurulmuþtur. Sonuç olarak ziraî ve sýnaî üretimle beraber uzun
mesafeli ticarette de devrim niteliðinde bir artýþ meydana gelmiþtir.74

“Ýþte bu, pek çok ýrk ve geleneðin bir araya gelerek olgunluk kazan-
masýndan neþet eden Ýslâm’ýn klasik çaðýydý.”75 North ve Thomas76 ile
North77 tarafýndan geliþme için gerekli olduðu vurgulanan kurumsal ihtiyaç-
lar karþýlanmýþtý. Schatzmiller “Avrupa’nýn baþarýlý olmasýna imkân tanýyan
bütün faktörler Ýslâm dünyasýnda çok daha önce mevcuttu.” diyerek bunu
onaylar.78 Bunun sonucu olarak ziraat, zanaat ve ticareti kapsayan her alan-
da ekonomik geliþme (g) vardý. Bu ise fertlerin (N) ve devletin (G) gelirlerin-
de önemli bir artýþa yol açmýþtý.

Eðitim ve araþtýrma için büyük bir kamu desteði mevcuttu. Böylece insan
becerilerinde, teknolojik ve entelektüel düzeyde geliþmelere zemin hazýr-
landýðý gibi, her ilim dalýndan ve farklý inançlara mensup ilim adamlarýnýn
ayrýmcýlýða maruz kalmadan -Hitti’nin tâbiriyle- “önemli entelektüel
uyanýþ”a katkýda bulunmasýna elveriþli bir ortam saðlanmýþtý.79 Bu da Ýslâm
medeniyetinin 8. yüzyýlýn ortalarýndan 12. yüzyýlýn ortalarýna kadar neredey-
se dört asýr boyunca ilim ve teknolojinin bütün alanlarýndaki üstünlüðünü
sürdürmesine imkân vermiþtir. Liderlik konumu kaybedildikten sonra bile en
azýndan iki yüzyýl önemli katkýlar saðlamaya devam edilmiþtir.80

Kadýnýn (N) konumu da önemli ölçüde geliþmiþtir. Kur’an kadýnlara erkek-
lerle eþit haklar tanýmýþ (el-Bakara 2/228) ve erkeklere kadýnlara karþý vazi-
felerini hoþ bir þekilde yerine getirmelerini emretmiþtir (el-Bakara 2/237).

74 Bu devrimler hakkýnda ayrýntýlý bilgi için bk. George Sarton, Introduction to the History of
Science (Washington, DC: Carregie Institution, 1927-1948). 

75 Barnard Lewis, “Abbåsids”, The Encyclopaedia of Islam, 2nd ed., I, 20.
76 North ve Thomas, The Rise of the Western World: A New Economic History, s. 2-3.
77 Douglas C. North, Institutions, Institutional Change and Economic Performance (Cambrid-

ge, UK: Cambridge University Press, 1990), s. 3-10.
78 Maya Schatzmiller, Labour in the Medieval Islamic World (Leiden: Brill, 1994), s. 405.
79 Hitti, History of the Arabs, s. 306; John J. Saunders, ed., The Muslim World on the Eve of

Europe’s Expansion (Englewood Cliffs, NJ: Prentice Hall, 1966), s. 24. 
80 Sarton, Introduction to the History of Science, I, II. 
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Ýkinci halife Hz. Ömer’in “Ýslâm öncesi (Câhiliye) dönem boyunca bizler

kadýnlarý ehemmiyet verilecek bir þey olarak görmezdik. Hâlbuki Ýslâm’ýn ge-

liþinden sonra bizzat Allah onlar hakkýndaki ilgisini ifade edince bizler kadýn-

larýn da bizim üzerimizde haklarý olduðunun farkýna vardýk”81 demesine

þaþýlmamalýdýr. Hz. Peygamber döneminde kadýnlar savaþla ilgili konular da

dahil bütün faaliyetlerde önemli roller üstlenmiþlerdir.82 Onlara “Verilen

mülkiyet haklarýna Batý’da modern dönemlere kadar eriþilememiþtir.”83

Kadýnlar Hz. Peygamber’in ashabýný konu edinen biyografik kaynaklarda

da yeterince yer almaktadýrlar. Bu tür kaynaklarda 1200 civarýnda kadýn sa-

habenin adý geçmektedir ki, bu rakam toplam sayýnýn aþaðý yukarý % 10 ile

% 15’ine tekabül etmektedir.84 Kudüs’teki Hebrew Üniversitesi öðretim üye-

si Ruth Roded 9. yüzyýldan itibaren kaleme alýnmýþ olan 40 biyografik kay-

naktaki binlerce kadýnýn biyografilerini okuduktan sonra, Müslüman kadýnýn

“marjinal, soyutlanmýþ ve sýnýrlanmýþ” olduðu görüþünü destekleyecek tek

bir delil bile bulamamýþtýr.85 Osmanlý dönemindeki Halep vakýflarýný inceler-

ken “Vakýflarýn % 41’inin kadýnlar tarafýndan kurulduðunu ve kadýnlarýn kur-

duðu vakýflarýn erkeklerin kurduklarýndan biraz farklý olduðunu görmekle

hayretler içinde kalmýþtýr.”86 Kadýnlar ayrýca çiftçilik, tüccarlýk, zanaatkârlýk

ve toprak aðalýðý gibi faaliyetler de icra ediyorlardý87 ve “mahkemeler Þeriat’a

uygun bir þekilde kadýnlarýn haklarýný gözetmek için faaliyet gösteriyor-

lardý.”88

Müslümanlarýn Gerilemesini Tetikleyen Mekanizma

Þayet Ýslâm ilk asýrlarda Ýbn Haldûn’un modelindeki bütün faktörlerin müs-

pet istikamete yönelmelerini saðlamak suretiyle Müslümanlarýn ilerlemesini

81 Buhârî, es-Sahîh, haz. Kåsým eþ-Þemmâ‘î er-Rifâ‘î (Beyrut: Dâru’l-Kalem, 1987), VII, 281,
No. 735.

82 Abdülhalîm Muhammed Ebû Þukka, Tahrîrü’l-mer’e fî ‘asri’r-risâle (Küveyt: Dâru’l-Kalem,
1990), III, 132-233. 

83 Lewis, The Middle East, s. 72.
84 Ruth Roded, Women in Islamic Biographical Collections from Ibn Sa‘ad to Who’s Who

(Boulder and London : Lynne Rienner Publishers, 1994), s. 19.
85 Roded, Women in Islamic Biographical Collections, s. viii, ix.
86 Roded, Women in Islamic Biographical Collections, s. vii.
87 Suraiya Faroqhi, “Crisis and Change”, An Economic and Social History of the Ottoman

Empire, 1300-1914, eds. Halil Inalcik ve Donald Qarataert (Cambridge: Cambridge University
Press, 1994), s. 599, 605.

88 Schatzmiller, Labour in the Medieval Islamic World, s. 362.
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tetikleyici bir rol oynadýysa, daha sonra gerilemeyi neyin tetiklediði sorusu
ortaya çýkmaktadýr. Daha önce de belirtildiði gibi, Müslümanlarýn gerileyiþini
tetikleyen mekanizma Ýbn Haldûn’a göre Beþinci Halife Muâviye’nin 679’da
kendi oðlu Yezîd’i veliaht tayin etmesiyle baþlayan irsî veraset usulünün si-
yasî meþruiyetinin olmayýþýdýr. Devlet yönetimi anlayýþý açýsýndan bakýldýðýn-
da bu, Ýslâm öðretisinin alenen ihlâlidir. Demokrasi Ýslâm’a uygun olmakla
kalmayýp ayný zamanda zorunlu etik deðerlerin de bir parçasýdýr.89 Bununla
beraber ahlâkî deðerler laik bir demokraside izafi olabilirse de Ýslâm’da ebedi-
dir. Yine de, laik bir demokrasi açýsýndan toplumun ahlâkî kodlarýný ihlâl et-
mek veya görmezden gelmek teoride mümkünse de normalde bu olmaz. Her-
hangi bir sapma esasen toplumun deðerlerindeki bir deðiþimi yansýtýr ki bu
aniden meydana gelmeyip daha çok uzun dönemde kademeli olarak gerçek-
leþir. Bazý demokrasilerdeki kumar, içki, eþcinsellik, sevicilik, fahiþelik ve
metres hayatý gibi hususlarýn yasal açýdan onaylanmasý deðerlerdeki deðiþi-
min örnekleri olabilir.

Ýrsî veraset usulünün baþlamasýndan sonra, devlet yönetimine iliþkin
Ýslâmî deðerler Ýslâm dünyasýndaki siyasî kurumlara kademeli olarak daha az
yansýr hâle geldi. Yine de, yönetim (G) hilâfetin ortadan kalkmasýnýn ardýn-
dan hemen bozularak bir despotizme sapmadý. Din (S) halk (N) için ilham
kaynaðý olmaya devam ettiði için, yönetimler sadece kanun ve düzeni deðil,
bunun yanýnda adalet ve sosyo-ekonomik iyileþmeyi de saðlama baskýsý
altýndaydý. Adalet sistemi etkin ve dürüst bir þekilde iþledi, yaþam ve mülki-
yet güvencesi korundu, davranýþ kurallarýna genelde uyuldu, sosyal ve
sözleþmeye dayalý yükümlülükler yerine getirildi.

Ne yazýk ki kural tanýmazlýk ve keyfîlik gittikçe yaygýnlaþmaya baþladý.
Yöneliþ “Hâkim olanýn ve onun temsilcilerinin daha az deðil, daha fazla kiþi-
sel otoritesi istikametindeydi.”90 Yöneticilerin ve siyasî elitin sorumluluðu,
kanun karþýsýnda eþitlik ve ifade özgürlüðü hukuku açýkça ihlâl edecek þekil-
de düþüþe geçti. Ýslâm’a sahte bir baðlýlýk sergilenmekle birlikte, devlet kay-
naklarý hanedanýn lüksü için kullanýlmaya baþlandý ve vergiler kademeli olarak
halkýn tahammülünün üzerine çýktý.91 Adalet (j) ve geliþme (g) bu yüzden en

89 Âl-i Ýmrân, 3/159; eþ-Þûrâ, 42/38.
90 Lewis, The Middle East, s. 144.
91 Ýbn Haldûn hilâfetin saltanata veya hanedanlýða dönüþümünü bir bölüm boyunca tartýþtýk-

tan sonra (Mukaddime, s. 202-208; Mukaddimah (Rosenthal), I, 414-428) þu sonuca
varýr: “Yönetim þeklinin nasýl da hanedanlýða dönüþtüðünü gördün. Bununla birlikte hilâfet
(baþlangýçtaki) anlamýyla dinî öðretilerin gözetilmesi ve doðru yola sadakat þeklinde var-
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kötü kurban hâline geldiler ve daha önce halk (N) ile hükümet (G) arasýnda

hâkim olan dayanýþma bozuldu. Sýkýntýya düþen insanlarýn çalýþma, üretme

ve yenilik yapma dürtüleri zedelendi. Kadýnýn konumu da çevrimsel sebep-so-

nuç zincirindeki genel gerilemenin bir sonucu olarak kademeli biçimde geriledi.

Artýk cahil, soyutlanmýþ ve Ýslâm’ýn kendilerine verdiði haklardan mahrum

býrakýlmýþ vaziyete düþtüler. Nüfusun neredeyse yarýsýnýn marjinalleþtirildiði ve

oynamalarý gereken rolü yerine getiremediði bir toplumun büyümemesi mu-

kadderdir. Hodgson “Ýslâm medeniyeti halihazýr durumuyla Ýslâm inancýnýn net

bir þekilde ifade edilmesinden uzaktýr” demekte belki de haklýdýr.92

Ýslâmî deðerlerin hayata geçirilmemesi her zaman için yöneticiler ile

sûfîler ve ulema arasýnda münakaþa konusu olageldi. Bunlarýn daha dürüst

olanlarý seslerini yükselttiler ve zulme maruz kalmaya baþladýlar. Sonuçta on-

lar da giderek hanedandan sakýnýp hankahlarýna veya medreselerine ka-

pandýlar. Bunun Ýslâm toplumunda uzun vadeli menfî etkileri oldu. Sûfîler ile

ulema hýzla deðiþen çevrenin gerçekleri ile temasý kaybedince fýkýh zamanýn

ihtiyaçlarýna göre geliþemeyip neredeyse duraðanlaþtý. Bu ise Ýslâm’ý ilk çað-

lardaki dinamizminden yoksun býraktý. Ulemanýn inzivaya çekilmesi yöneti-

cilerin daha önce hissettikleri baskýlardan kurtularak keyfî davranmalarýna

yol açtý. Topluma kayda deðer bir katkýlarý olmayan ve olamayacak dalka-

vuklar, yöneticilerin etrafýný almaya baþladýlar ve onlarýn duymak istediklerini

söyleyerek elde edebilecekleri her türlü menfaate kavuþtular.

Burada ortaya çýkan temel soru, sûfîler ile ulemanýn niçin hankah ve med-

reselerine kapanmak yerine, siyasî ýslahat ve Ýslâmî deðerler sisteminde kut-

sal kabul edilen insan haklarýnýn muhafazasý için mücadele etmedikleridir.

Aslýnda mücadele etmiþlerdir. Veraset usulüyle ilk defa yönetime gelen

Yezîd’e karþý Hz. Peygamber’in torununun gerçekleþtirdiði isyanla baþlayan

bir dizi baþkaldýrý olmuþ ancak hepsi acýmasýzca bastýrýlmýþtýr. Bunun sebebi,

söz konusu ayaklanmalarýn genel olarak yerel kalmasýdýr. O dönemdeki ileti-

þim ve nakil vasýtalarýnýn yavaþlýðý, yaygýn baþkaldýrýlarýn organize edilmesini

mümkün kýlmamýþtýr.

lýðýný sürdürmüþtür. Daha sonra ise hilâfetin tipik özellikleri de ortadan kalkmýþ ve sadece
adý kalmýþtýr. Hükümet þekli saf ve yalýn hâliyle hânedanlýða dönüþmüþtür. Yetkinin elde
edilmesi en son sýnýrlarýna ulaþmýþ ve güç arzular ile zevklerin keyfî tatmini yoluyla kendi
çýkarýna hizmet için kullanýlýr hâle gelmiþtir (Mukaddime, s. 208; Mukaddimah [Rosenthal]
I. 427).

92 Hodgson, The Venture of Islam, I, 71.
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Yöneticilerin toplumsal uzlaþmaya dayanan barýþçýl deðiþim süreci orta-
dan kalkýnca, iktidara geliþ genellikle hanedan komplolarý ve yýkýcý taht
mücadeleleri vasýtasýyla gerçekleþmiþtir ki bu da Müslümanlarýn kaynaklarýný
tüketmiþ, yaratýcý enerjilerini zayýflatmýþ ve genel olarak gerilemelerine yol
açmýþtýr. Ayný aile içinde bile iktidarýn el deðiþtirmesi her zaman kansýz ol-
mamýþtýr. Göründüðü kadarýyla askerî güç de iktidarýn gasp edilmesinde ve
miras býrakýlmasýnda belirleyici rol oynamýþtýr. Ýktidar savaþlarý güvensizliði
her zaman artýrmýþtýr; neticede özellikle önceki yönetime zaten ödenmiþ olan
vergilerin malî problemlerinin çözümü için yeni idare tarafýndan tekrar top-
landýðý dönemlerde üretim ve ticaret menfî etkilenmiþtir. Ýslâm’ýn garanti et-
tiði kiþisel yaþamýn, onurun ve mülkiyetin itibarý zedelenmiþtir.

Dürüst ve ileri görüþlü yöneticilerin iþ baþýna geçtiði devirlerde Ýslâm geri-
lemeyi durdurucu etkide bulunmuþtur. Onlar halk tarafýndan seçilmiþ olma-
salar bile, ülkelerinin hýzla geliþmesini saðlayan doðru politikalar izlemiþler-
dir. Bununla beraber, olumlu hareketlerin yaþandýðý bu ara dönemlerde uzun
vadeli gerileme süreci tersine çevrilememiþ, ancak frenlenebilmiþtir. Onlarýn
yerine geçen yoz ve yetersiz yöneticiler -demokratik düzerlerde olduðu gibi-
yönetimden uzaklaþtýrýlamamýþtýr. Siyasî gayrimeþruluk virüsü, çevrimsel se-
bep-sonuç iliþkisi vasýtasýyla dereceli olarak toplumun ve ekonominin diðer
bütün yönlerine (S, N, W, j ve g) sirayet etmiþtir. Karþýlaþtýðý iç þoklarý baþarýlý
þekilde atlatamayan Ýslâm dünyasý dinin tetiklediði geliþme hýzýný kaybetme-
ye baþlamýþ ve Avrupa ülkeleri tarafýndan sömürgeleþtirilmekten kurtula-
mamýþtýr. Bu nedenle, Ýbn Haldûn ile ayný görüþü paylaþan Kramer’in de
haklý olarak iþaret ettiði gibi “gerilemenin sebebi bizzat siyasî yapýnýn kendi
içinde aranmalýdýr.”93

Ýslâm Geliþmeye Engel midir?

Bazý ilim adamlarý, dinin geçmiþte geliþmeyi özendirdiði gerçeðine rað-
men, Müslüman dünyanýn günümüzde “takdire deðer iktisadî amaçlara hiz-
met etmek üzere tasarlanmýþ”; fakat beklenmeyen etkilerinden dolayý “eko-
nomik geliþmenin engelleri” hâline gelmiþ bazý Ýslâmî kurumlarýn bir sonucu
olarak fakir ve geri kalmýþ duruma düþtüðünü ileri sürmektedir.94 Bununla

93 J. H. Kramers vd., “‘Othmânli”, The Encyclopaedia of Islam, 2nd ed., VIII, 197.
94 Timur Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped: Historical Mecha-

nisms of Institutional Stagnation”, Journal of Economic Perspectives, XVIII/3 (2004), s.
71-72.
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beraber Noland, yayýmlanan bir araþtýrmada “genelde bunun ülkeler arasý ve-

ya ülke içi seviyenin ekonometrik analiziyle elde edilmediði” söylemekte ve

“Ýslâm, sözü edildiði gibi büyümenin engeli veya geliþmenin ayak baðý gibi

gözükmemekte, dinin bir rolünden bahsedilecekse tam tersinin doðru olmasý

gerektiði ortaya çýkmaktadýr” sonucuna ulaþmaktadýr.95

Yine de Kuran’a göre geliþmeye karþýt olan üç Ýslâmî kurumu incelemekte

fayda vardýr:

1) Ýslâm’ýn, Müslüman topluluklarda ailedeki büyük evladýn kökleþmesine

imkân saðlamayan eþitlikçi miras sistemi.

2) Ýslâm’da sýnýrlý sorumluluk ve hukukî veya hükmî þahsiyet kavramlarýnýn

yokluðu.

3) Ýslâm’ýn teþvik ettiði vakýf kurumu.96

Bunlardan ilk ikisinin hýzlandýrýlmýþ geliþme için hayatî önemi hâiz sermaye

birikimini ve þirketlerin oluþumunu engellediði iddia edilmiþtir. Üçüncü kuru-

mun ise geniþ kaynaklarý zaman içinde iþlemez hâle gelen projelerde bloke

ettiði savunulmaktadýr.97

Büyük Evlat Hakkýnýn Olmayýþý

Ýslâm’ýn büyük evlat hakkýna kesinlikle imkân veremeyecek bir eþitlikçi

miras sistemini savunduðu þüphesizdir. Bununla beraber Kuran, büyük evlat

hakkýnýn Batý’daki büyük iþletmelerin geliþmesine katkýda bulunduðu iddi-

asýný kanýtlamamýþtýr. Büyük evlat hakký, temelde malikânenin derebeyinin

çok sayýdaki oðlu veya kiracýsý arasýnda parçalanmasýný önleyerek beyin ih-

tiyaç duyduðu askerî ve diðer hizmetleri temin sorumluluðunu tek bir þahsa

indirgemekle feodalizmin ihtiyaçlarýna hizmet etmiþtir.98 Bununla birlikte fe-

odalizm köylü emekçilerin “bey adýna canla baþla ve verimli þekilde çalýþmasý

için ekonomik bir dürtüye sahip olmayýþýnýn” bir sonucu olarak beylerin

“ekstra ekonomik zorlamalar vasýtasýyla kira elde etmesine” imkân sað-

95 Marcus Noland, “Religion, Culture, and Economic Performance”, http://www.iie.com/publi-
cations/wp/03-8.pdf, s. 26-27.

96 Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped”, s. 71-72.
97 Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped”, s. 71-90.
98 Max Rheinstein ve Mary Glendon, “Inheritance and Succession”. The New Encyclopaedia

Britannica, 15th ed., (Chicago: Encyclopaedia Britannica, 1994), XXI, 641.
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lamýþtýr. Bu da “ziraî ekonominin geliþme kapasitesini sýnýrlamýþtýr.”99 Sonuçta
feodalizm, Batý Avrupa’da “kapitalizmin bugünkü þekliyle henüz doðmadýðý
ve sanayi devrimine kadar üzerinden tam iki buçuk asýr geçecek olan
1500’lerde gömülmüþtür.”100 Feodalizmin ölümü, büyük evlat hakkýný -ida-
reci aileler haricinde- zayýflatmýþtýr. Amerika’da Amerikan devrimi, Avrupa’da
ise Fransýz ihtilâli esnasýnda çökmüþtür. Fransýz Medenî Kanunu (Napolyon
Kanunu), onun diriliþini engellemek için birtakým tedbirler almýþtýr.101 Þayet
büyük evlat hakký faydalý bir kurum olsaydý hem Avrupa hem de Amerika’da
ortadan kaldýrýlmazdý.

Avrupa’daki ekonomik geliþmenin baþlangýcý daha ziyade “feodal mülki-
yet iliþkilerinin kapitalist mülkiyet iliþkilerine dönüþmesine” baðlýdýr.102 Bu
nedenle büyük evlat hakkýný sanayi devriminin sebepleri arasýnda sayan her-
hangi bir ilim adamý bulmak zordur. Vurgulanan sebepler arasýnda demokratik
hükümetler tarafýndan mülkiyet haklarýnýn korunmasý ile geliþmeye yol açan
eðitim, araþtýrma ve teknolojinin yaygýnlaþmasýnýn özendirilmesi yer almak-
tadýr.103 Büyük tarihçi Arnold J. Toynbee’nin amcasý Arnold Toynbee ziraat,
üretim ve taþýmacýlýktaki devrim için gerekli teknolojinin saðlanmasýna yardým
eden icatlarý önemle vurgulamaktadýr.104 Ziraî sektörde buharla çalýþan saban
küçük çiftliklerin birleþtirilerek büyütülmesini saðlamýþ ve çitleme sistemi
vasýtasýyla önemsiz topraklarýn da iþlenmesini mümkün kýlmýþtýr. Üretim sek-
töründe iplik eðirme makinesi, buharlý motor ve motorlu dokuma tezgâhý
büyük fabrikalarýn kurulmasýný kolaylaþtýrmýþtýr. Taþýmacýlýk sektöründe
1830’da demiryolunun inþasý, piyasanýn ve ticaretin önemli miktarda geniþle-
mesini getirmiþtir.105 “Büyük kapitalist iþverenlerden oluþan yeni sýnýf muaz-
zam servetler yapmýþtýr.”106 Büyük evlat hakký deðil, iþte bu servet teknoloji
ile birlikte büyük iþlerin kurulmasýný mümkün kýlmýþ ve böylece ortaklýklara
ihtiyaç oluþturmuþtur.

99 Robert Brenner, “Feudalism”, The New Palgrave Dictionary of Economics (London: Mac-
millan, 1987), II, 309, 311.

100 North ve Thomas, The Rise of the Western World: A New Economic History, s. 102.
101 Rheinstein ve Glendon, “Inheritance and Succession”, s. 642.
102 Brenner, “Feudalism”, s. 133; Maurice Dobb, Studies in the Development of Capitalism

(London: Routledge & Kegan Paul, 1946); R. H. Hilton, The Decline of Serfdom (London:
Macmillan, 1969).

103 bk. North, Institutions, Institutional Change and Economic Performance, s. 130-40; S. G.
Checkland, “Industrial Revolution”, The New Palgrave Dictionary of Economics (London:
Macmillan, 1987), II, 811-15.

104 Toynbee, A Study of History: Reconsiderations (London: Oxford University Press, 1961), XII.
105 Toynbee, A Study of History: Reconsideration, XII, 58-66.
106 Toynbee, A Study of History: Reconsideration, XII, 65.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

228



Büyük evlat hakkýnýn Avrupa ile Amerika’nýn geliþmesinde bir rol oynadýðý
farz edilse bile, bunun bütün ülkelerin geliþmesi için zarurî olduðunu varsay-
mak için bir sebep yoktur. Japonya ile Doðu Asya kaplanlarý büyük evlat
hakkýnýn rolü olmadan geliþebilmiþlerdir. Onlarýn geliþmesindeki faktörlerden
bazýlarý iyi yönetim, toprak reformu, sosyal eþitlik ve kültürel deðerlerdir.107

Bunlar arasýnda toprak reformlarý büyük evlat hakkýnýn aksine bir etki yapmýþ,
Japonya’daki ailelerin elinde bulunan malikânelerdeki ortalama ekilebilir arazi
alanýný yaklaþýk 1 hektar civarýna indirmiþtir.108 1985’te bile Japonya’daki or-
talama çiftlik büyüklüðü yaklaþýk yarým hektardý ve mevcut tarlalarýn tamamý
içinde 3 hektarý aþanlarýn oraný sadece % 4’tü. Sachs’a göre, “bu ülkelerdeki
toprak reformu, modern tarihteki herhangi bir baþka örnekten çok daha
yaygýndý.”109 Bu reformlar feodal beylerin güç kaynaðýný tahrip etmiþ, daha
önce yaygýn olan toprak kiracýlýðýný neredeyse ortadan kaldýrmýþ ve uzun va-
dede gelir ve servet eþitsizliklerinin önemli ölçüde azalmasýna etkide bulunmuþ-
tur. Böylece küçük çiftçiler gelir seviyesi yükselmiþ, basit yaþam tarzýný özendi-
ren kültürel deðerler onlarý daha fazla tasarrufa yöneltmiþtir. Yüksek tasarruf
oranlarý, enflasyon ile faiz oranlarýný nispeten daha düþük seviyelerde tutmuþ-
tur; böylece nakit ve kredi miktarlarýndaki aþýrý geniþleme dýþ borçlanma ol-
maksýzýn kýrsal kesimle birlikte þehirlerin de geliþmesine ortam hazýrlamýþtýr.110

Tüzel Kiþilik ve Sýnýrlý Sorumluluk

Kuran sýnýrlý sorumlu hissedarlýða dayalý bir tüzel kiþiliðin büyük ölçekli
yatýrým açýsýndan zarurî olduðunu söylemekte kesinlikle haklýdýr. Bununla
birlikte, her iki kavramýn da kökenleri Ýslâm hukukunun klasik tartýþma-
larýnda mevcuttur. Müþterek tüzel kiþiliðe en yakýn kavramlar “beytülmâl”
(devlet hazinesi), cami mülkleri ve “vakýf”lardýr.111 Sýnýrlý sorumluluk kavramý

107 Bk. M. Umer Chapra, Islam and the Economic Challenge (Leicester, UK: The Islamic Fo-
undation-Washington, DC: IIIT, 1992), s. 173-81.

108 Marius B. Jansen, “Japan, History of”, The New Encyclopaedia of Britannica, 1973-1974,
X, 88.

109 Jeffrey D. Sachs, “Trade and Exchange Rate Policies in Growth Oriented Adjustment”,
Growth-Oriented Adjustment Programs: Proceedings of a Symposium Held in Washing-
ton, DC, February 25-27, 1986 içinde, eds. Vittoria Corbo, Moris Goldstein ve Mohsin Khan
(Washington, DC: IMF/IBRD, 1987), s. 301.

110 Ayrýntýlar için, bk. Muhammad Umer Chapra, Islam and the Economic Challenge (Leiches-
ter: The Islamic Foundation, 1992), s. 173-81.

111 Ali el-Hafîf, eþ-Þerikât fi’l-fýkhi’l-Ýslâmî (Kahire, 1962), s. 22-27; Abraham L. Udovitch,
Partnership and Profit in Medieval Islam (Princeton: Princeton University Press, 1970), s.
99; Ali Ahmed Abdullah, eþ-Þahsiyyetü’l-i‘tibâriyye fi’l-fýkhi’l-Ýslâmî (Hartum: ts., ed-
Dâru’s-Sûdâniyye li’l-kütüb), s. 235-39.
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bile bir iþ organizasyonu þekli olan “mudârebe”de mevcuttur112 ve modern

dönemlerde kolaylýkla anonim þirketleri de içine alacak þekilde geniþletilmiþ-

tir.113

Geliþme için gerekli her þeyin Kur’an veya sünnette belirlenmiþ olmasýný

beklemek, realist bir yaklaþým deðildir. Ýslâm hukukunun iyi bilinen, en

önemli kurallarýndan bir tanesi, herhangi bir þeyin hassaten yasaklan-

madýysa caiz olduðudur. Çok az sayýda þey spesifik olarak yasaklandýðýndan,

geliþmenin teþviki için ihtiyaç duyulan kurumlarýn geliþtirilmesi açýsýndan

büyük bir potansiyel mevcuttur. Bunun Ýslâm toplumlarýnda gerçekleþtiðini

Kuran da “Ýzleyen üç asýr boyunca klasik Ýslâm medeniyetinin ayýrt edici eko-

nomik özellikleri geliþmiþtir” þeklinde teslim etmiþtir114. Ýhtiyaca uygun þe-

kilde oluþan bu ilerleme insan topluluklarýndaki tabii evrimsel geliþme süreç-

lerine de uygundu. Gelecekte geliþme için ihtiyaç duyulacak bütün kurum-

larýn geliþmenin daha ilk aþamalarýnda eþzamanlý olarak tekâmül ettiði bir

toplum bulmak zordur. Bu da ortaklýk þekline duyulan ihtiyacýn Ýslâm top-

lumlarýnda niçin daha önce ortaya çýkmadýðý sorusuna yol açmaktadýr.

Bu sualin cevabý Ýslâm öðretilerinde deðil, daha ziyade dinin kutsal kabul

ettiði mülkiyet haklarýnýn etkin þekilde uygulanmasýný engelleyen siyasî gay-

rimeþrulukta aranmalýdýr. North, isabetli bir þekilde, mülkiyet haklarýnýn te-

minat altýna alýnmamasýnýn “daha az sabit sermaye gerektiren ve uzun va-

deli sözleþmelere ihtiyaç duymayan teknolojilerin kullanýlmasý sonucunu do-

ðurduðunu, bu durumda firmalarýn tipik biçimde küçük olacaklarýný” iddia et-

mektedir.115 Ýslâm dünyasýndaki durum da budur. Þayet mülkiyet haklarý

güvenceye alýnsaydý, belki de 8. yüzyýldan 14. yüzyýla kadar gerçekleþtirile-

cek geliþme hýzý küçük firmalarýn yerlerini büyük çaplý iþ organizasyonlarýna

býrakmasýný gerektirecek þekilde devam edecekti.

Bunun ortaya çýkaracaðý artan finans ihtiyacýnýn, daha önce ifade edildiði

gibi, nüveleri Ýslâm hukukunda mevcut ortaklýklarýn geliþmesine yol açma-

yacaðýný varsaymak için herhangi bir sebep yoktur. Ýslâm dünyasýnda geliþ-

menin yeniden baþladýðý 20. yüzyýlda büyük iþletmelere ihtiyaç duyulunca

112 M. Umer Chapra, Towards a Just Monetary System (London: The Islamic Foundation, 1985),
255-56; Muhammad Taqi Usmani, An Introduction to Islamic Finance (Karachi: Ýdaratul
Ma‘arif, 1998), s. 221-28.

113 Abdullah, Þahsiyyetü’l-i‘tibâriyye, s. 239.
114 Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped”, s. 72.
115 North, Institutions, Institutional Change and Economic Performance, s. 65.
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fakihler ortaklýk þeklindeki iþ organizasyonunu onaylamakta zorluk çekme-

miþtir. Þayet Ýslâm’da buna karþý bir þey bulunsaydý böyle büyük bir ittifakla

kabul edilmezdi. Lal’in haklý olarak gözlemlediði gibi “Geliþmeyi engelleyen

þey bizzat Ýslâmî kurumlar deðil, fakat hantal devletçilik ile güdümlülüktür ki

Güneydoðu Asya’nýn Müslüman kesimlerinde bu tersine çevrildiðinde Pro-

metheusvârî bir yoðun geliþme baþlamýþtýr.”116

Orta Çað Ýngiltere’sinde bile, ilk ortaklýklar kasabalar, loncalar, kiliseler ve

yardým kuruluþlarý arasýndaydý.117 Bu, Ýslâm dünyasýndakine benzemektedir.

Ancak Orta Çað Ýngiltere’sindeki ilk ortaklýklar, feodalizmin ortadan kalk-

masýndan ve büyük evlat hakkýnýn zayýflamasýndan uzun zaman sonra 17.

yüzyýlýn sonunda tamamen özel bir hâl alýncaya kadar bugünkü þirketlerin

öncüleri olamamýþlardýr.118 Yine de hem ABD hem de Ýngiltere’de sýnýrlý so-

rumluluk prensibinin tesisi 19. yüzyýla kadar gerçekleþmemiþtir.119

Ýslâm’ýn ilk döneminde meydana gelen tarýmsal ve bilimsel devrim, bir dizi

faktör nedeniyle sanayi devrimine dönüþtürülememiþtir ki bunlardan en

önemlisi siyasî meþruiyet yokluðudur. Bunun neticesinde, ortaya çýkan mül-

kiyet haklarýnýn güvenceye alýnamayýþý, insanlarý haksýz vergilere ve doðru-

dan müsadereye maruz kalmamak için servetlerini saklamaya itmiþ, þirketler de

küçük kalmýþtýr. Böyle bir ortamda büyük teþebbüslerinin geliþmesi imkân-

sýzdýr. Aksi takdirde, büyük evlat hakkýnýn yokluðu, gerçekten de insanlarýn

daha büyük ve sürdürülebilir giriþimlere sermaye yatýrýp iþtirakçi olmak sure-

tiyle ortaklýklar kurulmasýna etkide bulunmalýydý.

Vakýf (Hayýr Kurumlarý)

Vakýf kurumu, Ýslâm âleminde ilk dönemler boyunca yani Batý dünyasýn-

dan çok daha önce geliþmiþ ve Müslüman toplumlarýn ilerlemesine önemli

katkýlarda bulunmuþtur. Kuran’ýn da ifade ettiði gibi, vakýflar çok geniþ bir

yelpazede sosyal hizmetler saðlamýþtýr.120 Bunlara eðitim ve saðlýk hizmetleri,

116 Deepak Lal, Unintended Consequences: The Impact of Factor Endowments, Culture, and
Politics on Long-Run Economic Performance (Cambridge: MIT Press, 1998), s. 66.

117 Robert Hessen, “Corporation”, The New Palgrave Dictionary of Economics (London: Mac-
millan, 1987), I, 675.

118 Hessen, “Corporation”, I, 678.
119 Dale Arthur Oesterle, “Limited Liability”, The New Palgrave Dictionary of Money and Fi-

nance (London: Macmillan, 1992), II, 590-91.
120 Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped”, s. 74-75. 

Ýbn Haldûn’un Geliþme Teorisi

231



bilimsel laboratuar, cami, köprü, kuyu, çeþme, yol ve hastanelerin inþa ve

bakýmý, yetim, öðrenci, öðretmen ve yolcularýn barýndýrýlmasý dahildir.121 Söz

konusu hizmetler vakýflarýn uygun þekilde düzenlenip denetlendikleri

dönemlerde gerçekleþmiþtir.122 Ancak etkin düzenleme ve denetlemenin gev-

þediði ve bozulmaya yüz tuttuðu, orijinal vakfiyelerin kaybolduðu, vakýf

mülklerinin bakýmsýz býrakýldýðý ve kötüye kullanýlarak istismar edildiði123

zamanlarda, Kuran’ýn da isabetle belirttiði gibi bu kurumlar iþ göremez hâle

gelmiþtir. Vergi sistemi de vakýf düzeninin daha fazla geliþememesinde önemli

rol oynamýþtýr. Bununla beraber, vakýf kurumu Ýslâm dünyasýnda mülkiyet

haklarýnýn tanýnmasý, hükümetlerin destek vermesi, düzenleme ve denetim

yapmasý gibi müspet geliþmelere paralel olarak özel inisiyatiflerle yeniden

canlandýrýlmaktadýr.124 Böylece vakýf kurumunun özel hayýr hizmetleri vasý-

tasýyla sosyal ve fizikî altyapýnýn geliþtirilmesinde geçmiþteki merkezî rolünü

yeniden oynamasý beklenmektedir.

Bütün bu tahlilin özü þudur: Ýslâm toplumlarýnýn nispî fakirlik ve geri

kalmýþlýðýna Ýslâm yol açamamýþtýr. Bunun sebebi daha ziyade Ýslâm’ýn ilk

asýrlarýnda yaygýn olan ve Batý’daki demokratik hükümetlerce de teminat

altýna alýnan mülkiyet haklarýnýn ihlâli ile eðitim, araþtýrma ve teknolojik ge-

liþmeye verilen resmî desteðin azalmasýdýr. Batý’daki büyük ölçekli iþleri

mümkün kýlan ve böylece ortaklýklara ihtiyaç oluþturan þey iþte budur. Hal-

ka karþý sorumsuz gayrimeþru hükümetler, genellikle mülkiyet haklarýný ko-

ruma ve kamu yararýna hizmet etme baskýsý altýnda olmadýklarýndan dolayý

geliþme zorlaþmaktadýr. Kuran’ýn “Bu tür (baskýcý) hükümetlerin tamamý en

azýndan on dokuzuncu yüzyýla ve bazý durumlarda yakýn zamanlara kadar

Ýslâm hukuku ile yönetimlerini sürdürmüþlerdir”125 þeklindeki görüþüne

katýlacak birini bulmak zordur.

121 Örnek olarak bk. George Makdisi, The Rise of Colleges: Institutions of Learning in Islam
and the West (Edinburgh: Edinburgh University, 1981), s. 35-74; Hodgson, The Venture
of Islam, II, 124; Monzer Kahf, “Shari‘ah and Historical Aspects of Zakah and Awqaf”, Is-
lamic Research and Training Institute/Islamic Development Bank için hazýrlanmýþ araþtýrma,
Jeddah, 2004 ve Habib Ahmed, Role of Zakah and Awqaf in Poverty Alleviation, Occasi-
onal Paper No. 8. Islamic Research and Training Institute/Islamic Development Bank, Jeddah,
2004.

122 Halil Inalcik, “The Rise of the Ottoman Empire”, The Cambridge History of Islam içinde,
eds. P. M. Holt vd. (Cambridge: The Cambridge University Press, 1970), I, 295-323 ve “The
Heyday and Decline of the Ottoman Empire”, a.e. içinde, s. 307.

123 Ahmed, Role of Zakah and Awqaf, s. 42-44.
124 Ahmed, Role of Zakah and Awqaf, s. 42-44.
125 Kuran, “Why the Middle East is Economically Underdeveloped”, s. 83.
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3. Mevcut Durum

Demokrasinin Yokluðu

Ýbn Haldûn’un eserini kaleme almasýndan bu yana altý yüzyýl geçti. Belli
baþlý sanayi ülkelerine nispetle sonuçta Müslümanlarýn gerileyiþi -düz bir çiz-
gide seyretmese ve bazý Ýslâm ülkeleri diðerlerine göre daha iyi durumda ol-
sa bile- süregeldi. Bu genel gerilemenin temel nedeni olan ve onu tetikleyen
siyasî gayrimeþruluk çoðu Ýslâm ülkesinde bugüne kadar devam etti. Ýbn
Haldûn’un çaðýndakine göre daha geniþ ve daðýnýk durumda olan günümüz
Ýslâm dünyasý, þimdiye kadar iktidarýn devrinde -Kuran’ýn126 da arzuladýðý
þekilde- insanlarýn gözünde en dürüst ve kabiliyetli adayýn halef olmasýna
imkân veren bir düzenin kurulacaðý, kamu kaynaklarýnýn hukuka uygun, et-
kin ve eþitlikçi kullanýlacaðý ve hükümet politikalarýnýn serbestçe ve korku-
suzca eleþtirilebileceði süreçleri tesis edemedi. 2002’de127 Ýslâm Konferansý
Teþkilatý’nýn (OIC) 57 üyesinden sadece 13’ü veya % 23’ten azý demokrasi-
ye sahipken, 44 üyesinde veya % 77’sinde tam demokrasi yoktu. Bu 44
ülkeden 31’i göstermelik bir demokrasiye sahipken, 5’i mutlak monarþi, 3’ü
de diktatörlükle yönetilmekte, 5’i ise geçiþ aþamasýndadýr.128

Ne var ki demokrasiye sahip Ýslâm ülkelerinde bile bu düzen sadece þeklen
mevcuttur; seçim yapýlýr ve demokratik yapýlar yetkinin el deðiþtirmesini sað-
lar. Güçlü çýkar çevreleri, her halükârda tekrar tekrar seçilmeyi baþarýr. Fakir
ve dezavantajlý olanlar ise çoðu durumda diledikleri þekilde oy kullanmakta
özgür deðildirler ve yetkili mevkilerde yeterince temsil edilmezler.129 Do-
layýsýyla gerçek anlamda bir demokrasiden söz edilemez. Batý dünyasýndaki
demokratik süreçlerde iyi yönetim ve kamu kaynaklarýnýn geliþme için etkin
þekilde kullanýmý hususunda uzun bir yol alýnmasýna karþýlýk, Ýslâm âlemi de-
mokrasinin gerektirdiði iyi ve sorumlu yönetimin zayýflýðý nedeniyle geri
kalmýþtýr.130

126 el-Hucurât 49/13. 
127 Dünya Seçim Endeksi tarafýndan demokrasi, demokratik yapýlarýn yetkinin el deðiþtirmesini

saðladýðý ülke olarak tanýmlanmýþtýr. Sözde demokrasi ise demokratik yapýlarý barýndýrmakla
birlikte, gerçek anlamda bir yetki devrinin gerçekleþmediði ülke olarak tarif edilmiþtir.

128 Deðerlendirmeler “The Index of Electionworld.org”da verilen bilgilere göre yapýlmýþtýr.
129 Bk. Timothy Besley ve Robin Burges, “Halving Global Poverty,” Journal of Economic Pers-

pectives, Summer, XVII/3 (2003), s. 17. 
130 Artýk demokrasinin iyi yönetim ve iyi yönetimin geliþme üzerindeki müspet etkisine dair

büyük bir literatür mevcuttur (Örneðin bk. Casey Mulligan vd., “Do Democracies Have Dif-
ferent Public Policies Than Nondemocracies?”, Journal of Economic Perspectives, XVIII/1
(2004), s. 51-74; Daniel Kaufmann ve Aart Kraay, “Growth without Governance”, World
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Düþük Ekonomik Performans

Demokrasinin yokluðu bir dizi kötülüðe yol açmaktadýr. Bunlardan biri

basýn özgürlüðünün bulunmayýþýdýr. Basýn sadece 4 Ýslâm ülkesinde131 özgür

ve 14’ünde kýsmen özgürken 39’unda deðildir.132 Medyada veya parlamento

(þûra) gibi diðer platformlarda hükümetin eleþtirilemeyiþi, kötü yönetimin iþine

gelmekte, þeffaflýðýn bulunmayýþý da saðlýksýz politikalara yol açmaktadýr. Bu

durum ayný zamanda yolsuzluða ve kamu kaynaklarýnýn zengin ve güçlülerin

kiþisel çýkarlarý için istismarýna yardým etmektedir. Ampirik araþtýrmalar, ekono-

mi literatüründe yolsuzluðun ve kötü yönetimin geliþme üzerinde ciddi menfî

tesirlerinin bulunduðu konusunda uzlaþý oluþturmuþtur.133

Berlin merkezli Uluslararasý Þeffaflýk tarafýndan 2002’de hazýrlanan “Yol-

suzluk Algýsý Endeksi” 133 ülkeyi kapsamakta ve 10’dan (asgari yolsuzluk)

Bank Policy Research Paper, No. 2928 (Washington, D.C., 2002), (hhtp://www.world-
bank.org/wbi/governance/pubs/growthgov/html); Robert Hall ve Charles Jones, “Why Do
Some Countries Produce So Much More Output per Worker Than Others?”, Quarterly Journal
of Economics, CXIV/1 (1999), s. 83-116; Daniel Kaufmann, Aart Kraay ve Pablo Zoido-Lo-
baton, “Governance Matters”, World Bank Policy Research Working Paper, No. 2196 (Was-
hington, D.C., 1999), (hhtp://www.worldbank.org/wbi/governance/pubs/growthgov/html).
Bununla birlikte bazý yazarlar demokrasinin özellikle az geliþmiþ ülkelerde ekonomik geliþ-
meyi engellediðini, zira demokratik hükümetlerin geliþmeyi hýzlandýrmak için gerekli güçlü
politikalarý uygulayamadýklarýný öne sürmektedir (Larry Sirowy ve Alex Inkles, “The Effects
of Democracy on Growth and Inequality: A Review”, Studies in Comparative International
Development, XXV  [1990], s. 125-26; John W. Johnson, The Military and Society in La-
tin America (Stanford: Standford University Press, 1964); Andrew MacIntyre, “Democracy
and Markets in Southeast Asia”, Constructing Democracy and Markets: East Asia and La-
tin America, ed. International Forum for Democratic Studies and Pacific Council on Interna-
tional Policy (Los Angeles: Pacific Council, 1996), s. 39-47. Bu çizgide olanlar, Sovyetler
Birliði ile Çin’in büyük bir ilerleme kaydettikleri parlak dönem boyunca büyük bir þöhret ka-
zanmýþlarsa da görünüþe göre artýk takipçileri azalmýþtýr.

131 Bu makalede Ýslâm ülkeleri terimi kullanýldýðýnda bu ülkelerin birleþmiþ milletleri konumun-
daki Ýslâm Konferansý Teþkilatý’na (OIC) üye 57 ülke kastedilmektedir.

132 “2004 Basýn Özgürlüðü” istatistiklerine göre (www.freedomhouse.org) özgür, kýsmen özgür
ve özgür olmayan tanýmlarý her ülkenin basýný etkileyen hâkim hukukî (0-30 puan), siyasî
(0-40 puan) ve iktisadî (0-30 puan) ortamýna göre tayin edilmiþtir. Sýnýrlamalar ne kadar
yüksekse ülkenin aldýðý puanlar da o derece yüksektir. Ülkenin toplam puaný bu ölçütlerin
toplamýna göre belirlenmiþtir. 0-30 arasý puanlanan ülke, basýnýn özgür olduðu ülkeler
zümresinde sýnýflandýrýlýrken, 31’den 60’a kadar puanlananlar kýsmen özgür grupta ve
61’den 100’e kadar puanlananlar ise özgür olmayan grupta yer almaktadýr. 

133 Daniel Kaufmann, Aart Kraay ve Pablo Zoido-Lobaton, “Governance Matters”, World Bank
Policy Research Working Paper, No. 2196 (Washington, D.C., 1999), (hhtp://www.world-
bank.org/wbi/governance/pubs/growthgov/html); Stephen Knack ve Philip Keefer, “Institu-
tions and Economic Performance: Cross-Country Tests Using Alternative Intuitional Measures”,
Economics and Politics, VII/3 (1995), s. 207-27; Paolo Mauro, “Corruption and Growth”
Quarterly Journal of Economics, CX/3 (1995), s. 681-712; Mauro, “The Persistence of
Corruption and Slow Economic Growth”, IMF Staff Papers, LI/1 (2004), s. 1-18. 
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0’a (âzami yolsuzluk) kadar puanlama yapýlmaktadýr.134 Endekste verilen 5

puan, ülkenin sýnýr çizgisinde olduðunu göstermektedir.135 Ýslâm ülkelerinden

sadece beþi 5,2 ile 6,3 arasýnda deðiþen puanlarla bu sýnýr çizgisinin üzerindey-

ken 27 ülke altýndadýr. Geriye kalanlar hakkýnda ise bilgi elde edilememiþtir.

Bununla beraber, hakkýnda bilgi bulunamayan diðer ülkelerin çoðunun da sýnýr

çizgisinin aþaðýsýnda kalmalarý muhtemeldir. Kur’an’ýn haksýz servet edinmeyi

ve rüþvet almayý þiddetle yasakladýðý136 gerçeðine karþýlýk durum budur.

Yolsuzluk ifade özgürlüðünün yokluðu ile birleþince mahkemeler de yol-

suzluða meyleder; bu durumda güçlü elitlerin cezalandýrýlmasý ihtimali düþer.

Kabahat iþleyenler cezalandýrýlmayýnca ahlâksýzlýk yayýlmaya baþlar; bunlar

iktidar mekanizmalarý vasýtasýyla birtakým insanlarý kendilerine baðýmlý kýlarak

toplumu köleleþtirirler. Bundan sonra kötülüðü söküp atmak zorlaþýr. Þayet

sadece güçsüzler cezalandýrýlýrsa, memnuniyetsizlik artar ve hükümet (G) ile

halk (N) arasýndaki dayanýþma zayýflar. Bu ise ekonomik geliþmeye zarar veren

temel faktörlerden olan sosyal ve siyasî istikrarsýzlýða yol açar.

Yolsuzluðun sonucunda bu ülkelerin kýt kamu kaynaklarýnýn önemli kýsmý

saraylar inþasýna ve güçlü elitin gösteriþe dayalý lüks tüketimlerinin finans-

manýna yönlendirilir; hükümetler geliþmenin hýzlandýrýlmasý için gerekli eðitim,

saðlýk, altyapý ve kamu hizmetlerine yeterince harcama yapamaz. Yolsuzluk

özel sektörün iþletme maliyetlerini de artýrýr. Bu durumda tasarruflar yurt dýþý-

na kaçar ve ülke içindeki yatýrýmlar azalmaya baþlar. Çoðu Ýslâm ülkesinin

düþük performansý tarafýndan da teyit edildiði gibi, bunun büyümeyi etkile-

mesi kaçýnýlmazdýr. 57 Ýslâm ülkesinin 1,333 milyarlýk toplam nüfusu 6,199

milyarlýk137 dünya nüfusunun % 21’inden biraz fazla olduðu hâlde, bunlarýn

“Gayri Safi Milli Üretimleri”ne (GNP) uyarlanmýþ toplam “Satýnalma Gücü

Pariteleri” (PPP) sadece 3,993 milyar dolardýr. Bu da dünyanýn 48,462 milyar

dolarlýk “Gayri Safi Milli Üretim”ine (GNP) uyarlanmýþ toplam “Satýnalma

Gücü Paritesi”nin (PPP) sadece % 8,2’sidir.138 Yalnýz tamamý petrol üreticisi

134 Uluslararasý Þeffaflýk tarafýndan, yolsuzluk “kamu görevinin özel kazanç için kullanýlmasý”
þeklinde tanýmlanmakta ve “Bir ülkenin kamu yöneticileri ile siyasetçileri arasýndaki yolsuz-
luðun hangi derecede farkýna varýlabildiðini ölçmektedir.”

135 www.transparency.org/policy_research/surverys_indices/epi
136 el-Bakara 2/188; en-Nisâ 4/29. 
137 Ýslâm ülkeleri dýþýnda da Müslümanlar yaþadýðý gibi, Ýslâm ülkelerinde gayrimüslimler

vardýr. Dolayýsýyla bu rakamlar dünyadaki Müslümanlarýn toplam sayýsýný göstermez.
Müslümanlarýn toplam sayýsýnýn 1,3 ile 1,8 milyar arasýnda olduðu tahmin edilmektedir.

138 World Development Report (Washington: The World Bank, 2004), s. 253 (www.world-
bank.org/wdr). 
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olan 4 Ýslâm ülkesi yüksek gelir grubuna (HIC) girebilirken sadece 6’sý orta

yüksek gelir grubunda (UMC) yer alabilmektedir. 18’i orta düþük gelir kate-

gorisine (LMC) dahilken 29’u düþük gelir kategorisine (LIC) girmektedir.139

Ýslâm tarihinin ilk dönemlerinde yüksek önceliði bulunan ve Ýslâm

dünyasýnýn yükseliþinin sebeplerinden biri olan eðitimin hükümet bütçelerin-

deki yeri hak ettiði kadar önemli deðildir. Dolayýsýyla 2002’de bu ülkelerdeki

yetiþkinlerden okur yazar olmayanlarýn oraný % 32 idi.140 Bunun anlamý 426

milyon civarýnda kiþinin okur yazar olmadýðý ve geliþmeye bütün potansiyel-

leriyle katkýda bulunmadýðýdýr. Bu ülkelerin hepsinin sahip olduðu toplam

üniversite sayýsý sadece 600’den ibarettir. Hâlbuki tek baþýna ABD’de -nüfu-

su bu ülkelerin dörtte birinden az olduðu hâlde- 1975 veya üzerinde, yani

önceki sayýnýn üç katý kadar üniversite mevcuttur. Batý dünyasýnda demok-

rasi, eðitim ve geliþme birbirine dayanmaktadýr. Eðitim geliþmeyi destekler-

ken geliþme de eðitime olan talebi artýrmaktadýr. Bu talebin -gelirlerdeki artýþ

sayesinde- yeterli devlet desteðini almasý mümkün olabilmektedir. Eðitim ve

geliþme birlikte demokrasinin güçlendirilmesine yardým etmektedir.

Ýnsanî Geliþme Endeksi

Birleþmiþ Milletler Geliþme Programý (UNDP), Ýnsanî Geliþme Endeksi’ne

(HDI) göre 5 Ýslâm ülkesinin puaný yüksekken, 31 ve 21 ülkenin sýrasýyla or-

ta ve düþük puanlar almalarý þaþýrtýcý deðildir.141 Bununla birlikte Ýnsanî Ge-

liþme Endeksi’nin problemi sadece üç deðiþkeni esas almasýdýr: Doðumdaki

yaþam beklentisi, okur yazarlýk ve satýn alma gücü paritesine uyarlanan kiþi

baþýna gayri safi millî hâsýla miktarý. Dolayýsýyla bu endeks geliþme ekono-

misinin, -Ýbn Haldûn’un modelinde vurguladýðý ve geliþme ekonomistlerinin

artýk gecikmeli de olsa tanýma noktasýna geldiði- sosyal, kültürel ve siyasî

kurumlarýn geliþmede oynadýðý hayatî rolü tanýmazdan önceki sýnýrlý çerçeve-

sini yansýtmaktadýr.

Bu durumda daha kapsamlý bir endeks hazýrlanmalýdýr. Bu ise adalet, aile

bütünlüðü, sosyal uyum, akýl saðlýðý, liyakat ve iyi çalýþmanýn ödüllendiril-

mesi ile suçlarýn, gerilimin ve toplumsal düzensizliðin yol açtýðý bunalýmlarýn

139 World Development Report, s. 251.
140 Abdel-Hameed M. Bashir, Financing Basic Education in IDB Member Countries, Occasi-

onal Paper, no. 10, Islamic Development Bank, Jeddah, 2004, s. 13.
141 United Nations Development Programme (UNDP), 2003, s. 237-40.
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azaltýlmasý gibi bir dizi deðiþkenin hesaba katýlmasýna yol açacaktýr. Ayný þe-
kilde demokrasi, ifade özgürlüðü, gelir ve servetin âdil daðýlýmý ile dürüst ve
etkin bir adalet de önemlidir. Bütün bunlar için yeterli veri saðlanamayabilir.
Yine de mümkün mertebe kapsamlý bir endeks oluþturulmasý ve þu anda bu-
lunmayan verilerin toplanmasý için çaba gösterilmesi önemlidir. Mevcut
Ýnsanî Geliþim Endeksi’nde iyi puan alamayan Ýslâm ülkelerinin daha kap-
samlý bir endekse göre deðerlendirildiklerinde belki de bundan kötü bir derece
almalarý þaþýrtýcý olmayabilir. Bunun temel nedeni -Ýbn Haldûn’un modeline
göre- son birkaç yüzyýlda çevrimsel sebep-sonuç iliþkisinin iþleyiþi vasýtasýyla
bu ülkelerin sosyo-ekonomik ve politik kurumlarýný kademeli þekilde yozlaþ-
týran siyasî gayrimeþruluktur ki artýk sebebin sonuçtan ayýrt edilmesi zordur.
Dolayýsýyla, kapsamlý bir reforma ihtiyaç vardýr. Ýslâm ülkelerinde ekonomik
geliþmenin özendirilmesi için sadece ekonomik deðiþkenlerin dikkate alýnmasý
yetmeyebilir.

4. Reform Ýhtiyacý

Mesele, iþe nereden baþlanmasý gerektiðidir. Bütün sosyo-ekonomik ve si-
yasî faktörlere ehemmiyet verilmekle beraber, en büyük vurgu bir medeniyetin
yükseliþ ve çöküþünün arkasýndaki ana lokomotif olan ve Ýbn Haldûn’un
analizinin merkezine yerleþtirilen insan unsurunun ýslahýnýn gerekliliði üzerine
yapýlmalýdýr. Bu, Ýslâm’ýn ve çoðu büyük dinin öðretilerine de uygundur.
Ýnsanlar ancak terbiyeleri, karakterleri, kabiliyetleri ve zihniyetleri doðru ol-
duðu takdirde toplumlarýnýn geliþmesine katkýda bulunabilirler.

Dolayýsýyla, ferdin daha insancýl bir varlýða dönüþtürülmesi zorunludur.
Eðitimine ve sosyo-ekonomik durumunun iyileþmesine âzami seviyede dik-
kat edilmelidir. Sadece okur yazarlýk ve gelir artýþý yeterli olmayabilir. Neo-
klasik iktisadýn genellikle görmezden gelmesine karþýn Nigel Lawson’un isa-
betle “Ahlâkî temelden yoksun hiçbir siyasî veya iktisadî düzen varlýðýný
sürdüremez”142 þeklinde ifade ettiði gibi, fertlerin ahlâkî vasfýnýn yükseltilme-
si de kesinlikle zarurîdir. Ahlâkî niteliðin iyileþtirilmesi, geliþmenin artýrýlmasý
için gerekli olan dürüstlük, güvenilirlik ve vicdanlýlýk gibi vasýflarýn da orta-
ya çýkmasýna yardým edecektir. Bununla eþ zamanlý olarak fakirlik meselesi
halledilmeden ve toplumdaki her fert için adalet, saygýnlýk, eþitlik, haysiyet

142 Nigel Lawson, “Some Reflections on Morality and Capitalism”, Market Capitalism and Moral
Values içinde, eds. Samuel Brittan ve Alan Hamlin (Aldershot: Edward Elgar, 1995), s. 35.
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gibi hususlar saðlanmadan ahlâkî kalitenin yükseltilmesi zordur. Bütün bunlar

karþýlýklý olarak birbiriyle iliþkilidir ve sadece bir tanesindeki geliþme diðerle-

rinde de saðlanmadan sürekli ilerleme kaydedilmesi zorlaþabilir.

Reform ve insanlarýn sosyo-ekonomik durumlarýnýn iyileþtirilmesi, bunu

siyasî sistemin de ayný zamanda desteklemesi durumunda nispeten kolayla-

þacaktýr. Günümüzde Ýslâm dünyasýnýn yaygýn sorunu olan siyasî meþruiyet

sarsýlan büyük bir bina gibidir. Öyleyse siyasî reform, ifade özgürlüðü, dürüst

yargýlama ve güçlü elitlerin hesap verebilirliði Ýslâm ülkelerinin þiddetle ihti-

yaç duyduðu þeylerden bir kaçýdýr. Siyasî reform, zaman içerisinde yolsuzluk

ve yanlýþ yönetimi azaltýp kamu kaynaklarýnýn eðitim, saðlýk, kýrsal bölgelerin

ve þehirlerin geliþmesi için etkin kullanýmýný saðlayacak; bu suretle sosyo-

ekonomik iyileþmeye yol açacaktýr. Ayný þekilde toprak reformlarý yapýlmasý

saðlanacak, bununla da köylülerin üretimlerinden adil bir pay almalarýna

imkân verileceði gibi müstakbel istihsallerinin artýrýlmasý için ihtiyaç duyulan

eðitimin sunulmasýnýn yaný sýra daha kalitesi tohum, alet ve gübre temini için

kaynak tahsis edilmiþ olacaktýr. Bu durumda Ýslâm dünyasý teknolojik, sýnaî

ve altyapýsal yatýrýmlarýn geliþtirilmesine yarayacak þekilde -Müslümanlarýn

ilk yüzyýllarda, Japonya, Güney Kore ve Tayvan’ýn yakýn geçmiþte ürettikleri

türden- bir ziraî artý deðer üretebilecektir. Bu ülkelerde iþgalci güçler tarafýn-

dan uygulanan toprak reformlarý feodal beylerin iktidarlarýnýn temellerinin

çökertilmesini saðlamýþtýr.143 Bu ayný zamanda toplumlarý istikrarsýzlýða

sürükleyebilecek, geliþme ve reformu yavaþlatabilecek ve mevcut problemleri

derinleþtirebilecektir. Fakir ve yoksullarýn sýkýntýlarý tahammül edemeyecekleri

derecede yükselebilecektir.

Siyasî reform için en uygun strateji, barýþçýl ve þiddet içermeyen mücade-

ledir. Öte yandan kiþinin geleceðe güvenmesini saðlayan bir dizi faktör

vardýr. Uluslararasý camia artýk pek dostane davranmadýðýndan gayri meþru

hükümetler giderek azalmaktadýr.144 Uluslararasý camia ayný þekilde yolsuz-

luða ve kara para aklanmasýna da karþýdýr ve illegal yollardan kazanýlmýþ ser-

vetlerin gizlenmesini zorlaþtýrmaktadýr. Dahasý, hemen hemen bütün Ýslâm

143 Bk. M. Umer Chapra, Islam and Economic Development (Islamabad: International Institute
of Islamic Thought and Islamic Research Institute, 1993), s. 175-77.

144 1974’te dünya genelinde sadece 39 ülke -yani bütünün dörtte biri- demokratikti. Günü-
müzde ise 115 ülke -yani üçte ikiden biraz fazlasý- ulusal liderlerini seçmek için açýk seçim
usulünü kullanmaktadýr. Bk. World Development Report (Washington: The World Bank,
1997) (www.worldbank.org/wdr). 14 Ocak 2004 tarihli en son verilere göre ise bu sayý 111’dir
(bk. www.Electionworld.org )
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ülkelerinde demokrasiye geçiþ için iç baskýlar hýz kazanmaktadýr. Eðitimin

yaygýnlaþtýrýlmasý ve fakirlerin ekonomik durumlarýnýn kademeli olarak iyileþ-

tirilmesi, kitlelerin cehaleti ve fakirliðinden beslenen mevcut erklerin zayýfla-

masýný saðlayacaktýr.

Demokratik hükümetlerin kurulmasý -baþlangýçta aðalarýn hâkimiyetinde

kalsalar bile- zamanla seçmenlerin tercih hakký sayesinde güç yapýlarýnýn

zayýflamasýna zemin hazýrlayabilecektir. Seçilmiþ hükümetlere vaatlerini ye-

rine getirmeleri yönündeki baskýlar yolsuzluðun ve askerî harcamalarýn145

azaltýlmasýný; eðitim, saðlýk ve geliþmeye daha fazla kaynak aktarýlmasýný

saðlayabilecek ve ayný zamanda toprak reformunun baþlatýlmasýný mümkün

kýlabilecektir. Hâsýlýkelâm, þimdiden emeðin yer deðiþtirmesinin sonucu ola-

rak kýrsal kesimdeki fakirlerin sosyo-ekonomik þartlarýndaki görece ilerleme,

demokratik yöntemlerle kendi haklarý uðrunda mücadele edebilecek daha

büyük ve saðlýklý bir orta sýnýf yaratacaktýr.

Küreselleþme de baskýcý hükümetler üzerinde bir kontrol mekanizmasý

olarak iþ görmektedir. Ülke içinde ifade özgürlüðünün bulunmayýþý, uluslara-

rasý medya tarafýndan yeterince eleþtirilmektedir. Haberlerin radyo, uydu ka-

nallarý, faks makineleri ve bütün dünyayý kaplayan internet aðý vasýtasýyla

yayýlmasý, baskýcý hükümetlerin iç eleþtirileri sansürleme ve baský altýndaki

ülke halký arasýnda yayýlmasýný engelleme çabalarýný baþarýsýzlýða uðratmýþtýr.

Dolayýsýyla, hükümetler ülke içinde hesap vermeseler de yolsuzluklarý ve in-

san haklarý ihlâlleri nedeniyle uluslararasý kamuoyunca hesaba çekilir hâle

gelmiþlerdir. Bu yeterli olmasa bile, hadiselerin geliþmesiyle ileride saðlýklý et-

kileri görülebilir.

Bu ülkelerde demokrasiyi baþarýlý kýlmak kolay bir görev olmayabilir. Bu-

nun nedeni, seçimleri kazanmak için muhtemelen bütün imkânlarýný kullan-

mayý sürdürecek olan mevcut yönetici elitin istibdatçý davranýþýnýn ortadan

kaldýrýlmasýnýn zorluðudur. Onlar tutumlarýný kolaylýkla deðiþtirmeyebilir ve

gerçek anlamda hesap vermekten kaçýnmak için bir dizi entrikaya baþvura-

145 Global askerî harcamalar önemli miktarda azalarak 1985’te 1,2 trilyon dolardan 1998’de
809 milyar dolara inmiþtir. 2003’te ise tekrar 950 milyar dolara yükselmiþtir. Bu talihsiz bir
geliþme olmakla birlikte, daha ziyade ABD’nin Irak’a yaptýðý müdahale nedeniyle gerçekleþ-
tiði varsayýlmaktadýr. Bununla beraber, önleyici saldýrý politikasýnýn dayandýðý varsayýmlarýn
kanýtlanamayýþýndan kaynaklanan kamuoyu eleþtirileri ve yol açtýðý yüksek bütçe açýklarý
sebebiyle bu artýþ devam etmeyebilir. (World Military Spending [2004], www.globalissues.
org/geopolitics/armstrade/spending.asp 16 Haziran 2004).
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bilirler. Bu nedenle ilk aþamada diktatörler ile seçilmiþ yöneticilerin davranýþý
arasýnda önemli bir fark olmayabilir.

Bununla beraber gerçek fark, seçimlerin uluslararasý gözlemciler ve özgür
basýn tarafýndan takip edilmesinin yaný sýra, demokrasinin güçlendirilmesi
için þiddetle ihtiyaç duyulan bir dizi hukukî, siyasî ve adlî reformun gerçek-
leþtirilmesi yolunda yapýlacak mücadelenin baþarýsý sayesinde zamanla ortaya
çýkar. Bu reformlarýn en önemlilerinden biri, siyasî liderlerin tercih edilmesinde
para, güç ve güdümlemenin etkisini ortadan kaldýracak veya en aza indirecek
þekilde seçim sürecinin yeniden yapýlandýrýlmasý olmalýdýr. Aþýrý kampanya
harcamalarý, zengin ve güçlülerin lehine, liyakat sahibi orta sýnýf adaylarýn
aleyhine çalýþmaktadýr. Bu durum ayný zamanda seçimde baþarý gösteren
adaylarýn, harcamalarýný seçim sonrasýnda telafi etmek veya finansörlerine
çýkar saðlamak suretiyle yolsuzluk yapmalarýna da davetiye çýkarmaktadýr.
Bu tür reformlar büyük dirençle karþýlaþabilir ve baþarýlý þekilde uygulanma-
larý zaman alabilir. Yolsuzluða bulaþmýþ ve yetersiz siyasî otorite adaletsizliðe
önem verir, halký fakirleþtirir ve geliþmeyi yavaþlatýr.

Geçmiþten tevarüs edilen toprak sahipliði ve toprak tasarruf sistemleri de
ayný þekilde eþitsizlik ve geri kalmýþlýðýn yaný sýra çoðu ekonomik, sosyal ve
siyasî problemin temel sebepleri arasýnda olmasý nedeniyle demokrasiyi ciddi
biçimde engellemektedir. Köylülerin istismarý, geliþmiþ tohumlar, gübre ve
aletler, kýrsal bölgelerde ve þehirlerde üretim ve geliri artýracak küçük çaplý sa-
nayilerin kurulmasý için gerekli artý deðerin ortaya çýkarýlamamasý bir yana,
onlarýn kendilerini ve ailelerini bile besleyememelerine yol açar. Bu tür istis-
marlar onlarýn ahlâkî yapýlarýný da zayýflatýr; yalancýlýða ve hilekârlýða sevk
ederek onur ve çalýþma isteklerini zedeler. Düþük verimlilik ve üretimleri, ta-
sarruf ve yatýrým imkânlarýný daha da zayýflatýr. Ayrýca verimliliklerinin artýrýl-
masý ve ekonomik durumlarýnýn düzeltilmesi için gerekli eðitim ve öðretimden
mahrum býrakýr. Nüfusun büyük çoðunluðunu oluþturan köylüler oylarýný
tercih ettikleri siyasî temsilcilerini serbestçe seçecek þekilde kullanamazlar.
Feodal beyler ayný þekilde oðullarý ve yakýnlarý vasýtasýyla silahlý kuvvetler ile
hükümet bürokrasisinin yaný sýra yargý ve emniyet mekanizmalarýna da
nüfuz ederek onlarýn güç ve kaynaklarýný muhalefeti bastýrmak için kullana-
bilirler. Böylece bütün yönetim mekanizmasý onlarýn çýkarlarýna hizmet eder.
Köylülerin mahrumiyeti, gelirlerini ya lüks ve gösteriþli tüketimde çarçur eden
veya ülke dýþýnda yatýrým yapan feodal beyler açýsýndan daha yüksek bir ta-
sarrufa yol açmaz. Bu da ülkeyi -borç yükünü artýrýp geliþmeye tahsis edile-
bilecek kaynaklarý azaltarak- yüksek miktarda dýþ borçlanmaya zorlar.
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Batý Dünyasý Yardým Edebilir mi?

Batý, Ýslâm ülkelerinde demokrasinin iyileþtirilmesinde bir katalizör rol
üstlenebilir. Ancak bu rolü zor kullanarak oynayamaz; güç asla iþe yaramadý
ve yaramayacaktýr. Kuvvet kullanýmý ancak Batý’ya karþý nefret oluþturabilir ve
herkesin -özellikle de Ýslâm dünyasýnýn- aleyhine sonuçlanacak bir medeni-
yetler çatýþmasýna yol açabilir. Zira bu durum sadece geliþmesini yavaþlat-
mayýp, ayný zamanda þiddetle ihtiyaç duyulan sosyo-ekonomik ve siyasî re-
formlarýn hýzýný da kesecektir. Batý için en iyi strateji, Ýslâm dünyasýnýn sahip
olduðu eðitim düzeyinin ve sosyo-ekonomik imkânlarýn iyileþtirilmesine yardým
etmektir. Batý, seçimlerin izlenmesi ve hukukî ve kurumsal reformlarýn ilerle-
tilmesi gibi konularda da katký saðlayabilir. Bu da sadece hýzlandýrýlmýþ reform
ve geliþme bakýmýndan deðil, iþ birliði ve küreselleþme açýlarýndan da daha
iyi bir ortam oluþturacaktýr.

Ýslâm Yeniden Bir Katalizör Rolü Oynayabilir mi?

Bir baþka önemli soru, hâlen Ýslâm dünyasýnda gerçekleþmekte olan dinî
uyanýþýn Müslüman toplumlarýn ýslah ve geliþmesine fayda saðlayýp saðla-
mayacaðýdýr. Klasik dönemde yaptýðý gibi, adaletin tesisi ile sosyo-ekonomik
ve siyasî reformlarýn gerçekleþtirilmesine yardým edebilir mi? Ýslâm dünya-
sýndaki genel kanaat müspet bir cevabýn lehindeymiþ gibi gözüküyor. Bu,
ABD’de Lyndon Johnson Yönetimi’nin baþsavcýsý Ramsey Clark tarafýndan da
Ýslâm “muhtemelen günümüzde yeryüzündeki en zorlu manevî ve moral
güçtür” þeklinde ifade edilmiþtir.146

Bu belki de dinin Ýslâm dünyasýnda mevcudiyetini koruyan ve kitleler
üzerinde çekim gücüne sahip olan, büyük farklýlýklarýna raðmen onlarý birleþ-
tirebilecek ve yüzyýllar boyu süren yozlaþmaya raðmen doðru davranmaya
yöneltebilecek yegâne varlýk olmasý sebebiyledir.147 Ýslâm bizatihi -herhangi
bir ithal programa kýyasla söz konusu ülkelere çok daha uygun- kapsamlý bir
ahlâkî, sosyal ve ekonomik reform programýna sahiptir. Sosyo-ekonomik
adalet, siyasî otoritenin hesap verebilirliði, hukukun üstünlüðü, ahlâkî deðerler
ve karakter inþasý üzerindeki güçlü vurgusu, eðitim ve diyaloðu deðiþim için kul-

146 Ramsey Clark, Interview with Impact International (London: Clark, 1997), s. 10.
147 Bk. Amitai Etzioni, “Religious Civil Society is Antidote to Anarchy in Iraq and Afghanistan”,

The Christian Science Monitor, 1 April 2004 (www.csmonitor.com/2004/0401/p09501-
coop.html).
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lanma stratejisi ile birleþtiðinde, Ýslâm dünyasý büyük bir refaha kavuþturmasý

mümkündür. Basit yaþam tarzýný özendirmesi gösteriþ tüketimini azaltacak ve

böylece yolsuzluðun, düþük tasarruf ve yatýrýmýn temellerinden birini zayýflata-

caktýr. Ayný þekilde insanlara verimlilik ve eþitlik için gerekli dürüstlük, güveni-

lirlik, dakiklik, insaf, çalýþkanlýk, tutumluluk, özgüven, baþkalarýnýn haklarý ve

durumlarýnýn iyileþtirilmesi konusunda hassasiyet gibi birtakým vasýflarý da aþýla-

yabilir. Ýslâm, bir toplumun varlýðýný sürdürmesi ve geliþmesinin temel unsur-

larýndan aile ve toplum dayanýþmasýný da güçlü bir þekilde vurgular.

Elbette bu, günümüz Ýslâm anlayýþýnda reforma ihtiyaç olmadýðý anlamýna

gelmez. Ýslâm’ýn adalet, insan türünün kardeþliði, hoþgörü ve karakter oluþu-

mu üzerindeki vurgusu -göründüðü kadarýyla- yüzyýllar boyunca Müslüman

toplumlarýn belli kesimlerinde umumiyetle ciddi anlamda aþýndýrýlmýþtýr. Bun-

larýn yerine, dýþ görünüþler ve önemsiz þeyler daha çok vurgulanmýþtýr. Bu

durum, büyük oranda yüzyýllarca süren yozlaþma ve eþitsizliðin ve ardýndan

gelen yabancý iþgalinden kaynaklanan tarihî faktörlerin bir sonucudur.

Ýslâm’ýn doðru anlaþýlmasý saðlanmadan durumun düzeltilmesi mümkün ol-

mayabilir. Bu ise, “medreseler” de dahil, bütün eðitim kurumlarýndaki müfre-

datýn ciddi anlamda deðiþtirilmesini gerektirecektir. Murad Hofmann bunu

isabetli bir þekilde vurgulamaktadýr: “Ýslâm dünyasý için, kelimenin orijinal

anlamýyla, “fundamentalist” olmaktan -taþýdýðýmýz Ýslâm inancýnýn gerçek te-

mellerine gitmekten, Medine, Endülüs ve Abbâsî tecrübeleri açýsýndan faydalý

olan etkenleri analiz etmekten- daha iyi bir öneri düþünemiyorum.”148

Geleceðe Yönelik Beklentiler

Geleceðe yönelik beklentiler parlak gibi görünüyor; zira 600 yýl önce Ýbn

Haldûn’un beslediði dalganýn tersine dönebileceði umudu Ýslâm ülkelerinin

20. yüzyýlýn ortalarýnda yabancý hâkimiyetinden kurtularak baðýmsýzlýklarýný

kazanmalarýndan sonra artýk gerçekleþiyor sanki. Süregelen siyasî gayrimeþ-

ruluk zeminini kaybetmektedir. Onun maddî ve manevî destekçisi belli baþlý

sanayileþmiþ ülkeler bile uzun vadeli çýkarlarýnýn artýk demokrasinin ve kitle-

lerin sosyo-ekonomik refahýnýn yaygýnlýk kazanmasýnda yattýðýný fark etmiþ

gibiler. Ufukta görünene dair yazýlanlar, açýkça demokrasinin geliþmesine pa-

ralel olarak toprak reformlarý, özgür basýn, güçlü ve baðýmsýz yargý, yolsuzluk

148 Murad Wilfried Hofmann, “Backwardness and the Rationality of the Muslim World”, Encounter,
XXVI/3 (1966), s. 86.
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ve yetersizlikleri izleyip cezalandýracak etkin ve baðýmsýz kurumlarýn büyü-
mesi istikametindeki bir harekete iþaret etmektedir. Bu da nihayette cehaletin
ortadan kaldýrýlmasý, daha iyi þartlarda kaliteli eðitim ve saðlýk hizmetlerinin
saðlanmasý, -gösteriþ amaçlý otoyollar ile binalarýn ötesinde- altyapýnýn iyileþ-
tirilmesi suretiyle kamu kaynaklarýnýn geliþme ve halkýn refahý için kullanýl-
masýný ve bu ülkelerin ilerlemesini saðlayacaktýr. Kadýnlarýn eðitimi de ayný
þekilde yaygýnlaþmaktadýr. Bu da kadýnlarýn sadece kendi haklarýna daha ba-
þarýlý þekilde sahip çýkmasýný saðlamakla kalmayýp çocuklarýn daha uygun
yetiþtirilmesine ve böylece toplumlarýnýn geliþmesine artarak katkýda bulun-
masýna zemin hazýrlayacaktýr. Demokrasi, siyasî partilerin kendilerini daha
geniþ kitlelere benimsetebilmesi için görüþlerini gözden geçirme zorunda býra-
kacak; böylece hoþgörü artarak aþýrýlýklar azalacaktýr. Dahasý, sürmekte olan
Ýslâmî uyanýþ, maddî ilerlemenin yaný sýra sürekli geliþme için gerekli toplumsal
ve moral sermayenin temini açýsýndan önem taþýyan ahlâkî iyileþme, adalet ve
sosyal uyumun gerçekleþtirilmesini de mümkün kýlabilecektir. Baþka ifadeyle,
bir dizi gösterge Ýbn Haldûn’un çevrimsel sebep-sonuç dairesinin menfî yönden
müspet istikamete doðru deðiþtiðine iþaret etmektedir.

Ýbn Haldûn’un Geliþme Teorisi
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Ýbrahim Kûrânî-Hayatý, Eserleri ve Tasavvuf Anlayýþý
Ömer Yýlmaz
Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2005. 520 sayfa.

Ýlâhiyat alanýndaki akademik çalýþmalar ister biyografiler ve tarihî dönem-
lerle, ister belirli toplumsal yapýlar ve sosyal gruplarýn gelenek, örf-âdet, adap
ve erkânýyla ve isterse belli bir ilim dalýnýn bazý temel kavramlarýyla ilgili ol-
sun, birtakým güçlükleri bünyesinde barýndýrmakta ve bazý problemlere yol
açmaktadýr. Bu problemler dönem çalýþmalarýnýn çok genel kalmasý, biyogra-
filerin yeterli derinliði yakalayamamasý, kavramlarýn gerektiði þekilde dö-
nemsel etkileri ve kýrýlmalarý yansýtamadan çalýþýlmasý, adap ve erkâna yöne-
lik çalýþmalarýn ise kurumlarýn tarihsel kimlikleri ile günümüz toplumsal ha-
yatý arasýndaki makasýn açýlmasýndan dolayý kopuk ve yetersiz kalmasýdýr.
Bu çeþit çalýþmalarýn -seçilen konularýn günümüz ve toplumumuz açýsýndan-
pragmatik yönü de yine tartýþýlan bir baþka konudur.

Ömer Yýlmaz tarafýndan bir doktora çalýþmasý olarak hazýrlanan ve XVII.
yüzyýl Osmanlý mutasavvýflarýndan Ýbrahim Kûrânî’nin hayatý, eserleri ve dü-
þüncelerini ele alan eser, “Sunuþ”, “Önsöz”, “Giriþ”, iki bölüm, “Sonuç”, “Bib-
liyografya”, “Ekler” ve “Ýndeks”ten oluþmaktadýr. “Giriþ” kýsmýnda konu ile
ilgili kaynaklar ve araþtýrmalar genel bir deðerlendirmeye tabi tutulduktan
sonra, Kûrânî’nin yaþadýðý dönemdeki Osmanlý toplumu, müellifin yaþadýðý
Medine’ye de yer verilmek suretiyle önce sosyal, siyasî ve iktisadî, ardýndan
ilmî, edebî, dinî ve fikrî açýdan ana hatlarýyla ele alýnmýþtýr. Dönemin tasav-
vufî hareketleri ve Kûrânî’nin mensubu olduðu tasavvufî zümrelere temas
edilerek mevcut tarikatlar içindeki yeri ortaya konulmuþtur.

“Ýbrahim Kûrânî’nin Hayatý, Þahsiyeti ve Eserleri” baþlýklý “Birinci Bö-
lüm”ün ilk kýsmýnda Kûrânî’nin hayatý, yetiþmesi, hizmet dönemi ve vefatý-
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na; ikinci kýsmýnda ilmî, edebî ve tasavvufî kiþiliðine dair bilgi verilmiþ; üçün-
cü kýsmýnda ise -tasavvuf baþta olmak üzere- çeþitli ilim dallarýnda kaleme
aldýðý eserleri tasnife tabi tutularak telif sebepleri, muhtevalarý ve mevcut
farklý nüshalarý gösterilmiþtir. “Ýbrahim Kûrânî’nin Tasavvufî Görüþleri” baþ-
lýklý “Ýkinci Bölüm”de Kûrânî’nin tasavvufî kavramlara yüklediði mânâlar ele
alýnmýþ ve savunucusu olduðu Ýbnü’l-Arabî’nin görüþlerine ve Ekberî gelene-
ðe ne gibi açýlým ve yenilikler getirdiði incelenmiþtir. Bu baðlamda Kûrânî’nin
varlýk ve mertebeleri, velâyet, nübüvvet, Hz. Muhammed (Nûr-i Muhammedî
- Hakîkat-i Muhammedî) ve insan-ý kâmil gibi konulardaki anlayýþý ile mari-
fet, keþf, keramet, fakr, tecelli, þatahat ve zikir gibi kavramlar etrafýndaki dü-
þünceleri ortaya konulmuþ; ayrýca kendisini etkileyen mutasavvýf ve ilim
adamlarý ile kendisinden etkilenmiþ kimselere yer verilmiþtir.

“Sonuç” ve “Bibliyografya”dan sonra “Ekler” kýsmýnda Kûrânî’nin özel-
likle tasavvuf ve kelâmla ilgili bazý yazma eserlerinin ilk sayfalarý yanýnda,
Kûrânî Ailesi’nin hâlen Medine’de yaþayan mensuplarýndan elde edilen bazý
belgeler okuyucuya sunulmuþtur.

Eserde verilen bilgilerden anlaþýldýðýna göre Ýbrahim Kûrânî, Osmanlý Dev-
leti idaresi altýndaki Kuzey Irak bölgesinde doðup büyümüþ, tahsilini Þam,
Baðdat, Mýsýr ve Medine’de tamamlayýp 1101 (1690) yýlýnda Medine’de ve-
fat etmiþ bir mutasavvýftýr. Türkiye’de gerektiði kadar tanýnmayan Kûrânî, te-
sirini daha ziyade Hint Altkýtasý, Güneydoðu Asya, Malezya ve Endonez-
ya’da hissettirmiþtir. Ancak bu coðrafyalardaki etkisi dolayýsýyla “sömürge”
politikalarýnýn uzantýsý olarak Batýlý müsteþriklerin ilgisini çekmiþtir. Böylesi-
ne tanýnmýþ ve Ýslâmî ilimlerle ilgili birçok sahada söz söyleyip eser kaleme
almýþ olan Kûrânî hakkýnda bu çalýþmaya kadar Türkiye’de ve diðer Ýslâm ül-
kelerinde ciddi ve kapsamlý bir araþtýrmanýn bulunmamasý düþündürücüdür.
Aslýnda zikredilen coðrafya ile Osmanlý medeniyeti arasýnda ilmî ve tasavvufî
planda ciddi iliþkiler mevcuttu. Bu coðrafyada yetiþmiþ olan Ýmdâdullah ve
Bahru’l-Ulûm gibi daha onlarca Mesnevî þârihi, Ýmâm Rabbânî, Þah Veliyyul-
lah Dihlevî, Muhammed Ýkbâl ve Mevdûdî gibi son yüzyýllarda Ýslâm âlemi-
ne önderlik etmiþ, ülkemizin ilim ve fikir hayatýna katkýda bulunmuþ önemli
kiþiler ilk akla gelenlerdir. Bu mutasavvýf ve âlimler Doðu’dan çýkýp Batý Ýslâm
dünyasýný da etkilemiþler iken, Kûrânî Ýslâm dünyasýnýn batýsýnda yetiþip do-
ðusunu etkilemiþtir. Bu etkileþim baðlamýnda Kûrânî; Ýbnü’l-Arabî, Ýbn Tey-
miyye, Ahmed b. Ali eþ-Þinnâvî, Muhammed b. Fazlullah el-Burhanpûrî, Ýbn
Sinâ gibi þahsiyetlerden doðrudan ya da dolaylý etkilenmiþ, kendisi de Þah
Veliyyullah Dihlevî, Muhammed Hayyât Sindî, Nu‘mân Âlûsî, Þemsü’l-Hak
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Azîmâbâdî gibi müellifleri etkilemiþtir. Kûrânî ayrýca içinde bulunduðu Ekberî
geleneðin önde gelen þahsiyetlerinden Sadreddin Konevî, Sadeddin Fergânî,
Dâvud-ý Kayserî, Alâüddevle Simnânî gibi bazýlarý Fusûsü’l-hikem þârihi
olan zatlar ile Teftâzânî, Molla Câmî, Celâleddin Devvânî ve Aliyyü’l-Kârî gi-
bi âlimlerin eserlerinden ve fikirlerinden istifade etmiþtir. Ömer Yýlmaz’ýn tes-
pitlerine göre Kûrânî, tesirleri ve vahdet-i vücûd hakkýndaki Sünnî yaklaþým-
larýyla Hint ve Güneydoðu Asya Ýslâm memleketlerinde hâlen tanýnan ve bu
mýntýkada tesirleri hâlâ devam eden bir mütefekkir olma özelliðini korumak-
tadýr. Taassuptan uzak, uzlaþmacý, pek çok ilim dallarýnda mahir, fazilet ve
ahlâk sahibi bir mutasavvýf olan Kûrânî’nin adý XVII.-XVIII. asýr ihya hare-
ketleri arasýnda geçmekte, bu asýrlarda âdeta hangi Ýslâm ülkesinde bir can-
lanma varsa onunla bir baðlantý kurulmaktadýr (s. 455-456).

Hayatýnýn büyük bir kýsmýný Hicaz’da geçiren, Arapça, Türkçe ve Farsça
bilen; mutasavvýf kimliði yanýnda hadis, kelâm, fýkýh ve tefsir konularýnda
yaklaþýk seksenden fazla eser kaleme alan Kûrânî’yi felsefe, kelâm ve tasav-
vufu mezcetmiþ; eserleri, fikirleri ve öðrencileriyle “reformist-müceddid” ola-
rak öne çýkmýþ bir þahsiyet diye tanýtan Yýlmaz, müellifin tasavvufî kimliði ve
düþüncelerini ele alarak Medine’de etrafýnda oluþan tasavvufî atmosferi ak-
settirmeye çalýþmýþtýr. Nakþibendîlik ve Zeynîliðe müntesip olup tasavvufun
gerekliliðini vurgulayan Kûrânî, hafî zikir yerine cehrî zikri tercih etmiþ ve
bunun fazileti üzerine risaleler yazmýþtýr. Yediye yakýn tarikat ile irtibatý olan,
ancak üç tarikatta söz sahibi ve icazeti bulunduðu ifade edilen Kûrânî, þeyhi
Kuþâþî’nin vefatýndan sonra onun adýna Medine’de bir zaviye kurup bu za-
viyede muhtelif ülkelerden gelen talebelere mürþitlik yapmýþtýr. Bu zaviye ka-
nalýyla Uzak Doðu’da tanýnmýþ ve Þettarîyye tarikatýnýn o bölgede yayýlma-
sýna sebep olmuþtur. Böylece Güneydoðu Asya ülkeleri ve Malay dünyasýn-
da Ýslâm’ýn Sünnî yorumuna katký saðlamýþtýr. Kûrânî’nin Osmanlýlarla olan
müspet ilþkileri ise kendisinden sonra çocuklarý tarafýndan sürdürülmüþ, hat-
ta Yýlmaz’ýn elde ettiði Kûrânî ailesine verilmiþ olan bir berata göre bu irtibat
son zamanlara kadar sürmüþtür.

Ýbrahim Kûrânî ile ilgili ilginç bir nokta, Ýslâm düþüncesinde sürekli gün-
demde olup kendileri hakkýnda sürekli tartýþmalar yapýlan, birbirine zýt iki dü-
þünce ekolüne mensup bir þahsiyet olarak ayný anda her ikisinin taraftarlýðý-
ný yapmýþ olmasý ikilemidir. Yýlmaz’ýn belirttiðine göre Kûrânî, “Þeyh-i Ekber
Ýbnü’l-Arabî’nin sýký bir takipçisi ve savunucusu olup tüm tasavvufî birikimi-
ni onun sözlerini, özellikle onun temel anlayýþý vahdet-i vücûd’u açýklamaya
çalýþmýþ bir mutasavvýftýr” ve ayný zamanda “Tasavvuf ya da Ýbnü’l-Arabî
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karþýtlýðý ile tanýnmýþ Ýbn Teymiyye ve Selefî çizgiye de düþünce yapýsýnýn
içinde ayrý bir yer vermiþtir.” Çeliþkili gözüken bu çýkarýmýn imkâný ve çalýþ-
mada bu noktanýn üzerinde fazla durulmamasý bir eksiklik gibi algýlanabilir.
Ancak bize göre Kûrânî, yaþadýðý ve fikirlerinin revaç bulduðu Selefîliðin
hâkim olduðu coðrafyada iki farklý düþünce ekolünün görüþlerini bir anlam-
da kendinde mezcederek Ýslâm âleminin ihtiyaç duyduðu uzlaþtýrmacý tavra
rehberlik etmek istemiþtir. O, kýsýr çekiþmelerin yarar getirmeyeceðine ina-
nan, ehl-i kýblenin tekfir edilmesini istemeyen, sürekli halvet ve uzlet yerine,
celvet ve dinamizmi tercih eden, çok yönlü bir eðitimin gereðine inanan bir
mutasavvýftýr. Kûrânî, hem ilmî hem de tasavvufî anlamda, geniþ düþünme-
sinin tabii sonucu ve zamanýn getirdiði þartlar çerçevesinde birbirleriyle faz-
laca çeliþmeyen bir tür fikrî, ilmî ve derunî bir seyir takip etmiþ ve bunlardan
bir sentez oluþturmuþtur.

Hemen her âlim hakkýnda ileri sürülen övgü ve yergiler Kûrânî için de ge-
çerli olmuþ, bazý ehl-i sünnet âlimleri kendisini, “garânîk hadisesi”, “Fira-
vun’un imaný”, “kullarýn fiili” gibi konulardaki fikirleri yüzünden tenkit et-
miþlerdir. Kûrânî’nin mensup olduðu itikadî mezhep Eþarîlik olmasýna rað-
men, eserlerinde çoðu zaman Eþarîlik yerine Selefîliði tercih eder mahiyette
bir görünüm sergilemiþ; pek çok yerde de Selefîliðe tabi olma hususunda oku-
yucularýna tavsiyede bulunmuþ olmasý sebebiyle tutarsýz olmakla da suçlan-
mýþtýr. Tasavvufî ve kelâmî görüþlerinde geçmiþ ulemaya ve geleneðe saygý
göstermiþ; ancak zaman zaman onlarý eleþtirerek mukallid olmadýðýný da or-
taya koymuþtur. Kelâmî konularda, tasavvuf alanýndan telif ettiði kadar eser
kaleme almasýna raðmen, o daha çok akýl yerine keþif ve marifeti savunmuþ,
yeri geldikçe kelâm ilmini ve mütekellimîni de akla haddinden fazla güven-
mekle tenkit etmiþtir. Bazý tartýþmalý meseleler karþýsýnda net bir tavýr ortaya
koymamýþ, çaðdaþý ve hemfikir olduðu bazý âlimler Ýmam-ý-Rabbânî’nin fikir-
lerine karþý çýkarken, onun bu duruma bigâne kalmasý ömrünün sonlarýna
doðru sanki “vahdet-i þuhûd”u tasvip ettiði yorumlarýna yol açmýþtýr. Mýsýr
ulemasýndan bazýlarýnýn, onun hem Ýbnü’l-Arabî hem de Ýbn Teymiyye taraf-
tarý olmasýný anlayamadýklarý, “müceddid” olarak isimlendirilmesine de karþý
çýktýklarý, bir mutasavvýfýn “ihya” hareketlerine katkýsýný yadýrgadýklarý anla-
þýlmaktadýr. Batýlý araþtýrmacýlar ise Ýbrahim Kûrânî’nin “reformist” yapýsýný
sýkça vurgulamakta, yetiþtirdiði talebelerin kendi ülkelerinde meydana getir-
diði ihya hareketlerine dikkat çekmektedirler.

Sonuç olarak eser özgün, emek mahsulü ve baþarýlý bir çalýþma olup yet-
miþ altý yýllýk ömre sýðdýrýlmýþ oldukça fazla telifatý, geniþ bir coðrafyada etki-
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sini göstermiþ, mücadele ve irþadla geçmiþ bu zaman diliminin ipuçlarýný bün-

yesinde barýndýrmaktadýr. Akademik kýstaslar muvacehesinde daðýnýk ve ol-

dukça fazla olan bu telifatýn izlerini sürerek farklý açýlýmlar saðlayan bir çalýþ-

mayý ilim dünyasýna kazandýran müellifi tebrik eder, yeni çalýþmalarýnda mu-

vaffakiyetler dileriz.

Sâfi Arpaguþ

Ýbn Rüþd’ün Hukuk Düþüncesi

Muharrem Kýlýç

Ýstanbul: Ensar Neþriyat, 2005. 276 sayfa.

Klasik dönem Ýslâm âlimlerinin disiplinlere göre tasnifinin zor olduðu ve

böyle bir tasnifin isabetli olamayacaðý yönündeki yaygýn kanaate raðmen, bir

filozofun hukuk düþüncesinin araþtýrma konusu olarak seçilmesi veya bir fi-

lozofun sistemli ve özgün hukuk düþüncesine sahip olmasý (iddiasý) ve hat-

ta bu alanda önemli eserler vermiþ olmasý ilk bakýþta yadýrganabilecek bir du-

rumdur. Fakat Muharrem Kýlýç’ýn da ifade ettiði gibi, Ýbn Rüþd’ün hukuku ne-

redeyse dinle eþdeðer görmesi ve dinin de felsefeden farklý olarak bütün in-

sanlýðý “doðru bilgi ve doðru davranýþ”a ulaþtýracaðýný düþünmesi, durumu

deðiþtirmektedir (s. 17-19). Diðer taraftan Ýbn Rüþd’ün filozof ve hukukçu

kimliðiyle ortaya koyduðu Faslu’l-makâl adlý eserinde felsefenin meþruiyet

zeminini hukukî bir çerçeveye yerleþtirme çabasý da bu baðlamda deðerlen-

dirilebilir.

Kýlýç’ýn çalýþmasý “Önsöz”, “Giriþ”, dört bölüm, “Sonuç”, “Ek”, Bibliyog-

rafya” ve “Ýndeks”ten oluþmakta ve konuyu tarihî, siyasal, hukukî ve felsefî

baðlamda ele almaktadýr. “Giriþ”te araþtýrmanýn konusu, yöntemi ve kaynak-

larý hakkýnda bilgi verilmektedir. “Tarihsel Panorama ve Ýbn Rüþd’ün Biyog-

rafisi” adýný taþýyan “Birinci Bölüm”de Ýspanya’nýn fethinden Ýbn Rüþd’ün ya-

þadýðý döneme kadar Endülüs tarihi kýsaca özetlendikten sonra Ýbn Rüþd’ün

hayatý, ilmî kiþiliði ve eserleriyle ilgili bilgilere yer verilmektedir. “Ýkinci Bö-

lüm”de Ýbn Rüþd’ün hukuk düþüncesinin oluþumunu etkileyen çeþitli faktör-

ler incelenmektedir. Bu baðlamda, tarihî-siyasal arkaplan olarak Ýbn Rüþd’ün

yaþadýðý dönemin siyasî ve ideolojik yapýsýný oluþturan Muvahhidî ideoloji

üzerinde durulmakta ve hem bu ideoloji hem de Muvahhidîlerle Ýbn Rüþd ara-
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sýndaki siyasal ve fikrî iliþkiden bahsedilmektedir. Muvahhidî ideoloji ayný

zamanda bu araþtýrmanýn zeminini teþkil ettiðinden Muvahhidî ideolojinin

ortaya çýkýþý, geliþimi ve baþlýca kýrýlma noktalarý ayrýntýlý olarak incelenmek-

tedir. Bununla baðlantýlý olarak Muvahhidî ideolojinin kurucusu Ýbn Tûmert

(ö. 524/1130) hakkýndaki deðerlendirmeler bu çalýþmanýn önemli özellikle-

rinden biri olarak gözükmektedir. Bir kutsal figür olarak mehdîlik iddiasýyla

ortaya çýkan Ýbn Tûmert’in ideolojisinin en önemli karakteristiði reformdur.

Dönemin siyasî ve sosyal yapýsýný oluþturan Mâlikî fýkýh ekolünün, dolayýsýy-

la da Murabýtlarýn, Kur’an ve sünnetten uzaklaþtýðýna inanan Ýbn Tûmert,

Mâlikî hukuk bilginlerinin Ýslâm öðretisini tahrip ettiklerini düþünmektedir.

Reformun gerekliliðine inanan Ýbn Tûmert’in Mâlikî ekole karþý tepkisi, döne-

min siyasal gücü olan Murabýtlarýn, Gazâlî’nin kitaplarýný yakmasýyla önem-

li bir boyuta ulaþýr. Murabýtlarýn dogmatik mezhep tutumlarýna karþý çýkan

Ýbn Tûmert, taklidin terk edilmesi, ictihadýn yeniden canlanmasý ve asýllara

dönülmesi yönünde önemli çabalarda bulunur. Ancak bütün bunlar Ýbn

Tûmert’in kendisini Mâlikî mezhebine mensup bir bilgin olarak sunmasýna

engel teþkil etmemektedir. Ýbn Tûmert’in, Ýmam Mâlik’in el-Muvatta’ýný Mu-

vatta’ Ýmâm el-Mehdi adýyla yeniden yazmasý bunun en önemli göstergesi-

dir. Ýbn Tûmert ideolojisinin sonucu olan Muvahhidî devleti, halife Ebû Yûsuf

Ya‘kûb el-Mansûr’un Ýbn Rüþd’ü sürgüne göndermesine (592/1195) kadar

ona hamilik etmiþtir. Ýbn Rüþd’ün Muvahhidî reform hareketindeki rolü hak-

kýnda kesin bir kanýt bulunmamakla beraber, onun Muvahhidî halifelerle

olan samimiyeti, devlet kademelerindeki mevkii ve polemik tarzý Ýbn Rüþd’ün

Muvahhidî ideolojinin üstün resmî temsilcisi olarak deðerlendirilmesinin ipuç-

larýdýr. Diðer taraftan Ýbn Rüþd’ün eserlerinde Ýbn Tûmert’in adýný zikretmesi ve

Faslu’l-makâl adlý eserinde Muvahhidîlerin reformlarýný övmesi, Ýbn Tûmert’in

Ýbn Rüþd üzerindeki etkilerinin birer göstergesi olarak kabul edilmektedir. Bu

bölümün sonunda ise felsefî arkaplanýn incelenmesi baðlamýnda Ýbn Rüþd’e

göre din-felsefe iliþkisi ve ilimlerin tasnifi konularý araþtýrýlmýþtýr.

“Üçüncü Bölüm”de Ýbn Rüþd’ün hukuk düþüncesini ortaya koyduðu eser-

leri baðlamýnda Bidâyetü’l-müctehid ve ez-Zarûrî fî usûli’l-fýkh’ýndan bah-

sedilmektedir. Burada özellikle Bidâyetü’l-müctehid’le ilgili olarak eserin ya-

zým tarihinden önemine, kaynaklarýndan edebî türüne kadar birçok ayrýntýya

girilmiþtir. “Dördüncü Bölüm”de Ýbn Rüþd’ün hukuk düþüncesinin teorik te-

melleri ve karakteristik özellikleri üzerinde durulmaktadýr. Bu baðlamda Ýbn

Rüþd’e göre delil, hüküm ve ictihad teorileri araþtýrma konusu edilmekte ve
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müellifin ihtilaf sebeplerine yaklaþýmý incelenmektedir. Ýbn Rüþd’ün hukuk
düþüncesini konu edinen esas bölümün burasý olduðu anlaþýlmaktadýr.

Müellifin belirttiðine göre, Ýbn Rüþd hukuk kavramýný etik bir temele da-
yandýrma çabasýndadýr ve buna baðlý olarak fýkhî hükümlerin temel gayesinin
insanî erdemleri ortaya koymak ve kiþiyi ahlâkî yönden geliþtirmek olduðunu
düþünmektedir. Bu yüzden o, ahlâkî yönden saðlýklý olan toplumlarýn yargýç-
lara ihtiyaç duymayacaðýný, bir yargýca ihtiyaç duyan toplumlarýn da ahlâkî
açýdan saðlýksýz olduðunu ileri sürerek ilimler tasnifi açýsýndan hukuk ilmini
pratik ilimler arasýnda deðerlendirmekte ve insan davranýþlarýný normlaþtýrma
bakýmýndan ahlâk ilmiyle ayný gayeye hizmet ettiðini düþünmektedir.

Ýbn Rüþd’ün kaynak teorisi açýsýndan geleneksel çizgiyi takip ettiðini söy-
lemek mümkündür. Bununla birlikte o, belirli bir mezheple özdeþleþen istih-
san, ýstislah ve Medine ehlinin ameli gibi kavramlarý hukuk mantýðý açýsýn-
dan eleþtirmektedir. Bunun dýþýnda sahabe kavlinin aslî delil olarak kabul
edilmesine karþý çýkan Ýbn Rüþd, ismet sýfatý taþýmayan kiþinin taklit edilme-
sini caiz görmemektedir. Hüküm teorisi ve ictihâd konusunda da Gazzâlî’nin
takip ettiði çizgiyi benimseyen Ýbn Rüþd, müctehidin isabeti meselesinde Ýbn
Tumert’in zâhirî yaklaþýmýný benimseyerek her müctehidin ictihadýnda isabet-
li olduðu görüþünü reddetmektedir. Çünkü þer’î hitabýn söz konusu olduðu
meselelerde belirli bir hükmün bulunmasý gerektiðini ve bu yüzden de her
müctehidin isabet etmesinin söz konusu olamayacaðýný ileri sürmektedir.

Ýbn Rüþd, ihtilaf sebepleri olarak kabul ettiði konularý altý baþlýk altýnda
toplar. Bu baþlýklarýn hepsi de dille ilgilidir. Bunlar âmm ve hâss lafýzlar, müþ-
terek lafýzlar, i‘râb farklýlýklarý, hakikat ve mecaz, mutlak ve mukayyed lafýz-
lar ve tenakuz olarak sýralanabilir. Ýbn Rüþd’e göre âlimlerin belirli konular-
daki ihtilafýnýn sebebi, dilde bu kavramlarýn bulunmasýna baðlýdýr. Mesela ab-
dest alýrken ayaklarýn yýkanmasý veya meshedilmesi konusundaki ihtilafýn
sebebi abdestle ilgili ayetteki “ayaklarýnýzý” kelimesinin “erculekum” veya
“erculikum” þeklinde okunmasýný mümkün kýlan i‘râb kuralýdýr. Bu okunuþ
farklýlýðý söz konusu meselede verilecek hükmü belirlemektedir.

Eserin akademik alanda bir katký saðladýðý muhakkak olmakla beraber dil,
üslup, kaynak kullanýmý, tespit ve yorumlar ile kullanýlan yönteme dair ilgili
bazý sorunlarý, müteakip çalýþmalarda göz önünde bulundurulur ümidiyle di-
le getirmek yararlý olur kanýsýndayýz. Kitabýn adýnýn alt baþlýðýnda (Tarihi Si-
yasal, Hukuksal ve Felsefi Baðlamda Bir Analiz) ilmî disiplinlere nispet ifade
eden kelimelerin ikisinde ‘î’, diðer ikisinde ise ‘sal’ nispet eki kullanýlmakta-
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dýr ki kanaatimizce bunlardan birinin tercih edilmesi isabetli olurdu. “...Böy-
le bir çaba, araþtýrma konusuna her þeyden önce analiz ya da çözümleme
yöntemi ile yönelmeyi gerekli kýlmaktadýr” (s. 21) cümlesindeki “analiz” ve
“çözümleme” kelimeleri ayný anlamý ifade eden iki kelime olduðu hâlde, iki
farklý kelime gibi kullanýlmaktadýr. Benzer kullaným tarzýna “yazýn” ve “lite-
ratür” (s 25), “desteklendiðinde” ve “beslendiðinde” (s. 26), “imkân” ve “ze-
min” (s. 48) ve “amel ya da eylem” (s. 148) kelimelerinde de rastlanýlmak-
tadýr. Ayrýca bazý kelimelerin Türkçeleþtirilmesinde sorunlar olduðu gibi, bazý
kelimelerin de kullanýldýklarý baðlamda yanlýþ anlamalara yol açabileceði gö-
rülmektedir. Mesela sayfa 25’te “biyografik sözlük” sözü muhtemelen ta-
bakât kelimesinin Türkçesi olarak kullanýlmýþtýr. Ýslâmî ilimlerde yerleþik bir
kelime olarak kullanýlan “tabakât” kelimesinin “biyografik sözlük” þeklinde
çevirilmesini gerekli kýlan nedir? Hukuk kelimesinin fýkhý tam olarak karþýla-
madýðý bilinmekle beraber müellif fýkýh ve hukuk kelimelerini eþanlamlý keli-
meler gibi kullanmakta ve bu konuda kitap boyunca bir tercihte bulunma-
maktadýr. Reform kelimesi birçok yerde isabetli kullanýlmamaktadýr (s. 52,
248). Merkezinde fýkhýn yer aldýðý Murabýtlar ve Muvahhidler hareketinin re-
formist olduðunu iddia etmek için bu çalýþmada reform kavramýnýn yeniden
tanýmlanmasý ve zikredilmesi gerekirdi.

“Temel Karakteristikleri Açýsýndan Muvahhidî Ýdeolojinin Deðerlendirilme-
si” ve “Muvahhidî Yönetimle Ýbn Rüþd Arasýndaki Ýliþkinin Siyasi ve Fikri Bo-
yutu” adýný taþýyan bölümlerde modern araþtýrmalardan yoðun bir þekilde ya-
rarlanan müellif, bu araþtýrmalardaki tespit ve deðerlendirmeleri sýralamasýna
raðmen, kendisi yeterince yorum yapmaktan kaçýnmýþtýr. “Eserin Kaynakla-
rý” adlý bölümde Ubeydî’nin çalýþmasýnýn esas alýndýðý ve söz konusu eserin
çizdiði çerçeve dýþýna çýkýlmadýðý anlaþýlmaktadýr. Üstelik söz konusu müellif-
ten yapýlan yoðun iktibaslarýn da yeterince sorgulanmadýðý görülmektedir.
“Yorum/Ýctihad Teorisi” adlý bölümde Ýbn Rüþd’ün Bidâye ve ez-Zarurî adlý
eserleri kullanýlarak konu tanýtýlmýþ, zaman zaman Gazzâlî’yle yapýlan mu-
kayese de baðlam dýþý kalmýþtýr. Halbuki konu Mâlikî fýkýh usulünün ilgili me-
tinleri çerçevesinde anlaþýlmaya çalýþýlabilirdi.

Muvahhid yanlýsý gruplarý Gazzâlî’nin düþüncelerini benimsemiþ kiþiler
olarak nitelemek doðru bir tespit olarak gözükmediði gibi (s. 85), Gazzâlî’yi
eleþtiren Kuzey Afrika ve Endülüs’teki hareketleri Murabýtlarýn politik anla-
yýþlarýna indirgemek de doðru deðildir. Gazzâlî karþýtlýðý hem zaman hem de
mekân açýsýndan bu hareketlerin dýþýnda birçok kiþi tarafýndan Murabýtlarýn
iddialarýna benzer þekilde dile getirilmiþtir (s. 53). Bidâye’nin fýkýh usulünü,
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fýkýh birikimine uygulamada en seçkin eser olduðu tespiti de (s.161) hayli su
götürür bir iddiadýr.

Kontekse dair veriler sýralamak, baðlamýn kendisini sunmak deðildir.
Özellikle tarihî baðlama dair verilerle araþtýrma boðulmuþtur. Mesela müellif,
Ýbn Rüþd’ün düþüncelerini açýklamak için “Tarihi Hukuksal Arkaplan” bölü-
müne Mâlikî mezhebinin Endülüs ve Kuzey Afrika’ya giriþinden baþlamakta
ve bu mezhebin bu bölgede yayýlma sebeplerini irdelemektedir. Tarihî arkap-
laný bu kadar geriye götürmek Ýbn Rüþd’ün hukuk düþüncesini anlamamýz
için gerekli midir? Öte yandan müellifin, kontekstualizmin geçmiþten gelen
metinlerin bazý yönlerini aydýnlatabileceði gibi, diðer bazý yönlerini de görme-
mizi engellediðinin farkýnda olmasý gerekirdi. Bu sorunun çalýþma boyunca
devam ettiði söylenebilir.

Bir fýkýh uzmaný olarak müelliften fýkýh literatürüne daha fazla, hatta mer-
kezî bir yer vermesi beklenirdi. Mesela Muvahiddler öncesi Kuzey Afrika ve
Endülüs’te kaleme alýnmýþ eserlerle Muvahhidler döneminde ortaya çýkmýþ
eserlerin dil, þekil ve muhteva açýsýndan Bidâye ile mukayesesi yapýlabilirdi.
Böylece Muvahhidî hareketin bir müstakil fýkýh anlayýþýna ve -müellifin ifa-
desiyle- hukuk politikasýna mý sahip olduðu, yoksa bunun büyük ölçüde bir
söylemden mi ibaret olduðu ortaya çýkabilirdi. Ayrýca müelliften modern ve
çoðu Batýlý çalýþmalardaki tespitleri sýralamak yerine, bunlarý irdelemesi ve
kendisinin bu literatürün tespitlerinden farklý olarak ne sunduðunu sorgula-
masý beklenirdi. Mesela Yate, Brunschvig ve özellikle Fierro’nun Ýbn Rüþd’ün
fýkhî yönüne getirdiði tespit ve yorumlar bu eserden çýkartýldýðýnda geriye ne
kaldýðýný dikkate almak gerekirdi.

Mübariz Camalov

Kur’an-ý Kerim Açýsýndan Ýman-Amel Ýliþkisi
Murat Sülün
Ýstanbul: Ensar Neþriyat, 2005. 527 sayfa.

Dinlerin merkezî konusu olan inanç ve davranýþ iliþkisi, din araþtýrmala-
rýnda en baþat konulardan birisidir. Bu mevzuyu ele alan Kur’an-ý Kerim Açý-

sýndan Ýman-Amel Ýliþkisi isimli kitap sadece bilgi vermesiyle deðil ayný za-
manda pratik sorunlara eðilmesi bakýmýndan da önemlidir. Konunun tabiatý,
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ilgili kavramlarýn çokluðu ve birbirine zýt fikirlere yorumlanabilecek ayetlerin
fazla oluþu bu konu üzerinde hassasiyetle durulmasýný gerekli kýlmaktadýr.
Nitekim yazar ilgili temel sorunlarý tartýþmýþ, baþta Kur’an olmak üzere kay-
naklarý ciddi bir þekilde taramýþ ve zengin bir malzeme ile meseleyi tahlil et-
meye çalýþmýþtýr.

Kitap “Önsöz”, “Giriþ”, dört bölüm, “Nihaî Deðerlendirme ve Sonuç”,
“Bibliyografya” ve “Ýndeks”ten oluþmaktadýr. Yazar “Giriþ”te konunun kap-
samýna iliþkin bazý sorular sormakta, ardýndan fýkýh, tasavvuf, ahlâk, din eði-
timi, din psikolojisi, kelâm ve tefsir disiplinlerinin konuyu ele alýþ tarzlarýný
açýklamaktadýr. “Birinci Bölüm”de iman, “Ýkinci Bölüm”de amel kavramýnýn
mahiyet ve kapsamýný ilgili diðer kavramlarla birlikte incelemiþtir. “Üçüncü
Bölüm” Hz. Peygamber devrinden baþlayarak iman-amel tartýþmalarýnýn sey-
rine odaklanmýþtýr. Ýman-amel iliþkisi ise ayrýntýlý biçimde “Dördüncü Bö-
lüm”de iþlenmiþtir. “Nihai Deðerlendirme ve Sonuç” bölümünde önce çalýþ-
manýn geniþ bir özeti sunulmuþ, ardýndan ulaþýlan sonuçlara yer verilmiþtir.

Esasýnda kitap iki kýsýmda deðerlendirilebilir. Ýlk iki ve son bölüm, kitabýn
asýl konusuyla ilgili kýsýmlardýr. “Giriþ” ile “Üçüncü Bölüm” ise konuyla doð-
rudan ilgili olmayýp ana temaya katký saðlama amaçlý ek bilgi niteliðindedir.
Ýman-amel konusunu kimin tartýþmasý gerektiðini sorgularken (s. 26-28) ya-
zarýn da iþaret ettiði üzere, her disiplinin bu konuda söyleyeceði þeyler var-
dýr. Bu nedenle “Giriþ”teki “Ýlgili Disiplinler” (s. 19) baþlýðý altýnda malum
þeyleri zikretmek yerine, inanç ve davranýþ psikolojisi açýsýndan bir giriþ ile
konunun nasýl bir teorik düzlemde ele alýnacaðý açýklansaydý, çalýþma daha
özgün hâle gelebilirdi. Zira çoðu çalýþmada gözlendiði gibi, bu kitabýn eksik
gözüken yaný, bir teoriye dayanmamasýdýr. Yazar “Üçüncü Bölüm”de de bu
mevzunun ortaya çýkýþý ve arka planýný kýsaca anlattýktan sonra, ilk dönem-
de ulemanýn iman-amel konusunda þahsî görüþlerini ayetlerle desteklemeye
çalýþtýklarýný; ancak ileri sürülen ayet, hadis ve diðer delillerin onlarýn anladý-
ðý gibi olmadýðýný kanýtlamaya çalýþmaktadýr. Mezheplerin delillerine dair
açýklamalardan (s. 233-277) da anlaþýlacaðý gibi, kabul etmek gerekiyor ki,
herhangi bir görüþü savunan kiþi, ayetlerden (ve hadislerden) delilini bula-
bilmektedir. Dolayýsýyla ayetlerin onlarý desteklemediðini ispata çalýþmak ve
hemen her fýrsatta mezheplere göndermelerde bulunmak yerine, yanlýþ anla-
maya veya delillendirmeye neden olan din anlayýþý, ayetleri baðlamýndan ko-
paran yöntemler gibi sebepler üzerinde durmak ve eleþtirmek, Kur’an’ý anla-
ma ve yorumlamaya iliþkin daha saðlýklý ve yararlý bir yaklaþýmdýr. Ayrýca
klasik görüþlerin hepsinin doðru ve yanlýþ olabileceðini, bir ilke olarak kabul
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etmek, daha rahat hareket etmeyi saðlayacaktýr. Çalýþmada elbette bu anlam-
da yer yer güzel eleþtiri ve tespitlere rastlanmaktadýr ve bunlar yazarýn fikir-
lere önyargýsýz ve özgürce yaklaþabildiðinin kanýtlarýdýr. Bunlar okuyucuyu
mezhepler karþýsýnda tarafgir davranmadan yapýlan eleþtirinin daha fazlasýný
beklemeye itiyor. Örneðin Hâricîlerin tekfir mekanizmasýný acýmasýz bir bi-
çimde kullanmalarýnýn eleþtirilmesi yanýnda, hicrî II. asýrda, biçim deðiþse bi-
le, tekfir mekanizmasýnýn Sünnî kesim tarafýndan çalýþtýrýlmasý (namaz kýl-
mayaný ve camiye gelmeyeni toplumdan ayrýldýðý gerekçesiyle tekfire kalkýþ-
mak, s. 253) da eleþtirilmeliydi. Kýsaca bu bölüm, biraz daha geliþtirilerek
iman-amel iliþkisi tartýþmalarýnýn Kur’anî eleþtirisi olarak son bölüm olmayý
ziyadesiyle hak etmektedir.

Asýl konunun iþlendiði bölümler hakkýnda yöntem ve içeriðe iliþkin bazý
tespitlerimizi belirtelim. Yazar ilk iki bölümde iman ve ameli “kavram”, “la-
fýz” ve “terim” ayrýmý ile üç adýmda incelemektedir. Hemen belirtelim ki “la-
fýz” baþlýðýnda kelimelerin dil açýsýndan çok ciddi bir tahlili yapýlamamýþtýr.
Ayrýca her ne kadar “kavram”ý kelimenin Kur’anî kullanýmý, terimi de sonra-
ki literatürdeki kullanýmý olarak alýyorsa (s. 188) da kavram-terim ayrýmýn-
da netlik olmadýðý gibi, yaptýðý açýklamalarda bu ayrýmý haklý çýkaracak bir
yaklaþým sergilenmemiþtir. “Kavram” ve “Terim” baþlýklarýyla gereksiz ayrý-
ma gidilerek bir defada ve net bir þekilde anlatýlmasý gereken þey, yer yer tek-
rarlara düþülerek açýklanmýþtýr. Anlaþýldýðý kadarýyla bu kararsýzlýðýn en
önemli nedeni, “kavram” ve “terim” kelimelerinin dilimizde çok net bir biçim-
de kullanýlmamasýdýr. Ayrýntýya baktýðýmýzda mesela, “Ýman/Amel Kavramý”
baþlýðýnda tamamen Kur’an ayetlerine baðlý olarak iman ya da amel olgusu
tartýþýlmýþtýr. Yani kavramlardan ziyade iman ve amel eylemi çeþitli yönleriyle
açýklanmaya çalýþýlmýþtýr. Kanaatimizce dil tahlillerini Ýslâm düþüncesindeki
“lügavî” (lafýz) ve “ýstýlâhî” (kavram) ayrýmýný benimseyerek yapmak en iyi
yoldur. Buna göre, “Ýman/Amel Kavramý” baþlýðý altýnda önce lafýz (lugat)
anlamý, ardýndan kavramýn Kur’an’da kullanýlýþý ve nihayet kendi tanýmý veya
baþka tanýmlar açýklanabilirdi. Üstelik iman/amelin alt birimleri olarak sunu-
lan kelimelerin bazýlarý ya kavram deðil veya Kur’an’da kavram olarak deðil,
fiil formunda geçmektedir (s. 51, 145, 147).

Kelimelerin ve kavramlarýn sözlük anlamlarýný ve tanýmlarýný verirken bel-
li bir metot takip edilmemesi dil açýsýndan ciddi bir eksikliktir. Kur’an’la ilgili ve-
ya baþka bilimsel çalýþmalarda öncelikle klasik lügatlere müracaat edilir ki,
kelimenin dildeki anlamý iyi anlaþýlabilsin. Yazar temel kelime ve terminoloji
sözlüklerini kullanmakla birlikte, bazen onlarýn yerine, ele aldýðý kelimenin
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anlamý için uygun bulduðu bir kaynaðý referans vermiþ, bazen de kelimenin

anlamýný doðrudan Kur’an ayetleriyle izaha çalýþmýþtýr. Ýman kavramýný ele

alýrken görüldüðü gibi, bazen klasik lügatlere hiç müracaat etmemiþ, bazen

de tercüme ve hatta en son müracaat edilecek sözlüklerle yetinmiþ, bazen de

kelimenin asýl anlamýný belirlemek için sadece Câhiliye dönemi þiirinden ya-

rarlanmýþtýr. Benzer þekilde iman lafzýnýn aslý olan “emn” kökünün etimolo-

jisini incelediði kýsýmda (s. 66 vd.) bu kökün etimolojisi ile ilgili hiçbir bilgi

vermemiþ; aksine kelimenin Kur’an’da kullanýldýðý formlarý (isim, fiil) sýrala-

mýþ, buradaki kullanýmlarda dinî ve lügavî anlam ayrýmý yapmamýþtýr. Dil ve

lügat kitaplarýna dayanarak yeterli açýklamalar ortaya koymadýðý için, bazen

yersiz bir þekilde mezhep tarafgirliðini çaðrýþtýran açýklamalara ve polemiklere

girmiþtir. Mesela “iman/âmene” fiilinin anlamýna iliþkin açýklamalarýnda Mu‘te-

zile ile Sünni görüþler arasýnda tercihte zorlanmasý (s. 4, 40, 65, 72, 74-76,

81, 88-90, 132), ulemanýn (özellikle kelâmcýlarýn) tanýmlarýný esas alarak

kendisini sýnýrlamasý ve Kur’an’daki imaný açýklarken kendisini zora sokmasý

(s.74) bunun örnekleri olarak verilebilir.

Dil ile ilgili dikkat çeken yönlerden biri de bazý ayetlere veya lafýzlara mu-

teber olmayan anlamlar verilmesidir. Mesela: “...musallîn ellezîne hum ‘an

salâtihim”: ‘...dindarlýk iddiasýndaki bu tiplere ki dindarlýðýn ne demek oldu-

ðu...’; “el-yakîn”: ‘sarsýlmaz inanç’; (s. 52); ‘Müminler de Peygamber’e inzâl

edilen her hususa (doðrusu “indirilene” olacaktý Ý.Ç.) iman ederler’ (s. 63);

“þâvirhum fi’l-emri”: ‘Toplumu ilgilendiren her konuda...’ (s. 192); “zâlike

dînu’l-kayyime”: ‘...dosdoðru (ümmetin) din(i) budur’ (s. 242).

Çeliþkili bir çevirisine daha yer vermeden geçemeyeceðiz. O da “taki-

ye/takvâ” kökünün isim ve fiil formuna verdiði þu anlamlardýr: “Allah’a kar-

þý ayaðý denk almak” (s. 250, 324); “Allah’a karþý dikkatli davranmak/hare-

ket etmek” (s. 291, 412); “Allah’tan ittikâ etmek” (s. 361); “Allah korkusu

veya Allah’tan korkmak” (s. 388, 439). Görüldüðü üzere kelimenin ortak bir

anlamý üzerine karar kýlýnamamýþtýr. Ayetler, bu fiilin birlikte kullanýldýðý nes-

neye (mef‘ûl) göre tasnif edilseydi, “fettekullâh” ile “fettekunnâr” arasýndaki

fark ortaya çýkacak ve takva sýrf davranýþ ifade eden bir kelime olarak alýna-

caktý. Yazarýn “takiye” köküne özgün bir anlam verme giriþimi övgüyle kar-

þýlanmayý hak etmesine raðmen, tercih ettiði anlamý sonuna kadar götüreme-

miþ ve Allah korkusunu “ittekâ”nýn dýþýnda, baþka kavramlarýn ifade ettiðini

söylemesine (s. 287-302) raðmen geleneksel anlamý terk edememiþtir.
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Benzer bir durum da kavramlar arasýndaki iliþkiyi tespitte görülmektedir.
Örneðin “din” kavramý iman-amel iliþkisini belirleyen alt kategorideki kav-
ramlardan birisi sayýlmýþ (s. 368), dahasý çok sýnýrlý bir taným ve lügat anla-
mýyla yetinilerek bunlar arasýnda nasýl bir iliþki olduðu açýklanmamýþtýr. Hal-
buki Kur’an’da, “din” ana kavram, iman-amel ise onun alanýna dahil ve alt
birimi olarak yer alýr. Nitekim baþka yerlerde (s. 274-75) yazarýn kendisi,
haklý olarak, durumun böyle olduðunu vurgulamaktadýr.

Yukarýda az da olsa iþaret ettiðimiz üzere, bu çalýþmada en çok dikkatimi-
zi çeken þey, yazarýn baþtan itibaren mezhebî þartlanmayla kendisini sýnýr-
landýrmasýdýr. Klasik dönemde ulema, amel ve imaný iki ayrý olgu olarak ele
almýþtýr. Bu anlayýþýn gerekçeleri olabilir. Bizi ilgilendiren ise yazarýn da ayný
düzlemden hareket ederek manevra alanýný baþtan belirlemiþ olmasýdýr. Bu
yüzden olsa gerek, zaman zaman imanýn kalbi bir fiil/amel olduðuna ve
Kur’an’ýn imaný sürekli oluþ hâlinde bir iþ olarak kabul ettiðine dikkat çekmiþ
(s. 80, 167-173, 281); ancak bu fikrini sonuna kadar devam ettirmemiþtir.
Þayet bu fikrini azalarýn ameli ile bütünlük arz edecek bir teoriye dönüþtüre-
bilseydi, kýsýr döngüden kurtulmuþ olabilirdi. Bunlara ilave olarak yine gele-
neksel tartýþmalarý aþmak suretiyle iman-amel iliþkisi ayetler/ayet grubu
hâlinde ve destekleyici mahiyette de Rýdvan biatý, Tevbe suresi, Asr suresi gi-
bi örnek olaylar üzerinden incelenseydi konu soyutluktan kurtulurdu.

Hemen ifade edelim ki, mezheplerin görüþleri elbette incelenmeli, tahlil
edilmeli veya eleþtirilmelidir. Ancak hem zaman hem de mahiyet itibariyle
onlarýn da ötesinde bir kaynak (Kur’an) üzerinde araþtýrma yapýlýyorsa, araþ-
týrmacý kendisini sýnýrlayýcý olarak onun metni veya açýk anlamlarýný almalý-
dýr. Daha da önemlisi Kur’an’ý anlamak için nüzulden en az bir yüzyýl sonra-
ki bir olgu ile vahyin dilini ve mantýðýný çözmeye çalýþmamalýdýr. Vahiy dö-
nemindeki olgudan vahye gidilmesini anlayabiliriz; ama “uzak olgular”la
onun çözülebileceðini zannetmiyoruz. Ýman ve amelin birbirini ispat ve tekid
sadedinde imanýn artýp eksilmesi ve iman-fýsk iliþkisi incelenirken (s. 404-
36) yapýldýðý gibi, mezhebî kategorizasyon ve yaklaþým tarzý, Kur’anî öze in-
meyi engelleyici olmuþtur. Þu hâlde, ister mezhebî olsun ister baþka bir kate-
goriye ait olsun Kur’an’ýn nüzulü sonrasýnda ortaya çýkmýþ teori ve görüþle-
ri veya olguyu hareket noktasý alarak onun konu ve kavramlarýný izaha kal-
kýþmak, hem yanlýþ yerden kalkmak hem de hareket alanýný sýnýrlandýrmak
demektir. Özellikle siyasal ve ideolojik bir meselede bu kalkýþ noktasý
Kur’an’a asla altyapý olamaz. Yöntem tam tersi olmalý: Yani Kur’an’daki an-
layýþ çözüldükten sonra, mezhebi ve ideolojik görüþler bu zaviyeden deðer-
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lendirilmelidir. Eðer bir kalkýþ noktasý aranýyorsa, nüzul öncesi dinlerin ve

kutsal kitaplarýn veya indiði toplumun iman-amel anlayýþý deðerlendirilebilir.

Böylece geriye doðru hareket deðil, zamanýn akýþýna göre tarihî seyir izlene-

bilir.

Yukarýda deðinildiði üzere bu kapsamlý çalýþmada dil incelemeleri dýþýnda

özellikle dördüncü bölümdeki yorum ve tahlillerin daha baþarýlý olduðunu

vurgulamalýyýz. Eserde yerinde ve tutarlý eleþtiri ve tespitlerin (s. 33, 82-87,

105, 131, 271-76, 187, 190-205, 233, 256, 271-73, 340-41) yaný sýra,

inancýn zayýflamasý ve kökleþmesi (s. 404-436) gibi temel konularda özgün

açýklamalarýn yer aldýðýna iþaretle hakký teslim etmeliyiz. Nihayet bu çalýþma-

dan bir daha anlaþýlýyor ki kimisi küllenmiþ, kimisi hâlen mevcut mezhebî, si-

yasî ve ideolojik tartýþmalara baðlý kalmadan ve mümkün olduðunca objektif

araþtýrma, anlama ve yorumlama ilkelerine uyarak Kur’an üzerine çalýþma

yapýldýðýnda daha rahat hareket edilerek yaratýcý ürünlere ve olumlu sonuç-

lara ulaþýlabilmektedir.

Ýsmail Çalýþkan

Hikmet Yazýlarý

Filibeli Ahmed Hilmi

Haz. Ahmet Koçak

Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2005. 454 sayfa.

Bir devrin açýklýða kavuþmasý maksadýyla neþredilen Hikmet Yazýlarý,

Þehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi’nin (ö. 1333/1914) haftalýk “Hikmet”

gazetesinde 1910–1912 yýllarý arasýnda yayýmlanan yazýlarýndan oluþmak-

tadýr. Daha önce “Hikmet Gazetesi Ýncelemesi, Tahlilî Fihrist ve Seçilmiþ

Metinler” adý altýnda yüksek lisans tezi olarak hazýrlanan eserin muhtevasý-

ný söz konusu yazýlar oluþturmakla beraber, gerek Filibeli Ahmed Hilmi’nin

hayatý ve eserlerine gerekse o dönemin fikir ortamýna ýþýk tutabilecek bilgi ve

belgelere de yer verilmektedir. “Önsöz”, “Giriþ”, dört bölüm, “Sonuç”, “Bibli-

yografya” ve “Ýndeks”ten meydana gelen eserin “Giriþ”inde Hikmet gazete-

sinin yayýmlandýðý döneme iliþkin genel bir deðerlendirme yapýlmaktadýr.

Ýkinci Meþrutiyet öncesi Osmanlý basýný hakkýnda genel bilgiler verildikten

sonra, dönemin fikrî ve siyasî cereyanlarý; Osmanlýcýlýk, Ýslâmcýlýk, Türkçülük
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ve Batýcýlýk baþlýklarý altýnda incelenerek Ahmed Hilmi’nin bu cereyanlar kar-
þýsýndaki tavrý ele alýnmaktadýr. “Birinci Bölüm”de Ahmed Hilmi’nin hayatý-
na ve yaþadýðý dönemdeki fikrî, siyasî, ilmî ve edebî ortama ýþýk tutulmaya
çalýþýlmaktadýr. “Ýkinci Bölüm”de Ahmed Hilmi’nin çýkardýðý Hikmet gazetesi
ve yayýmlandýðý döneme iliþkin bilgi ve deðerlendirmelere yer verilmektedir.
“Üçüncü Bölüm” tamamen Hikmet yazýlarýna ayrýlmýþ olup Ahmed Hilmi’nin
takma isimlerle yazdýðý farklý türlerden yazýlara da yer verilmektedir. “Dör-
düncü Bölüm”de ise Hikmet gazetesindeki yazýlarýn konularýna, yazarlara ve
yazý baþlýklarýna göre geniþ bir fihristi eklenmiþtir.

Hikmet gazetesinin yayýmlandýðý dönem, yüzyýllar süren güçlü bir hâki-
miyetten sonra buhranlar içinde çýrpýnan Osmanlý toplumunun hareketli bir
fikrî kriz dönemine rastlamaktadýr. Duyarlý bütün aydýnlar bu kriz dönemini
atlatabilecek projeler üretme çabasýna girmiþlerdi. Osmanlý medeniyetinin Ba-
tý medeniyeti karþýsýnda savrulmasý, aydýnlarý ciddi ciddi düþündürmüþ, kur-
tuluþ reçeteleri aramak zorunda býrakmýþtýr. Kriz döneminde ortaya çýkan
akýmlar bu arayýþýn bir neticesi görünümündedirler. Ahmed Hilmi de diðer du-
yarlý meslektaþlarý gibi, toplumun en azýndan belli bir kesiminin aydýnlatýlma-
sý için birçok alanda telifler yapmýþtýr. Henüz kýrklý yaþlarýnda bilinmeyen bir
sebeple ölmesi, kaleminin tesiri hakkýnda fikir vermektedir. Eserde Ahmed
Hilmi’nin ölümüyle ilgili þüpheler belirtilmekle beraber, aydýnlatýcý bilgiler ve-
rilmemektedir. Bununla birlikte Siyonizm ve Masonlar hakkýnda yazý yazan
ilk kiþi olmasý nedeniyle ölümünün bununla baðlantýlý olabileceðine dikkat
çekilmektedir (s. 41).

Edebiyatçý ve yazar kimliðiyle ön plana çýkan Ahmed Hilmi roman, þiir,
hikâye, tiyatro gibi türlerin yanýnda felsefe, kelâm, tasavvuf, Ýslâm tarihi gi-
bi çeþitli ilmî alanlarda da eserler telif etmiþtir. Hemen hemen bütün eserle-
rinde hâkim tema, mevcut siyasî ve sosyal krizin düþünsel nedenlerine nü-
fuz etmek ve hâl çareleri üretmek olmuþtur. Ancak tasavvufa özel bir ilgisi-
nin olduðunu, özellikle Kuzey Afrika’ya gittikten sonra bu ilginin pratiðe
yansýyarak arttýðýný belirtmek yerinde olacaktýr. Yayýmlanmýþ eserleri yanýn-
da, bir o kadar da yayýmlanmamýþ olanlarýnýn mevcut olduðu kaydedilmek-
tedir. Ahmed Hilmi birçok süreli yayýn çýkararak geniþ bir coðrafyada daðýl-
mýþ olan Osmanlý halklarýný aydýnlatmaya çalýþmýþtýr. Mýsýr’da bulunduðu sý-
ralarda Jön Türkler’le beraber mizahî bir mahiyeti de bulunan Çaylak gaze-
tesini çýkardý. Ýstanbul’a dönünce 1908 yýlýnda haftalýk Ýttihâd-ý Ýslâm gaze-
tesini neþretti. Bu gazetenin kapanmasýndan sonra Sýrât-ý Mustakim, Ýkdâm,
Tasvir-i Efkâr, Þehbâl, Sancak ve Necât gibi gazetelerde yazýlar yazan Ah-
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med Hilmi, günlük yayýmladýðý Millet ile Musâhabe’yi ve ardýndan yine gün-

lük Hikmet gazetesini neþretti. Bu gazetenin kapanmasýnýn ardýndan sýrasýy-

la Coþkun Kalender, Münakaþa, Kanad ve Nimet gibi gazeteleri yayýmladý.

Ahmed Hilmi’nin 1910 yýlýndan itibaren çýkardýðý haftalýk Hikmet gazetesi

ise 21 Eylül 1911 tarihinde 75. sayýsýný yayýmladýktan sonra kapatýlýr ve Ah-

med Hilmi sürgüne gönderilir. Ýstanbul’a döndüðünde sadece iki sayý daha çý-

karabilir. Dârulfünûn’da müderrislik de yapan Ahmed Hilmi 1914 yýlýnda þa-

ibeli bir þekilde vefat eder.

Hikmet gazetesinin kapaðýnda yer alan “Ýttihad hayattýr, tefrika memat-

týr” ibaresi onun toplumsal bilinci hakkýnda ipuçlarý vermektedir. Hikmet ga-

zetesine gelen mektuplar, gazetenin halkýn farklý kesimleri arasýnda gördüðü

hüsn-ü kabul hakkýnda fikir vermektedir. O zamanlar Darüþþafaka talebele-

rinden olan Ahmed Hamdi Aksekili’nin mektubunda yazdýklarý buna örnek

olarak yayýmlanmaktadýr: “Muhterem (Hikmet) Mecelle-i Ýslâmiye’sinin

bidâyet-i intiþârýndan beri takip ettiðimiz cihetle gâye-i a‘mâl ve meslek-i

mukaddesini bildiðimiz için âþýk-ý Hikmet olarak her perþembe günleri gaze-

tecilerden sudûr edecek olan sadâ-yý “Hikmet”e kemâl-i iþtiyâkla intizâr edi-

yoruz” (s. 69).

Gazetenin yayýmladýðý konu baþlýklarý arasýnda “icmâl-i siyasî, terâcim-i

ahvâl, elvâh-ý hayat, âlem-i Ýslâm, iktisadiyât, içtimâiyât, hutbelerimiz, ede-

biyât-ý mutasavvýfâne, fenniyât, feminizm gibi konular yer almaktadýr (s.

77–79). Zaman zaman tefrikalarýn da yayýmlandýðý Hikmet gazetesinde Ah-

med Hilmi, bu ismi yanýnda Þehbenderzade Filibeli Ahmed Hilmi, Filibeli Ah-

med Hilmi adlarý ile F.A.H. ve A.H. kýsaltmalarýný kullandýðý gibi; Þeyh Hüs-

ni, Þeyh Mihridin Arûsî, Mihridin Arûsî, Arûsî, Özdemir müstear isimlerini de

kullanmýþtýr (s. 85–86).

Kitabýn “Üçüncü Bölüm”ünde Hikmet gazetesinde yayýmlanan yazýlara

yer verilmektedir. “Terâcim-i Ahval” kýsmýndaki “Yunus” baþlýðý altýnda Yu-

nus Emre’yi anlattýðý kadar tasavvuf ve mürþid-i kâmilden de bahsetmekte

(s. 96) ve yine ayný kýsýmda Hacý Bektaþ-ý Veli ve Maðribî (Muhammed Þi-

rin) üzerinde durmaktadýr. “Tedkik-i Asâr” kýsmýnda ise Ýbnü’l-Fâriz’in

Kasîde-i Yâiyye’si, Þeyh-i Ekber’in Kasîde-i Aþkiyye’si, Cîlî’nin Kasîde-i Ay-

niyye’si gibi eserleri tanýtarak onlar hakkýnda açýklamalý bilgiler vermiþtir.

Ahmed Hilmi’nin bu baþlýk altýnda verdiði yazýlar gibi diðer yazýlarýnda da ta-

savvuf geleneðine baðlýlýk sergilediði, eleþtirel bir tutum izlemediði görülmek-

tedir. Kendisinin de zaman zaman tarikatlara katýlarak birtakým tecrübeler
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yaþadýðýný anlatan Ahmed Hilmi, sadece oralarda gördüklerine hayranlýðýný

belirtmekle yetinmiþtir (s. 143). Ahmed Hilmi, “Tasavvuf-i Ýslâmî” baþlýðý al-

týnda tasavvufun mahiyeti hakkýnda bilgi vermiþtir. Burada da tasavvufun

“hikmet-i Ýslâmiyye” mânâsýný ifade ettiðini belirterek bakýþ açýsýný ortaya

koymaktadýr (s. 191). “Hikmet ve hakikate dair yazýlan âsâr-ý celilenin en

mutenâ ve esaslý noktalarý daima remz ve iþaretle geçilmiþtir. Ýlm-i hakiki-yi

tasavvuf, üstattan tilmîze, þeyhten müride emanet edilmek sûretiyle zamaný-

mýza kadar gelebilmiþtir” (s. 191) ifadesiyle tasavvuf ve onun epistemolojik

temellerinin yanýnda yer almaktadýr. Batý’da tasavvufu Ýslâmî ilimlerden ayrý

olarak anlayanlarý tenkit eden Ahmed Hilmi (s. 191), felsefenin temel konu-

larýnda tasavvufî bakýþ açýsýný benimseyerek muarýzlarýnýn yanýldýklarýný is-

pata çalýþmaktadýr (s. 181–316).

“Mesâil-i Ýlmiye” kýsmýnda verdiði “Tarikat Mesâili Lüzûm-ý Islahat” baþ-

lýðý altýnda tekke ve zaviyelerin insanlarý kabiliyetlerine göre kemale erdiren

birer kurum olduklarýný anlatan Filibeli, baþta Hz. Peygamber ve Ýmâm-ý

Azam olmak üzere birçok ulema ve hukemanýn derviþ olduklarýný ifade et-

mektedir (s. 317). Yaþadýðý tecrübelerden de örnekler vererek tarikatýn dün-

ya ve ahiret mutluluðunun kefili olduðunu belirtmektedir. Füsûsu’l-hikem’e

ayýrdýðý baþlýk altýnda bu eserin þerhlerinin sadece eseri anlaþýlamaz kýlmaya

hizmet ettiðini anlatarak Füsûs’un doðru anlaþýlmasý için “feyz-i inâyeti ve

nazar-ý âtýfeti sârî ve cârî olan ruhâniyet-i mübâreke-i Þeyh’ten mazhar-ý

imdâd” gerektiðini ifade etmekte (s. 324), Ýbnü’l-Arabî’ye itiraz edenlerin

onu anlayamadýklarýný belirterek Ýbnü’l-Arabî’nin oldukça önemli bir kýyme-

ti haiz olduðunu ýsrarla vurgulamaktadýr (s. 327–328).

Mahmut Çýnar

Bilim: Bilim Ýdesi Üzerine Sosyolojik Bir Deneme

Steve Woolgar (çev. Hüsamettin Arslan)

Ýstanbul: Paradigma, 1999. 155 sayfa.

Batý’da bilim nosyonu hakkýnda bütün hýzýyla süren tartýþmalar, bir taraf-

tan bilim anlayýþýnda yeni perspektifler geliþtirilmesine imkân saðladýðý

hâlde, öbür taraftan da modern bilim anlayýþýndaki bunalýmlarý derinleþtir-

mektedir.
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Steve Woolgar’ýn eseri, modern bilim anlayýþýnýn meþru sabit zeminden ve

prensiplerden yoksunluðunun giderek daha çok farkýna varýlmasý ve bu du-

rumdan doðan problemlere çözüm getirme gayretleri yolunda yapýlan çalýþ-

malarýn son halkalarýndan biri olarak görülebilir. Bilim nosyonunu inceleyen

Woolgar, bilimin sadece klasik özcü incelemelerini deðil, nominalist ve röla-

tivist incelemelerini de tatmin edici bulmamakta, onlarýn da -farklý bir biçim-

de bile olsa- özcülüðe ve nesnelci bilim anlayýþýna baðlý kaldýklarýný ileri sür-

mektedir. Bu kanaat bütün kitap boyunca temellendirilmeye çalýþýlmakta ve

özcülüðe baðlýlýðýn nedenleri ve onu aþmak için mümkün stratejileri irdelen-

mektedir.

“Türkçe Baskýya Önsöz”, “Önsöz”, “Giriþ”, yedi bölüm, “Sonuç”, “Ek

Okuma Önerileri” ve “Dizin”den oluþan kitap, dört temel kavram ekseninde

düzenlenmiþtir: “Temsil (Representation)”, “Tersine Çevirme (Inversion)”,

“Geriye Yansýtma (Feedback)” ve “Dönüþlülük (Reflexivity)”. Bilim ile ilgili

bu güne kadar yapýlmýþ araþtýrmalarda, bilimsel bilginin üretilmesinde sos-

yal, kültürel ve tarihsel baðlamýn önemini ve bilimin rölatifliðini vurgulaya-

rak ciddi baþarýlar saðlanmasýna raðmen, yazar hâlâ bilim incelemelerinin

özcü bilim anlayýþýndan tamamen kurtulamadýklarýna dikkat çekmektedir.

Ýlk dönem bilim anlayýþý, akýl ve mantýðý bir öz ve eleþtirilerden baðýþýk ka-

ra kutular olarak gördükleri hâlde, rölativist anlayýþ bunlarýn yerine baþka

kurallar, özler ikame etmiþ; bu anlayýþ kendisini dekonstrüksiyona tabi tut-

tuklarý bilimden ayrý ve tartýþmanýn hedefine tatbik edilen eleþtirilerden ba-

ðýþýkmýþ gibi takdim etmiþtir. Woolgar burada önemli bir noktaya iþaret et-

mektedir. O, bilimsel bilginin sosyolojisinin epistemolojik olarak rölativist bir

tutum içinde olduðu hâlde, ontolojik olarak realist kaldýðýna dikkat çekmek-

tedir. Yazar, ontolojik realizme hâlâ sadýk kalmanýn temel nedeninin temsil

ideolojisine gösterilen baðlýlýktan kaynaklandýðýný ileri sürmektedir. Temsil,

“orada” bulunduðu varsayýlan nesneler veya olgular hakkýnda imajlar üret-

meyi saðlayan araçtýr. Temsil ideolojisine baðlýlýk, temsilin nesne ve olgular-

dan sonra geldiði ve temsilin nesne ve olgulardan hareketle oluþturulduðu

varsayýmýndan kaynaklanmaktadýr. Woolgar bu varsayýmý bir yanýlgý olarak

görmekte ve temsil ideolojisi ile baþ edebilmek için, her þeyden önce bu ya-

nýlgýnýn ortadan kaldýrýlmasý gerektiðini öne sürmektedir. Bunu gerçekleþti-

rebilmek için yazar, “tersine çevirme (inversion)” ve “geri yansýtma (feed-

back)” kavramlarýný önermektedir. Tersine çevirme, nesnenin temsili önce-

lediði varsayýmýnýn yerine, temsilin önceliðini ve nesnenin temsil ile oluþtu-

rulduðunu savunmaktadýr. Geriye yansýtma ise bilimin bizim pratiklerimizin
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dýþýnda “orada” bir nesne olarak anlaþýlmasý fikrine karþý çýkmaktadýr. Keþif

örneklerine baþvuran yazar keþfedilmiþ bir nesnenin varlýðýnýn ve karakte-

rinin, farklý sosyal þebekeleri oluþturan gruplara göre farklý olduðu sonucu-

nu çýkarmakta ve bu farklýlýðýn, nesnenin keþfinden önceki varlýðý ile ilgili

standart varsayýmýn temelini kazýdýðýný öne sürmektedir. Nesneleri temsil

aracýlýðý ile keþfederiz. Yazar bir nesnenin mevcudiyetini, bir temsil formuna

baþvurmaksýzýn ispatlamanýn imkânsýzlýðýný savunmaktadýr. Dolayýsýyla

dünyayý ve olgularý temsil pratiði oluþturmaktadýr. Ayný zamanda burada

sosyal baðlam da gözardý edilmemelidir. Tersine çevirme iþleminin bize sað-

layacaðý þey, bilimde kemikleþmiþ kurallardan kurtulma ve daha çok yaratý-

cýlýk elde etmektir. Tersine çevirme iþlemi, temsillerimizin herhangi “orada-

ki” bir özün bilgisini aktaran bir araç deðil, kendimiz tarafýndan oluþturulan

bir söylem olduðunu bize göstermektedir. Kurallarý kendimiz oluþturuyoruz.

Woolgar aklýn, mantýðýn ve kurallarýn bilimsel pratiklerin ve bilimsel bilgi

üretme sürecinin belirleyicileri deðil, sonradan yapýlan bir rasyonelleþtirme-

leri ve düzenlemeleri olduklarýný savunmaktadýr. Akýl, mantýk ve kurallar

pratiði belirlemez, onu düzene koymak ve anlamlý kýlmak için sonradan pra-

tiðe aþýlanýr. Fakat yazara göre, bütün bu farkýndalýklara raðmen, bilimi

mantýkla (kurallar ya da akýlla) açýklama giriþiminden vazgeçemez veya on-

larý baþka bir þeye tercih edemeyiz. Yazar daha çok normlarýn ve kemikleþ-

miþ kurallarýn bilimsel yaratýcýlýðýn önünü keseceðini düþündüðü için bu çö-

züm yollarýna baþvurduðunu ima etmektedir. Normlar ve kurallar ihlal edi-

lerek daha çok yaratýcýlýk saðlanabilir. Fakat bu noktada yazara bir itirazda

bulunabiliriz. O, nesne ve olgularýn temsiller aracýlýðý ile oluþturulduðunu sa-

vunduðu hâlde, bir olgu olarak bilimsel pratik ile rasyonalite arasýndaki iliþ-

kide ayný yolu izlememektedir. Yazar önce pratiðin geldiðini, daha sonra ise

onu rasyonalleþtirme ve kurallara göre düzenleme aþamasýnýn izlendiðini

savunmaktadýr.

Bilimsel söylemin doðasýný ele alan yazar, bu söylemin nesnelerin objek-

tivitesini nasýl dayattýðýný irdelemektedir. O, bu dayatmanýn temelde metinsel

bir organizasyon içinde gerçekleþtirildiðini öne sürmektedir. Metnin organi-

zasyonunun özellikleri belirli bir okumayý ve yorumu saðlamaktadýr. Bir me-

tinde kullanýlan baþlýklar, o metnin basýldýðý dergi veya yayýnevi, metinde

kullanýlan dýþsallaþtýrma aygýtlarý (tanýmlanan fenomenin yazarýn faaliyet

alaný dýþýnda bir varoluþa sahip olduðu imalarý), söylenenleri köklü geçmiþi

olan bir bilim cemaatinin üyesi sýfatýyla ileri sürme vb. nesnelerin objektifli-
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ðini, dolayýsýyla da bilimsel bilginin olgusallýðýný artýrmaktadýr. Dolayýsýyla bi-

limsel bilgi bir moral evren ya da iliþkiler aðý içerisinde üretilmektedir.

Woolgar, söz konusu moral düzeni yýkmanýn ve tersine çevirmeyi canlý

tutmanýn imkânlarýný araþtýrmakta, bu baðlamda “reflexivity (dönüþlülük)”

kavramýný ele almaktadýr. Bilimin etnografik incelenmesine baþvuran ya-

zar, bu alanda yapýlan araþtýrmalarýn bilimin ve bilimsel bilginin sosyal ol-

duðu yönünde önemli baþarýlar saðlamasýna raðmen, temsil nosyonu için-

de kaldýðýný, onu tartýþmayý baþaramadýðýný, dolayýsýyla da özcü anlayýþý

farklý bir þekilde sürdürmeye devam ettiðini savunmaktadýr. Yazar, baþarýlý

bir bilim etnografisinin refleksif etnografi olmasý gerektiðini öne sürmekte-

dir. Refleksif etnografi bilimin deðil, temsilin refleksif etnografisidir. Wool-

gar refleksif etnografi geliþtirmenin de bazý zorluklarýna dikkat çekerek

kendisinin dahi kitapta yaptýðý tartýþmalar boyunca temsil nosyonunu kul-

landýðýný söylemektedir. Yazara göre refleksivite incelemeleri, bir temsilden

kaçma teþebbüsü deðildir. Amaç, mevcut mutabakatlarý deðiþtirerek yeni

temsil sorgulama tarzlarý saðlayabilmektir. Yazara göre tersine çevirmeyi

canlý tutacak olan þey, temsili bilinçli bir þekilde araþtýrma konusu edin-

mektir.

Woolgar’ýn temsil ideolojisine tatmin edici bir çözüm getiremediði gö-

rülmektedir. Bütün bu tartýþmalardan sonra bazý temel sorular hâlâ açýkta

kalmaktadýr: Bütün bu tartýþmalar hangi zeminde yapýlmaktadýr? Yazarýn

bilimsel bilgi ile ilgili düþünceleri hangi sýfatla söylenmektedir? Daha da

önemlisi, neden bu düþüncelerin temelindeki varsayýmlar kabul edilmeli-

dir? Fakat bu eksikliklere raðmen, yazarýn temsil probleminin üzerine ce-

saretle gitmesi ve problemi tartýþmaya açmasý kitabýn önemli artýlarýndan-

dýr.

Eserde kullanýlan zengin literatürün kitabýn sonunda, kitapta yer alan bö-

lümlere uygun olarak sýnýflandýrýlmasý konuyla ilgilenen okuyuculara önem-

li bir kolaylýk saðlar mahiyettedir. Eserde aþýrý “öztürkçe” bir dil kullanýlmasý

konunun spesifikliði ile de bir araya gelince anlaþýlmasý biraz zor bir metin or-

taya çýkmýþtýr. Eserin orijinaline ulaþamadýðýmýzdan tercüme ile ilgili bir de-

ðerlendirme yersiz olacaktýr. Bununla birlikte bu kitabýn Türkçeye kazandýrýl-

masý, modern bilim hakkýndaki tartýþmalarý takip etme açýsýndan oldukça

önemli ve takdir edilmesi gereken bir durumdur.

Behram Hasanov
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Sünnet’ten Topluma: Toplum ve Kültür Yazýlarý
Osman Güner
Ankara: Fecr Yayýnlarý, 2006. 256 sayfa.

Kitap “Önsöz”, “Giriþ” ve yazarýn muhtelif zamanlarda yayýmladýðý dokuz
makalenin üç bölüm hâlinde derlenmesinden oluþmaktadýr. Yoksulluk, ceha-
let ve þiddet gibi toplumsal sorunlara Hz. Peygamber’in sünnetinden yola çý-
karak üretilebilecek çözümleri akademik bir bakýþla sunmayý amaçlayan eser-
de, sünnetin anlaþýlmasýyla ilgili yaklaþýmlar bu pratik gaye çerçevesinde tar-
týþýlmýþtýr. Binaenaleyh baþlýkta zikredilen “Sünnet’ten Topluma” aktarým, ha-
dis kitaplarýndan çýkarýlabilecek kaide ve prensiplerin çeþitli toplumsal prob-
lemler karþýsýnda uygulanabilirliðini ifade etmektedir.

Bu aktarým ilk olarak sünnetin doðru bir þekilde anlaþýlmasýný gerektirdi-
ðinden “metodolojik”, farklý medeniyet havzalarýný ilgilendirmesi dolayýsýyla
“kültürel” ve çözümler sunmaya çalýþtýðý problemlerin tabiatý gereði “toplum-
sal” boyutlara sahiptir. Metodolojik boyuta temas eden “Birinci Bölüm”ün,
sünnetin evrensel ve tüm zamanlar için geçerli prensipleriyle zaman, mekân
ve maslahata göre deðiþebilen unsurlarýnýn tefrik edilmesi gerektiði düþünce-
siyle yazýldýðý anlaþýlmaktadýr. Yazar, sünnetin ilk muhatabý durumundaki sa-
habe arasýnda birincisi “zâhirî ve þeklî”, ikincisi de illet ve maksatlarý göze-
ten “fýkhî” yaklaþým olmak üzere baþlýca iki temayül bulunduðunu ve bu ay-
rýmýn sonraki fýkýh çevrelerinin oluþumuna tesir ettiðini belirttikten sonra, Hz.
Peygamber’in beþerî yönüne ve onun bilgi kaynaklarýnýn vahiyle sýnýrlý ol-
madýðýna dikkat çekmiþtir.1 Fýkhü’l-hadis sahasýnýn önde gelen isimlerinden
Buhârî’nin el-Câmiu’s-sahîh’te hadis metinlerini, özellikle emir ve nehiy ifa-
de eden lafýzlarý yalnýzca zâhiren deðerlendirmeyip gâî yorumlarda da bulun-
duðuna dair yazarýn verdiði örnekler (s. 65-73), Buhârî’nin fýkhî tefekkürü-
ne ýþýk tutmasý bakýmýndan önemlidir. Bölümün son makalesinde, daha çok
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tarihçi kimliðiyle tanýnan Zâkir Kâdirî Ugan’ýn hadis ilmine yönelik tenkitle-

ri özetlenmiþ ve cevaplandýrýlmaya çalýþýlmýþtýr. Bu makale 20. yüzyýlýn ilk

yarýsýndaki hadis merkezli tartýþmalar hakkýnda bir fikir vermekle birlikte, ki-

tabýn genel problematiðiyle doðrudan bir ilgiye sahip deðildir ve belki de bu

sebeple okuyucuda bir zeyl veya istitrad izlenimi uyandýrmaktadýr. Bu duru-

mun, özenli bir editör denetiminden geçmemiþ derleme eserlerin karakteristik

zaafý olduðunu söylemek mümkündür.

Farklý din ve medeniyetlere ait kültürel ögelere nasýl yaklaþýlacaðý mesele-

si, sünnetin topluma aktarýmýnýn kültürel boyutuna iþaret etmektedir. “Ýkinci

Bölüm”ün konusunu teþkil eden bu kültürel boyutun, muhtelif coðrafyalarda

yaþayan Müslüman halklarýn kendi zihin dünyalarý, sosyal kurumlarý veya

gelenekleriyle ilgili olmayýp bir bütün olarak Ýslâm dünyasýnýn diðer dinlerle

iliþkisini vurguladýðýna dikkat edilmelidir. Hz. Peygamber’in ve müteakiben

sahabenin ehlikitap mensuplarýna ve sahip olduklarý kültüre karþý tutumu, di-

ðer pek çok konuda olduðu gibi burada da temel prensiplerin tespitinde refe-

rans kaynaðý olmakta ve tarihî tecrübenin ilk örneklerini sunmaktadýr. Buna

göre Hz. Peygamber bir taraftan ehlikitaba Ýslâm dinini teblið ederken, diðer

taraftan onlarýn can güvenliði ve inanç özgürlüðü gibi temel haklarýna saygý

göstermiþ, bu tutumunu Medine Sözleþmesi, Necran’dan Hýristiyan heyetinin

geliþi ve Mekke’nin fethi gibi mühim hadiselerde sürdürmüþtür. Ahlâkî ve

adil mücadele etmek, ahde vefa göstermek ve anlaþma hükümlerinin ihlali

durumunda bazý müeyyideler uygulamak, onun siretinden hareketle yazarýn

tespit ettiði baþlýca prensiplerdendir.

Yazara göre Yahudi kültüründen gelen bilgiler hususunda, Hz. Peygam-

ber’in Ýsrailoðullarý’ndan rivayette bulunma ruhsatý2 ile bu bilgilerin tasdik

veya tekzip edilmemesi uyarýsý3 Müslümanlarýn konuya yaklaþýmýnda belir-

leyici olmuþ; ancak söz konusu tavsiyelerin uygulanmasýnda bazý görüþ ay-

rýlýklarý yaþanmýþtýr. Bazý sahabîler, Yemenli bir Yahudiyken Müslüman ol-

duktan sonra geçmiþ kutsal kitaplardan rivayette bulunmayý sürdüren

Ka‘bü’l-Ahbâr’ý tenkit ederken, bazýlarý onun görüþlerine baþvurmakta sakýn-

ca görmemiþtir. Özellikle Ebû Hüreyre’nin onunla yakýn iliþkisi ve bilhassa

tefsir konusunda ondan rivayette bulunmasý, bazý modern araþtýrmalarda aðýr

tenkitlere uðramasýna sebep olmuþtur. Yazar bu tenkitlere yer verdikten sonra
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Ebu Hüreyre’nin Ka‘bü’l-Ahbâr’dan naklettiði rivayetlere örnekler vererek

söz konusu iddialarýn geçersizliðini ispata çalýþmýþtýr (s. 189-99). Zira örnek-

ler incelendiðinde Ebu Hüreyre’nin onu zaman zaman tashih ettiði ve riva-

yetlerdeki bazý hatalarýn sonraki râvi tasarruflarýndan kaynaklandýðý anlaþýl-

maktadýr.

“Ýkinci Bölüm”ün son yazýsý, muasýr fakihlerden Yusuf el-Karadâvî’nin ir-

tidat konusunda kaleme aldýðý bir makalenin yazar tarafýndan yapýlmýþ ter-

cümesidir.4 Karadâvî bu makalesinde 1980’li yýllarda Afganistan’da yaþanan

dinden dönme hadiselerini örnek göstererek irtidadýn Ýslâm toplumu için oluþ-

turduðu tehlikeyi vurgulamýþ ve ayrýntýda farklar bulunmakla beraber, tüm

fakihlerin bunun cezalandýrýlmasýnda hemfikir olduðuna dikkat çekmiþtir.

Karadâvî’nin ceza konusunda Ýbn Teymiyye’den mülhem tercihi ise mürte-

din, irtidatýnýn propagandasýný yapan ve yapmayan þeklinde ikiye ayrýlýp pro-

paganda yapan hakkýnda cumhurun görüþünün uygulanmasý yönündedir (s.

157). Ýkinci durumda ise Ýbrahim en-Nehaî ve Süfyân es-Sevrî’ye atfedilen

hapis cezasý öngören görüþün tercih edileceði ifade edilmiþtir. Örtülü ama da-

ha yýkýcý diye nitelediði “fikrî irtidat” kavramý, yeterince açýk olmamasýna

raðmen, Karadâvî’nin konuya getirdiði yeni bir bakýþ açýsý olarak görülebilir

(s. 169-170). Ýrtidat, bizatihi önemli bir konu olmakla birlikte, bu konunun

da “Birinci Bölüm”ün son makalesi gibi kitabýn diðer makaleleriyle irtibatýnýn

yeterince kurulmadýðý görülmektedir.

Yazarýn hadis araþtýrmalarýna yaptýðý orijinal katkýnýn “Üçüncü Bölüm”de

olduðu söylenebilir. “Sünnet ve Yoksulluk” baþlýklý bu bölümde konuyla ilgi-

li ayet ve hadisler, yoksulluk sorununa pratik çözümler üretebilecek tarzda

yorumlanmýþ ve dinin toplumsal dayanýþmadaki rolü vurgulanmýþtýr. Burada

yoksulluk “Özlem duyulan bir deðer deðil, toplumsal açýdan çözülmesi ve

hatta zararýndan Allah’a sýðýnýlmasý gereken bir sorun, bir musibet” olarak

ele alýnmakta, tasavvuf kitaplarýndaki bazý örneklerin Ýslâm’ýn genel yoksul-

luk telakkisiyle uyuþmadýðý öne sürülmektedir (s. 207, 210-215). Yoksulluk-

tan kaynaklanan acýlarýn hafifletilmesinde dinî müesseselerin sivil toplum

kuruluþlarýyla beraber aktif rol almasý gerektiðini söyleyen yazar, bu suretle

söz konusu kurumlarýn saygýnlýðýnýn da artacaðýný belirtmiþtir.
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Yazara göre toplumsal sorunlara duyarlýlýk, esasýnda dindarlýðýn ayrýlmaz
bir veçhesi olarak anlaþýlmalýdýr. Zira dindarlýk yalnýzca Allah ile kul arasýn-
daki iliþkilere münhasýr olmayýp beþerî iliþkilere dair prensipler ihtiva ettiðin-
den toplumsal bir boyuta sahiptir. Yardýmlaþma ve “emr-i bi’l-ma‘rûf ve
nehy-i ani’l-münker” ilkelerinden hareketle oluþturulan vakýf ve hisbe teþ-
kilatý gibi kurumlar, bu toplumsal sorumluluk anlayýþýnýn mücessem örnek-
leri olarak görülebilir. Ýnsanlýðý tehdit eden yoksulluk gibi sorunlara dinî/ah-
lâkî prensiplerin hayata geçirilmesiyle çözüm üretilebileceði düþüncesi, ya-
zar tarafýndan muhtelif baðlamlarda vurgulanmaktadýr. Ancak kitapta yok-
sulluðu öven yaklaþýmý sebebiyle eleþtirilen sûfî düþüncenin, sosyal hayat-
ta tekke ve fütüvvet gibi kurumlar vasýtasýyla ortaya koyduðu yoksulluk
karþýtý tutumun gözardý edilmesi, iþaret edilmesi gereken bir eksiklik olarak
deðerlendirilmelidir.

Yazara göre sosyal yardýmlaþma ve dayanýþma, bir taraftan bilgi ve ser-
mayenin paylaþýmýný gerekli kýlarken, diðer taraftan gönüllülük esasýna da-
yalý sivil toplum kuruluþlarýnýn katýlýmýný gerektirmektedir. Bilginin paylaþý-
mý, yoksullarýn eðitim yoluyla desteklenmesiyle, sermayenin paylaþýmý ise
zekât ve sadaka gibi mükellefiyetlerin yaný sýra, servetin yeni istihdam alan-
larý oluþturacak þekilde kullanýlmasýyla gerçekleþebilir. Tüm bunlar kulun Al-
lah’a karþý vazifelerinin yanýnda “topluma karþý ifa etmesi gereken yükümlü-
lüklerinin” bulunduðuna iþaret etmektedir (s. 255).

Dinî telakki ve uygulamalarýn oluþumunda mühim tesirleri bulunan ha-
dis literatürüne yönelik çalýþmalarda, mevcut toplumsal hayatla sahih irti-
batlar kurulmasý son derece önemlidir. Ýnsanlýðýn þiddet, açlýk ve yoksulluk
gibi ortak sorunlarýna alternatif çözümler sunulmasýnda, hadis literatürünün
söyleyeceði sözler fazlasýyla vardýr. Bu ilmî mirasýn muhtelif veçhelerinin
vurgulanmasý, Arap dünyasýnda ve 1980 sonrasý Türkiye’de “sünnetin bað-
layýcýlýðý” üzerinde düðümlenen hadis çalýþmalarýnýn yeni açýlýmlar kazana-
rak farklý düzlemlere yayýlmasýna önemli bir katký saðlayacaktýr. Sünnet’ten

Topluma, katedilmesi gereken bu uzun yolda atýlmýþ samimi adýmlardan biri
sayýlmalýdýr.

Mustafa Macit Karagözoðlu
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Fýkýh Ýlminin Oluþum Sürecinde Ýcmâ
Bilal Aybakan
Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 2003. 183 sayfa.

Þer’î deliller hiyerarþisinde genellikle üçüncü sýrada gösterilen icmâ, ge-
rek klasik kaynaklarda ve gerekse modern döneme ait usul eserlerinde üze-
rinde en çok durulan kavramlardan biri olmuþtur. Ancak klasik eserlerde
kavram detaylý bir þekilde irdelenmekle beraber, nasýl bir süreç sonucunda
bu teorik yapýnýn ortaya çýktýðý pek inceleme konusu yapýlmamaktadýr. Mo-
dern döneme ait bazý çalýþmalarda ise kavramýn ifade ettiði anlam, kavram-
laþma süreci ve o dönemdeki þartlar gözardý edilerek incelenmektedir. As-
lýnda bu durum sadece fýkhî terimlerle sýnýrlý olmayýp diðer ilim dallarýna ait
kavramlarda da yaþanmaktadýr. Bu sebepten ötürü icmâ gibi hayatî öneme
sahip kavramlarýn oluþum süreçlerine dair çalýþmalar, düþünce dünyamýz-
da yer alan kavramlarýn daha saðlýklý bir þekilde deðerlendirilmesini saðla-
yacaðý gibi, ait olduðu disiplinin belirli bir dönemdeki serüvenini de gözler
önüne serecektir. Bilal Aybakan’ýn fýkýh ilminin oluþum sürecinde icmâ
kavramýnýn ifade etmiþ olduðu anlamý mercek altýna aldýðý eseri de bu açý-
dan önem arz etmektedir.

Eser “Önsöz”, “Giriþ”, üç bölüm “Sonuç”, “Bibliyografya” ve “Karma Ýn-
deks”ten oluþmaktadýr. “Hicri Ýlk Ýki Asrýn Siyâsî ve Sosyal Panoramasý” baþ-
lýðýný taþýyan “Giriþ” bölümünde müellif, ele aldýðý konunun farklý bir boyu-
tuna ýþýk tutacaðý düþüncesiyle iki yüzyýllýk tarih kesitinin (sahabeden müc-
tehid imamlara kadar) önemli siyasî ve sosyal olaylarýnýn panoramasýný ak-
tarmaktadýr. Bu çerçevede Hulefâ-yi Râþidîn, Emevîler ve Abbâsîler dönemi-
nin Me’mûn’a kadar olan kýsmýný mercek altýna almakta ve toplumda mey-
dana gelen siyasî ve sosyal hadiselerin entelektüel düþünce yapýsýna nasýl bir
zemin hazýrladýðýný ortaya koymaktadýr.

“Hz. Peygamber ve Sahabe Dönemi Ýçtihat Faaliyeti” baþlýðýný taþýyan “Bi-
rinci Bölüm”de Aybakan, Hz. Peygamber döneminde meydana gelen hadise-
lerin çözüme kavuþturulmasýnda baþvurulan kaynaðýn vahiy, vahiy gelme-
yen durumlarda beþerî donaným ve özellikle toplumu ilgilendiren meselelerde
istiþare olduðunu kaydetmektedir. Burada Hz. Peygamber’in sünnetinin ta-
mamýnýn vahiy mahsulü olarak nitelenmesinin isabetli bir yaklaþým olmadý-
ðýný, aksi hâlde sünnetin ondan baþka kimseye izafe edilmesinin mümkün
olamayacaðýný; halbuki ilk dönem literatüründe baþka insanlarýn örnek dav-
ranýþlarýnýn da sünnet terimiyle karþýlandýðýný ifade etmiþtir.
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Hz. Peygamber’in eðitiminden geçmiþ ve Ýslâm’ýn saðladýðý dönüþümü ilk

ve derinden yaþayan kuþak olmasý hasebiyle, sahabenin ortaya koyduðu

uygulama birçok açýdan önem arz etmektedir. Özellikle Hz. Peygamber’in

vefatýyla baþlayan süreç içerisinde meydana gelen hadiselerin çözümünde

elde bulunan sermaye canlý vahyin geldiði dönemin birikimi olan Kur’an ve

sünnet ile beþerî donaným ve istiþaredir. Yazar fýkhî yatkýnlýk bakýmýndan sa-

habe profilini incelemiþ ve yaþlý sahabe kuþaðýndan Hz. Ömer (ö. 23/644)

ile Abdullah b. Mes‘ûd’u (ö. 32/652); genç sahabe kuþaðýndan ise Ýbn Ab-

bas’ý (ö. 68/688) örnek olarak ele aldýktan sonra, sahabenin içtihat yönte-

mine deðinmiþtir. Sahabenin yaþamýþ olduðu dönemde ilim oluþturma kay-

gýsý bulunmadýðý için saf hukukî düþünce etkinliðinden ziyade, vuku bulan

hadiselere pratik çözümler üretme kaygýsý ön plandaydý. Aybakan’ýn, Hz.

Peygamber’in vahiyle yoðrulmuþ uygulamasýný ifade ettiðini söylediði sün-

neti sahabe, katý ve statik bir anlayýþýn aksine, deðiþen þartlarý sonuna ka-

dar hesaba katan dinamik bir yapýyla ele almýþ ve onlarýn sünnet algýlarý da-

ha sonraki dönemlerde doktriner formlara bürünen fýkýh ekolleri için de ha-

reket noktasý olmuþtur.

“Tâbiûn Dönemi Ýçtihat Faaliyeti ve Ýlk Fýkhî Oluþumlar” baþlýðýný taþýyan

“Ýkinci Bölüm”de deðiþik yörelerde bulunan tâbiûn fukahasý, tâbiûnun içti-

hat yöntemi ve ilk fýkhî oluþumlarýn icmâ düþüncesi ele alýnmýþtýr. Resulul-

lah’ýn vefatýndan sonra sahabenin genç kuþaðý (Ýbn Abbas, Ýbn Ömer) ile

tâbiûnun ilk kuþaðý, sahabenin önde gelenleri etrafýnda kümelenmeye baþ-

lar ve onlarýn ilmî birikiminden istifade etmeye çalýþýrlar. Ýlk dönemin dinî

bilgisi Zeyd b. Sâbit (ö. 45/665) ve Abdullah b. Ömer (ö. 73/692) vasýta-

sýyla Medine halkýna; Ýbn Abbas kanalýyla Mekke ahalisine ve Abdullah b.

Mes‘ûd tarafýndan da Irak yöresine aktarýlmýþ ve bunlarýn talebeleri vasýta-

sýyla sonraki kuþaklara iletilmiþtir. Müellif daha sonra çeþitli merkezleri esas

alarak tâbiûn kuþaðýnýn önemli fakihlerini tanýtmýþ ve Medine’de Said b. el-

Müseyyeb (ö. 94/712); Mekke’de Atâ b. Ebî Rebâh (ö. 115/732); Basra’da

Hasan-ý Basri (ö. 110/728), Muhammed b. Sîrîn (ö. 110/728) ve Katâde (ö.

118/736); Kûfe’de Þurayh b. Hâris el-Kindî (ö. 78/697), Alkame (ö.

62/682), Mesrûk (ö. 63/683) ve Ýbrahim en-Nehaî (ö. 95/714) ve Þam’da

Mekhûl’ü (ö. 116/734) öne çýkan isimler olarak zikretmiþtir. Zikri geçen

tâbiûn kuþaðýnýn önünde Kur’an ve sünnet dýþýnda bir de sahabenin görüþ-

lerinin ilmî miras olarak yer almasý, iþleyecekleri malzemenin kabarýklaþma-

sýný saðlamakta ve karþýlaþtýklarý bir konuda sünnetin bulunup bulunmadý-

ðýný öðrenme þanslarý da sahabenin toplum içerisinde seyrekleþmesine paralel
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olarak azalmaktaydý. Aybakan’a göre tâbiûnun, sahabenin görüþlerini ele
almalarý neticesinde ortaya çýkan anlayýþ, onlarýn icmâ kurumuna ihtiyaç
duyan ilk kuþak olmasýný saðlamýþ ve sahabenin ihtilafa konu olmamýþ ka-
rar ve fetvalarý icmânýn çekirdeðini oluþturmuþ; ayný zamanda Ýslâm huku-
kunun oluþum süreci profesyonel tarzda bu kuþaðýn elinde iþlemeye baþla-
mýþtýr.

Hicaz (Mekke, Medine) ve Irak (Kûfe, Basra) ekolleri arasýndaki ayrýþma,
tâbiûn döneminin baþlarýndan itibaren fark edilmeye baþlanýr. Her iki ekol de
sahabe ve tâbiûnun görüþlerine deðer vermekle beraber, onlarýn kendi arala-
rýnda ihtilaflý olan meselelerde nasýl bir metot takip edileceði hususunda ayrý
yöntemlere sahiptirler. Hicrî ikinci asra gelindiðinde artýk her iki taraf beslen-
diði ilmi damarý sahiplenir ve muhataplarýyla girdiði tartýþmalarda kendi ho-
ca silsilesinin üstünlüðünü hem kanýtlamaya çalýþýr hem de bu otoriteleri en
iyi kendilerinin anladýðýný iddia eder ve onlarý baþka ekollere kaptýrmama ça-
basý içine girer. Yazar, o dönemde sahabe ve tâbiûn fukahasýnýn ihtiyatlý ta-
výr ve tutumlarýný yansýtan deðer yargýsý ifadelerinin (lâ yerâ bihi be’sen,
kâne yekrahu gibi) yaygýnlýk kazandýðýný ve bu tür ifadelerin ilk dönem lite-
ratüründe yoðun bir þekilde kullanýlmasýnýn teknik terimlerin bu dönemde
henüz yeterince geliþmediðini gösterdiðini kaydetmektedir.

Kûfe yöresi uygulama-icmâ iliþkisini incelerken önce mürsel hadislerin
aktarýlma gerekçesini açýklamýþ, daha sonra hicrî ikinci asrýn baþlarýndan iti-
baren farklý ilim merkezleri arasýnda yaþanan temaslar ve bazý bilginlerin bu-
lunduklarý yörenin bilgi birikimini yazýya aktarmasý sonucu deðiþik merkez-
ler arasýnda bir tanýþma ve tartýþma, buna baðlý olarak da bir etkileþim süre-
cinin iþlemeye baþladýðýný ifade etmiþ ve bu çerçevede Irak ekolünün anlayý-
þýna örnek olarak Ýmam Muhammed’in (ö. 189/804) Medine ekolünün üret-
tiði bilgiye eleþtiri gayesiyle kaleme aldýðý Kitâbü’l-Hucce alâ ehli’l-Medi-

ne’sini daha çok icmâ anlayýþý ekseninde analiz etmiþtir. Ýmam Mâlik’in (ö.
178/795) el-Muvatta’ý çerçevesinde, Medine halký uygulamasýný ve icmâ ile
iliþkisini ele alan müellif, Irak ve Suriye bölgelerinin oldukça dinamik bir ya-
pý arz etmelerine karþýlýk, Hicaz bölgesinin sosyal yapýsýnýn nispeten duraðan
olduðunu ve bu yapýsal farkýn fýkha da yansýdýðýný kaydeder. Özellikle deði-
þik bölgelerde yürütülen fýkhî etkinliklerde görülen yoðun görüþ ayrýlýklarý
üzerine, fýkýh bilginleri ortak bir dayanaða þiddetle ihtiyaç duyar ve Ýmam
Mâlik de bu ihtiyaca Medine uygulamasýnýn cevap vereceðini savunur. An-
cak onun bu yaklaþýmýna, gerek yaþadýðý dönemde ve gerekse sonraki asýr-
larda birçok ilim adamý tarafýndan deðiþik açýlardan eleþtiriler yöneltilmiþtir.
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Kûfe ve Medine uygulamalarý ve bunlarýn icmâ ile iliþkisini inceledikten son-
ra Suriye bölgesi uygulamasýný Ýmam Evzâî (ö. 157/774) çerçevesinde ele
alan Aybakan, onun da Iraklýlar gibi genel icmâyý çaðrýþtýran ifadelerinin as-
lýnda Suriye dýþýna taþmadýðýný belirtir.

“Ýmam Þâfiî ve Sonrasýnda Ýcmâ” baþlýðýný taþýyan üçüncü ve son bö-
lümde Aybakan, Ýmam Þâfiî’nin (ö. 204/819) sünnet, re’y içtihadý ve icmâ
kavramlarýnýn istismar edildiðini düþündüðünü kaydetmiþ ve onun mevcut
sünnet ve re’y içtihadý anlayýþýna yaklaþýmýný ele almýþtýr. Ýmam Þâfiî’ye
göre kendi zamanýna kadar sünnet terimi keyfî bir þekilde kullanýlmýþ, çe-
þitli ekollerce kabul gören, ama özü itibariyle yabancý olan unsurlar sünnet
kavramý kapsamýna girmiþtir. Hz. Peygamber’in hadislerinde ifadesini bu-
lan gerçek sünnet ise bu yabancý unsurlarýn gölgesinde kalmýþtýr. Bundan
dolayý o, hadislere gerçek sünnet statüsü kazandýrýp geri kalan haberleri bu
kapsamýn dýþýnda tutmaya çalýþmýþtýr. Þâfiî’nin bu tutumu kendisini, yorum
sürecinde sünnet malzemesinin de Kur’an gibi iþlenmesine ve Müslüman-
larýn tamamýnýn sünnetten habersiz kalamayacaðý görüþüne sevk etmiþ ve
icmâyý, özünde sünnet barýndýrdýðýna inandýðý için kabul etmeye yol açmýþ-
týr. Bu anlayýþa göre hakkýnda nass bulunmayan bir konuda yapýlan içti-
hatlardan biri üzerinde icmânýn gerçekleþmesi, -teorik olarak mümkün ol-
sa bile- pratikte mümkün gözükmemekte; dolayýsýyla meydana gelen
icmânýn temelinde mutlaka bir nass bulunmaktadýr. Þâfiî ayný zamanda
re’y içtihadýnýn da denetim altýna alýnmasý gerektiðini düþünmekte, vahye
raðmen vahyin yaný baþýnda baðýmsýz bir akýl yürütmenin yolunu týkamak
istemekte ve bundan ötürü re’y içtihadýnýn içeriðini sadece kýyastan ibaret
saymaktadýr. Onun sükûtî icmâyý kabul etmemesinin temelinde de muhte-
melen re’y kökenli içtihatlarýn icmâ kanalýndan akmasýný önleme düþüncesi
yatmaktadýr.

Müellif, Ýmam Þâfiî’nin icmâ düþüncesini Cimâ‘u’l-ilm, er-Risale ve
Ýbtâlü’l-istihsân çerçevesinde, onun ilim ve ihtilaf kavramlarýna yüklediði
anlamlarý da göz önünde bulundurarak ele almýþtýr. Þâfiî, Kur’an, müteva-
tir sünnet ve icmâ gibi sübutu kat’i olan haberlerden elde edilen bilgiyi
zâhir ve bâtýn yönleriyle hak bilgi olarak nitelerken; sübûtu zannî olan
âhâd haberlerle kýyas yoluyla elde edilen bilgiyi de sadece zâhir yönleriyle
hak bilgi olarak kabul eder. Onun bu bilgi anlayýþýna paralel olarak daya-
naðý kesin nasslardan oluþan ve yeni bir hüküm inþa etmeyip nasslarda be-
lirtilen hükümleri teyit ve tekit eden ve hiç kimsenin habersiz kalamayacaðý
düþünülen bilgi çerçevesinde oluþan “âmme icmâsý” ve ilim ehli ile sýnýrlý
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olan bilgi çerçevesinde oluþan “hâssa icmâsý” olmak üzere iki ayrý icmâ türü

tasavvur ettiði düþünülebilir. Buna göre o, temelinde sünnet olma ihtimali

bulunan ve sadece sahabe kuþaðý hakkýnda geçerli olan senedi bilinmeyen

sahabe icmâsý ile senedi bilinen icmâ olmak üzere iki tür icmâ anlayýþýna

sahiptir. Birinci tür icmânýn, kesin nasslardan oluþan hükümlerin korunmasý

ve yapýlacak yorumlarda esas alýnmasýný saðlamak ve bu nitelikleri kazan-

mýþ olanlarý koruma altýna alarak dini, sapkýn yorumlardan muhafaza ederek

tahrif edilmesini engellemek ile düþünce özgürlüðüne alan açmak gibi iþ-

levlere sahip olduðu açýktýr. Ýkinci türdeki icmânýn saðladýðý bilgi düzeyi, bu

türden bir bilgiyi ifade etmediði için, bu icmâ türü sadece veri saðlama iþle-

vine sahiptir.

Ýmam Þâfiî’nin eserlerinde, derli toplu olmasa da, icmâ-ý fukaha konusu-

nu ele alýp eleþtirmesi, kendisinden sonraki dönemde bu konuya dair prob-

lemlerin giderek daha teorik bir düzeyde ve ayrýntýlý bir þekilde tartýþýlmasý

sürecini baþlatmýþ ve icmâya ait konularýn sistematik bir bütünlük içersisin-

de iþlenmesine zemin hazýrlamýþ; buna baðlý olarak konu, klasik dönem usul

eserlerinde genel bir teori hüviyetine kavuþmuþtur. Müellife göre hicrî üçün-

cü ve dördüncü asýrda Ýslâm’ýn gerçek yorumunu kimin temsil ettiðinin te-

mel kriteri olarak icmânýn esas alýnmaya baþlanmasý, icmâya son derece

stratejik bir konum kazandýrmýþ ve deðiþik fýrkalara mensup bilginlerin

icmâya katýlma ehliyetine sahip olup olmadýklarý tartýþmaya açýlmýþtýr. Ayný

þekilde ehlisünnet velcemâat teriminin oluþumu bu süreçten baðýmsýz düþü-

nülemeyeceði gibi, inanç alanýnda oluþan bu yaklaþýma paralel olarak amel

alanýnda da orta bir yolun oluþmasýnda icmâ önemli bir rol üstlenmiþtir.

Hicrî ikinci asýr bilginleri icmâyý temellendirmek amacýyla herhangi bir delil-

den söz etmemiþken, onun dinî bir kaynak olduðunu bazý ayetlerin (el-Ba-

kara 143, el-Hac 78, en-Nisâ 115, et-Tevbe 16, Âl-i Ýmrân 110 ve Lokmân

15) yaný sýra Hz. Peygamber’in cemaate sarýlmayla ilgili hadisi gibi naklî de-

lillerle ispatlama çabasý Cessâs (ö. 370/980) ve Ebü’l-Hüseyn el-Basrî (ö.

436/1044) gibi usul bilginlerinin sistematik eserlerinde görülmeye baþlan-

mýþtýr.

Eser þer‘î deliller arasýnda yer alan ve fýkýh ilminin en temel kavramlarýndan

biri olan icmânýn, bu ilmin oluþum sürecinde iki yüz yýllýk bir dönemdeki ta-

rihî seyrini ele alýp incelemesi bakýmýndan önemli bir boþluðu doldurmakta-

dýr.

Necmettin Kýzýlkaya
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Psikoloji ve Din: Psikologlarýn Din ve Tanrý Görüþleri
Ali Ayten
Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 2006. 151 sayfa.

Herhangi bir bilimsel disiplinin zenginliði, o alanda düþünce üreten ve ça-
lýþmalar yapan kiþilerin birikimlerinden oluþmaktadýr. O alaný çok iyi tanýya-
bilmenin temel þartlarýndan birisi de bu kiþilerin düþüncelerini kendi yaþam
çerçeveleri içerisinde anlamaktan geçmektedir. Psikolojinin ilk ekollerinden
davranýþçý psikolojinin insan davranýþlarýnýn dýþarýdan gözlenebilenlerinin
üzerine yoðunlaþmasý, temel ilgi alaný olan insan ruhundan uzaklaþmasýna
neden olmuþtur. Davranýþçýlarýn bu sýnýrlý insan doðasý anlayýþý, bazý psiko-
loglarý bir arayýþ içerisine itmiþtir. Psikolojinin ilgi alanýnýn, belki de insan ru-
hunu daha iyi yansýtan ve temel fonksiyonlarý olan sevgi, akýl, vicdan ve de-
ðer yargýlarýna yoðunlaþmasý gerektiðini savunan psikologlarýn ortaya çýk-
masýna neden olmuþtur. Bunlarýn belli baþlýlarý Abraham Maslow, C. G. Jung,
S. Freud, Erich Fromm, Alfred Adler ve Victor Frankl’dýr. Bugün Türkiye’de
ve dünyada psikoloji ve din psikolojisi alanýnda en çok okunan ve düþünce-
lerinden yararlanýlan psikologlar bunlardýr. Ancak bu psikologlarýn düþünce-
lerine bir arada yer veren derli toplu Türkçe bir araþtýrma mevcut deðildir.
Kaynaklarýn Batý dillerinde olmasý, Türk okuyucularýn ve araþtýrmacýlarýn bu
kiþilerden yararlanmalarýný oldukça sýnýrlandýrmaktadýr. Bu sorunlar nedeniy-
le araþtýrmacý Ali Ayten din ve psikoloji iliþkisine yön veren beþ bilim adamý-
nýn özellikle din konusundaki düþüncelerini kýsa ve özlü olarak bir araya ge-
tirerek bir kitapta yayýmlamak suretiyle büyük bir hizmette bulunmuþtur. Ya-
zar kitabýnda adý geçen psikologlarýn din ve tanrý anlayýþlarýný, onlarýn psiko-
loji teorileri zemininde ortaya koymaya çalýþmýþtýr.

Kitap, Prof. Dr. Ali Köse’nin kýsa ve özlü “Sunuþ”u ile baþlamaktadýr. Da-
ha sonra yazarýn giriþ niteliðinde bir “Önsöz”ü bulunmaktadýr. Beþ seçkin din
psikoloðunu tanýtmaya yönelik olan kitapta her bir psikolog için bir bölüm
ayrýlmýþtýr. Her psikoloða ayrýlan bölüm “Giriþ”, alt baþlýklar, “Sonuç” ve
“Kaynakça”dan oluþmaktadýr. Kaynaklar böyle bir çalýþma için yeterli dene-
cek düzeydedir. Oldukça sade ve anlaþýlýr bir dille kaleme alýnan kitabýn so-
nunda yer alan “Ýndeks” eserin kullanýmýný kolaylaþtýrmaktadýr.

Yazar psikologlarýn tanýtýmýnda kronolojik sýra takip etmiþ ve “Birinci Bö-
lüm”de Sigmund Freud’u tanýtmaya çalýþmýþtýr. “Ýkinci Bölüm”de Freud’un
öðrencisi olan ve daha sonra sembollerin yorumu ve din konusundaki dü-
þünce farklýlýðýndan dolayý Freud’dan tamamen ayrýlan, kendine göre bir din

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

274



anlayýþý geliþtiren ve dini kolektif bilinç dýþý arketipi olarak gören Jung’a yer
verilmiþtir. “Üçüncü Bölüm”de ise, kitaplarýnda daha çok özgürlük konusunu
iþleyen ve insanlarýn özgür olma isteði ile bu isteðin insana yüklediði sorum-
luluk duygusundan da korktuðu için özgürlükten kaçýndýðýný iddia eden; in-
sanlarýn, kendi ürettikleri mal ve düþüncelerin baðýmlý bir nesnesi durumuna
düþtüðünü savunan ve dine de bu gözle bakan E. Fromm’a ve onun Freud
ve Jung hakkýndaki düþüncesine yer verilmektedir. “Dördüncü Bölüm”de ya-
zar, hümanist psikolojinin önemli temsilcilerinden olan ve bugün popüler psi-
kolojide “kendini gerçekleþtirme” anlayýþýnýn mimarý ve dini, insanýn en üst
düzey bir ihtiyacý ve kendini gerçekleþtiren insanlarýn daha derinden yaþa-
dýklarý bir derin tecrübe þekli olarak gören Abraham Maslow’u ele almýþtýr.
“Beþinci Bölüm”de ise günümüz insanýnýn “anlamsýzlýk sorunu”nu ve insan-
larýn ruhsal sýkýntýlarýnýn arkasýnda yatan temel nedenin anlamlandýrma so-
runu olduðunu dile getiren ve dinin yaþamý anlamlandýrmada önemli fonksi-
yonu olduðunu iddia eden Victor Frankl’e yer verilmiþtir. Kitapta düþüncele-
ri ele alýnan beþ düþünür de, din psikolojisinin kuruluþ ve geliþmesinde
önemli rolleri olan ve özellikle günümüzde dinin bireyin yaþamýndaki fonk-
siyonunun daha iyi anlaþýlmasý açýsýndan bir düþünce çerçevesi geliþtirmiþ
önemli þahsiyetlerdir.

Kitapta yer alan psikologlarýn yaþadýðý dönem ve ailelerinin sosyo-kültü-
rel yapýlarý hakkýnda kýsa bilgiler verilmiþ olmasý, onlarýn düþüce dünyalarý-
nýn daha iyi anlaþýlmasýnda aydýnlatýcý olmaktadýr. Mamafih yer yer norma-
tif deðerlendirmelerle karþýlaþýlmakta, özellikle bu durum dinle ilgili olumsuz
görüþü olan düþünürlerde kendisini daha çok hissettirmektedir. Örneðin Fre-
ud için “Dine karþý olumsuz bir yaklaþým içerisindedir” (s. 17), bir baþka psi-
kolog için “Dine karþý olumlu yaklaþmaktadýr” gibi ifadeler, aslýnda düþünü-
rü anlamaktan ziyade, din hakkýnda olumsuz gibi görünenleri eleþtiriye,
olumlu gibi düþünenleri de tasvip etmeye yönelik bir tutum izlenimi vermek-
tedir (s. 28). Yazar zaman zaman kendi ifadesiyle dinin “hakiki gerçekli-
ði”nden bahsetmektedir. Halbuki din psikolojisi dinin doðru mu, yanlýþ mý ol-
duðu ile ilgilenmez; dinin birey yaþamýndaki görünümlerini, birinci olarak di-
nin bireyin tutum ve davranýþlarýna etkisini, ikinci olarak da dinin bireysel
farklýlýklardan nasýl etkilendiðini, dinin birey yaþamýndaki farklý tezahürleri-
nin psikolojik zeminini araþtýrýr.

Bir yerde Freud’un dinî eðilimi güçlü bir ailede büyüdüðü, ailesinin ona bak-
mak için Katolik bir dadý tuttuðu ve kendisinin önce Eski Ahit’i (Tevrat) oku-
duðu, daha sonra okul yýllarýnda Yeni Ahit’i (Ýncil) okumaya merak sardýðý
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anlatýlýrken (s. 17), bir baþka yerde ise tanrý inancýndan uzak bir ortamda ye-

tiþtiði vurgulanarak (s. 27) çeliþkiye düþülmektedir. Özellikle Freud deðerlen-

dirilirken E. Fromm’un düþüncesine yer verilmemiþ olmasý, Freud’un tama-

men din karþýtý olarak deðerlendirilmesine neden olmaktadýr. Halbuki bazý

düþünürlere göre de Freud genel anlamda din karþýtý deðildi; yalnýzca kurum-

sallaþan dine karþý idi. Çünkü Freud’a göre din kurumsallaþtýkça özünden

uzaklaþmaktadýr. Nitekim yazar yer yer Freud’un mistik bir kiþiliðe sahip ol-

duðunu vurgulamaktadýr. Fromm’un da dediði gibi, Freud hümanist bir din

taraftarýydý. Freud’un tanrý hakkýndaki düþüncesinin daha iyi anlaþýlmasý için

onu en iyi tanýyanlardan Alman ilâhiyatçý Hans Küng’ün The Problem of

God in Freud kitabý incelense daha iyi olurdu.

Ýslâm dünyasýnda bir insan psikolojisi anlayýþýnýn geliþtirilememesi, kendi

kültürel deðerlerimizi Batýlý psikoloji anlayýþlarý açýsýndan deðerlendirmemize

neden olmaktadýr. Bu çerçevede kendi kültürel deðerlerimizin psiko-sosyal

açýdan yorumlanmasýnda Jung ve Maslow gibi Batýlý psikologlarýn psikoloji

anlayýþlarýna baþvurmakta, kültürel deðerler açýsýndan bize uygun olanlarý

yüceltmeye çalýþmaktayýz. Bu psikologlar, içerisinde yaþadýklarý kendi top-

lumsal ve bireysel sorunlarýna çözüm bulmaya yönelik teoriler ortaya koyma

eðilimi içerisinde olmuþlardýr. Özellikle günümüzde Türkiye’de dinin anlaþýl-

masýnda ve din etrafýnda dönen birtakým sorunlarýn netleþtirilmesi ve uzlaþ-

týrýlmasýnda bu düþünürlerin düþüncelerinden ne ölçüde yararlanýlabileceði

gündeme gelebilir. Çünkü bu din psikologlarýnýn düþünceleri seküler bir dün-

yada dinin yerinin ne olmasý gerektiði, ondan vazgeçilip geçilemeyeceði ko-

nusu, birey ve toplum hayatýndaki rolü açýsýndan bir çözüm önerisi sunabi-

lecek nitelikte görülmektedir. Sekülerleþmenin dinden uzaklaþma olmadýðý ve

bir yaklaþým biçimi olmasý gerektiði anlayýþý V. Frankl’ýn düþüncesiyle de pe-

kiþmektedir.

Günümüz dünyasýnda oldukça önemli hâle gelen ruhsal sorunlarýn çözü-

müne, beklendiði gibi, ekonomik ve sosyal geliþmelerin yeterince katkýda bu-

lunmadýðý; aksine zenginleþen dünyada ruhsal sorunlarýn, þiddet ve saldýr-

ganlýk eðilimlerinin daha da arttýðý görülmüþ, soruna çözüm arayýþlarý içeri-

sinde dinin yeri ve fonksiyonu tartýþýlýr hâle gelmiþtir. Bu yazarlar dinî tecrü-

benin evrenselliðinin insan doðasýnýn bir sonucu olduðu ve dinin ruhsal sý-

kýntýlarýn tedavisinde önemli iyileþtirici bir etken olarak karþýmýza çýktýðý ko-

nusunda hemfikirdirler. Dolayýsýyla insanýn kutsallaþtýrýlarak veya kutsalla

iliþki içerisinde yüceltilebileceðini vurgulamaktadýrlar.
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Kitapta, ele alýnan bu beþ psikologla benzer bir çizgiyi paylaþan Adler’in
yer almamasý, bir eksikliktir. Çünkü V. Frankl’ýn düþüncesinin geliþmesinde
ve olgunlaþmasýnda Adler’in büyük etkisi, Freud ve Jung’la da arkadaþlýðý ol-
muþtur. Düþünürlerin psikoloji anlayýþlarý, içinde bulunduklarý yaþ özellikleri
ve dönemsel þartlar açýsýndan da deðerlendirilebilir, böylece psikologun psi-
kolojik tahlili de yapýlmýþ olurdu. Ayrýca onlarýn geliþim dönemlerindeki dü-
þünce deðiþiklikleri kronolojik bir tahlile tabi tutulabilirdi. Bu tür çalýþmalarda
düþünürlerin temel yaklaþýmlarýný anlayabilmek için, daha geniþ konjonktü-
rel bakýþ açýsýyla yaklaþmak gerekmektedir. O dönemde hâkim olan felsefî
düþünce, toplumsal deðiþmeler ve geliþmelerin de yakýndan tanýnmasý bu dü-
þünürlerin daha iyi anlaþýlmasýna yardýmcý olacaktýr. Kitap genelde böyle bir
çerçeve içerisinde yer almamýþ gibi gözüküyor. Bunun da en önemli nedeni,
Türkiye’de özellikle sosyal bilim alanlarýnda, Batý ile karþýlaþtýrýldýðýnda bilim-
sel disiplinlerin çok kesin çizgilerle birbirinden ayrýlýp diðer disiplinlerle iþbir-
liði ve iletiþim içerisinde olmamalarýdýr.

Yazar genelde, bu düþünürlere dinin kaynaðý konusunda Ýslâm dini açýsýn-
dan yaklaþmakta, düþünürleri dinin aþkýn kaynaðýný inkâr etmekle suçla-
maktadýr. Halbuki gerek dinin lehinde, gerekse dinin aleyhinde olan psiko-
loglar dine fonksiyonel açýdan, bireyin davranýþýna olan etkisi açýsýndan yak-
laþmaktadýrlar. “Dinin ve Tanrýnýn aþkýn boyutu ve gerçekliði konusunda
olumsuz bir tutum sergileyen Fromm....” þeklindeki deðerlendirme bu tutuma
örnek gösterilebilir (s. 86). Öte yandan yazar bazý sayfalarda çok yanlýþ an-
lamalara neden olacak hatalar yapmýþtýr. Örneðin, “Adler’in insandaki temel
motivasyonun haz istemi olduðu görüþüne…” (s. 129) cümlesinde “haz” ke-
limesinin “güç” ile deðiþtirilmesi gerekmektedir.

Din ve psikoloji iliþkisine yön veren beþ bilim adamýnýn özellikle din ko-
nusundaki düþüncelerini kýsa ve özlü bir þekilde bir araya getirip bir kitapta
yayýmlamak suretiyle yazar Türkiye’de din psikolojisi alanýna büyük bir hiz-
met sunmuþtur.

Ali Kuþat
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Paul Meets Muhammad: A Christian-Muslim Debate on the
Resurrection
Michael R. Licona
Grand Rapids Michigan: Baker Books, 2006. 175 sayfa.

Hz. Âdem’in, yasak meyveden yiyerek Tanrý ile yaptýðý ahdi bozmasý so-
nucunda ortaya çýkan ilk günah yüzünden insanlarýn doðuþtan günahkâr ol-
duðu ve insanlarý bu günahtan kurtarmak için gelen peygamberlerin baþarý-
sýz olmasý üzerine Tanrý’nýn öz oðlu Ýsa Mesih’i yeryüzüne göndererek bu aslî
günaha kefaret olarak onun çarmýhta ölmesine razý olduðu inancý, Hýristiyan-
lýk inancýnýn temelini oluþturmaktadýr. Bu inancý Hýristiyanlýðýn merkezine
yerleþtiren ise kendisini “Yahudi Menþeli Olmayanlarýn Havarisi” olarak ta-
nýmlayan Pavlus’tur. Ýsa Mesih’in yeni bir dönem baþlatmak üzere geldiðini
ve çarmýha gerilip göðe çýktýktan sonra Baba Tanrý’nýn sað tarafýndaki tahtý-
na oturduðunu belirten Pavlus için Ýsa Mesih’in yeniden dirilmesi çok önem-
lidir. Çünkü Pavlus’a göre Mesih’in bedensel olarak yeniden diriliþi ona ina-
nanlarýn gelecekte dirileceklerinin de bir garantisidir (II. Korintoslular 4:14)
ve eðer Mesih yeniden dirilmemiþ ise Pavlus’un ifadesiyle vaaz da boþuna-
dýr, iman da boþunadýr (I. Korintoslular 15:14).

Ýslâmî perspektiften bakýldýðýnda ise Ýsa’nýn çarmýhta ölümü, göðe yüksel-
mesi ve kýyamete yakýn yeniden dünyaya geleceði gibi hususlar, Ýslâm âlim-
leri arasýnda hâlâ tartýþýlan konulardýr. Bununla birlikte Ýslâm âlimlerinin ko-
nuya yaklaþýmlarýný temelde iki grupta toplamak mümkündür: Birinci grupta
yer alan âlimlere göre Hz. Ýsa’yý ispiyonlayan Yahuda Ýskaryot ya da bir baþ-
kasý Ýsa’ya benzetilmiþ ve onun yerine çarmýha gerilmiþ, Ýsa ise Allah tara-
fýndan bedenen göðe yükseltilmiþtir. Resulullah’ýn dönemine en yakýn müfes-
sirlerden biri olan Mücâhid b. Cebr (ö. 104/722), Yahudilerin Hz. Ýsa’dan
baþka bir adamý çarmýha gerdiklerini, onu Ýsa zannettiklerini, çünkü onun
Ýsa’ya benzetildiðini belirtir ve Ýsa’nýn diri olarak göðe yükseltildiðini ifade
eder. Biri uyku, diðeri gerçek ölüm olan iki çeþit ölümden bahseden Ýbn
Hazm’a göre de Hz. Ýsa ölmemiþtir. Ayet bunu kesin olarak ortaya koyduðu
için onun öldürüldüðünü ve çarmýha gerildiðini söyleyen kimse, ona göre
kâfir ve mürted olur. Aralarýnda Reþid Rýza ve Mahmud Þeltût gibi isimlerin
bulunduðu ikinci grupta yer alan âlimler ise Âl-i Ýmrân 3/55’te geçen “vefat”
kelimesini gerçek anlamda kabul edip Hz. Ýsa’nýn göðe yükseltilmesinin ruhî ve
manevî derece itibariyle olduðunu, yoksa cesedin yükseltilmesinin söz konu-
su olmadýðýný ifade etmiþlerdir. Bu âlimlere göre Hz. Ýdris’in göðe çekilmesini

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

278



anlatan “Biz onu yüce bir yere yükseltmiþtik” (Meryem 19/57) ayetindeki

ref, manevî olduðu gibi, Hz. Ýsa ile ilgili ref de manevî olmalýdýr. Hz. Ýsa’nýn

göðe çekilmesinin manevî olduðunu savunanlarýn baþýnda gelen Mýsýrlý âlim

Mahmud Þeltût’a göre ref kelimesi maddî ve manevî yükseltme mânâsýna ge-

liyorsa da, ilgili ayette manevî bir yükseltme söz konusudur. Bu durumda ona

göre konuyla ilgili ayetler özetle þunu ifade ederler: Allah, Hz. Ýsa’yý vefat et-

tirmiþ, kendi katýna yüceltmiþ ve inkâr edenlerden temizlemiþtir.

Hz. Ýsa þayet ölümden dirilmediyse Hýristiyanlýk yanlýþ; yeniden dirildiy-

se Hýristiyanlýk doðru, Ýslâm yanlýþtýr tezinden hareket eden Michael R. Lico-

na, kitabýnda öncelikle tartýþmanýn niçin Hz. Muhammed ve Ýsa arasýnda de-

ðil de Hz. Muhammed ile Pavlus arasýnda olduðunu þöyle izah eder: “Müs-

lümanlar, Ýsa ve Muhammed’i büyük peygamberler olarak görürken Pavlus’u

Hýristiyanlarýn kabul ettiði þekliyle bir elçi olarak kabul etmezler. Hýristiyan-

lar ise Ýsa’yý “Logos”, Pavlus’u da en büyük havarilerden biri olarak kabul

ederken, Muhammed’i sahte peygamber olarak görürler. Dolayýsýyla Hýristi-

yanlar ve Müslümanlar kimin birbiriyle denk olduðu hususunda hemfikir de-

ðildirler. Yaþadýklarý tecrübelerden dolayý hem Pavlus hem de Muhammed,

hayatlarýný diðer insanlarý kendi dinlerine çekmek için harcamýþlardýr. Ayrýca

Hýristiyanlar ve Müslümanlar, Ýsa’nýn Tanrý’dan mesaj getiren büyük bir in-

san olduðunu kabul etmelerine raðmen, Müslümanlar Pavlus’un; Hýristiyan-

lar ise Muhammed’in otoritesini reddetmektedir. Bu iki husustan dolayý bu

tartýþmanýn Pavlus ve Muhammed arasýnda olmasýný tercih ettim” (s. 14).

Yazar kitabýný Hz. Muhammed ile Pavlus arasýnda bir filozof baþkanlýðýn-

da sanki bir toplantý salonunda geçen karþýlýklý bir münazara þeklinde kale-

me almýþtýr. Ýslâm’ýn konuya yaklaþýmý Hz. Muhammed’in; Hýristiyanlýðýn

yaklaþýmý ise Pavlus’un aðzýndan dile getirilmektedir. Karþýlýklý diyaloglar

baþlamadan önce, oturum baþkaný konumundaki filozof her iki tarafa da gi-

riþ mahiyetinde konuþmalarýný yapmak için söz hakký vermiþtir. Ýlk olarak

söz alan Pavlus, kendisinin daha önce Hýristiyanlara zulmeden Ferisi mezhe-

bine baðlý bir Yahudi oluþundan baþlayarak konuyu Þam yolunda yaþadýðý

tecrübeye getirmiþ ve Ýsa’nýn kendisine göründüðünden bahsetmiþtir. Hýristi-

yanlýðýn doðruluðu, Ýsa’nýn yeniden diriliþine baðlý olduðu için Ýsa’nýn yeni-

den diriliþi çok önemlidir. Bu noktada Pavlus, giriþ konuþmasýný özellikle Hz.

Ýsa’nýn yeniden diriliþi ile ilgili þu üç husus üzerinde odaklanarak yapar: 1.

Hz. Ýsa’nýn çarmýhta ölümü. 2. Boþ mezar. 3. Hz. Ýsa’nýn yeniden dirildikten

sonra bazý taraftarlarýna görünmesi (s. 29–33).
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Gerek Hýristiyan gerekse Hýristiyan olmayan pek çok antik dönem kayna-

ðýn haber vermesi, çarmýhta ölüm neticesinde hayatta kalma þansýnýn son

derece zayýf olmasý, týp uzmanlarý arasýnda Hz. Ýsa’nýn çarmýhta öldüðüne dair

genel kanaat bulunmasý ve 19. yüzyýl Yeni Ahit araþtýrmacýsý David Stra-

uss’un ifade ettiði üzere, Hz. Ýsa çarmýhta ölmemiþ olsaydý havarilerini fizik-

sel olarak yeniden dirildiðine ikna edemeyeceði þeklindeki dört hususu dile

getirerek yazar, Hz. Ýsa’nýn çarmýhta öldüðünü ortaya koymaya çalýþýr. Daha

sonra, Hz. Ýsa’nýn cesedinin takipçileri tarafýndan çalýndýðýna dair Yahudi oto-

ritelerinin iddialarýna yer veren Justin ve Tertullian gibi ilk dönem kilise baba-

larýnýn görüþlerini naklederek Hz. Ýsa’nýn mezarýnýn boþ bulunmasý hususu-

na odaklanýr. Son olarak da Hz. Ýsa’nýn yeniden dirildikten sonra gerek ha-

varilerine gerekse Þam yolunda kendine görünmesi üzerinde yoðunlaþarak

Hz. Ýsa’nýn yeniden dirildiðini kanýtlamaya çalýþýr (s. 30–36).

Ýkinci olarak Ýslâm’ýn konuya yaklaþýmýný ifade etmek üzere söz alan Hz.

Muhammed, öncelikle en-Nisâ 4/157. ve 158. ayetleri okuyarak bu pasajla

ilgili mevcut þu iki teoriyi ifade eder: Birinci teoriye göre, Hz. Ýsa çarmýha ge-

rilmemiþ, onun yerine ya çarmýhýný taþýyan Kireneli Simon ya da onu ispi-

yonlayan Yahuda Ýskaryot ona benzetilmek suretiyle onun yerine çarmýha

gerilmiþtir. Ýkinci teoriye göre ise Hz. Ýsa çarmýha gerildi, fakat çarmýhta asýlý

iken aslýnda ölmediði hâlde Allah tarafýndan onlara ölü gösterildi. Onlar da

onu öldü düþüncesiyle alýp bir mezara koydular. Þaný yüce olan Allah, onu

iyileþtirdi ve katýna yükseltti. Hz. Muhammed, bu iki teoriyi ifade ettikten

sonra Pavlus’un yukarýda zikredilen iddialarýný tek tek þu þekilde çürütür:

Pavlus, Hz. Ýsa’nýn çarmýhta öldüðüne dair 4 delil ortaya koymuþtu. Bun-

lardan birincisi hem Hýristiyan hem de Hýristiyan olmayan antik dönem kay-

naklarýn þahitliðine dayanmaktaydý. Bu delile karþýlýk en-Nisâ suresi 157. ve

158. ayetlerini zikreden Hz. Muhammed, ilgili ayette ifade edildiði üzere, on-

larýn Hz. Ýsa’yý çarmýhta öldürmediðini belirtir. Bu durum, ilk dönem yazarla-

rýn þahitlikleriyle tezat teþkil etmektedir. Þaný yüce olan Allah, Hz. Ýsa’yý öl-

dürmeye çalýþanlarý yanýltmaya kadirdir.

Pavlus’un ikinci delili, çarmýhta ölüm neticesinde hayatta kalma þansýnýn

son derece zayýf olmasý idi. Evet, Pavlus bu hususta haklýdýr ama, çarmýhta

ölüm neticesinde hayatta kalma þansý ne kadar zayýfsa bir kimsenin ölümden

dirilmesi de o denli imkân dýþýdýr. Pavlus’un ifade ettiði (yani Hýristiyan an-

layýþta olduðu) üzere Allah bir kimseyi ölümden diriltebiliyorsa ayný þekilde

yukarýda ikinci teoride ortaya konulduðu üzere, bir kimseyi ölmediði hâlde
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ölü gösterip sonra iyileþtirmek de onun için çok kolay olsa gerektir. Allah için

zor hiçbir þey yoktur.

Pavlus’un týp uzmanlarý arasýnda Hz. Ýsa’nýn çarmýhta öldüðüne dair itti-

fak bulunduðu þeklindeki üçüncü iddiasýna Hz. Muhammed, uzmanlarýn

Pavlus’un baþvurduðu çoðu týbbî çalýþmalarýn son derece güvenilmez oldu-

ðuna iþaret ettiðini belirterek cevap verir. Týbbî çalýþmalarýn Yeni Ahit’te zik-

redilen Hz. Ýsa’nýn çarmýhta ölümünü doðru varsaydýðýný ve teolojik sebepler

nedeniyle betimlemeleri yanlýþ yorumladýklarýný ifade eder. Örneðin Yuhanna

Ýncili 19:34’te askerlerden birinin Hz. Ýsa’nýn böðrünü mýzrakla deldiði ve he-

men kan ve su çýktýðý ifade edilir. Yuhanna, bu hususu dile getiren tek Ýn-

cil’dir. Þayet bu olay gerçekten olduysa niçin diðer Ýncillerde zikredilmemiþtir.

Yuhanna Ýncili, son yazýlan Ýncil olduðu ve bu olay, diðer Ýncillerde zikredil-

mediði için bu söylence hikâyenin orijinini göstermesi açýsýndan iyi bir örnek-

tir. Pavlus’un üçüncü iddiasý ile ilgili dile getirilen bir baþka husus ise þudur:

Çarmýh, kýsa süren bir hadise deðildir. Ýnsanlar, çarmýhta günlerce kalabiliyor-

du. Fakat Ýnciller Hz. Ýsa’nýn 6 saat içinde öldüðünü haber vermektedir. Bu

bakýþ açýsý Hz. Ýsa’nýn gerçekten ölüp ölmediði hususunda þüphe uyandýr-

maktadýr. Niçin diðer insanlar çarmýhta günlerce kalýyor da Hýristiyanlarýn

Tanrý’nýn oðlu olduðuna inandýklarý Hz. Ýsa altý saat içinde ölüyor. Þayet Pav-

lus’un inandýðý ve ifade ettiði üzere Hz. Ýsa gerçekten insanlarýn günahlarýna

kefaret olarak çarmýhta öldüyse bu husus oldukça problematiktir. Þayet du-

rum gerçekten Pavlus’un inandýðý gibiyse Hz. Ýsa’nýn çarmýhta belki de haf-

talarca kalmasý beklenebilirdi.

Pavlus’un dördüncü delili, 19. yüzyýl Yeni Ahit araþtýrmacýsý David Stra-

uss’un “Ýsa, þayet çarmýhta ölmemiþ olsaydý havarilerini fiziksel olarak yeni-

den dirildiðine ikna edemeyecekti” anlayýþýna dayanmaktadýr. Hz. Muham-

med’e göre yukarýda ifade ettiðimiz iki teoride olduðu üzere þayet Allah, bir

baþkasýný Hz. Ýsa’ya benzetmiþ ve çarmýhta o ölmüþse yahut Hz. Ýsa, çarmý-

ha gerilmiþ de ölmemiþse ve Allah onu iyileþtirmiþse her iki durumda da Hz.

Ýsa, (þayet Hýristiyanlarýn iddia ettiði üzere gerçekten sonradan göründüyse)

havarilerine saðlýklý bir þekilde görünebilirdi. Dolayýsýyla Strauss’un kritiði

zayýftýr (s. 41–44).

Pavlus’un Hz. Ýsa’nýn yeniden diriliþi ile ilgili dile getirdiði ikinci husus boþ

mezar teorisidir. Hýristiyanlar Hz. Ýsa’nýn çarmýha gerildiði günden üç gün

sonra, yani Pazar sabahý mezarýnýn boþ olduðuna inanýrlar. Pavlus, bu husus

için üç delil ileri sürer: Birincisi, þayet Hz. Ýsa’nýn bedeni hâlâ mezarda yatýyor
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olsaydý onun düþmanlarý, yeniden dirilmediðini göstermek için onun cesedi-

ni ifþa edeceklerdi. Ýkincisi, Hz. Ýsa’nýn düþmanlarý da mezarýn boþ olduðunu

kabul etmektedir. Üçüncüsü yeniden dirilme tanýmlamasý, cesedin hayata ge-

ri dönüþünü gerektirdiði için ilk Hýristiyanlar boþ mezarý algýlamýþlardýr (s.

45). Oysa boþ mezar hikâyesi, muhtemelen çok sonralarý yaratýlmýþ efsanevî

bir hikâyedir. Çaðdaþ Yeni Ahit uzmaný John Dominic Crossan, boþ mezar

hikâyesinin bir efsane olduðuna inandýðýný ifade etmektedir. Hikâyenin ilk

zikredildiði Markos Ýncili, Yeni Ahit araþtýrmacýlarýna göre Hz. Ýsa’dan yakla-

þýk 40 yýl sonra derlenmiþtir. Bu, hikâyeler geliþtirmek için uzunca bir zaman

olsa gerektir. En erken Yeni Ahit yazarý Pavlus bile boþ mezar teorisine yazý-

larýnda özellikle yeniden dirilme ile ilgili meþhur pasajýný içeren I. Korintoslu-

lar 15’te bile deðinmemiþtir. Bu mektup yaklaþýk olarak MS. 57 yýlýnda kale-

me alýnmýþtýr. Bu durum, boþ mezar hikâyesinin o dönemde henüz bilinme-

diðini gösterir. Ayrýca gerçekten Hz. Ýsa bir mezara gömüldüyse bile, takipçi-

lerinin yanlýþ bir mezara gitme ihtimalleri de bulunmaktadýr. Yani onlar yan-

lýþ bir mezara gittiler ve onu boþ görünce Hz. Ýsa’nýn yeniden dirildiðini du-

yurmaya baþladýlar. Ýncillerdeki hikâyeye inanmayý gerektiren sebep nedir?

Ýncil yazarlarý çoðu zaman birbirine ters düþmektedir. Týpký yeniden dirilme

hikâyesinde olduðu üzere. Örneðin Markos ve Luka, mezarda kadýnlara gö-

rünenin insan olduðunu haber verirken, Matta ve Yuhanna onun bir melek

olduðunu belirtir. Matta ve Markos, onun bir kiþi olduðunu söylerken, Luka

ve Yuhanna orada iki kiþinin bulunduðunu ifade eder. Bunlarýn her ikisi el-

bette ayný anda doðru olamaz (s. 46).

Pavlus’un üzerinde durduðu üçüncü husus, Hz. Ýsa’nýn yeniden dirildik-

ten sonra havarilerine görünmesiyle ilgilidir. Yukarýda zikredilen iki teori bað-

lamýnda düþünülecek olursa, þayet Hz. Ýsa’ya biri benzetilmiþ ve onun yeri-

ne çarmýha gerilmiþse ya da Hz. Ýsa çarmýha gerilmiþ ama, ölmediði hâlde on-

lara ölü imiþ gibi gösterildiyse ve Allah tarafýndan iyileþtirildiyse Hz. Ýsa’nýn

daha sonradan baþkalarýna görünmesi Müslümanlar için problem teþkil et-

mez. Buradaki problem, Pavlus’un (yani temsil ettiði Hýristiyan anlayýþýn)

delil olarak kullandýðý I. Korintoslular 15:3-7’deki ifadeler ve Romalý Clement

ile ilgilidir. Bu ifadeler Pavlus’un anlayýþýný yansýtmaktadýr ve onun tarafýn-

dan uydurulmuþtur. Kaynaklýðýna baþvurulan Clement ise zaten Hz. Ýsa’dan

çok sonra derlenen Matta, Markos ve Luka Ýncillerinden çok sonra yaþayan

bir kilise babasýdýr. O, Ýncillerde yazýlanlarý kopya etmiþ olabilir. Dolayýsýyla

onun kaynaklýðý tartýþýlabilir. Bu konuyla ilgili bir diðer problem ise þudur:

Matta Ýncili Hz. Ýsa’nýn, takipçilerine göründüðünde onlarýn bir kaçýnýn onun
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hakkýnda kuþkuya kapýldýðýný; Luka Ýncili ise Ýsa’nýn Emmaus yolunda iki ta-

kipçisine göründüðünü, ama onlarýn önce onu tanýmadýðýný, tanýdýklarýnda

ise onun görünmez olduðunu haber vermektedir. Bu durum bir halüsinasyon

ya da aldanma olamaz mý? (s. 49). Yazarýn kurgusal kitabýnda Hz. Muham-

med, Pavlus’un (nezdinde Hýristiyanlýðýn) ortaya koyduðu kaný ve iddialara

yönelik bu açýklamalarýndan sonra Hz. Ýsa’nýn ölümden dirildiðine dair hiçbir

geçerli sebebin bulunmadýðýný, dolayýsýyla Hýristiyanlýðýn doðru olmadýðýný

belirterek sözlerine son verir.

Kitap, bundan sonra öncelikle Pavlus’un Hz Muhammed’in (yani

Ýslâm’ýn) ortaya koyduðu açýklamalarý; sonra da Hz. Muhammed’in Pav-

lus’un kendisine yönelttiði açýklamalarý çürütmeye çalýþan iki bölümle devam

etmekte (s. 51–71), son olarak da diyaloglar þeklinde geçen yedi tartýþmay-

la son bulmaktadýr (s. 73–141). Yukarýda zikrettiðimiz temel iddia ve esaslar

çerçevesinde geliþtiði için ve konuyu çok fazla uzatacaðý düþüncesiyle bu di-

yalog ve tartýþmalarý dile getirmedik.

Kitabýný olabildiðince objektif yazmaya çalýþmýþ gibi gözükse de, yazar bir

Hýristiyan olmasý hasebiyle, Pavlus’un doðruluðunu daha fazla ön plana çý-

karmaya çalýþmýþtýr. Þöyle ki, Kitabýn baþýndan itibaren gerek açýlýþ konuþ-

malarýnda gerekse tartýþma ve müzakerelerde ilk sözü her zaman Pavlus’a

verip sonra Ýslâm’ýn yaklaþýmýný ortaya koyan yazar sonuçta, yani kapanýþ

konuþmalarýnda ilk sözü Hz. Muhammed’e vermiþ; ikinci olarak ise Pavlus’a

söz hakký tanýmýþtýr. Pavlus ise bu konuþmasýnda Hz Muhammed’in (yani

Ýslâm’ýn) Kur’an’dan ortaya koyduðu hususlarýn doðru olmadýðýný ifade eden

birtakým açýklamalarýyla sözlerini sonlandýrmýþtýr. Böylece okuyucu konuyla

ilgili yanlýþ yönlendirilmektedir. Bir diðer husus, yazar konuyla ilgili Hýristi-

yan anlayýþý yansýtýrken tarihsel ya da týbbî ikincil kaynaklara olabildiðince

atýfta bulunmuþ; Ýslâmî yaklaþým ifade edilirken sadece birkaç Kur’an ayeti

zikredilmiþ, bu ayetlerin dýþýnda hiçbir ikincil kaynak referans olarak zikredil-

memiþtir. Referans olarak kullanýlan 189 dipnotun sadece 9 tanesinin

Ýslâm’la ilgili olmasý, yazarýn ne derece objektif olduðunu göstermesi açýsýn-

dan dikkate deðerdir. Dinlerarasý diyalogdan söz edilen günümüzde, sözde

hoþgörü ve diyalog ortamý içerisinde yapýlýyormuþ gibi kurgulanan; ama di-

yalogun temel ilkelerinden olan eþitlik, adalet gibi birtakým prensiplerden ta-

mamen yoksun olarak apoloji tarzýnda kaleme alýnmýþ olmasý, kitapla ilgili

iþaret edilmesi gereken bir diðer önemli husustur.

Süleyman Turan

Kitâbiyat

283



Mehmed Emîn-i Tokâdî: Hayatý ve Risaleleri
Halil Ýbrahim Þimþek
Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2005. 248 sayfa.

Son yýllarda hýzlý bir geliþme kaydeden Osmanlý dönemi tasavvuf tarihi
araþtýrmalarý, önemli þahsiyetler üzerinde yapýlan çalýþmalarla artarak devam
etmektedir. Osmanlý tarihinin idarî ve askerî ayaklarýnýn tamamlayýcýsý kabul
edilen manevî hayat, önde gelen mutasavvýf kiþilikler tarafýndan baþarýyla
temsil edilmiþ, bu isimlerin ortaya koyduðu düþünce sistemleri, kuruluþun-
dan itibaren Osmanlý toplum hayatýnýn temellerini oluþturmuþtur. Bunlardan
bazýsý nispeten dar bir çevrede kabul görmüþ ise de, bazýsý daha geniþ toplu-
luklar tarafýndan benimsenmiþ, böylelikle etkisini daha hýzlý ve yaygýn biçimde
göstermiþtir.

Yazarýn yüksek lisans tezine konu olan Mehmed Emin Tokâdî’nin mensu-
bu bulunduðu Nakþbendîyye tarikatý da, tasavvuf tarihinin en önemli olu-
þumlarýndan biridir. Tarikatýn tarih içindeki seyri, tek düzelikten oldukça
uzaktýr ve farklý damarlarýn etkisi altýnda geliþen çeþitli dönüm noktalarýna
sahiptir. Buharalý mutasavvýf Bahaüddin Nakþbend ile baþlayan Nakþ-
bendîyye yolu Türkistan, Hindistan ve Anadolu’da pek çok kola sahip olmuþ-
tur. Tarikat Maveraünnehir’de Muhammed Parsâ ve Alâeddin Attar ile tanýn-
mýþ, Anadolu ve Ýstanbul’da ise Ubeydullah Ahrâr’ýn müridi Abdullah Ýlâhî
vesilesiyle yaygýnlýk kazanmýþtýr. On yedinci yüzyýlda tarikata farklý bir neþ-
ve katan Ýmam Rabbânî ile Tokâdî’nin de mensubu olduðu Müceddidîyye ko-
lu ortaya çýkmýþ, böylelikle tasavvuf düþüncesinin tartýþmalý meselesi “vah-
det-i vücûd”a alternatif olarak “vahdet-i þühûd” görüþü ileri sürülmüþtür. On
dokuzuncu yüzyýlýn dönüm noktasý Mevlânâ Hâlid-i Baðdâdî olmuþ, kapatý-
lan Bektaþî tekkelerinin þeyhliklerinin, bu kolun mensuplarýna verilmesi ise
kendilerine ayrý bir ehemmiyet kazandýrmýþtýr. Son olarak Muhammed Nu-
ru’l-Arabî Nakþi-Müceddidî yolunu Melamîlikle birleþtirmiþ, böylelikle genelde
Nakþilik, özelde Müceddidîlik farklý bir renge bürünmüþtür. Görüldüðü gibi
Nakþbendîyye, farklý olmakla birlikte, birbirini besleyen çeþitli unsurlarla
örülmüþ, böylece sürekli yenilenerek baþlangýcýndan günümüze kadar varlý-
ðýný devam ettirmiþtir.

Müceddidî kolunun önde gelen isimlerinden biri olan Mehmed Emin
Tokâdî’yi konu alan çalýþma “Önsöz”, iki bölüm, “Bibliyografya” ve “Ýn-
deks”ten oluþmaktadýr. “Birinci Bölüm” Tokâdî’nin hayatý, eserleri ve þahsi-
yetine ayrýlmýþtýr. Bu bölümde yazar Tokâdî’nin ailesi, eðitim hayatý, ülkenin
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çeþitli bölgelerine yaptýðý seyahatler, Müceddidîyye tarikine intisabý, tarikat

silsilesi ve þeyhlik dönemi ile ilgili gerekli bilgileri vermiþ, ardýndan kýsaca

ilmî ve edebî þahsiyeti hakkýnda bazý deðerlendirmelerde bulunmuþtur. Daha

sonra Tokâdî’nin eserlerine dair yeni bir baþlýk açarak müellife ait eser sayýsý

ile bu husustaki ihtilaflardan bahsetmiþ ve Tokâdî’ye atfedilen bazý keramet-

lerden örnekler sunmuþtur. “Ýkinci Bölüm”de ise Tokâdî’nin risaleleri Latin

harflerine çevrilmiþtir. Bu bölümde müellifin ikisi matbu, diðerleri yazma olan

yirmi risalesinin Latin harflerine çevrilmiþ metinleri yer almaktadýr. Ayrýca

metinlerde geçen ayet ve hadislerin tahricleri yapýlarak tercüme edilmeyenler

Türkçe’ye çevrilmiþtir.

Tokâdî, risalelerden ilki olan Ýrþâdü’s-sâlikîn’de itikadî bilgiler, esma-i

ilahî, murakabe, teveccüh ve rabýta gibi bazý tarikat adabýndan bahsetmiþ, ar-

dýndan Nakþibendî tarikinin on bir esasý ile ilgili açýklamalarda bulunmuþtur.

Ýkinci risale, söz konusu tarikatin yüceliði ile ona ait usul ve adab üzerine ya-

zýlmýþtýr. Üçüncü metin, dönemin problemli hususlarýndan biri olan sema ve

musikinin hükmü üzerine kaleme alýnmýþtýr. Fetvanýn “zaman, mekân, þu-

hur, büldan ve hâlât-ý sükkâna göre verilmesi gerektiðini” belirten Tokâdî, bu

husustaki ihtilaflý görüþlerin açýklamasýný yapmýþ; ardýndan bunlarýn hangi

amaçla icra edildiði ve nasýl bir neticeye sebep olduðunun da göz önünde bu-

lundurulmasýnýn önemine dikkat çekmiþtir. Tokâdî’nin bu tavrýnýn, Nakþi ta-

rikinin musikiye karþý benimsediði genel tavýrdan farklý olmasý; Hâfýz Post,

Itrî Çelebi, Küçük Müezzin Muhammed ve Yahya Nâzým Çelebi gibi üstatlar-

dan musiki eðitimi almasý ve zaman zaman icrada da bulunmasýnýn doðal bir

neticesidir. Bir sonraki risalede nefsin deðil, ruhun tasfiyesi esasýna mebni

bulunan Nakþibendî tarikatý ve bu tasfiyenin aþamalarý ele alýnmaktadýr. Bu-

rada ayrýntýlý bir þekilde izah edilen yedi makam sadr, kalp, rûh, sýr, hafi, kür-

si/hayret ve seyri billah isimleri ile zikredilir. Söz konusu risaleyi, yine Nak-

þibendî yolunun esaslarýný izah eden üç ayrý risale takip eder. Ardýndan bazý

mesnevi beyitlerinin þerhlerinin bulunduðu risale ile ruhun hakikatinden

bahseden bir diðer metin gelmektedir. Mutasavvýflarýn âlem anlayýþý, lâhut,

ceberut, melekût ve nâsût âlemleri; ruh, nefs, akýl ve cisim gibi konularý ele

alan bir sonraki risale tasavvuf düþüncesi bakýmýndan hayli önemli bir içeriðe

sahiptir. Bunu Ýslâm dininin tevhid düþüncesini izah eden ve kýyamet alamet-

lerinden bahseden kýsa bir risale takip eder. Yazar, bu metni iki bölüm hâlin-

de ele almýþ, ardýndan Tokâdî’nin vasiyetnamesi, bir nât-ý þerifi, hacegân sil-

silesine dair kaleme aldýðý bir kasidesi, bazý gazel, münacaat ve rubaîleri ile

müritlerine yazdýðý mektup ve tezkirelerini de Latin harflerine aktarmýþtýr.
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Müellifin son risalesinde, Gazâlî’nin Emânetullah adlý risalesinin tercümesi
yer almaktadýr. Ýnsanoðlunun çeþitli kuvvelerinden bahseden risalenin basit
bir tercümeden ibaret bulunmadýðýný belirten Þimþek, eserin son bölümünün
Tokâdî’nin tavsiyeleri ile þekillendiðini ve bu hâliyle telif-tercüme karýþýmý bir
içeriðe sahip olduðunu ifade etmektedir.

Görüldüðü gibi müellifin kaleme aldýðý risaleler genelde tasavvuf düþünce-
si, özelde ise Nakþi-Müceddidî tariki açýsýndan hayli önem taþýmaktadýr. Yine
bu metinler Osmanlý tarihinin belli bir dönemine ýþýk tutarak araþtýrmacýlara
yüzyýlýn tasavvuf anlayýþý ile ilgili çeþitli ipuçlarý sunmaktadýr. Nakþi-Müced-
didî yolunun tasavvufî düþünce sistemi ve seyr ü sülûk adabý üzerine yapý-
lacak çalýþmalarda öncelikli baþvuru kaynaðý olacak bu risalelerin, Latin harf-
lerine aktarýlarak dilimize kazandýrýlmasý önemli bir geliþmedir. Ancak Os-
manlýcanýn þekil itibarýyla anlamý deðiþtirebilecek farklý okumalara izin verdi-
ði bilinen bir gerçektir. Dolayýsýyla Latin harflerine aktarma çalýþmalarýnýn
okuyucu ve araþtýrmacýlar açýsýndan daha istifadeli olabilmesi için hayli titiz
çalýþmalara ihtiyaç duyulduðunu belirtmek gerekir. Yapýlan bazý incelemeler
eserin Latin harflerine aktarma konusunda birtakým eksikleri bulunduðunu
ve bu durumun daha dikkatli bir okumayý gerektirdiðini göstermektedir.

Eserin Tokâdî’nin hayatý ile ilgili bölümü, eldeki vesikalar dikkate alýndý-
ðýnda, doyurucu gözükmektedir. Ancak bölümün sonunda Tokâdî’nin genel-
de tasavvuf tarihi, özelde ise Nakþi- Müceddidî tariki çerçevesinde oynadýðý
rolden, kendisini bu alanda önemli kýlan hususlardan, özellikle de vahdet-i
vücûd ve vahdet-i þühûd meselelerine bakýþý ve varsa bu iki düþünce siste-
minin tarikat içindeki geliþimine etkisi gibi mevzulardan bahseden yeni bir
baþlýk açýlmasý, eser açýsýndan tamamlayýcý bir unsur olabilirdi. Zira biyogra-
fi çalýþmalarýnda bu yöntemin izlenmesi, araþtýrmayý deðerli kýlan hususu da-
ha net bir biçimde ortaya koymaktadýr.

Bununla birlikte çalýþma, ilgili kaynaklara ulaþýlarak Tokâdî’nin hayatý hak-
kýndaki bilimsel verilerin bir araya getirilmesi ve yine son derece mühim metin-
lerin Latin harflerine aktarýlmasý suretiyle bu alandaki boþluðun doldurulmasý
açýsýndan önem arz etmektedir. Diðer taraftan tasavvuf düþüncesi ile ilgili ben-
zeri araþtýrmalara þiddetle ihtiyaç duyulduðu bilinen bir gerçektir. Dolayýsýyla bu
yönde geliþtirilecek projeler, tasavvufun yazma eserler arasýnda gizli kalmýþ
vechesini akademik çalýþmalarla gün ýþýðýna çýkaracak ve düþünce tarihimizin
önemli bir parçasýný okuyucusuyla buluþturmaya hizmet edecektir.

Sema Özdemir
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Hattat Ali Alparslan

Ýstanbul edebiyat ve sanat çevrelerinin yetiþtirdiði bilim ve sanat adamý,

çelebi meþrep Ali Alparslan, eski Türk edebiyatý alanýnda yaptýðý araþtýrma-

lardan çok, hat sanatý alanýndaki bilimsel ve sanat faaliyetleri yönüyle üze-

rinde durulmasý, deðerlendirilmesi gereken bir þahsiyettir.

Öðrenimi, Yaptýðý Görevler ve Akademik Hayatý

Tekirdað’ýn Çorlu kazasýnýn Yeni Çiftlik mahallesinde doðdu. Çeþitli vesile-

lerle yayýmlanmýþ biyografilerinde 1925 veya 1926 olarak gösterilmiþ olan

doðum yýlý, nüfus kayýtlarýnda 1338’dir (1922). Kendisi nüfus kütüðüne üç

yaþ büyük yazýldýðýný söylerdi. Çocuk yaþta babasý Mehmet Çavuþ’un ölümü

üzerine, annesi Atiye Haným ve kýz kardeþi Hikmet’le beraber dayýsý Mehmet

Efendi’nin korumasý altýnda Üsküdar’a (Selimaða Mah. Bostan Sok. nr. 34)

yerleþti. Daha sonra Toygartepe’ye (Himmet Baba Sok. nr. 23) taþýndýlar.

Ali Alparslan, Çorlu’da baþladýðý öðrenimini Üsküdar 47. Ýlkokulu’nda, or-

taokulu 1927-1928 ders yýlýnda Üsküdar 1. Ortaokulu’nda bitirdi. 1942-1943

öðretim yýlý Haziran ayýnda Haydarpaþa Lisesi’nden baþarý ile mezun olduk-

tan sonra 19 Ekim 1943 tarihinde Ýstanbul Edebiyat Fakültesi’ne kaydoldu.

27 Haziran 1947’de Eski Türk Edebiyatý Bölümü’nden Manzum Lügatlar ve

Tuhfe-i Vehbi’nin Alfabetik Tertibi adlý teziyle mezun oldu.1

Ýran Devleti’nin açtýðý bir burs imtihanýný kazanarak Tahran’a giden Ali

Alparslan, 1948-1949 ve 1950-1951 ders yýllarýnda Tahran Üniversitesi Ýran

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi, Sayý 16, 2006, 287-293
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1 ÝÜ Edebiyat Fakültesi Arþivi Talebe Dosyasý Gömleði, nr. 3208.
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Edebiyatý Bölümü doktora programý derslerine devam etti. Buradaki öðrenimi

esnasýnda aldýðý derslerin imtihanlarýný baþarý ile verdikten sonra “Fevk-ý Li-

sans” adýyla lisansüstü diplomasýný aldý ve Türkiye’ye döndü.

Askerlik görevini yapmak üzere girdiði Yedek Subay Piyade Okulu’ndan

9 Kasým 1951’de mezun oldu. 227. Piyade Alayý’nda kýsa hizmetle yedek

subay olarak askerliðini tamamladý (30 Nisan 1952-31 Ekim 1952).

Çalýþma hayatýna Ýstanbul Baþbakanlýk Arþiv Genel Müdürlüðü Ayýrma

Kurulu’nda Eski Metinler Telhisçiliði’nde baþlayan Ali Alparslan (29 Nisan

1953) bir yýl sürdürdüðü bu görevinden sonra Dýþ Ýþleri Bakanlýðý Muhtelif

Hukuk Dairesi Umum Müdürlüðü’nde aday memur (31 Mart 1954) olarak

görev aldý. Protokol Dairesi Umum Müdürlüðü’nde merkez ve yabancý ülke-

lerdeki elçilikler arasýnda bir yýl siyasi kurye olarak göreve devam etti. Bu

görevinden de ayrýlarak 25 Þubat 1957’de Ankara Ýlâhiyat Fakültesi Ýslâm

Tarihi Bölümü asistanlýðýna tayin edildi. Kýsa süren bu görevin ardýndan

Ýstanbul Üniversitesi Eski Türk Edebiyatý Kürsüsü asistaný oldu (25 Kasým

1957). Aþýk Paþa’da Tasavvuf adlý tezi tamamlayarak 7 Temmuz 1961 ta-

rihinde doktor oldu.2

Doktora sonrasý 1963’te davet edildiði Ýngiltere’ye giderek Londra Üniver-

sitesi’ne baðlý School of Oriental and African Studies’te “Lecturer” okutman

olarak 1966 ders yýlýna kadar Türk dili ve edebiyatý dersleri okuttu. 1 Aðustos

1966 tarihinde Ýstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi’ndeki görevine

dönen Ali Alparslan, 1967-1968 ders yýlýnda Chicago Üniversitesi’nin daveti

üzerine Amerika’ya gitti. Burada bir yýl asistan-profesör olarak çalýþtý.

1967’de hazýrladýðý Cavidan-nâme’nin Nesîmî’ye Tesiri adlý çalýþmasýyla

doçentlik sýnavlarýný geçerek 1968’de doçent unvanýný aldý.3

Ali Alparslan 14 Nisan 1977’de üniversite profesörlüðüne yükseltilmesi

için Kadý Burhaneddin Divaný’ndan Seçmeler adlý teziyle yaptýðý ilk baþvu-

ru sonucu kurulan bilim komisyonu, üç aylýk kanunî süre içinde raporunu

hazýrlamadan daðýldý. 21 Mart 1978’de kurulan ikinci bilim komisyonu ile

fakülte kurulunun olumlu kararý, üniversite senatosunda reddedildi. Fakülte

kurulunun kararýnda ýsrar etmesi üzerine, senato Ali Alparslan’ýn profesör-

lüðe yükseltilmesi kararýný kabul etti. Bu kararýn resmî iþlemleri yürütülürken

2 ÝÜ Edebiyat Fakültesi Dekanlýðý, 25 Haziran 1962 tarih ve T. 2444 sayýlý yazýsý.
3 Bölüm baþkanlýðýnýn 30 Mayýs 1968 tarihli dekanlýða yazdýðý yazý.
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Prof. Abdülkadir Karahan, iþlemin iptali için Danýþtay’a dava açtý. Danýþtay

yürütmeyi durdurma kararý verdi. Bunun üzerine 20 Mart 1979’da içinde Ka-

rahan’ýn da bulunduðu yeni bir bilim komisyonu kuruldu. Bu komisyon Ali

Alparslan’ýn üniversite profesörlüðüne yükseltilmesini fakülte kuruluna teklif

etti. Fakülte kurulunun olumlu kararý senatoda da kabul edildi. Üçlü imza ile

5 Haziran 1980’de Ali Alparslan’a rofesörlük unvaný verildi.4

1971 yýlýndan sonra Boðaziçi Üniversitesi’nde de Türk edebiyatý dersleri

okutan Ali Alparslan, görev yaptýðý anabilim dalýndan 1989’da yaþ haddinden

emekliye ayrýldý. Atatürk Ýlkeleri ve Ýnkýlap Tarihi Enstitüsü ile Mimar Sinan

Güzel Sanatlar Üniversitesi Geleneksel Türk El Sanatlarý Bölümü Hat Anasanat

Dalý’nda eðitim-öðretim çalýþmalarýný sürdürdü.

Ali Alparslan, kýsa süren bir rahatsýzlýðýn ardýndan 24 Ocak 2006 Salý

günü sabahý sessiz sedasýz ebedî âleme, geriye eserleri ve talebeleriyle silin-

mez ýþýklý izler býrakarak süzülüp gitti. Amansýz, gittikçe artan tipi ve soðuk

hava þartlarýna raðmen, onu seven kalabalýk dost ve yakýnlarýnýn iþtirakiyle

Fatih Camii’nde 25 Ocak 2006 Çarþamba günü öðle namazýnýn ardýndan kýlý-

nan cenaze namazýndan sonra Karacaahmet aile mezarlýðýna defnedildi.

20 Eyül 1962’de Fatma Neþe Haným’la yaptýðý evliliði 20 Haziran

1972’de sona ermiþ olan Ali Alparslan, 10 Temmuz 1973 tarihinde Fatma

Ferihan Haným’la evlenmiþ, vefatýna kadar mutlu bir hayat geçirmiþtir. Her

iki evliliðinden de çocuðu olmamýþtýr.

Hattatlýðý ve Meþk Hocalýðý

Ali Alparslan’ýn verimli geçen bu akademik ve bilim hayatýnýn yanýnda,

öne çýkan önemli bir yönü de hattatlýðýdýr. Ta‘lik, divanî, celî-divânî ve rikâ‘

yazýlarýnda zamanýmýzýn kudretli hattatlarý arasýnda yer alan Ali Alparslan,

bu hat çeþitlerini geleneksel usul ve kaidelerine baðlý kalarak büyük bir us-

talýkla uygulamýþtýr.

Ýlk, orta ve lise öðrenimi sýrasýnda Üsküdar semtinin cami, sebil ve türbe-

leri; bu eserlerin kitabelerindeki celî yazýlarý onun ruhunda sanat duygusunu

uyandýrmýþ ve derin izler býrakmýþtýr. Lise öðrenimi yýllarýnda hat sanatý ile il-

gili yayýnlarý takip eden Ali Alparslan, dikkatle okuduðu Melek Celâl’in Reîsü’l-

4 ÝÜ Rektörlüðü Personel Daire Baþkanlýðý Arþivi, Dosya nr. 4102-263.
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hattâtîn Hacý Kâmil Akdik adlý eserinden etkilenerek hat sanatýný öðrenme-
ye karar verdi. Kendisine bu sanatý öðretecek hoca ararken yüksek tahsiline
baþladýðý sene bir dostu aracýlýðý ile ayný semtte oturduklarýný öðrendiði Güzel
Sanatlar Akademisi hat hocalarýndan Necmeddin Okyay’la tanýþtý. Kendisin-
den yazý meþk etmek istediðini söyleyince, Necmeddin Hoca, “Oðlum, ben
ta‘lik hattatýyým, sen de ta‘lik yaz; sülüs ve nesih yazan çok hattat var” de-
di. Ali Alparslan, hocasýnýn bu tavsiyesine uyarak kendisinden yazý meþk et-
meye baþladý. “Hezarfen” diye tanýnan Necmeddin Hoca, Hattat Sami Efendi
yolunda kudretli bir kalem olduðu gibi, ayný zamanda yazý tarihi ve üslup-
larýný, bu üsluplarýn meþhur hattatlarýnýn tavýr ve þivelerini, imzasýz yazýlarýn
hattatlarýný ve tarihlerini büyük bir isabetle bilirdi. Ali Alparslan yazý meþki
yanýnda, Necmeddin Hoca’nýn bu uzun araþtýrmalara, ince zekâsýna dayanan
görüþ, bilgi ve tecrübelerinden de istifade etti. Ayrýca Necmeddin Hoca vasý-
tasýyla tanýdýðý Eþref Efendi, Mustafa Düzgünman, Abdülbaki Gölpýnarlý gibi
þahsiyetlerin çevresinde oluþmuþ sanat ve irfan muhitleri onun ruhî ve fikrî
geliþiminde önemli rol oynadý.

Edebiyat Fakültesi ile Güzel Sanatlar Akademisi binalarý yan yana idi. Ali
Alparslan fýrsat buldukça akademiye Necmeddin Hoca’ya uðrar, meþkini
gösterirdi. Bu sýrada hocasýnýn izniyle yine akademinin hat hocalarýndan
Mustafa Halim Özyazýcý’dan da divanî, celî-divanî ve rikâ‘ yazýlarýný öðren-
di. Ali Alparslan yeteneði, yazýya olan meraký, azmi ve gayretiyle fakülteden
mezun olduðu 1948 yýlýnda ta‘lik yazýdan icazet aldý. Necmeddin Hoca’nýn
talebesinin bu baþarýsýna iþaretle bir mecliste, “Ali icazeti hakkýyla aldý” dediði
söylenir.

Hat geleneðinde yaygýn olduðu üzere, Ýranlý meþhur hattat Ýmâd’ýn bir
kýtasýný takliden yazdýðý icazetnamesinin metni þöyledir:

Þunîdem ki Cemþîd-i ferruh sýriþt

Be ser çeþme-i ber be sengi niviþt

Ber în çeþme çûn mâ besî dem zedend

Be-reftend tâ çeþm ber hem zedend.5

5 “Ýyi yaratýlýþlý Cemþîd’in bir çeþmenin kitâbesine þu beyti yazdýrdýðýný iþittim: Bu çeþmeye bi-
zim gibi birçok insan geldi; sonra gözlerini kapatýp çekip gittiler”. Ýcazet cümlesi: “Eceztü bi
vaz‘i’l-ketebeti hâzihi’l-kýt‘ati’l-mergûbeti Mevlânâ Ali Efendi zâdellahü ömrehû ve ma‘rife-
tehû ve ene mu‘allimuhu el-fakîr Necmeddin tilmîz-i Sâmî Efendi gaferallahü zünûbehum,
âmîn. 1367.”
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Yüksek lisans için Ýran’a gittiðinde, buranýn önde gelen hattatlarýyla
görüþtü; Zerrin Hat adlý sanatkârýn derslerine devam ederek Ýran nesta‘likinin
inceliklerini öðrendi. Ýran ta‘lik üslubu ve þikeste yazýsý ile ilgilendi. Fakat be-
nimsediði Ýstanbul üslubunu terk etmeyip çalýþmalarýný bu yolda sürdürdü.

Ýstanbul’a döndükten sonra Emin Barýn’ýn Divanyolu’ndaki atölyesinde
perþembe günleri yapýlan toplantýlarýna katýldý. Çeþitli sanat muhitlerinde
yapýlan faaliyetleri izledi. Ýbnülemin Mahmud Kemal kendisini çok beðenir,
yeri geldiðinde kendisine iltifat ederdi. Hat sanatý, harf inkýlabýndan sonra ih-
tiþamlý devrini geride býrakmýþ; sýkýntýlý bir döneme girmiþ olmasýna raðmen
Ýstanbul, sahip olduðu beþ asýrlýk kültür birikimi, müze ve kütüphanelerinde
korunan örnek eserleriyle geleneksel sanatlarýn yönlendirici merkezi olma
vasfýný ve üstlendiði tarihî rolü devam ettiriyordu. Her çeþit yazýnýn -Hulusi
Yazgan, Kâmil Akdik, Ýsmail Hakký Altunbezer, Hamit Aytaç, Halim Özyazýcý,
Macit Ayral, Necmeddin Okyay ve Kemal Batanay gibi- Ýslâm dünyasýnýn
dikkatini çeken güçlü temsilcileri vardý. Geleneksel sanatlar alanýnda yaþanan
genel sýkýntý, bu sanatkârlar sayesinde yozlaþmadan günümüze ulaþtý. Bu
üstatlardan aldýklarý bilgi ve hünerlerini çeþitli yayýn, konferans ve yetiþtir-
dikleri talebeleriyle günümüze aktaran Ýbnülemin, Ekrem Hakký Ayverdi,
Süheyl Ünver, Ali Alparslan ve Uður Derman gibi âlim ve sanatkârlarýn ge-
leneksel sanatlarýmýzýn tanýtýlmasý, sevdirilmesi ve canlý kalmasýnda unutul-
maz hizmetleri oldu. Bu âlim ve sanatkârlar bugünkü nispeten rahat ortamý
hazýrlayan isimlerin de baþýnda yer alýrlar.

Talebeleri

Ali Alparslan, yayýmladýðý kitap ve makaleleri, yetiþtirdiði talebeleri, örnek
ahlâký ve tevazuu ile hat sanatýný en iyi þekilde temsil etti. Yazý sanatýnýn
özündeki kültürü bilen, ondan gýdalanan ve davranýþlarýnda da onu aksetti-
ren, þiir zevki ve bilgisi geliþmiþ bir sanatkârdý. Yazýyý cömertçe ve karþýlýksýz
olarak isteyene öðretti. Sanatýný geçim vasýtasý yapmadý. Edebiyat Fakülte-
si’ndeki odasýnýn kapýsý yaz kýþ açýk bulunur; meþk göstermek isteyen tale-
beler koridora taþardý. 1990 yýlýndan vefatýna kadar Mimar Sinan Güzel Sa-
natlar Üniversitesi Geleneksel Türk El Sanatlarý Bölümü’nde rik‘a, ta‘lik ve
divanî hatlarý öðretti. Ayrýca cuma günleri Süleymaniye Kütüphanesi’nde de
meraklýlarýna yazý meþklerini sürdürdü. Bu samimi, karþýlýk beklemeden yap-
týðý çalýþmalarýn semeresini yetiþtirdiði talebeleriyle gördü. Böylece hat sa-
natýnda geleceðe saðlam bir köprü kurdu. Ali Alparslan’dan yazý meþk ederek
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icazet aldýklarý tesbit edilebilen öðrencileri, baþta Ali Toy ve Ali Rýza Özcan ol-

mak üzere, Cengiz Malbeleði, Orhan Daðlý, Tahsin Kurt ve Muhammed Zekeri-

ya’dýr. Hamit Aytaç’ýn talebesi Hüseyin Gündüz ve Savaþ Çevik de Ali Alpars-

lan’ýn talebeleri arasýnda yer alýr. Ayrýca yurt dýþýndan kendisine mektupla

meþk göndererek ta‘lik öðrenmiþ, teberruken icazet almýþ öðrencileri de vardýr.

Eserleri
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üniversitelerinde ve yabancý üniversitelerde hem talebe hem de hoca olarak

bulunmuþ, ulusal ve uluslararasý konferans ve kongrelere katýlmýþtýr.
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Söyleyen Türk Þâirleri ile Türkçe Þiir Söyleyen Ýranlý Þâirler”, RCD; “Ziya

Gökalp ve Tasavvuf”, Ziya Gökalp Semineri Tebliði; “Khatt (Türkiye ve

Ýran’da)”, The Encyclopedia of Islam, 1978; “Mimari Yapýlarýn Yazý Sanatý

Bakýmýndan Önemi”, Boðaziçi Üniversitesi Dergisi, IV-V, Ýstanbul 1976-77,

s. 1-14.
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Genelde hat sanatý ve hattatlarla ilgili, bir kýsmý mükerrer olmak üzere,
Dünden Bugüne Ýstanbul Ansiklopedisi’nde 58, Yaþamlarý ve Yapýtlarýyla

Osmanlýlar Ansiklopedisi’nde 47, Eczacýbaþý Sanat Ansiklopedisi’nde 20,
Türkiye Diyanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi’nde 30 maddesi yayýmlandý. Hat
sanatý tarihi ile ilgili kitap ve makaleleri yanýnda ta‘lik, celî ta‘lik, divanî, celî
divanî yazdýðý levhalarý özel koleksiyonlarda, Konya Mevlânâ Müzesi,
Abdülbaki Gölpýnarlý Kütüphanesi’nde (nr. 2109, 2110, 2113, 2107, 2125,
2100) bulunmaktadýr. Kültür Bakanlýðý’nýn yayýmladýðý 40 Hadis adlý albüm
içinde, ta‘lik, ince ta‘lik, divanî ve celî divanî, rikâ ‘on kýtasý yer almaktadýr.
Galatasaray Lisesi’nin kitabesini celî ta‘lik hatla aslýna sadýk kalarak yeniden
yazmýþtýr.

Yaptýðý bu ilmî çalýþmalarý ve hizmetleriyle hat sanatý tarihinde yerini
almýþ olan Ali Arparslan, bilhassa yüksek ve ince bir medeniyete ait bütün
güzelliklerin unutulmaya yüz tuttuðu, hatta sinsice milletin hafýza ve vic-
danýndan silinmeye çalýþýldýðý bir dönemde hat sanatýnýn yeniden deðer ka-
zanmasýnda büyük çaba göstermiþ; böylece mazi ile günümüz arasýndaki
baðlarý saðlam kurarak bu tarihî mirasýn gelecekte de devamýný saðlamýþtýr.6

Muhittin Serin

6 ÝÜ Edebiyat Fakültesi Arþivi, Talebe Dosyasý Gömleði, nr. 3208; ÝÜ Rektörlüðü Personel Da-
ire Baþkanlýðý Arþivi, Dosya nr. 4102-263; Ýbnülemin Mahmud Kemal Ýnal, Son Hattatlar,
Ýstanbul 1955, s. 581; Þevket Rado, Türk Hattatlarý, Ýstanbul, ts., s. 275; Aksoy, “Yaþayan
Hattatlar”, Milli Gazete, 2.5.1984; Beþir Ayvazoðlu, Tercüman-Kültür Sanat, 10 Ocak
1988; Abdullah Uçman, “Bir Zarif Ýman: Üstad Ali Alparslan”, Türk Edebiyatý, sy. 389,
Mart 2006, s. 41-45; Ýskender Pala, “Hocam Ali Alparslan”, Zaman, 26 Ocak 2006; Mu-
rad Bardakçý, “Hattatýn En Zarif Kalemi Kýrýldý: …”, Hürriyet, 29 Ocak 2006; Ergun Göze,
“Tilmiz-i Necmeddin”, Tercüman, 27 Ocak 2006, Ýlber Ortaylý, “Hattat Hocanýn Ölümü”,
Milliyet-Pazar, 29 Ocak 2006.
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TDV Ýslâm Araþtýrmalarý Merkezi (ÝSAM)

ÝSAM, Türk tarihi ve kültürü ile Ýslâm medeniyetinin yerel ve küresel
düzeyde tanýtýlmasýný hedefleyen ilmî bir araþtýrma merkezidir. ÝSAM ulusal
ve uluslararasý bilimsel araþtýrma projelerini desteklemek, ansiklopedi, der-
gi, telif, tercüme ve tahkik eserler yayýmlamak ve ilmî toplantýlar düzenle-
mek suretiyle doðru ve nitelikli bilgiler üretilmesine ve bu bilginin daha ge-
niþ kitlelere ulaþtýrýlmasýna imkân saðlamaktadýr.

Bir taraftan Türk ve Ýslâm dünyasýnýn tarihsel mirasýný modern bilimsel
yöntemlerle araþtýrarak günümüz insanýnýn dikkatine sunan diðer taraftan
da Müslüman coðrafyadaki dinî, sosyal, kültürel ve entelektüel deðiþim ve
geliþmeleri izleyerek araþtýrmacý, bilim adamý ve yöneticiler için bilgi biri-
kimi saðlayan ve halen Türkiye Diyanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi’ni
yayýnlamakta olan ÝSAM, sadece Türk kültür hayatýna deðil Orta Doðu, Or-
ta Asya, Balkanlar ve Kuzey Afrika’yý kapsayan çalýþmalarýyla da Ýslâmî
araþtýrmalara önemli katkýda bulunmaktadýr.

TDV Center for Islamic Studies

ÝSAM is an academic research center that deals with both studies of
Turkish history and culture and Islamic civilization on a local and global level.
ÝSAM helps support national and international academic research, publishes
encyclopedias, magazines, compilations, translations and investigative
works, and organises academic meetings to ensure that correct and valu-
able knowledge is arrived at and can reach a wider audience.

While investigating the history of both the Turkish and Islamic worlds with
modern academic research methods and presenting the findings of
these, ÝSAM, the publisher of the TDV Ýslâm Ansiklopedisi (The TDV
Encyclopedia of Islam), at the same time helps the development of aca-
demic research in Turkey by examining social, cultural and intellectual
changes that are taking place throughout the Muslim geography and plays
an important role in Islamic as well as Turkish studies through its research
into the Middle East, Eastern Asia, the Balkans and North Africa.
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