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ON SOz

Felsefe ve siyaset, ilk ¢aglardan bu yana tzerlerine en fazla
spekiilasyon yapilan ve maalesef en fazla yerilme durumunda
olan iki disiplindir. Konumuzun agirhkh olarak siyaset felse-
fesi dedigimiz disiplinin simirlan icerisinde oldugu dusunu-
lirse, bu alanin ne denli cifte bir talihsizlik icerdigi daha ko-
lay anlasilir. Giiniimiizde dahi siyaset felsefecilerl bazen kati
bir ahlak¢i bazen de sarlatan olarak yerilmektedir. Ustelik
her siyasi sistem, kendisinin 6tekilerden daha iyi, daha adil,
daha halk¢, daha esitlikci ve daha 6zguarlukct oldugu iddia-
sindadir. Dogal olarak bu durum, onlarn sik¢a hem kultarel
cevrelerde hem de halk arasinda mesruluk krizine diismele-
rine yol agmalktadir.

Bu cahsma, yeni bir iddiay: dile getirmekten ziyade; Orta
Cag'da Islam diinyasinda siyaset tizerine kafa yoran Fara-
bi, Gazali, ibn Bacce, ibn Riisd ve ibn Haldun gibi énemli
dasunurlerin siyasal ve toplumsal hayatin farkh boyutlarin-
daki degerlendirmelerini, karsilastirmali olarak ele almaya
ve mimkin mertebe onlann ginimuz acgisindan tasidikla-
n degeri ortaya koymaya calismaktadir. Ote yandan bizim
esas amacimiz, siyasi-tarihsel bir calisma yapmaktan ziya-
de, o donemdeki siyasi-kiiltiirel sorunlarla ilgili olarak farkh
yaklasimlan temsil eden distintrlerin bir degerlendirmesini
yapmaktir. Onlar yalmizca siyasi diistince tarihinde 6nem arz
eden figurler degil, aym1 zamanda ginimize degin devam
eden felsefe-din ve din-siyaset eksenindeki sorunlann islam
kualtarindeki ilk formulculeridir.

Siyaset tizerine diisinup yazanlar yalmzca fikri rakipleri
tarafindan degil; aym zamanda degisik makam ve otoriteler
tarafindan da saldinlara ugramis, hatta bunu bazen Sokra-
tes’te oldugu gibi camiyla 6demek zorunda kalmislardir. Bazi-
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lan bedelini caniyla 6demese dahi siyasete bulagsmanin agirhg:
yuzinden, siyasal alanda s6z sdylemekten sakinmamalanna
karsin pratik yagsamda ondan uzak durmak, hatta goraslerini
otoritelerin tepkisini ¢cekmemek i¢in simgesel bir kihiga ya da
dinsel bir zemine ¢ekmek zorunda kalmislardir. Bu ytizden
olsa gerek 6rnegin Farabi, teorik yagsaminda siyaset kokla bir
yer edinse de, pratik yasaminda siyasi hayattan uzak kalma-
y1, minzevi bir yasam strmeyi tercih etmistir. Yine Gazali,
omrinan buyuak bir kisminda siyasi otoritelerle yan yana
bulunsa da, yasaminin sonuna dogru siyasilerin davramsla-
nindaki gel-gitleri sebep gostererek bilginlerin siyasetcilerden
uzak durmasim salik vermistir. Belki de, siyasetten ve siya-
setcilerden umudunu kesen ibn Bacce, siyaseti ahlaki bir ze-
mine gekerek, bireyin kurtulusuna odaklanmustir. Oysaki ibn
Haldun'un bas: bir tarla uzak duramadig siyaset arenasinda
¢oBu zaman belaya girmis, éte yandan da ibn Haldun muh-
temel tepkileri pesinen savusturmak i¢in ana ¢alismasi olan
Mukaddime'nin her kismum veya alt baghgim tamamlarken
konuyu ayet ve hadislerle stislemeye, boylece dini ve siyasi
gug odaklanyla kars: karsiya gelmemeye 6zen gostermigtir.

Cahsmamz didaktik agiddan mimkin oldugu odlgtide ya-
zarlann ana c¢alismalarina basvurarak kaleme aldik. Yeri
geldigince birincil yorumcular veya elestirmenlerin deger-
lendirmelerine miracaat ettik. Aynca, ilgi duyan 6grenci ve
aragtincilann basvurabilmesi i¢in ilgili alanda yapilan diger
calismalara da atifta bulunduk.

Giris bolamunde din-siyaset iligkisini ele aldik. Itk bolim-
de, Farabi'nin medeni siyaset anlayis1 tizerinde yogunlasir-
ken, Ikinci bélimde Gazali'nin teolojik-geri siyaset gériigini
on plana c¢ikarttik. Uctincii bdlamde, siyaseti bireyin kurtu-
lusuna odaklayan ibn Bacce'ye, dérdiincii bdliimde siyaseti
bilimsel temele oturtmaya ¢ahsan ibn Riigd’e odaklandik. Ya-
pitin beginci béliimiinde ise ibn Haldun'un reel siyaset an-
layisim1 temelleriyle birlikte ¢dziimlemeye ydneldik. Boylece,
tipolojik bir yaklagimla islam diinyasindaki farkh siyaset an-
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layislanm ortaya koyarak siyasal diiglinceler bakimdan ¢ok
sesli bir yapinin varhgini da desifre etmis olduk.

Kitabin yazim ve basim agsamalannda emegi gegcen ogren-
cilerimizden Fatma UZUN ile Dilan ERGUN’e ve Elis Yaynevi
calisanlanna mitesekkiriz.

Atakum/SAMSUN
Kasim 2016






GiRis
Lokman CILINGIR!

Siyaset veya Bati1 dillerindeki karsihgiyla politika kavramu,
Grekge polis sdzctigiinden turetilmis olup devlet ya da yo-
netim iglerine katilma anlamina gelir. Iktidar, catisma, ege-
menlik, diizen ve bansg, siyasetin ana kategorilerini olusturur.
Genel anlamda siyaset, toplumu olusturan buatin insanlar
icin iktidar aracihgyla iyi bir diizenin tesis edilmesini ve bu
dizenin i¢ ve dis gavenligin muhafazasi sayesinde devam et-
tirilmesini icerir.

Siyasetin sistemli bir sekilde uygulandig siyasi yap: ola-
rak karsimiza gikan polis (sehir devleti), yalmzca toplumsal
ve siyasal bir érgitlenme tarzi degil; aym zamanda askeri,
dini ve ekonomik bir buattndir. Topraga yerlesip kodylerde
yasamaya baslayan ve daha sonra artan sicaretle pazar ka-
sabalarini olusturan klanlarn fetigleri, poliste dinsel senlik-
lere; klan sefleri ise toprak sahibi soylulara dénusir. Eski
Yunan'da ana hatlanyla siyasi dastince, Dogu’da oldugu gibi
¢oban-sirt iligkisi tarzindaki bir siyasi anlayisin izlerini tasi-
sa da bitan haklanna sahip vatandas anlamina gelen poli-
tes ve kendilerini savunabilen 6zgir insanlarin kalesi demek
olan polis sdzciginden hareketle politika kavrarmm tzerine
bina edilir.2 Polis i¢erisinde geligen felsefi politik distince, va-
tandaslan siyasi bir tavir ve sorumluluk almaya sevk ederek
onlarnn siyasal bir bilince ulagmalarina yardima olur.

Dogu islam diinyasinda politikamin karsihg olarak kul-

lamlan siyaset sézctigi Arapca’da, yodnetmek, idare etmek,
terbiye etmek, yetistirmek anlamlarina gelir. Bu terimin de
Tevrat'ta at anlamina gelen sus sézctiglinden turetildigi séy-

1  Prof. Dr. OMU Felsefe Baliim. Giris Bélimi, buytik dlgide Farabi ve Ibn
Haldun'da Siyaset (Ankara Yaywinlan, 2009) adl kitabimizdan faydalam-
larak olusturulmustur.

2 M. Ali Agaogullan, Kent Devletinden Imparatorluga, imge Y., Ankara
1994, s. 11 vd.; ayn yazar, Eski Yunan'da Siyaset Felsefest, VY., Ankara
1989, 1 vd.
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lenir. Buna gore siyaset; hukiumet, alke idaresi, herhangi bir
nedenle suclu insanlarnn cezalandinlmasi; yénetenlerin, rea-
yann (halkin) islerini diizenlemeye yonelik uygulamalan; yo-
neticilerin halk Gzerindeki emir ve yasaklan; buatin bir toplu-
mun refah ve diizeni icin gerekli hiktmler demektir. Reaya;
otlama, otlatma, gatme, itaat etme, teslim olma, birinin emri
altina girme, bir cobamn gittiga hayvanlar, bir hikiimdarn
hikam ve idaresine tabi olup mali yikiamliliklerini yerine
getiren ve askeri simiftan olmayan halk kesimi anlamlanm
icerir. Bedevi toplumlarda ati azarlayip kirbaglayarak itaat
ettiren kisiye, sonradan atlan timar ederek bakan ve yetisti-
ren kisiye de seyis denir.? Dogu siyaset diisiincesinde yone-
ten-yonetilen iliskisi, coban-suru iliskisi motifiyle 5meklendi-
rilir. Burada coban ile stirq, farkh cinslerdendir. Coban her
gseye gucu yeten Tann'y1 temsil ettiginden, stirinin ¢obana
karsi gelme, ona itiraz etme ve elestiri getirme hakki yoktur.
Coban suruyu idare ederken, onlann nza ve tercihine goére
hareket etmek durumunda degildir.

Siyaset kavrarmmn bu en genel iki kavrams tarzim kisaca
belirttikten sonra, gerek Farabi'den ibn Haldun'a degin belli
bagh Islam diistiniirlerinin sistemlerini ortaya koyarken ve bu
sistemler arasinda karsilastirma yaparken gerekse bu dasa-
nurleri Platon ve Aristoteles ile baglantih olarak degerlendir-
meye tabi tutarken tarmsma zeminimizi olusturan siyasi ol-
gunun dogasim, temel sorunlanm ve siyasetle baglantih belli
bash disiplinleri ana hatlariyla hatirlatmak faydal olacaktir.

Siyasetle ilgili btittin disiplinlerin konusu siyasi olandir. Si-
yasi olan; devlet veya toplumda hiikmeden iktidarin yapisiyla,
olusum ve degisim sartlariyla, egemenligin kullarum tarziyla,
yonetimin mesruluguyla, halkin adil, esit ve 6zgiir bir sekilde
yonetilip ydnetilmedigiyle ilgili olandir. Genel anlamda siyasi
dasunce, bireyin topluma veya siyasi diizene kars1 ytikamlui-
ldkleri ve bu goérevin dogasiyla ilgilenir. Siyasi distince, bir-
likte yasamanin en iyi yolunun ne oldugu, insanlann siyasi

3  Krs. D. Dursun, Siyaset Bilimi, Beta Y., Istanbul 2002, s. 25; Semseddin
Sami, Kamiis-i TWwki, Cagn Y., Istanbul 1989, ss. 666-667.
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kurumlarla iligkilerini en dogru gekilde nasil diizenlemesi ve
yuritmesi gerektigi tizerine degerlendirmeler yapar. Béylece si-
yasi dasunce, hem olam (siyasetin reel zemini) hem de olmasi
gerekeni (siyasetin ideal zemini) inceleme alanmina dahil eder.
Dolayisiyla siyasi olaylan inceleyen belli bagh disiplinler; siya-
set bilimi, siyaset kurarmm ve siyaset felsefesidir.

Siyaset bilimi, yénetim aygitlan, kamu ydnetimi mekaniz-
malan ile kamuoyu, secimler, baski gruplan ve siyasal dav-
ranistan olusan bicimsel politik alanla ilgilidir. Siyaset bilimi,
oteki sosyal bilimlerin de sagladig teknik ve bulgulardan fay-
dalanarak siyasi bakimdan dnem tasiyan olay ve eylemleri bi-
limsel yontemlerle analiz ettneye cahsir.* Siyaset kuraru (teori-
si), siyasal yagsamin deneye dayali, ama aym zamanda normatif
ve kavramsal boyutlanyla ilgili bir diisiinme etkinligi seklinde
degerlendirilmektedir. Omegin kendi siyaset kurarmm Politi-
ka'da gelistiren Aristoteles agirhkh olarak devlet bicimlerinin
simniflandinlmasi, siyasal olgu ve sureclerin tecriibeye dayah
olarak tasvir edilmesi, siyasi dgretiler ve ideolojilerin incelen-
mesiyle ilgilenir. Kisaca, siyaset kurarmnin amaci: Siyaset de-
nen olguyu tecriibi yontemlere dayal olarak arastirmak ve elde
ettigi sonuglan bir kuram i¢inde agiklamaktir.

Siyaset felsefesi, siyasi ve toplumsal hayatla ilgili prob-
lemleri felsefenin yontemleri cergevesinde ele alip aragtiran ve
bunlara ¢6ziim yollan dneren rasyonel bir ugras alanidir. Bir
bakima siyaset felsefesi, siyasetle ilgili yargilarin elestirisi ve
hakhlagtinlmasiyla ilgilidir. Siyaset yalnizca olandan hareket
etmez; ayn1 zamanda, olmasi gerekeni de inceleme alanina
dahil eder. Bu cerceve, siyaset felsefesiyle siyaset bilirninin
ortak alanidir. Felsefl diisiincenin siyasi alandaki ana islevi:
Her tir bilgi, kanaat ve inanci, aklin 15181 altinda biling alani-
na ¢ikarmak, herkesin anlayacag) ve kabul edecegi sekilde or-
taya koymaktir. Buna gére yonetimin ya da devletin kaynag,
dogasi, amaci ve onemi; devlet sekillerinin simiflandinlmasi ve

4 Krs. Minci Kapani, Politika Bilimine Giris, Bilgi Y., Ankara 2007: Leslie
Lipson, Politika Biliminin Temel Sorundan. ¢ev. T. Karamustafaoglu, Birlik
Y., Ankara 1986.
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bu devletlerin olusumunda etkili olan kuram ya da gortisle-
rin incelenmesi; ideal diizen arayislar; Gtopyalarin yapisi ve
bunlann gerceklesme sanslari; bireyle devlet, itaat etmeyle
ozgurluk arasindaki iligki, baski, sanstr ve yénetimin glict;
adalet, esitlik, 6zgurluk, hak ve miilkiyet gibi temel kavram-
larin analizi felsefenin siyasi alandaki en temel islevidir. Si-
yasi dustintrler dzellikle belirli bir yonetim tarz1 veya devlet
seklini mesru kilan ana ilkeleri belirlemeye; bireylerin temel
haklarini, kendilerine ve topluma karsi olan ytkumlultikle-
rinin simirlanm ¢izen ve aym zamanda adil, esit, ézgur bir
paylasim ve yasantimin yollarim gdsteren bir siyasal sistemin
taslagin ortaya koymaya galisirlar. Modem siyaset felsefesi,
en iyi yénetimin yapisi ve onun gercgeklestirilmesinin imka-
m konusunda, erdemli siyaset kaygisindan hareket eden ve
en iyi yénetim bi¢imini tasvir etme yolunda ¢ogu kez titopik
bir noktaya varan klasik siyaset felsefesinden farkh olarak,
insanlann gercekte nasil yasadiklarina ve reel hedeflerine ba-
karak toplumsal yagsamin standartlanm ytikseltip daha yasa-
nilir bir toplum olusturma ¢abasina yénelmistir.

Siyaset felsefesi ile sik¢a ayn1 anlamda kullanilan bir bag-
ka kavram da siyasi disiincedir. Kronolojik olarak siyaset
felsefesinden 6nce gelen siyasi diisiince, siyasi yagamla yasit
kabul edilir. Siyasi olaylara (adil ve mutlu bir toplumsal yasa-
ma) dair ilk diistinceler ekonomik, sosyal ve kiltiirel imkanla-
nn yeterince olgunlastigl Cin ve Hint havzasi ile Mezopotamya
ve Akdeniz havzasinda milattan once 5. ve 6. asirlarda ortaya
cikar. Ancak Grek felsefesi 6ncesi siyasi diistince kendisini
hikaye, efsane, dini inan¢ ve mecazlardan arindirabilmis de-
gildir. Bu dtistinceler rasyonel tarzda sistematize edilmig bir
bilim olma 0zelligi tasimazlar. Siyaset felsefesinin kurulmasi
icin Antik Yunan1 beklemek gerekecektir. Sofistler ve Sokra-
tes'in hazirladig1 zeminde siyaset felsefesinin kuruculan boy
gosterirler. Kadim Yunan dusuncesi, siyaset alaninda gunti-
miize degin etkili olan iki diistinir ve bu iki disutntre ait iki
farkl bakis agis1 birakmistir. Bunlar Platon ve onun idealist
siyaset anlayisi ile Aristoteles ve onun realist siyaset kura-
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mudir. Kiiltiir ve medeniyetin siirekliligine binaen bu ilk Cag
siyaset disuntrlerini takip eden ve geligtiren halefleri, hem
Orta Cag da hem de Modern Cagda hi¢ eksik olmamstir.

Bugiin siyaset bilimi, siyaset kuraru ve hatta toplurn bili-
mi olarak adlandirdigimiz alanlar, gecmiste siyaset felsefesi
disiplini icerisinde ele ahmp degerlendiriliyordu. ilkin siyasi
yasam bilgesi olarak adlandinlan Sofistler ile baslayan top-
lum ve siyaset Gzerine dtiizenli diistince etkinligi, Platon'un
Devletinde yeni bir asamaya vanr. Burada iyi bir yénetim ve
insanlan mutlu kalacak bir siyasetin kesin ilke ve yasalan or-
taya konulmaya ¢ahisilir. Platon bir felsefeci olarak, siyasi so-
runlann akla ve elestirel diistinceye tabi bir sekilde arastin-
hp kavranabilecegine, felsefenin insam mutluluga eristirecek
iyi bir yasam tarzam sunabilecegine inanir. Ancak o, yasadigi
Atina Polisi'nin siyasi yapilanmasina uygun sekilde normatif
anlamda bir siyaset felsefesi gelistirir.

Aristoteles, Platon’dan farkh olarak siyaseti agirhkh bi¢im-
de siyasi degiskenler baglaminda anlama ve agiklama egili-
mindedir. O, devleti nasilsa o sekilde kavramaya ¢alisir, bunu
yaparken de iki boyutlu su temel sorudan hareket eder: Siya-
si iktidar, kimler tarafindan ve nasu kullanilmaktadir?® Aris-
toteles’in ‘var olan kosullar icerisinde kurulabilir en iyi devlet’
ile ilgili gorusler gelistirdigine tamkhk ediyoruz.® Aristoteles’in
Platon'a nazaran daha ayaklan yere basan bir siyaset anla-
yis1 ortaya koydugu dogrudur.” Ancak bu durum, Platon'un

5 Krs. Arstoteles, Politika, cev. M. Tuncay, Remzi K., istanbul 1975, ss.
81-85 vd.; William Ebenstein, Siyasi Felsefenin Biyuk Digtnirlert, gev. 1.
Ozel- Sule Y., Istanbul 2003, s. 38.

6 Krs. Alaeddin Senel, Siyast Dusitinceler Tarthi, Verso Y., Ankara 1991, s.
175.

7 Her ne kadar Aristoteles gdzlem ve tecrubeye agirlik veren bir siyaset fel-
sefecisi olsa da bu durum onun Platon’un bir dgrencisi oldugu ve ondan
bayuk capta etkilendigi gercegini ortadan kaldirmaz. Sisteminin temel
kavramlanndan, dncelikli sorunlanna kadar hocasinin tzerindeki etki-
sini gdrmemek mamkin degil. Ozellikle Platon'un son dénem eseri No-
moi ile Aristoteles’in Poetika's1 arasinda esash bir yaklasgim farkhhigimn
olmadi®) hemen fark edilebilir. Ayrintih bir degerlendirme icin bk. Macit
Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi K.. istanbul 1980, s. 57 vd.: Frederick
Copleston, Aristoteles, gev. A. Yardimh, idea Y., istanbul 1986, s. 19.
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bugtin basit¢e sdylendigi gibi timuyle {titopik -eger bu soz-
cuikle sirf hayal Girtint bir toplum tasavvuru kastediliyorsa-
bir siyaset anlayisim temsil ettigi anlamina gelmez. Kald: ki
Platon, i¢inde yasadig1 toplumun siyasi yasaminda aktif se-
kilde rol alan bir fllozof olarak siyasi sorunlann nedenlerine
deginmekte, buradan en iyi toplumsal-siyasal yasarmin ideal
cercevesini ¢izmeye cahsmaktadir.

Grek dusunaurleri siyasi sorunlan tartisirken énlerinde si-
yasetten ekonomiye, inan¢tan egitime tim toplum yasamin
kusatan sehir devleti (Polis) dururken klasik islam disinir-
lerinin éniinde seri-dini yasalar ve islam devleti duruyordu.
Dolayisiyla Islam diinyasinda yasayan duastintirlerin, siyasi
argiimanlarnim ortaya koyarken tamamen rasyonel énculler-
den hareket etmeleri dastnilemezdi. Cogu kez onlar hem
inanglan geregi hem de felsefeyi mesrulagstirma kaygsiyla
siyasi tartigmalara dogrudan ilahi bir diizen kabuliyle bag-
liyorlar, sonra da seri-dini yasalann hakhlhigim kanitlama
telasina duasuyorlardi. Bu ytizden ¢ogu kez seriat icerisinde
sikisan bir siyaset anlayisim asamiyorlardi. Bu kisir déngu-
nun asilmasi i¢in ya sekiiler bir tavirla din diglanacak -ki bu
o donemlerde ne mimkin ne de arzu edilir bir durumdu- ya
da din ile siyaset 13. asnn sonlannda ibn Haldun'un yapti-
g1 gibi, farkh olgular olarak ele ahinarak yeni siyaset kuram-
larina kap1 aralanacakti. Her tiir deneme islam diinyasinda
i¢c ice gecmis olan din ve siyaset kurumlanmn yeniden ele
alinmasim zorunlu kiliyordu. Ancak hem din hem de siyaset
kurumlanmin ortak dayanag) olan felsefe bu girisimden ba-
gimsiz dusuntlemezdi.

Genel hatlarniyla islam dinyasinda siyaset ti¢ farkh bakig
acismi icermektedir: bir yandan Yunan siyasi gelenegine bagh
olarak felsefenin yéntem ve amagclanna dayal felsefi siyaset,
bir yandan [lahi Yasa temelinde ebedi kurtulusu hedefleyen
dini siyaset, bir yandan da ibn Haldun érmeginde oldugu gibi
dogrudan toplumsal, siyasi olgulara ve bunlar arasindaki zo-
runlu nedensel baglantilara yénelik tecriibi-bilimsel siyaset
yaklasimi. Bu siyasete bakis acilarina paralel olarak, Antik
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Yunan'da insani yasalara pek miidahale etmeyen ilahlann
hosgonisti altinda olusturulmus polis agrhkh demokratik
bir anlayigi, Hiristiyanh@n ilk dénemlerinde Sezar'in hakk:-
nu Sezar'a, Isa’min hakkuu Isa’ya veren laik bir anlayisi® ve
sonrasinda Kilise'nin hakimiyetinde tam teokratik bir ya-
pilanmayl, Yahudi ve islam diinyasinda ise vahyi kurallan
gunlik yasam da dtizenleyen pozitif hukuk kurallan olarak
algilayan; yoneten-yonetilen iligkisini coban-siri iliskisi mo-
tifine indirgeyen bir bakis agisini siyasette etkin goriiyoruz.
Islam diinyasinda felsefe yapmaya kalkan bir dastiniir, énce
felsefenin dogasi geregi icinde bulundugu kultar ve degerler
sahasinl anlama ve kavramsallastirma, sonra da kendi et-
kinligini mesrulastirma yolunda siyaset olgusuyla hesaplas-
mak zorundadir. Zamammn basat sorununun alal ile vahiy
arasindaki catismay1 ¢6zmek oldugu dastnuliirse, felsefenin
dinin kendisini siyaset olarak sundugu islam diinyasina, si-
yasetin kilavuzlugunda girmis olmasi daha iyi anlasiir. Bu-
rada siyasi olaylara felsefe ve dinin bakis agilanindaki ortak
noktay: vurgulamakta fayda var. O da, her ikisinin de siyaseti
kendi zemin ve amaglanndan hareketle, yani vahyin veya ak-
hin mesruluk boyutunda ve olmasi gerekenin uygulama alani
olarak ele alip incelemeleridir.

Bu ytizden olsa gerek, s6z gelimi Orta Cag'da yasayan Mis-
ltiman bir filozof olarak Farabi, islam inana ile klasik Yunan
siyaset duastincesini uzlastirmaya yoénelik bir sistem kurma
cabasi igerisine girmektedir. O, her seyden once felsefl bir sis-
temcidir ve asil amaci ¢aginin basat sorunu olan felsefe ile dini
siyasal zemninde uzlastirrnaya calismaktir. Farabi'nin siyasi goé-
ruslerinde esinlendigi iki kaynak, Platon'un Devlet’inde ve Ka-
nunlarinda ¢izdigi ideal devlet kuram ile islam seriatinin ideal
toplum tasavvurudur. Bunlara Farabi'nin yasadigi donemdeki

8 Hristiyanhgin baglangigta siyasi bir igerige sahip olmadi@. Hz. lsa'min
salt ahlaki bir 6gutc oldugu yoniunde gigla bir kanaat vardir. Oysa du-
rumun farkh olabilecegine dair iddialar az degildir. Sz gelimi Kant, Salt
Aklin Srurlan Dahilinde Din adl eserinde, isa'nin tilkenin dért bir tarafin-
da yayilan Havarilerini geri cagrip yonetime kars: bir halk ayaklanmasi
baslatmalan i¢in onlan adeta tesvik ettigini ama basansiz olma thtimali-
ne kars1 bu girigsimden vazgectigini vurguluyor (Dipnot. B 112).
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toplumsal ve siyasi kargasalar ile kendi miinzevi karakter ya-
pisinu eklersek, onun nigin reel siyasetten daha ziyade ideal bir
siyaset dustincesi gelistirdi@ini daha iyi anlayabiliriz.

Yine siyasetle yakindan ilgilenmis bir diistintir olan Gazali,
siyasal acidan bakildiginda, merkezi islam otoritesini temsil
eden Abbasilerin gittikge zayifladigi, islam diinyasinin gesit-
li devletlere bélundtgna; $ii-Stnni ¢atismasinin yogunlastigi
ve Sel¢uklulann siyasal bakimdan egemen olmaya basladig:
bir zaman diliminde yasar. Duistinsel bakimdan ise tasavvuf,
kelam, fikih gibi disiplinlerin gelisimini buiytik 6l¢tide tamam-
ladig1 ve mezhepsel ayrimlann tesekkiil ettigi, yer yer mezhep
kavgalarinin yasandigi, Beyt el-Hikme'de ytirtittilen ¢eviriler
aracilifiyla giren felsefi diistincelerin Kindi (61. 873), Farabi
(61. 952) ve ibn Sina (61. 1037) gibi filozoflarca ele alinip iglen-
digi, din-felsefe iliskine yoénelik yogun tartismalann yasandigi
ve alabildigine felsefi sorunlann ortaya atildig bir donem s6z
konusudur. Gazali déneminin distnsel hayatinda etkin rol
oynadigl gibi siyasal yasaminda da 6nemli bir rol oynamsgtir.
O, islam diistincesinde kelamdan tasavvufa, felsefeden siya-
sete kadar o denli etkili olmustur ki biittin bu alanlarnn ta-
rihinin kendisinden sonra Gazali 6ncesi ve sonrasi diye ikiye
ayrilmasina yol agcmistir. Yine de Gazali siyaset konusunda
felsefeden ziyade fikhi-kelami gelenegin bir temsilcisi olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Farabi'nin felsefeyi onceledigi yerde,
o seriati 6nceler. Bu anlamyla Gazalinin hem Farabi din-fel-
sefe uzlastirma cabasina hem de siyaseti felsefi bir zemine
oturtan yaklasirmna karsi durdugu; daha dogrusu, bu an-
layisla gucla bir hesaplagmaya giristigi gortilar. Bu yonuyle
Gazali'nin seri-dini siyaset anlayisinin 6nemli bir simgesi ol-
dugunu kaydetmek gerekir.

fslam diinyasinda felsefenin, terctimeler yoluyla aktarilmis
metinler araciligiyla girmesi bakimindan baslanga¢tan itiba-
ren yabanct bir karaktere sahip oldugu bilinmektedir. Ozel-
likle bunu Gazali'nin ¢ok fazla isledigi ve felsefeyi Islam kiil-
tarine, Islam'in diinya gériisiine yabanci saydig bilinmekte-
dir. Dogu Islam diinyasinda, ézellikle Farabi'yle baglayan, ibn
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Sina ile devam eden, siyaset kavram altinda din ile felsefeyi
bagdastirma c¢abalan biraz da bu yabanciligl gidermeye yo6-
neliktir. Oysa Endilis'te, Maliki mezhebinin din anlayigimin
da etkisiyle, boylesi bir birlestirme mimkiin olmamistir. Za-
manla dini kaynaklar disindaki her tir hakikat arayisinin
yadsinmasiyla, filozof i¢cin kendisi ile icinde yasadigi toplum
arasina belli bir mesafe koymaktan baska ¢are kalmamistir.
Kald: ki, Farabi'den beri felsefe seckin bir azinhgn etkinligi-
dir. Tim bunlar bir araya geldiginde Endulis’te yetisen ilk
filozof olarak ibn Bacce'nin éncelikli ve en 6nemli isi, bir ya-
banci olarak yasadig: toplumda kendi yolunu nasil bulacagini
arastirmak olmustur. Bu yol ise tedbir el-miitevahhid’i, yani
bireyin yontemini temele alarak, toplumun siyasal bakimdan
kurtulusunu bireyin aydinlanmasina baglamaktadir. Kusku-
suz bu tutum, Farabi’nin bir yonetici 6nderliginde toplumsal
mutlulugu ve kurtulusu hedefleyen bakisinin timiiyle disin-
dadir ve birey odakh yeni bir siyasal yaklasim tarzi1 ortaya
koymaktadir. {bn Bacce bu yaklagimiyla seri esaslara bagh
olarak toplumu kurtarmaya yonelen Gazalici siyaset anlayi-
sindan da ayrilms olmaktadir.

Yukarnda da vurguladi@irmz gibi, siyaset ve din felsefi yén-
temlerle ele alimip ¢dztimlenmeye ¢alhisihyordu ama bizzat var
olan felsefenin de felsefi bir elestiriye muhtag¢ oldugu goézden
kacirihiyordu. Gazali felsefeyi, keza felsefenin din ve siyasetle
iligkisini elestiri stizgecinden gecirmisti; ancak o bunu din-
sel bir zeminde yapmisti. Bu ytizden hem Gazali elestirisinin
hem de Gazali'nin elestirinin odagina oturttugu felsefi anlay:-
sin felsefi bir bakisla yeniden elestiriye ihtiyaci vardi. iste tam
bu baglamda Islam Diinyasimin Batisinda ibn Riigd karsimiza
cikar. Bu baglamda Ibn Riigd'tin éncelikli ugras, felsefi anla-
y1s1 saglam bir zemine oturtmak, sonra da Gazali’'nin genislet-
tigi din ile felsefe ve din ile siyaset arasindaki ¢atismay1 sulha
kavusturmaktir. Bu bakimdan ibn Riisd, siyaseti rayina otur-
mak icin iki seyi zorunlu gortr: felsefe sahasinda Aristoteles’e
dénmeyi (bu Farabi ve ibn Sina ile hesaplasmak demektir);
din sahasinda da dogrudan Kur’an’a dontisiit mamkiin kila-
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cak yeni bir yorum teknigini (bu da Gazalici din anlayisiyla
hesaplagsmak demektir). ibn Riigsd, kendisinden énceki dii-
stunsel mirasla hesaplasmaya girerek, hem din felsefe iliski-
sini yeni bir zemine oturtmaya hem de Aristoteles’in Politika
adh yapitim1 bulamadign bahanesiyle yorumlamaya yéneldigi
Platon’'un Devletine yazdig1 serh aracihgyla siyaseti burha-
ni/bilimsel bir disiplin haline getirmeye ¢ahsir. O, Platon’u
yorumlarken hatabi ve cedeli unsurlan saf dis1 etmek yoluyla,
onu Aristoteles’e yaklastirmasi bakirmindan da ilgiye degerdir.

islam'in Batisinda yetisen ibn Haldun, adeta Farabi, Gaza-
li ve ibn Riisd arasina sikaigsmus bir diistinir izlenimi uyandi-
nr. Farabi'nin medeni/atopik siyaset, Gazali'nin seri siyaset
ve ibn Rasd'an burhani/bilimsel siyaset anlayis1 éntindedir
ve bunlarla bir hesaplasma igerisine girmesi ka¢imilmazdir.
Sorunu asmak, bdylece sosyal ve siyasal olaylan incelemek
icin yeni bir bilim (ilm-i umran) kuran ibn Haldun, bu bilimin
konularini naslara (dogmalara) bagh ve normatif bir tarzda
degil, somut érnekler tizerinden gézlem ve tecrtibelere dayal
olarak ele alip inceler. O cahsmasina, bilimsel arastirmalarnn-
da arastirmaciyr yaniltan hata sebeplerini tespitle baslayarak
ényargilardan uzak bir sekilde olaylan oldugu gibi kavramaya
ozen gosterir. ‘Ibn Haldun'un disiincesi, gerceklik temeline
dayanan, gozlemlerden ve rasyonel elestirilerden gecen kay-
naklardan veri alan, sureklilik ve degisme olgularim kavra-
maya yoénelik, sebep-sonu¢ dinamigi ile igleyen bir kavrayig-
la belirlenir.” Yéntemsel bakimdan ibn Haldun, Aristoteles’e
nazaran daha realisttir, ¢inkt Aristoteles’in siyasi olaylan
tasvir ve analizi esas olarak mantiksal (kiyas) yonteme daya-
nirken, ibn Haldun adeta bir olgusal olana ydnelen doga bi-
limci tavriyla tecribi analizlerde bulunur. Buna ragmen onu
guniamuizun kavramlar ¢gergevesinde bir ‘siyaset bilimci’ degil
de ‘siyaset kuramcisr’ olarak gérmek daha dogu olur.

9  OUmit Hassan, /bn Haldun Metodu ve Siyaset Teorisi, Ankara SBF, Ankara
1982, s. 161; aynca krs. H. Han $irvani, Islam’da Siyasi Digiince ve Ilda-
re, gev. K. Kugcu, Nur Y., Istanbul 1965, s. 222.



1. FARABI: MEDENI SiYASET
Lokman CILINGIR!

Kisa boylu, koése sakalli, zayif bir bliinyeye sahip olan ve haya-
t1 boyunca tipik Turk kiyafetiyle dolastig) s6ylenen Farabinin
asil adi, Ebu Nasir Muhammed bin Muhammed bin Tarhan
bin Uzlug olup, 870 yillarinda Tuarkistanin Farab sehri (bu-
ginkta Kazakistan smirlan dahilinde bulunan Otrar) yakin-
larindaki Vesi¢ kasabasinda dinyaya gelir.2 Farabi, Farab
sehrindeki tahsilini tamamladiktan sonra bilinmeyen bir ta-
rihte memleketinden ayrlir ve hayati boyunca devam edecek
olan bir seyahate baglar. Farabi'nin bu seyahati esnasinda
oénce Buhara, Semerkand, Merv ve Belh gibi kendi bdlgesi-
nin ve iran'mn énemli ilim ve kiltar merkezlerini ziyaret ettigi,
daha sonra ise Bagdat’a vardigi tahmin edilmektedir. Fara-
bi, Bagdat’ta bir Hiristiyan olan Ebu Bisr Matta b. Yusuftan
mantik 6grenmistir. Bununla birlikte Farabi'nin mantik ve
felsefe alanminda kendisinden buytk odl¢tde istifade ettigi kisi
Harranh Yuhanna b. Haylan olmustur. Fakat kaynaklar ara-
sinda Farabi'nin, Yuhanna b. Haylan’dan Bagdat'ta mu yoksa
Harran’'da m ders aldify konusunda tam bir butanlik bu-
lunmamaktadir. 20 y1l kadar Bagdat'ta kalan Farabi burada
meydana gelen siyasi kansiklhiklar sebebiyle Halep ve Sam’a
gider. Hamdani hikiamdarlarindan Seyfiddevle'nin izzet ve
ihsanina kavusur. Farabi son déonemlerinde Misir'a kisa bir
ziyaret yaptiktan sonra Sam’a déner ve burada 950 yalinda 80
yaslannda hayata gézlerini yumar.

1 Prof. Dr., OMU Felsefe Bslimi. Bu ¢cahsmanmn Farabi ile tlgili bdltimle-
rinde, daha énce Kutadgu Bilig’in on birinci sayisinda yayimlanms olan
“Farabi'de Rasyonel Siyaset ve Alal Inanc1” adh makalemizden genis l¢i-
de yararlamlmsgtir.

2  Fahrettin Olguner, Farabi, Kiltar ve Turizm B. Y., Ankara 1987, s. 4 vd.;
Macit Fahri, Islam Felsefesi Tarihi. ¢ev. K. Turhan, iklim Y., 2. Basmm,
Istanbul 1992, s. 103.
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Abbasi Devleti'nin pargalanip kiguk devletlere bélinme-
ye baslamasiyla Farabi'nin dinyaya gelmesi ayn1 dénemlere
rastlar. O, yasadig1 siirece hem buytk kralliklara ve parca-
lanmis kuguk beyliklere hem de kent devletlerin iktidar ya-
pillanmalanna tamkhk eder. Bu tecriibeleri onun siyasi top-
luluklan medine (sehir devleti), mille (din devleti) ve dinya
devleti seklinde bir simflandirmaya tabi tutmasina yardimci
olur.? Siyasi ¢alkantilann son haddine vardigi, halifenin sul-
tan ve vezirlere tabi oldugu ve islam diinyasinda aym anda
a¢-dort halifenin hikim sirdagi, mezhep ve tarikat gatig-
malannn alevlendigi; iran, Hint ve Yunan kaynakh felsefi ve
dini-ahlaki gérislerle islami inanclarn, felsefe ve din genel
catis1 altinda birbirini alt etmek i¢in kiyasiya kapistig: bir d6-
nemde yasar Farabi. Kulturel etkinliklerin bagsinda da Bag-
dat'ta o dénemde kurulan ve éncelikle Helen bilim felsefesine
ait temel eserleri ¢cevirme isini tUstlenen Beyt el-Hilane adh
terciime burosunun kurulmus olmasi vardir. Bir filozof ola-
rak icinde yasadig toplum ve dénemin siyasi olaylan ile dini
akimlarina kendi sisteminde cevap arayacak olan Farabi, do-
gal olarak incelemesine siyasi olaylan1 analiz ederek baslar.
Onun felsefeye, dine gore sekillendirilen siyasetten hareket-
le girmis olmasi, ¢ocukluk yillanndan itibaren alms oldugu
klasik egitim anlayisimin etkisi yaminda, bir sonraki alt bag-
hkta da belirtecegimiz gibi yasadigi dénemin inang¢ agirhkh
siyasi kulturel yapisi ile akil-vahiy iliskisine dayal duasince
sistemlerinin etkisi nedeniyledir.

Sakin, miinzevi tabiatiyla, yasadigy siirece tizerinde tasi-
dipx geleneksel Tirk kiyafetiyle kimilerine gére ise sufi giyim
tarziyla, siyasi hayatta aktif olarak yer almaktan, mevhi ve
makam pesinde kosmaktan uzak duran tavniyla esine nadir
rastlanir bilge-filozof 6megidir o. Aktif uygulayicisi1 olmasa da
tibbi bilgisinin oldugu ve keza son dénemlerinde tasavvufa
ilgi duydugu arastirmacilarca nakil edilir. Bu minzevi tavn-

3  Krs. Bayraktar Bayrakh, Farabi'de Devlet Felsefesi, Dogus Y., istanbul
¥983. s. 12.

4 T.J. De Boer, islam’da Felsefe Tarthi, gev. Y. Kutluay, Anka Y., istanbul
2001. s. 134 vd.
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na hem teorik hem de uygulamal olarak muzige iliskin yogun
ilgisini de ilave etmek gerekir. Ancak Farabi yasadi@ stirece
felsefe ve sanat alamindaki basanlan pek dikkat celamemis,
¢ogu digtinir gibi 6limiinden sonra &zellikle ibn Sina ile bir-
likte gercek degeri anlasilmistir.

Zamaninin yaklasim tarzammm Grana olarak, Farabi'nin
karakteri, becerileri ve distinceleri Gizerine abartih hikayeler
olduke¢a yaygindir ancak birtakim gintmuz sarkiyat¢ilarinin
s6ziim ona bilimsel yaklasimlannnda da benzer degerlendirme-
lere rasthiyoruz. Omegin De Boer sodyle yaziyor:

Farabi daima alul aleminde yasiyordu. Fikir danyasinda ‘melikc’,
dinya mah bakimindan ise fakirdi; saadeti kitaplarda, kuslarda
ve bahcgesindeki ciceklerde buluyordu. Mensup oldugu iimmetin
-Islam Ummeti- pek biiytik 6nemi yoktu. Siyasi ve ahlaki &greti-
leri, dinya isleri ve ‘cthad’ bakimindan bir yer isgal etmiyordu.
Farabi'nin felsefesi mahsusata ait hi¢bir seyi halletmiyordu, bu
felsefe hem hissin hem de aklin hayal hayat: ile kavga halindeydi.
Bu hayat dini hayaller ve san’ata ait kreasyonlar arasinda 6zel
bir yer isgal eder. Farabi, Saf Akl'n muicerredati arasinda kay-
bolmustu.?

Farabinin adeta toplumsal ger¢eklerden, siyasi hayatin
dinamiklerinden buttintyle kopuk yan Hintli fakir, yan fildisi
kulesinde yasayan bir filozof gibi tasvir edilmesi anlagilir gibi
degildir. Benzer degerlendirmelerin Platon hakkinda yapihp
pesinden ttopist veya hayalperest diye adlandinldigam da go6-
riyoruz. Dogrusu bu tarz yorumlarin edebi bir anlami olsa da
dasunaran icinde yasadigr siyasi ve kilttirel kosullan dikka-
te almadan ve dahasi felsefi etkinligin asil amaci ve mahiye-
ti hakkinda gerekli sorgulamay1 yapmadan alelacele kaleme
alindigim dasianiyoruz.

Genel olarak bir dastnarin goérasleri ya kendi tarihsel
baglam igerisinde ele alimp incelenir, yorumlanir ya da igin-
de yetistigi kalttrel zemin dikkate alinmak kaydiyla, ganu-
muzin bakis agisindan hareketle yeniden bir yapilandirmaya
tabi tutulur. Biz burada bu ikinci yolu segerek, Farabinin

5 T.J. De Boer, Islam’da Felsefe Tarihi, s. 155.
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devlet ve din hakkindaki gorislerini gintiimuze tasiyip, 6zel-
likle cagmzin akud inana ve sekiilerlesme sorunsal ¢ergeve-
sinde yeni bir degerlendirmesini yapmaya c¢ahsacagiz. Ancak
bunu yaparken sorunun ideolojik ve popiiler felsefi yontine
degil, toplumsal ve elestirel yontuine agrhk verecegiz.

Ancak arastimmammzda baz gugliiklerle kars: karsiya ol-
dugumuzu belirtmemiz gerekiyor. Oncelikli sorun, tilkemizde
son dénemlerdeki guincelligine ragmen, gerek Farabinin ken-
di eserleri gerekse birincil yorumlan hentiz Turkg¢eye timuyle
kazandinlmis degildir. Bu soruna baglantih ikinci bir sorun
da Farabi’'nin felsefi sisteminin hentiz her yéniyle arastinhp
ortaya konulamams olmasidir. Dogrusu, daha kendi kulta-
rel kosullan i¢inde kavramlamayan bir diastinurin bir adim
oteye tasimip ginumuz entelektiiel ortamiyla diyaloga sokul-
masi oldukc¢a gugtir. Cogu elestirmenin de tizerinde durdugu
bir bagka sorun, Farabi'nin islam diinyas1 ve Tarkiye'deki ilk
yorumculanmn, daha ziyade ilahiyat¢i distnur ve yazarlar
olmasidir. Bu durum c¢ogu kez onun teolojik bir perspektif-
ten degerlendirilmesine (Gazali 6rneginde oldugu gibi ¢ogu
kez olumsuz ve yerici olan) veya felsefi ydontiintun ihmal edil-
mesine, hatta geleneksel anlayisla értiismeyen goruslerinin
g6z ardi edilmesine yol agmistir. Ote yandan, son zamanlarda
baz felsefe ¢ikishlar arasinda moda olan bir okuma tarziyla
bu sefer Farabi'yi, kaltirel zeminini ve sisteminin genel cer-
cevesini hesaba katmadan, adeta modern c¢agin sekiiler ay-
dinlanmacisi, hatta dini diglayan pozitivist toplum bilimcisi
gibi sunmaya kalkmaktadir.

Farabi'yi aragtirmamz a¢isindan 6zgiin kilan Gi¢ nokta var-
dir: Bunlardan birincisi, Farabi'nin ilk defa modem anlamda
tamuyle felsefi bir bakis agisindan hareketle dini yorumlama-
y1 denemesidir. Boyle bir girisim, eski Atina gibi kismen 6zgar
bir toplumda olsa belki olagan karsilanabilir ama bunun Orta
Cag gibi teoloji agirhkh ve felsefe karsithgimin resmi siyaset
haline geldigi bir kiltirel ortamda yapilmas: olduk¢a kayda
degerdir. Birinciye bagh #dinci bir nokta, Farabi'nin din ile fel-
sefeyi bir ve aym hakikatin iki farkh ydéna olarak gérmesi ama
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bunu yaparken yine de felsefeye basat bir konum vermesidir.
Burada 6nemli olan, klasik bir din felsefesinin 6tesinde, akla
dayal bir inang veya dinin temellendirilmesi yéntinde ilk cid-
di adimin atilmis olmasidir. Ugtinctist, Farabinin dini genel
olarak toplum ve siyaset felsefesinin bir ttrevi, iglevi olarak
ele almasidir. Bu, sorunun giiniimiize uzanan boyutu agisin-
dan belki de en fazla tizerinde durulmasi gereken noktadir.

Filozofumuzun yasadig1 dénemde gerek islam diinyasinda
gerekse Batrda felsefenin ana sorunsalinin akil-vahiy arasin-
daki iliski oldugu hatirlanirsa, onun din ile felsefeyi bagdas-
tirma c¢abalarina sasmamak gerekir. Farabi'nin bu birlestir-
me cabasinda salt felsefi faktorlerin yaninda, yasadig: devrin
kulturel ve siyasi olaylannin da oldukga etkili oldugunu gora-
yoruz. Bu baglamda Orta Cag Islam toplumunda yasayan bir
filozof olarak Farabi, i¢inde yasadig: toplumda agirhgm his-
settiren din ile felsefe arasindaki ¢atismayi, ortak bir zemin
olan siyaset temelinde ¢6ziime kavusturmaya c¢alisir. Cinka
o donemde siyaset, gerek felsefe gerekse dinin, hayatin biricik
anlami olarak belirledigi, mutlulugun yegane gerceklesim ad-
residir. Burada yeni ve orijinal olan, timuyle felsefeye gore bi-
cimlendirilen bir evren ve toplum anlayisimin ortaya konmasi
ve boyle bir 6gretide dinin siyasete, siyasetin de (pratik) felse-
feye tabi kihlnmasidir. Ote yandan farklh 6nem ve yogunlukta
olsa da din ve devlet iligkisi her zaman gtincelligini koruyan
énemli bir sorundur. Iste bu noktalar bizi Farabinin din ve
siyaset anlayisini, konunun ¢agdas gérantimlerinin 1181 al-
tinda yeniden yapilandirmaya sevk etmistir.

Farabi dini (mille), ‘ilk bagkanin toplum igin tasarladig:
sartlarla simirlanmig gortsler ve eylemler® diye tanimlayarak
din-siyaset, din-devlet iligkisi gibi ginimuze degin siregelen
bu 6nemli sorunda radikal bir bakis agisin1 ortaya koyar. Din
felsefesi agisindan bu ifade dinin, gokyuziinden yerytizine,

6 Farabi, “Kitabt'l-Mille” [Mille], ¢ev. F. Toktas, Divan Ilmi Arastvmalar,
icinde, Sayr1 12, 2002/1, istanbul 2002, s. 258., § 43. Bundan sonra
Farabi'nin eserleri (kiinyelerinin tam olarak ilk verilmesine binaen) alin-
tilanirken yalnizca eser ismi (veya koseli parantez igerisindeki kisaltma-
lanyla birlikte) verilecektir.
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tannsal iradeden insani iradeye, vahyi olandan akli olana in-
dirgenmesi anlamna gelir. Bu yargida, Kantin deyimiyle, akul
dini veya inancmin ilk formilasyonunu gérmek mumkundur.
Siyasi agidan bu yaklasim, eger bizim anladigimiz haliyle se-
kilerlesme veya diinyevilesmeye rasyonel bir temel olarak
alinabilirse, en azindan Farabi'nin din felsefesi goz éntinde
bulunduruldugunda, bir bakima kendi i¢erisinde bir ikilemi
de barindinyor demektir. Clinku Farabi, felsefe tarihinde fel-
sefe ile dinin bir ve aym hakikatin iki farkh yéni oldugunu
sistemli bir tarzda dile getiren, bdylece ikisini bagdastirma
yonuinde bir yéntem izleyen ilk filozoftur. Bu ise din ile devlet
iliskisinin tarihsel stirecte gitgide birbirinden aynlmas: yo6-
niindeki gelismeyle értiismemektedir. Ote yandan Farabi'nin
din ve devletin birlikteligi anlayisina biraz daha yakindan ba-
kildiginda, aslinda onun, devleti veya akh (felsefenin ve ilk
ideal baskamn rasyonel belirleyiciligini) temele alan bir ku-
ram olusturmaya cahstifi gériilmektedir. Oyleyse Farabi'nin
din ile felsefenin veya akil ile vahyin birlikteligini birinciden
yana birledigi sonucuna vanlabilir. Buitiin bu vurgulardan
sonra arastirmamzin oncelikli 6devinin asagidaki sorulara
doyurucu cevaplar aramak oldugunu séyleyebiliriz:

Farabi tam olarak dinden neyi anhyor? Bu din teologla-
rnn anladig: sekliyle vahye veya kutsala dayah bir din midir,
yoksa timuyle ahlaki olarak motive edilen bir alal dini mi-
dir? Farabi'nin sisteminde toplum ve siyasetin dncelikli bir
sorun olmasi nasil agiklanabilir? Bu baglamda Farabi'nin din
felsefesi ile toplum felsefesi arasinda ne tur bir iligki vardir?
Farabi'nin felsefesinde, din ile devletin birbirinden bagimsiz-
hg1 savunulabilir mi? Ve son olarak, Farabi'nin din ve siyaset
anlayisi, cagimizin din ve siyaset sistemleri agisindan ne ifade
ediyor?

1.1. Siyaset Felsefesinin Tarihsel ve Nesnel Zemini

Simdi bu sorularimz aydinlatmaya yarayacak ve boylece Fa-
rabi'nin siyaset ve din anlayisinin distinsel ve kulttirel daya-
naklarin gézler 6ntine serecek faktorleri belirtmeye ¢caligalim.
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f1k topluluklarda felsefi dligtiniis ile mitoloji, din ile hukuk
i¢ igceydi. Sosyal farkhlasmanin ¢ok smirh oldugu bu toplu-
luklarda kutsal, hayatin her alanmina hakim durumdayd: ve
hentiz kutsal, kutsal-dist ayrimm s6z konusu degildi. Distn-
cenin igerigini gelenekler ve mitler belirliyordu. Aile, klan ve
kabilelerin ortak dini semboller altinda birlesmesiyle sehir
devletcikleri (polis) olustu. Sehir veya polisin vatandasi olmak
icin o sehrin inang¢lanm kabul etmek kosulu vardi” Bu ne-
denle sehir devleti yalmizca toplumsal, siyasi ve iktisadi degil,
ayn1 zamanda dini bir birlikti. Tannlar tarafindan koyuldugu
ve korundugu distuntlen kutsal kanunlarin (nomoiler) ¢ig-
nenmesi, hem kutsala hem de topluma (polis) kars: islenmis
bir sug¢ olarak kabul ediliyordu.® Bu topluluklarda 6zel olani
kamusal olandan aywrma fikri hentiz gelismemisti. Bireyler
icin bir yamyla topluluga dahil olmak, bir yamyla topluluk di-
sinda kalmak gibi bir durum duistintilemezdi. Eski Yunan'da
Tanr veya tanrilar aym zamanda toplulugun tannlanydi. Her
ne kadar Elealilardan itibaren tek varlik, tek tann fikri filo-
zof ve yazarlar arasinda etkin olmaya baslasa da Yahudilik,
Hiristiyanlhk ve Islamiyet'te oldugu gibi birey olarak insani,
toplumun bir Uyesi olmasindan 6tira sahip oldugu nitelik-
lerden ayiwran, yénetimin yetki ve uygulamalarn disinda var
kilan, bagimsiz ve 6zgur bir insan ruhu kavramina hentiz eri-
silememisti.°® Bu noktada Farabi'nin siyaset anlayisimin se-
killenmesinde belirleyici rol oynayan Platon ve Aristoteles’in
soruna yaklasimlarina kisaca bir goz atmak faydah olacaktir.

Platon, her tur hakikatin kaynag olarak kabul ettigi ide-
alann o6zellikle iyi, gtizel ve adalet idelerinin iyi bir toplumsal
dizeni olustururken de bagvurmarmz gereken biricik model
oldugunu, bu ytizden siyasetin asil ugrasisimin bu ideal 6r-
nege gore olmast gerekenin arastiriip ortaya konulmasi oldu-
gunu savunur. Ideal bir toplumsal diizen, ona gére, idelerden

7 Krs. M. Ali Agaogullan. Eski Yunan'da Siyaset Felsefest, s. 5.; M. A. Aga-
ogullan. Kent Devletinden imparatoriuga, imge Y.. Ankara 1994, s. 11 vd.

8 Krs. Joachim Wach, Din Sosyolojist, ¢cev. U. Giinay, MUIF Vakf1 Y., istan-
bul 1995, s. 361 vd.

9 Krs. W. Ebenstein, Siyasi Felsefenin Biiydk Dusiinirlerti, s. 18.
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pay almal ya da ona katilmaliydi. O, bu idealini gercekles-
tirmek icin adaleti ve bilge yoneticiyi 6nceleyen bir toplum
tasansi ortaya koydu. Toplumu ti¢ simfa ayird:: ilk simf ya-
neticiler, ikincisi askerler, Gictinctisi ise treticilerdi. Platon
bir analojiyle, toplumu insan bedenine benzetti. Bilgi merkezi
olan akl (logos) yoneticiye, insanin gégstine yerlestirdigi 6fke
gicuna (tymos) askerlere, diyaframin altina yerlestirdigi is-
taha yetisini (epithumotikon) ureticilere benzetti. Platon her
bir yetinin erdemine de gonderme yapti. Akil gictinin erdemi
bilgelik, 6fke gictunin erdemi cesaret; sehvet gicinin er-
demi ise iffetti. Bu G¢ erdemin dengeli bir bicimde dagilmis
hali ise dl¢alilik ya da adaletti. Ona goére, erdemli bir insan
olmak i¢in nasil akil 6fke ve sehvet giicina kontrol etmek ge-
rekiyorsa; ideal, ahlaki ve adil bir toplum i¢in de akla karsihik
gelen bilge yonetici toplumu yénetmelidir. Platon’da acikga,
adaletin 6znel ve nesnel alaninin birbirinden ayrildig, akhin
diger yetileri denetledigi insana adil; bilge yoneticinin toplu-
mu denetledigi ve herkesin kendi asli gérevine yoneldigi top-
luma da adil toplum denildigi géralar. Ancak bu sayede, her
toplumsal kesim goérevini hakkiyla yapabilir ve ancak bdylece
adil bir toplum kurulabilirdi. Oyle anlasihiyor ki hocas1 Sok-
rates gibi Platon da felsefenin ana sorunu olarak insam ve
insanm kurtulusunu konu edinmektedir. Ancak o, insam po-
lisin siyasi-toplumsal dizeninin bir parcasi olarak gérar ve
bireyin mutlulugunun akil ilkelerine gore hareket eden bilge
bir yéneticinin 6nderliginde kurulu adil bir dtzende gergek-
lesecegine inanir.

Platon’un, ahlaki ve dini sorunlan iyi ideas: cergevesinde
tartistig) Gorgias diyalogunun vardii en 6nemli sonug: fyinin
ancak, onun gergeklesebilecegi zorunlu bir hayat tarzinda
aranabilecegidir. Bunun arastinilacag eser de Deuvlettir. Pla-
ton Devlette insanlann butan temel ihtiyaglanm karsilaya-
bilecekleri bir toplumsal yap1 ortaya koymaya gahsir. Zira
ona gore, insam toplumsallastiran sey, ihtiyaglanm kendi
basina karsilayamamasidir. O halde, bir araya gelen insanlar
nasil yasayacaklar, nasil adil bir toplum kuracaklardir? Bu
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soru baglaminda Platon, sofist Traysimakhos'un gig¢liiniin
yaptiginin adil oldugu sdylemini ¢lintitmeye yonelir. Belki de
Devlet adli diyalogun ana izlegi budur. O, bu iddiay: ¢urtt-
mek i¢in ilkin ruhta, sonra da toplumda (polis) adaletin ne
oldugunu goéstermeye calisir. Toplumsal hayatta yerine geti-
rilmesi gereken ug iglev ayirt edilerek, her bir islevi bir simif
yerine getirecek sekilde ti¢ farkh yurttas sinifina ihtiya¢ du-
yulur: Toplumun maddi ihtiya¢larnim giderecek ‘zanaatkar’ ve
‘ciftciler’, devleti koruyacak ‘askerler’ ve sosyal hayat1 6rgiit-
leyip diizeni saglayacak olan ‘yoneticiler’.* Devlet veya top-
lum igerisinde ‘adalet’, herkesin kendi konumunu bilmesi ve
ona uygun eylemde bulunmasiyla gerceklesir. Temel erdem
olan adalet, herhangi bir sinifa ait olmayip toplumun bir bu-
tin olarak islemesine iliskindir.!! Hem insan ruhunda hem
de toplumda istenilen diizeni olusturacak ve yasatacak kisi
yalnizca filozoftur ve dolayisiyla adil bir devletin krah da filo-
zof olmalidir.?? Platon hakikatin mutlak, degismez, sec¢ilmis
bir azinhgin kavrayabilecegi ve esash bir egitim yoluyla elde
edilebilecek bir sey oldugunu distniir.!? Filozof-hikimdar,
derin bakisa sahip olmasindan 6tart halka yonetme haklkana
sahiptir. Halktan kisiler ise ancak magaramin duvarina yan-
slyan goruntilere bakarlar, onlara inanirlar; ama magaramn
disina cikip 15181, hakikati gérap aklen kavrayamazlar. Halk,
efsaneler ve rumuzlar aracihgiyla var olan smif sistemine
inanir hale getirilir. Platon demokrasiyi ikinci derecede kot,
yani en kéttiden iyi bir yonetim sekli olarak tasvir etmistir ki
bu, giiniimizde bile demokrasiye yoneltilen en keshin elesti-
rilerden birisi budur.!* Demokrasi ‘gériintiste dlizenlerin en
guzelidir’ ve ‘boyle bir devlette herkes 6zgiirdar’.'® Bu yonetim

10 Platon, Devlet, gev. S. Eyiiboglu-M. A. Cimgdz, Remzi K., Istanbul 1980,
s. 415a.

11 Krs. Platon, Devlet. s. 433a vd.

12 Krs. Platon, Devlet, ss. 473-484a.

13 Krs. W. Ebenstein, Siyasi Felsefenin Bayivc Dasiindrleri, s. 26 vd.

14 Genis bilgl icin bk. Dahl, R. A.. Demokrasi ve Elestirileri, ¢ev. L. Koker,
Yetkin Y., Ankara 1996; Alain Touraine, Demokrasi Nedir?, ¢ev. O. Kunal,
YapiKredi Y., istanbul 1997.

15 Platon, Devlet, s. 557.
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‘bir cesit esitlik de saghyor herkese’,’® ancak ‘asin 6zgarluk’
sonucta ‘demokrasiyi kolelige cevirir’.!?

ilk Cagn bu ilk sistemci filozofu adalet ve mutlulugun,
icinde cok az kisinin yonet#gi, pek cok kisinin itaat ettigi ve
huzur buldugu 6nceden tasarlanms bir toplumda gercege
donusebilecegini distnir. Bu baglamda Devlet salt bir Gtop-
ya degil, pratikteki siyasetle ¢ok yalkandan ilgilenen bir dasu-
nurun eseridir.!® Taslag) gizilen bu ideal toplum, asla reel bir
yapiya kavusmasa da en azindan bize gercek devlet ve siyasal
duizenleri degerlendirebilecegimiz bir élcat sunar.!® Ote yan-
dan Platon’u degerlendirirken siyaset tizerine yazdig eserleri,
Devlet haricinde pek dikkate almama gibi bir egilim vardir.
Oysa Platon son donem eserlerinden Nomoi (Yasalar)de ol-
dukca realist bir tavir sergiler. Her ne kadar hala Devlette ta-
sarladig: ideal devleti ‘en iyi’ kabul etse de orada kaleme aldig:
pek cok dustinceden vazgecer. Yasalarda goreceli olarak en
iyi olan devletin gercevesini ¢izmeye cahsir. Arhk bu devlette
filozof-kralin degil, yasalann egemenligi vardir. Kadin ve mal
ortaklig: gibi radikal tedbirlerin yerini evlenme ve 6zel milki-
yet alir. ideal rejim olan monarsi de yerini monarsi demohrasi
karnisim bir siyasi yapiya birakir.20

Aristoteles, yerytzine indirdigi hocas: Platon'un idealan-
n1 ve ideal dizenini bizzat polis yasaminda erdemli eylemde
gorme beklentisiyle olam incelmeye yonelir. Onun var olan
anayasalan incelemeye yonelmesi de bu ilgisinin bir sonucu-
dur. O da hocas: Platon gibi toplumu g¢esitli siniflara aymnr.
Insam dogasi geregi sosyal bir varlik olarak konumlandinr ve
akilsal nefisin, bitkisel ve hayvansal nefisi kontrol etmesi gibi,
yoneticinin toplumun diger katmanlanm denetlemesini talep
eder. Hocasindan ayrildig1 en 6nemli yon, siyasal teorisinde
aile ve 6zel mulkiyete ayn bir 6nem vermesidir. Aristoteles

16 Platon, Devlet, s. 558c.

17 Platon, Devlet, s. 562c.

18 Krs. W. Ebenstein, Siyasi Felsefenin Buytik Diisunurleri, s. 36.

19 Krs. Alasdair MacIntyre, Ethik’in Kisa Tarthi, ¢ev. H. Hiinler-S. Z. Hunler,
Paradigma Y.. Istanbul 2001, s. 53.

20 Krs. M. Gokberk, Felsefe Tarihi, s. 73
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her ne kadar var olana yonelse de, ahlakla siyaset arasinda
kurdugu derin bag, onun da olandan hareketle olmas: gere-
kene yéneldigini dustindirtmektedir. Ozellikle diigiince ve
karakter erdemlerine olan derin vurgu, adil bir toplumun ah-
laki bir zeminde kurulabilecegine, insamin mutluluga erdemli
bir toplum i¢inde ulasabilecegine inandigim1 gostermektedir.
Nitekim Aristoteles Politika’ya, ‘her devletin iyi bir amagla ku-
rulmus bir topluluk'? oldugu belirlemesiyle baslar ve iyiden,
iyi bir amag'tan ne anladigini da Nikhomalkhos’a Etik'in ilk
cimlesinde sdyle dile getirir: Her ustaluc ve her arasturna,
benzer sekilde her eylem ve tasan, bir iyiyi amaglar gériniir;
bu yiizden iyi, her geyin amagladigi geydir. Buradaki iyi, bas-
ka seyler i¢in arzulanan degil, yalmzca kendi namina arzula-
nan en yiksek iyidir, insan i¢in iyi olandir, eudaimonia’dir.
Bu, buitiin tikel iyiliklerin 6tesinde, onlarin olmalanmn nede-
nidir. Ama Aristoteles’in iyisi, Platon'un iyisi gibi bu diinyaya
ait mutluluklardan bagimsiz bir iyi deg@ildir.2?2 Bu baglamda
‘insani iyi’ de ‘ruhun erdeme gore etkinligi'dir. O zaman onun
en yiiksek erdeme uygun olmasi gerekir. Bu ise ancak bizde
en iyi olan seyin erdemi olabilir. Aristoteles’e gore bizde en
iyi olan sey alaldir. Aklin en karakteristik etkinligi ise theo-
ria yani temasa veya felsefedir. Felsefe, degismez halikatleri
iceren, dolayisiyla tanrsal olanla ilgili olandir. Aristoteles’in
deyimiyle, ‘Her insan manevi ve zihni iyilikten pay aldig ve
bunlara dayanan hareketleri yaptig1 6l¢tide mutlu olur.’2?
Boylece, son tahlilde Aristoteles’in de Platon ve Sokrates ile
aymn noktaya geldigi goérilmektedir.

Aristoteles, Politika'min baglangicinda devlet ile ilgili iki
6nemli tez ortaya koyar: 1) Devlet bir topluluktur. 2) Devlet
topluluklann en ytcesidir.2* Bu ytlizden o, tim diger seyler-
den daha fazla iylye, en ytiksek iyiye yonelir. Devlet, yasa-
yan varlign butiin vasiflarina sahip bir organizma, dogal bir
topluluktur. Ancak devlet, dogas: itibaryla tipki bititintin

21 Aristoteles, Politika, cev. M. Tuncay. Remzi K., Istanbul 1975, s. 7.
22 Krs. A. MacIntyre, Ethik'in Kisa Tarihi, s. 71.

23 Aristoteles, Politika, s. 197.

24 Aristoteles, Politika, s. 7.
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gerceklik balnmindan pargadan 6nce geldi@ gibi bireyden ve
aileden once gelir.2® Devlet, en ylksek iylye yonelmis en ytce
topluluktur. Aile birligi ilk, kéy ikinci birlik bi¢imidir. U¢tincti
ve en yiiksek birlik bi¢cimi, sehir devleti(polis)dir. Digerleri 6n-
celikle tyelerinin rahatinin korunmasini amaglarken, devlet
yalnizca hayat adina degil, iyi bir hayat adina vardir.?¢ Devle-
tin yonetim seklini devlette gecerli olan yasa (politeia), yasay
da devletteki en tisttin sinif (politewna) belirler. Burada, Pla-
ton ve Aristoteles’in siyasal teorilerl tizerinde fazla derinle-
serek konunun dagildig) distintilmemelidir; zira Farabi’nin
siyasal teorisini anlamak i¢in bu iki diistintirtin yaklasimini
bilmek bir zorunluluktur.

Farabi'nin sudur (tasma) kurami tizerindeki etkisi, dolayi-
siyla Plotinus'a bir iki ctimleyle deginmek gerekir. Gergekligi
salt ruhsal nitelikte kabul eden Plotinus i¢in en son, en ytice,
en iyi bir nedenin varh@ kac¢inilmazdir. Bu neden, Tann veya
‘Bir’, ‘dolulugundan tasarak’ tiim diger varhklan yaratnms-
tir. Tasma siirecinde Tann'dan ilk ¢ikan nous (akil), ikincisi
evrensel ruh, Gigiinctisti bireysel nuh ve sonuncusu da mad-
dedir.?’ Tann'dan tasan varhklar maddeye vanncaya kadar
yetkinliklerini yitirirler ve madde, iyinin tam karsiti konumda
yer alir. Maddeye géomiilen ya da maddeye diisen ruh boyle-
ce 6zune, kaynagmna yabancilasms olur. Buradan insanin en
ylice amacl, Tann'dan tasip maddeye ilisen ruhunun tekrar
Tann'ya dénmesidir. Yani Plotinus’ta tiram yetkinligin aza-
larak eksilmesi anlamina gelirken, yiikselis, ruhun madde-
den annip Bir'e dogru yolculuga ¢ilamasidir. Bunun yolu ise
Tann’yla mistik birlesmeden gecer. En yliiksek mutluluk da
budur.28

Farabi'nin siyasal goraslerinde, Platon, Aristoteles ve Plo-
tinus gibi Ik Cag filozoflarinin goruslerinin etkisi olsa da,
onun siyasal felsefesi onlara indirgenmez. Zira Farabi Islam

25 Aristoteles, Politika, s. 10.

26 Krs. Aristoteles, Politika, s. 85.

27 Krs. Gokberk, Felsefe Tarihi, s. 132 vd.; J. Hans Stérig, lUccag Felsefesi:
Hint-Cin-Yunan, ¢ev. O. C. Glingéren, Yol Y., istanbul 1993, s. 333 vd.

28 Krs. J. H. Stérig, fikcag Felsefesi: Hint-Cin-Yunan, s. 337
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toplumunda yasamaktadir ve islam toplumunun kendisine
kadar gelen suregteki siyasal deneyimleri onun siyasal tec-
riibesinin bir parcasidir. Deyis yerindeyse o, ilk Cag siyaset
felsefesini ve Islam diinyasinin siyasal tecriibelerini bilerek
ve birlestirerek siyaset yapmaya yoénelmektedir. Farabi éncesi
Islam dinyasimin distinsel boyutuna baktigimizda, ik géze
carpan tam bir ¢atigma ortamdir. Islam peygamberinin 81a-
miunden sonra pratik konulara iliskin ortaya ¢ikan sorunlar,
din bilginleri genelde Kur'an ve stinnete bagh olarak ¢6zmeye
cahistilar. Son iki halife Osman ile Ali'nin éldaralmesi ve Mu-
aviye'nin iktidan ele gecirmesiyle bas gosteren kansikhklar,
pratik sorunlarin yaminda iman-amel, kaza-kader gibi kismen
kuramsal sorunlan da gindeme tasidilar. Bunlara, savaslar
sonunda genisleyen ve degisik ulus ve kaltdrlerle yakin iligki
icine giren Islam toplumunun karsilagtix yeni sorunlar da
eklenince Islam cografyas); Helenizm'den Brahmanizm'e, Hi-
ristiyanliktan Mecusilige, atomcu materyalizinden salt misti-
sizme kadar her tir dini ve felsefi diistincenin karsi karsiya
geldigi bir savas ortamina dénuasur. Farkh dastince ve inang-
lara karsi ilk sistemli distince hareketi, Mutezile diye adlan-
dirilan kelamcilar tarafindan baslatilir. Bunlann baslang
amaglari, Islam'n haklihgim gostermek ve karsit gorusleri
curatmekti. Ancak Mutezile'nin vahiy yaninda akla da énem
vermesi ve hatta akl hakem olma noktasinda vahyin éntine
koymasi, onlan ¢ogu hadis ve fikih bilgininin hedef tahtas:
yapar.?® Mutezile'ye karsi talkimilan bu olumsuz tavir, vahyi
bilgiyi g6z ard1 eden ve akh tiim dustnsel etkinliklerinin te-
meline alan felsefeciler i¢in asin suc¢lamalara kadar vanr. iste
Farabi kendisini béyle bir kargasanin tam ortasinda bulur.

Farabi'nin sistemi tizerinde etkili olan belli bagh dastnar-
lerin toplum ve siyasete dair gérislerinin bu kisa degerlen-
dirmesinden sonra, sorun karsisinda ilk Cag'in belirgin inang
sistemlerinin durumunu su sekilde 6zetleyebiliriz: Toplumsal

29 Ayrnntil bilgi icin bk. W. Montgomery Watt, Islami Tetkikler: Islam Felse-
fesi ve Kelamu, cev. S. Ates, Ankara 1968; aym yazar, Islam Diistincesinin
Teseldail Devri, gev. E. R. Figlali, Ankara 1981; M. Fahri., Islam Felsefesi
Tarthi
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farkhlagsma ve islevsel uzmanlasmanin daha yeni belirginles-
tigi ve o dl¢tide karmasiklagmaya basladig) toplumlarda Tann
tarafindan secildigi kabul edilen kral-yoneticiler taht1 ele ge-
cirir. Ormegin Yahudilikte baslangicta din ve devletin 6zdesligi
s6z konusudur. Eski Cin’de hiikiimdarlar ‘Tann fermanrna
sahip kabul edilirlerdi. Misir'da krallar tanrilann yeryazin-
deki temsilcisi, hatta Tann-laral haviyetinde idiler.>° Boylece
onlara itaat etme, yalmzca siyasal bir zorunluluk degil, aym
zamanda dini bir yakumlilukti. Feodal yapilarda feodal bey-
ler ve monarklar yetkilerini dogaisti gugclerden aldiklarina
inamrlardl. Zerdustlitk, Hiristiyanhk gibi ruhban bir sinifa sa-
hipti. Gergekte Sasani dini, bir devlet kilisesi konumundayda.
Hinduizm ve Konfug¢yanizm'de din ile devlet arasindaki iliski,
farkh boyutlarda da olsa hep var olagelmistir.3! Hiristiyanhgin
resmi din olarak kabul edildigi zamana kadarki streyi disa-
nda tutarsak, modern kapitalizmin ortaya ¢ikmasma degin
din ile devlet arasinda sika bir iligkiyi 6ngoren teokratik, bi-
zantist, sezaropapist diye adlandinlabilecek yénetim tarzlan
goéralmustar.

1.2. Din ve Felsefenin Ortak Zemini Olarak Siyaset

Farabi'ye gore, dusunsel bir etkinlik olarak felsefe, birden-
bire ortaya cikan bir disiplin degildir. Felsefe, insanhk tari-
hi boyunca kaydedilen gelisim sireci sonunda, zorunlu, ta-
mel, gavenilir bir bilgi vermeyen; &zellikle mitsel, metaforik
aciklamalardan vazgecilmesi ve akla dayali, kesin (burhani)
yontemlerin kullamlmaya baslanmasiyla bagimsiz bir disip-
lin olarak olusmustur. Bu cercevede o, ilkin Irakh Kaldaniler
arasinda ortaya ¢ikmms; sonra Misir'a, oradan da Yunanhlara
gecmistir.3? Filozofumuza gore, felsefede gercek anlamda akli
(burhani) yontemin kullamlmas ve felsefi distincenin olgun-
lasmasi Platon’la mimkiin olmus, tam bir sisteme kavusmasi

30 Krs. C. Northcote Parkinson. Siyasal Diisincenin Evrimi, ¢ev. M. Har-
manci, Remzi K., istanbul 1984, s. 267.

31 Krs. J. Wach, Din Sosyolojisi, s. 370.

32 Kis. Farabi, Mutlulugun Kazandmast, ¢ev. A. Aslan, Vadi Y., Ankara 1999,
s. 88.
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da Aristoteles’te gergeklesmistir. Bir bakima felsefe (hikmet),
varh@n akla dayal zorunlu bilgisini kazanma ydntemi olarak,
Aristoteles ile nihai olgunluguna erismistir.33

Felsefi sisteminde Farabi, Aristoteles’in felsefesini Ploti-
nuscu goras tizerinden Islam inanciyla uzlagtirmaya calisir.
Daha aynntih bakildiginda ise, ilkin Aristoteles ile Platon'un
felsefesini uzlastinp sonra da bunlan Plotinus’'un bakis agi-
sindan hareketle islam dasincesine aktarir3* Orta Cag'n
birlik idealine bagh olarak Farabi'nin diger bir 6nemli soru-
nu, akil ile inancin bir senteze vardinlmasidir.3® Cogu zaman
uzlastirmaya c¢alistig) gériaslerin birbirinden uzakhg, onu se-
cici olmaya ve her bir gorise karsi kendi sisteminin uyumlu
bir sekilde olusturulmasi yoninde elestirel bir tavir almaya
zorlar. Her ne kadar ondan o6nce din ile felsefeyi uzlastirma
girisimleri yapilmms olsa da ilkin onda bu sorun c¢ercevesinde
felsefi bir sistemin yapilandirildigim gérayoruz.

Bir yandan Islam cografyasinda artan siyasi calkanlar
(6rnegin Islam diinyasinda aym anda t¢ farkh halifenin var-
hgy), diger yandan felsefeye karsi yaygin olumsuz tavir, iyi bir
toplumsal dizen ile mesrulasmis ve yaygin dini goruslerle
catismayan felsefi bir hareketi gerekli lmhyordu. Yine bu dé-
nemde islam diinyasinda ibn er-Ravendi ve Ebu Belr er-Ra-
zi gibi rasyonalist ve natiralist eg@limli distnurlerin kuru-
lu dinlere kars1 kuskucu ve inkéarc tavirlari, Farabi'de dini

33 Farabi, Mutlulugun Kazandmast, s. 96. Ancak oldukca elestiri alan bu
goérasunde Farabi'nin bir dasunus tarzi, bir disiplin olarak felsefenin
kurulmus olmasim kastettigini ve 6zellikle zorunlu, burhani bilgiyi bize
kazandiran mantik, mantiksal yéntem agisindan konuyu degerlendirdi-
gini dikkate almamz gerekir. Farabi'nin Aristotelesin tim mantik eser-
lerini g¢evirip, uzunca yorum ve agiklarnalarla yayunladi®im dasanursek,
ifadesindeki vurguyu daha iyi anlayabiliriz (Krs. Farabi, [limlerin Sayum
[Thau'-Ulivm), gev. A. Arslan, Vadi Y., Ankara 1999. s. 53 vd.)

34 Felsefe ile dini uzlasgtirma iddiasinda olan birinin ilkin taraflann kendi
igerisinde uyumlu oldugunu kamtlamas: mantaksal bir zorunluluk olsa
gerek. Farabi bu gercevede bir yandan Platon ve Aristoteles’i bagdagtir-
maya, 6te yandan, agagada ayrintih olarak gérecegimiz gibi dinlerin de as-
hnda éz itibarryla bir olduklanmi, ama bu hakikatin “sembolik”, “temsili”
bir tarzda aktanlmasimn zamana, toplumsal kosullara ve halkin anlama
seviyesine bagh olarak farkhliklar tasiyabilecegini géstermeye ¢ahsiyor.

35 Krs. H. Ziya Ulken, islam Felsefesi, Cem Y., istanbul 1993, s. 68 d.
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rasyonel bir temele oturtma dusiincesini tesvik etmistir.36
Bu konuda onun o6nciileri de bulunmaktadir; bu baglamda
Mutezile deneyimi ve Mutezile’den ayrilarak felsefeye yonelen
Kindi'yi ammmsatmak gerekir. Dogrusu, ‘vahyin’ inang ilkele-
rinden ¢ok hukuki normlar (yasa) olarak anlasildig), din ile
siyaset arasindaki iligskinin i¢ ice girdigi, hatta bu i¢ iceligin
dogal olarak algilandig), siyaset felsefesinin geriatla siur-
landirildigl, en nesnel anlatimim Maverdi'de bulan teolojik
ve fikhi siyasetin egemen oldugu sosyo-kiiltiirel bir ortamda
dinin ve siyasetin rasyonel temellendirilmesi felsefe icin ka-
cinilmaz bir 6devdi. Dolayisiyla Farabi'nin felsefi sisteminde
vahye, peygambere, dini sembollere yer vermesi; onun hem
siyasal olguyu kavrama ve sorgulama isteginin hem de igin-
de yasadigy toplumda felsefeyi mesrulastirma ugrasimin bir
sonucudur diyebiliriz.

Farabi'nin sisteminin agirhk noktasim pratik felsefe, pra-
tik felsefeninkini de siyaset olusturur. Bu nedenle o, Islam fel-
sefesinin siyaset teorisyeni olma unvamm kazanmustir. Ona
gore, felsefedeki btuitiin kuramsal ve pratik ugraslann nihai
hedefi, insam1 mutlu kilmaktir. O buna en yuksek mutluluk
(es-saadet el-gusva) adi verir. Cinkia mutluluk, yaratilisin
biricik gayesidir. Ama insan dogal durumunda eksik bir var-
hktir.3” Daha dogru bir deyisle her insan, mutluluga gotu-
ren yolu bilmez. Bu yuzden, bu yolu bilenlerin bilmeyenlere
onderlik (mursitlik) yapmasi gerekir. Genel halk kitlelerinin
erdemli ve bdylece de mutlu olabilmesi igin (felsefi) bilgiye,
bu bilginin gerektirdigi davranmislan yapmaya, bu davramslan
kazanip ortaya koyabilecegi erdemli baskamin yonesimindeki
erdemli bir topluma ihtiyaci vardir.

Mutluluk icin sirasiyla duyusal, tahayyuli (hayal giictine
dayal)) ve en ust seviyede kuramsal bilginin elde edilmesini
gerekli goren Farabi, bu tarz zorunlu ve genel bir bilginin ka-

36 Kryg. O. Mahir Alper, islam Felsefesinde Akal-Vahiy-Din fliskist: Kindi, Fa-
rabi, bn Sina Omegi, Ayisi@ K., Istanbul 2000, s. 78.

37 Krs. Farabi, ideal Devlet [el-Medinetii'l-Faznla), ¢ev. A. Arslan, Vadi Y.,
Ankara 1977, s. 99.
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zanilmasin, felsefenin pratik hedefi olarak belirler.3® Genel
olarak felsefenin amaci ytce yaraticiy1 bilmek, O'nun hareket
etmeyen (degisiklige ugramayan) Bir oldugunu, her seyin et-
kin sebebinin O oldugunu; O'nun, kendi comertligi, hikmet
ve adaleti ile bu aleme diizen veren oldugunu bilmektir, diyen
Farabi, filozofun ugraslarmmin nihai hedefini de ‘giicti 6lgui-
stinde yaraticiya benzemek' diye tammlar. Boyle bir tanmumn
ilk agamada, sistemin diger baglantilan géz 6ninde bulun-
durulmadi@g takdirde, sasirtici gelebilir. Farabinin felsefe-
yi teolojiye hizmetkar kildig disanilebilir. Oysa Farabi’nin
ontolojisi ile bilgi kuramum bir arada degerlendirip onun fel-
sefeyi mantiktan ilahiyata, doga bilimlerinden siyasete tGm
disiplinleri igerisine alan bilimlerin bilimi, hikmetlerin hilkneti
ve sanatlann sanati diye tammladigem hatirlarsak, dogal ola-
rak fizik 6tesi alamin bilgisinin de asil amag¢ olan mutluluga
erismek icin bilinmesi zorunlu bir bilgi oldugu kendiligin-
den ortaya c¢ikar.*’ Kald1 ki varlik hiyerarsisi, felsefe baslhigi
altinda toplanan bilimler arasindaki hiyerarsiyi, bu sekilde
de felsefenin konulanmn derecelendirilmesini belirlediginden
bu derecelendirmenin en ustiinde yer alan Tanri, kuramsal
felsefenin de ilk ve en 6nemli konusu olur. Yani Tann, Fara-
bi'nin sisteminde bir inan¢ konusu degil, tersine en ytiksek
mutlulugun konusu ve topyekun varhigin kavramsal olarak
yapilandirilmasina imkan taniyan en son neden’dir.

Farabi'de felsefe, metafizikten siyasete kadar akla dayah
bir bilgl olma 6zelligini tasir ve onun epistemolojisi, ontolojisi
uzerine bina edilir. Aklin ontolojik bir yapiya kavusmasi, her
seyin ilk sebebi, 11k varlik olan Tanrn’'dan hiyerarsik bir dtizen
icerisinde diger varliklarin tasmasi (sudur) sonucudur. On-
toloji alaninda realist bir tavir takinan Farabi i¢in, varliklan

38 Krs. Farabi, es-Siyaset'ul-Medeniye / Mebadi'ul-Meuvcudat [Siyaset], gev.
M. Aydin “vd.”, K. Bakanhg Y., istanbul 1980, s. 39; Farabi, Ideal Devlet
s. 90 vd.

39 Farabi, "Risale fi Ma Yenbagi en Yukaddeme Kable Te'allumi’l-Felsefe”,
el-Mecmu, i¢inde, aktaran: $. Filiz; “Bilgi Inan¢ Baglaminda Farabi'nin
Bilgi Felsefesi”, Uluslararast Farabi Sempozyurnu Bildirileri, i¢inde, (7-8
Ekim 2004 Ankara), Elis Yayiwnlar, Ankara 2005, ss. 15-25.

40 Farabi, Mutlulugun Kazanumast, s. 89.
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aym olmamakla birlikte her kademedeki varlik belli bir ger-
cekligi yansitir. Varhgm en son ve baslangg itibariyla ilk hal-
kasm Tann olusturur. Varlik, tim kapsam ve yetkinligi ile
birlikte O'nda bulunur. O'nda yoklugun higbir izi yoktur. O,
her tur eksiklikten uzaktir. O'nun ne benzeri ne de zidd var-
dir. O, ilktir. O, hakiki anlamda bilen, irade eden, eyleyen tek
varliktir. O'nun 6zt ve varhigl birdir. Bu ytizden O higbir se-
kilde tanmimlanamaz. O, yoklugu varsayllamayan, ‘her zaman
ve her kosulda varhgi zorunlu olarak diistintilen’, ‘en miikem-
mel varhktir.'#! Tann disindaki tiim varhklar miimJaindir ve
O bu mumkun varhklara varhig veren, bizzat zorunlu varlk-
tir. Oziinde adil ve cémert olan Tann'nin kendini diistinmesi,
O’'ndan bir ikinci varligin tagmasina yol agar. Bdylece tannsal
bilginin (6znesi, nesnesi ve de bizzat kendisi olan) 6ztinden,
‘Birden bir ¢ikar.’ ilkesi geregi ilk akl; ilk akildan ise diger
alallar ve nihayet 10. akil ortaya ¢ikar. Bunun sonucunda
ise nefis ve madde sudur eder. Aristoteles'in ‘Birden bir ¢1-
kar.' ilkesi ve Plotinus¢u sudur (emanation) kuramma uygun
olarak Tann'dan tasan ilk varhk, kendi 6ztint idrak eden ilk
akudir. Yukaridan asagya dogru derecelenen bu tasma silsi-
lesinin sonunda bizim diinyamiza, duyulur dinyaya (ay-al-
t1 alem) en yakin yerde, Ay-uistii dinyanin (semavi/akledilir
alem) en son akh olan faal (etken) aJal yer alir.*? Kisilik sahibi
olarak distinmemiz gereken bu akilsal varliklann (feleklerin)
en sonunda yer alan faal akil, fizik diinya ile fizik-6tesi din-
yanin smirlarim belirleyen ve aym zamanda bu iki danyay:
birlestiren, fizik-6tesi etkileri fizik diinyaya aktaran bir yapi-
ya sahiptir.*® Faal akil Farabi'de ¢ift islevlidir. O bir yandan
ay-alt1 diinyadaki olusum ve bozulusun yakin nedeni iken,
diger yandan da ay-alt1 diinyada akla ve nefise sahip olan

41 Farabi, Ideal Devlet, s. 40.

42 Aristoteles'te faal akil' Tann konumundadir. Farabi'de ise o, Tanmn'dan
tasan, semavi alemde akillar silsilesinin en son halkasinda yer alan ve
yalmzca siirh gekilde meydana getirme giiciine sahip olan bir akildir.
Buna karsin Tanm, geylere varolug ve yetkinlik verir, faal akla hareket
veren {lk de O'dur.

43 Krs. F. Olguner, Farabi, s. 47; ayrica bk. Yasar Aydinh,, Farabi'de Tan-
reinsan Higkist, Iz Y., istanbul 2000, s. 63 vd.
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insanmn kuramsal bilgileri elde etmesinde islevseldir. Yani faal
akhin hem ontolojik hem de epistemolojik islevi vardir. Fara-
bi'nin etkin akla, ruh el-kus, ruh el-emin (yani Cebrail) gibi
adlar vermesi sdz konusu epistemolojik islevin bir sonucu-
dur. Faal akhn epistemolojik islevi ona din-felsefe uzlastirma-
sinda d6nemli katllar saglayacaktir. Faal akhin olusturdugu
akledilir dinyanin (Ay fele@i) altinda insan ile diger canh ve
cansiz varhklann siralandigy duyulur dinya (ay-alty) yer alir.
Bu danya akil edilir danyadan farkh olarak her cesit etkiye
acik olan, bozulma, dagilma ve yok olmalann etkin oldugu bir
danyadir. Yine bu diinyada varliklar, akil edilir olanin tam
tersine, asagidan yukanya dogru hiyerarsik bir dazenle si-
ralanirlar. Bu siralanis en alt seviyedekd ilk maddeden doért
unsura, madenlere, bitkilere ve oradan da insana dogru bir
istikamet izler.44

Farabi bilgi sorununu duyusal, deneysel, akli ve mistik
asamalan igeren bir siirecte inceler. Ancak bilgi her bir asa-
mada kendi ontolojik zemini, kapsam ve amac: agisindan
bir anlam tasimaktadir. Varhksal yetkinlik hangi asamada
ise bilgi de o 6l¢tide bir kesinlige sahiptir. Duyusal dinyaya
(ay-alt1 alem) ait bilgi duyu ve deneyin sundugu oél¢tide bir
kesinlige sahipken, duyular-tstii dinyaya (ay-tistii alem) ait
bilgi strekli artan bir kesinlikle, her seyin kendinden tastig
yetkin, zorunlu varlik olan Tann’'da en st kesinlik derecesine
erisir.*> Dolayisiyla mutluluga eristirici bilgi, 6ncelikle bu on-
tolojik ve epistemolojik stirecin belirledigi bir olgudur.

Insan Farabi'de, hem doga (maddi) hem de bir diistince
varhigidir. Mutlulugun nesnesi olan insan bir distince varhg

44 Krs. Farabi, ideal Devlet, s. 87 vd.

45 Farabi, Tann’'min zorunlu ama tammlanamaz oldugunu sdyliyor (Krs. M.
Sait Recber, “Farabi ve Tann'min Basitligi Meselesi”, Uluslararas: Farabi
Sempozyumnu, (Ankara, 7-8 Kasim 2004), ss. 21-27, Elis Y., Ankara 2005,
ss. 213-229; Y. Aydinh, Farabi'de Tann-insan liskisi, s. 25 vd.). Fara-
bi'nin felsefi sisteminin temeline Tanm’yr koymas: ve ondan tireyen ilk
seyin ilk akil oldugunu sdylemesine, dini timiiyle felsefe Gizerine oturt-
masma karsin, Tann'y: “bilinemez” olarak agiklamasi bir geliski gibi go-
runayor. Bu sorunu Kant, Tann'min teorik alanda bir bilgi konusu olarak
degil, pratik alanda bir postulat olarak kabul ederek agmaya ¢ahsr.
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iken, arzu ve isteklerin nesnesi olan insan dogal, bio-psisik
bir varhktir. Ancak doga varhg olarak insam anlamadan,
dastunce varhgi olarak insam anlamak mumkiin degildir.
Bu strecte insan nefisinde (ruh) ilk olusan gi¢ beslenmedir,
bunu sirasiyla duyu, arzu, muhayyile (hayal etme) ve da-
stinme gugleri izler.*® Nefisin bu gugleri, akil harig, birbirine
oranla yéneten ve yonetilen konumundadirlar. Basit bir cev-
her olan ve nefisin tim diger guclerine egemen olan akail, yine
tam digerlerinden farkh olarak eylemlerini cisimsel organlar-
dan bagimsiz bir sekilde gerceklestirme yetenegine sahiptir.4’
Her bir nefis giicti, kendi altindakinin sureti (formu) olurken
kendi tstiinde bulunan giictin maddesi durumundadir. Or-
negin muhayyile giici duyu giictiniin formu, akhn ise mad-
desidir. Ancak akil bagka gugcler i¢cin madde olmaz. insani
akil, nefisin batiin yetilerinin ve bedenin her tar etkinliginin
son gayesidir.

Genel olarak Farabi'de akil, birbirleriyle iliski i¢inde epis-
temolojik, kozmolojik ve metafizik islevleri ytiklenmektedir.*®
insan nefisinin en dstiin giici olan akil baslangicta akil edi-
lirleri kavrama gtctinti barindirdigy icin, Farabi onu bilkuv-
ve, maddiveya heyulani aJal diye adlandirir. Aristoteles’in De
Anima’sina paralel olarak Farabi'de de bilkuvve (potansiyel)
akhn kendisinde akil edilirlerin kavrandigy bilfiil alal duru-
muna déntsmesi i¢in daha tGsttn bir akhin yardimina ihtiyag¢
vardir. Yani akil, bilkuvve durumdan bilfiil duruma dénus-
mesini saglayacak baska bir etkene muhtactir. Bu akhn bil-
kuvve akla gore durumu, goéze 15181m génderen gunesin du-
rumu gibidir. Nasil bilkuvve géorme giicti 151k sayesinde bilfiil
gorme eylemine dénustiyorsa, insamn disinda bir ilke olan
faal akil da insanda bilkuvve olarak bulunan akh bilfiil haline
dénustirar.# insan akhyla kavrayabilecegi gerek duyusal ge-
rek akil edilir diinyadaki tiim akilsallan elde ederek akhni en
ust seviyeye, kazamilmis (mustefad) akil seviyesine eristirir.

46 Krs. Farabi, ideal Devlet, s. 75 vd.

47 Krs. Farabi, Ideal Devlet, s. 87.

48 M. Fahri, islam Felsefesi Tarihi, s. 115.
49 Krs. Farabi, Ideal Devlet, s. 88 vd.
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Billcuvve akil, faal aJal tarafindan aydinlatilmakla bilfiil akda;
bu akil duyulur ve akil edilir danyadaki bilgileri elde etmek
suretiyle de kazanrug (miistefad) akla dontsar. Bu dazeye
erisen insan aklin1 ve muhayyile yetisini faal aJal ikinci bir
kez aydinlatir ki Farabi buna vahiy diyor. Herkeste ortak olan
ilk akilsallardan basglayan bilimsel (felsefi) etkinlik ‘zorunlu
varhigr’ veya ‘ilk nedenfi’, ondan ilk tasan (feyz eden) ilk akl,
g6k cisimleri gibi akil edilir (Ay-tisti1) dinyanin varhklanm ve
niteliklerini, bunlann birbirleriyle iligkilerini, sonra duyulur
(ay-alt1) dinyay1 ve insanin nasil meydana ¢ikagni, bilginin
asamalarini, insan nefisini ve aklini, toplumu, ilk yénetici-
yi, her seyden 6nemlisi yaratihsin amacinin ne oldugunu ve
o6liamden sonraki yasam bilmemizi saglayarak gercek mut-
lulugun kapisim bize aralar. Demek ki yetkinlik bakimindan
askan akillar silsilesinin en son halkasinda bulunan faal akil,
insanin kavramsal akhnin en son asamasim olusturan ka-
zanmlms akil ile girdigi iliskide insam akilsallann kavrayacak
duruma getirir. Bir bakima faal akil, maddi olanla agkin olam
iligkiye sokarak, insana metafizik deneyimi yasatir.° Ancak
insanin faal akilla iligkisi mistisizinde oldugu gibi bir tir ka-
nsma veya birlenme degil, bir araya gelme veya bir temastir.
Bu iligki sayesinde insan faal akilla bir ‘yakinhk’ icerisine gi-
rer, onunla benzer bir duruma gelir, ‘Tann’ya benzer’ olur.5!
Bu seviyede bir karsilasma dahi ferdiyeti ortadan kaldirmaz.
Gercekten bu Farabi'de sik¢a tartisilan ferdi ruhlann 6lam-
stzlGga sorunu agisindan énemli bir tespittir.

1.3. Toplumun Olusumu ve ilk Baskan

Felsefe, Farabi'de geleneksellesmis oldugu tzere ilkin kuram-
sal (nazari) ve pratik (ameli) olmak tizere ikiye aynhr. Kuram-
sal felsefe, bilinmesi yapumasuu gerektirmeyen konulardan
olusurken pratik felsefe, bilinmesi yapumasuu gerektiren ko-
nulardan olusur.52 Pratik felsefe de gizel eylemlerin taretil-
digi ahlak ile toplumsal yasam icin gerekli olan guazel seyle-

50 Krs. Y. Aydinh, Farabi'de Tann-insan iliskist. s. 103.
51 Krg. Farabi, Siyaset, s. 5 vd.; Farabi, ideal Devlet, s. 107.
52 Krs. Farabi, Mille, § 5 [46].
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rin elde edilip korundugu siyaset bilimi olarak iki kategoride
ele alinip incelenir. Ahlak ve siyasetin konusu esas olarak,
gercek mutluluga goétarecek bireysel ve toplumsal eylemler-
dir. Ahlakta bireysellik 6n planda iken, siyasette toplum 6n
plana ¢ikar. Din igerdigi ‘gorusler’ itibanyla kuramsal felsefe-
nin, ‘eylemler’ (ameller) yonuyle de pratik felsefenin i¢inde yer
alir.® Farabi'nin sisteminde etkili olan Platon ve Aristoteles'in
felsefesi ile islam inancinin ortak yani, insan anlayiglarinin
temelinde yatan etik-politik bakis a¢isidir.* Bu nedenle islam
toplumunun siyasi, dini sorunlar: éncelikle ¢6zimlenmesi ge-
reken bir 6dev olarak Farabi'nin karsisinda durmaktadir.

Farabi, evrendeki varliklar arasinda hiyerarsik bir yapi
olduguna, bu yap:1 ve isleyis ile toplumdaki yap: ve isleyis
arasinda bir iliski bulunduguna inamr. Tanm'nin yarattigi
ve duizenledigi evrendeki diizene benzer bir diizen, toplumda
da siyaset aracihifiyla tesis edilmelidir. Keza toplum ve evren,
insan benzeri dogal bir varliktir. Farabi ilkin evrendeki var-
hklan en tam, en eksik ve bu ikisi arasinda olanlar diye t¢
gruba ayinr.5® Mille'de Farabi bu aynmi daha ziyade yonetim
acisindan; (1) salt yoneten, (2) salt yonetilen ve (3) hem y6ne-
ten hem de yonetilen seklinde dile getirir.® Insan tizerinden
bu benzetmeyi stirdiirirsek, o zaman salt yéneten aynmna
kalp, hem yoéneten hem de yo6netilene kars1 beyin, salt y6-
netilenlere ise kalp ve beyin disinda kalan organlar karsihk
gelir 57

Farabi'ye gore insanlar bir arada, bir toplumsal yap: igeri-
sinde yasamak zorundadirlar. ilkin bu insanin dogasi geregi-
dir. Insamin yemek, igmek, barinmak gibi dogal ihtiyaglannmn
bulunmas: ve bunlan tek basina karsilamak igin yeterince
gucla olmayisi, dogal bir organizmaya benzeyen insan top-
lulugunu zorunlu kilar. Insanlar béylece dogal ihtiyaglanm

53 Krs. Farabi, Mille, § 5 [47).

54 Ahmet Arslan, “Cevirenin Takdimi-Farabi Hakkinda", Ideal Devlet, gev. A.
Aslan, Ankara 1997, s. 12,

55 Krs. Farabi, Mille, s. 57.

56 Krs. Farabi, Mille, § 18 [61] vd.

57 Farabl, ideal Devlet, s. 79 vd.
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daha iyi karsilamak amaciyla bir araya gelerek is bolimu
yaparlar ve uyumlu bir bitiin olustururlar.5® Simdi ihtiyac-
lar dogal ve herkeste ortak olan noktalan icerebilecegi gibi;
kisilere, kisilerin biinye ve yeteneklerine, yetisme tarzlarna
gore de degisiklik gosterirler. Dolayisiyla farkh amag ve he-
defler pesinde kosan insanlar, farkh topluluklar1 meydana
getirirler. Elbette bu ¢esitliligin dogmasinda iklim degisiklik-
leri ile coprafi kosullarin yaminda farkh amaglann ve insanla-
nn iradesine bagh olarak olusan dil ve kultar gibi faktorlerin
de etkisi vardir.’® insanlar ya ‘gercek’ ya da gercek ‘olmayan
amaclar’ pesinde kosarlar; dogal egilimleri ve egitim dizeyleri
gibi nedenlerden 6tirt bu amaglardan birini secip izlerler.
Baz1 insanlar dogustan getirdikleri yeteneklerini gelistirerek,
o yonde tstun bir giice erigirler ve kendileri i¢in segtikleri he-
deflere 6tekilerden daha kolay ve basarih bir sekilde erigirler.
Aymn amaca yo6nelen ve Gstan yetenekli kisi veya kisilerin ¢ev-
resinde érgutlenen insanlar, bir toplum veya devleti meydana
getirirler.®® Bu kisilerin belirledigi amacin niteligine gore de
devlet veya toplumun karakteri ortaya cikar.

Topluluk niteligine sahip birimler ilkin ‘asiret’, ‘sehir’ ve
‘aummet’ diye aynlhr. Sonra ahlaki agidan tekrar ‘erdemli’ ve
‘erdemsiz’ olarak iki ana kategoriye bélunitr.®! Yetkin veya
erdemli topluluk da kendi icinde kiiciik, orta ve biyiik diye
Gg¢ smifta ele alimip incelenir. Eksik topluluklar kéy, mahalle,
sokak ve ev topluluklandir. Bunlar icin bir baskanhk, mille
(din) veya siyasi bir érgtitlenme s6z konusu degildir. Yetkin
topluluklarin en kuagigl, herhangi bir orta toplulugun mil-
letin oturdugu topraklar tizerinde, bir tek sehir halkindan
meydana gelmis topluluklar iken, orta topluluklar milletin
bir bélimiinu olusturan, yagsamaya elverisli bir cografyada
bir araya gelmis topluluklardir. Biiytik toplum, tiim insanhg)
olusturan uluslar (immetler) toplulugudur. icinde erdemin
gerceklesecegi en kucuk toplulugu niteleyen ve ayni zaman-

58 Krs. Farabi, ideal Devlet, s. 100; Farabi, Siyaset, s. 36.
59 Krs. Farabi, Siyaset, s. 36.

60 Krs. F. Olguner, Farabi, s. 63.

61 Krs. Mille, § 1 [43] vd.
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da her bir yetkin topluluk i¢in model 6zelligi tasiyan toplulu-
ga medine (sehir)®? denir. Yukanda da belirtildigi gibi insan
yaratihs amaci olan mutluluga erismesi i¢in bir topluluk ige-
risinde bulunmahdir. Ancak bireyin erdemli olabilmesi igin
yalnizca erdemli bir toplum i¢inde yagsamasi yeterli degildir.
Bunun i¢in, bilgi ve erdem alaninda gerek dogal gerekse iradi
etkinligi geregi 6nder konumunda olan kisi veya kisilerden
egitim almasa, bilgi ve erdeme eristirici yollardan ge¢mesi ge-
rekir.s3

Platon ve Aristoteles gibi aristokrat bir anlayisa sahip olan
Farabi, toplumu segkinler (havas) ve seckin olmayanlar diye
iki simifa aymnr. Seckinler de dogrudan mutluluga vardiran
bilgiye sahip olanlar (hitkema, felasife) ve dolayh olarak mut-
luluga vardiran bilgiye sahip olanlar (alim, ulerna) olmak tize-
re iki kategoride ele alinip incelenir. Ote yandan mutlulugun
pesinden kosan insanlann ¢ogu, onu tasavvur ederek degil,
ancak hayal ederek amag edinirler. Buna gére, ‘mutlulugu ta-
savvur edilmis sekliyle amac edinen ve ilkeleri tasavvur edil-
mis sekliyle kabul edenler bilge kisilerdir. Bu seyleri nefisle-
rinde hayal edilmis sekilleriyle kabul eden ve amag¢ edinenler
ise, inanan (mu’'min) kisilerdir."s*

Toplum temelinde mutlulugun ne oldugunu belirlemek,
bunun i¢in ger¢ek mutlulugu sahte mutluluktan ayrt edici
ilkeleri ortaya koymak ve nihayet gercek mutluluga géttren
eylem ve davramslarin toplumda koklesmesi ve bozulmadan
devam etmesini saglamak, siyaset (politika) biliminin asli
gorevidir.8® Farabi mutlulugun tek basina kazanilabilecegi-
ne inanmaz. Ancak siyaset aracihgiyla iyi ile kéta, guizel ile
cirkin, erdemli ile erdemsiz birbirinden ayirt edilerek pratige
uyarlanabilir. Bitiin bunlarin islerlik kazanmasi, siyasi bir
teskilatlanmay1 ve bunu gercgeklestirecek bir yonetim veya
baskan zorunlu kilar.

62 “Medine” kavrarm hakkinda genis bilgl icin bk. B. Bayrakh, Farabi'de
Devlet Felsefest, s, 22 vd.; Farabi, Ideal Devlet, s. 100.

63 Krs. Farabi, Ideal Devlet, s. 22; Siyaset, s. 79.

64 Farabi, Siyaset, s. 51.

65 Krs. Farabi, Mutlulugun Kazaribmast, s. 63.
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Yarathsin amaci olan en yuksek mutlulugu toplumda
gerceklestirecek olan ilk baskandir. O, toplumda is bolimu
yaparak diizeni korur ve surduiriar. Bunu da yasalar olustur-
mak ve gerekli kurallann koymakla yapar.

ilk bagkanhk; sehirde veya millette, daha énce onlarda bulunma-
di@ halde, erdemli meleke ve davramslan ilk olarak yerlestiren
ve buna ilaveten onlan cahil davramislardan erdemli davranislara
ileten baskanhktr. iste ilk bagkan, bu baskanhg) yerine getiren
kisidir.e6

Nasil Tann evreni ilk akil aracihfiyla yonetiyorsa, sehri de
ilk baskan (aracih@yla) yonetir. ilk yonetici ile Tann arasin-
daki iliskiyi saglayan ‘faal akil'dir.6? Ancak insan s6z konusu
oldugunda iradi eylem 6n plana ¢ikar; yani faal aklin aydin-
latmas, aklinu bilkuvveden bilfiil hale getirme basarisim gos-
teren insan i¢in sdz konusudur. iste bu gérevi tstlenen kisiyi
ilk baskan olarak adlandinr Farabi.

Ilk bagkan toplumu inga edecek bilgileri faal akildan ya
dogrudan dogruya vahiy seklinde ya da dolayh olarak, ken-
disine séz konusu géras ve eylemleri takdir etme giica ola-
rak alir. Bu gig sayesinde o, kendileri ile erdemli géruasleri
ve eylemleri takdir edecegi kosullar1 ortaya koyar.®® Boylece
karsimiza iki farkh ilk bagkan tipolojisi ¢ikar:

Birincisi, geleneksel dinlerdeki peygamber 6rnegine para-
lel olan ve faal aklin (yetkinligin en son asamasinda bulunan)
tahayyul yetisine peygamberlik i¢in gerekli olan malzemeyi
dogrudan vermesiyle elde edilen bagkanlhk. Buna biz salt pey-
gamnbert veya aktanct baskanlik da diyebiliriz.

fkincisi ise faal akhn ilk ydneticiye her tiir dini ve top-
lumsal belirlemelerde bulunma imkani tamyacak gica ver-
mesiyle olusan baskanhktir. Bu ikinci tar filozof-peygamber
ozelliklerini tasiyan ve entelektiiel diye adlandirabilecegimiz

66 Farabi Mille, § 14-B [56].

67 *“Faal akil”, Farabi'de bazen dinlerin vahiy melegi Cebralil ile ayru anlamda
kullarulir. “Faal-akla er-Ruh el-emin, er-Ruh ‘el-kuds ya da bunlara ben-
zer adlar verilmek gerekir” (bk. Farabi, Siyaset, s. 3.).

68 Krs. Farabi, Mille, § 1 [44].
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baskan veya bagkanlik, din ile ilgili her tar yasayi olusturma
ve degistirme yetkisine sahiptir. O, ayni zammanda en ust sevi-
yede bir hayal giicine de sahiptir, aksi takdirde akil edilirleri
toplumun anlayacag kural ve eylemlere dénustiirme giacin-
den mahrum olur.

Her iki baskanin faal akilla bir iligkisi ve her ikisi i¢in de
vahyibir inayet s6z konusu olsa da ikinci tir bagskanda vahiy,
asagida da gorulebilecegi gibi geleneksel anlamda bir igerige
degil; felsefi veya entelektiiel bir icerige sahiptir. Farabi'nin
birinci tiirden vahye dayal geleneksel baskanhg dile getirir-
ken stiphesiz g6z 6niinde bulundurdugu icinde yasadig top-
lum ve vahyi dinlerdir. Bu sekilde o, bir yandan geleneksel
dinlerdeki vahiy olgusuna rasyonel bir aciklama getirirken,
diger yandan da felsefeye saglam bir zemin kazandirma arzu-
sundadir. Hatta o, bu birinci tiir peygamber-baskanlar igeri-
sinde de bir ayrima giderek ibrahim, Musa ve Muhammed gibi
kurucu peygamberlerle (resul), bunlann takipgisi olan pey-
gamberler (nebi) arasinda bir ayrnm yapar. O zaman, kurucu
peygamberler hem ytiksek bir tahayyul giiciine hem de faal
akildan dusanulurleri oldugu gibi alabilecek kazamilmis akil
seviyesine erisen ilk baskanlardir. Bu haliyle onlarla gercek
filozoflar arasinda bir fark yoktur; her ne kadar bu durum Fa-
rabi'nin eserlerinde net bir sekilde belirtilmiyorsa da. Butan
bu agiklananlardan hareketle Farabi'nin ideal ilk bagkaninin,
yukanda ikinci tiirden baskan diye adlandirdiimuz kazaml-
mus akil seviyesine erisip faal akilla iligkiye giren ve bu sayede
siyasi ve dini konularda gerekli yasa koyucu giice sahip olan
gercek filozof ve kurucu peygamber oldugunu soyleyebiliriz.
Bu tespit, Farabi'nin hayal giicinu akla, dini siyasete ve ora-
dan da felsefeye baglamasimin da dogal bir sonucudur.

Gercek anlamdaki ilk baskan, ilk dusunitilarleri tasanmsal
olarak kavramada ne dl¢tide yetkinse, onlan toplumu olustu-
ran siradan insanlann anlayacag kahplara déontstiirmede de
o 6l¢ide basarihdir. Onun faal akil vasitasiyla aldig bu ente-
lektiael vahiy, yukanda da belirtildigi gibi bilge, adil ve comert
Tann'un bir inayetidir. Buradaki vahyi inayet, Tann'min mut-
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luluga eristirici erdemli toplumun olusmasina yénelik zorunlu
katlas1 anlaminda postulatimsi bir kabuldiir. Onemli olan nok-
ta, aktanci ve dncekilerin yolunu takip eden peygamberin salt
hayal glictine dayah belirlemelerinin (duyusal verileri bireysel
deneyime bagh olarak ortaya koydugundan) 6znel, toplumsal
kosullara bagh ve goreceli olmasina karsin (aym sey belli bir
dinin yorumculan durumundaki kelam ve filahgilar icin de
s6z konusudur); gi¢ veya akla bagh belirlemelerde bulunan
filozof-peygamberlerinldnin evrensel ve genel gecer olmasidir.
Bu nedenle, yalmizca hayal gictine bagh olarak faal akildan
hakikatleri duyusal semboller ve 6rnekler tizerinden alip halka
aktaran geleneksel peygamber ile kazamlmis akh aracihigiyla
faal akil tarafindan aydinlanan ve béylece toplumsal yapiy: dii-
zenleyici yasalan olusturma ve degistirme gtigune sahip olan
filozof veya kurucu peygamber arasinda bir derece farka vardir.

Hayatin simirh olmasi ve c¢esitli nedenlerden otard, ilk
baskan butin gonis ve eylemleri belirleyemeden 6lebilir. Bu
durumda iki secenek ortaya cikar: 1) ilk bagkanin yerine ken-
disi gibi kanun guictine sahip bir ilk bagskanin gecmesi, 2) ilk
baskan gibi biri bulunamadig takdirde, ilk bagskam izleyecek
birinin onun yerine ge¢cmesi. Bu ikinci tirden ‘yénetime bas-
kanlik eden kisiye, yasaya bagh baskan, yasaya bagh sultan
(melikil's-stinne); bu yonetime de yasaya bagh yénetim (er-ri’a-
setit’s-stnniyye) denir.’®® Olagan kosullarda baskanhk yapa-
cak kisi, gelenek ve kurallara bagli, kanunlan uygulamakla
ve duzeni devam ettirmekle yakuamla bir baskandir. Farabi,
Devlet'te bu goriisuine agiklik getirir. On iki veya alt1 6zellik™
yukledigi ideal bagkanin olmamasi1 durumunda, ‘daha énce
bu sehirde birbirini arahksiz takip eden bu tirden bir yo-
neticiler kusag) mevcut olmussa, bu insanlann koyduklan
kanunlar, kurallar ve adetler benimsenir, muhafaza edilir-
ler.’”! Bu noktada dastnirumiiz bir adim daha ileri giderek,
uzmanlasms bir yénetim kadrosu veya yoneticiler konseyin-

69 Farabi, Mille, s. 14-B [56].

70 Farabi'nin ilk ydneticide aradi@ on iki veya en azindan alt1 6zellik konu-
sunda bk. B. Bayrakli, Farabi'de Devlet Felsefest, s. 122 vd.

71 Farabi, Ideal Deviet, s. 109.
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den so6z eder. Yonetim i¢in gerekli kosul ve yeteneklerden ‘fel-
sefe birinde, ikinci 6zellik ikinci bir insanda, G¢linca 6zellik
ucincu bir insanda, dérdiincti 6zellik dérdiinct bir insanda,
besinci 6zellik besinci bir insanda, altinc 6zellik altinci bir
insanda olmak tizere farkh insanlar arasinda dagilmis ve bu-
tan bu insanlar birbirleriyle anlasmis olurlarsa, onlann hepsi
birlikte en Gstiin yéneticiler olacaklardir.’7?

ilk baskan yasa ve kurallan bizzat kendisi olustururken,
onun koydugu kurallar ile yéneten baskan veya baskanlar,
yasalarin uygulanmasinda bazi yéntem ve araglara ihtiya¢
duyarlar. Asagida din konusunda ayrintih olarak gérulecegi
gibi bunlar kelam, fikih, diyalektik gibi yontem ve disiplinler-
dir. Ama o6nce hem ilk baskan hem de onu takip eden bas-
kanlar i¢in siyasal kanunlan belirleme ve uygulamada gerekli
olan bir gii¢ veya yéntem diye adlandirabilecegimiz taakdkul
yetisinden s6z edelim.

En genel anlamiyla Farabi aiu derken kuramsal aklin ti-
mel, degismez, zorunlu bilgi elde etme yetisini; taakkul (pratik
bilgelikJ® derken de pratik aklin uygulamada yol gosterici bil-
gi yetisini anlar. Pratik akil, biri mesleki, digeri diisiinsel (fikri)
olmak tizere iki kisma aynhr. Mesleki pratik ajal ilk baskan-
hik dahil insana toplumda her tirli meslegi kazandina giag
olurken; disgiinsel pratik ajal toplumsal yasamda ortaya ¢i-
kacak yeni durumlar karsisinda, insanin mutluluga vardiran
kosullan dogru sekilde tiiretmesine, cikarsamasina (istinbat)
imkan tanir.”* Boylece diistinsel pratik aklin en 6nemli islevi,
cikarsama ve ayirt etme (temyiz)dir. Bu haliyle diistinsel pra-
tik akil, mesleki akil ile kuramsal akil arasinda bir konuma
sahiptir; ama her ikisi birlikte islev gorurler.

Ancak akilsal olan bir hakikatin kavranmasi, onun dav-
ramg olarak ortaya ¢ikmasim zorunlu kilmaz. Dolayisiyla,

72 Farabl, ideal Devlet, s. 110.

73 Krs. Mille§ 18 [60); “Pratik bilgelik” kavramu icin bk. Y. Aydinh, “Farabi'de
fim-1 Kelam ve Fikih", Uluslararas: Farabi Sempozyumu. (Ankara, 7-8 Ka-
smm 2004), Elis Y.. Ankara 2005, s. 44.

74 Krs. Farabi, Mille § 18 [60).
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kuramsal alkilla hayatin amaci olan mutlulugun bilgisine eri-
sildikten sonra, pratik akilla bu mutlulugu bize kazandiran
davranislarin ne tirden davramslar oldugunu belirlemek,
mesleki akilla da belirlenen bu davramslarin nasil gercek-
lestirilecegini tayin etmek gerekir. Elbette bu sonuncunun,
icinde yasamlan sehir, zaman ve kosullarla yalandan iliskisi
vardir. Bu anlamda pratik bilgelik, mesleki ve dastnsel pra-
tik aklin insam mutluluga eristirmek i¢in belli bir toplumda
zaman ve kosullara bagh olarak eylemleri belirleme yetisidir.
Bir bagka ifadeyle o, siyaset sanatinin gerektirdigi eylemlerin
sehirde, toplumda ‘uzun siire yinelenmesi sonucu tecribe-
den elde edilen bir yetidir."”>

Her meslek gibi ilk yoneticilik veya ilkc baskanlik meslegi de
iki temel yetiyi icerir. Bunlardan ilki, yonetme mesleginin b6-
lamleriyle ilgili tmel seyleri bilme yetisi; ikincisi ise uygula-
ma ve tecriibeden kaynaklanan yetidir.” Dolayisiyla yonetici;
siyasal etkinlik i¢in tGimel bilgi ve becerinin yaninda. siyasi
eylemlerin nicelik, nitelik, zaman vb. kosullanm belirlemeye
yarayacak tecriibe ve uygulamaya da ihtiya¢ duyar. Canka
yonetim sanatimin kigiden kisiye, toplumdan topluma bagh
olarak farklh zaman ve durumlara goére degisen kogullan var-
dir. Pratik bilgelik tam da bu asamada devreye girer. Ancak,
tekrar vurgulamakta fayda var, bu yeti siyasete dair genel ilke
ve kurallarin bilinmesiyle degil, uzun stire uygulanmasiyla
kazanilir. Kisaca, insanlarin zorunlu olarak bir araya gelme-
siyle olusan toplumun ana gayesi, insanlan hakiki mutluluga
eristirmektir. Boyle bir mutluluk i¢in her seyden once kozmik
anlamda evrenle uyum i¢inde hareket etmek gerekir. Pratikte
ise ilkin yéneticilik yetenegine sahip insanin kuramsal akly-
la mutluluga vardiran genel zorunlu bilgiyi ortaya koymasi,
sonra pratik akliyla bu amaca yénelik en dogru ve faydal ey-
lemleri belirlemesi ve buna uygun meslegi secerek uygulama-
da da gerekli bilgi ve tecriibeye sahip olmas: gerekir.

75 Farabl, Mille, § 18 [60].
76 Farabi, Mille, § 14-C [57].
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1.4. Sosyal Diizen Olarak Din (Mille)

‘Din (el-mille), [...]) ilk baskanin toplum i¢in tasarladigl gorts-
ler ve eylemlerdir.””” Bu tanim, dinle siyaset ve dinle toplum
arasinda kokli bir bag kurmas: bakimindan yasamsaldir.
Onun dine dair ana eserinin bu ilk ctimlesi, igerik ve ifade
tarz1 agisindan tamiuyle yeni, timiiyle rasyonel, timuyle ce-
surcadir.” Farabi, aym eserinde guintimuizde de sikg¢a birbi-
rinin yerine kullamilan din, seriat ve mille sézcuklerinin e$
anlaml: sézctikler oldugunu soyleyerek milleden genel olarak
dinden ne anlamamiz gerektigini kuskuya yer birakmayacak
bir sekilde ortaya koyar. Onun zihninde toplum kurucu ilk
baskanla peygamber aym kisi oldugundan, dinin siyasal ve
toplumsal yorumunu 6ncelemesine sasirmamak gerekir. An-
cak Farabinin toplumdaki insanlar1 epistemik dizeyde, seg-
kinci (havas) ve halk (avamm) olarak ayirdigi, bir diger deyisle
mutlulugun nasil elde edilece@ini bilenlerle bilmeyenler, bir
murside gereksinimi olanlarla olmayanlan farkh kefeye koy-
dugu dikkate ahmirsa din daha ¢ok hangisine 6zgi olmakta-
dir? Bu soru yasamsaldir; ¢unki bu bizi Farabi'deki din-fel-
sefe iligkisine gotiirmektedir. O soyle der:

Simdi varhklarin bilgisi kazamldiginda veya 6grenildiginde eger on-
larnn kavramlan akilla kavranihyor ve kesin ispatlar aracihgyla tas-
dik ediliyorlarsa, bu bilgileri i¢ine alan bilim, felsefedir. Eger onlar
kendilerini temsil eden misaller aracib@yla tahayyul (hayal gaca)
yoluyla bildiriliyor ve bu tahayytil ettirilen seyler ikna yontemleri
ile tasdik ettirlliyorlarsa. eskiler bu bilgileri icine alan seyi din diye
adlandirmaktaydilar. [...] Her ikisi de ayni konulan igerir ve varhkla-
nn ilkeleri haklanda bilgi verirler. Ctunku her ikisi de varhklann ilk
ilkesi ve ilk nedenle ilgili bilgi verirler ve her ikisi de insanin kendisi
icin varhga getirilmis oldugu nihai amag, yani en ytiksek mutlulukla
diger varliklarin nihai amaglar1 haklanda bilgi verirler.”

77 Farabi, Mille, § 1 [43].

78 Farabi'nin dini bu 6l¢tiide radikal, bu él¢tide rasyonel ve insan merkezli
tammlamasina kendinden sekiz asir sonra gelen Kant bile cesaret ede-
meyecektir. Krs. Immanuel Kant, Die Religion tnnerhalb der Grenzen der
bloBen Vermnunft [RGV](1793) [Salt Aklin Suurlan Dahilinde Din], ed. W.
Weischedel, Darmstadt, 1983, A 216, 217.

79 Farabi, Mutlulugun Kazandmast, s. 90d.
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Buradan gikan sonug¢ sudur: Farabi, dini epistemik olarak
hayal gtictiyle iliskilendirip, hakikati simmge ve sembollerle ak-
tardigini sdylemek suretiyle, halkin biling dlizeyiyle dinin soy-
lemi arasinda bir bag kurar. Hatta Farabi daha ileriye gider,
halkin 6greticisi olarak gérdiigui din kurucusu peygamberin
kullandig) simgelerle seslendigi toplumun kultiirti arasinda
bagint1 oldugunu sbéyler. Peygamber adeta i¢cine dogdugu top-
lumun simgelerini, misallerini, darb1 mesellerini kullanarak
onlara mutluluk yolunu 6gretir. Felsefe ise, dinin simgeselli-
gine kars: hakikati epistemik diizeyde, akilsal olarak ortaya
koyar. Bu acidan felsefenin sdylem bigimi segkinlere, filozof-
lara, epistemik yeterliligi yetkin olanlara 6zgudur.

Farabin’nin sdylemindeki tasavvuru, genelde metafizik, on-
tolojik, siyasi ve ahlaki ilkelerin gerc¢ekte var olduklar: sekilde
Oylece insan zihninde bulunmasi, tahayyiilii; bu gibi ilkelerin
hayallerinin, benzerlerinin ve taklidi olan seylerin insan zih-
ninde canlandirilmas olarak anlarsak, felsefe ile dinin ma-
hiyeti arasindaki fark daha belirgin bir sekilde ortaya cikar.
S6z konusu ilke ve konular, belirli olup degismezken onlarin
ornek ve taklitleri cesitli ve farkh seviyelerde olabilir. Ote yan-
dan, insan aklinin edilgen veya potansiyel akil seviyesinden
kazamlmis akil seviyesine ¢ikmasi icin faal akhin yardimina,
yani bu aklin insan aklim aydinlatmasina ihtiya¢ duyulur.8®
Insan faal akilla hem akilsal yéniiyle hem de tahayyiil yetisi
araciligiyla iligki kurabilir. Birinci yol 6zlerin, gercekligin ‘na-
silsa Oyle’ kavranmasim (felsefe), ikinci yol gercekligin duyu-
sal ‘semboller ve misaller’® yoluyla tahayyil edilmesini igerir
(din/mille).8?

80 Krs. Farabi, Ideal Devlet, s. 95.

81 Arastirmamuzin ana sorununu olusturmadi@ndan burada Farabi'de
sembol kavram tizerine gitmeyecegiz. Ancak su kadanm séyleyelim ki
Farabi'de sembol esas olarak rasyonel bilginin din alaninda ifade edilig
tarzidir. Felsefl dastiince hem zaman hem de bilginin kesinligi agisindan
dinden 6nce geldiginden dini sembollerin arkasinda yatan anlam, temel
dini sembol olan Tann hari¢, timuyle anlasilabilir ve agiklanabilir ya-
pidadir. Dinde sembolizmin yapis1 ve anlamu igin bk. Latif Tokat, Dinde
Sembolizm, Ankara Okulu Y.. Ankara 2004.

82 Krs. Farabi, Siyaset, s. 50.
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[nsanlanin ¢ogunlugu veya toplum, gergegi oldugu gibi
kavrama kapasite ve imkéanina sahip olmadigina gére, onlara
bunu kavratacak ve uygun bir toplumsal diizenin gercekles-
mesine kilavuzluk edecek bir filozof veya peygambere ihtiyac
duyulur. Farabi’nin deyimiyle, faal akil ‘vahyi’ kimin munfail
(edilgin) aklina veriyorsa o kisi filozof; kimin tahayytil (hayal
etme) gucune veriyorsa o kisi peygamber olur. Farabi, bdy-
lesi bir gorevi Gstlenecek olan kisiyl hem filozof hem de pey-
gamber o6zelliklerine sahip biri anlarmunda, ilk yéneticiveya ilkc
baskan (er-reisti’l-evvel) diye adlandinr.?® Farabi'nin burada
filozof ile peygamberi aym kategoride degerlendirmesi, 6nce-
den de vurgulandifl gibi bir yéniiyle onun bilgi anlayisinin;
diger yonuyle de felsefe veya filozofa saglam bir zemin bulma
ugrasisiin bir sonucu olsa gerekir.

Farabi yorumlannda ilk baskanin genellikle peygamber
veya kurucu baskan olarak aktanlmasinda kelam ve fikah ge-
leneginin, daha dogru bir ifadeyle, dini bir okumanin etkisi
vardir. Dolayisiyla Farabi’nin o6zellikle bilge (taakkul sahibi)
baskan diye tasvir ettigi yoneticinin, giiniimiizin devlet bas-
kanlan veya bagsbakanlarim da igceren bir nitelikte oldugunu
kabul etmemiz gerekir. Erdemli pratik bilge olan bir baska-
mn her donemde, kelami anlamda olmasa da felsefi anlamda
Tann'yla iliskiye girmesi yani faal akil aracihgyla edilgin akh-
na vahiy edilmesinin mamkiin, hatta erdemli bir toplum igin
zorunlu oldugunu goériiyoruz. Ancak bu, o ydneticinin dini
baglamda kitabi bir vahye sahip oldugu anlamina gelmez.
Bu, belki de tanrisal bir sezgi yetenegidir.

Filozofumuz vahiy olgusunu (genel yéntemine uygun ola-
rak) iki farklh boyutta ele ahr: Bunlardan ilki esotorik veya
kavramsal felsefi boyut, ikincisi ise eksotorik veya popiiler
felsefi (dini) boyuttur. Boylece Farabinin sisteminde vahiy
yalmizca dini hakikatin degil, aym1 zamanda ve 6ncelikli ola-
rak felsefi hakikatin de kaynagi durumundadir. Daha dogru
bir deyisle, dini ve felsefi hakikat ayni temele dayanir; sade-
ce sozel formlan farkhidir. Buna uygun olarak vahiy kavrami

83 Krs. Farabi, Ideal Devlet, s. 104 vd.; Farabi, Styaset, s. 44 vd.
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Farabi'de iki farkh anlamda kullamilmaktadir. Birinci anlam-
da o, Tann tarafindan peygamberlere aktanlan dini simgesel
icerikli dogmaya karsilik gelir. Bu baglamda vahiy ‘muhayyile
(hayal etme) giicinun’ bir iglevidir. Muhayyile gact, 6nceden
de belirtildigi gibi duyu gucu ile dastince giicti arasinda yer
alr ve saklama, birlestirme ve aynstirma gérevlerinin disin-
da; taklit, temsil, imajinasyon veya sembollestimme islevleri
gorur. Muhayyile giict, faal aklin bazen kuramsal akla aktar-
dig1 disanulirleri, bazen de pratik akla aktardiklanm veya
dogrudan pratik akil tarafindan olusturulan duyulur tikelleri,
kendisinin olusturdugu duyularla taklit ve temsil etme yete-
negine sahiptir. Hayal gicu, tikelleri bazen oldugu gibi hayal
ederek bazen de 6teki duyularla taklit ederek alir. Muhayyile-
nin bu isleyisi genelde uyku halinde gergek riiyalarda ortaya
cikar ve bazen gegcmis bazen de gelecege dair simgesel haki-
katleri ortaya koyar.®* Muhayyile gicu en ust diizeyde olan
kigi, dinlerin adlandirdig1 anlamda peygamberdir ve onun faal
aklin aracihigiyla tannsal hakikatleri halka en iyi anlayacagi
semboller yoluyla aktarma olgusu, vahiydir. fkinci ve ézel an-
laminda vahiy Farabi'de felsefi, entelektiiel bir boyuta sahip-
tir. Bu haliyle vahiy, seckin insanin ya da filozofun edinme
surecinde bilkuvve aklini iradi eylemleri neticesinde faal aklin
yardim ve aydinlatmasiyla bilfiil akla; bu aklimi da ilk akilsal-
lardan hareketle kuramsal bilgileri edinmekle (ilk neden olan
Tann'y), evreni, toplumu, ilk yéneticiyi, 6limui, 6limden son-
raki yasami, vb.) kazamlmis akla déntstarmesiyle, faal akil
tarafindan ikinci kez aydinlatilmasidir.

Gerek geleneksel gerekse entelektiiel anlamda peygamber-
lik, ayni zamanda metafiziksel boyutu olan, yani faal aklin et-
kisine a¢ik olan hayal giicinin en ytiksek dizeyinde gercek-
lesen sembollestirici bir etkinlik olarak karsimiza ¢ikar. Fa-
rabi'nin deyimiyle hayal gicu ‘faal akil tarafindan kendisine
verilen seylerin ¢ogunu, bu seyleri taklit eden goézle gértiintir
duyusallarla temsil eder®® Aslinda peygamberligin kendisine

84 Krs, Farabi, ideal Devlet, s. 96.
85 Farabi, Ideal Devlet, s. 96.
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6zghu yonu, kuramsal ve pratik akla ait diistntalurleri hayal
gucunde canlandirma etkinliginde yatiyor. Siradan insanlar
icin kuramsal aklin konusunu olusturan seyleri oldugu gibi
kavrama miimkiin olmadigindan, bunlarnn hayal gticti araci-
hgiyla duyusal bir formata dontstirilmesi zorunludur. De-
mek ki vahiy olay1 6ztinde faal akilla girisilen iliskide gerek
kuramsal gerekse pratik akla akan dusuntilurlerle ilgili ha-
kikatlerin en yuksek seviyede hayal giicti sahibi peygamber
tarafindan siradan halka, en iyi sekilde anladiklan duyusal
kaliplar igerisinde sunulmasidir. Ancak seckinci bir anlayisa
sahip olan Farabi'ye gore herkes vahye muhatap olamaz. Onu
alacak insanlarin, hem yaratihslarn geregi ilk diastinulirleri
almaya yatkin bir dogada olmasi, hem de bu saglikh dogal
yatkinliklarini iradi olarak egitmeleri gerekmektedir.%6

flk bagskanmin mutlak hakikati ve ondan ¢ikarsadi@ pratik
ilkeleri, farkh kisi ve toplumlara aktarmasimn iki yolu vardir:
‘6gretim ve egitim.”®” Ogretim, milletlerde ve sehirlerde teorik
erdemlerin ortaya ¢ikanlmasim ve devarmm saglamaya yone-
liktir ve muhatabr da bilginler, hiikiimdarlar ve imamlardir.
Bu seckin kisilerin disinda kalan siradan insanlara gergegi ve
gercege uygun bir yasam tarzam sunmanmn yolu egiimdir.%®
Egitmek, ‘milletlerde ahlaki erdemleri ve ameli sanatlan varhga
getirme yéntemidir. Ogretme sadece s6z ile olur. Egitme, mil-
letleri ve sehir insanlanm ameli melekelerinin sonugclar: olan
fiilleri, onlarda bu fiilleri yapma yo6ntinde bir azim yaratmak
suretiyle yapmaya ahstirmakla olur.”®® Bu azim veya giidiilen-
meyi olusturmanin yolu gercekleri halkin hayal giictinde en iyi
bildikleri seylerden hareketle canlandirmaktan gecer.

Egitimn ve 6gretimin iki temel asamasi vardir: ilki kavrat-
mak, ikincisi tasdik ettirmek. Bunlar da tekrar kendi icerisin-

86 Krs. Farabi, Siyaset, s. 42.

87 Farabi, Mutlulugun Kazandmast, s. 79.

88 Felsefenin 6zel ve genel olmak tzere iki tar egitiminin oldugunu séyle-
yen Farabi, felsefenin 6zel egitiminin kesin (burhani-apodeiktik) kanitlara
dayah olarak, genel egitiminin ise diyalektik, hitabet veya siir gibi kesin
kamitlara dayah olmayan tekniklerle yapilacagym sdyliyor.

89 Farabi. Mutlulugun Kazandmast, s. 79.
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de iki simifa aynhrlar. Kavrama, ya dogrudan bir seyin ken-
disi ya da o seyin 6megi hayal ettirilerek yapilir. Tasdik de
ya kesin kanitlarla ya da ikna yoluyla gergeklestirilir. Buna
gore din (mille) seylerin 6meklerinin ikna ile tasdik edilme-
si olurken, felsefe seylerin kendisinin kesin bilgi ile tasdik
edilmesidir. Ama sonug itibaryla din, felsefede ortaya konu-
lan salt gergeklik veya kesin bilginin 6rmekler tizerinden ikna
ettirilmesiyle olusan alandir. Diger bir deyisle din, felsefenin
siradan insanlann anlayabileceg bir kalip icerisinde halka
sunulmasidir ki Farabi bazen buna yaygin felsefe de diyor.

Bu acgiklamalardan sonra yeniden millenin tammna dé-
nersek, yukarida lasaltarak verdigimiz Farabi’nin din ile ilgili
ana eserinin ilk ctimlesini simdi biitlin olarak aktarabiliriz:

Din (el-mille), koydugu belli bir amaci toplum iginde ger¢eklestir-
meye ve toplum bireylerini belirledigi cezalarla dizginlemeye ¢ah-
san ilk baskanin (er-reisti’l evvel) toplum igin tasarladig sartlarla
smirlanms ve belirlenmis gérusler ve eylemlerdir.®

[k yonetici veya filozofun asli gérevi, hakikatler hakkinda-
ki teorik bilgiyi ve pratik felsefenin temel ilkelerini 6gretim ve
egitim yoluyla toplumun geri kalan bireylerine aktarmaktir.
Bu baglamda toplumda siyasal bir diizen sekline déntisen ve
bazen din, bazen seriat veya siinnet adlariyla, insanlan yara-
tilis amaglari olan mutluluga eristirmeye calisan felsefi génis
ve eylemlere, mille diyor Farabi. Boylece esas olarak mille,
felsefe tarafindan ortaya konulan mutlak hakikat veya kesin
bilginin diyalektik, hitabet ve siir gibi ydntemler aracihgiyla
‘sembolik’ bir tarzda topluma aktarilmasi ve benimsetilme-
sidir.®

90 Krs. Farabi, Mutlulugun Kazarumast, s. 90.

91 Millte, s.1 [43).

92 Mille teorik ve pratik yonleriyle felsefeye tabi olduguna ve felsefe gerek
mantiksal gerek zamansal olarak milleden énce geldigine gore, felsefe-
nin olmadi@ veya kesin (apodeiktik) bir felsefe asamasina erigilmedigi
(ki bu Farabi'ye gore Platon ve Aristoteles’'ten sonra mimkiin olmustur)
dénemlerde dini goérias ve eylemler nasil belirlenmekteydi? Akla ilk ge-
len cevap, bu belirlemenin kurucu peygamberler ya da bilge yénetici ve
kanun koyucular sayesinde olabilecegidir. O zaman Farabi'nin vurgusu,
en azindan felsefenin olgunlagsmasindan sonra (ki buna ginamiizde ilgili
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Milledeki ‘gorusler (ara)’, ya kuramsal ya da pratik konu-
lara iliskindir. Kuramsal olanlar, Tanmm’'min nitelikleri, akilsal
varhklar ve bunlann birbirlerine kars: konumlan ve iligkileri,
evrenin olusumu, evrendeki varhklar arasindaki hiyerarsik
dizen, evrenin alkilsal yapis:1 ve insan aklimin diger akilsal-
larla iliskisi, akil-vahiy iliskisi, 6lim ve sonrasi gibi konulan
kapsarken pratik olanlar; erdemli baskanhk, erdemli ve er-
demsiz toplum sekilleri ile toplumsal yasamin ¢esitli yonlerini
icerir. Felsefe ile erdemli dinin konulanmn ortak olmasi, her
ikisinde ortak olan bu gonisler ytizandendir. Dolayisiyla boy-
lesi bir dinin felsefeye dayanmasi ve kamtlarin felsefeden al-
mas1 mimkun, hatta zorunludur. Keza dini bilgiler, dogruluk
ve mesrulugunu vahiy veya gelenekten degil, felsefeden aldik-
lan i¢in rasyonel ve acgiklanabilir bir yapiya sahiptirler. Ancak
Farabi, bazi dinlerin gergegi dogrudan dile getiren ifadelerinin
de olabilecegini sdyler. Buna gore bir din icerisinde hakikatin
dolayh sembolik anlatim olabilecegi gibi dogrudan anlatirm
da bulunabilir. Ancak her din bu tarz kesin ifadeleri icermez.

Milledeki ‘belirlenmis gorisler ya gercektir ya da gercegin
o6megidir.”®3 Goruslerin gercekliginin dayanag ise insandir.
Canku gergek, ‘insan1 ya 6zandeki ilk bilgi (ilm-i evvel) (vasi-
tasiz bilgi) ile ya da kesin kamt (burhan) yoluyla kesin bilgiye
ulastiran seydir.’® O halde ne gercek ne de gergegin 6rmeg
olan ve dolayisiyla akhn ilkeleriyle temellendirilemeyen dinler
sapuctir, erdemsizdir. Ote yandan gergegin 6rmegi olan mille,
bazen bizzat gerc¢ek gibi algilanabilir, yani gercegin kendisiyle
millenin émekleri arasinda bir gerginlik yasanabilir; din ile
felsefe arasinda milleye bagh olarak birtakim sorunlar ortaya
cikabilir. Eger bir mille, kendi kosullarina gore olusturulmus
olan toplum yapisi dikkate alinmadan, hangi felsefeye bagh
oldugu bilinmeden baska bir topluma aktarihyor, pesinden

tam disiplinleri de katabiliriz), artik milleye iliskin her tar dizenlemenin
ancak felsefeye bagh olarak yapilmas: gerektigi anlamina gelir. Krs. {lhan
Kutluer, “Farabi'nin Felsefesinde Sosyopolitik, Entelektiiel ve Dini Haya-
tin Batanlaga”, Uluslararast Farabi Sempozyumu, (Ankara, 7-8 Kasim
2004), ss. 283-295, Elis Y., Ankara 2005, s. 292.

93 Farabi, Mille, s. 4 [46].

94 Farabi, Mille, s.4 [46].
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de millenin ash olan felsefe aktanhyorsa bu durumda mille ile
felsefe arasinda ¢atisma dogar.

Mille genelde toplumun ilk baskanlar tarafindan olustu-
rulur ve bu stire¢te de halkin kapasitesi ile icinde bulunulan
tarihi ve toplumsal kosullar dikkate alimir. Farkh zaman ve
cografyalarda yagsayan erdemli ilk yoneticiler, aym kosullar
altinda aym kural ve uygulamalara yer verebilirler, ¢tinki on-
lar neticede aym akil (faal akil) tarafindan aydinlatilirlar.?s Bu
ayn1 zamanda, benzer durum ve kosullara sahip y6neticilerin
birbirlerinin koymus olduklan yasa ve kurallarda degisiklik
yapabilecekleri anlamina gelir.

Filozof mantiga, kesin bilgi yontemine dayah olarak elde
ettigi bilgileri, topluma aktanrken yine mantik, diyalektik, hi-
tabet ve siiri kullanir. Kuramsal olarak tiimelin tikele olan
onceligi gibi felsefe de milleden 6nce gelir ve mille kuramsal
ve pratik ilkelerini felsefeden alir. Kesin ve zorunlu bir bilgiye
sahip olan felsefenin ortaya koydugu ilkeler genel geger iken,
zaman ve i¢inde yasanilan kosullara gére belirlenen milleler
(siyasal dazenler) ulus ve topluluklara gére farkhhklar gos-
terir.%® Dolayisiyla nerede bir toplum varsa orada kendisine
6zgu siyasi bir diizen veya mille vardir. Eger bu mille, erdemli
bir bagkanin erdemli gortis ve fiillerinin Grana ise erdemi,

-degilse erdemsiz toplumu olusturur.

Millenin kuramsal y6énii, onun uygulandigr toplumlarin
yap: ve kosullarina gore degisiklik gosterdigi i¢in zamanla
baz1 sorunlarin ortaya ¢ikmasi muhtemeldir. iste bu durum-
da millenin gérislerini (ara) koruyacak ve hitabet sanatiyla
toplumu olusturan bireylerin zihnine goérusleri yerlestirecek
bir yontem veya disipline ihtiya¢ vardir ki Farabi buna kelam
diyor. Ote yandan millenin eylem veya uygulamalanmn top-
lumsal kosullara gére takdir edilmesini saglayacak bir bagka
sanata da ihtiya¢ duyulur ki bu da fuah'tir.9” Béylece, kelamn
ve fuah diye adlandinlan disiplinlerin temel amaci, siradan

95 Krs. Farabi, Mille, s. 8 [50].
96 Krs. Farabi, Siyaset, s. 51.
97 Krs. Farabi, flimlerin Sayum, s. 97.; Farabi, Mille, s. 9 [50].
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insanlann inanc¢larinda ortak olan ve ¢cogu kez test eciilmemis
gorusleri diyalektik (cedel) ve hitabet yardimiyla diizeltmeye
calismaktir.

Kelam ve fikhin dayanag ve gerekliligi, ilk baskanin ken-
dinden sonra gelenlere 6mek olusturacak temel eylemlere
dair belirlemede bulunmasina karsin, cesitli nedenlerden
oturu ikincil sorunlarla ilgili eylemleri belirlemeden birakma-
sidir. iste kelama ve fikihgilann ana malzemesi ve 6rnegi, ilk
baskann belirledigi bu ana eylem kahplandir. Bu ytizden ke-
lamc ve fikihgilara ihtiya¢ duyulan doénem, ilk baskan veya
ona her yéntiyle benzer olan bagkanlann yénetimde olduklan
donem degil; erdemli yoneticiler arasinda denkligin bozuldu-
gu, yonetimde taklit ddneminin basladig1 zamandir. Farabi,
ilk yo6netici diye tamimladig1 bagkanlarin bilgi ve becerilerine
sahip yoneticilerin gelmedigi zamanlar sehirde ‘gelenege/ya-
salara bagh baskanhk’,®® yani taklidi zorunlu goérir. Zaten
filmah ve kelam sanati, bu donemlerde ortaya ¢ikan zorunlu
disiplinlerdir.

Farabi fikih sanatin ilkin, zamanla ortaya ¢ikan olay ve
sorunlar1 kosullara bagh ve millenin pratigini temele alarak,
yani takdir edilmis eylemleri 6rmek alarak ¢c6zmeye ¢ahisan bir
sanat olarak tamimlar. Buna gore, kelam ile ikih arasindaki
temel aynhk noktasi, kelamcinin ilk yéneticinin belirledigi ey-
lem ve gorusleri herhangi bir yoruma tabi tutmaksizin oldugu
gibi diyalektik yéntemle savunup millenin haklhihgin gerekce-
lendirmeye ¢alismasina karsin, fikih¢inin milleye dair erdem-
li yoneticiler tarafindan ortaya konulan yargilardan birtakim
cikarimlarda bulunabilmesidir.9°

Farabi'nin iki disiplin arasinda [limlerin Sayimrnda yap-
mis oldugu bu aynmu Kitabu'l Huruf adh eserinde dikkate
almadigini, c¢ikarimda bulunma gictinii her iki meslege de
yukledigini goériiyoruz.!® Hatta Farabi, Mille'de kelam disipli-
ninden hig s6z etmez ve flimlerin Sayvni'nda kelama yiikledigi

98 Farabli, Siyaset, s. 46.
99 Krs. Farabi, llimlerin Sayum, s. 97 vd.
100 Krs. Y. Aydinh, Y. Aydinly, “Farabi'de {lm-i Kelam ve Fxkih”, s. 30.
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hakhlastirma ve ikna islevini, bu sefer diyalektik (cedel) ve
hitabet sanatlanna ytkler.

Fikah sanat), insana yasa koyucunun agik¢a belirledigi husus-
lardan, acgikca belirlemedig tek tek hususlan dogru bir bigimde
cikanp istinbat etme ve béyle bir seyi yasa koyucunun amacina
uygun olarak kendisine seriat verilmis bir topluluk i¢in saptan-
mus din vasitasiyla diizenleyebilme gactanu verir.!o!

Bu alint1 vesilesiyle birka¢ noktay: hatirlatmada fayda gé-
ruyoruz: Birincisi, Farabi siradan kullamxminda dinin dogma-
lanm savunma, dinle ilgili inan¢ ve uygulamalarda yorum ve
yarg islevi Gistlenen filkah ve kelami, kendi siyaset felsefesi
baglaminda ve genel olarak felsefeye tabi birer disiplin olarak
ele alip inceliyor; fkincisi, Farabi degil kelama: ve fikihgidan,
salt kuramsal bilgi sahibi filozoftan bile bildiklerini davrani-
sa aktarmasini, erdemlilik ve onun bizi eristirecegi mutluluk
icin sart kosuyor. Bu baglamda kelamci, inan¢ ve eylemleri-
ne dair ¢ikanmlarda, belirlemelerde bulundugu millenin aym
zamanda halis bir kabullenicisi ve uygulayicisidir. Bu, onun
meslegini hakkiyla yapmasi i¢in de bir 6n kosuldur. Bir ag¢in-
cust ise fikihg1 veya kelamci yalmzca kendi icinde yasadiga
toplumun millesi haklanda belirlemelerde bulunma yetkisine
sahiptir. Yani fikih¢1 ve kelamci, bilgi ve beceride hangi se-
viyede olursa olsun yereldir; pratik bilgede oldugu gibi tim
toplum veya milleler icin standartlar belirleme konumu ve
yetkisine sahip degildir. Bu yetki sadece filozofa aittir.

Bu baglamda pratik bilgelik, siyaset yapmamn en énemli
faktoni olarak karsimiza ¢ikmaktadir.!°? Siyasetin (ilk yone-
ticinin) belirlemeden biraktig: seyleri, uzun sturede edindigi
tecribe ve kazandig1 yeteneklerle zaman ve kosullara bagh
olarak rejimin taleplerini dikkate alip belirleme ve uygulama-
larda bulunmak pratik bilgenin gorevidir. Hekimlik mesle-
gi gibi erdemli yonetici de toplumsal yasamda ortaya ¢ikan
konu ve sorunlarn gozlemleme ve dogrudan yasama suretiyle
edindigi tecribeyle mesleki pratik aklimi olgunlastirir, adeta

101 Farabi, Mille, s. 9 [50).
102 Krs. Farabi, Mille, s. 44.
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onu kuvveden fiile déntistariir.1°® Ozetle, pratik bilgenin top-
lumun timutine yonelik belirlemede bulunmasina karsin fi-
kih¢inin yalnizea bagh bulundugu din mensuplarina ydnelik
belirlemelerde bulunmasi, bir toplum veya devlet yénetimine
tabi insanlar arasinda farklh dini cemaatlerin bulunabilmesini
mumkun kilar. Farkl dini cemaatler hatta dinler oldugunda,
bunlann dini inang ve uygulamalara iliskin olarak karsilas-
tiklan sorunlann ¢6ztiiminde ilk y6neticinin koydugu genel
ilke ve pratiklerden g¢ikarimda bulunma yetkisi yerel fikih¢i-
lara ait iken, toplumunun timiina kapsayic siyasi, dini so-
runlarda yetkili, pratik bilgedir. Genel olarak filozof, peygam-
ber 6zelliklerini tizerinde banndiran ilk reis veya y6neticinin
toplumlann yasaminda istisnai olduklar1 ve onlardan sonra
gelen yoneticilerin taakkul sahibi, pratik bilge veya bilgeler
olduklar da g6z 6ntinde bulunduruldugunda, Farabi’nin bize
guniimiiz toplumlarinda gegerli olabilecek rasyonel yonetici
veya yOneticilerin fotografim sundugunu soéyleyebiliriz.

Siyaset bilimi, ‘iradi fiillerle iradi hayat tarzlanmn gesit-
lerini’, ‘ger¢ekten mutluluk olan seyi’, bize kazandiran ‘iyi ve
giizel davramslarr’. ‘bunlann ancak bir énderlikle mimkiin
oldugunu’, ‘bu fiiller hayat tarzlammn sehirler ve milletler
arasinda ancak onunla gergeklestirilebileceklerini’ ve koru-
nabileceklerini gosteren bir bilimdir.!°* Kisaca siyaset, ‘sehir
insanlarinin her birinin, siyasi toplum vasitasiyla, 6zel tabii
yaratihglanimin miimkun kildig: él¢tide mutlulugu elde etme-
sini saglayan seylerin ilmidir.”°3 Devlet veya toplumlar nasil
ki erdemli ve erdemsiz diye iki kategoriye ayriliyorsa, liderlik
de ‘gercekten mutluluk olan seyi temin etineye yarayan iradi
fiiller, hayat tarzlan ve yetileri kuvvetlendiren’ ve ‘sehirlerde
gercekten mutluluk olmadiklan halde dyle olduklan zannedi-
len seyleri temin etmeye yarayan fiiller ve hareketleri kuvvet-
lendiren"% liderlik diye ikiye ayrilir.

103 Krs. Farabi, Mille, s. 18 [60].

104 Farabi, llimlerin Kazanumast, s. 92 vd.
105 Farabi, Mutlulugun Kazandmast, s. 65.
106 Farabi, llimlerin Kazandmast, s, 93.
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Pratik alanda mutlulugun nasil elde edilecegini bize goste-
ren sanat (siyaset) kadar, bu sanatin icra edilecegi alan, yani
toplum (erdemli sehir) da dnemlidir. Erdemli sehir veya top-
lum, bireysel mutlulukla toplumsal mutlulugun, bu dinya
mutlulugu (birinci yetkinlik) ile 6teki diinya mutlulugunun
(mutlak yetkinlik) kazamldig) yerdir. Erdemli toplum aym za-
manda hem erdemli olmak isteyen bireyler hem de erdemli
olmak isteyen toplum veya uluslarin ¢abalanm birlestirme
islevi gorir. Boylece Farabi, ‘mikemmel evrensel devleti’, ‘bi-
tin milletlerin mutluluga erigsmesini’,'°” hepsinin aym amaca
yonelmesi kosuluna baglar.

Erdemli sehrin varh@ ve suirekliligi ancak faal akil tarafin-
dan aydinlanan, faal akal ile iligkide olan, bilgi ve mutlulugun
igerigini kavrayan kisi veya kisilerin varhgiyla mamkuanddr.
Erdemli sehrin bagskaninda kuramsal akil ile hayal giicinin
en yuksek seviyede bulunmasi gerekir. Bu ise, yukanda da
belirttigimiz gibi hem filozof hem de peygamber olan bir kisi-
lige karsihk gelir.

Erdemli sehri olusturan insanlar genelde iki gruba ayn-
hirlar. Birinci grup ilk nedeni, maddesiz seyleri, goksel tozleri,
insanin varhiga gelisini, erdemli sehri, ilk yéneticiyi ve vahyin
olusumunu, ruhlarin éliimden sonraki durumunu, kisaca
mutlulugun mahiyetini kavrayan kisilerden (filozoflar-hii-
kema); ikinci grup ise bu gercekleri sadece sembolik olarak
kavrayabilen (hayal edebilen) kisilerden olusur (mtminler),108
ikinci gruba dahil olanlar hi¢cbir zaman hakikati oldugu gibi
kavrayamazlar, yalmzca hayal ederler. Buna ragmen, farkh
seviyelerde de olsa, yaratihisin amaci olan mutluluga her iki
gruptakilerin de erigmesi gerekir. Felsefeciler bu mutlulugu
kuramsal ve diistinsel egitimle, siradan halk ise ahlaki, dini
erdemleri uygulamakla kazamrlar. Ama gergcek mutluluga
yalmizca birinci gruptakiler (htikema-felseficiler) erisebilirler.
Erdemli bir toplumda adalet ve huzur hiikiim stirer. Bunun
karsit1 bilgisiz (cahil) toplumda hirs, dagsmanlik ve adaletsiz-

107 Farabt, Ideal Devlet, s. 101.
108 Krs. Farabi, ideal Devlet. s. 121 vd.
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lik vardir. Bilgisiz sehir halkamin en ¢ok deger verdigi sey kuv-
vettir. Dolayisiyla giclii olan ve herkese hukmeden kisi en
mutlu kisi kabul edilir.

Erdemli sehir haricindekilerin bdyle bir mutlulugu elde et-
meleri mamkin degildir. Onlar cahildirler, bilgisizdirler, yani
akillan maddeye bagiml, nefisleri hasta kisilerdir.!® Bilgisiz
(cahil) sehrin halklari, mutluluga uzakliklan agisindan smif-
landinlir. Bunlann basinda, mutlulugu zorunlu maddi ihtiyac-
lanm karsilamaktan ibaret sayan zaruret sehri gelir, bunu di-
ger bilgisiz sehirler olan zenginlik sehri, bayaguik ve ditstkliik
sehri, seref sehri, gii¢, kuvvet sehrive demokratik sehir izler.!1°

Demokratik sehir veya devlet, bilgisiz devletler arasinda er-
demli devlete en ¢ok benzeyen ve ona dontismeye en yakin
olan devlettir. Genel olarak bilgisiz devlet(ler)in halki, mutlu-
lugu tamimadig: gibi problem de edinmeyen bireylerden olu-
sur. Ayn1 zamanda bunlar servet, sithhat, sehvet, sayg gibi
gecici mutluluklann pesinde kosarlar. Daha dogrusu, bilgisiz
devletlerin halklar1 batian bu seylerin bir araya gelmesini en
baytk mutluluk sayarlar. Demokratik devlet Farabi'ye gore,
insanlarin ‘6zgur ve istediklerini yapmada serbest’ olduklarn,
yasalar oninde kimsenin ‘6tekinden daha dstin’ olmadigy,
‘bayag ve serefli’ simiflarin bir araya toplandigi, yénetenlerin
‘yonetilenleri isteklerine gore’ yonettigi, ‘gercekte yonetenle
yonetilen arasinda bir farkin olmadigr’!!! devlet seklidir. ‘Bil-
gisiz (erdemsiz) sehirlerin batan ¢aba ve amaglarn en yetkin
bicimde’ bu sehirde gérilir ve ‘baska sehirler arasinda bu se-
hir, en ¢ok istenilen ve en mutlu olamdir.’ Buna bagh olarak
cesitli ‘uluslar oraya go¢ ederek yerlesir.” Sonugta, ‘birbirle-
rinden ayn olmakla birlikte, birbirine baglh, béltimleri birbir-
lerinden farkh pek ¢ok sehirler olusturur.” Demokratik sehir,
‘diger bilgili sehirler i¢inde ileri derecede iyilik ve koétalaga
birlikte bulunduran bir sehirdir.” Farkh toplum veya simf-
lardan farkh insanlarin olusturduklan esitlik¢i bir ortamda

109 Krs. Farabi, ideal Devlet, s. 110.
110 Krs. Farabi, ideal Devlet, s. 111.
111 Farabi, Siyaset, s. 64.
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‘erdemli kisilerin yetismeleri mamkuandur.’!!?2 Boylece, Farabi
daha o donemde bize giinimuzuin federatif veya konfedera#if
devlet seklinin taslagin sunar.

Farabi zenginlik, egemenlik ve ézgtirliigii bilgisiz sehirlerin
sahte mutluluk 6zellikleri olarak saydiktan sonra, demokra-
tik bir sehir halkanin ‘gercek anlamda erdemli olan bir kimse-
yi, yani mutlulugu elde etmek i¢in gerekli fiilleri belirleyen ve
onlar1 o yone yonelten kisiyi bagkanhga getirmezler'!'3 yarg-
sina vanr. Boylesi bir yonetici tesadtifen basa geldigi takdirde
o, ‘ya mevkiinden atilir, ya dldaralar ya da onun yénetimi sal-
lantida ve ¢ekismeli olur.’''* Cinku bilgisiz halk ‘kendi arzu
ve isteklerinin elde edilmesini kolaylastiran, onlarin elde edil-
mesinin yolunu ag¢an ve onlan koruyan bir yonetici ister.’''®
Bir bagka ifadeyle, bilgisiz sehir halki, gercek mutlulugu he-
def edinmediginden her tar arzusunu gergeklestirmeye engel
gordigu yonetim ve yoneticilere karsi cephe alir. Bu durum,
demokratik gehirlerin aym zamanda erdemli taleplerinin ola-
bilecegi ama bilgisizliklerinden dolay: bunda israr etmelerinin
miumkin olmadign anlammna gelir. Her seye ragmen Farabi
icin, ‘erdemli sehirlerin ve erdemli kisilerin yénetiminin ku-
rulmasi, diger bilgisiz sehirlere oranla [...] demokratik sehir-
lerde daha kolay ve mimkunduar.’ ¢

Bilgisiz sehir halka, arzulanm o6nceledikleri i¢in kadwnla-
ra 6nem verirler. Bu egilimleri, ‘’kadinlarin géztine girmek ve
onlarin yaninda saygnhk kazanmak icindir.’!? Boyle bir top-
lumda ‘bir¢ok yandan onlarn kadinlan kendilerinden daha
ustindir.’ Onlar gii¢ ve sikintili isleri kendi tizerlerine alarak
‘kadinlanm zor islerden koruyup, bolluk ve rahat i¢inde ya-
satirlar.’!!® Sonug¢ta olumsuz bir giudiyle de olsa demokratik,
esitlikci ve kadin haklanna saygih bir toplumsal yapiya giden

112 Farabi, Siyaset, s. 65.
113 Farabi, Siyaset, s. 66.
114 Farabi, Styaset, s. 66.
115 Farabi. Styaset, s. 66.
116 Farabi, Siyaset, s. 66.
117 Farabi, Siyaset, s. 67 vd.
118 Farabi, Siyaset, s. 68.
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kap1 aralanmis olur. Elbette bu ifadelerden varilmasi gereken
bir bagka yarg: da kadinlarin ¢esitli islam topluluklarindaki
konumunu dini kural ve kaygilardan ¢ok kisisel ve térel ter-
cihlerin belirledigidir.

Simdi sorgulanmasi gereken sey, demokratik toplumun
nicin bilgisiz toplum yapilarindan biri olarak kabul edildigi
veya erdemli bir sehir olmasimin 6ntindeki engellerin neler
oldugudur. Bu noktada Farabinin en 6nemli ¢ekincesinin,
bu toplum yapisinda her tir arzunun var oldugu ve bunlar
arasinda iyiden yana yapilan tercihlerin genel bir egilimi olus-
turmadig), dahasi se¢gme 6zgurliigiinan bir ilke olarak kabul
edildigi, bunun da kéti olam dista birakmadigidir. Bir bagka
ifadeyle, 6zgtirce se¢im ve 6zgurlik bu haliyle serbestlik, ba-
gimsizhk anlaminda her tar sahte ve gecici mutlulugu ilkesel
olarak icermektedir. Bizim i¢cin 6nemli olan, Farabi'nin ira-
de 6zgurltigund insanmin dastince gicline dayatiyor olmasi-
dir. Toplumsal 6zgurlik alaninda ise Farabi, onu salt olarak
olumsuz goérmek bir yana, nihai olarak dustinceye (toplumsal
erdeme) baglar ve ¢agdas 6zgurlik kavramna yaklastirir.

Ozgiirlik konusuna aciklik getirmek icin, Farabi'nin bi-
reysel 6zgurlikle baglantih olarak irade kavramma nasil bir
anlam yukledigine ve buradan ‘kendi basina amag’ olarak
insanin degerini nasil temellendirdigine bakmak gerekecek.
Ona gore irade her seyden 6nce duyumdan kaynaklanan bir
‘istek’tir.!!® Nefisin arzu giict olan bu istegi, nefisin hayal gticti
olan istek takip eder. Bu iki iradenin olusmasindan sonra ne-
fisin dusiinme gucu faal akildan bilgilenecek konuma erisir.
iste bu asamada, insanda distiinme gitictinden kaynaklanan
bir istek olan iradeye Farabi ihtiyar diyor. Bu dereceleri arzu,
irade ve ihtiyar diye de adlandirabiliriz. I'radg ve diigince, in-
sam tam diger varlklardan ustin kilan ézelliklerin basinda
gelir ve bdyle bir insan Farabi'ye gére kendi basina amag olur:

Insan(in] altindaki ve ustiindeki hicbir sey icin asla madde olma-
dig1 gibi baska bir sey i¢in asla ara¢ da olmaz [...} Onun, distinen

119 Farabi. Siyaset, s. 38.
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bir varhk olarak, kendinden baska mamkiin bir varhga ve birinin
otekine yardimi, yaradihs geregi degil, disinme ve isteme (irade)
iledir.!2°

Ozetle, bireyin 6zgiirlesmesi akil edilir seyleri bilmesi ve
bunlan uygulamaya koymakla kazandig yetkinlikle miim-
kindir. Bu, insan ruhunun maddeden timityle bagimsiz
hale gelmesi halidir. Diinyada i¢inde yasanilan sehir halkina
gore erisilen 6zgurlik yetkin seviyesine ancak, erdemli ruh-
lar bedenden aynldiktan sonra kendine benzer 6zgtr ruhlar-
la karsilasip kendi 6zleri ve kendilerine benzeyenlerin 6zleri
lzerine distinmeye basladiklannda erisir. Bu sekilde insanmin
gercek mutlulugu gibi gercek 6zgurlaga de stirekli gelisme ve
ilerlemeyi iceren bir stirece karsilik gelir.

Farabi'de onemli olan, demolratik sehirin ana 6zellikleri
arasinda sayilan esitlik ve 6zgarligin dogrudan olumsuz (er-
demsiz) bir deger olarak belirlenmemesidir. ‘Esitlik’ ilkesine
yoneltilecek en 6nemli itiraz, saphesiz Farabinin dogustan
veya sonradan kazamlan o6zelliklerin insanlan farkh kildig:
kabuliidiir. Ote yandan aym Farabi dogustan yetenekli ol-
masima karsin hicbir egitim stirecinden gegcmemis bir kisinin
yonetim mesle@nde, egitilmis olana karsin ikinci planda yer
almasi gerektigini savunur.!?! Ayrica ona goére akil, potansiyel
olarak butin insanlarda var olan ve ancak islendik¢e insani
gercek bilgiye eristiren bir gi¢tir. Dahasi insan, tim diger
varhklardan farkh olarak, hi¢bir sey i¢in ara¢ konumunda ol-
mayan, kendi basina amag'tir. O zaman dogustan getirilen
yetenek burada mutlak anlaminda allnamaz. Bu da bizi esit-
ligin erdemli, ideal bir toplumsal dizende tercih edilmesinin
6énunun agik oldugu sonucuna vardinr.

Ozgiirlik agisindan bakildiginda ise, bu kavramun felsefe
ve siyaset alaninda hak ettigi yeri alabilmesi i¢in Yeni Cagh
beklememiz gerekecektir. Ne Farabi'de ne de Farabi'nin se-
lefleri Platon ve Aristoteles'te siyasi 6zgtirlik diye bir sorun
vardir, hatta dogustan gelen farkhihig: ve aristokratik yénetim

120 Farabi, Styaset, s. 33.
121 Krg. Farabl, Styaset, s. 43.
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tarzim tercih s6z konusudur. Buna ragmen Farabi'nin 6zgur-
lage salt olumsuz bir anlam ytklemedigini, istedigini yapa-
bilme gticti olarak serbestligi daha ziyade eylem 6zgurligia
baglaminda ele aldigim1 goriiyoruz. Elbette Farabi i¢in gercek
ozgurlik, aklim bilfiil akil seviyesine ¢ikartan bireyin faal ak-
Iin aydinlatmasiyla hakikatleri kavramasi sonucu, mutluluga
eristirecek kuramsal ve pratik ilke ve eylemleri edinmesiyle
erisilen bir durumdur. Ancak bu en yuksek mutluluga eris-
mek i¢in, erdem yasalarina gére diizenlenen bir topluma ih-
tiya¢ duyulur. Buna ragmen Farabi hentiz, Kantn anladig:
anlamda, akhin kural koyuculuguyla kazanilan 6zerk bireyin
6zgurligiini savunacak durumda degildir. O daha ziyade ru-
hun maddeden bagimsizlagsmasiyla elde edilen 6teki diinya
6zgurligina hedefler.

1.5. Rasyonel Din ve Siyaset

Farabi'nin felsefi sisteminde din olgusu genel olarak en yiik-
sek mutluluk (iyi) kavramm cercevesinde ele almr ve boyle
bir din de siyaset tizerinden felsefeyle uyumlu hale getirilir.
Mutluluk kavram temele alindiginda Farabi agisindan sorun
biraz daha guglesir. Ctinku o, bir yandan 6ncelleri olan Pla-
ton ve Aristoteles’i mesgul eden toplumun genelinin mutlulu-
gunun imkimnin kosullarim arastinrken bir yandan da (bu
dinya ve oteki diinyada taraftarlarina en ytiksek mutlulugu
vadeden) islam dininin ve dine dayal siyasetin egemen oldu-
gu bir kaltdr ortaminda nasil bir temellendirme ve gerekge-
lendirmeye gidilebilecegini belirlemek zorunda kalr.!??

Farabi'de en ytksek iyinin talep edilmesi, insanin doga-
s1 geregidir ve bu da ancak faal akil tarafindan aydinlatilan
insan akh sayesinde gerceklestirilebilir. Ancak bu seviyedeki

122 Felsefe-din arasindaki iliski konusunda islam felsefesinde Farabit ile bag-
layan, Ibn Sina tarafindan gelistirilen ve ibn Riisd'de en olgun agamasina
varan ve genel olarak taraflarin bagdastinlmasim1 éngéren bir kuramdan
86z etmek mamkindir (krs. Abmet Arslan, Islam Felsefesi Uzerine, Vadi
Y.. Ankara 1999, s. 109.). Ozellikle bu konumu nedeniyle Farabi'yi, islam
dianyasinda din ile devlet arasindaki iliskiyi konu edinen ¢alismamizin
merkezine oturttuk.

a
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insan gercek mutluluga (en ytiksek iyi) erigebilir. Mutluluga
vardiran hakikatin kavranilmasi ise ya kavramsal ya da ta-
hayyiili tarzda olabilir. Bunlardan ilki felsefenin, ikincisi ise
dinin kullandi) yontemdir. En iyi bildikleri duyusal varhklar
uzerinden canlandirabilmekle kavrayabilen siradan insan-
lann; muhayyilesinde (hayal gict) formel hakikatleri can-
landirma, ilk yéneticinin (filozof veya peygamber) isidir. ilk
yonetici, yukanda da belirtildigi gibi mutluluga vardiran ha-
reketleri, toplumdaki insanlara kapasitelerine uygun olarak
o@retim veya egitim tekniklerinden biri vasitasiyla kazandinr.
Iste din (mille) kavramsal hakikatlerin sembolik ve hayal edi-
lir tarzda ortaya konulmasi; siyaset de bu dinin insanlara,
topluma iradi eylemlerle benimsetilmesi ve uygulanmasidir.
Bu sekilde anlasilan bir rasyonel din, insana, topluma ve
evrene iliskin kavrayisimizi buttnlestirir ve bizi insan ile er-
demli toplumun amagsal birliginden fiziksel teolojiye, oradan
da Kant'in deyimiyle, transendental bir teoloji temelinde tGm
amagclann birligi distincesine vardirir.

Simdi, farkh toplumlar farkh bilgi ve algllama seviyesine sa-
hip olduklarindan, her toplumda ger¢egin kavranlmasim sag-
layacak sembol ve imgeler de farkh olacaktir. Sembolleri igeren
alan din (mille) olduguna gore, her toplum hakikatleri kendin-
ce en iyi bildigi tarzda, bu farih din igerisinde kavramak du-
rumundadir. Béylece Kant'in ‘Tek bir (gercek) din vardir ama
tnancin ¢esitli tirleri olabilir.”*® seklinde formile ettigi gorasu,
Farabi takriben dokuz asir 6nce su sekilde dile getirmistir:

Hepsi aym tirden mutlulugu amag¢ edindigi halde, dinleri farkh
olan birgok erdemli ulus veya sehir bulunabilir. Canka din, s6z
konusu seylerin ya da onlarin hayallerinin nefislerdeki gértnta
(resm)leridir.!4

Toplumu olusturan insanlarin ¢ogunlugu nesne ve olayla-
nn gercekligini dogrudan kavramakta zorluk ¢ektiginden bu

123 Kant, Die Religion innerhalb der Grenzen der bloBen Vermunft [RGV](1793)
[Salt Aklin Suurlan Dahilinde Din), ed. W. Weischedel, Darmstadt 1983, A
146.

124 Farabi, Siyaset, s. 51.
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gergekler onlara anlayabilecekleri benzerleri tizerinden taklit
aracihgyla ogretilir. Her toplumun 6rf adetlerinde en ¢ok bili-
nen ve kavranilan sey, bir baskasi i¢in farkh olabileceginden,
hepsi aym mutluluga yonelmis olmalarina ragmen erdemli
toplumlann dinleri (inanglary farkh olabilir.

Buna gére din, timuyle felsefeye bagh olarak yurttalen
bir planin, timuyle pratik, siyasal bir yapinin 6gesi konu-
mundadir. Bu ayn1 zamanda, hakikati hallan zihninde can-
landirma islevini géren dinin kullandiga sembol, imge ve pra-
tikleri olusturmanin kanun koyucu veya filozofun isi oldugu
anlamina gelir.!25

insan, Farabi'de bir yoniiyle doga. 6teki yoniyle bir di-
stunce varhigidir. Birinci yoniyle s6zde mutlulugu, ikinci yo-
nuyle de gercek mutlulugu hedefler. Bu iki yon, Farabinin
sisteminde diyalektik catisgmanin temelini olusturur. insan
ancak varolus amaci olan gercek (ahlaki) mutluluga akli yeti-
lerini gelistirerek faal akl ile iliskiye girdiginde kavusma im-
kani bulur. Bu ise insanin tinsellesmesi veya tanrisallasmasi
anlammna gelir ki bu duruma insanin erismesi kendi dogal,
maddi varhgina bagh kaldig: sirece mamkin degildir. Yani
bu tarz bir manevi yasama bu dinyada erisme imkam yok-
tur. Aslinda insani varhk butan birincil yeti ve organlanyla
ortak bir hedef dogrultusunda hareket eder. Her bir alt yeti,
kendinden ustte bulunan yetinin gayesine katilir. Bu isleyis
icerisinde bedensel yetiler ve organlann etkinliklerinin son
hedefi, tinsel-diistinsel organ ve yetilere hizmet etmektir. Hat-
ta teleolojik gorus yanhs: olan Farabi'ye gore, insan ile erdem-
li toplum ve topyekiin evren arasinda bir benzerlik vardir ve
bunlar birbirleriyle iliskili bicinde etkinliklerini strdarutrler.

Insana en ytiksek mutlulugu hedef gosteren felsefe, siya-
set ve (kuramsal ve pratik yonleriyle siyaset tzerinden fel-
sefeye tabi olan) din, bunun nasil gerceklestirilecegini de
gostermek zorundadir. Bir baska deyisle, gercek mutlulugun
duyulur dinyada, bedene bagh bir yasamda gercekleseme-

125 Krs. Farabi, Mutlulugun Kazandmast, s. 91



Farabi: Medeni Siyaset 69

mesinin dogurdugu celigki ¢dztlmelidir. O zaman ahlakhhk-
la mutluluk arasindaki baglantinin garantérii olan bir varhk
koyutlanmak zorundadir. Aksi takdirde iyi davramsin bize
mutlulugu da beraberinde getirecegine dair bir umudumuz
kalmaz. iste erdemli eylem ile mutlulugun birlikteligini bize
garanti edecek olan bu varlik Tann'dir. Ancak Tann bize faal
akil aracihgiyla mutluluga vardiracak salt bilginin ve dogru
eylemin ilkelerini kazandirabilir ve bizi bu diinyada olmasa
da gelecek bir diinyada, erdemli ruhlar toplulugunda gercek
mutluluga eristirebilir. Béylece evrenin, toplumun ve gelecek
bir diinyanin yaraticisi salt akilsal bir varhk olan Tann’nin
varhgim, sirf en yiksek iyinin gerceklesiminin garantora ola-
rak varsaymak zorundayiz.

Burada 6ncelikle belirtmemiz gerekir hi Farabi'de Tanrn'min
danyayla iliskisi dogrudan bir miidahaleyi icermez. Bir bas-
ka ifadeyle, Tann insanin eylemlerini dogrudan etkileme veya
belirleme durumunda degildir. Yukanda da vurgulandig gibi
insan butintyle sorumlulugunu kendi elinde bulunduran,
Ozgur bir varliktir. Ama insan, yaratihs gayesi olan mutluluga
erismek i¢cin Tann ile bir bakima faal akil (vahiy) aracihgiyla
bir iligki igine girer. Ozellikle toplumsal diizeyde mutlulugun
kazanilmas, bu tar bir iliskiyi zorunlu kilar. Cankua halkin
geneli, hakikatlerl sembolik olmayan bir tarzda kavrama im-
kan ve kapasitesine sahip degildir. Bu 6nemli sorunun ¢6-
zamy, ilk yéneticinin asli gérevidir ve bu yolda atilacak ilk
adim da felsefeyl toplumsallastirmak, hakikatleri toplumun
anlayacag) bir dil ve yapiya (mille) kavusturmaktir. Béylece
din (mille), bir yandan felsefi (kavramsal) olarak anlasilan
hakikatin sembolik bir tarzda ifade edilmesini saglarken, 6te
yandan da en yuksek iyinin teorik bilgisini pratige dékme-
ye yardimci olur. Siradan insanlar veya toplumun biytk bir
cogunlugunu mutlak hakikatten mahrum birakmaktansa,
onlan kendi kavrayislan 6l¢tisiinde, mimkun oldugunca ha-
kikatle yazlestirmek ve bdylece mutluluktan pay almalarini
saglamak, bir bakima Kant'ta olmayan bir genellikte insanlan
ahlaki hedefe dogru yaklastirmaktir. Bu, aym zamanda en
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yuksek mutlulugun toplumun genelinde gerceklesmesi i¢in
dinin (dar anlamiyla millenin) zorunlu bir kosul olarak koyut-
lanmas1 anlamina gelir.

Farabi'ye gore insanin gerek salt bilmeye iliskin kavram-
sal erdemleri, gerekse salt yapip etmeye iliskin pratik akil er-
demlerini en son yetkinligine vardirabilmesi i¢in faal akil ile
iliskiye girmesi gerekir. Onceden de belirtildigi gibi faal akil
ayni zamanda insan ile Tann arasindaki iligkiyi kuran ilkedir.
Bu baglamda faal aklin temel iglevi, ‘diistinen canliy1 gorup
gozetmek ve insan icin erisilmesi gereken olgunluk mertebe-
sinin en ytiksegine yani Yiice Mutlulufa ulastirmaktir.'?¢ Faal
akildan kazanilms akil seviyesindeki insana akan bilgi, va-
hiydir. Yani Farabi'nin sisteminde entelekttiel vahiy, insanin
felsefi etkinligin en son asamasinda kavustugu bir aydinlan-
madir. Boylece vahiy, hem kazamilmis akil seviyesine erigsmis
insanin hem de siradan insanlann en ytice mutluluga erige-
bilmelerinin kosuludur. Ancak siradan insanlann mutluluga
erigsebilmeleri, faal akilla iligkiye girebilecek bir araciy, ‘ilk
bagkanr sart kogar. Dolayisiyla vahyin ikinci iglevi, toplumun
gercek baskaninin sosyopolitik islevini yerine getirebilmesi-
nin imkaninin kosullannm1 hazirlamaktir.!?” Bu ifadelerden
hareketle diyebiliriz ki vahty, bireysel ve toplumsal bazda en
ytiksek mutlulugun tannsal garantéri olan bir postulattir.

Ote yandan en ytiksek mutluluk i¢cin ruhun bedenden ba-
gimsizlasmasi, maddeye ihtiya¢c duymaksizin var olabilmesi
6n kosuldur. Burada maddeden bagimsizlasmaktan daha zi-
yade entelektiiel bagimsizlasma anlagilmahidir. Bunun da st-
rekli ve mutlak olmasi hali, yalnizca 6liimstiz ruhlar igin séz
konusudur. Bu seviyeye erisen insan, ne maddenin ortadan
kalkmasi ile ortadan kalkar, ne de varhigini devam ettirmek
icin artik maddeye ihtiya¢ duyar.'?® Ancak 6limsuzlik veya
surekli bir ruhsal yagam, yukarida da vurgulandig gibi mad-
di/potansiyel akil seviyesinde kalan insanlar icin s6z konusu

126 Farabi, Siyaset, s. 2.
127 Krs. Y. Aydinl, Farabi'de Tanr-Insan liskisi, s. 133.
128 Krs. Farabi, Ideal Deulet, s. 90.
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degildir. Bunun ig¢in, insamn ger¢ek anlamda insani nitelige
kavustugu bilfiil alal seviyesine erismesi gerekmektedir. O za-
man faal aklin amaci olan surekli veya en ytuksek mutluluk
icin 6liim sonras: bir yasam da varsayllmak (koyutlanmak)
zorundadir. Son olarak, en ytce mutluluga vardiran yetkin-
lik asamalanna erisme, faal akilla iliski kurma, butintyle
6zgur bir iradenin sonucudur. O zaman 6zgirlitk de Kant'in
deyimiyle, ahlakhlhigin varlik kosulu olarak koyutlanmak zo-
rundadir.

Simdi Farabi'nin, 6zellikle Islam diinyasinda buytik tar-
tismalara yol acan ve hala giincelligini koruyan ruhun élim-
stizliigiiyle ilgili gortislerini daha aynntih bir sekilde ortaya
koyabiliriz.’?® insan nefisinin bilme yetileri olarak duyuyu,
arzuyu, hayal etme gicunu ve dastinmeyi saymistik. Ancak
bu yetilerin her biri varhia gelme asamasinda insan bedenine
bagimhdirlar. Dagtnce yetisinin bu dizeydeki varhg), insan-
da ilk yetkinligin belirtileri olan ilk dGstnulirlerle 6zdestir.
Yani o ilk asamada dastnulurlerin tasavvurlanm almaya
musait maddi bir yatkinhk olarak mevcuttur.!® Alal, bu bil-
kuvve seviyesinde kaldig stirece, varhk bag ile kendisine ilig-
kili oldugu bedenin kaderini paylasacaktir. O zaman insanin
gercek mutluluga varmasi igin bilkuvve halindeki akhni bil-
fille donasturap kazanilmis akil seviyesine erigerek faal akal
ile iliskiye ge¢mesi lazim. Bu da ancak, ‘varliginda kendinden
asagida bulunan cisim, madde ve araz gibi baska higbir seye
muhta¢ olmaksizin, cisimlerden bagimsiz olarak gercekles-
mek ve bu olgunluk Gzere stirekli kalmakla olur’.'*! Ama mut-
luluk gibi 6ltimstzlik de insan ruhunda veya nefisin 6ztinde
daha baslangictan mevcut olan bir sey degildir, bunlar ancak
birey ve toplulugun c¢abasiyla faal akildan aldiklar1 yardimla
kazamlacak niteliklerdir. Yani ancak faal akil, insan aklim
aydimnlatir ve onu maddeden bagimsiz varhklar: tasavvur ede-

129 Farabi'nin bireysel ruhlann 6limstzlaga ile ilgili tartigmalar i¢in bk.
Mehmet Aydin, Islamn Felsefesi Yazilan, Ufuk K. Istanbul 2000, ss. 25-
36.

130 Farabit, Ideal Devlet, s. 57.

131 Farabi, Siyaset, s. 2.
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cek dereceye gikarirsa mutluluk kazamlms olur. Felsefe veya
siyaset egitimi de bize bunun yolunu gésterir. Bu kabuliin
dogal sonucu olarak, kazamilms akil seviyesine erigemeyen
veya faal akil tarafindan aydinlatilmayan kisi veya gruplar ne
gercek mutluluga ne de gergek dlumsuizltige erigebilirler.

Oliimden sonra degisik sehir halklanm bekleyen akibeti
ayrintih bir sekilde dile getiren ve Farabinin tim postulat
duistincesi agisindan son derece 6nemli olan bir metni aynen
aktarmak istiyoruz:

Bir grup insan go¢uince, onlann bedenleri ortadan kalkar, ruhlan
serbest kahr, mutlu olur. Bu grubun ardindan aym mertebede
olan baskalan geldiginde, onlar birincilerin yerlerini alirlar, on-
larnn fiillerini icra ederler. Bu grup da go¢up maddeden kurtu-
lunca, onlar da kendi paylarnna daha 6nce gociup gitmis olanlar-
la mutluluk bakimindan aym dereceye ulasirlar ve onlann her
biri tir, nicelik ve nitelik bakimindan benzeri olana kavusurlar.
Onlar cisim olmadiklanndan hangi sayida olurlarsa olsunlar, bir
araya geldiklerinde yer bakimindan herhangi bir zorluk ¢ekmez-
ler. Canku onlar bir yerde, mekdnda degildirler ve birbirleriyle
bulugmalan ve kavusmalan, cisimlerinki gibi degildir. Birbirine
benzeyen bu maddeden aynlmis ruhlar ne kadar cogalir ve bir
akilsalin bagka bir akilsalla birlestigi tarzda birbirleriyle birlesir-
lerse, onlarin birbirine duydugu zevk de o kadar ¢ogalir ve artar.
Onlara daha sonrakilerin herhangi birinin geldigi her seferinde,
daha sonrakinin onlarla bulugmasindan étart zevki arttigy gibi
oncekilerin de daha sonrakilerin kendilerine katilmasindan do-
lay1 zevkleri artar. Ctinka bu durumda bu ruhlarin her biri hem
kendi 6ztni hem de kendi 6ziintin benzerini bir¢ok defa diistin-
mus olur. Bunun sonucunda da distindigu seyin niteligi artmis,
cogalmis olur. [...] Ancak birbirleriyle bulusan ruhlarin sayisi
sonsuz oldugundan, sonsuz zaman ig¢inde onlarnn her birinin gag
ve zevkinde meydana gelecek artis da sonsuz olacaktir.!3?

Bilgisiz (cahil) sehir halkimin 6limden sonraki durumuna
gelince:

Cahil sehirlerin halkinin ruhlan eksik ve varlikta devam etmek
icin zorunlu olarak maddeye muhtag¢ bir halde kalirlar. Cinku

132 Farabi. Ideal Devlet, s. 114 vd.
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onlarda ilk akilsallar disinda higbir hakikatin imaji mevcut degil-
dir. Bundan dolay: varliklarim kendisine muhtag olduklan mad-
de ortadan kalktiginda, varhklari bu ortadan kalkan seye muhtag
olan ruhsal kuvvetleri de ortadan kalkar.'*®

Genel olarak Farabi, 6lim kavramm ag¢isindan, bilgisiz se-
hirleri ikili bir simflamaya tabi tutar: Bunlarin birincisi, dog-
runun ne oldugunu bilen fakat buna ragmen ona gére hare-
ket etmeyen bozuk (fasik) sehir halkadir. ikincisi ise mutluluk
konusunda yanhs bilgi ve kanaatlere sahip olan dalalette olan
sehir halladu. Bu ikinciler, bilgisiz (bozuk, cahil) sehrin halk-
lan gibi ortadan kalkacak ve ¢ozilap yok olacaklardir. Bozuk
sehrin halkinda ise kota egilimler, iyiye yonelik egilimlerle ge-
tin bir dogal ¢atismamn i¢ine girer ve ruh bundan buytk bir
aci duyar. Bu insanlar yasadiklar veya duyusal seylerle mes-
gul olduklan sitirece kot egilimlerin kendilerine verdigi acila-
n pek duymazlar. Ancak bozuk sehrin insam ‘ne zaman ki bu
duyulardan tam olarak kurtulup kendi kendisiyle yalmz ka-
Iir, 0 zaman bu istidatlarnn (e@ilimlerin) verdigi istirab1 duyar
veya onun bilincine varir. Ebedi olarak bu istirap i¢inde kalr.
Eger bu sehrin kendisiyle aynm mertebede olan diger bir insa-
n1 ile bu insan birlesirse, her birinin duydugu istirap, diger
insanla birlikte olmasindan dolay: daha da artar. Bu sehilde
bir araya gelen insanlarin sayisi sonsuz olacagindan zamamn
gecip gitmesiyle birlikte onlarmn 1stirab1 da sonsuz olarak ¢o-
galacaktir. iste mutlulugun z1ddi olan bedbahthk budur.34

Farabi, aklim1 madde seviyesinden oGteye tasiyamayanlar
icin 6ltiimsGzlGgh 6ngérmedigi gibi 6limsizltga yalmzea ka-
zamlmus akil seviyesine erigen insanlara 6zgt de géormez. Aksi
takdirde erdemli bir toplum igerisinde millenin kurallarina
uygun yasayan ancak kazamlmis alkal seviyesine erisemeyen
siradan insanlar ne 6limsizlige ne de mutluluga erisebi-
lirler. Ger¢i aklin her bir soyutlama derecesine bagh olarak
mutlulugun dereceleri de farkhdir, ancak mutlulugu olmasa
da olamsuzlaga sadece erdemli toplulugun insanlan degil;

" 133 Farabi, Ideal Devlet. s. 117.
134 Farabt, Ideal Devlet. s. 119.
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aynm zamanda akillanm madde seviyesinden, bilfiil seviyeye
cikaran bozuk sehrin insanlar1 da hak ederler. Her ne kadar
bunlar gergek olmayan mutlulugun pesinden kostuklar i¢in
6teki diinyada mutlu insanlarla bir arada olamayip, mutsuz-
luga mahkam olsalar da. Buna gore iyi veya kéta eylemlerine
baglh olarak insanlar 6limden sonra ug¢ siufa ayrilirlar: 1)
En yuksek mutluluga erisenler (bilkuvve aklim bilfiil seviye-
sine ¢ikarip kazamilmis akla sahip olan, yani duyusal, mad-
di bilgisini makul bilgiye, iradesini ihtiyara ytkselten gercek
erdem sahipleri). 2) Sonsuz mutsuzluga mahkam olanlar
(bilgiye sahip olmakla birlikte, erdemli eylemde bulunmayan-
lar). 3) Olamle birlikte yokluga kansanlar (bu diinyada ne
gercek bilgiye ne de erdemli davramisa sahip olduklanindan
oltimle birlikte yok olup gidecek insanlar) Béylece Farabi'nin,
Kant'tan farkli olarak, yalnizeca ‘Yapmam gerekeni yaparsam
ne umabilirim?’ sorusuna degil;: aym zamanda ‘Yapmam ge-
rekeni yapmazsam beni nasil bir gelecek bekliyor?’ sorusuna
da acik bir cevap aradigimi gériiyoruz.3%

Tdam insan topluluklarnnda, en basitinden en karmasigina,
en eskisinden en modernine din ve siyaset (devlet) denilen
olgu veya kurumlar mevcuttur. Béyle olunca birini digerinden
bagimsiz olarak ele ahp incelemek mumkiin degildir. Ancak
aralarindaki iligki, cogu kez iki taraf i¢in de problem olarak
karsimiza ¢ikmaktadir. Bir tarafta degisik insan gruplarimn
meydana getirdigi ve tiyelerinin hayatim1 diizenleyen ve denet-
leyen siyasi bir kurum olarak devlet, diger tarafta aym insan
gruplarinin dastnce ve eylemlerine belli bir anlam kazandir-
maya ¢alisan din veya dinler. Din ile devlet bazen birbirinden

135 Farabi’'nin 6liim anlayigini, giiniimiz teolog ve din felsefecilerinin agirhk-
la tizerinde durduklan pareskatolojik (dinyadaki hayatin sonu ile dirilis/
yaratihg arasindaki stireg) veya eskatolojik (6teki dinyadaki yasam) so-
runlar ¢ercevesinde ele alip incelemedigimizden, konuya iliskin géruslert
yazimiza aktarmadik. Stuphesiz, s6z konusu goruslerin akil inanci agisin-
dan ele alinip degerlendirilmesi 6nem arz etmektedir ve bu bir ddev ola-
rak énimtizde durmaktadir. Ayrintih bilgi icin bk. Mehmet Pagaci, Kutsal
Kitaplarda Olim ve Otesi, Ankara Okulu Y., Ankara 2001; Metin Yasa,
Felsefi ve Deneysel Dayanaklarla Olitm Sonrast Yasam, Ankara Okulu Y., *
Ankara 2001; Mehmet Aydin, Din Felsefesi, Selcuk Y., Istanbul 1992.
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bagimsiz yontem ve hedefler belirlerken, bazen de bu yéntem
ve hedefler ortiisebilmektedir. Ote yandan din, devleti kendi
amaclanna erismek i¢in ara¢ olarak kullandig: gibi tam zitt1
da s6z konusu olabilir. Bu baglamda eski topluluklarda daha
ziyade devlet, din i¢in bir ara¢ konumundayken; modernles-
me siirecinde bu iliski tam tersine donmiistiir. Gelinen son
noktada ise bu iki kurumun arasindaki iligkiler birbirinden
bagimsizlasma istikametindedir.

Dustince tarihinde dini ttmuyle felsefeye dayal olarak
kavramaya g¢alisan ilk diistinirdar Farabi. O, dinin ya da di-
nin isaret ettigi gercekligin ancak felsefi kavramsal bir yap1
tarafindan ortaya konulabilecegine inamyordu. Her ne kadar
din ile felsefe bir ve aym hakikatin iki farkh yonu olsa da
genel hakikati, evrenseli veya timeli yalmzca felsefe ortaya
koyabilir. Tikel, tamel icerisinde kavranabileceginden, yerel
ve tikel kavramlarla ¢alisan din, felsefenin evrensel kavram-
larina tabidir. Dinlerin tikel hakikatleri icermesi ve ttimel ice-
risinde ¢ok cesitli tikellerin yer almasi dolayisiyla tek basina
dinler, 6rmegin Hiristiyanhk veya islam, hakikatin bagimsiz
temsilcisi olamazlar. O zaman tek tek dinlerin tikel bir ifade
olarak ortaya koyduklan hakikatten ziyade, biitiin dinlerin
isaret ettigi ttimel gercgeklik 6nemlidir ve bu da bir tek felsefe
tarafindan temsil edilebilir. iste, Farabi'de aal inanct derken
bu noktaya vurgu yapiyoruz.

Farabi'nin felsefesinin agirhk noktasim pratik felsefe olus-
tursa da epistemolojisini ontolojisi tizerine bina etmek iste-
diginden felsefi arastirmasina en tiimel, en genel olan varldc
nedir? sorusuna cevap aramakla baslar. Bu cevap bizi var-
hgin kaynagina, ilkesine vardinr ki Farabi'ye gore bu, Tann
kavramindan bagka bir sey degildir. Ote yandan ‘Varlik ne-
dir?’ sorusunu arastirmadan, insam ve onun yaratilis ama-
cim kavramak, kisaca ‘Insan nedir? sorusunu cevaplandir-
mak miimktin degildir. Tann kavram boylece bize fizikten
metafizige kadar buattin varh@ rasyonel bir sekilde anlama ve
agiklama imkam tanir. ilk neden veya Tann, timiiyle akilsal-
dir; akla en yetkin sekilde sahip olan en mtiikemmel varhktir.
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Her sey O'ndan tasarak (sudur) olusmustur. insan da ézii iti-
baryla bir akil varhigidir; ancak onun ger¢ek anlamda insan
olabilmesi sadece kendisinde bulunan maddi veya potansiyel
akh kullanmasina baghdir. Potansiyel aklim bilfiil akil hali-
ne getirip buradan faal akil ile kurmus oldugu iliski netice-
sinde kazanilmis akil seviyesine erisen insan, yaratihs amaci
olan mutlulugu elde etmeye hak kazamir. Siradan insanlar
s6z konusu oldugunda, hayatin amaci olan mutlulugu onla-
ra tanitacak ve onlar1 erdemli davraniglara yoénlendirecek bir
ybneticiye, bu igin kural ve uygulamalanni igeren bir sanata
(siyaset) ve mutlulugun kazanilacag: erdemli bir topluma ih-
tiya¢ vardir. Felsefe, siyaset ve din, bu taslak i¢inde yerlerini
bulmakta ve hepsi de hakikate yakinhklar, gercekligi kavra-
malan 6l¢tistinde birbirine dayanmaktadirlar.

Farabi Tann'ya kars: ilgisiz degildir ama onun Tannsi 6dil
dagitan veya cezalandiran, toplum ve insanlann hayatina
mudahale eden bir sahis Tann degil; rasyonel evren kavra-
yis1 iginde, varliklar diazeninin ilk nedeni, en yetkin varhg,
akhin zorunlu olarak varsaymak zorunda kaldig bir postulat-
tir. Keza Tann’'nin inayetimsi tasmasi olan vahiy ve bu vah-
ye muhatap olan ilk yonetici ile mutlulugu gerceklestirecek
kosullann olustugu erdemli toplum da hep akhin bu zorunlu
kabulleri olarak sistemdeki yerini alirlar. Farabi ne bir teolog
veya kelamci gibi salt dini saiklerle insan ve toplumlar i¢in
ilahi kurtulus'un yollanm goésterme ugrasindadir ne de salt
sekiler bir tavirla din ve siyaseti birbirinden ayirma kaygisin-
dadir. Daha dogrusu o, ¢ogu zaman birbirleriyle ¢atisgan bu
kurum ve degerleri mamkiun bir dizlemde birbirleriyle uyum-
lu bir diyalog icerisine sokmaya ¢aligmaktadir. O bir siyaset
felsefecisi olarak, elbette sistemini ideal bir zemine oturtmaya
cahsacaktir. Ancak bu, dini, vahyi, miti ve sembolizmi disla-
yan bir tasanm degil; tersine iceren, daha dogrusu rasyonali-
ze eden bir yapidir. O gitincel deyisle ne siyasal bir din/dini bir
devlet ne de sekailer bir toplum/dinden soyutlanmus bir devlet
ongormektedir. Farabi bize igerisinde dini de sekulerligi de
iceren bir toplumsal yap: sunar. Ashnda rasyonel ve reel-poli-
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tik bir birligi (uyumu) 6ngoren bu yap1, Rousseau'dan Tocqu-
eville'ye kadar pek ¢ok toplum diisintiranin ortak idealidir.

Farabi'nin dini, ilk yodneticinin felsefi hakikatler tizerine
temellendirdigi goériisler ve eylemler diye tanimlamasi ve bu
sekilde anlasilan dinin (mille) halkin kavrama kapasitesi ve
icinde bulunulan tarihi ve sosyal kosullara gére yeniden ya-
pilandinlabilmesini 6ngoérmesi, dzellikle son dénemlerde 1l-
kemizde dinin mahiyeti ve siyaset ile din arasindaki iligkinin
nasil olmasi gerektigine dair yapilan tartismalara énemli agi-
hmlar getirecek niteliktedir. Kisaca belirtmek gerekirse: Bu
acihmlardan birincisi, dinin salt kutsal bir kurum veya alan
olarak diisinilmeyisidir. fkincisi, dinin aym zamanda siyasi
ve sosyal bir boyutunun kabul edilmesidir. ilk iki maddenin
devama olarak dgtincisii, her dinin igcinde bulundugu toplu-
mun anlayis kapasitesi ve i¢inde bulundugu kosullara gore
farkhhklar tasiyabilecegi, amaglan aym (6zsel olarak inang-
lan bir) ama dinleri (milleleri, siyasal diizenleri) farkh toplum
veya uluslarin olabilecegidir. Dérdiinciisit, dini ilke ve uygu-
lamalarn ilk bagkan veya ilk baskana benzer bagkanlann
bizzat insani basarisi olarak ortaya konulmasidir. Ve elbette
besincisi, entelektiiel ve evrensel kavrayis anlaminda felse-
fenin bir toplumun insasinda siyaset ile dinin tam ilkeleri-
nin zorunlu kaynag: olmasi gerekliligidir. Bu kabultn dogal
sonucu, siyaset ve dinin ashnda felsefenin toplumsallagmis
(poptilerlesmis) bir sekli oldugudur. Farabi'nin bu yaklasima,
Kantn din ile ahlak iligskisinde etigi temele alan, etik-teoloji-
si Ol¢tistinde 6nemli bir dontim noktasidir. Kald1 ki bu Tirk
filozofunun din ile ahlaky, siyaset kavramm geneli igerisinde
yorumladig: dikkate alimirsa, onun siyasi-teolojisi ile Kant'in
etik-teolojisi arasindaki yontemsel paralelligin ¢ok daha ileri
seviyede oldugu asikardr.






2. GAZALI: TEOLOJIK SIYASET
Hasan AYDIN!

Hiiccet el-islam, Zeyn ed-Din, el-imam, Eba Hamid gibi kin-
yelerle anmilan Gazali (1058-1111), XI. yizyxzhin ikinci yansiyla,
XII. yizyalin baslangi¢ yillanm kapsayan bir zaman diliminde
yasamgtir. Tam adi, Muhammed b. Ahmet'tir? ve Bagdat'ta
Selcuklu idaresinin kurulmasindan ug yil sonra, 1058 yilinda
dogmustur. Dogdugu yer, Kuzeydogu iran'da bugianki Mes-
hed’'in yamindaki Tas kasabasidir.® Bu nedenle kimi zaman
dogdugu kasabaya nispetle et-Tasi kiinyesiyle de anilmakta-
dir. O fikihta Safii mezhebine mensuptur, bu ytizden isminin
sonuna bazen es-$Safii kinyesi de eklenir. Onun en yaygm
olarak kullanilan kiinyesi Eba Hamid (Hamid'in Babasi) olsa
da, tarihgiler onun oglunun bulundugundan séz etmezler,
sadece kizlannin oldugu aktanlan bilgiler arasindadir.4 O,
Ebt Harmnid kanyesinin yaninda en yaygin olarak Gazaliya da
Gazzali olarak bilinir. Gazzali'yi benimseyenlere goére, bu ad
baba meslegi olan gazzal, yani iplik e@irmekten ttretilmistir.
Digerini, yani Gazali'yi benimseyenlere gore ise, Tas civarinda
Gazal adh kéye nispeti ifade etektedir ve bu onun dogdugu
koye isaret etmektedir.5

Gazali'nin yasadifi déneme siyasal acidan bakildiginda,
merkezi islam otoritesini temsil eden Abbasilerin gittikce
zayifladig, islam dinyasinin cesitli devletlere béliindigu,

1 Dog. Dr., OMU Felsefe Béltimii.

2 Ibnel-imad, Sezerat ez-Zeheb, cilt: IV, Kahire 1350, s. 10; Sabri Orman,
Gazall: Hakikat Arastumast, Felsefe Elestirisi, Etkdsl, Insan Y., istanbul
1986, s. 31.

3  Sibli Namani, Biitin Cepheleriyle Gazall, ¢ev. Y. Karaca, Baytan K., {stan-
bul 1972, s. 12.

4 W. Montgomery Watt, Musliman Aydin: Gazali Haklanda Bir Arastrma,
¢ev. H. Ozcan, DEU Y, {zmir 1989, s. 15.

5 ez-Zebidi, ithaf es-Sade el-Muttekin bi Serh Esrar fhya’ Ulim ed-Din, Misir
1311, s. 18; W. M. Watt, Muslivnan Aydin: Gazali Hakkwnda Bir Arastir-
ma, ss. 136-137.
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Sii-Stnni ¢atismasmin yogunlastigi ve Sel¢uklularin siyasal
balkimdan egemen olmaya basladigy gorilur. Dastinsel ba-
kundan ise islam diistincesinin temel fikir akimlan olan ta-
savvuf, kelam, fikah gibi disiplinlerin gelisimini buytik 6l¢tide
tamamladig) ve mezhepsel ayrimlarin tesekkaiil ettigi, yer yer
mezhep kavgalanmn yasandigl, Beyt el-Hikme'de yuaruatilen
ceviriler aracihgiyla giren felsefi diistiincelerin Kindi (61. 873),
Farabi (6. 952) ve ibn Sina (61. 1037) gibi filozoflarca ele ah-
nip islendigi, din-felsefe iliskine y6nelik yogun tartismalarin
yasandigl ve alabildigine felsefi sorunlarin ortaya atildigx bir
donemdir. Hatta Gazali'ye bakilirsa, felsefe ve felsefi tartisma-
lar halk igerisine bile nifuz etmistir.

2.1. Siyasal Gériislerinin Oznel ve Nesnel Zemini

Gazali, dinsel endiselerini dikkate alarak icinde yasadigir do-
nemin dustnsel yapisiyla ilgili ¢esitli gézlemlerde bulunur.
Buna gore, halkin inancinin gevseme ve imanlanmn zayifhigi-
mn nedenlerini arastirdiginda, karsisina dért nedenin ¢iktig-
nu soyler. {lki, felsefe ile mesgul olanlardan; ikincisi, tasavvuf
yoluna girenlerden; uc¢unciisi, talim davasina baglanan-
lardan; doérdinciisti de, halk arasinda bilgileriyle taminms
kimselerin davranislarindan ileri gelmektedir. O, bir muddet,
halktan teker teker seriatin emirlerine uymakta neden gevsek
davrandiklarini, niye stiphe ettiklerini sorarak, dustincelerini
arastirir. O sozlerine soyle devam eder:

Birisi, bu korunmast gereken bir durum olsaydt, bunu yerine getir-
meye en layik olanlar bilginler olurdu; erdemli kimseler arasinda,
Sfilan kimse namaz kulmuyor; filan sarap igiyor; filan vakiflann ve
yetimlerin mallaruu yiyor; filan padisatun thsanlanyla geginiyor,
haramdan sakinmuwyor; filan hdkimlikte ve sahitlikte riisvet aliyor,
diyor; digeri. tasavvuf bilimine vakif oldugunu iddia ediyor ve
ibadete ihtiya¢ géstermeyen bir dereceye kadar ytkseldigini ileri
sartiyordu. Bir tgtincist, Ehli Ibaha'nin stphelerinden biriyle
sapheye distagani zikrediyordu. Ehli Ibaha, tasavvuf yolundan
sapanlardir. Ehli Ta'lim ile gérismus dérdancusu, hakia bulmak
gugtir, ona giden yol kapalidir; bu hususta ihtilaf pek ¢oktur, mez-
heplerden bazisi, diger bazisvndan daha iyi degildir; akudlarin ileri
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siirditkleri karutlar birbirlerine karsittir; bireysel goriis (rey) sahip-
lerinin duistincelerine giivenilmez; Ta'lim mezhebine davet eden
daha saglamdur; (...) su halde, siiphe ugruna, kesin bilgiyi (yakin)
nasil bwrakabilirsin, diyordu. Bir besincisi de, bunu taklit ederek
yapyorsun; ben felsefe okudum ve peygamberligin hakikatini an-
ladim; bunun sonu, hikmet ve karmu yaranna (maslahat) dayarnur;
ibadetlerden maksat, hallan cahil kismuru zapt etmek; onlan, bir-
birlerini 6ldiirmekten, ¢cekismekten ve nefsani arzulara dalmaktan
ali koymaktv; ben cahil halktan biri degilim ki, dinsel hikaimlerin
altina gireyim; ben filozoflardavum ve hikmete uyanm; hakikati
bununla gérnirim; bu hususta taklide ihtiyacim yoktur, diyordu.
Bu ilahiyatcilarin felsefesini okuyanlarin varacag: son inangtir.
O, bunu, ibn Sina, Ebii Nasr el-Farabi'nin kitaplanndan égren-
mistir.®

Gazalinin bu tamkhgina bakilirsa gerek siyasal gerekse
dasunsel kosullar bakimindan kritik bir dénemde yasadig:
sOylenebilir. Bu kosullar, onun hem diistince hem de eylem-
sel yagarmm etkilemis gibi goziikmektedir. Ozellikle onun si-
yasal bakimdan islam toplumunda birlik saglama yéniinde
faaliyet gostermesi ile bu birligi yok eden Stinni-Sii ¢catismasi,
halkin inancim bozduguna inandig: kimi tasavvufi dgretiler
ve felsefeyle mucadeleye yonelmesi, sosyal kosullann ve ken-
disine bictigi misyonun bir uzantis1 gibi géoranmektedir. Bu
durum dogal bir bi¢imde bir entelektiiel olarak Gazali'nin si-
yasal birligi saglamak bakimindan hem dénemindeki siyasal
hem de aynhklara ve ¢atismalara neden olan distinsel so-
runlarla mucadele etmesine yol agmis, bu konularda siyasal
gorevlere talip olmus, her iki alanda da basanlan toplum na-
zarinda seckin bir yer edinmesine yol agmistir.”

Anlasildigy kadanyla Gazali, Nizami'l-Mulk’le karsilas-
t131 30 yaslarindan sonra siyasal erki arkasina alip Nizami-
ye Medresesine bas miuderris olarak atanmis, bundan son-
ra kendisini siyasal stireglerin icinde bulmustur. Nizamiye
Medresesine atandifinda Bagdat’a girisini, bir cagdasi, ‘sehre

6 Gazali, el-Munkiz min ed-Dalal Hakikat K., istanbul 1984, ss. 40-41.
7 Hasan Aydin. Gazali Felsefesi ve Islam Modemnizmine Etkdleri, Bilim ve
Gelecek Kitaphg. istanbul 2012, s. 44 vd.
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girerken, onun tzerindeki elbiselerle bine@ 500 dinan bu-
luyordu® sodzleriyle anlatir. Bu sodzler, Gazali, babasim kii-
cikken yitirmesi sonucu 6kstiz olarak yokluklar icerisinde
yetistig olgusuyla birlikte distnuldaginde, belli bir anlam
bulmaktadir. O, Bagdat Nizamiye Medresesinde, 300 6@ren-
ciye ders vermeye baslayinca,® tinti kisa zamanda yayilmisg-
tir. Kugskusuz bu durumda, siyasilerden gérdaga tevecciih,
halka donuk vaazlari, miinazaralardaki basarilan, fetvalar
ve kendisine Hanbeli bilginlerce yoneltilen elestirilerin, pole-
miklerinin, keskin zekéasi ve engin bilgisinin btiytk bir rola
olmustur. Bunlara bir de, o zamana degin gugla bir elesti-
riyle karsillasmamis islam filozoflan ile etkin bir propaganda
yuriten Sii-Batinileri kokli bir elestiriye tabi tutmasim da
eklemek gerekmektedir. Bu elestirilerin Gazali’'nin Gstlendig

birlestirici sosyal misyonla gti¢cli baglan vardir.

O, Bagdat Nizamiye Medresesinde ders vermeye basladik-
tan bir yil gibi kisa bir zaman sonra, yani 1092°’de, onun en
buyuk koruyucusu Nizamii’l-Miilk bir batini fedaisince sui-
kastle 6ldarilmustir. Bir ay gibi bir stire sonra da kimi riva-
yetlere gore, aym grup, Melik $ah’ zehirleyerek Melik $Sah'in
hayatina son vermistir.! Bu olaylar tizerine, Selguklu dev-
leti ciddi bir taht kavgasina sahne olmus ve Gazali, bu taht
kavgalan sirasinda kendisini siyasal ¢ekismelerin i¢inde bul-
mustur. Melik $Sah’in 6limu Gzerine esi Terken Hatun, bes
yasindaki Mahmud'u veliahd Berk Yaruk yerine sultan yap-
mak isteyince Gazali, siyasal glidilerle, yasinin kagukliaga
nedeniyle Mahmud'un sultan olamayacagina ilishin bir fetva
vermis; Terken Hatun da, aksi yonde fetva ¢ikartmistir. 2 Ter-
ken Hatun, oglunun sultanligim ilan ettikten sonra Abbasi
halifesi el-Muktedir Biemrillah'tan hutbeyi kendi adina okut-
masin istemistir. el-Muktedir bunu kabul etmeyince Terken

8 Mustafa Cevad, Asr el-Imam el-Gazall, Kahire 1962, ss. 506-507.

9  Gazali, el-Munkiz min ed-Daldl, ss. 10.

10 H. Aydin, Gazali Felsefesi ve Islam Modernizmine Etkileri, ss. 44 vd.

11 S. Orman, Gazall: Hakikat Arastumnast, Felsefe Elestirisi, Etkisi, s. 20.

12 Osman Turan, Selcuklular Tarthi ve Tiirk-Islam Medeniyeti, Turan Nesri-
yat, istanbul 1969, s. 177.
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Hatun’un 1sran, isleri krize sokmus; bunun tzerine Gazali,
Terken Hatun’a elgi olarak gonderilmis ve onu ikna etmistir.!3
Onun siyasal olaylarla ne denli iligkili oldugunu gosteren bir
diger olay da, 1094’te el-Mustazhiri'nin sultanhk yemin tore-
ninde hazir bulunmasi'¥ ve onun istegiyle el-Mustazhiri diye
de bilinen, Feda’ih el-Batiniyye adh eserini kaleme almasi-
dir. ' Onun siyasal olaylarla i¢ i¢e olan hayati, devrinin bilgin-
lerinin dilinde 6nemli bir elestiri malzemesi olmustur.

Siyasal olaylarla i¢ ige olan yasamin Gazali'nin dasian
dinyasinda ti¢ 6nemli sonucu olmustur:

flki, yasadig1 stiphe krizidir; !¢ bu krizde felsefeyle temas1'?
kadar, siyasal yagsarmn gerilimlerinin de etkisinin oldugu an-
lasilmaktadir.

ikincisi, Bagdat terk etmesi, miinzevi bir hayata ydnelme-
si ve tasavvufi bir yasam tercih etmesidir.'® Bu tercih onun
duastnsel uretimini de etkilemis, Gazali ihyd_' el-Uliim ed-Din,
Kimyayt Saadet gibi tasavvufi eserler kaleme almaya basla-
mistir.

Uctincuasi ise, Thya’ Ulium ed-Din, Eyyitha el-Veled, Hula-
sa et-Tasanif, Nasihat el-Mulk gibi kriz sonrasinda tasavvu-
fa yoneldigi donemde yazdign eserlerinde, bilginlerin siyasal
olaylardan uzak durmasim sahk vermesidir. Bu durum onun
siyasal faaliyetlerden tamiyle el etek ¢ektigini gostermekte-
dir. O siyasal yasamn gelgitlerinden ders almis bir dasaniar
olarak sdyle der:

Denilmigtir ki: Sultanlarla beraber olan kimseye eyvahlar olsun!
Canki sultanlarin gergekte ne bir samimi arkadasi, ne bir ya-
kini, ne bir hizmetgisi, ne bir oglu ve ne de kimseye bir hirmeti
vardir. Onlar ancak bilgisine ve cesaretine gavendikleri kimse-
leri yanlanna alir; igleri bitince de sevgi ve muhabbetlerini biti-

13 $ibli Nimani, Batiin Cepheleriyle Gazali, s. 21.
14 W. M. Watt, Gazalt Haklanda Bir Arastuma. s. 87.
15 Gazali, el Mudz min ed-Dalal, s. 21.

16 Gazali, el- Murddz min ed-Dalal, s. 5 vd.

17 W. M. Watt, Gazalt Haklkanda Bir Arastuma, s. 39.
18 Gazali, el-Murkiz min ed-Dalal, s. 29.
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rir, haya ve vefalarim keserler. Onlann genelde isleri gosteristir.
Onlar, kendilerinin yaptig) bayak kusurlan kugik, baskalanmn
isledigi kagik kusurlan ise buiytk gorarler.'®

Gazali'ye gore, akilli insan, yonetim sahipleriyle arkadas-
hk yapmaktan kaginmahdir. Ctiinkai devlet baskanlar1 cocuk
gibidir. Basit seylere kizarlar ve yine basit seylerden mutlu
olurlar. iktidar sahiplerinin 1slahina ve dtizeltilmesine kat-
kida bulunmak amaciyla ona yakin olmaya ¢alisan alimler,
gun gelir bu amaglarindan saparlar da kendilerini onun yol
ve ¢izgisinde buluverirler. Bu tur alimlerin durumu, bir tara-
fa meyletmis, yhakilmak Gizere olan bir duvan dizeltmek igin
ona sirtini dayayan, sonunda o duvann altinda kalan adamin
durumuna benzemektedir. Gazali, sunu ¢ok guizel gézlemle-
digini sdyler: ‘Iktidar sahibiyle dostluk kurmak, mutluluk ve
saadetin ontinde engeldir. Herkes bilir ki, iktidar sahiplerin-
de sadakat ve vefa yoktur ve dostluklarina giivenilmez. Onlar
fayda ve menfaat gormedikleri kisilerle dostluk kurmazlar ve
onlara ikramda bulunmazlar. Aym sekilde menfaatin sona
ermesinden sonra da tammmazhktan gelirler. Onlann yamn-
da kazanilacak ginah, affedilecek ttirden bir gtinah olmadig:
gibi, ondan kurtulmak da son derece zordur.?°

Gazali, déneminde etkin siyasal rol oynadig gibi distinsel
bakimdan da etkin rol oynamistir. Bu bakimdan o, islam di-
stnce tarihinin en 6nemli, en seckin simalarindan birisidir.
Bu nedensiz degildir; o egitimi geregi, Islam dinyasindaki
tam dasunsel disiplinlere egilmis, bu konuda kendi sentezini
yaratmay: basarms bir diistinirdar. Onun yarattigl sentez,
kelam tarihinin kendisinden sonra Gazali éncesi ve sonrast
diye ikiye aynlmasinm sagladi. O, filozoflar tizerinde yaptig
okumalar ve onlarla girdigi polemikler nedeniyle kelama, fel-
sefe ve Aristoteles mantigim sokmustur. Bu anlamda islam
dinyasinda kelam disiplininin felsefi bir icerige kavusmasin-
da, felsefenin kavram ve yontemlerinin kelama nifuzunda

19 Gazali, et-Tibr el-Mesbiik fi Nasthat el-Miilik, tah. A. Semseddin, Beyrut
1988, ss. 69-70.

20 Gazali, Yéneticilere Tavsiyeler, ¢ev. O. Arpagukuruy, ilke Y. Istanbul
2012, s. 94.
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onun kokli bir rolii olmustur. O filozoflan elestirirken, onla-
nn yéntem ve kavramlarindan etkilenmis; bu durum, kelam
disiplininin felsefilesmesine yol agmistir. Yine hayatinin son-
larinda tasavvufa yonelen Gazali, Sufilikle Stinnilik arasinda
bag kurmus, onun asin 6gretilerini térpialemis,? Stinni ¢ev-
relerde Hallac-1 Mansiir'un dldirilmesinden beri sorunlu bir
disiplin olan tasavvufun kabulianii kolaylastirmistir. Onun
epistemolojik olarak ilhama kap1 aralamasi1?? kelami gevre-

21 Gazali, ittihadin (birlenme) imkansiz oldugunu séyler; ¢tinki bu Amr'm
Zeyd oldugunu’ séylemeye benzer. Onca, biri kalkar da kendisinin Tanrn
oldugunu (ene’l-hakk) séylerse bu dinsizliktir. Bu nedenle sufilerin bir-
lenme sbzleri mecazi olarak yorumlanmahdir. Onlar, Gazali'nin kamsina
gére, sadece anlatimlanm stslemek i¢in edebiyat yapmuglar ve ‘sevdigim
kisi ben, ben de sevdigim kigiyim’ s6ztinde oldugu gibi birlenmeyi degil.
sevgiliye baglhihi) ifade etmiglerdir. Nitekim Beyazit Bistami'nin, ‘ben ken-
di varh@imdan yillanin derisinden soyunmasi gibi soyundum. bir de ne
goreyim, ben O'yum' sdzii Tanm'ya baghliga isaret eder. Gazali'ye gore,
kim nefisinin arzulanndan anmrsa, Tann'dan bagkasim gérmez ve meca-
zi anlamda anilan tirden sézler sbyler. Bu baglamda o, ‘o, O'dur’ sdézayle
‘o, sanki O'dur’ s6zlerini birbirinden aynr. Onca, ‘o, tipa tip O’'dur’ demek
insam dinden cikanr ve ‘ben Tanmn'yim' demesine neden olur. Bu sz,
Hiristiyanlann s6ziine benzer; ¢inka onlar {sa'ya Tann derler. Gazali'ye
gore, ‘ben Tann'yim diyen, aynaya bakip, oradaki kendi suretini bagkasi
sanan gafil gibidir.' Ben Tann'yim sézt ya ‘ben sevdigim, sevdigim de ben’
s6z0 gibi yorumlanabilir ki, bu yorum kabul edlilebilir; ya da Hiristiyan-
lann, ‘Lahat Nasut'la birlest!’ sz gibi anlagilabilir ki, bu bir yamlgidir
ve asla kabul edilemez. Bu ytizden, Gazali Misliiman mistiklerin sdézanu
Hiristiyan anlayisindan ayirmaya ¢ahsir ve onlan mecazi deyisler olarak
alir. So6z gelimi onca, Ebu Yezid'in ‘samum ne bayuktar', Hallacin ‘ene’l-
hakk’ deyisi vb. mecazi olarak yorumianmahdir. Hulil da tipki birlenme
iddias1 gibi sagmadir; ¢iinkt bu bir nesnenin igine girip yerlesmeyi ifade
eder: bu ise Tann i¢in olanaksizdir. Bk, Gazali, el-Maksad el-Esna fi Serh
Esma’ Allah el-Husna, tah. A. Kabbani, Beyrut, tarihsiz, ss. 120-124.

22 er-Risale el-Lediinniyye'de, ilham onaylamayanlan aymazhkla suglar ve
Kur'an'a dayanarak ilhamin olurlugunu dinsel bir temelde mesrulastir-
maya ¢aligir. O soyle der: llhami inkar eden kimse, bilgi elde etme yol-
larim kavramamus; insan ruhunun ne oldugunu ve onun ozelliklerini,
gizli (gayb) ve sir (melekut) bilgilerini nasil alabilecegini bilememistir. (...)
Onca bilgl. yalmz fikih, tefsir ve kelamdan ibarettir. Bunlarnn 6tesinde bir
bilim yoktur. Bunlar da ancak égrenme ve kavrama ile elde edilir. (...) O
halde, tefsir bilimi nasil 6grenilecek? Ctanku Kur’an, her geyi thtiva eden
bir okyanustur. Onun bitin manalan ve yorumunun hakikatleri, halkin
elinde dolagan, o tefsir kitaplannda zikredilmemistir. Aksine tefsir bilimi,
bu iddia sahibinin bildiginden ¢ok bagkadir... Bu kimse, hakikat yolun-
dan uzaklagmustir. (...) Bana dyle geliyor ki, bilgiyi sadece, fikih, kelam ve
halka hitap eden tefsirden ibaret sayan bu adam, bilgilerin bélimlerini,
aynntilanni, derecelerini, hakikatlerini bilmiyor; onun gértinen ve géran-



86 Islam’in Klasik Caginda Siyaset

lerin ilham elestirilerini yumusatmistir. Gazali'nin distnsel
eylemi bunlarla da simirh kalmamis; islam diinyasinda Eski
Yunan'dan yapilan gevirilerle gelisen felsefe gelenegini, Fara-
bi ve ibn Sina'nin eserlerinden yola ¢ikarak medresede ders
verdigi sirada Makasid el-Felasife adl yapitiyla énce 6zetle-
mis,?® ardindan Tehafilt el-Felasife adh yapitiyla elestirmis-
tir;¢ yani Islam diisiince geleneginde 6nemli bir yeri olan te-
hafit gelenegini basglatmistir. Gazali'nin bu eyleminin Islam
dinyasinda felsefenin kaderini olumsuz etkiledigi soylenir.
Bu elestirel tutumundan Siilik-Stinnilik ¢atismasinin yay-
ginlasmas1 nedeniyle Siilik-Batinilik de nasibini almis, Sii-
ligin siyasal misyonlarim agik bir bi¢cimde desifre etmistir.2°
Gazali'nin bas muderris oldugu Nizamiye Medreselerinin $i-
ilik karsisinda Sunniligi savunma islevi yuklendigi diistintl-
dugunde,?® onun Siilik-Batinilik elestirisinin siyasal yanlar
daha iyi anlasilir. Onun felsefe elestirisinin de $iilik-Batini-

lik elestirisiyle bag: vardir; zira ona goére Siiligin-Batiniligin
beslendigi temel kaynak felsefedir. Onun metaforuyla séyler-
sek felsefe elestirisi yapmaksizin sirf Siilik-Batinilik elestirisi
yapmak, agacin kékanu birakip dallariyla ugrasmak demek-
tir.?” Gazali'nin felsefe elestirisinin Stinnilik-Siilik tartigma-

meyen yonlerinden de habersizdir. Cahilin bilmedigi seyi yadsimasi adet-
tir. Bu iddia sahibi, hakikatin zevkini tatmams ve ilhama iliskin bilgiye
(el-ilm el-lediin) vakaf olmamiskr. O halde, onu nasil kabul etsin? Gazali,
er-Risale el-Lediinniyye. Ar., s. 88: Tr., s. 6-7.

23 Gazali, Felsefenin Temel IlUceleri [Makasid el-Felasife], ¢cev. C. Erdemci,
Ankara 2001, s. 35 vd. .

24 Gazali, Tehafut el-Felasife, tah. M. Bouyges, Beyrit 1927, s. 1 vd.. Gazali,
el-Munkiz min ed-Dalal, ss. 10-11.

25 Gazali'nin, filozoflardan sonra goéruslerini elessirmek icin en ¢ok eser ka-
leme aldig@ bir diger grup da budur. Bunun temel nedeni, anilan grubun,
siyasal bir gii¢ olmas: ve Islam diinyasmnin siyasal gictni elinde topla-
mak i¢in micadele etmesidir. Bu durum Gazali'yi onlann temel gorasle-
rini 6@renmeye, onlann yéntemlerini halka anlatip uyarmaya itmistir. Bu
konuda Stinni siyasal yap1 onu desteklemis, yapitlar kaleme almaya tesvik
etrnigtir. Gazali amlan grupla ilgili olarak, el-Mustazhiri, Huccet el-Haldk,
Mufassal el-Hilaf, Kitab ed-Durc, el-Kistds el-Mistalkim adh yapitlan kaleme
aldigim séylemektedir. Bk. Gazali, el-Munkiz mine d-Dalal, ss. 26-27.

26 Goeorge Makdisi, Islam’in Klasik Cagnda ve Hiristiyan Batrda Begeri Bi-
limler, gev. H. T. Bagoglu, Klasik Y., Istanbul 2009, ss. 47-48.

27 Gazali, Batiniligin icytizii [Feddihu’l Batniye/el-Mustazhird, gev. A. flhan,
TDV Yaymlan, Ankara 1993, s. 6; 22.
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sina ek olarak Yunan diinya gértistiyle Stinni-islami diinya
goérusunun catismasinmin da etkisi yadsinamaz. Onun, Yunan
diinya goérastinden esinlenen Islam filozoflanni, din-felsefe
iligkisi sorununda hedefe koymasi ve ‘evren kadimdir, tann
tikelleri tiimel bir bicimde bilir ve maddi dirilis yoktur gibi
savlan temelinde elestirmesi’,?® bu karsithgin ilging bir te-
zahurudur. Bu elestirinin, felsefenin dine aykin olan yan-

28 Gazali, el-Murddz min ed-Daldl, ss. 16-17. Gazali'nin felsefecilere kargi
tutumu ¢ok katidir. Bu katihk, Faysal et-Tefrika'da iyice belirginlegir.
Cunku orada dinsizlik suglamasinmi hak eden tek grubun onlar oldugu-
nu kaydeder; dinsizlik su¢glamasma muhatap olanin caninin ve malinin
helal oldugunu ekler (Faysal et-Tefrika., s. 136). Gazali, nigin bu denli
kat1 bir tutum igerisine girmistir? Filozoflann, Gazali'nin dedigi gibi halk:
inang yéninden olumsuz etkiledikleri séylense bile, bu durum bu kadar
kat1 bir tutum benimsemek i¢in yeterli midir? Canku filozoflar Tann'y1
yadsidiklannm ve dini timden rafa kaldirdiklanm sdylememektedirler.
Kald: ki, kultirel diizeyi diigik insanlara felsefenin sirayet ettigini soyle-
mek de ¢ok zor gibi goriinmektedir. Gazali'nin yasadig bélgede felsefenin
yayginlagtig1; Islam diinyasinda felsefe dislandiginda bile israki ekoliin o
civarda varhigim korudugu bilinmektedir. Ancak felsefenin varhfm koru-
masi, halkan ona meyletmesinden ¢ok seckinlerin onu benimsemeleridir.
Seckinlerin felsefeye yonelmeleri ve dini simgesel olarak gorap halka 6zgi
saymalan ve saray ¢evresinde bu gérigin kabul gérmesi Gazali’yi olduk-
¢a etkilemis olmahdir. Onun kimi séylemleri, bu etkinin kimi kez onu
duygusal agidan ateslendigi izlenimi uyandirmaktadir. Onca filozoflar,
siradan insanlan kigik gormekte, kelamcilann ve fikihgilarin din imge-
sini saniya indirgemektedir. Aynca, felsefi bilimleri bilmekle é6viinmekte;
bu bilimleri bilmeden ilahiyat konulan tizerinde konugulamayacagim sa-
vunmaktadirlar. Onlar bu tutumlanyla adeta kendilerini aynicahkh bir
konuma oturtmaktadirlar (Tehafit, s. 37 vd.). Kelam ve fikah gelenegi
ile yetismis ve bilgi hirsiyla dolu olan Gazali'nin onlann bilgi¢ligini yerle
bir etme istegi, onu tetiklemis olmahdir. Filozoflann bilgigligini kirmak
icin aym bilgiclikle hareket eden Gazali, ‘onlan mat etmek benim icin
su icmek kadar kolaydir' demekte (el-Munkiz, s. 42.); onlann bildigi her
seyi 6grenecek ve bundan hareketle onlar elestirecek kadar kavrak zekah
oldugunu goéstermeye kalkigmaktadir. Bu bilgi¢lik onu, filozoflan, ‘tutar-
s1z, ¢eligkdli géraslere sahip olma, géraslerinin zan ve tahminin 6tesinde
olmadigim, onlann taklit¢i ve kat akilh olduklanm’ séylemeye itmis ve
onlan ‘azgnhk ve dinsizlikle’ su¢lamasina neden olmustur (Tehafiit, s.
40 vd.; Makasud, ss. 35-36). Ote yandan o, ‘ilahiyat sahasinda konugmak
icin, felsefi bilimlerin, mantik disindakilerin, bilinmesinin gerekli dahi ol-
madiginr’ géstermeyi denemistir (Tehafiit, s. 44 vd.). Ancak hayatinin ile-
riki safhalarinda filozoflar gibi seckinci bir anlayigsa kaymis; onlann pek
¢ok dustincesini, eserlerinde kaynaginin filozoflar oldugunu séylemeden
aynen yinelemigtir.
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lannin ayiklandiktan sonra, tasavvuf ve kelam igerine dahil
edilmesinde gui¢la bir roltintn oldugunu sdylemek gerekir.
Ote yandan Gazali metafizik 6gretileri bakimindan filozoflar1
elestirmekle birlikte, 6zellikle onlarin ahlak ve siyaset felse-
fesine yonelmemis, bu konuda sdylediklerinin bir kismini ve-
lilerin ve peygamberlerin eserlerinden aldiklanni séylemekle
yetinmistir.2° Ashinda boyle diyerek filozoflann ahlak ve siya-
sal teorilerinden aktarmalar yapmaya ac¢ik kap: da aralamisg-
tir. Bu nedenle Gazali sonrasi islam ahlak ve siyaset felse-
fesinde islam filozoflarindan yapilan aktarmalann kéki bir
etkisi olmustur.

Yasamnin bir déneminde siyasal olaylarla i¢ i¢ce bir hayat
suren Gazali, 6zgiin bir siyasal teori gelistirmemekle birlikte,
siyaset alaninda soyledikleri yine de 6nemlidir; ¢tinku fikih,
kelam ve Islam felsefecilerince gelistirilen siyasal teorilerin-
den koklu izler tasir. Onun siyasete fikhi-teolojik bakis1 ve
bu bakis felsefeden etkilenerek formiile edisi gayet yalindir.
Bu anlamuyla, felsefi bir teoriden ¢ok fikhi-teolojik siyaset ya
da siyasal teoloji alanina aittir. Ote yandan o, islam kiilti-
riinde yaygn olan ve biiyiik olasilikla iran siyaset gelenegi-
ne dayanan adab el-miulik gelenegine bagh 6gut niteliginde
bir siyaset eseri de kaleme almistir. Yine Fedaih el-Batmniyye
adh yapitinda, Mustazhiri'nin istegiyle onun halifeligini kanit-
lamak i¢in, Islam diinyasindaki hemen tiim siyasal teorileri
teolojik bir eksende tartismak zorunda kalmistir. Bu ytizden
Gazali'nin teolojik siyaset anlayisina kabaca da olsa egilmek
Islam siyaset geleneginin fikhi-kelami cephesini anlamak ba-
kimindan énemlidir.

Gazali, el-Iktisad fi el-iticad, Nasthat el-Milk, Fedaih
el-Batiniyye ve Ihya el-Uliim ed-Din gibi yapitlannda siyasete
deginir. el-Iktisad, kelam gelenegine ait bir yapittir ve biiyiik
ol¢ude kelami gelenegin, ozellikle Eg'arilerin ve Safii fikihgi-
lann siyasete bakisim1 yansitir. Bu yéntyle fikhi-teolojik si-

29 Gazali, el-Murddz min ed-Dalal. ss. 17-18.
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yasetin tipik bir 6rnegidir.* Nasthat el-Mtilk, edebiyatcilarda
karsilastigimiz hiikiimdarlara ve tebaaya 6gitit veren bir ya-
pittir ve edebi gelenegin bir uzantisidir.?! Islam diinyasinda,
ozellikle Beydaba'nin Kelile ve Dimme'sini temele alan adab
el-miliik geleneginde Fars geleneginin etkisine de atif yapmak
gerekir. Zaten Kelile ve Dimune’yi Pehleviceden Arapgaya ce-
viren Fars asilli {bn Mukaffa'dir. ibn Mukaffa aym gelenegi
izleyen eserler de yazmistir. Onun el-Edeb es-Sagir, el-Edeb
el-Kebir, Risale es-Sahabe, ed-Diure el-Yetime gibi eserleri bu
geleneg@in bir tiraniduar. Bu gelenege hikimdarlann ogullan-

na yazdigx 6gutler, mektuplar, vasiyetler de eklenebilir. islam

diinyasinda Aristoteles'in iskender’e 6giitleri ile Fars krallan-
nin ogullarina 6gitlerine sik sik atiflar yapihr. adab el-muiltik
gelenegi, Ibn Abdirabbih, Sealibi gibi distiniirlerce islenmis-
tir. Gazali'nin s6z konusu eseri bu gelenegin bir devam niteli-
gindedir. islam diinyasinda karsilagilan siyasetname gelenegi
de adab el-miilitk geleneginin bir parcasidir. Bu nedenle Ni-
zami'l-Mulk'tin Siyasetnamesini, Kaggarh Mahmut'un Kuta-
dgu Bilig'ini de bu gelenegin bir uzantisi olarak gérmek gere-
kir.$2 Gazalinin Fedaih el-Batiniyye adli yapiti, Mustazhiri'ye
atfedilmistir ve Batini-Sii siyasal 6gretiye yonelik elestiriler ve
Mustazhiri'nin halifeliginin temellendirilmesini icerir.3® fhya
ise, tasavvufi egilimli bir yapittir ve bu yapitta, felsefecilerin
seriata aykin olmayan pek ¢ok ahlakli, siyasi, toplumsal du-
stncesine yer verilir.3* Bu yapittaki fikirler de seriat bagla-
minda yapilandiriir. Bu yapitlara buttincal olarak bakildi-
ginda sistematik ve analitik olarak islenmis gug¢la bir siyasal
teori bulmak zor olsa da, yapitlardaki kesigsimm noktalanm
bir araya getirmek Gazali'nin teolojik siyasetini gérmek igin
6nem tasimaktadir.

30 Gazali, el-fktisad fi el-I'tilcad, tah. 1.A. Cubukgu-H. Atay, Nur Batbaasi,
Ankara 1962, s. 175 vd.

31 Gazali, et-Tibr el-Mesbik fi Nasthat el-Muliik, s. 43 vd.

32 Hasan Aydin, “Islam Dustincesinde Siyaset Felsefesi ve Siyasal Kuramla-
n”. Bilim ve Gelecek Y., sayr: 143, s. 26.

33 Gazali, Batiniligin Iqyiaza, s. 45 vd.

34 Gazali, lhya’u Ulium ed-Din, cilt: 1, gev. A. Serdaroglu, Bedir Y., Istanbul,
tarihsiz, s. 41 vd.
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2.2, Fikhin Konusu Olarak Siyaset

Gazali'nin yapitlarinda siyasete degindigi baglamlar incelen-
diginde, ilk ve en temel sorunun siyaset biliminin konumu-
nun ne oldugu sorunudur. Bilindigi gibi Aristotelesc¢i felsefe
geleneginde siyaset, pratik felsefenin i¢inde yer almaktadir ve
felsefi bir bilim olarak konumlandirilmaktadir ve yine pratik
bir disiplin olan ahlakla i¢ icedir. Anlasildig1 kadariyla islam
felsefe geleneginde daha Kindi'den itibaren Aristoteles¢i ba-
kis acis1 egemen olmus ve siyaset, felsefi bir bilim olarak ko-
numlandirnilmistir. Gazali, felsefi gelenekten ¢ok, bu gelenekle
diyalektik icinde olan fikih-kelam gelenegine bagh bir dusu-
nurdir ve buytk ol¢tide filozoflarla polemik i¢inde siyasetin
felsefi bir disiplin mi, yoksa dini bir bilim mi oldugunu tar-
tisma geregi duymaktadir.3® Buytk olasilikla Farabi'nin fhsa’
el-Uliim adh yapitinda fikih ve kelami medeni bilimler igerisi-
ne dahil etmesinin® de etkisiyle, siyaset konusunun fikhi bir
konu oldugunu ileri stirdiiga goértilmektedir. O, bu anlayisim,
sOyle diyerek temellendirir:

Bil ki, yonetim (imamet) meselesinin incelenmesi 6nemli bir sorun
degildir. Aynca bu sorun, alalla bilinen konulardan (ma’kalat) bi-
risi de degildir. Bu ancak fikhi olan sorunlardan (fikhiyat) birini
teskil eder. Aynca bu konu taassuplara (taassubat) neden olan
bir konudur.®?

Gazalinin bu saptamasi, aslinda Maverdi'nin Ahkam
el-Sultaniyye’sinden itibaren filmh-kelam geleneginde yaygin
olarak kabul gormus bir tutumdur.®® Boylelikle Gazali kendi-
ni felsefecilerden yana degil fikihcilardan-kelamcilardan yana
konumlandirmis olur. O burada durmaz; el-Munliz min ed-
Dalal adh yapitinda daha ileriye giderek aslinda ‘filozoflann
da siyaset konusunda butin soézlerinin, diinyevi ve idari so-
runlarla ilgili hikmete dayandigimni ve bu bilgilerini Tann'mn
peygamberlere vahyettigi kitaplardan ve peygamberlerin se-

35 Gazali, el-iktisad fi el-I'tlcad, s. 234.

36 Farabi, ihsa’ el-Ulim. nesr. Al Bu Mulhim, Beyrut 1996, s. 79 vd.

37 Gazali, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 234.

38 Maverdi, el-Ahkamil’s Sultaniyye, ¢ev. A. Safak, Bedir Y., istanbul 2015,
s. 26.
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leflerinden aktarilan hikmetli sézlerden alint1 oldugunu’ ileri
surer.?® Boylece, epistemik olarak insanin siyasal bilgilerin
ilkelerini Gretemeyeceg, bu ilkelerin 6ztinde tanrisal kokenli
oldugunu ima eder. O siyaseti fikih bilimiyle iligkilendirse de
fikhi salt dini bir disiplin olarak gormez; bu disiplinin dinsel
yani olmakla birlikte konu bakimindan dinyevi iligkileri tar-
tisan bir bilim oldugunu ileri sirer.° Onun deyisiyle, dinsel
bilimler, kitap, stiinnet, icma gibi esaslara dayanir. Bu esas-
lardan ¢ikarsanan bir bagka dinsel bilim tiara daha vardir
ki, bunlara faru (ayrinti) ile ugrasan bilimler denir. iste fikih,
anilan dinsel kaynak ya da esaslardan c¢ikarsanan fiiruya
(ayrintiya) ait bilimlerden birisidir ve timuyle dinya isleri-
nin seri esaslara gore tanzimiyle ilgilenir.4' Ona gore siyaset,
fikhi bilimlerle kék salip siyasi bilimlerle tamamlamrsa, insa-
nin hem bu dinya refahim hem de 6te dinya nimetini elde
etmesi kolaylasir.#? Fikihla iligkili olan siyaset bilimi, insan-
lann diger insanlarla iligkilerini diizenler. insanlar bir ara-
da yasamak zorundadir. Bir arada yagsamak ise ancak ahiret
kurtulusu ve dinya yararlanm temin edecek 6zel bir bilimle
diizenlenir.*® Fikih bilimi, temeli geriat olan bir bilimdir ve
onu sehirlerin ve sehir halkamn yénetimini saglayan siyaset
bilimleri tamamlar. Gazali, fikhin siyasal islevleriyle ilgili ola-
rak soyle der:

Eger fikhn ni¢cin danya ilmine, fakihleri de dinya alimleri igi-
ne kattin dersen (...) deriz ki: (...) Eger insan diinyadan duartst
bir sekilde faydalansa, dedikodu ve husumetler ortadan kalkar
ve kendiliginden &kih ilmi de diiserdi. Lakin diinyaya tama’
ile sanlmalar, dismanla doldurdugundan, onlar idare edecek
huakuamete ihtiya¢ hasil oldu. Hikuamet reisi de bu hususta ka-
nunlara muhta¢ oldu. iste fakih bu siyaset kanunlanm yapan
ve halk arasindaki ¢ekismeleri kaldirmanin yolunu bilen araci
bir kimsedir. Fakihler, milleti idare eden hiktmet adamlannin
hocalarn ve ¢ekismelerde halk idare etmenin dogru yollarin gés-

39 Gazali, el-Munkiz min ed-Daldl s. 17.

40 Gazali, thya'u Uliim ed-Din, cilt: 1, s. 50.

41 Gazali, ihya'u Ulim ed-Din, cilt: I, ss. 49-50.
42 Gazali, Makasud el-Felasife, s. 109.

43 Gazali, Makasu el-Felasife, s. 109.
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teren kimselerdir. Omriime yemin ederim ki! Fikih ilmi dtinya ile
alakah oldugu kadar din ile de alakahdir. Lakin din ile alakasa,
dianya vasitasiyladir. Zira dinya, ahiretin tarlasidir. Din, dan-
ya ile tamamlanir. Din ile sultanhk [devlet idaresi] arkadastir,
ikizdir. Din asil [kék]'dir, padisah [hiukiamet] onu korur. Kéka
olmayan yikilmaya mahkam oldugu gibi korunmayan temeller
de yikilir, yok olur. Milkiin tamamlanmasi ve korunmasi hiki-
metle mamkianduar. Husumetlerde malkt korumak ve nizam
kurmak da fikihla halledilir. Halk, siyasetle idare, bizzat dinden
olmayip, ancak dinin kendisiyle tamamlanabilecegi eylemlere
yardima: oldugu gibi, idare ve nizam yollarim bildiren fakih de
bunun gibidir.*

Gazali'nin siyasetin akilla bilinen konulardan (ma’kulat)
biri olmadig1 saptamasi, bu disiplinin akilla higbir iliskisi-
nin bulunmadigini s6ylemek anlamina gelmez. Gazali bura-
da Eg'ari kelam gelenegine dayanarak bir seyin akilla vacip
olmast ile seriatla vacip olmast arasindaki aynma atif ya-
par.*s Es'ari gelenekte, islam filozoflar1 ve Mutezilenin aksi-
ne, akhn seri-dini bakimdan bir seyi vacip kilmasi olanakh
degildir. Bir seyi vacip kilan seriattir. Akil ise sadece seriatin
vacip kildig1 seyleri uslamlamalarla desteklemeye yonelebi-
lir. Aklin bir seyi vacip kildigim1 sdylemek, sadece diinyadaki
zarara géonderme yapmak i¢indir; yoksa aklin seriat alinda
bir seyi vacip kilmasi s6z konusu degildir.#¢ Bu tutum, bil-
digimiz Orta Cagin teolojik yaklasimidir. Bu anlamda Ga-
zali'de siyasetin temellendirilmesi sorunsalina bakildiginda
iki tir temellendirmeyle karsilagilir. ilki dinsel ya da seri
temellendirmedir, bu asildir ve siyasetin ve ydneticinin va-
cipligini/zorunlulugunu gésterir; ikincisi ise akli temellen-
dirmedir, bu ise talidir ve seriata aklin destek ¢ikmasi anla-
mina gelir.*? Gazali'yi islam filozoflarindan ayiran da birinci
husustur, yani konuyu dinsel-seri bir temele oturtmasidir.
Aslinda Gazali'nin bu yaklasimi 6zgin degildir; Maverdi'nin

44 Gazali, fhya'u Ulam ed-Din, cilt: I, ss. 51-52.
45 Gazall, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 162.

46 Gazali, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 162.

47 Gazali, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 234 vd.
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aktardigina gore, bir yoneticiye uymamn aklen gerekliligini
savunanlar ile naklen gerektigini savunanlann islam kul-
tirinde tarihsel ge¢cmisi oldukc¢a gerilere dayamir. Aklen
gereklilii savunanlara goére, yonetici tayini, dismanhklar
giderme ve anarsiyi 6nleme bakimindan 6nemlidir. Dinen
vacip oldugunu savunanlar ise, ulul-emre itaati farz kilan
dogmalara dayanmiglardir.*® Gazali'nin yaklagirmmn 6zgan-
laga sirf nakil ya da sirf akilla yetinmeyip, konuya iki agidan
da yaklasmasidir. Hatta o, yaklagimina, biytk olasilikla Fa-
rabi ve ibn Sina gibi filozoflar1 okumasi nedeniyle sosyolojik
boyutlar da ekler. Bu boyut toplumun ortaya ¢ikisi, devletin
olusumu ve ydnetim gereksinimin dogmasi gibi konulan ele
almasi bakimindan 6nem tasir.4°

2.3. Siyasetin Seri ve Akli Temellendirilmesi

Gazali, diinyevi bir konu o.lan yoneticinin tayininin zorunlu-
lugu konusunda, aklin bir hiikmiiniin olmadigini, onu vacip
kilanin seriat oldugunu soyler.® O bu konuda iki kamt ileri
surer:

Ik kanit, Tann'ya, Peygamberlere ve ulull-emre itaatin
Kur'an tarafindan emredilmesidir. Bu buyruk geregince, ona
gore, her dindann iktidar sahibini sevmesi, emrettiklerine uy-
masl zorunludur. Zira Tann mulki/iktidan diledigine verir,
geri kalana ise ona uymak diser. Bu dustur dinsel metin-
lerde de yer alir. Zira Tann mulka diledigine verdigini, di-
lediginden geri aldigimi, diledigini yucelttigini, diledigini de
algalttigini beyan eder.5! Bu anlayisina uygun olarak Gazali,
Tann, insanoglundan iki grubu segip, yaratiklarn tizerine ts-
tan kilmistir, der. Bunlar peygamberler ve iktidar sahiplerdir.
Peygamberleri, kullarina delillerle kulluk yolunu 6@ etmeleri
ve onlara dogru yolu agiklamalan i¢in se¢mis ve gondermis-
tir. Iktidar sahiplerini de, kullan birbirine kars: yapacaklar

48 Maverdi, el-Ahkamil’s Sultaniyye, ss. 29-30.

49 Gazali. fhya'u Uliim ed-Din, cilt: 1, s. 40.

50 Gazali, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 234.

51 Gazall, et-Tibr el-Mesbuk fi Nasihat el-Miiliik, s. 43.
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zuliimlerden korumak, gecimlerini saglama hususunda bir
zorlukla karsilagsmalanm 6nlemek i¢in se¢mistir. Ona gore,
iktidar sahibi Tanmn'nin yerytiziindeki goélgesidir. Su halde,
Tanr’'min kendisine iktidar verip yerytiztindeki golgesi yaptig
insan1 halkin sevmesi ve ona itaat etmesi farzdir. Ona karsi
gelmeleri ve onunla cekismeleri caiz degildir.52

ikinci kanit, imam tayininin vacipligi konusunda timmetin
icmasinin olmasidir ve icma da dinsel bir delildir. Ona gore,
viicub/zorunluluk seriattan alinmaktadir. Su kadar var ki,
bunun yapilmasindaki cesitli faydalan veya terk edilmesin-
deki en kuigtik zararlar bize aciklayan akildir. Gazali'ye gore,
bu diinyada bir¢ok faydalan saglayip, bir¢ok zararlan da
uzaklastiran, yonetici tayininin vacip oldugunu seri bakim-
dan inkara olanak yoktur. Bu ytizden, bunun vacip oldugu
konusunda sadece dini delil ortaya atmakla, hatta bu konuda
ummetin icma bulundugunu sdylemekle yetinemeyiz.5® Bu
soylemiyle Gazali, imamet ya da yonetimle ilgili, salt dinsel
delille yetinilemeyecegini, bu konuda akilc1 argtimanlara da
gereksinim bulundugunu sdéylemeye ¢alismaktadir. O akhin
6nemini seriatin da varguladigini séyler ve bu konuda sunu
aktanr:

(Tann), izzetime ve celalime yemin olsun ki, yarattiklanimn ara-
sinda senden daha giizel bir gey yaratmadim; ben seninle alr,
seninle veririm; seninle hesap sorar, seninle cezalandinnm. (de-
mistir). $Su durum aklin 6nemini ispat etmektedir. Tann kullan
uzerinde hikmunu iki alanda toplayabiliriz; bunlar ilahi emirler
ve ilahi yasaklardir. Bunlann her ikisi de aklin varhgimna baghdir.
(..JAkil kelime olarak, saglam bag manasina gelen rkal kékinden
tiremistir. Yine bu kelimeden turetilen ‘ma’kil’, dag basina yapil-
misg, saglamhgindan dolayr kimsenin ulasamayacag saglam kale,
miustahkem yer ve siginak manasina gelmektedir.5*

Ona goére, din islerinin diizenlenmesi, kesinlikle seriatin
sahibi olan peygambere aittir. Bu tartisma gétiirmez bir ger-

52 Gazali, et-Tibr el-Mesbik fi Nasthat el-Mulitk, s. 43.
53 Gazall, el-Iktisad fi el-I'tkcad, ss. 234-235.
54 Gazali, Adab, s. 115.
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cektir. Ote yandan din islerinin tanzim edilmesi, ancak kendi-
sine itaat edilen bir yéneticinin varligiyla mimkiindur.® iste
hem akil hem din imam tayininin vacip olduguna igaret eder.
Gazali burada, din iglerini diizenlemenin ancak dinyarun dit-
zeniyle, dinyanin diizeninin de ancak kendisine itaat edilen
bir yéneticinin varlgwyla mivnain oldugunu séyler. Dini iba-
detleri yapmak, seriatin gereklerini yerine getirmek, bilim ve
sanatlan gelistirmek de siyasi diizeni gerektirdigi gibi; mal ve
miulk edinmek, giivenlik i¢cinde yasamak ve huzur ve giveni
saglamak da siyaseti gerektirir. Aksi takdirde fitne ve fesat or-
taya c¢ikar. Dolayisiyla din ile siyaset ikiz kardestir. Din esas,
sultan ise onun koruyucusudur. Din ve sultan, ikiz kardes
gibi, birbirinden ayrilmaz iki seydir. Bunun i¢in devlet bas-
kaninin dine ehemmiyet vermesi; kot distuncelerden, dine
sokulan bidatlerden, din tarafindan hos karsilanmayan isler-
den, sapheli seylerden ve dinine zarar verecek butin hal ve
hareketlerden sakinmasi gerekir. Esasi, temeli bulunmayan
bir bina yikilmaya mahkam oldugu gibi, koruyucusu bulun-
mayan bir sey de yok olmaya mahktmdur.%®

Gazali'ye gore, ‘insanlar cgesitli simflanyla i¢cinde bulun-
duklar1 muhtelif durumlanyla, arzulanyla ve birbirine aykin
gorusleriyle bas basa birakilsalardi, stiphesiz hepsi de en son
bireye kadar helak olurlardi. Bu hastahgin ilaci ise, ancak
bu daginik ve birbirine aylan fikirleri bir araya getirebilecek,
cesitli gorislere sahip insanlarn bir fikir etrafinda toplayabile-
cek giice, kudrete sahip ve kendisine itaat edilen sultarun var-
Wgdu. Bu da gosteriyor ki diinya diizeni i¢in sultamin varhg
ve din dizeni i¢in diinya diizeni zorunlu oldugu gibi, ahiret
saadetini kazanmak i¢in de din diizeni zorunludur. Peygam-
berlerin arzuladiklar, kastettikleri sey de budur. Boylece an-
lagilmis olmaktadir ki imamin varhg, seriatin terk edilmesi
mumkiin olmayan zorunluluklarindan birisidir.’s?

55 Gazall, el-Iktisad fiel-I'ttkad, s. 235.

56 Gazall, et-Tibr el-Mesbilc fi Nasihat el-Millik, s. 50; Gazali, el-iktisad fi el-
Ptikad, s, 235; Gazali, thya'u Ulivn ed-Din, cilt: I, s. 51; 138.

57 Gazall, el-iktisad fi el-I'tikad. ss. 236-237.
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Gazali, siyaseti dinsel ve akli bir temelde oturturken ilging
analojilere de bas bagvurur. Bu analojilerin ilki, siyaseti tibba
benzetmesidir. Bedenin saghig i¢in nasil tibba ve doktora ge-
reksinim varsa, tipki bunun gibi toplumsal saghk i¢in de fik-
ha ve ydneticiye gereksinim vardir. Aksi halde topluma anarsi
ve husumet peyda olur ve toplum yok olup gider.58

Gazali'nin ikinci analojisi denizdeki balik benzetmesine
dayanir. Ona gore, toplumu yoneten bir yoneticinin olmama-
s1, denizlerdeki baliklann bassiz hareket etmesine benzer. Bu
durumda buiytik baliklar, kiti¢iik baliklan yiyecek, korku ve
anarsi ¢ikacaktir. Halkin birbirine zulmetmesini engelleyecek
bir yonetici olmazsa, sosyal yasam dtizenli ytirtiyemez. Din-
yalk gecimleri sikintih olacag: gibi, can gavenligi de kalkar.
Bundan dolay: baz1 bilginler, tilkede hikumdar olmadiganda
halkin perisan olacagini, hatta dinin yerytizinden kalkacag-
ni ileri stirmuslerdir. Bu nedenle onlar, hiikiimdarn varhgini,
Tann'nin ve birliginin delili bile saymislardir. Gazali'ye gore,
bu alemde kii¢iik biiytik her seyin, bir yoneticinin idaresine
ve bir yaraticinin varhgina muhtag¢ oldugunu her akilh insan
zorunlu olarak kabul eder.5°

Onun kullandig: Gigiincu analoji, yoneticiyi pazara benzet-
mesidir. Herkes kiymetli gida maddelerinin burada bulun-
dugunu bilirse insanlar bu pazara akin ederler; ama mallar
degersiz ise bu pazara kimse gelmez. Pazann islek ve canh
olmas1 yodneticinin adil olmasina baghdir. Adalet olmayinca,
pazardan emniyet kalkar; pazara bir mal geldiginde herkes
zorluklarla karsilasir.®

Gazali, kimi filozoflann kullandigimi soyledigi dérdincua
bir analojiye daha bagvurur. Bu analoji, devlet bagkanim sa-
rayda yanan lambaya benzetir. Halk bu lamba etrafinda top-
lanir ve onun sacgtig aydinliktan yararlamir. Lambann 15181
ne kadar fazla olursa etrafinda bulunanlar da o oranda isle-
rini kolaylikla yurttirler. Fakat lambanin 15181, tipki 6ltintin

58 Gazall, Thya'u Ulivn ed-Din, cilt: I, s. 139,
59 Gazall, Yoneticilere Tavsiyeler, s. 62.
60 Gazall, et-Tibr el-Mesbilk fl Nasthat el-Muliik, s. 51.
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basinda yanan bir mum gibi ciliz olursa etrafindaki halk pe-
risan olur; iglerini, Gretimlerini terk ederler. Dismanlar or-
taya cikar, hatta yonetici bile kendi servetini kaybedebilir.®
Gazali burada durmaz, altmis yil halkina zulam ve igkence
de yapsa devlet baskaminin olmasi, toplumun yoéneticisiz ka-
larak birbirini helak etmesinden daha iyidir, der. Ona gore,
baskanin yoklugunu hi¢bir Miisliiman istemez. Boyle bir seyi
ancak cahil ve bozguncu kimseler ister. Bu nedenle halk gece
gundiaz devlet baskaminin saghg icin dua etmelidir. Halkin
selameti, bagkanin iyi olmasina baghdir. Halkin bozulmas: da
baskanin koti yénetiminden ileri gelir.62 Gazali, bir yoneti-
cinin bulunmasimin énemini o denli ileriye tasir ki o zulim
etse bile ona itaati gerekli gorur. Zira aksi fitheye neden olur.
Ote yandan, bagkam 6yle bir konuma oturtur ki halka devlet
baskaminin yaptig1 adaletsizliklerin nedenini bile kendilerinde
aramalarini salik verir. Ona gére, sayet devlet baskani yéne-
timinde adil olmaz ve halkin hogslanmadig: bir icraat ortaya
koyarsa halk bunun nedenini kendinden bilmeli, giinahlann-
dan toévbe etmelidir.®3

2.4. Sosyolojik Aqadan Siyaset

Gazali, siyaset meselesine fhya'da de@ndiginde, siyasetin ge-
rekliligi konusunda felsefeyi elestirirken 6@rendiklerinden de
yola gikarak akli argiimanlanm sosyolojik bir zeminde derin-
lestirir. Oradali temel ¢ikasy, Platon gibi Yunan filozoflarina ge-
riye gotartilebilecek ‘insamin tek basina yasayamayacagi, hem
cinsine muhta¢ oldugu 6nermesidir."®* O, bu énermeden yola
¢ikarak toplumun nasil meydana geldigini, devletin nasil orta-
ya ¢iktiyimi ve neden siyasete ihtiya¢ dogdugunu acgiklamaya
yonelir. Ona gore insan Aristoteles’in de kaydettigi gibi, dogas1
itibariyla yani fitraten medenidir; tek bagina yasayamaz. Yasa-
minda topluma muhtactir.6s Bunun ti¢ nedeni vardir:

61 Gazali, Yoneticilere Tavsiyeler, s. 63.
62 Gazali, Yoneticilere Tavsiyeler. s. 63.
63 Gazali. Yéneticilere Tavsiyeler, s. 63.
64 Gazali, Thya’u Ulivn ed-Din, cilt: IIL, s. 503.
65 Gazali, Thya'u Uliom ed-Din, cilt: 1II, s. 503.
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flki, insanlarin hem hayvanlarla karsilagtinldiginda aciz
olusu hem de arzu, dusunce ve hisler bakimindan birbirin-
den farkh farkh olusudur.¢®

ikincisi, insan neslinin bekasidir ki bu en kii¢iik toplum
olan kari-kocanin bir arada bulunmasiyla baslar.5?

Uctincusti ise insanin yemek, icmek, mesken ve ¢ocuk ter-
biyesi i¢in karsiikh yardimlagsmaya mecbur olusudur.%®

Gazali'ye gore, eslerin birlesmesiyle meydana gelen ¢ocu-
gun bakim bile is boliminua gerektirir. Bir kisi hem ¢ocuga
bakmak hem de gecimini saglamak islerini birlikte basara-
maz. Bu bakimdan ilk toplumsal birlik olan aile zaruridir. Fa-
kat bu da yetmez; aileler de mustakil olarak yasayamazlar.
Bagka ailelere gereksinim duyarlar. Zira bir adam yasam i¢in
gerekli zanaatlarin hepsini tek basina yapamaz. Alet, ziraat,
sanat vb. bir aile tarafindan temin edilemedigi i¢in, ailelerin
bir araya gelmesiyle olusan toplum hayat1 yasamak zaruridir.
Yine insanlar agik bir yerde toplansalar; sicaktan, soguktan,
yagmurdan ve yirtici hayvanlardan korunmak i¢in bu da ye-
tersiz kalir. Bu ytzden saglam binalara, mustakil evlere ge-
reksinim vardir. Bunlann hepsi karsihkh igbirligi ile meydana
geldigi icin kéyler ve sehirler kurulmustur. insanlar ev, kdy ve
sehirlerde toplandiklarinda, aralarinda husumet/dtismanhk
peyda olur. Bu husumeti gidermek i¢in bir yonetsel erk ge-
reklidir.®® Bu bakimdan Gazali'nin, Thomas Hobbes'un, insan
insanmin kurdudur anlayisimi 6nceledigi sdylenebilir.

iste Gazali'ye gore, insan gereksiniminin cesitliliginden, yi-
yecek, giyecek, bannak temini ve sevgi, saygi ve yardimlasma
gereksiniminden dolay: bir¢cok sanat ortaya ¢ikmistir:”° Yiye-
cek temini i¢in, dokumacilik, giyecek temini icin regberlik,

66 Gazall, fhya'u Ulam ed-Din, cilt: III, s. 503.

67 Gazali, fhya’u Uliim ed-Din, cilt: II, s. 475; 602; Gazali, fhya'u Ulam ed-
Din, cilt: III, s. 503; 835.

68 Gazall, Thya'u Uldm ed-Din, cilt: II, s. 475; 602; Gazall, [hya'u Ulam ed-
Din, cilt: 111, s. 503; 835.

69 Gazali, fhya'u Ulam ed-Din, cilt: III, s. 503.

70 Gazall, fhya'u Uldm ed-Din, cilt: 1, s. 40.
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bannma i¢in insaat, taksimde adalet icin 6l¢cti sanati, millet
ve memleketi muhafaza icin askerlik sanati, dogan ihtilaflar
onlemek icin de hiikiim verebilme sanati vb. Ozellikle hakam
verme sanati, Tanrr’min insan iligkilerinde (muamelat) tayin
ettigi simirlan bilmekle olasidir. Tim bu sanatlar zaruretten
dogmustur.” Bu nedenle Gazali, bunlar zaruri olan idari ve
siyasi islerdendir, demektedir. Tim bu islerle herkes mesgul
olamaz. Her birini, o sanatlarin hususiyetlerine sahip alim ve
ehil kimseler sevk ve idare edebilir. Halbuki bunlann ge¢im
ihtiyaclarn oldugu gibi, memleketin de bunlara ihtiyaci vardir.
Bu ytizden bunlar bagka islerle ugrasamazlar.”

Oyle anlagihiyor ki Gazali, insanin varhgim siirdiirmesi yi-
yecek, giyecek, mesken gibi gereksinimlerden gesitli kurum-
larin dogduguna inanmakta, ihtiya¢lanm tek basina karsila-
yamamasl, aralarindaki yardimlasma ihtiyac ve husumetten
yola cgikarak da toplumsal bir olgu olan siyaseti temellendir-
mektedir. Ona gore, ‘toplumda, (husumeti giderip) sevgi, say-
g1, yardimlasma ve beraberligini saglamak icin siyaset zaru-
ridir.””®

Onun, toplum s6z konusu oldugunda; sevgi, saygl, yar-
dimlasma ve beraberligi saglamak i¢in siyasete géonderme
yapmasl bosuna degildir. Ona gére, eger insanlar dartst bir
bicimde yasasalardi, husumetler/dismanliklar ortadan kal-
kardi. Fakat insanlarin diinyaya tamah ile sarilmalar, bencil
arzulan, disance farkhhklan dismanhg dogurdugundan,
onlar idare edecek hiikiimet hasil olmustur.™

Gazali, bir batin olarak toplumsal yasama baktignda
Platon gibi organizmac: bir analojiye basvurur ve siyaseti ve
siyasetcileri beyinle, diger simiflan ve sanatlan diger organlar-
la 6zdeslestirir. Bu ytizden, siyaseti, asil ve en serefli olarak
gorur. Siyaset sanati ona gore, Farabi'nin de dedigi gibi, diger

71 Gazali, fhya’u Ulum ed-Din, cilt: 1. s. 40; Gazali, thya’u Uliim ed-Din, cilt:
1L ss. 502-503.

72 Gazali, jhya'u Ulam ed-Din, cilt: III, ss. 502-503.

73 Gazali, Thya'u Ulim ed-Din, cilt: 1, s. 40.

74 Gazali, Thya'u Uliim ed-Din, cilt: III, ss. 503-504.
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sanatlarin aramadig1 kemalati/olgunlasmay: arzular. Bu ytiz-
den diger ttim sanatlar siyaset sanatinin hizmetcisidir. Beyin
naslil tiim organlan idare ederse, tipki bunun gibi ydnetici de
tim toplumu ve toplumsal uzuvlan idare eder.” O sdyle der:

Sanatlarin en sereflisi asillar olup, asillarin da en sereflisi siya-
settir. Bunun i¢indir ki bu siyaset sanat, menseinde diger sanat-
larin aramadig1 kemalat: ister. Yine bunun i¢indir ki bu sanatin
sahibi, diger sanatlar kendine hizmet ettirir.”®

2.5. Siyasetin Dort Mertebesi

Gazali'ye gore, insanhg 1slah eden, husumet/dtasmanhk ve
bencillikleri yok eden, birlik ve dayamismanin temeli olan ve
dinya ve ahiret balmmindan insam selamete ulastiracak dog-
ru yolu gosteren siyasetin dért mertebesi vardir. Bunlar pey-
gamberin, sultanin, bilim insammn ve vaizlerin siyasetidir.””
Gazali'nin siyasetin dért mertebesine iliskin simflamas, siya-
setin derecelerini belirlemeye yoneliktir.

a) Peygamberlerin Siyaseti: Gazali'ye goére, siyasetin en
yuce ve en ust mertebesi peygamberlerin siyasetidir. Bu si-
yaset, insanlann sevk ve idaresiyle ilgili olup, seckin-siradan
(havés-avamm) tiim insanlarin zahir/gérinen ve batinlari-
na/gérinmeyen yoénlerine htiikkmeder. Gazali'nin peygamberi
bir siyasetten soz etmesi, dini siyasal olarak yorumlayan fik-
hi-teolojik yaklasiminin bir Griintidir.’® Bu yaklagimmn 6n 6r-
neklerini Farabi'nin peygamberle dzdeslestirdi@ reis el-evvel
ve Ibn Sina'min sann kavraminda gérmek olasidir. Bu anla-
¥1s, nesnel zeminini islam peygamberinin Medine déneminde
o6nce hakem sonra siyasal dnder olusunda bulur.

b) Sultanlann Siyaseti: Ikinci mertebe, Gazali'ye gére, ha-
life, melik ve sultanlarn siyasetidir ve bu siyaset her smif
insana hitikmeder, fakat o, insanlarin sadece zahirine huk-
meder, batinina hiikkmetmez. Siyasetin bu ikinci mertebesini

75 Gazali, Thya'u Ulivn ed-Din, cilt: 1, s. 40.

76 Gazali, IThya'u Ulim ed-Din, cilt: 1, ss. 40.
77 Gazali, Thya'u Ulim ed-Din, cilt: I, s. 40-41.
78 Gazali, fhy@'u Ulin ed-Din, cilt: 1, s. 40.
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belirleyen sultani siyaset, toplum kurucu ve seriat koyucu
peygamberin ardindan gelenlerin siyasetini betimlemeye do-
niiktir ve islam toplumunun tarihsel siyasal tecriibesine uy;
gundur. Fakat Gazali'ye gore bu siyaset eksiktir; ¢tinka sa-
dece insanlarin géninen eylemlerine nifuz eder. insanlann
i¢c danyalanna, duygu ve inan¢ dinyalanna etkisi yoktur. Bu
bakimdan, bagka araglarla desteklenmelidir.?®

c) Alimlerin Siyaseti: Gazali'ye gore bu siyaset, Tann'y1 ve
dinini bilen ve peygamberlerin varisi olan alimlerin siyaseti-
dir. Bu siyaset, hicbir ssmfin zahirine karismaz, kimseyi zor-
lamaz, engellemez ve men etmez; yine insanlarin geneline de
hitap etmez. Ancak bilime diskun sec¢kin insanlann batini-
na, i¢ dinyalarina hikkmedebilir.8°

d) Vaizlerin siyaseti: Gazali'ye goére, siyasetin doérdancu
mertebesi, vaizlerin siyasetidir. Bu siyaset ise ancak siradan
insanlann batinina, i¢ diinyalanna hitap eder.®

Gazali'ye gore, siyasetin anilan doért mertebesinden, ntibua-
vvetten sonra en sereflisi, insanlar1 helake strikleyen kota
huylardan antip saadete ulastiracak gazel huylar ile stisleyen
seyin bilim oldugu aciktir.82 Gazali bu siyaset mertebelendir-
mesiyle, peygamber siyasetinin gecmiste kaldigini, melik ve
sultanlarin hem seckinlere hem de siradan kitlelerin zahir
ve batimna hiikmetmek icin alim ve vaizlerden yararlanma-
s1 gerektigini ima etmektedir. Bir diger deyisle, Gazali, sade-
ce bedenlere hiikmeden sultanin siyasetinin tam olmas i¢in
seckinlerin (havas) batinina seslenen alimleri; halkin (avam)
i¢ dinyalanna seslenen vaizleri yamina almasi gerektigini ima
etmektedir. O, Nasihat el-Miilk ve Thya’ Ulitm ed-Din gibi ya-
pitlaninda sik sik sultana alimlerden yararlanmay: salik verse
de yine anilan yapitlarinda, alimlerin iktidara yanagmamalari
konusunda bol bol uyanlarda bulunur. Bu son uyan, dyle
anlasihyor ki siyasetin igerisinde uzun siire bulunmus olan

79 Gazali, Thya'u Ulivm ed-Din. cilt: 1, s. 40.
80 Gazall, Thya'u Ulivn ed-Din, cilt: I, s. 40.
81 Gazali, Thya’'u Ulivn ed-Din, cilt: 1, s. 41.
82 Gazali, Thya'u Ulivn ed-Din, cilt: 1, s. 41.
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Gazali'nin bireysel deneyimlerinin urtinidir ve nihai yarg-
sidir.

2.6. Yoneticinin Nitelikleri ve Se¢imi

Gazali'nin toplumun temeline oturttugu, husumeti/diisman-
hig1 giderici, baris ve adaleti saglayic1 olarak gordiigi yonetici
kim olacaktir ve onu kim sececektir? Kuskusuz onun siyasal
teolojisi onceligi peygambere verir. Peygamber varsa o Tan-
r’nin sectigi bir kisi olarak hem dini hem de siyasi 6nder-
dir.®® Peygamberden sonra kim ydnetici olacaktir? Asil mesele
budur, peygamberin kurdugu toplumun ve dinin devamhhg
buna baghdir. Gazali, daha bastan kendi arzumuza dayana-
rak gelisi gizel yonetici se¢cemeyecegimizi ileri siirer. Canku
yoneticinin diger insanlardan ayirici birtakim o6zelliklerinin
bulunmas1 gerekir.8¢ O, Nasthat el-Muliak'te, bu nitelikleri,
akil, bilgi, keskin zeka, seri kavrayis, feraset, cesaret ve atil-
ganlik, disunerek hareket etme, giizel ahlak sahibi olma,
gugsuze insafll davranma, halki sevme, liderlik, tahammiuil,
gerektiginde halki kétulik yapmaktan engel olma, 6ngérila
ve tedbirli olma gibi niteliklerden s6z eder. Bunlar da yetmez,
yonetici secilecek kisinin hikimdarlarnin yasamlarma ilgi
duymasi, yénetimde 6l¢tit ve ilke sahibi olmas), adalete sanl-
masi gibi baska hususlara da deginir.%

el-iktisad'da ise yoneticide bulunmasi gereken nitelikle-
ri kismen daraltir. Buna gore, bizzat yoneticinin kendisinde
bulunmas: gereken niteliklere gelince, her seyden énce onun
halki idare etme ve onlara sozlerini, tavsiyelerini ve emirlerini
dinletebilme yetenegine sahip olmasi gerekir. Bu da o himse-
nin her yoénden yeterli, ilim ve takva sahibi olmasiyla mam-
kindir. Batian bunlara ilave olarak hikiimdarlarin 6zellik-
lerinden birisi de onlarin Kureys kabilesine mensup olmala-
ridir. Bu dérdiincii sart1 bildiren Hz. Peygamberin fmamnlar/
yéneticiler Kureys’ten olur, sdzadiir. iste yoneticiyi insanlarin

83 Gazali, Thya'u Ulam ed-Din, cilt: 1, s. 40.
84 Gazali, el-iktisad fi el-Ttikad, s. 237.
85 Gazali, et-Tibr el-Mesbuk fi Nasthat el-Miilik, s. 60.
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digerlerinden ayiran vasif da budur. Fakat Kureys kabilesin-
de bu sifatlan tasiyan bir grubun bulunmamasi da pekala
mimkuandar. Bu itibarla ydneticinin kendisini bunlardan
aywran bagka bir 6zelligi daha bulunmas: zorunludur. Bu da
ancak onun, baskasi tarafindan imam ya da yénetici olarak
gorevlendirilmesi ve bu gorevi yapmak i¢in secilmesidir.8

Bu niteliklere sahip insan ya da insanlar arasindan ima-
mi, sultam, yoneticiyi kim ya da kimler segecektir? Gazali,
yonetici olarak secilecek kimseyi se¢gmek i¢in de bir gruba ih-
tiya¢ oldugunu sodyler. Zira yoneticiyi tayin ve se¢me gorevi
herkese verilemez. Bu nedenle onlarin da ayiric1 vasiflarinin
olmasi gerekir. Bu nedenle, Gazali'ye gore, bu isi ancak ag¢
kisi yapabilir.®” Bu goéreve ya dogrudan dogruya Hz. Peygam-
ber tarafindan tayin edilmek suretiyle getirilir veya ¢ocukla-
rindan ya da Kureys'in diger mensuplarindan belli bir kimseyi
kendisine veliaht tayin etmek suretiyle zamamnin yéneticisi
tarafindan getirilir. Yahut da kendisine ve secimine baska-
larinin da biat etmesi, uymasi gereken gii¢lai ve nifuz sahi-
bi bir kimse tarafindan sec¢ilmek suretiyle bu goreve getirilir.
Bu se¢me gorevinin, bazen kendi nefisine gtivenen, lider olma
vasfina sahip ve halkin arasinda 6zel ve Gistiin bir durumu
bulunan tek bir kisiye verilmesi de miimkiindar. Dolayisiyla,
bu sahsin yoneticiye biat etmesiyle onu bu gérev i¢in se¢mesi,
baskasinin da aym seyi yapmasina ihtiya¢ biralamaz. Canka
gaye, dagmik ve cesitli fikirlerin itaat edilen bir salus tizerinde
toplanmasidir. Bu ytizden, kendisine itaat edilen bu sahsin
yobneticiye biat etmesi, ona itaat etmesiyle baskalar1 da y6ne-
ticiye itaat etmis olur. Bu se¢me goérevinin, bezen bir kisiye
verilmesi dogru olmayip aksine bunun iki veya tg¢ kisiye ya
da bir gruba verilmesi daha uygun olur. Bu takdirde itaatin
tamamlanmasi yéoninden, bunlarin mutlaka bir araya gelme-
leri, yeni yoneticiye biat etmeleri ve onu se¢me hususunda
birbiriyle uyusmalan gerekir.5®

86 Gazall, el-iktisad fi el-I'ttcad, ss. 237-238.
87 Gazali, el-Iktisad fi el-I'tcad, s. 238.
88 Gazali, el-Iktisad fi el-'tikad, ss. 238-239.
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Gazali, Kureys'ten sadece bir kisi kalmasi halinde ona zo-
runlu itaatten séz eder. Ona goére, Kureys'ten geride kalan bu
tek kisi, mevcut y6neticinin vefatindan sonra, derhal yoneti-
cilik makamina oturur, fiilen bu goérevi tizerine alirsa, kudret
ve yeterliligiyle halki da kendisine baglamaya gilicii yeterse,
yoneticide bulunmasi gereken sartlan tasimasi halinde, bu
kisinin yoéneticiliginin tam ve eksiksiz oldugunu, ona itaatin
vacip oldugunu kabul etmek gerekir. Canka bu kisi, kendi
kudret ve yeterliliginin bir geregi olarak s6z konusu makama
oturmustur. Ona itaat etmemek, kendisiyle ¢ekismek ve tar-
tismak birtakim fitnelere ve kansikliklara neden olacagindan
ona itaat etmek farzdir. Eger tahta oturan kisi bilgi ve adalet,
yoneticide bulunmas: gereken nitelikler bakimindan eksikse
ne olacaktir? Gazali, eger daha donamiml birisi varsa ve kan
dékmeden yonetim degisiyorsa donamimhy1 tercihe yénelir.
Ancak bu is kan dékmeden ve fitne ¢tckmadan olamayacaksa,
ilim konusunda eksik olsa dahi bu kisiye itaati gerekli sayar.
Zira ilimde eksiklik, alimlerden yararlanma yoluyla giderile-
bilir.®® Gazali soyle der:

Sayet bu ancak bir savasin veya bir fitnenin meydana gelmesi su-
retiyle mamkiin oluyorsa, bu takdirde ona itaat etmek ve yoneti-
ciligini kabul etmek vacip olur. Zira yéneticinin bizzat kendisinin
bilgili olmasi veya bagkasimn bilgisine dayanarak fetva vermesi
ve islerini yuratmesi hakkindan tartismalardan vazgecmekten
dogacak kaybimiz, akibesini bilmedigimiz baydk bir fitnenin dog-
masina sebep olmasi halinde, bagkasina uymak ve onu taklid
etmekten dogacak kaybimizdan ¢ok daha azdwr. Canka bu fitne
ve kansikhiklar, belki de insanlann ve mallarin helakine neden
olacaktir. Yoneticilik sartlarina ilim sifatimin ilave edilmesi ise,
ancak bu sifatin bir meziyet ve islerin ytritilmesini saglayan ta-
mamlayic bir sifat olmasindan ileri gelmektedir. Bundan dolay,
bir takim meziyetlere ve tamamlayia vasiflara kapilarak, onlara
kars: yakinlik ve arzu duyarak, en 6nemli ve en dogru olan isin
terkedilmesi caizdir. Géraldigna gibi biitin bunlar bir talum fikhi
meselelerden ibarettir.%

89 Gazall, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 239.
90 Gazall, el-Iktisad fi el-I'tikad, s. 239.
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ilim konusunda gésterilen miisamaha, adalet ve diger si1-
fatlar konusunda da gosterilebilir mi? Gazali bu soruya, mu-
samahanin ihtiyari olmadigim séyleyerek yamt verir. Ctinka
ona gore zaruretler, mahzurlu olan seyleri mubah kilar. Or-
neg@in islam’da 6111 eti yemek mahzurludur; fakat 6lmek bun-
dan daha mahzurludur. Bu yazden, bir kimsenin bu gergegi
anlamamasi ve yoneticilik sartlarina sahip olani, olmayanin
yerine getirmekten aciz oldugu hatta bu sartlan tasiyan kim-
seyi bulmadig halde sartlarin yoklugundan dolay: yénetici-
ligin mesru olmadigam sdylemesi nasil mimkiin olabilir? Bu
durumda s6z konusu kimsenin, hiikiimdarin hikmii yoktur;
valilikler batildir, nikahlar sahih degildir, diinyanin her ta-
rafinda hakimlerin ve valilerin verdigi hiikiimler gegersizdir,
dolayisiyla biitiin insanlar yanhs yoldalar demesi mi yoksa
hal ve zorunlulugun bir geregi olarak yoneticinin ve valilerin
sahih oldugunu, verilen emirleri uygulamamn daha dogru
oldugunu sdylemesi mi daha dogrudur? Gazali'ye gore, bu
kimse t¢ seyden birini segmek zorundadir: ilki, insanla-
n nikahlanmaktan, kadiya gitmekten men etmesidir ki bu
imkansizdir. Zira boyle bir sey hayatin timityle durmasi-
na, felce ugramasina, fikirlerin par¢alanmasina, insan top-
luluklarinin ayaklanmasina ve helak olmasmna sebep olur.
Ikincisi, insanlarin nikahlandiklarini, verilen emirlere uy-
duklariny; fakat bununla beraber harama da el uzattiklarini,
ancak i¢inde bulunduklan durum geregi olarak bu fiillerin-
den dolay1 onlann fasik ve glinahkar olduklanna hiikmedi-
lemeyecegini sdylemesi gerekir. Ugtlinciist ise, sartlan bu-
lunmamasina ragmen, durumun geregi olarak, yéneticiligin
sahih olduguna hikmedilmesinin ileri stralmesidir. Bilinen
bir gercektir ki daha uzaga oranla, uzak yakindir. iki serden
en hafifi, digerine nispetle daha hayirhdir. Dolayisiyla akilh
olan kimse, bunlardan daha iyi ve daha hayirhsim se¢mekle
yakamladar.®

Ardindan Gazali, $ia'min Hz. Ali'nin nasla yonetici olarak
tayin edildigi iddialanim ele abr ve bu konuda nas olmadigim

91 Gazall, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 240.
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ileri stirer. Nas olmadig i¢in, Ebu Bekir, Omer, Osman ve Ali
secimle iktidar olmuslardir.?2 O sdyle der:

Eger imamiyye mensuplarindan bazilannmn séyledigi ve vacip
oldugunu iddia ettigi gibi, siz de, ihtilaflarin ortadan kalkmasi
icin Hz. Peygamberin veya halifenin bir kimseyi kendisine halef
olarak tayin etmesinin vacip oldugunu kabul etmez misiniz, de-
nirse, deriz ki: Eger bu, gercekten vacip olsaydi, stphesiz Hz.
Peygamber, buna isaret eder ve kendisine bir halef tayin ederdi.
Oysa Hz. Peygamber, béyle bir sey yapmadig gibi, Hz. Omer de
yapmamustir. Aksine Hz. Ebu Bekir, Hz. Omer, Hz. Osman ve
Hz. Ali'nin yéneticilikleri secim yoluyla gerceklesmistir. Bundan
dolay:, Hz. Peygamber, anlagsmazh@ ortadan kaldirmak i¢in Hz.
Ali'nin yoneticiligine isaret etmis oldugunu, fakat sahabilerin bu
isareti, bu nass: inkar ettiklerini ve gizlediklerini iddia eden bir
kimsenin gercek dis1 s6ztine iltifat edilmez. Bu gibi sozlere benze-
riyle karsihk verilerek denir ki peki siz Hz. Peygamberin Hz. Ebu
Bekir'in yoneticiligine isaret ettigini sdyleyen bir kimsenin sozii-
na neye dayanarak inkar ediyorsunuz? Hakikatte, Peygamber-
den sadir olan bir nassa muvafakat etme ve tabi olma husunda
sahabeler icma etmistir. Bu da, tabiatiyla onlarin bdyle bir nassi
inkar ettiklerini ve gizlediklerini sdylemekten daha dogru ve akla
daha uygundur. Bundan baska, bdyle bir isaretin veya nassin
vacip olmasi, ancak ihtilaflann ortadan kaldirilmasimin imkan-
sizlagsmasi halinde dastnalmesi mimkundur. Oysa bu imkansiz
degildir. Canka ashinda ydneticiye biat etmek, ihtilaf konusunu
tamamen ortadan kaldirmis olmaktadir. Bunun kamti, gerek Hz.
Ebu Belsir, gerekse Hz. Osman devirlerinde bdyle bir ihtilafin dog-
mamis olmasidir. Bu iki halife, halkin biatiyla hikmu ellerine al-
muslardir. Bununla beraber, Hz. Ali doneminde hilafet konusun-
da ihtilaflar alabildigine ¢ogalmistir. Oysa imamiyyeye gériigtinde
olanlara goére, Hz. Ali'nin hikmu nasla gelmistir.®

Gazali, ilk dort halifenin etrafinda donen itikadi-siyasi
tartismalardan haberdar oldugu icin, dért halifenin hepsinin
hilafetini mesru sayar ve sahabeye dil uzatilmasimin dogru
olmadigim sdyler.*

92 Gazalli, el-Iktisad fi el-F'ticad, s. 241.
93 Gazall, el-iktisad fi el-I'tikad, s. 241.
94 Gazall, el-iktisad fi el-I'tilaad, s. 242 vd.
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Gazali, yoneticinin ya da sultanin yardimcilarn konusuna
da ayn bir 6nem verir. Ona gére peygamberler bile yalmz ba-
smna hareket etmemisler, daima istisareye basvurmuslar, is
bolumu yapmuslardir. O, yéneticinin yardimecilar s6z konusu
oldugunda, vezirlik, katiplik ve fakihlik, makamim 6n plana
cikarir ve sultana vezirlerle ilgili su 6gadu verir: ‘Ey sultan,
bil ki bir sultamin veziri salih, isinde yeterli ve adil olunca,
sultamin Gnu yayilir, kiymeti yukselir. Canka hicbir devlet
baskani, yardimcisi olmadan zamana hikmetmesi ve salta-
natim sevk ve idare etmesi mimkiin degildir. Bu isi tek basi-
na yapmaya kalkisanin suphesiz ayag kayacaktir.’®s

Ona gore, vezirin/sultanin yardimcisinin icraatinin basa-
nh ve gidisatinin guizel olabilmesi i¢in su bes seye ihtiyaci
vardir:

a. Uyamkhk: Bu sifatiyla o, i¢ine girdigi her iste bir cilms
yolunu bulur.

b. Ilim: Bununla, islerin hakikati ortaya cikar.

c. Cesaret: Bu sifattaki kimse, korkulmasi gereken yerle-
rin disinda higbir seyden korkmaz.

d. Dogruluk: Ozii ve s6zii dogru olan bir vezir, hi¢ kimseye
kot muamele yapmaz.

e. Sir saklama: Vezir, sultanin sirlanm olinceye kadar
gizlemelidir.%

Gazali'ye gore vezir kadar katip de 6nemlidir. Katibin, bi-
yuk sahsiyetlerin hizmetlerini yanitebilmesi i¢in yazmay il-
gilendiren seyleri bilmesinden daha miihim bir sey yoktur.
Hilemet sahipleri ve 6nceki sultanlar, katibin on seyi bilmesi
gerektigini sdylemislerdir:

a. Toprak altindaki suyun ytazeye yakinhgim ve uzakhgm
bilmek.

b. Bir mesele hakkinda hiikiim ¢ikarma marifetine sahip
olmak.

95 Gazall, et-Tibr el-Mesbidc fi Nasthat el-Muliik, s. 80.
96 Gazall, et-Tibr el-Mesbiic fi Nasthat el-Mililk, s. 81 vd.
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c. Yaz ve kis aylarindaki gece ve gindiizlerin uzama ve ki-
salma miktarlarim bilmek.

d. Gunesin, aym ve yildizlann hareketlerini bilmek.

e. Gunes ay ve yildizlann karsilasma ve toplanma (tutul-
ma) vakitlerini bilmek.

f. Guzel, 6zlui, delili kuvvetli, manasi ¢ok ve dinleyeni
usandirmayan bir s6z sdyleme sanatina sahip olmak.

g. Hesap yapmayi, geometriyi, takvimi ve senenin belirli
gun ve haftalanm bilmek.

h. Ziraatgilara uygun (gibre ve ila¢ olan) seyleri bilmek.
I. Tabiplikten haberdar olmak, ilaglan iyi tamnak.

i. Ruzgarm esis yerlerini ve isimlerini iyi bilmek.

j- Siir ve kafiye ilmini bilmek.%”

Gazali, Adb el-Milk adh yapitinda, halkin alimlerin sul-
tanla iligkilerinde uymalarn gereken pek ¢ok diistura yer ver-
digi gibi, hikiamdarlar i¢in yonetimleri esnasinda asla ayrnl-
mamalan gereken temel ilkelere de deginir. Alimlere genelde
yoneticiyle dost olmamalarnnm ve onlardan uzak durmalanm
oneren Gazali, halkin ise ona itaat etmelerini, onu sorgula-
mamalarim sahk verir. Yoneticilere ise halkin itaatine kar-
sihk, zulimden kag¢inmayi, adil davranmay, ticaretle ugras-
mamayl, halki 6nemsemeyi, onlar sevmeyi, toplum diizenini
bozanlarn silip atmayr sahk verir.®® Ona gore, bir toplumun
bozulmasi, yoneticinin davramslarindaki bozulmayla birlikte
baslar. Zira onun kanisina gére, miulk, (miilkiyet ve idareci-
lik) kufuar ile devam eder ama zulum ile asla devam etmez.
O, bu konuda Mecusilerden 6rmek vermeyi de ihmal etmez.
Ona gore, tarihte Mecusiler dort bin sene boyunca dinyaya
hikmetmisler; hiikiimdarhklarim devam ettirmislerdir. Ctin-
kd onlar, insanlar igerisinde adaleti ve yaptiklan tim isler-
de esitligi muhafaza etmislerdir. Onlar, ne dinlerinde ve ne
de milletlerinde zulmu ve haksizhig: caiz gérmiuslerdir. Onlar,

-

97 Gazali, et-Tibr el-Mesbuk fi Nasthat el-Mililk, s. 90.
98 Gazalli, et-Tibr el-Mesbtik fi Nasihat el-Miliik, s. 50 vd.
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adaletleriyle sehirler imar etmisler ve insanlara insafli dav-
ranmislardir.’®®

Gazali'ye gore din lider ile, lider asker ile, asker mal (techi-
zat) ile, ekonomi sehirlerin iman ile, sehirlerin iman da ancak
insanlara adil davranmakla ayakta durur.!®® Bu bakimdan
sultan, dini, hakki, adaleti korumali; kesinlikle memurlari-
nin ve vezirlerinin, halkin malina haksiz yere el uzatmalanna
razi olmamalidir.!?! O, sultana her zaman duiistinerek hareket
etmeyi, distinmeyi kendine vezir yapmay salik vermektedir.

Aklini yakin dost ve danismanin yap! Daima uyanik olmaya gay-
ret et! Istisaresiz bir i3 yapmaya baglamal! Adaletten ve insaftan
asla sapma! Eger bunlan yaparsan, butin her sey senin pesin-
den gelir, sen de onlarn diledigin sekilde kullanabilirsin.!02

Lider, vakarh ve hilm (6l¢tli/agirbagh) sahibi olmaly; ace-
leci, temkinsiz ve hafif mesrep olmamaldir. Sultanin satrang,
tavla oynamalk, icki igmek, top oynamak, cirit atmak ve ¢ok-
ca ava ¢ikmak gibi islerden uzak durmasi gerekir. Bunlar,
sultam, halkinin meseleleriyle ilgilenmekten alikoyar. Ctinki
her isin bir vakti vardir. O vakit elden ¢ikti mi, kazang¢ zarara
dénfisir. 103

Gazali'ye gore, hikmet ehli dlimler, su dort seyi, sultan i¢in
farz saymslardir:

a. Memleketini borg ytikii altina sokmamak, varsa kurtar-
mak.

b. Akilh kimseleri yaninda tutarak tlkesini mamur etmek.

c. Salih insanlann, hikmet ve tecriibe sahibi kimselerin
hak ve hatirlanm korumak.

d. Idari islerde, hos karsilanmayan, cirkin islerden uzak
durmaya gayret gostermek.!%*

99 Gazall, et-Tibr el-Mesbiik _fi Nasthat el-Mulilk, s.
100 Gazall, et-Tibr el-Mesbuk fi Nasthat el-Mulilk, s. 46.
101 Gazali, et-Tibr el-Mesbiik fi Nasthat el-Miliik, s. 65.
102 Gazall, et-Tibr el-Mesbik fi Nasthat el-Miiliik, s. 65.
103 Gazall, et-Tibr el-Mesbiik fi Nasthat el-Mdliik, s. 65.
104 Gazall, et-Tibr el-Mesbiuk fil Nasthat el-Miiliik, s. 69.
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Gazali, bir devletin neden yikildig1 sorunsalina deginirken
de hukumdar ve eylemlerine gti¢li bir géndermede bulunur.
Bu baglamda yikilmis bir devletin sultamim $éyle konusturur:

Devletim ve kuvvetim ile gururlandim, kendi gortisime ve yap-
tigima razi oldum, istisareden uzak durdum, kuagtk yastaki eh-
liyetsiz Wimseleri, bayuk islerin basina getirdim, vaktinde 6nlem
almadim, ihtiya¢ aninda bir ¢6zGm i¢in fazla distiinmedim ve
care aramadim, acele edilecek bir yerde, ele gecen firsat1 deger-
lendirmede ve ihtiyaci gidermede agir davrandim, geri durdum;
bunun i¢in bagima bunlar geldi!'*s

Kisaca, Gazali'nin ortaya koydugu siyasal teoloji esas iti-
bariyle fikhi-kelami bir teoridir. Diger bir deyisle onun teorisi-
nin seriata dayal bir mutlak monarsinin temellendirilmesini
esas aldig1 sdylenebilir.

105 Gazali, et-Tibr el-Mesbiik fi Nasthat el-Mdaliik, s. 78.



3. IBN BACCE: SIYASETIN BIREYSELLESMESI{
Mustafa YILDIZ!

Ik Cag Yunan felsefesi agisindan dastnaldaginde, filozofun
toplumsal hayatla iligkisi bir yabancilasma bi¢imini almarms-
tir. Genel durumda filozof bir okul i¢inde, o okulun benimsedi-
gi hayat bi¢cimini belli kurallar ¢ercevesinde ve kendisi gibi olan
filozoflarla birlikte yasayarak 6grenen biridir. En u¢ noktasin-
da idama mahkim olan Sokrates bile Atina'min sokaklarinda
dolasirken kentin bir pargasidir, tek basina degildir; yasarken
de idama giderken de 6grencileri ve dostlaryla birliktedir.2

Oysa Islam diinyasinda felsefe, terctiimeler yoluyla akta-
rilmis metinler aracihgyla girmesi bakimindan baslangictan
itibaren yabanct bir etkinligi ifade etmistir. Bu yabanci olma
durumu, Dogu Islam dtinyasinda, ézellikle Farabi ve ibn Si-
na'nin ¢alismalariyla hilonet kavram altinda din ile felsefeyi
aym bilgi kaynagina baglayarak birlestirmeleriyle ¢6ztilmeye
cahsilmistir. Enduluas siyasal hayatinda ise baslangigtan iti-
baren baskmn olan Maliki mezhebinin din anlayisimin da etki-
siyle bdylesi bir birlestirme mimkiin olmamstir. ibn Hazm'in
zahiriliginin etkisinde kalan Mehdi ibn Ttmert'in muvahhidi
ideolojisi de dini kaynaklar disindaki bir hikmet anlayisin ya-
dsimamakla birlikte, siyasal hayatin ve toplumsal iligkilerin
ancak dinsel kurallar gercevesinde kurulmasi gerektigini ileri
surmekle, filozof i¢in kendisi ile iginde yasadig toplum arasi-
na belli bir mesafe koymasim gerektirmistir. Ctinkt din, Fa-
rabi'den bildigimiz tizere toplum geneline ya da kitlelere hitap
ederken felsefe segkin bir azinliga seslenir. ibn Ttimert'in din

1 Dog. Dr., Erciyes Universitesi Felsefe B5limi. Bu bdliim, daha énce Fel-
sefe Danyast (2012/1, pp.98-125) dergisinde yayinlanan, “Yalnizhgn Fel-
sefesi: ibn Bacce'de Filozofun Yabancilagsmasi Sorunu” adh makalemizin
gozden seklidir.

2 Eski Yunan kiltiininde felsefenin bir yagam bi¢imi olarak toplumsal ha-
yatla i¢ igeligi hakkinda genis bilgi i¢in bk. Pierre Hadot, ftk¢ag Felsefesi
Nedir?, cev. M. Cedden, Dost K., Ankara, 2011.
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merkezli siyaset anlayis1 ise bu bir avug kisinin toplumsal/
siyasal konumlarina iliskin yeterli bir cevap verememistir. Bu
yuzden Endiilas’te filozof i¢in ortaya ¢ikan ilk ve en temel
sorun bir ‘yabancr’ olarak yasadig) topraklarda yolunu nasil
bulacagina yénelik olmustur. Iste islam diinyasinda ibn Bac-
ce, Bati'da ise Avempace olarak taminan, Ebu Bekr Yahya ibn
es-Saig, bu sorunu ele alan ilk Misliiman filozof olmustur.
Bu bélumde, ibn Bacce'nin Endiiliis diistincesine miras bi-
raktigi filozofun toplumsal hayata yabancilagsmasi ¢ercevesin-
de belirledigi sorunu ana hatlanyla betimleyip felsefenin top-
lumsal ve siyasal hayattaki yerini sorgulamak amaclanmustir.

3.1. Filozofun Yalmzlagmasi

ibn Bacce yaklagik 1080'de Zaragosa kentinde dogmus, En-
dilus ve Kuzey Afrika’'min gesitli bolgelerinde yasadiktan son-
ra yine yaklasik 1139'da Fez'de (Morocco) 6lmustir.? Enda-
las’teki felsefe hareketinin 6ncusi olarak matematik, tip ve
felsefe Gizerine bircok eser kaleme almis,* kendisinden sonraki
ibn Tufeyl ve Ibn Rusd'iin felsefelerinin kavramsal ve sorun-
sal gercevesini belirleyici bir etkisi olmustur. Onun felsefeye
en 6nemli katkisi ise miitevahhid (yalmz insan) kavram ile
Yeni-Platoncu felsefe geleneginde ancak ytizeysel bir bigim-
de ele alinan bir sorunu, toplumsal yabancilasma ig¢inde ya-
sayan filozofun yazgsim birey-toplum ve birey-devlet iliskisi
temelinde derinlemesine bir ¢éziimlemeye girismis olmasidir.

ibn Bacce'nin bu sorun baglaminda kaleme aldig: eser,
Tedbirii'l-Miitevahhid/Yalruz [nsamin Yoénetimi adim tasir.
Eserin 6zginliga, yoénetim olgusunu toplum ve devlet kav-
ramlarindan bagimsiz bi¢imde birey baglaminda gitindeme
getirmesindedir. Bu ytizden kendisinden 6nceki Platon’un et-
kisindeki toplumcu siyaset felsefesi geleneginden aynhr.

3 Ibn Bacce'nin hayat1 hakkinda bk. Muhammed Sagir Hasan, el-Ma'sumi,
“ibn Bacce”, cev. i. Kutluer, Islam Disincesi Tarihi , C. I, ed. M. M. Serif,
nsan Y., istanbul 1990, ss. 127-130.

4 Ibn Bacce'nin eserleri hakkinda bk. Yagar Aydinh, “ibn Bacce Bibliyograf-
yas1”, Uludag Universitesi llahiyat Fakdiltesi Derygisi, Sayi: 4. Yit 4, Bursa
1992.
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Bilindigi gibi Platon Devlet adlh eserinde yetkin olmayan
yonetim bi¢imlerini de belirleyerek yetkin bir devlet 6nermis-
tir. Boylece ontolojik anlamda evrensel dizenin insani dan-
yadaki karsihgim filozoflann yénetimindeki ideal kentte bul-
mustur. ideal kent, kurulusu, hiyerarsik yapis ve isleyisiyle
tannsal uyum ve ahengin yeniden olustugu mekandir. Bu
anlamda tannsal makrokozmik dizenin mikrokozmik yan-
simasin ifade eder. Nitekim magara metaforunda da betim-
ledigi bigimde evrensel hakikati temasa etmekle toplumdan
ayrilan filozofun bundan sonraki adimi; kendi mutlulugunun
sinirlan iginde kalmayip herkesin bundan pay alabilmesi i¢in
onlarin tiim asagilamalar, tehditleri ve 6ldiirme girisimlerine
ragmen siyaset alanina girmesi, evrendeki diizenin benzeri-
ni insani dizlemde kurmasidir.’ Gergek 15181n pesinde gide-
rek sahte bir 15181n duvara yansittigy gélgeler diinyasim terk
etmis filozofun, elleri ve yuzleri kipirdamaksizin bu golgeler
diinyasina bagh olan siradan insanlar gergek aydinhgin haz-
z1 ve mutluluguna ulagtirma gorevi vardir. Burada kozmolo-
jinin oldugu kadar siyasetin de belirleyici temeli ise akildir.
Akl yetisi aracihgiyla tanrisal diizen ile insani evren arasinda
kurulan bag, yetkin toplum diizeninin kurulabilme olanagm
saglar. Boylece sofistlerle birlikte gokytGztnden yerytziine in-
dirilen felsefe, Sokrates’le siyasi bir meydan okuma, Platon’la
ise artik siyasetin belirleyicisi olma islevi kazanmstir.

islam diinyasinda da Farabi, Kitabit Mebadi-i Arai Ehli'l-Me-
dineti'l-Fazila/Erdemli Kent Hallkwun Gériislerinin itkeleri adh
eserinde Platon’un bu temel tezlerini yeniden ele alms ve fi-
lozof /peygamberin ydnetimi altinda yine toplumcu bir devlet
kuram ortaya koymustur. Bu baglamda Farabi'nin temel ilgi-
si de toplum ve devlet diizeni Gizerine olmustur. Onun devlet
azerine bu ilgisi ve devletin hiyerarsik yapisini belirlemeye
cahsmasi, Yeni-Platonculugun da etkisiyle varhktaki sudur
anlayisinmin bir sonucu olarak gorulebilir. Nitekim varhkta ol-
dugu gibi toplum yoénetiminde de yukaridan asagiya dogru
bir belirlenimcilik s6z konusudur. Erdemli devlet erdemli bi-

5 Platon, Devlet, s. 516e-520a.



114 Islam’in Klasik Caginda Siyaset

reyleri dogurdugu gibi erdemsiz devletler de erdemsiz bireyler
dogurur. Bu bakimdan Farabi birey-devlet iliskisi sorununu
bireyden yola ¢ikarak degil, yetkin devlet bagkam aracihgiy-
la devlet diizeninin yetkinlestirilmesi yoluyla ¢6zmeye cahsir.
Hatta tirla mutluluk aralayislan cgercevesinde erdemsiz yo-
netimleri de betimleyerek bu tir toplumlardaki bireyi de dev-
let bagskamimin amacina gére disitinen ve eyleyen bir varhk
olarak gortir. $u farkla ki, bu tiir toplumlar kendi amaglarim
amag olarak goéren ve bu amaglarina ulasmada kendilerine
en faydalh olarak gordikleri kisileri bagkan olarak secerler.®
Oysa erdemli devletteki bu belirlenim sudur teorisine daya-
nir ve Allah’tan Faal Akla sudur eden hakikatin, Faal Akil
aracihyla da erdemli devletin ilk bagkaninin (er-reisi’l-evvel)
akil ve imgelem (mitehayyile) yetisine, oradan da tiim insani
evrene yayllmasi yoluyla gerceklesir.” .

Buna karsilk ibn Bacce sudur teorisine mesafeli oldugu
6lctide erdemsiz devlet bicimleriyle de ilgilenmez. Onun te-
mel ilgisi, insanin dogal amacinin ne oldugu ve bu amaca
nasil ulasacagim belirlemedir. Ona gére insamin dogal amaci
disindaki tiim durumlar ¢ogul oldugu icin ilinekseldir. Asil
6z ise tektir ve bilinmesi gereken de budur. Acik¢as: temel
sorun hakikat pesinde olan bireyin bu hakikate ulasmak ve
sonucta mutlu olmak icin nasil bir yol izlemesi gerektigidir.
Bu nedenle Tedbirit'l-Miitevahhid’in temel diastncesinin, Faal
AKIn feyzini bekleyen degil, bireyi onunla birlesmeye yonel-
ten bir kilavuz olarak tasarlandig: séylenebilir. Bu bakimdan
eser birey, toplum ve devlet iliskisine individialist bir bakis
acisi ortaya koyar. Dolayisiyla ibn Bacce islam siyaset felse-
fesinde, felsefi diistincenin ilgisinin toplumdan bireye, devlet
yonetiminden bireyin kendi kendisini yénetmesine dogru pa-
radigmatik bir degisimi temsil eder.?

6 Farabi. Kitabiu'l-Mille ve Nustisun Uhra, haz. M. Mahdi. Daru’l-Mesrik,
Beyrut: 1991, ss. 43-44.

7 Farabi, Kitabi Ara-i Ehlil-Medineti'-Fazla, ss. 124-125.

8 Erwin Rosenthal bu durumu “ferdiyet¢i sapma” olarak adlandinr. Bk.
Erwin L. J. Rosenthal, Ortacagda Islam Siyaset Distncesi, gev. A. Caksu,
iz Y. istanbul: iz Y.. 1996, s. 231. Oliver Leaman ise Rosenthal'in tezini
elestirerek ibn Bacce'yi Yeni Platoncu gelenekte gig ve orijinal bir sorun



fbn Bacce: Siyasetin Bireysellesmesi 115

Bu paradigmatik degisimin ana niteligini ortaya koymak
ve ¢éztimlemeyi distindGgimiiz sorunun boyutlanm gérmek
agisindan oncelikle esere adim veren miitevahhid ve tedbir/
yénetim kavramlannin ibn Bacce felsefesindeki anlarmm be-
lirlemek uygun olacaktir.

3.2. Miitevahhid ve Yonetim

Ibn Bacce'nin felsefesinde miitevahhid kavram iki yénlii bir
anlama sahiptir. Oncelikle miitevahhid toplumsal ya da si-
yasal anlamda yalmizlagsan ve yabancilasan bireye; ikincisi
ise duistinsel yetkinlesmeyi ve Faal Akilla birlesmeyi (ittisal)
amaglayan filozofa karsilik gelir. Aslinda her ne kadar eserin
nagiri Macid Fahri yazdig) énséztinde ikinci anlam tizerine
yogunlagsa da® ibn Bacce'nin felsefesi agisindan bu iki an-
lamun birbirini bittnledigi soylenebilir. Ctinka filozof olma,
yani diistinsel yetkinlesme yolunda olma, yetkin olmayan bir
toplum i¢inde yalniz ve yabanci birey olmaya yol agmaktadir.

QOysa siyaset, tek bir insamin hayatina iligkin olmayip in-
sanlann birlikte yagsamalarina ve bu dunyadaki islerini du-
zenlemelerine karsilik gelir. Siyasi hayat, kavramsal a¢idan
coklugu ve ¢ogullugu gerektirir. Oyleyse ibn Bacce’nin ¢oklu-
ga ve ¢ogulluga gozlerini kapayip tekil olana yénelmekle ilgi-
sinin siyaset dis1 oldugu séylenebilir. Aslinda miitevahhid, ilk
izlenimde tipki Farabi ve sufilerin garib kavramyla karsila-
diklar: kimse gibi, yalmizlik ve yabancihgin i¢ine gémuila, top-
lumdan ve siyasetten tiimtiyle uzak biri gibi gériinmektedir.

Ancak burada Farabi ile ibn Bacce arasindaki terminolojik
farklihga deginmek yerinde olur. ibn Bacce miitevahhid te-
rimini kullanirken bunun sufilerin garib/yabanct kelimesiy-
le kastettikleri kisi oldugunu belirtir ve Farabi'ye génderme
yapmaz. Oysa Farabi sorunu iki yénli ele alarak erdemli bir

olan erdemsiz toplumlarda birey-devlet iliskisi sorununa ¢dziim arayan
bir filozof olarak degerlendirir. Bk. Oliver Leaman, “Ibn Bajja on Society
and Philosophy”, Der Islam, 57 : 1980, ss. 109-110.

9 Macid Fahri, “Mukaddime li Resaili ibn Bacce el-ilahiyye”, Resailii ibn
Bacce el llahiyye, icinde, Daru’'n-Nehar, Beyrut 1991, s. 43.
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kimsenin erdemsiz bir toplumda, erdemsiz bir kimsenin de
erdemli bir toplumda bulunabilecegini dile getirir. Kugskusuz
her ikisi de, i¢inde yasadiklan topluma yabancidir. Farabi
birinci durumdaki kimseler i¢in garib kavramm kullarr ve
onlarn ‘ayag: kendi tarinin ayagina benzemeyen, daha asagi
bir tiriin ayag gibi olan bir canli'ya benzetir. ikinci durum-
daki kimseler i¢in ise nevabit/ayric otu kavramim kullanir
ve onlan da ‘basi kendi tirinin basina benzemeyen, ken-
di tarinden daha Gstin bir tiran basi gibi olan bir canl'ya
benzetir.’* Buna kargilik {bn Bacce erdemsiz toplumlarda ya-
samak zorunda kalan erdemli birey i¢in mitevahhid kavra-
mum kullanirken, erdemli ve yetkin bir toplumda erdemsiz
kisilerin bulunmasim olanaksiz gérmesi nedeniyle onlar ig¢in
herhangi bir terim kullanmaz. Boylece, sufilerin ve Farabi’nin
garib, ibn Bacce'nin ise miitevahhid kavramiyla ifade ettigi
anlam, erdemsiz bir toplumda yasayan erdemli bireyle simir-
lanmis olur. Su ayrima da dikkat ¢cekmek gerekir ki ibn Bacce
hi¢bir zaman miitevahhid kavraminm ¢ogul olarak kullanmaz.
Bunun nedeni ise miitevahhidin sayica bir ya da ¢ok olmasi-
nin 6nemli olmadigidir. Bir sehirde miitevahhid sayica birden
fazla olsa bile eger toplum onlarnn géraslerine katilmyor ise
onlarin hepsi tek basinadir; yalmz ve yabancidir.!!

Ozce sdylemek gerekirse filozofun erdemli olmayan bir
toplumda yasamasi onun yalmz ve yabanci olmasim kag¢inil-
maz kilar. Canku o, icinde yasadig) toplum tarafindan anla-
silmaz; onun yiiksek amaci bu toplumlarda kabul edilmez.
Bu ytizden erdemsiz toplumlarda filozofun mutlulugu kendi-
siyle simirlanmistir. Dolayisiyla erdemsiz bir toplumda dogru
yonetim bi¢imi bireysel kalmak durumundadir. Bedeniyle bir
toplum icinde olsa da mitevahhid, dogup buyuaduga toprak-
larda, arkadaslan ve komsulan arasinda bile dastnceleriyle
yabancidir; gercekte kendi yurtlan olan baska diizenlere tin-
sel/manevi bir yolculuk yapar.!2

10 Farabi. Kitabi'l-Mille, s. 56

11 Ibn Bacce. Tedbiriil-Miitevahhid. Resaillt Ibn Bacce el-llahiyye, iginde,
haz. M. Fahri, Dard'n-Nehar, Beyrut 1991, ss. 42-43.

12 Ibn Bacce, Tedbirit'l-Mitevahhid. Resailit Ibn Bacce el-llahiyye, s. 43.
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Burada Platon'un Theaitetos adh diyalogundaki bedeni
kent icinde olmasina karsin ruhlaryla kenti kiicimseyen fi-
lozof imgesiyle karsilash@mz agiktir. Nitekim Theaitetosta
tanimlanan filozof, Thales érneginde oldugu gibi, yeryazan-
de ve gokyazande olanlar incelemek adina etrafinda olup bi-
tenlerden, komsularindan haberi yoktur. Aradi@ ve bulmaya
calistiklan tek sey, insamn gergek 6za ve diger canlhilardan ne
ile aynldigadir. Herkese kars1 komik bir duruma disercesine
asa@ilanmalara karsi cevap vermeyi bilmedigi gibi diger in-
sanlann saygl duydugu mal-mulk, soy sop, gli¢ ve mevki gibi
seyleri de ktigiimser.!3

Su var ki Platon, bu kisiyi devletin bagina gecirmekten ce-
kinmez. Bireyin yetkinligi ile toplumun dizeni arasinda Atina
demokrasisi ve sofistik diistincenin 6nayak oldugu catisma-
y1 bu kisi aracihgiyla, ortadan kaldirarak yetkin bir toplum
dazenini kurmay: amaglar. Bu toplum dtizeni yetkin oldugu
Ol¢tde bir ideal devlettir. Bu bakimdan VII. Mektup'ta siyasal
amaci agik¢a ortaya koyan Platon, gencliginde tipki diger
gencler gibi devlet islerine girmek icin hevesli olup, ancak
isin icine girince siyasal hayatta yagsanan karmasalan, Sok-
rates’in idami, yasa, yontem ve goreneklerdeki bozulmalan
gordukee, devleti dogru bir bigimde yénetmenin ne denli zor
oldugunu kabul eder. Ancak bu zorluk karsisinda devletin
ancak filozoflarin yénetimi devralmasiyla ya da devletin ba-
sinda olanlarin filozof olmalar1 durumunda adaletle/dogru-
lukla yénetilmesinin mamkuan olabilecegine dair bir ¢6zGm
onerir.!*

Aslinda Platon'un temel sorunu adaletin dogasidir. Bu
yazden Devlet adli eserinde adalet kavrami surekli bir refe-
rans noktasi olarak kalir. I. Kitap boyunca adaleti bireyde
tanimanin zorlugu karsisinda Platon, II. Kitap'ta ‘daha bi-
yuk olan bir seyde adalet daha buyuk ol¢gtide vardir ve onu
orada géormek daha kolaydir’ diyerek yontna ideal toplum ve

13 Platon, Theaitetos, cev. F. Akderin, Say Y., istanbul 2014, ss. 173-175.
14 Platon, Mektuplar, gev. I. Sahinbag, Milli Egittm Bakanlg Y., Istanbul
1989, s. 326a. ’
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devletteki adalete yoneltir. Bu sekilde resmetmeye basladi-
g1 ideal devlet tamamlandiginda, buradaki adaleti bireye de
uygulayarak adaletin dogasimin daha kolay anlasilabilecegi-
ne dair vaatte bulunur.!® Bu vaadini IV. Kitapta yerine geti-
rerek bireyin nefsani yetilerindeki iliski baglamindaki adalet
sorununa geri déner. Tipki devleti olusturan bireylerin islev-
leri arasindaki uyum gibi adil bireyin tiim nefsani yetileri de
birbiriyle uyumlu bir bigimde kendi isini gérur. Akil yénetir,
irade onu destekler ve arzular bu ikisi aracihgiyla kontrol al-
tinda tutulur.'® IX. Kitap’in sonunda ise bdylesi bir i¢sel do-
namm ve bilgelige sahip olan insanin diinyamn hig¢bir yerinde
resmettigi devlet idesi ger¢ceklesmis olmasa bile onun gokteki
6rnegine bakarak kendini ona gére bir diizene koyacagm ve
baskalarimin yasalarnna degil, yalmz bu devletin yasalarina
uyacagini ifade eder.!” Ashnda filozof yénetim isini ancak bu
devlette seve seve yapar, baskalarinin devletinde ise yénetim
isi fillozoflarin goénilliice yaptiklan bir is degildir ve bunun
icin vakitleri de yoktur. Platon séyle demektedir:

(...) Varhgin seyrine dalmis olan bir insan, gozlerini sunun ya da
bunun davramslarina ¢evirmeye onlarla dalagsmaya, onlara hing
duymaya aci sézler etmeye vakit bulamaz. Temasa ettigi degis-
mez duizenli varhklann nasil birbirine zarar vermeden, akhn ka-
nunlanna uyduklanm gortr; onlara benzemeye, elinden geldigi
kadar onlar gibi olmaya 6zenir. Hayran oldugu seyler ortasinda
yasayan bir insan, onlara benzemekten kendini alabilir mi?..
Tannsal ve dizenli varh@n yaninda yasayan filozof, bir insanin
olabilecegi kadar dazenli ve tannsal olur. Ama halk ona ¢ok defa
haksiz davranir... Béyle bir insan, yalmz kendini diizeltmekle
kalmayip yukanda gordagua degerleri olaylann zoruyla insanlann
i¢ ve dis hayat diizenlerine gecirmek durumuna gelirse kéta bir
énder mi olur? Olgiiyd, dogruyu ve tim toplumsal degerleri kota
mii 6retir?!8
Oyle ki Platon’un géziinde mutlak hakikat, akilla erigile-
bilirligi 6l¢tide aynm1 zamanda etik ve estetik bir degerdir. Bu

15 Platon, Devlet, s. 369a.

16 Platon, Devlet, ss. 441c-442b.
17 Platon, Devlet, s. 592a.

18 Platon, Devlet, s. 500c-e.
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baglamda o, filozof igin stirekli degisen golgelerin magarasin-
dan gikarak yitirilen idealarin bilgisini yeniden kazanma go-
revini ytuklemekle kalmams, bu bilgiye tim toplumun ulas-
masi i¢gin ¢alisan bir filozof-kral imgesi sunmustur. Boylece
Platon, filozofa toplum ve devlet yagsaminda idealin ve degerin
olgusallastinlmasina dogru c¢ahsma yukamlulGgtna yukle-
mistir.

Farabi'nin reisii'l-evveli tam da bu meyanda Platon'un fi-
lozofa ytuikledigi gorevi, yani bireysel yetkinligini kazandiktan
sonra, faal alil aracihgiyla elde ettigi hakikati ttim topluma
yayma ve evrenin yetkin dizeninin benzerini toplumsal du-
zen olarak kurma misyonunu gergeklestirmistir. Dolayisiyla
Islam'in inkisafiyla birlikte din ve felsefe birbiriyle bittinles-
mistir. Bu ytizden Farabi bir takim aynk otlarvun/nevabit
varhgina ragmen, mensubu oldugu Islam toplumunu béylesi
bir yetkinlik olarak goérur.

Ancak Ibn Bacce érneginde Farabi'nin diigtincesinden bi-
yuk él¢tide uzaklasildig gortlebilir. ibn Bacce, filozofu tipki
Farabi gibi erdemli devletin ilkesi ve var olma nedeni olarak
gorse de, ileride gorecegimiz tizere icinde yasadig: islam top-
lumunu bir yetkinlik olarak gérmemektedir. iste toplumsal
anlamda sorun da, bu bakis agisindan ortaya ¢ikmaktadir.
Eger bu dinyada yetkin devlet yoksa bireyin i¢inde yasadig:
toplum Islam toplumu bile olsa, yetkin olmayan bu toplumun
olumsuz etkilerinden kendini nasil koruyacak ve mutlu olma-
y1basaracaktir? Bu sorun baglaminda birey, siyasal iktidarin
yonetimine katilmayip, kendini kendisinin yénetmesi gibi bir
durumla yaGz yuazedir. Agik¢asi birey mutlulugun kazamm
konusunda yalmz basinadir. Bu durumda miitevahhid igin
Platon'un IX. Kitap'ta sdztiinu ettigi ideal devletin gokteki or-
negine gore kendini yénetmesi ve kendi bireysel hayatim yal-
niz bu devletin yasalarina gére diizenlemesi séz konusudur.

Acikcasi Ibn Bacce, Platoncu idealden ttmiiyle uzaklas-
mis degildir. Hatta o, Platon ve Aristoteles ¢izgisinde duasu-
nup bireyin yetkinligi ile devletin yetkinligi arasinda karsi-
hikh bir etkilesimin bulundugunu varsayar. Yetkin devletin
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yonetiminin ilkeleri yetkin bireyin yani miitevahhidin kendini
yonetmesinin ilkeleriyle esdegerdir.!® Bu ytizden yetkin dev-
lette yasayan filozof icin yabancilasma ya da yalmz kalma
gibi bir sorun yoktur. Bagka bir deyisgle yetkin devlette birey
ile toplum ya da devlet arasinda bir uyusmazhk ve catisma
s6z konusu degildir. Birey ile devlet arasindaki uyusmazhk,
Platon ve Farabinin s6zinu ettigi erdemsiz devletlere 6zgu-
dur. Bu devletlerde Farabi’'nin ve mutasavviflarin ortak teri-
miyle ifade etmek gerekirse yabanci/garib olarak nitelenen
kimseler toplumun genel istencine katilmazlar, ama yine bu
kimselerin varhigidir ki. yetkin devletin olusma nedenidir.?°
Acikgas) miitevahhid yetkin olmayan devletlerde de timiyle
siyasetin disinda degildir; toplumun istencine katilmamalar
onlan siyasetin disina tasimaz. Bilakis tipki Platon ve Fara-
bi'de oldugu gibi filozofun siyasetin belirleyicisi olma mis-
yonu vardir. Devletteki magara benzetmesinden bildigimiz
gibi fllozof, hemsehrileri ile birlikte kendisini de duvardaki
golgelere baglayan boyunduruk ve zincirlerden kurtularak
tam bir tekillik ve tek baginahkla magaray terk eder. Oysa
magarayi terk etmekle siyaset alaminin disina ¢ikms olmaz
aslinda. Magaradan kurtulus, bir daha insanlar arasinda
olmamak anlamina gelmez. Bilakis fillozof geri donmek ve
arkadaslarinin hakikat olarak bildiklerinin hakikat olmadi-
g1, hakikatin disarida oldugunu séylemek durumundadir.
Baska bir deyisle Platon, filozoftan yasadig1 olagantstii tec-
ruibeye, temasa hayatinin yuksek diizeydeki hazzina ragmen
yerytzindeki siradan yasama dénmesini ister. ibn Bacce ise
boyle bir donus imkanina mesafeli bakar. Cunkt artik filo-
zofun dontis yapacag magara tam anlarmyla erdemsiz/cahil
toplum degildir. Farabi'nin er-reisit'l-evvel'i, onlar1 erdemli
kilan milleti (dini), onlar i¢in koymustur. Baska bir deyisle
artik filozof /peygamber siyasal amacim gerceklestirmistir.
Ancak hakikat yerine hakikatin imgesinin toplumsal haya-
t1 bicimlendirmesi, daha sonraki filozoflar1 deyim yerindeyse
magaraya dénme gibi bir siyasal siyasal amag¢tan yoksun bi-

19 Erwin L J. Rosenthal, Ortagagda Islam Siyaset Disiincesit, s. 235.
20 Ibn Bacce, Tedbint'l-Miitevahhid, s. 43.
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rakmistir. Bu yiizden ibn Bacce ilgisini bireyin kendini yo-
netmesinin ilkelerine yoneltir.

Iste bireyin kendini yénetmesinin ilkeleriyle simirlan belir-
lenmis olan Tedbirii'l-Miitevahhid sistematik bir bigimde ilkin
yonetimin anlamini, sonra yonetimin hangi alanlarda ortaya
¢ciktigimi ve son olarak da bu alann genel niteliklerini belirler.

ibn Bacce eserine tedbir/yénetim kelimesinin Arap¢a'daki
¢ok anlamliligina karsin, yaygin anlaminin belirli bir amaca
goére eylemlerin diizenlenmesi oldugunu dile getirerek bas-
lar.?! Bagka bir ifadeyle, bir isin yénetim olarak adlandirila-
bilmesi i¢in gerekli olan aynmlardan birincisi ama¢ koyma,
ikincisi bu amaca gére eylemlerde bulunma ve tGgincuisu de
bu eylemlerin bir diizen icermesidir. Amagcsiz eylemler yone-
tim olmadig: gibi, diizene konulmamis eylemler de yonetim
degildir. Benzer bigimde belli bir amaca yonelik olsa da tek
bir eylem de y6netime konu olmaz, yénetim bir eylemler ¢ok-
lugunu gerektirir.

Eylemlerin ¢oklugu ve bir amag i¢cermesi diger canllar igin
s6z konusu olsa da dazene konulmasi 6zelde insan diinya-
sinda ortaya ¢ikan bir durumdur. Gergi ibn Bacce Tann'nin
evreni yonetiminden de s6z eder; ancak bu, eserinde a¢ik-
lamay1 amagcladigl yénetim kavramina yikledigi anlamdan
uzaktir. Tann’'nin evreni yonewmesi saltiktir ve yonetimlerin
en uUstinudur.?2 Eserde agiklanmasi amaglanan yonetim ise,
insanin birey olarak en ytiksek amacina ve en yetkin var olus
bi¢imine ulagmasi i¢in nasil bir yol izlemesi gerektigiyle ilgili-
dir. Kisacasi, ibn Bacce'nin asil ilgisi insana 6zgti yénetimdir.

Su var ki insana 6zgu yonetim denilince, bu konunun si-
yaset felsefesinin smirlan igine girdigi distinulebilir. Oysa
ibn Bacce'nin ilgisi yénetimin yaygin anlamiyla devlet ve top-
lum yonetimi de degildir. Ona gére bu konu yetkin bir bi¢im-
de Platon’'un Devlet adl1 eserinde zaten dile getirilmistir. Yine
ev yonetimi de Ibn Bacce'nin eserinin ilgisi digindadir. Ctiinka

21 ibn Bacce, Tedbirii'l-Miitevahhid, s. 37.
22 ibn Bacce, Tedbirit'l-Miitevahhid, s. 38.
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bu konu da Platon, Aristoteles ve Farabinin eserlerinde siya-
set felsefesinin/ el-felsefetii'l-medeniyye kapsami igine girer.??

O halde Ibn Bacce'nin ilgisinin siyaset disinda oldugunu
sOyleyebilir miyiz? Yukarida belirttigimiz gibi bir acidan bu
soruya evet seklinde yamit vermek miimkiindir. Ancak bu
evet cevabi biraz daha derin dastntldiginde yetersiz kala-
caktir. Evet! Ibn Bacce, felsefeyi, bir dlciide siyasal hayatin
getirecegi calkantilardan ve kirlilikten kurtarmaya ¢alismak-
tadir. Bu baglamda yonetim kavram metafizik ve siyasal gén-
derimleri olsa da, temelde tek bir insanm kendini yonetme-
sinin ilkelerini belirlemek acisindan 6zel olarak se¢ilmistir.
Tipki bir doktorun bir toplum icinde tek tek insanlarin sag-
likli olmas i¢in nasil bir yol izlemesi gerektigini belirlemesi
gibi, ibn Bacce'nin de amaci manevi acidan tek bir bireyin
en yiksek mutluluga ulagsmak icin toplumu degil de kendini
nasil yonetmesi gerektigini belirlemektir.2*

Oysa daha 6nce Aritoteles ve Farabi, doktor ile devlet bas-
kam arasinda bir benzerlik kurarak bedenleri tedavi eden
doktor gibi, nefislerin saghgimin sorumlusunun da devlet
adam ve devlet bagskam oldugunu ileri stiirmisti. Nitekim
sanawnin gerektirdigi 6l¢tide doktorun beden, marangozun
tahta, demircinin demir hakkinda bilmesi gerektigi gibi dev-
let adatmimin da nefis tizerine bilgisi tam olmaldir.?® Aristo-
teles’in ifadesi ile de, insani erdem bedenin degil, ruhun bir
erdemi olduguna goére, ‘nasil géz doktoru gozleri tedavi etmek
icin bedenin butintina bilmesi gerekiyorsa, siyaset adam da
ruh konusunu bilmeli. Hele siyasetin tiptan daha degerli ve
daha iyi olduguna balmhrsa, daha ¢ok bilmelidir.’2¢

Bu acidan bakildiginda ise ibn Bacce’nin kendisini tek tek
nefislerin doktoru gibi olan bir devlet adam olarak gordagua-
ni ve ilgisinin siyasal oldugunu séyleyebiliriz. Nitekim ibn

23 Ibn Bacce. Tedbirirl-Mitevahhid, s. 39.

24 ibn Bacce. Tedbirirl-Miitevahhid, s. 43.

25 Farabi, Fusilan Mintezea, haz. F. M. Neccar, Daru’l-Mesrik, Beyrut
1971, ss. 24-26.

26 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, ss. 1102a 15-25.
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Bacce nefis konusunda da mistakil bir eser kaleme almistir.
Ayrca ibn Bacce ibn Tamert'in ¢agdagidir ve onun miitevah-
hid kavram ile ibn Tamert'in muvahhid kavram arasinda-
ki etimolojik yakinlik dikkat cekicidir. Oyle gériiniiyor ki Ibn
Bacce de Murabitlann yozlagmis ve ¢ézilmeye ugrams yoéne-
timlerin hosnut degildir ve bu yonetim altindaki bireyler i¢in
bir kurtulus yolu aramaktadir. Ancak bunu daha dncekilerin
dastinmemis oldugu bir yolla, devletteki is ve eylemlerin nasil
diazenlenmesi gerektigi yoninde degil; ilgisini timiyle bireye
yénelterek gerceklestirmeye calismaktadir. ibn Tamert'in ide-
olojisi toplumu bir bitian olarak déntistiirmeyi amaglarken
Ibn Bacce degisimin bireyde baslayacag inanciyla, sapkin bir
yonetim altinda yasamak zorunda kalan bireyi dontistirmeyi
amaclamaktadir.

Yonetim kavrammm birey tizerine uygulanmasi, yénetime
konu olan seyin bireyle ilgili, 6zelde bireyin eylemleriyle ilgili
olmas1 demektir. Dolayisiyla ibn Bacce’nin yénetimin anla-
m1 belirledikten sonraki adimi, bireyin yénetime konu olan
eylemlerinin ne oldugunu ortaya koymak olacaktir. Bu ise,
eserin ikinci bélamii olan Insana Ozgii Eylemler baghg altin-
da ele ahmir.

3.3. Insana Ozgii Eylemler ve insanin Amaci

ibn Bacce, yonetime konu olacak insana 6zgt eylemlerin ne
oldugunu belirlemek i¢in 6ncelikle insamin dogadaki yerinin
ne oldugunu sorgular. Determinist bir yaklasimla dogay: bir
zorunluluk alam olarak géren ibn Bacce'ye gére insan da bir
bedene sahip olmasi ve diger canllarla paylastig1 yonleriyle
dogadaki bu zorunluluga boyun egmek durumundadir. Bu-
nunla birlikte insan bir yonityle dogadaki zorunlu iligkileri
asmaya gug yetirir.

Bu baglamda ibn Bacce ontolojik agidan var olanlann bir-
birine ustlnlikleri oldugu varsayimmna dayanan dogadaki
basamakl yapiya da gondermede bulunarak insanda ortaya
¢ikan eylemlerin maddi, hayvaniya da insani olmak tzere t¢
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tarla olabilecegini belirler.?? Kuskusuz ibn Bacce'nin insanda
ortaya ¢ikan eylemlerin kaynagim géz 6ntine alarak yaptig:
bu smiflandirma, bu eylemlerden hangilerinin zorunlu han-
gilerinin de zorunluluk alanim astigim belirlemeye yénelik-
tir. Oyle ki yénetim, ancak zorunluluk alanmnin disina ¢ikan
eylemler i¢in s6z konusu edilebilir. Bunun yam sira zorun-
lu olarak yapilan eylemlerin dizenlenmesi ya da yoénetilme-
sinden s6z edilemez. Bagka bir deyisle yonetime konu olan
insani eylemler, dogadaki zorunlu nedensel iligkilere boyun
egmeyen tirden eylemler olacaktir.

Oyleyse insan bir ydniiyle dogay1 asan bir varhktir. An-
cak bu durum onun dogal varlklarla paylastig1 yonlerini gor-
memek anlamina gelmemektedir. Nitekim insanin maddi ey-
lemlerinin kaynagi, onun cansizlarla paylastig) 6zelligi olan
dort unsurdan olusmasidir. Bu durum insanin dért unsurun
dogasindan kaynaklanan bir takim eylemleri zorunlu ola-
rak yapmasi anlamna gelir. S6z gelimi yliksekten dismesi
ya da ateste yanmasi insanmin bedeninde bulunan dért un-
surun dogasindan kaynaklanir. Hi¢ kimse bu zorunlulugu
asip iradesi ile dismemezlik ya da yanmamazhk yapamaz.
Benzer bic¢imde insanin bitkilerle paylastig1 beslenme, buyu-
me, uUreme gibi ya da hayvanlarla paylastigi duyumsama ve
hayal etme gibi eylemleri de dogal zorunluluk alamnda olup
dogal sinirlar cercgevesinde farkh sekillerde tezahtr edebilir.
Ancak bu tirden eylemler de yonetim kavrarmna konu teskil
etmez. Clinka yonetirn kavram salt insana 6zgti eylem alam-
n1 icermektedir ki bunun da kaplam 6zgur iradeye (ihtiyar)
dayal eylemlerden olusur. Baylelikle ibn Bacce, sadece 6z-
gur iradeyle yapilan eylemlerin insana 6zga ve insana 6zgu
her eylemin de 6zgur iradeyle yapilmis oldugunu ileri strerek

27 ibn Bacce bu konuda aynntih bilglyi Kitabi'n-Nefis adh eserinde verir.
Her ne kadar ibn Bacce, Farabi ve ibn Sina tarafindan benimsenen sudur
teorisinin birinci yéniyle, yani ilk varhktan baslayarak maddeye kadar
ayrik akillar ve nefislerin birbiri ard: sira sudur ettigi inis stareciyle ilgi-
lenmese de, bu eserinde ay-alt1 evrende cansiz varhklardan baglayarak
insana kadar yukselen htyerarsik yapiy1 ve insandaki nefsani yetileri ay-
nntilaryla betimler. Bk. ibn Bacce. Kitabii'n-Nefis, haz. M. S. Hasan el-
Ma'suini, Dar Daser, Beyrut 1992.
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dogal zorunluluk alam ile 6zgir irade arasinda bir karsithk
olduguna isaret eder.?® Yine burada 6zgir irade kavramyla
amaclanan seyin dusiince (raviyye) kaynakh eylemler oldugu
goz 6nine alinacak olursa,?® distinmenin gerek nesnesi ge-
rekse de eylemsel niteligi bakimindan dogaya ickin olmadig
sonucuna ulasilabilir.

Dolayisiyla ibn Bacce'ye gére insan, dogadaki tim diger
varhklarla ortak bir takim yetilere sahip olmakla birlikte da-
sinme gucu ile temaytiz eder. Boylece insan dogadaki zorun-
luluk alanim agsarak neyi nasil yapmasi gerektigini kendisinin
belirledigi bir alana, yani dastinme alanina ¢ikabilmektedir.
Iste yénetim olgusu da bu alanda ortaya cikmaktadir. Bu
anlamda yénetim, insamn i¢gtidiisel/hayvansal ve bedensel
isteklerinden tamamiyla bagimsiz salt dastinsel amaclara y6-
nelmesini gerektirir. Nitekim hayvansal yetilerinden ytiz gevi-
rerek sadece akli bilgiye gore eylemde bulunan kimsenin eyle-
mini insani olmanin 6tesinde tannsal (ilahi) olarak nitelemek
daha uygundur.3®

Béylelikle ibn Bacce, insanin bedensel, bitkisel ya da hay-
vansal yetilerinden kaynaklanan eylemlerinin ézgur iradeye
dayanmamasi nedeniyle, insanin dogadaki yerini belirlemede
yetersiz olduguna isaret eder. Bagka bir deyisle istemesinin
akla dayanmasiyla 6zgtinlesen insan icin, akla dayanmayan
her eylem insan dogasindan bir sapma demektir. Insana 6zgii
eylem, dogru ya da yanhs bir diistinceden kaynaklanan ey-
lemdir.* insan ancak diigtinme yetisi sayesinde insan olur.3

Burada ilgi cekici yon, Ibn Bacce'nin zorunluluk alanina
6zgu bedensel ve hayvansal yetilerden kaynaklanan eylemleri
insani olanin karsisina koymasidir. Kuskusuz bu eylemler in-

28 ibn Bacce, Tedbirii'l-Mittevahhid., ss. 45-46

29 {bn Bacce, Tedbirii'l-Matevahhid. s. 46.

30 ibn Bacce. Tedbirii'l-Miitevahhid, s. 47.

31 Ibn Bacce, Risaleti’l-Veda, Resailii ibn Bacce el-llahiyye, iginde, haz. M.
Fahri, Darti’'n-Nehar, Beyrut 1991, s. 151.

32 ibn Bacce, ittisali'l-Akl bi'l-insan, Resaila Ibn Bacce el-flldhiyye iginde,
Darirn-Nehar, Beyrut 1991, s. 160.
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sanda da vardir. Ancak insanin dogasini olusturan bu eylem-
ler degil, akla ve 6zgur iradeye/ihtiyar dayanan eylemlerdir.3?
Opyle ki hayvanin yasam hep cevresi tarafindan yénetilir, sa-
dece insan kendi yasamin kendisi yonetir. Deyim yerindey-
se hayvanin yagsam kendisinden kaynaklanmayip hep baska
seyler tarafindan belirlenmesine/yonetilmesine karsin, insan
kendi yasaminin belirleyicisi/y6neticisi durumundadir ki bu
da onun gercek dogasidir. Bu goériisiiyle ibn Bacce insanin
etken yetisine dikkat ceker. Ctunku insamn beslenme, du-
yumsama, imgeleme gibi edilgin yetileri dogamn verdikleriyle
sinirlanmis olup bu yetiler insana yetkinlik kazandiramaya-
cag icin, ancak etken yetiyle yetkinlik istenir ve ona dogru
yol alinir.

Béylece ibn Bacce insanin tirsel aynmim ézgtr iradeye
dayandirmakla, bireyin sadece dogal zorunluluk alanimun de-
gil, aynica toplumsal belirlenimlerin de 6tesine gecebilecegine
isaret etmis olur. Bu baglamda miitevahhidin toplumsal ilis-
hilerden uzaklasip yalmzhga yénelmesi ve kendini yonetmeye
adamasimnin insan dogasi ac¢isindan miimkiin oldugu sonucu-
na ulasilabilir.

Insanin 6zgurliikk ve bagimsizhgim akhn yetkinlesmesinde
goren bu distinme bi¢iminin en énemli sonucu ise bu amag
disindaki tiim amaclann insan dogasindan bir sapma olarak
nitelenmesine yol agmasidir. Dolayisiyla insanin dogal amaci
doganin belirlenimi disindadir. Bu amag ile gerek doért unsu-
run dogasindan gerekse de hayvansal yetilerin belirlenimin-
den kaynaklanan amagclar arasindaki gerilim ise yonetim isini
zorunlu kilmaktadir. Kisacasi, insanda aklin ve 6zgur irade-
nin varhg), kendisinin belirledigi bir amaca yénelik olarak in-
san eylemlerinin diizenlenmesini gerektirir. Bu ikisi, bireyin
yetkinliginin de belirleyicisidir.

Yoénetimi, ‘belirli bir amaca gore eylemlerin diizenlenmesi’
olarak tanmimlayip insana 6zgl eylemleri de distinme yetisine
dayah iradeyle yapilan eylemler olarak belirledikten sonra ibn

33 ibn Bacce, Tedbini’l-Miitevahhid, s. 48.
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Bacce, iradenin hangi amaca ydnelmesi gerektigi sorunuyla
ilgilenir. Cainku miitevahhidin kendi eylemlerini yonetmesi,
oncelikle insanin yonelebilecegi amagclar i¢cinde en tst ama-
cn belirlenmesine baghidir. Acikgas ikincil diizeyde sorun,
insanin var olmasi1 bakimindan hangi amaca gére eylemde
bulundugunu belirlemeye yéneliktir.

Bu agidan varlik alanindaki basamakl yapiya kosut ola-
rak ibn Bacce’nin felsefesinde Aristoteles’in ereksellik diistin-
cesinin etkisini gérmek mumkundur. Tipki Aristoteles gibi,
ibn Bacce'ye gére de doga bog/batil bir is yapmaz ve varlikta
bosa giden higbir sey yoktur. Var olanlar arasmdaki iliski,
birbirlerinin var oluslarini1 tamamlamaya yéneliktir. Oyle ki
her varlik ya kendi disindaki bir seyin yetkinligi ya da kendi-
ne 6zgu yetkinligi kazanmak i¢in var olur. Kendi disinda bir
sey icin var olan her varhgn amac ise onunla birlesmedir/
ittisal. Boylece birbirine kenetlenen varlik diizeninde her var
olanin amaci bir digerinin amaciyla biitiinlesir. Oyle ki evren,
tipk1 bir organizma gibi hig¢bir sekilde disaridan bir seye ge-
reksinim duymayan bir buittunltikttir.34

Dogadaki ereksellik zincirinin en ytiksek noktasinda kus-
kusuz dogadahi varliklarin en yetkini olan insan yer alir. in-
san1 dogadaki diger var olanlardan ayran ve tisttin konuma
getiren oOzelligi ise akil yetisidir. Bu ytizden doganin insana
bictigi ama¢ bakimindan kazanmas: gereken yetkinlik tart
akla dayah etkinligi, yani distinmeyi gerektirmektedir.3® Bu
baglamda ibn Bacce'de tiim doga ve insan psikolojisi aragtir-
malan, akil ve teori etlinligine bir giris niteligindedir. Nasil ki
dogadaki ereksellik insanin erekselligine dogru ytikseliyorsa,
benzer bicimde ttiim bilimsel ve felsefi arastirmalar da insanin
bu en ytiksek yetisini ve bu yetiye bagh olarak onun en ytik-
sek amacim anlamak ve agiklamak i¢in kullamihir.

34 ibn Bacce, Kitabir'n-Nefls, ss. 70-72.
35 ibn Bacce, Tedbiri/l-Miitevahhid, s. 45.; Yasar Aydinli, Ibn Bacce'nin In-
san Gérisit MU ilahiyat Fakdltesi Vakfi Y., istanbul 1997, ss. 65-67.
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3.4. Bilimler Siniflamasi ve Yonetimi Konu Alan irade
Bilimi

ibn Bacce'nin diistincesindeki bu insan merkezcilik, el-il-
mitl-iradi (irade bilimi) olarak adlandirdigl insamn iradesi
ile var olan nesneleri arastiran bilimin, felsefi bilimler igin-
deki 6zel konumuyla iliskilendirmekle daha yakindan goru-
lebilir. Bu baglamda Ibn Bacce felsefeyi, her bir béliimii belirli
bir bilim aracitigiyla kavranan titm var olanlann bilimi olarak
tarumlayarak ttim bilimleri i¢inde alan bir ¢ati olarak anlar.
Varlik yapisi bakimindan var olanlar arasindaki farkhliklar,
felsefenin de béliimlere ayrnlmasim gerektirir. Boylece ibn
Bacce var olanlar1 bes boélime ayirarak buna kosut olarak
felsefeyl de bes boltimde ele alir: Birincisi, el-ilmii’l ilahi (me-
tafizik), kendilerinden etkilenen her seyin en ytiksek nedeni
olan ve cisim olmayip cisimde bulunmayan varhklarin bilgi-
sini ihtiva eder. Daha sonra el-ilmit't-tabii (doga bilimi) gelir
ki dogal cisimlerin dogru bilgisinin kendisiyle kazamldig: bi-
limdir. Konusu, madde ve formdan olusup insan iradesi ta-
rafindan meydana getirilmeyen varliklardir. el-ilmii’t-ta’lim
(matematik bilimi), maddeden soyutlanmis ancak say1 ve
6l¢tiden soyutlanmamis varliklann bilgisini ihtiva eder. Son
olarak el-ilmii'l-iradi (insan bilimleri), insan iradesi ve se¢imi
ile var olan varliklarin bilgisini i¢erir ki, bunlar da erdemler
ve eksikliklerdir. Baylece felsefe, metafizik, doga bilimi, insan
bilimi ve matematik olmak tizere dért ana bilimi igcine alan bir
cat1 olarak temaytiz eder. Mantik ise bu bilimlerin her birinin
konu edindigi varhiklar dastnuldiaginde varhklarin 6ztinde
olan oOzelliklerin insan zihnindeki tezahtirtinii arastinr. Bu
yiizden ibn Bacce’nin felsefesinde diistinme siireglerini konu
edinen mantigin yeri de ¢ok 6zeldir. Ona goére mantik, diger
bilimlere bir hazirhk ya da diger bilimler i¢in bir alet olmak-
tan ¢ok daha fazlasidir. Nitekim ibn Bacce var olanlann zi-
hindeki tezahtirinii de varhgmn bir pargas sayar ve mantigin
da felsefenin bir parcasi olarak gorilebilecegini ifade eder.3¢

36 Ibn Bacce, Ta‘alik Ibn Bacce ‘ala Mantik- al-Farabi, haz. M. Fahr, Beyrut,
1994, ss. 27-29.
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Aynica mantik, sadece anlamamnin temelini olusturmayip aym
zamanda en ust duzey kesinligi saglayan bir sanattir. Bu ytz-
den Organon, dzellikle de bilimsel yéntemle ilgili olarak Ikinci
Analitikler (Burhan Kitabi), onun tiim eserlerinde énemli bir
referans kaynag teskil eder.®

Goraldig gibi Ibn Bacce'nin felsefe anlayis ve bilim simf -
landirmasi, Farabi'nin Tahsilii’s-Saada adh eseriyle uyumlu-
dur. Bununla birlikte birtakim farklihiklarin oldugu da gézden
kagmamalidir. Nitekim bu farkhliklar ilk etapta énemsizmis
gibi gortinse de, aslinda bu iki filozof arasindaki ¢ok temel
anlayis farklihiklanna isaret eder.

Oncelikle {bn Bacce'nin bilimlerin diizenlenisi ile ilgi-
li gorusindeki farkhlik dikkat cekicidir. Tahsilii’s-Saade'de
oldugu gibi Thsawl-Uliim'da da Farabi, bilimleri mantik ve
matematikten baslatarak fizik, metafizik ve siyaset bilimi
(el-lmii'l-medeni) olarak yukar: dogru ¢ikan bir suirecte be-
timler. Ibn Bacce ise bilimleri, en tstiin bilim metafizikten
baslatarak, fizik, matematik ve tin bilimleri (el-ilmi’l-iradi)
olmak tizere asag dogru inen bir diizen i¢inde sunar. Her
ikisinde de insan1 konu edinen bilim nihai ve diger bilimlerin
amaci olarak sunulmakla birlikte, Farabi bilimleri siralarken
insanin en yiksek mutluluga dogru ilerleyisinde model ola-
cak bir 6gretim programi sunar. O, sistemine uygun bi¢imde,
toplumu mutluluga ulastiracak bir egitim-6gretim mufredati
ortaya koyar. Dolayisiyla bilim simiflandirmasinda, 6gretim
ilkeleri baglaminda, kavranmasi kolay konulardan zor olan-
lara dogru bir yiikselis basamaklanmasi s6z konusudur. ibn
Bacce'nin ise bilimleri siralarken 6l¢uti, varhik basamakla-
rina karsihk gelecek sekilde bir béliimlemedir ve eserlerinde

37 ibn Bacce'nin ibn Tufeyl'e ve ibn Riigd’tin erken dénem eserlerine yogun
bir etki ortaya koyarken bilimler simflandirmasa ile ilgili bu ksa ve ge-
nel semamn nihayetinde Batlamyus astronomisine kars bir devrimde en
ast noktasina olusan Endilis’te bilimlerin ortaya ¢ikisina yeni bir girig
denemesi oldugu diastnilebilir. (Aynnt:h bilgi i¢in bk. Miquel Forcada,
“Ibn Bajja and the Classification of the Sciences in al-Andalus”, Arabic
Sciences and Philosophy. Vol. 16, Cambridge University Press 2006, p.
302-305.
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bunun 6tesinde herhangi bir agiklama yoktur. Baska bir de-
yisle toplumsal anlamda egitim-6gretim miifredat: olusturma
gibi bir amag¢ tasimaz.

Ayrica Ibn Bacce'nin Farabi'deki ilmii'l-medeni kavram ye-
rine ilmii'l-iradi kavramin kullanmas da, iki filozof arasinda
bakis agisinin birbirinden ne dl¢tade farkh oldugu konusun-
da aym sonuca ulagsmamizda destekleyici niteliktedir. Bu iti-
barla ibn Bacce’nin bakis a¢isi, ydnetim isini bireyin kendini
yonetmesiyle ilgisi i¢inde irade kavram tizerine odaklanirken
toplumsal yoénetime ikincil bir 6nem atfeder. Farabi ise bu
ilmin adin1 kent ile ilgili isler anlaminda medeni kavram ile
karsilarken ydnetimin toplumsal anlamina éncelik verir.

Ancak bu konuda, yani bilimlerin simflandirmasinda ibn
Bacce'nin bakis agisinin bireyselligine yonelik en 6nemli des-
tekleyici kanit pisikolojinin (el-ilmii'n-nefis) yeri ile ilgili go-
rusleridir. Nitekim Aristoteles’in De Anima adll eserine bir
serh niteliginde olan Kitabii'n-Nefis adli eserinde ibn Bacce
psikolojiyi metafizikten sonra ve ilmii'l-iradiden énce gelen bir
bilim olarak sunar. Bu baglamda Aristoteles’in tereddidiine
karsin psikolojinin doga bilimlerinden sayidig géz éntinde
tutulmalhdir ki bu durum Farabi'nin gértsayle uyumludur.
Bununla birlikte ibn Bacce psikolojiyi merkezi bir konuma
getirir:

Aristoteles’in dedigi gibi tam bilimler iyidir, gizeldir, bununla
birlikte kimisi kimisinden daha ustindur. Bilimlerin ustinlik
derecelerini pek ¢ok yerde gésterdim. Nefis ile ilgili bilim tGm ts-
tanlik tarleri itibariyle diger doga bilimlerinden ve matematik
disiplinlerinden 6nce gelir. Aym sekilde tiim bilimler psikolojiye
baghdir ve psikoloji bilmeden diger bilimlerin ilkelerine ulasma-
miz mimkun degildir.3®

Acikcasi psikoloji, Ik Ilke'yi konu edinen bilim disindaki
diger tim bilimlerden usttindar. Canku bir bilim ya bulgu-
larinin kesinligi ve agik secikligi bakimindan saglamhgiyla ya
da konusunun hayranlik verici olmasiyla tistiin olur. Iste in-

38 Ibn Bacce, Kitabii'n-Nefis, s. 29.
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san nefisini konu edinen bilimde bu iki yén birlesmistir. Oyle
ki nefis ve akil bilgisi, metafizigi de énceler. Ciinkii nefis bilgi-
si olmadan ilk ilke'nin de tam olarak bilinmesi olanaksizdir.%

Bu yaklasimiyla Ibn Bacce, ibn Sina'nin sisteminde doga
bilimi (tabiiyyat) ile metafizik (ilahiyyat) arasinda sikisip
kalmis olan ve bagimsiz olarak ele alinmayan psikolojiyi (il-
mii’'n-nefis),*° Gstiin ve bagimsiz bir konuma getirir. Onun bu
konudaki goérisleri kendisinden sonra ézellikle ibn Tufeyl'in
de cikis noktas olacaktir. Nitekim ibn Tufeyl, Hayyn kisi-
liginde insanin kendine iliskin bilgisinin ttiim diger bilimle-
re giris oldugunu ve bu bilginin ttim diger bilimlerde stirekli
kullamildigim géstermeye cahisir. Ibn Bacce’de bu bakimdan
bilginin en tGist basamaginin insanin kendi 6ztina tasarlamasi
oldugunu ileri strer ki bu durum miistefad aJal olmak anla-
mina gelmektedir.*

Oyleyse insan nefisinin ayrimimin akil ve teorik distinme
oldugu goz 6ntine alinirsa, insamin amacimnin da akhn yetkin-
lesmesi, yani mustefad akil diizeyine ulasmasi oldugu séyle-
nebilir. Oysa insan gecimini saglamak, barinmak, rahat yasa-
mak, say@nhk, san ve tin gibi amaglara da yénelebilir. Ancak
bunlarin higbiri gercek yticelik ve buyuklik degildir. Ctiinku
bu tiur amaclar kurgusal ya da imgesel suretlere ydneliktir
ve insamn hayvanlarla da paylastig arzu yetisinden kaynak-
lamur. Bdylelikle Aristoteles¢i mutluluk anlayisim benimseye-
rek ibn Bacce insana gercek mutlulugu saglayan seyin teori
etkinligi oldugunu ifade eder. O, Farabinin ismini zikretse
de, Endiiltus’te yapilan ¢ahismalarda insanin ulasmasi gere-
ken bu amacin niteligine iliskin yeterli calismanin olmadigin-
dan yakinarak Aristoteles’in Nikomalchos’a Etik adl eserinin
onuncu bolimini referans alir ve bunu kendi felsefesinin
cikis noktasi yapar.*2 Oyle ki insanin dogal amacinin ne oldu-

39 Ibn Bacce, Kitabii'n-Nefis, ss. 29-30.

40 Hasan Hanefi, islami Arastvmalar, ¢ev. I. Aydin-A. Durusoy, insan Y.,
istanbul 1994, s. 59.

41 Ibn Bacce, Risaleti'l-Veda, s. 142.

42 Ibn Bacce, Risdleti’l-Veda, s. 114. Muhammed Abid el-Cabiri, Felsefi Mi-
rasuniz ve Biz, ¢ev. S. Aykut, Kitabevi Y., Istanbul 2000, s. 226.
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gu sorunu oncelikli ve zorunlu olarak bilinmesi gereken bir
konudur.#®

Aristoteles’in insana 6zgi islerin amaci olarak diigstindigi
sey bilindigi gibi mutluluktur. Mutluluk ise bir bagkasi i¢in
degil kendi basina tercih edilen, kendine yeterli bir amactir ve
erdeme uygun etlanliklerle kazanilir.** Yine Aristoteles’e gore
mutluluk erdeme uygun etkinlik ise en ytiksek erdeme uygun
olmasi gerekir. Dolayisiyla insandaki en tstan yontin, yani -
akhn etkinligidir ki insam mutluluga ulastinr. Akhn etkinligi
kendine yeterli olmasinin yani sira surekli, kesintisiz ve din-
gindir. Boylece Aristoteles, akl insandaki ilahi bir sey olarak
gorup insam 6liimstizlestiren en Gstiin yasam bigiminin akla
gore yasamak oldugunu ileri siirer.*s insanin ézgiirce, yani
hayatin zorunluluklarindan bagimsiz bi¢cimde secebildigi ‘haz
yasaml’ ve ‘siyaset yasami' ise,* sireklilik, kesintisizlik ve
dinginlik bakimindan yetersiz goralar.4?

Aristoteles Politika adl1 eserinde ise bu gortislerini siyaset
felsefesine aktararak, amacin sadece yasamak degil, iyi yasa-
mak oldugunu ifade eder. ‘lyi yasamak, devletin gerek toplu-
ca gerekse bireysel olarak bas amacidir.”® Dolayisiyla stire¢
ile amacin ayrilmazh@na isaret ederek yasamin amacin da
yetkinlesmek olarak ele alir. Dolayisiyla kent, tarihsel acidan
toplumsal hayatin nihai ve en yetkin formudur ve iyi yasa-
man kosulu olmasi1 bakimindan diger topluluk tirlerinin en
astiinde yer alir. Bu sebeple Aristoteles'in kente ilgisi bireyin
yetkinlesmesi i¢in tasidig olanaklar dolayisiyladir. Yani bi-
reysel yetkinlige, bir bagka ifadeyle teori hayatina ancak kent
diizeyindeki bir siyasal olusum i¢inde ulasilabilmektedir.

Kuskusuz Aristoteles'in bu gériigii ibn Bacce'nin miite-
vahhidine kap1 agmaktadir. Cunka aklin etkinligi dncelikle
bireysel bir etkinliktir. Bireysel olmasimn yam sira tannsal

43 ibn Bacce, Risdletii’l-Veda, s. 143.

44 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 1176b.

45 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, ss. 1177b-1178a.
46 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, s. 1096a.

47 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 1177a-b.

48 Aristoteles, Polittka, III-6, s. 79.
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bir etkinliktir. Bu bakimdan teori-eylem karsithg baglaminda
yine Aristoteles’e gondermede bulunacak olursak, ne tirden
olursa olsun eylemlerle ilgili her sey tannlar i¢in kic¢iuk ve
degersizdir. Bununla birlikte tanrilar stirekli etkin olduguna
ve eylemek ¢ekip alindifinda geriye sadece teori etkinligi kal-
digina gore, Tannmn etkinliginin olsa olsa bir teori etkinli-
gi olmasi gerekir. insani etkinlikler arasinda da bu etkinlige
tarce en yakin etkinlik en mutluluk verici olur. Tanrilar i¢in
yasamin biittinti mutludur; insanlar i¢inse, bu tir bir etkin-
lige benzer bir etkinlikleri bulundugu oél¢tide. Oysa higbir te-
ori etkinliginden pay almadiklar i¢in, tekil canhlardan higbiri
mutlu olamaz. Buna gére teori oldugu 6l¢tide mutluluk olur,
daha cok teori etkinliginde olan kisiler icin mutluluk sé6z ko-
nusudur.4?

Boylece Ibn Bacce de Aristoteles'in filozofta gérdiiga in-
sanin en degerli yoniniin etkinligini en ytiksek amag¢ olarak
gorar. Bu da insanin tirsel ayrimi olan teori etkinligidir ki
bu etkinlik i¢cin bagkalarina gereksinim duyulmaz. ibn Bacce
teori etkinliginde bulunmayi, béylelikle 6zgar ve bagimsiz ol-
may1, onun gercek dogasi olarak belirlemekle insanin gayret
ve cabasinin bu amaca yo6nelmesi gerektigine vurgu yapar.
Sonugta insan eksik bir varhktir ve yetkinlesmesinin olanak-
lan dustnsel ¢abasinda yatmaktadir.5°

Su var ki Aristoteles’le ibn Bacce arasinda énemli bir ay-
rihk vardir. Aristoteles, bu tir bir ilahi yasamin toplumdan
ayn, tek basina degil de toplumsal olarak kazamlmasinin
daha iyi olacagm distinir.’! Epikiircii ve Stoac filozoflar
tarafindan da stirdiarilen bu tiirden bir ilahi yasamin siya-
sal kosullardan bagimsiz olarak surdurulemeyecegi®? anlay-
s1 kargisinda ibn Bacce, sorunu yeniden ele ahr. Oyle ki bu
sorun tim insanlarin teori etkinligine katilmalarnmin dogal
olarak olanaksiz olmasindan kaynaklanir. iste ibn Bacce'nin

49 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, s. 1178b.

50 ibn Bacce, Risdletit'l-Veda. s. 137.

51 Aristoteles, Nikomakhos'a Etik, s. 1177a.

52 Dominic J. O'Meara, Platonopolis-Platonic Political Philosophy in Late An-
tiquity, Oxford University Press, New York 2003, ss. 32-35.
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miitevahhidinin Yeni-Platoncu felsefe geleneginin yuzlesmek
zorunda kaldig: seckinci/elitist gérasan yol agtig1 bu soruna
filozof agisindan bir ¢éziim 6nerisi oldugu séylenebilir. Oyle ki
ibn Bacce'ye gore de insanlar doga olarak aym yatkinhkta de-
gildirler. Kimi etkinliklerin 6zleri geregi bagka etkinliklere hiz-
met etmesi gibi, kimi insanlar da dogustan bagka insanlara
hizmet etmeye yatkindir ve onun yetkinligi bu baskasina yap-
t181 hizmettedir. ‘Doga olarak yetkin insan ise kendisi ugruna
var olan/kendini yoneten insandir. Dolayisiyla doga olarak en
astin yatkilik, kendisiyle teorik bilgileri kazanmaya yone-
liktir.’s® Boylece filozof surekli, kesintisiz ve dingin bir yagsam
bicimi i¢cinde kendine yeterliligiyle diger insanlardan ayrilir.

Teorik bilgilerin kazamimiyla birlikte, bireyde yonetebilme
niteligi ortaya cgikar. Nitekim insanligin amaci birdir ve bu da
yonetimdir (riyaset). Bunun disindaki tim amaglar bu amaca
hizmet eder. Doga olarak yénetici insan, bu amaca yodnelen
kimsedir. Bu amaca yénelmeyen kimse ise doga olarak yone-
tilendir.5*

Bu géristiyle ibn Bacce, toplumsal diizenin de yéneten-yé-
netilen iliskileri cercevesinde ve yoneticinin de teorik bilgiler-
le donanmis olmasi gerektigine isaret eder. Boylece filozofun
siyasal agidan yoOnetim isini Gstlenmesi gerektigi yoniinde-
ki Platon'un gorisini suardurir. Ancak filozofun yeterince
muktedir olamamas1 durumunda yapilabilecek sey nedir?
iste miitevahhidin siyasal anlamda yoénetime gelememesi, 6z
yonetimiyle yetinmesine ve yalniz kalmasina yol acar. Bagka
bir deyisle matevahhid tstiin konumundan dolay: yalmzdur.
Onun yalmzhig1 dogal amacina ulagsarak kendisi ugruna ve
kendine yeterli duruma gelip ilahi bir varhk olmasindan kay-
naklanir.

Insana 6zgii eylemler salt aklin eylemleri olan teorik etkin-
likler olduguna goére, son olarak ele alinmasi gereken konu
akhn hangi nesnelere yoneldigi ve bdylece insanin amacina

53 ibn Bacce, Risdletiil-Veda. s. 128.
54 ibn Bacce, fi Gayeti'l-insaniyye, Resailit ibn Bacce el-llahiyye, i¢inde, haz.
M. Fahr, Dari'n-Nehar, Beyrut 1991, s. 101.
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nasil ulasacagina iligkindir. ibn Bacce’ye gére bu imkan, Kin-
di'yi hatirlatircasina, iki bigimde kendisini gésterir: Birincisi
dogal/tabii, digeri ise tannsal/ilahi yoldur. Dogal olan teorik
bilgi ile elde edilir ve insanin kendi basina ¢ahsarak kazandig
bir durumdur. Tanrisal olan ise ancak tanrisal bir belirleme/
inayet ile elde edilir. Bu bakimdan ibn Bacce'nin peygamber-
lere 6zgin olan ve insanin ¢abasim gerektirmeden elde edilen
bilgiyi yadsidig1 séylenemez. Hatta ona gore ilahi bilgi, insa-
nin kendi ¢abasiyla kazandig: bilginin tamamlayicisidir.?® Su
var ki ibn Bacce kendisinden é6nceki Kindi, Farabi ve ibn Si-
na'nin yaptig1 gibi din ile felsefe arasinda bir uzlagsma arayisi-
na girmez. Daha cok kendisinden sonra ibn Riigd'tin ayrintih
bir bicimde ortaya koyacag) tizere ilahi bilginin ya da dinin
insamin dogal yolla kazandig) bilgiye destek oldugunu ileri
surer. Dolayisiyla din, insanin bireysel ve toplumsal agidan
yetkinlesmesi ve en tistiin mutluluga ulasmasi icin gerekli bir
kosul degil, tamamlayici bir etkendir.

Bu baglamda {bn Bacce'nin daha ¢ok insanin iradi yéntna
vurgulamas: agisindan ilgisi akli bilgi Gzerinedir. Oysa ilahi
bilgide insanin irade ve se¢iminin higbir rola yoktur. Dolay-
siyla bu bilginin insani y6netimle ilgisi yoktur. Oyleyse bu ko-
nuda konusmak Ibn Bacce’ye goére gereksizdir.® Cunk ilghi
vergiler /mevahibit'l-ilédhiyye konusunda insanin higbir etkisi
yoktur.5” Konusulmasi gereken konu, iradeye bagh olarak ak-
hn kendi ¢abasiyla elde ettigi kazanmimlandir ki yonetim de
tam anlamyla bu alanda ortaya ¢ikar. Kisacasi yénetim, mii-
tevahhidin kendi 6zgtr iradesiyle Faal Akilla birlesme/ittisal
amacina gére salt teorik bilimlere yénelmesini gerektirir.58

ibn Bacce’nin teorik bilimlerden kasti, konusu ruhani
suretler (es-suveru'r-rithaniyye) olan bilimlerdir. Bu nedenle
ibn Bacce'nin eserinin son béliimii ruhani suretlerin ne an-
lama geldigini belirlemeye yéneliktir. ibn Bacce ye gére ruha-

55 Ibn Bacce. Risaletii'l-Veda, s. 141.;Krs. Kindi, Felsefl Risaleler, ¢cev. M.
Kaya, Klasik Y., istanbul 2002, ss. 268-269.

56 [bn Bacce, Tedbiri'l-Miitevahhid, ss. 52-53.

57 Ibn Bacce, Tedbirirl-Miitevahhid, s. 70.

58 Ibn Bacce, Tedbiri’l-Miitevahhid, s. 91.
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ni sézctgn, ruha 6zgii olan sey demektir. Ruh ise Arapgada
nefis sézciiyle esanlamh olarak kullanilir. Bununla birlikte
ibn Bacce'nin burada agiklamay1 amagladig) nefis ya da ruh
kavrami, hareketin ilkesi olmas1 bakimindan nefistir. Nite-
kim filozoflar kendisi hareket etmeksizin kendi disindaki bir
seyl hareket ettiren ilkeye ruh demislerdir. Cisimler hareketli
olduklan icin onlann hareket ilkesinin zorunlu olarak cisim
olmamas: gerekir; tam tersine onlar cisimler igin surettir.5°

Bu durumda ruhani suretler terimi, ibn Bacce de hareket
ve eylem ilkesi olan dasince ve anlamlara isaret eder. Dolayi-
siyla mittevahhidin kendini yonetmesi agisindan, eylemlerini
hangi ilkelere gore dizenlemesi gerektigini ifade eder. Bunu
bilmek 6nemlidir; ¢ctinka eylemin kaynagi ruhani suretler ol-
duguna gére, insan1 amacina ulastiracak eylemlerin bu ilke-
lere gore kurulmasi/dizenlenmesi gerekir. Bagka bir deyisle
distince alaminda amaglar aracilardan 6nce gelir ve aracila-
nn var olma nedenidir.%°

ibn Bacce'ye gére cisimlerin var olma nedeni olan ve onlar
harekete geciren bu ilkeler dért tarladur:

1. Dairesel hareket eden goék cisimlerinin suretleri ki bun-
lar hicbir sekilde maddesel/heyulani degildir. Ruhani
suretlerin bu tard, miatevahhidin kendini yénetmesinin
ilgisi disindadir. Canka bu suretlerin insamn var olu-
su ve dogal amacina ulagmasi ile herhangi bir iliskisi
yoktur.

2. Faal Akil ve Mustefad Akil: Bunlar da temelde maddi
degildir; ¢ctinka var olmak i¢in maddede olmak zorun-
da degildirler. Bununla birlikte onlar maddede bulunan
dastnilar nesnelerin yapicisi ya da alicisi olmasi baka-
mindan maddeyle bir tiirden iliskidedirler.

3. Madde bulunan dustnilir nesneler/el-ma’kalati’l-he-
yulaniyye: Maddede bulunmalanndan dolay, 6zleri ba-

59 Ibn Bacce, Tedbini'l-Miitevahhid, s.49.
60 ibn Bacce, el-Vukif ala’l-Akli'l-Fa'al. Resailii Ibn Bacce el-lahiyye, i¢inde,
haz. M. Fahrl, Dari'n-Nehar, Beyrut 1991, s. 107.
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kamindan ruhani olmayan bu suretler cismani varhklar-
dan soyutlama yoluyla kazamlan anlamlardir.

4. Nefisin ortak duyu, imgelem ve hatirlama yetilerinde
bulunan anlamlar ki bunlar ruhani suretlerle maddede
bulunan dusinilar nesneler arasinda araci konumun-
dadir. ibn Bacce bunlan cisimle iliskili olmalarindan
dolay: 6zel ve cismani olarak niteler. Ctinki bunlarnn
hem duyulur nesneyle hem de duyumsayan 6zneyle ilis-
kisi vardir. Duyulur nesneyle iligkili olmalan balamn-
dan 6zel, duyumsayan 6zneyle iligkileri bakimindan ise
geneldirler.®

Béylece ibn Bacce Aristotelesci bilgi teorisinin verilerinden
hareketle insanda ruhani suretlerin kazamlmasimin oldukga
genel bir tablosunu sunar. Ona goére suresin nefis-i natikada
olusmas: insandaki ortak duyu, imgelem ve hatirlama gibi
diger bilgi yetilerindeki varhgindan gecerek maddilikten ru-
hanilige, yani somuttan soyuta ya da 6zelden genele dogru
yukselmesi demektir.52

iste insanin kendini yénetmesinin bagindan sonuna degin
tim bu epistemolojik baglamla iligkisi vardir. Oyle ki insa-
nin eylemleri en alt diizeyde beslenmek, giyinmek, barinmak
gibi cisimsel varhgim stirdirmeye yonelik oldugu gibi en tst
dizeyde ise Faal Akilla bir olup mustefad akil olmaya yone-
liktir.®® Bu ikisi arasinda ise insan ahlaki/sekli yetkinliklere
ulasmaya c¢ahsir. Su var ki insan i¢in en yuksek amag¢ dua-
sunsel/fikr yetkinliklere ulasmaktir.%* Mitevahhid icin gerek
cisimsel varhgm strdirmeye yonelik eylemler gerekse ahlaki
yetkinlikler hep bu amaca, yani ruhani suretleri elde edip du-
stnsel yetkinlie ulasmaya yéneliktir. ibn Bacce ahlaki yet-
kinlikleri amaglayan fakat cismani ilgilerden tam anlammyla
siyrilmams kimseyi seckin, ytice ve ruhani bir doga olarak
niteler; fakat bunu bilgeligin altindaki en parlak basamak

61 ibn Bacce, Tedbirirl-Miitevahhid, ss. 49-50.
62 [bn Bacce, Tedbiritl-Miitevahhid, s, 51.
63 ibn Bacce, Tedbirirl-Miitevahhid, s. 77.
64 ibn Bacce, Tedbinii'l-Miitevahhid, ss. 76-77.
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olarak gortr. Felsefi doganin ise zorunlu olarak bu ahlaki ni-
teliklerle donanmis olmasinin yam sira cismani higbir ilgisi
yoktur. Ctinka cismani ilgileri ruhaniligine etki eden kimse-
nin en yiksek amaci algllamasina olanak yoktur.6®* Boylece
ibn Bacce insanin kendini gergeklestirmesi ve mutlu olmasi
icin bedensel ve maddesel araglara gereksinimi olmadig y6-
niindeki Yeni-Platoncu anlayis1 strdirir. Oyle ki mutluluk
dizeyinde insan tim bedensel, duyusal ve imgesel iligkiler-
den kurtulup salt akli bir var olusa kavusur. Béylece insan
salt distnular nesneleri kavrayarak ve Faal Akilla birleserek
kendisi de salt akil haline gelir.

Ibn Bacce bu baglamda tasavvufta kullanilan yéntemlere
elestirel yaklasarak kendi felsefi yonteminin farkin ortaya ko-
yar. Ona goére insanmin bu tirden bir yetkinlik diizeyine gelme-
si tasavvufta kullanilan yéntemlerle mimktin degildir. Ctin-
ki sufiler akh ve teorik bilimlerin 6@renimini yadsiyip nefisin
diger yetilerinin, yani insanin diger canllarla da paylastig
duyu, imgelem ve hatirlama yetilerinin basarilarim bireyin en
yuksek amaci sanmuslardir. Oysa bu bir yanmilsamadir. Aristo-
teles¢i ruhbilimin verilerinden hareketle ibn Bacce, sufilerin
amagcladig bilgi ve haz ilkelerinin insanin ger¢ek amaciyla bir
ilgisi olmadigin ortaya koymaya c¢alisir.¢ Ona gore sufiler,
nefisin duyu, imgelem ve hatirlama yetilerini tek bir ruhani
surette birlestirmeyi amaglamaktadir. Ctinkt nefisin bu yeti-
sinin tek bir eylemde birlesmesiyle ruhani suretler sanki du-
yulur, cisimsel bir varhg1 varmis gibi algilanirlar. Artik onlan
dogrulamak zorunlu olur ve bu da insam hayrette birakir. Bu
ytzden sufiler bu halin insanin en ytiksek amaci oldugunu
zannederler ve dualarinda da Allah seni birlestirsin (cemeakel-
lah), tam anlamuyla toplasin (aynii’l-cem) gibi ifadeler kulla-
nirlar. Oysa onlar salt ruhani suretleri algilamadaki eksiklik-
leri nedeniyle, nefisin bu yetisinin aym eylemde birlesmesiyle
ortaya ¢ikan sureti salt ruhani suret yerine koyarlar. Bu yeti

65 Ibn Bacce, Tedbiril'l-Miitevahhid, s. 79.
66 Ibn Bacce Risdletii'l-Veda, ss. 121-124.; krs. Aristoteles, Nikomakhos’a
Etik, ss. 1172a 20-1176a 25.
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ayn eylemde birlesmedigi zaman birbirlerini tekzip ettikleri
icin de bu birlesmeyi en ytksek mutluluk olarak gorurler.
Zihnin bu birlesme diizeyinde onlar alisiimadik, bilkuvve du-
yulur ve oldukga gtizel suretler gordiikleri i¢in de insanin en
yiksek amacinin bu oldugunu zannederler.®’ ibn Bacce bu
konudaki elestirilerini mutasavviflar1 temsilen 6zellikle Gaza-
li'ye yoneltir. Nitekim Ibn Bacce, Gazalinin inzivaya (i'tizal)
cekildiginde ruhani tézleri ve ilahi durumlan gérdGgunu,
bundan buiyuk bir haz aldigini, bu goérdiklerinin ytceligini
de ‘Bir sey oldu ve bu anlatabilecegim bir sey degildi.’ sdztiyle
ifade ettigini belirtir.®®

Iste bu ytizden Ibn Bacce'ye gére sufiler en yiiksek mut-
luluga ulasmamn teorik 6@enimle/taallim degil; her seyden
el etek cekerek/tefermi, géziin mutlak olanmn zikrinden bir
an olsun ayrilmamasiyla mumkiin olabilecegini ileri sGrmus-
lerdir. Insan bunu yaptiginda, nefisin ti¢ yetisi birlesir ve en
ytiksek mutluluga ulasms olur. Oysa bunlann hepsi ibn
Bacce'ye gore samidir. Gazali'nin hakikat olarak gordiigu sey,
hakikatin kendisi degil 6rekleridir. Dolayisiyla o hem yaml-
maktadir hem de hakikatin hayalini hakikat olarak sunmakla
insanlan yamltmaktadir. Sufilerin samlanna goére yaptiklar
insan dogasina aykiri bir durumdur. Dolayisiyla onlann y6n-
temleriyle bir devlet kurulmaz, insanin en tstiin pargasi olan
akil bir yana birakildig icin islevsiz ve hiikiimstiz kahr; béy-
lece teorik bilgeligi olusturan tim bilimler gecerliligini yitirir.
Yine pratik sanatlar, nahiv gibi kurgusal bilimlerin hi¢birinin
gecerliligi kalmaz.%®

Bu baglamda ibn Bacce'nin tasavvuf elestirisinin sufile-
rin hem amaglarina hem de kullandiklan yéntem nedeniyle
amagclanna ulagsmadaki basansizliga ve bu basarisizhg da

67 Ibn Bacce, Tedbiritl-Miitevahhid. s. 55.

68 Ibn Bacce, Risaletii’'l-Veda, s. 121. Gazali'nin ilkin epistemolojik kayglar-
la i¢ine dustagn suphe krizi, nihayetinde mevki, mal, gocuk ve arkadaghk
gibi toplumsal iligkilerden ytizgevirip yalmzhga ¢ekilmestyle ve tasavvuf
yolunu tutmasiyla sonuglanmistir. Krs. Gazali, el-Munjazu mine’'d-Dalal,
¢ev. H. Giingdr, Maarif Basimevi, istanbul 1969, ss. 57-66.

69 Ibn Bacce, Tedbirit'l-Mitevahhid. ss. 55-56.
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bir basan olarak gormelerine yonelttigi sdylenebilir. Kugku-
suz sufilerin de amaci evrendeki birligi mtiisahede etmektir.
Bununla birlikte ibn Bacce'nin elestirisi, sufilerin varhk ve
Ogretim ilkelerini yadsiyarak duyusal temelli ruhani suretleri
hakikat yerine koyup bundan birlik olarak s6z etmelerinedir.
Bu elestirinin, bir sonraki bélimde goérecegimiz tzere, felse-
fesinde tasavvufa kap1 agan ve insanin zihinsel gelisiminde
tasavvuf dizeyi felsefi diizeyin tsttinde goéren ibn Tufeyl'de de
bulundugu séylenebilir. Nitekim ibn Tufeyl de felsefi egitim
almayan sufilerin ‘Ben Hakkim.’, ‘Elbisemin i¢inde Allah tan
baskas: yoktur.’, ‘Kendimi tesbih ederim, samim ne ytcedir.’
gibi dinin zahiriyle celisen sé6zlerini bir 6l¢tistizlik olarak go-
rerek elestirmektedir. Fakat ibn Tufeyl, Gazali konusunda ibn
Bacce ile aym ¢izgide dastinmez ve onun aldig felsefl egitim
sayesinde kendini bu tir sézlerden korudugunu ifade eder.”

Buna karsin ibn Bacce, tasavvufu ve akh bir kenara bira-
kan tim mistik tavirlan insamn dogal amacindan bir sapma
olarak gérmektedir. Bu baglamda onun distncesinde haki-
katin bilgisinin sezgi ya da ilham gibi ani bir aydinlanma ile
elde edilebilecegi yoninde bir tasarim da yoktur.

Dolayisiyla ibn Bacce'nin miitevahhidini, mutasavviflanin
miinzevisinden ayirmak gerekir. ibn Bacce'ye gore mutasav-
viflarin munzevisi, ilahi nur aracihgiyla ruhani evreni mu-
sahedenin kendisine sagladigi hazz1 temel almakla sorunu
basitlestirmistir. Oysa ibn Bacce'ye gore, miitevahhidin Faal
akilla birleserek miistefad akil olmasi, miinzevinin miisahe-
de ve mirakebesinden tiimiyle ayn bir yonteme dayahdir.
ibn Bacce insan i¢in en yiiksek amag olan mutlulugun ka-
zamimim insan dastncesinin basamak basamak faal akilla
birleserek miustefad akil olmasinda goérir. Zihinsel gelisimin
asamal bir sekilde faal akilla birlesmesi distincesi ibn Tu-
feyl'in de eserinin ana karakteristigi olmasina karsin o, ibn
Bacce'nin tasavvuf elestirisinden yakimir. Bununla birlikte
ibn Bacce’nin ibn Riisd tizerindeki etkisi ile Endulis'teki fel-

70 ibn Tufeyl. Hayy bin Yakzan, nesr. Albert N. Nader, Darii'l-Mesrik, Bey-
rut 1986. s. 16.
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sefe akarmna, Gazali anlayisina tamamen karsit bir yon verdi-
gi de sdylenebilir.”?

Tamiyle felsefi diyebilecegimiz Ibn Bacce’nin bakis agi-
sina gore dasinilar nesnelerin Gg¢ tar soyutlama basamag
vardir. Bu basamaklar aym zamanda insamn akli gelisimi ve
dasunsel agidan insanlar arasindaki yetkinlik aynmina da
isaret eder:

1. Birincisi siradan insanlann (cumhiar) diastunular nes-
neyi duyulur cisimlerdeki varhg bakimindan kavradig basa-
maktir. Bu anlamda siradan insanlar distnilir nesnelerin
kendi basina var olabilecegini distinmezler; sadece duyulur
cisimlerde var olabilecegini dastintirler. Bu bakimdan tiim
pratik sanatlar bu gruba girer. Ibn Bacce’nin dogal basamak
(el-mertebetii't-tabiiyye) olarak niteledigi bu basamakta dua-
stinualar nesne, maddi surete bagh olarak bilinir ve ondan
ayn didstnulmez.

2. Ikincisi, bilim insanlanmn (sahibi'l-ilmi't-tibaiyyi) dii-
sinulir nesneyi, diistinildr nesne ya da ruhani suret olarak
degil, maddi ilgileri icinde kavradig basamaktir. Su farkla ki
bilim insanlar1 dastnuliar nesnenin kendi basina var oldu-
gunu bilmelerine karsin maddi suretlerle iliskisine yonelirler.
Baska bir deyisle siradan insanlar ilkin konuya bakip konu-
sundan dolay1 dasunilir nesneye bakarlarken, bilim insan-
lan ilkin dasunilir nesneye bakarlar, sonra konuya yéne-
lirler. Bu da ruhani suretlerin ortak duyu, imgelem ve hatir-
lama yetilerindeki varhg ile bilinmesi anlamina gelmektedir.

3. Uclinciisa ise, filozoflarin diistinaliir nesnelerin mad-
di/somut ilgilerinden bagumsiz, salt distnulir nesne olarak
diasianildiaga basamaktir. Akil ile dasaniliar nesnenin bir ol-
dugu bu dtizey, faal akilla birlesmenin/ittisal gerceklestigi ve
mustefad akil adimi aldig) basamaktir. Hi¢cbir maddi ilginin/
izafet bulunmadig)1 bu basamakta tam bir birlik vardir, ¢ok-
luk yoktur. Bu ytzden Gg¢tnci gruptakiler erdemli/fazil ve

71 Henry Corbin, fslam Felsefesi Tarihi, cev. H. Hatemi, iletisim Y., Istanbul
1994, s. 401.
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tannisal/ilahi olarak nitelenir. Ctinku bilgelige sahip olmak
erdemli ve tannsal olmay: gerektirir. Boyle bir kisi en Gstan
eylemleri yapar, her smifa en Gstiin islerle katilir ve yine en
astan ve yuce eylemlerle onlardan aynlir; bagimsizhgim ve
bireyligini stirdarar. Bu acgidan birey Aristoteles’in Metafizik
ve Ruh Uzerine gibi kitaplarinda agikladigh yalin tézsel akillan
diastunmek suretiyle en yiksek amaca ulastiginda bu akillar-
dan biri olur ve onun hakkinda ilahi nitelemesini kullanmak
dogru olur. Yine, bu dizeye gelmis tam insanlar arasindaki
tek fark, sadece fiziksel goranusleridir. Onlarin tiiminuan akh
birdir. iste var olanlara bu akil ile bakmak el-hayatitl-hira
demek olan en yiksek mutluluktur.”?

Bu insanlann aralarindaki sézde farkhhg: ibn Bacce, aym
kisiyi zirhli, basinda migfer elinde kih¢ ve muzrak oldugu bir
durumdan cikip tayden yapilmis elbiseler giymesiyle farkh
biri oldugunu sanmamiza benzeterek agiklar.”® Bu dustnce
miitevahhid kavramimin neden ¢ogul olarak kullanmilmadigim
aciklamaktadir. Mutevahhid tektir, diger insanlar ise ¢oktur.
Cunku mustefad akil her yonden birdir ve maddeden uzak bir
amag oldugu i¢in dogadaki ya da hayvan nefisin ttarla dav-
ranislanndaki zithk ve ¢okluk ona ilismez. O surekli olarak
tektir ve salt haz, seving, deger ve astunlik i¢inde tek bir ge-
lenektir.” Dolayisiyla miitevahhid, insana 6zgii bir ortakliga
isaret eder.

Boylece ibn Bacce mustefad akil diizeyinde tiim bireysel
akillann birligini savunmakla, Farabi'de goriilen hakikatin
tekligi diistincesini korumaya 6zen gésterir. Oyle ki bu akil
simdi, gecmisteki ve gelecekteki ttim insanlarda sayica birdir.
Aksini iddia etmek celiski olurdu ve akhn bir olmamasi1 demek
olurdu. Eger bu akil bir ise onun tasiyicisi olan tiim insan-

72 ibn Bacce, jttisali’l-Akl bi'l-Insan, ss. 165-167.; ibn Bacce, Tedbirit'l-Mii-
tevvahhid, ss. 79-80. ibn Bacce'nin burada “hayati’l-hira” kavramim
kullanmakla Hz. Muhammed'in vahiy almaya baslamazdan 6nceki Hira
magarasindaki inzivasina gonderme yaptig1 dustnulebilir ki, bu baglam-
da miitevahhid kendi Hira'sinda faal akilla birlesmenin yolunu arayan
kimsedir.

73 Ibn Bacce, Ittisalitl-Akl bi'l-insan, s. 170.

74 [bn Bacce. Risaletii’l-Veda, s. 141.
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lar da sayica birdir. Nitekim bir miknatis1 mumla da sarsak,
ziftle ya da baska bir cisimle de sarsak demire aym devinimi
verecektir. Tipka bunun gibi akil da tim insanlarda aymdir.
Ancak miknatis1 sardigimiz cismin niteligine, kahnhgmna ya da
inceligine gore etkisinin degismesi gibi, insanlarin akllan da
icinde bulunduklan fiziksel ve toplumsal kosullar nedeniyle
faal akla ulasmada aym yeterlilikte degildir. Yine bu durum,
ganesin dogarken ve batarken san olmas ve tarla konumlara
gore gines 1s1iklanm alan ortarmn onun etkisini smirlandirma-
sina benzetilebilir. Faal akhn durumu da tipki ganes gibidir;
onu 6ziyle aracisiz gormek her insan i¢in mimkiin olmamak-
la birlikte diger var olanlar tizerindeki etkisi herkes tarafindan
gordlebilir. Su var ki kimi insanlann goézlerindeki/gortslerin-
deki dGsttinlik nedeniyle ginesi dogrudan gorebilmeleri gibi,
faal aklin aracisiz gorilmesi de mimkiindur.”®

Faal aklin aracisiz gortilmesi onunla bir olmak demektir ki
ibn Bacce béylece, Platon'un magara benzetmesindeki eksik
olan yénu Aristotelesci bir bakis agisiyla tamamlar. Oyle ki
Aristotelesci baglamda diistince, diistinen ve dastinilen nes-
nenin bir olmasi demek, magarasindan cikip gercek gilinesi ve
dogayn goren filozofta 6zne ile nesne ikiligin ortadan kalkmasi
demektir.

Ancak burada bir sorun daha vardir ki, o da nefisin nasil
olup da bu sekilde bir birlesme ile bireysel varhgim sardur-
dagidar. Bu sorunu ibn Bacce, Aristoteles’in Metafizik ve Fa-
rabi'nin fi'l-Vahde adh eserlerine géndermede bulunarak, bi-
reysel aklin mustefad akil diizeyinde hem bireyligini koruyup
hem de faal akilla bir olmasini, birlik/vahid ve bitismenin/
ittisal anlamlanyla iliskilendirerek ¢ozmeye calisir. Faal akilla
bitismesi sayesinde hem faal akilla hem de diger tim mus-
tefad akillarla aynilasan bireysel muistefad akil, gerek dan-
yadaki bedenli varhigiyla gerekse de 6liimden sonra bedensiz
durumuyla bireyselligini stirdirir. Bu durum bir¢ok bélim-
den olusmasina karsin bir kitabin bir olaraA( nitelenmesi ya
da sirke ve bal karisimindan olusan sirkenggebinin bir olarak

75 agy.. Muhammed Abid el-Cabiri. Felsefi Mirasuniz ve Biz. s. 235.
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nitelenmesine benzer.”® Farklh bireysel akillarin her biri faal
alalla bitismelerinden dolay: birdir, ama aym zamanda kendi-
leridir. Aksi durumda bireysel 6zgurlik ve dlumstizliigiin bir
anlam olmazd.

Yine burada ibn Bacce'nin 6teki yasamu 6liimden sonraki
bir yasam olarak gérmedigi de agiktir. Ona gore oteki yasam,
fiziksel gercekligin otesinde diistinebilme diizeyine isaret et-
mektedir ki bu dizeydeki insanlar yer ve zaman kosullanimin
da ustiindedir. Bu anlamda mutluluk insanin en ytiksek ye-
tisinin varhgin en ytksek béliimiinin temasasidir ve sonsuz
hayat da budur. Béylesi bir hayat tim erekselligi i¢inde ts-
tan ile agsag giiglerin birbirine bagh oldugu doganin diizenine
de uygundur. Bu baglamda sunu da belirtmek gerekir ki ibn
Bacce'nin miitevahhidi, tam anlamiyla Aristoteles¢i bir yon-
semeyle, kendisini temasa hayatina tanrisal akilla birlesmeye
adayan kisidir.

Bu durum aynca, insan aklinin hi¢bir sekilde maddeselli-
ge ya da herhangi bir duyusal ve imgesel diistinceye indirge-
nemeyecegine de isaret eder.”” Canki akil ttimelleri olustu-
ran yetidir ve gercek bilgi tiimelin bilgisidir. Bu baglamda ibn
Bacce kendisinden sonra Descartes tarafindan da kullanilan
bir benzetme ile aklin varhgim aydinhkta gérene, yoklugunu
ise karanhkta gorene benzetir. Aydinhkta géren kisi istedi-
@ nesneye yaklasip istemedigi nesneden uzaklasabilir; ama
karanhktaki kisi asil istediginden uzaklasarak istemedigi-
ne yaklasir. Kisaca akildan yoksun, 6zsel ytklemi bilmeyen
insanin tim bilgisi yanhs ve temelsizdir; i¢inde dogru olsa
bile rastlantisaldir. Cinkua tiimel olan 6zsel yuklemin bilgisi,
sadece aklin varhg ile olusur.’® ibn Bacce'ye gére aklin bu
dizeye ulasmasi ancak teorik bilgi ile olur. Bilgi Allah’a yak-
lastirir; bilgisizlik ise ondan uzaklastinr.”

76 {bn Bacce, lttisali’l-Akl bi’l-insan, s. 156.

77 Lenn E. Goodman. “Ibn Bacce”, Islam Felsefesi Tarthi, i¢inde, ed. Seyyid
H. Nasr-O. Leamap, gev. S. O¢al-H. T. Basoglu, C. I, Agilim K., {stanbul
2007, s. 354.

78 ibn Bacce, Risaletit'l-Veda, s. 138.

79 Ibn Bacce, Risaletii’l-Veda, s. 142.
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3.5. Insanin Toplumsal Dogasi ve Yalmizhik

Insanin amaci ve bu amaca yénelik kazanimlarn tizerine yu-
kanda betimlenen epistemolojik gerceve, Ibn Bacce tarafin-
dan asil soruna bir ¢6ztim olarak onerilmektedir. Bu sorun
insanin toplumsal dogasiyla ilgili olarak erdemsiz toplumlar-
da yasamak durumunda kalmasiyla ilgilidir. Agik¢as! insana
6zgu eylemler dogal zorunluluk alamm agsa da toplumsal be-
lirlemenin de disina ¢ikabilir mi? iste miitevahhid kavramn
anlamim bu soru gergevesinde irdelemek yerinde olur. Evet,
ibn Bacce'ye gore insan, birey olarak dogal ve toplumsal be-
lirlenim alamimin disina ¢ikip ¢evresinden tiimuyle kopabilir;
dinyadan el etek ¢ekip kendi i¢ diinyasina, diistince diinya-
sina yoénelebilir. Cismani ilgilerden ytiz ¢evirip salt distince
dinyasina yonelebilme olanagidir ki bireyin tam anlamiyla
mittevahhid/ filozof olmasina ortam hazirlar.

Dolayisiyla bireyin en ytiksek amaca ulagmasi i¢in ruhani
suretleri bilmesi gerekir ki bu, bireyin toplumsal olarak degil
birey olarak yaptig bir istir. Nitekim filozof olarak yasamak,
surekli arastirmayi, disiinmeyi, kavramlastirmay: gerektir-
mektedir. Cok 6zel anlammiyla bu is de yetkin bir toplumda ya-
samayan birey i¢in toplumdan uzaklasmay: ve kendi basina
salt teorik bilimlere yonelmeyi gerektirir.8° Bagka bir deyisle
miitevahhid i¢in toplumdan uzaklagsma, eger yetkin bir top-
lumda yasamiyor ise zorunludur.®! Dahasi, birey agisindan
bakidiginda duyusal haz, zenginlik saygnhk, tin gibi amag-
larla bezenmis toplumda bireyin toplumsallig) insan turtn-
den asag bir tirle iligki icinde olmasi1 demek#ir ki béylesi bir
toplumda toplumsallagsma ile teorik hayat bir ¢atisma igin-
dedir.

Su var ki miitevahhid, her ne kadar yalnizhiga ¢ekilmis
olsa da bir toplum i¢inde yasamadan da varligim surdure-
mez. Clinku kendisinden 6nce Platon,?? Aristoteles,?® ve Fara-

80 ibn Bacce, Tedburir'l-Miitevahhid. s. 91.

81 ibn Bacce, Tedbirk'l-Miitevahhid, s. 80.

82 Platon, Devlet, s. 341d; 369b

83 Aristoteles, Politika, gev. F. Akderin, Say Y., istanbul 2013, s. 1253a.
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bi'nin® digiincesine uygun olarak ibn Bacce de insanin dogal
olarak toplumsal bir canli oldugunu, mutlulugun erdeme uy-
gun etkinlikle ve erdemlerin de toplum tarafindan 6gretim ve
egitim yoluyla kazamldigim1 kabul eder. Dolayisiyla ona gore
de toplumdan bagimsiz olarak insanin tek basina varhgm
surdirmesi ve yetkinlesmesi olanaksizdir. Birey ancak top-
lum i¢inde ve toplumla birlikte en yiksek mutluluga ulasa-
bilir. Ancak bu toplum da insanin dogal amacina uygun akla
dayah bir siyasal érgitlenmeyi icermek durumundadir. Oyle
ki insanin dogal amacim bilmeyen erdemsiz toplumlarda da
bu amaca ulasmak olanaksizdir.

iste yerytiza gercekligi icinde insamin dogal amacina yé-
nelmis erdemli ve yetkin bir toplumun olmadig1 diasiancesin-
den hareketle, ibn Bacce olduk¢a karmasik bir sorunla ytz
yize kalmistir. Canku bir yandan insanin toplumsal dogasim
kabul etmekte, diger yandan da insanin toplumdan bagimsiz
olarak yetkinlesmesinin olanagim ele almaya ¢cahsmaktadir.

Sorunun karmasikh@ karsisinda ibn Bacce’nin ¢éziim
onerisi yalindir. Oyle ki ona gére amacina ulagmak i¢in mii-
tevahhidin ancak zorunlu durumlarda topluma karismasi,
bunun disinda ise mimkin oldugunca insanlardan uzak
durmas: gerekir. Ancak bu doga biliminin verileriyle ve si-
yaset biliminde sdylendigi gibi insamin toplumsal dogasiyla
celismez mi? Evet, ibn Bacce insamin dogas: geregi toplumsal
oldugunu kabul eder ve siyaset biliminin insanlardan uzak
durmanin (i'tizal) timiyle ko6t oldugu yonundeki savina ka-
tilir. Bununla birlikte ona gére insanin toplumdan uzaklas-
mas (i'tizal) 6zsel agidan kotiadur; ilineksel acidan ise iyidir.
Dogadaki pek ¢ok durumda bunun émegi goriilebilir. S6z
gelimi ekmek ve et birer dogal gidadir ve yararhdir, afyon ve
ebucehil karpuzu ise zehirli ve éldaracadiar. Buna karsin,
dogal olmayan kimi durumlarda bu gibi zararh maddelerin
kullanilmasi bedene yarar saglar; dogal durumda ise onlan
kullanmaktan ¢ekinmek gerekir. Dogal olmayan hastalik du-
rumlarinda bunlarin az miktarda kullanilmasi bedene yarar

84 Farabi, Kitaba Tahsili’s-Sadde, ss. 139-140.
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saglar ve ilineksel olarak iyidir. Dogal durumda et ve ekmek
gibi gedalarin kullanilmasi ise 6zsel olarak iyidir.

Tipki bunun gibi ibn Bacce insanin toplumsalligim dogal
bir durum ve 6zsel agidan iyi olarak gérmesine karsin, kimi
kosullarda bu dogal durumdan ayrilmamn zorunluluguna
isaret eder. Bunu da Hipokrat¢i ve Galenci tibbi bir benzetme
ile agciklamaya cahsir: Buna gore saghk bedenin dogal duru-
mudur ve tek bir bi¢imi vardir. Saghigin karsit1 olan hastahk-
lar ise dogal gidisatin disindadir ve bir¢ok bigimleri vardir.
Tedavi ise dogal gidisatin disina ¢ikan dengenin duizeltilmesi
ve dogal akisin yeniden saglanmasidir. ibn Bacce'ye gore, in-
samn toplumsalligim da bu bakimdan degerlendirmek yerin-
de olur. Oyle ki erdemli toplum birdir ve bu toplumda bireyin
toplumsalligi dogaldir; erdemli toplumun karsiti1 olan top-
lumlar ise ¢oktur ve bu toplumlarda olanaklh oldugu élgtide
toplumsalliktan uzaklasmak gerelir. Tipki dogal ve saghkh
durumunu yitiren kisinin kimi zehirli seyleri ila¢ olarak alma-
s1 gibi, dogal durumundan ¢ikmis toplumsal hastaliklardan
korunmak i¢in de birey mumkiin oldugunca o toplumdan
uzaklasmaldir.%®

Boylece ibn Bacce'ye gore bireyin topluma karigmas: ki-
sisel yetkinlesmesine sagladig1 katkiya gére degerlendirilme-
lidir. Toplumsallik dogal, bu ytlizden de 6zsel agidan iyi ol-
masina karsin, sagliksiz bir toplumda bireyin dogal amacina
ulasmasina engel oldugu ve katki saglamadig: 6l¢tide dogal
durumun disinda ve bu nedenle de ilineksel acidan kétudir.
Baska bir deyisle ibn Bacce bireyin dogal amaa ile toplumun
amaci arasinda bir karsitligin olmas1 durumunda, onun top-
lumsal dogasindan yuz cevirip kendi yonetimiyle ilgilenmesi-
ni sahk verir:

Durumundan agiktir ki miatevahhidin cismani ya da cismanilik-
le kangik amaglar pesinde kosan kisilerle arkadaslik yapmamasi
gerekir. Tam tersine onun bilim insanlariyla (ehl-i uliim) dost ol-
masi gerekir. Su var ki bilim insanlar1 kimi toplumlarda az, kimi-
sinde ¢oktur; kimisinde ise hi¢ yoktur. Bu ytzden mitevahhidin

85 Ibn Bacce, Tedbiritl-Mitevahhid, ss. 90-91.



148 Islam’in Klastk Caginda Siyaset

kimi yerlerde insanlardan mimkiin oldugunca uzak durmasi,
ancak zorunlu durumlarda ya da zorunlu oldugu hallerde onla-
ra kansmasi ya da varsa eger, bilimlerin oldugu yere gé¢ etmesi
gerekir.%¢

Bu sozler, bireyin insanhk 6ztinii korumak ve kendi doga-
siin gerektirdigi en yiksek amaca ulasmak i¢in, yine kendi
dogasmin diger bir yontinden feragat etmesi gerektigini ifade
eder. Insanin dogal olarak toplumsal olmasi. onun bozuk bir
topluma ve bu toplumdaki bozuk toplumsal iliskilere katil-
masini gerektirmez. Tam tersine bireyin bu tur bir topluma
katilimi, en yiksek mutluluga hi¢bir zaman ulasamamasi de-
mektir. Sonucta ibn Bacce miitevahhidin kendini toplumdan
ayinp 6zyonetimine adamasini onu yetkin devlete yaklastira-
cagin dusunur.?’

Kuskusuz toplumun ve toplumsal diizenin yardimi ol-
maksizin bireyin kendi ¢abasiyla kazandigi bu zihinsel du-
zey, Farabici ¢izgide bireyin yalmzca erdemli toplumda ve bu
toplumla birlikte yetkinlesebilecegi diisuncesiyle tam bir kar-
sithk icerir. iste ibn Bacce’nin, daha 6nce Farabi'de ¢oziimstiz
olarak ele alinan bireyin amac ile toplumun amaci arasin-
daki karsithk sorununa yaklasiminda 6zgiin olan yénin bu
oldugu soylenebilir. Nitekim bireysel yetkinlesmenin ancak
dogru bilgiye dayanan erdemli bir yonetimle ve toplum iginde
gerceklesebilecegini diisiinen Farabi, toplumdan ve yonetim-
den bagimsiz olarak bireyin kendi basina da erdemli olabi-
lecegini; ancak bdylesi bir durumdaki kisinin bir yabanci/
garib oldugunu, erdemli topluma gdé¢mesinin zorunlu oldugu,
boyle bir devletin olmadig1 durumda ise yasamin onun igin
cok zor gecece@ini ve hatta onun igin 6limin yasamaktan
daha iyi olacagim belirtir..8 Bagka bir deyisle Farabi'ye goére
erdemsiz toplumda yasamak zorunda kalan erdemli birey i¢in
iki segenek vardir: Ya basi ve govdesi birbirinden tiirce aymn
iki yaratigin karisimi olan tuhaf bir canh bi¢giminde yasamak

86 Ibn Bacce. Tedbirit'l-Mitevahhid, s. 90

87 O. Leaman, “ibn Bajja on Society and Philosophy”. s. 115.

88 Farabi, Fusuliin Mintezea, s. 95.; Farabi, Kitabi’s-Siyaseti’l-Medeniyye,
s. 80.



fbn Bacce: Siyasetin Bireysellesmesi 149

ya da o6lum. Yetkinlesmek ve en ytiksek mutluluga ulasmak
onun i¢in olanaksizdir. Ctiinkii ona gére toplumdan bagimsiz
olarak bireyin yetkinlesmesi dustntlemez.

Bu baglamda Ibn Bacce, Farabi'nin erdemsiz toplumda
yasamak zorunda kalan erdemli birey icin getirmis oldugu
¢6z0m onerisinin yetersizligi gérerek sorunu yeniden ele alir.
O belki de erdemli toplumu bir ideal olarak gérdiagu icin asil
soruna, yani somut gercekligi icinde diinyadaki tarla bigim-
leriyle erdemsiz toplumlarda yasayan birey i¢in bir mutluluk
yolu a¢ma geregi duymustur. Buna bagh olarak ibn Bacce,
Farabi'nin yaptig1 gibi insanin amag olarak goérebilecegi zen-
ginlik, sayginlik, haz gibi s6zde mutluluk tarlerinden hare-
ketle ele aldig: devlet bicimleriyle ilgilenmez. Sonucta hangi
tar olursa olsun bu devlet tiirleri insan dogasindan birer sap-
madir ve filozof hangisinde yasarsa yasasin bir yabancidir.
Dolayisiyla ibn Bacce'nin bireysel yetkinlige duydugu ilgi,
yetkin devlet bir yana birakihirsa Platon ve Farabinin sozi-
nu ettigi erdemsiz devletleri incelemekten ka¢inmasina neden
olacaktir. Onun temel sorunu toplumsal durumuyla karsithk
icinde de olsa, bireyin dogal amacina nasil ulasacagidir.®®

Bu sorun aslinda toplumsal isleyisin yetkin diizeniyle ilgi-
lenen Platon'un Devlet adh eserinde bir aynnti olarak bulu-
nur. Platon’un ctimleleriyle:

Felsefeyle dastp kalkmaya layik insanlar kiagik bir aznhktir.
Bunlar iyi bir egitim gorme mutluluguna ermis, yurdundan uzak-
lara saralmis, kéta etkilerle bozulmayarak felsefeye bagh kalms
bir¢ok soylu insan ya da kugik bir devlette dogmus, onun ydnet-
me islerini kigGmseyip politikaya kangsmams seckin birka¢ ay-
dmndr. iste bu kagik azinhktan olan kisi, felsefenin tadina vanr.
Cogunlugun ne ¢igin oldugunu, hi¢bir politika adarmmn dogru
darast disanemedigini, lamG géze almadan kimsenin onunla
birlikte dogruluktan yana gidemeyecegini anlar. Azgn hayvanlar
arasina dasup de onlarla igbirligi esmek istemeyen biri gibi, ne
dostlarina ne de kendine yaran dokunarak &6lap gidecegini go-
rar; bunu gérince de kimsenin isine kangsmayip rahatina bakar.

89 E. Rosenthal, Ortagagda Islam Siyaset Dusiincesi, ss. 236-242.
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Firtinaya yakalanip da rizgarin savurdugu toz, yagmur sagana-
gindan korunmak i¢in bir duvarin arkasina sifinan yolcu gibidir.
Cevresinde olup biten yolsuzluklar, haksizliklar ortasinda temiz
kalmakla kendini mutlu sayar. Temiz umutlara baglamp i¢ ra-
hathgyla hayattan ¢ikar gider.®

Kuskusuz Platon’un filozoflar i¢in besledigi temiz umut,
yetkin devlettir. Su var ki Platoncu anlamda bu umut bir ka-
zang degildir ashnda. Cunku filozof kendine uygun bir devlete
kavusmadan gitmis olur.?! Bu ytzden Platon filozofun maga-
raya donmesini gerekli goriar. Farabi’de bu dénuse i¢ten ka-
tilir ve millet ogretisi ile reisit’l-evvelin 6nderliginde en yiuksek
mutluluk amacina gore erdemli bir devletin kurulabilecegini
disundar.

Bununla birlikte ibn Bacce bu tiir bir yetkin devletin ger-
cekten kurulabilecegini diistinmekte midir? Bu agidan ibn
Bacce'nin karamsar oldugu séylenebilir. Cinkidl ibn Bac-
ce'deki yetkin devletin (el-medinetit’l-kkamile) 6zelliklerine ba-
kildiginda Platon ve Farabi’de olmadig 6l¢tide titopik nitelikte
oldugu gérilir. Nitekim o, yetkin devleti tam anlamiyla yet-
kin, yani hicbir hastalk ve yanhs gérasitn olmadig: bir devlet
olarak distinir. Oyle ki bu devlette fiziksel rahatsizliklar bile
yoktur; dolayisiyla doktora ihtiya¢ duyulmaz. Bilgelikle y6-
netilip insanlar sevgi ile birbirine baglandig icin de herhangi
bir su¢ islenmez, dolayisiyla hukukculara da ihtiya¢ duyul-
maz. Yetkin devlette herhangi bir aylriik ya da huzursuz-
luk olmas1 mumkiin degildir; ¢inka tek bir 6rmegi bile olsa
bu, toplumun tam anlamyla yetkin olmamas1 anlamina gelir.
Orada her insana yeteneklerine gore yapabilecegi en ustin
is verilir. Orada ttim gorusler dogrudur, aldatic: hi¢bir gériis
yoktur. Tek ctimleyle, oradaki tam isler mutlak anlamda en
uGstun islerdir.92

Bu goériisiiyle ibn Bacce Farabi'nin erdemli devlet anlay:-

sina bir muhalefet serhi dustaga agikir. Bu muhalefet ser-

90 Platon, Devlet, s. 496b-d,
91 Platon, Devlet, s. 497a.
92 Ibn Bacce, Tedbirir'l-Mitevahhid., s. 41.
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hi énemlidir. Cunku yetkinligin anlami1 bakirnmindan erdemli
devletin bozulup yerini erdemsiz toplumlara birakmasi kav-
ramsal agidan sorunludur. Oysa Farabi, erdemli devlette
erdemsiz insanlann, yani ayrik otlanmin olmasim1 muamkiin
goérmekle erdemli devletin bozulmasina kap1 agrms olur. Tek
cumleyle yetkin devletin 6zelligi, 6zel anlamda orada yabanci-
rmn yasamamasidir; ¢linki orada aldatici hi¢bir goris yoktur.
Eger olsaydi hastalanmis ve bozulmus olurdu ki bu da onun
eksik devlet olmas1 anlamina gelirdi. Bu bakimdan Farabi'nin
erdemli devleti, ibn Bacce'nin diistincesi agisindan tam an-
lamiyla yetkin degildir. Dolayisiyla ibn Bacce, Farabi'deki
erdemli devletin yozlasmasiyla olusan devlet bigimleriyle de
ilgilenmez.

Su var ki ibn Bacce bozulma kabul etmeyen kendi tito-
pik devletini uzun uzadiya ele almaz. Yani bir titopya éner-
mez. Fakat fillozofun yalmzhg i¢inde toplumsallik umudunu
da tumuyle ortadan kaldirmaz. Yetkin devlet ruitevahhidin
6zlemini duydugu ideal devlettir. Bu ylizden onun toplum-
dan uzaklasarak ve bir yabanci olarak elde ettigi yetkinlik-
ten sonraki adim yetkin toplumsal diizeni aramaya yénelik
olacaktir. Cunku insan devletin parg¢asi olduguna gore, onun
tim eylemlerinin amaci da devlettir. Ancak bu sadece erdemli
devlet i¢cin béyledir.*3

Bu baglamda ibn Bacce yeryuzi gergekligi icinde bozul-
ma ve ¢okme olanagimm bile blinyesinde tasimayan bdyle bir
devletin olamayacaginin bilincinde olsa da, miitevahhid i¢in
onun toplumsal dogasina uygun olacak bi¢imde bir devlet
ideali olmasi gerektigini dasunur. Felsefesinde de yetkin dev-
let tasanmina ancak bu 6l¢ide yer verir. Cinkd mutlulugu
bireysellikle simirlandirp toplumsal diizeyde ona ulasmamak
da insan dogasindan bir sapma olacaktir. Bagka bir deyigle
ibn Bacce'nin yetkin devlet tasanmi, toplumsal diizeyde ya-
sanmasi gereken mutluluga hayali bir 6neridir. Bu durum ise
bireyin siyasal baglamda arzulanm tatmin etmenin imgelem
alanina birakinasi anlamina gelmektedir.

93 [bn Bacce, Tedbini'l-Miitevahhid, s. 62.
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Oyleyse ibn Bacce'nin felsefesinde, Platoncu terimlerle ifa-
de etmek gerekirse, filozofun magaraya donmesi hem tehlike-
li hem de yanhs anlasilmaya o derece aciktir ki onun yalniz
kalmasi ve toplumsal dogasim ancak idealindeki yetkin devlet
tasanmu ile tatmin etmesi sahk verilmektedir. Nitekim tGm
gercekligi icinde siyasal hayattaki yozlasma ve bozulmalar
karsisinda bir ¢6ztm uGretemeyen filozofun elinden tek basina
felsefe yapmaktan baska bir sey gelmez. Boylesi kosullarda
filozofun toplum i¢inde kalarak hakikate ulasmasi beklene-
mez. Yani felsefe yapmak ayni zamanda toplumdan uzaklas-
manin ve yahtilmigh@n bilincinde olmaktir. Ancak ibn Bacce
bize kosullar ne denli olumsuz olursa olsun buna boyun eg-
meyerek akla uygun yasamaya c¢aba sarf edebilecegimiz bir
Hira bulmay: énerir. Bu durum ibn Tufeyl'in sembolik 6ykii-
stinde, Hayy'in Farabici anlamda yerlesik erdemli bir dinin
oldugu toplumda bile felsefenin yeri olmadigim anlamasiyla
onlardan ytiz ¢evirip kendi adasina dénustinde ¢ok daha kok-
tenci bir bicimde betimlenir.®* Nitekim Hayy'in toplum geneli-
ne hakikati hakikat olarak anlatma cabalarinin basarsizlikla
sonug¢lanmasi onun yabancilagsmasim ve toplumdan uzak-
lasmasim kacinilmaz kilmistir. Yine ibn Riisd ve Maimonides
gibi filozoflar da bu dastnceyi, yani fllozofun toplumda kabul
goérmemesi durumunda yalmizhga cekilip kendi 6z yonetimiyle
ilgilenmesi gerektigini ifade edeceklerdir.®s

94 Daniel H. Frank, “Ahlak”, ¢ev. S. O¢al-Hasan T. Bagoglu, Islam Felsefesi
Tarihi, i¢inde, C. NI, ed. S. Hiiseyin Nasr-O. Leamnan, Agihm Kitap Y., is-
tanbul 2011, s. 207.

95 Steven Harvey, “ibn Bacce: Bireyin Kendi Kaderini Tayin Hakki", gev. S.
Ayaz, Islam Felsefesinde Siyasi Diigiincenin Gelisimi, i¢inde, ed. Charles
E. Butterworth, Pinar Y., istanbul 1999, ss. 191-192.



4. IBN RUSD: BiLIMSEL (BURHANI) SIYASET
Lokman CILINGIR!

Bu boliimde, Orta Cagin sonlannda dogal gelisimini tamam-
layan bir medeniyetin en u¢ noktasinda son demlerini yasa-
yan bir ulkede, Endiliis’te yetismis, gerek din bilimlerinde
gerekse tip ve felsefe alaminda iyi bir egitim alms, kadihik ve
bastabiplik gorevlerinde bulunmus, yénetime yakin durmus,
iktidann siyasi projesinin bir parcasi olmus ama aym zaman-
da iktidar kavgalan arasinda kurban olma tehlikesini her an
ensesinde hissetmis bir diistintir olan Ibn Risd' siyasi agi-
dan konumlandirmaya; onun din-felsefe iligkisi baglaminda
siyaseti ¢6ztimleyisini elestirel acidan degerlendirmeye c¢ah-
sacagiz.

ibn Risd, felsefeye, dine ve siyasete saglam bir zemin arar;
dogru bilginin, dogru gérisitn/inancin ve ideal devletin te-
mellerini atmaya ¢ahsir. Bunu felsefede, yegane filozof ola-
rak gérdiigu Aristoteles'i kendi eserlerinden hareketle aslina
uygun sehilde yorumlayarak; dinde kendi gelistirdigi tevil/
yorum ydntemi tizerinden inancin teorik ve pratik hakikatini
felsefeyle karsilastirmah bir sekilde ortaya koyarak siyasette
ise Platon'un Devleti temelinde Seriat1 islami yasam taramn
ideal devlet modeli olarak yeniden yapilandirarak gercekles-
tirmeye c¢ahsir. Ancak Platon'un Devletini siyaset sanatimn
yalmzca ikinci béliimii olarak alir, bunu da Devleti bilimsel
olmayan (cedeli ve hatabi) gériislerden arimdirdiktan sonra ya-
par.? Siyasetin ilk bélimuni ise Aristoteles’in Nikomakhos'a
Etik'i olusturur. Yani ibn Riisd siyasi sahada kismen Aristo-
taleslestirilmis bir Platon’a miisaade eder.

1  Prof. Dr. OMU Felsefe Bsliimii. Ibn Riigd ile ilgili bu kisim, yayinlanmak
nuzere Felsefe Diinyas: dergisine génderilen metnin gézden gecirilmis ve
gelistinlmis seklidir.

2 Ibn Rasd, Telhis [Siyasete Dair Temel Bigter], ¢cev. M. H. Ozev, Bordo-Si-
yah Yayinlan, istanbul 2005.
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Bilindigi gibi, Yeni-Platonculuktan Yeni-Aristotelescilige
gecisin anahtar1 ve Aristoteles’in sadik yorumcusu olan ibn
Rusd, Aristoteles’in siyasetle ilgili kitabin1 bulamadig: gerek-
cesiyle, Farabi'nin yorumu tzerinden Platon'un Devlet’ini
serh etmeye kalkmstir.® Bu yorumu da birtakim smirlan-
dirmalarla birlikte, bilimsel olmadigini iddia ettigi béltimleri
cikartarak yapmigtir.* Simdi cevabim1 arayacagimz sorular
sunlardir: ibn-i Riigd hangi kaygilarla bu serhi (Telhis) kale-
me almistir; yagsadigy donemin siyasi-sosyal sorunlarim an-
lamaya ve asmaya cahisan bir filozofun felsefi merakiyla m
yoksa Aristoteles serhlerinde oldugu gibi Endilis Emir'inin
istegiyle mi?5 Dahas), Farabi'nin Erdemli Devleti (Medeni Si-
yaset) ortadayken neden yeni bir Devlet serhi yazma geregi
duymustur? Dahas), Gazali ile teorik felsefe sahasinda yurit-
taga hesaplagmasi yontem ve igerik olarak siyasi goruslerine
ne odlciide yansimistir? Ote yandan, ibn Rusd'iin eski Grek
toplumunun tabi oldugu ve Platon’un da yasadig: Polis tarz
bir siyasi tecriibesinin olmamasi Devleti yorumlamay: zor-
lastirmis mdir? Yahut Devletin yazihsindan takriben 16 asir
sonra yeniden yorumlanirken bu yorum tizerinde 12. asir En-
dalisinan siyasi/toplumsal yapisinin etkisi olmus mudur?
En 6nemlisi ibn Riisd, Antik Yunan diistincesinin rasyonel
yasalanyla vahyi bir dinin dogmalan arasindaki uzlasmazhg
nasil gidermigtir?

4.1. Siyasi Danigmanlik ve Resmi Yorumculuk

Babasi ve dedesi Endilas bagkadihg: goérevlerinde bulunan
ibn Ragd, 1126'da Ispanya’nin Kurtuba sehrinde diinyaya
gelir. Din bilimleri, tip, fizik, astronomi ve felsefe alanlannda
egitimini tamamlar. Ibn Rigdtin Ginla filozof Ibn Tufeyl tara-
findan emir Ebu Yakup Yusufa takdim edilmesi yasaminda
dénum noktasi olur. Muhtemelen o, hitkimdara sunulma-

3  Bk. Siilleyman Uludag. ibn Riusd'an Hayat, Eserleri, Gorislert ve Din-Fel-
sefe lliskisi, Dergah Yaynlan, istanbul 2015, s. 16.

4 Bk. ibn Riisd, Telhis, s. 1 vd.

5 Bk. Abd el-Vahid el-Merrakusi. el-Mu’ctb fi TelhisAhbar el-Magrib, Kahire
1324, s. 158.
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dan 6nce de felsefeyle yakindan ilgilidir; zira otobiyografik bir
rivayet, onun hikimdarin huzuruna ¢iktiginda felsefeyle ilgi-
lendigini ancak bunu ilk anda gizlemek istedigini aktanr. Bu
rivayet, onun digtinsel gelisiminde yasamsal oldugu i¢in bazi
kisimlarim1 dogrudan aktarmakta yarar vardir:

Emirulmtminin huzuruna girdigim zaman, ibn Tufeyl'in orada
oldugunu gérdam. ibn Tufeyl ailemin serefini ve kékli olusunu
Emir'e anlatmaya basladi. Hakkam olmayarak beni 6vda. Emir
bana yoneldi, babamin ve ailemin ismini sorduktan sonra hemen
felsefenin olus (kevn), yani alem hakkindaki inanci nedir, alem
kadim midir, yoksa hadis midir, diye sordu. Bu soru tizerine i¢imi
bir endise kapladi. Cevap vermekten kurtulmak i¢in 6zar dileme-
ye basladim. Felsefe ile ilgilendigimi inkar ettim. Beni denemek
hususunda ibn Tufeyl'in Emir ile ittifak ettiklerini bilmiyordum.
Emir sikildigimi ve zor durumda kaldigimi gérance ibn Tufeyle
dondd, bu sorun hakkinda onunla konusmaya basladi. Bu ko-
nuda Aristoteles, Platon ve diger filozoflar ne demislerse hepsini
aktardi. Bunun ardindan kelamcilann filozoflara yonelik reddiye-
lerini ortaya serdi. iste o zaman i¢cimde bir rahatlama hissettim,
artik ferahlamistim ama butian isi gtict bu gibi sorunlan incele-
mekten ibaret olan ulemada bile nadir bulunan kuvvetli bir hak-
zamn ve zekdnin Emir'de mevcut oldugunu gérerek utandim. O
s6ztna bitirdikten sonra bu hali, ilmimin derecesini gorsin diye
ayni konuda bana fikir beyan etme cesareti verdi. Kendime ciiret
geldi ve derhal soze giristim. Meclisten aynldiamda bana mal,
degerli bir hilat ve binmek i¢in de bir binek verdi.®

Hukuimdarla yapilan bu séyleside 6ncelikle iki seyin gin-
deme geldigi anlagihiyor: ilki Aristoteles'in eserlerini daha an-
lagilir kilmanin yollan, ikincisi ise kelamcilar ile felsefeciler
arasinda Gazali ile birlikte alevlenen kifrin konusu olan G¢
temel meselenin ¢6zGmu. Yine rivayetten, Ebu Yakup Yu-
sufun, ibn Rigd'den Aristoteles'in kolay anlagilmasini sagla-
yacak bir eser yazmasin istedigi sonucu ¢ikmaktadir. Daha

6 Abd el-Vahid el-Merrakusi. el-Mu'cibft Telhi sAhbarel-Magrib, s. 159. Bu
tanismada Emir Yakup'un veya Emir Yakup'tan sonra tahta gecen Emir
Mansur'un, islam diinyasinda mutat oldugu tzere, ibn Riigd'den siyasi
konularda bir ¢aligma yapmasini, bdylece toplumda artan siyasi ve dini
kamplagmalan ortadan kaldiria siyasi bir proje tizerinde ¢aligmasini is-
temesi muhtemeldir. Yukanda aktarilan metin bizi destekler niteliktedir.
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dogrusu ibn Tufeyl'e tevdi edilen bu gérevi, ibn Tufeyl yasi-
nin gecmisligini ileri sarerek geng ve parlak bir zekaya sa-
hip olan ibn Rusd'e yiikler. Béylece ibn Riisd adeta resmi
olarak Aristoteles yorumculuguna baslar. ibn Riigdtin Aris-
toteles yorumculuguna ek olarak kelam-felsefe catismasina
e@lmesinde de, hiikkiimdarla yapilan bu gériismenin paymin
oldugu sdylenebilir. Ya da bu gérasmenin, zihnindeki tasariyr
aciga vurma konusunda onu cesaretlendirdigi ileri surtlebi-
lir. Her haliikarda, ibn Riasdtin Ebu Yakup Yusuf gortismesi
hem Aristoteles’e hem de din-felsefe-siyaset iliskisi sorununa
yonelmesinin 6znel nedenini olusturur. Akabinde Sevilla ka-
dilgna getirilen ibn Riisd, kisa bir siire sonra da Kurtuba
bas kadiigina atamir ve Ibn Tufeyl saray bashekimliginden
aynlinca onun yerine goérevlendirilir.” ibn Riisd, bir yandan
kadihk gorevini yerine getirirken diger yandan Aristoteles
serhlerine ve aym zamanda basta ¢agimin basat sorunu olan
ve Gazali'de zirveye ulasan din-felsefe catismasi olmak tizere
¢esitli konularda yazip ¢izmeye devam eder. Aristoteles UGzeri-
ne yaptig1 yorumlar biyiik serhler, orta serhler ve gtk serh-
ler olarak tice aynlhr.? Biiyik serhlerde ibn Risd Aristote-
les'i kendi felsefesiyle harmanlamistir. Orta serhler ve kiigiik
serhler Aristoteles felsefesinin temel fikirlerinin yorumlandir.
Bu yiizden ibn Riisd denildiginde éncelikle akla gelen Aristo-
teles yorwnculugudurve elbette buna din-felsefe iliskisinde ¢1-
gir agic1 ¢abalanm ve Gazali elestirilerini de katmak gerekir.®

Endilas’te baslangicta dini catismalann fazla 6n plana
cikmadigim gorirtiz. Mutezile gibi, resmi otorite tarafindan
dislanan gruplar onuncu asrn basindan itibaren Kordoba'da

7  Bk. Bekir Karh@a, “ibn Riigd", TDV Islam Ansiklopedisi, s. 257.

8 Bk. Macit Fahri, Islam Felsefesi Tarthi, s. 245.

9 Emest Renan'in ibn Riigd'ai 6zgiin ve yaratici bulmasina kargilik, L. Ga-
uthier. Ibn Rochd adiyla 1948 yilinda yaymladi@ eserde. ibn Rigdan
Aristoteles yorumculugunda hicbir orjjinal tarafi olmadi@m iddia ediyor.
Ancak Renan ve Gauthier Ibn Riigd'tin en yeni ve orijinal diigtincelerinin
felsefe-din arasindaki iligkiye dair ¢6ziimlemeleri oldugunda ve Ge¢-Sko-
lastigin 6nemli isimleri olan Albertus Magnus ve Thomas Agquinas'm fel-
sefe ve dini uzlaghrmaktaki rehberlerinin ibn Riigd oldugunda hemfikdr-
ler. Bk. Hilmi Ztya Ulken, “ibn Rigd", islam Ansiklopedisi, cilt: V/II, MEB
Yaymnlan, istanbul 1968. ss. 781-798.
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kendilerinden sbz ettirmeye baglarlar ve inan¢ noktasinda tek
bir Allah'a inanmanmin Misliman olmak igin yeterli oldugu-
nu sodyleyerek inancin smirlanmi mutedil Hiristiyanlarin da
tabi olacag sekilde genisgletirler. Sorunlar eksik olmasa da
Miusliimanlarla-Hiristiyanlann bir arada yasadi@ bir toplum-
sal-kilturel ortam sd6z konusudur. Ancak Endulus’te iktidar
ve iktidar yanhs) Malikiler ve Eg’ariler gibi gruplar, onuncu
asirdan itibaren felsefi-kelami gruplarla farkh inang sahipleri-
ne karsi tutumlanm sertlestiririer. Bunda Gazali'nin felsefe ve
Mutezile elestirilerinin, onun elestirel yapitlanmn Endults’e
tasinmasimn guagla bir rolti olmustur. Bunun sonucunda on
birinci asnn sonlaninda Endiilts’te gigli bir muhalefet olu-
sur. Muvahhidlerden énce iktidarda olan Murabitlann islami
fanatizrni hem Musliiman topluluklar nazannda hem de Hiris-
tiyan diinyasinda derin kaygilar dogurur. Muvahhidler gagla
liderleri Ibn Tiimert ile birlikte basta Miisebbihe ve Miicessi-
me mezhepleri olmak Gizere asir1 fanatik gortislere kars: savas
acarlar. Onceleri Mutezili diigiiniirler ve mistikler, Muvahhid-
ler tarafindan korunurlar. Ancak zamanla Muvahhidler biraz
da Muratiplann siyasi ortami germelerinden ve iktidara karsi
suclama vesilesi yapmalarindan otiirt felsefi ve kelami ekol-
lere kars1 misamaha gostermemeye baslarlar. Lakin buna
ragmen bu dénemde bilhassa bir kisim entelektiel idareciler
her firsatta felsefenin Endiiliis'te gelismesine imkan tanirlar.!®
Boylelikle, Endiiliis’e Mecriti tarafindan fhvan es-Safa'nin ri-
salelerinin girmesi, ibn Bacce ve Ibn Tufeyl gibi filozoflann ye-
tismesi muamkiin olur.! ibn Bacce'nin ibn Riisd Gzerinde ¢ok
yonla etkisi vardir; bilhassa Aristoteles’e donme, siyasi me-
seleler tizerine kafa yorma, yine Platoncu-Farabici ideal siya-
set taramin realiteyle o6rtiismesinin irnkansizhklanm tecriibe
etme noktalarinda bu etkileri gormek mumkundur.

10 Bk. Johannes Thomas, Verkdaerung der Vergangenheit, Uber den Myt-
hos islamischer Herrschaft in Andalusien. Diepolitische Meinung, October
2008, s. 61; aynca bk. George Hourani, “islam Felsefesinin Arkaplam”,
cev. i. Altuner, Igdir Universitesi Sosyal Bilimler Dergisi, Say1:3. Igdir Ni-
san 2013. ss. 153-160.

11 Mehmet Ozdemir, Endiiliis Miislimanlan flim ve Kaltir Tarihi. DV Y., An-
kara 1997. s. 34 vd.
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4.2. Fikih ya da Bilimsel Siyaset: Gazali’yle Hesaplasma

Islam kultiir diinyasinda ortaya cikan fikih, kelam, tasavvuf
ve Yunan tarzi felsefe gibi kiilttirel akimlar farklh sosyal ta-
bakalara hitap etmekte idiler. Kelam ve fikih daha ¢ok halk
kitleleri, tasavvuf ve felsefe ise seckin siniflar tizerinde etkili
oluyordu. Felsefe ve ilim ehli kendilerini, daha ¢ok saray cev-
resine yakin hissederken, adeta saray memuru gibi yasarken
tasavvufcular muinzevi bir hayat: tercih ediyorlardi.’? Farkh
yasam tarzlanmin karsi karsiya gelmesi ¢catismayi kaginilmaz
kiliyordu. Bu ideolojik catisma, Gazali'nin sahsinda gticlti bir
temel bulur ve o, bir kelamci olarak, kendinden énce olusmus
distinsel birikimin elestirisine yonelir.!® O, seckinci ideoloji-
leri yani felsefe ve tasavvufu kritize ederek yeni bir senteze
ulasir. Bu sentez zamanla $ii-Stinni ¢atismasinin da etkisiyle
iktidar sahipleri ve seckinlerin ideolojisine donustr.* Gazali
ve yonetim tarafindan halk arasindaki mezhep ve kanaat ¢a-
tismalarim ortadan kaldirmak ve kapsayici bir inang ve ide-
oloji olusturmak i¢in siyasi bir proje olarak ortaya konulur.

ibn Riisd, Gazali'nin yaptig1 tahribat1 dlizeltmek ve islam
dinyasinda yayginlasmis olan mezhepsel aynhklarin ve tekfir
hareketlerinin toplumun birligini ve mutlulugunu bozmasini
engellemek ve seriat konusunda dogan stipheleri gidermek

12 Bk. Hasan Aydin, “islam Kuiltiirinde Felsefenin Krizi ve Aydinlanma So-
runu”; Neden Geri Kaldik? Kaynak Y., Istanbul 2013, ss. 338-339.

13 Asagdaki alintida da goértlebileceg@ gibi, Gazali'nin elestirileri ¢cogu za-
man bilimsel bir kayginin 6tesinde, sirf ideolojik saiklerle yapilmig gibidir
ve Islam diinyasinda bugiin dahi izleri gortilebilen catismaa: bir tisluba
banndirmaktadir: “Benim onlara (filozoflara) kars: ¢ikmam, bir geyi sa-
vunmak veya ispat etmek i¢in olmayip inkar etmek ve onlar1 dava etrnek
icindir. Cesitli suglamalarla onlarin inancglarmm kesinkes ¢uritmektir.
Bazen Mu'tezile mezhebine gére onlan suglarim, bazen Kerramiye Mez-
hebine gore, bazen Vakifiye{(duranlar) mezhebine gore, biitiin mezhepleri
birden onlara kars: kullamnm. Diger mezhepler ayrintida bize aykin ol-
salar da, dinin esaslarina dokunmamaktadirlar. Onlara kars: gosteriste
bulunabilirim. Zira musibetler karsisinda kinler kalkar, gider.” (Gazali,
Tehafut'il-Felasife, tah. S.Dtinya, Misir 1966, s. 82.). Genis bilgi i¢in bk.
Hiseyin Atay, “Gazali ve ibn Riigd Felsefesinin Karsilastirilmasi”, Kelam
Aragtumalan Dergtsi, sayr: 1: 2, istanbul 2003, ss. 3-48.

14 Hasan Aydmn, “islam Kiilttiriinde Felsefenin Krizi ve Aydinlanma Soru-
nu”, Neden Gert Kaldik?, s. 338.
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icin en az Gazali kadar esasli bir projeyi uygulamaya koyar.!s
Bu amagla kaleme aldig1 basta Tehafiit et-Tehafiit olmak tizere
Fasl el-Makal ve el-Kesf an Menahic el-Edille gibi eserlerinde
Orta Cag boyunca dustnitirlerin tizerine kafa yordugu din-fel-
sefe iligkisini bir ¢éztime kavusturmaya c¢alisir.!® Bir yandan
felsefeyi mesrulastirmaya c¢alisirken bir yandan da Kuran'a
dayal olarak Eg’ariligin, Hageviyenin, Mutezilenin ve tasav-
vufun elestirisini yaparak rasyonel bir teoloji kurmayi dener.

ibn Riisd, kelam ve fikih kargisinda var olma miicadele-
si veren ve Gazali ile zirveye ulasan felsefenin krizini agmak
icin onun dinsel bakimdan mesruiyetini savunur. Ashinda bu,
Kindi'den beri filozoflann giindeminde olan bir sorundur. O,
sorunu din ve felsefenin konulanm birlestirerek ¢ézmeye yo-
nelir. Felsefe ile dinin kendilerine 6zgu ilkeleri oldugundan
her sahamn ehlince tartisilmasi sarttir. Bu ytizden filozofun

15 Tekfirde ve tekzipte ibn Riigd Gazali'den agag1 kalmaz. Gazali te'vil yap-
manin, bagka bir mezhebe muhalefet etmenin, Allahn ve Peygamber’i
inkdr disginda bagka bir seyin tekfiri gerektirmeyece@ini sdylemisse de
filozoflann {lgilendigi bilindik G¢ konuyu dinin olmazsa olmaz dogrusu
olarak goriip ve kendince bu dogmalara uymayan filozoflan kifirle sug-
lamistir. Gazall ve ibn Risd. biri dini digeri Aristotelest mutlak otorite
olarak arkasina alarak, kendi yollannn1 mutlak hakikat dogru diye kabul
edip, bagka géras ve yorumlan sapkin ve dalalette suglayabilislerdir.
Bu baglamda her ikisi de teolog-filkuhgilann siyaseti tasarlamalanna 6r-
nek teskil ederler.

16 ibn Riigd'e gore, Gazali'nin filozoflan, dlemin kidemi, maddi dirilisi inkar
ve Tann tikelleri timel bir bi¢gimde bilir demeleri ytizinden dinsizlikle
sucglamasi, bilimsel bir esasa dayanmamaktadir. Kaldi ki ibn Ragde
gore, pratik sorunlar bakimdan (yani fikhi agidan) icmanin gergeklesmesi
olasi olsa bile, teorik ve felsefi konularda icmamn olusmas: ¢ok zordur.
Bu nedenle, teorik sorunlarda icmadan yola gikilarak, Gazalinin yapti-
& gibl, filozoflar tekfir ile suglanamaz. ibn Rasd, Gazali'nin mucizeyi ve
Tann'min kudretini korumak i¢in neden-sonug iliskisinin zorunluluguna
yoénelttigl elestiriyi de tutarsizhkla yerer. Ona goére, mucize dinin alanina
girer; felsefenin konusu degildir. Gazali neden-sonug iligkisinin zorun-
lulugunu yadsiyarak, akl, nesnelerin dogal diuzenini, dolayisiyla onlar:
arastinp anlamay: hedefleyen bilim ve felsefeyi reddetmektedir. Dahas:
neden-sonug iligkisini yadsidi@ i¢in, evrende olup biten her seyi tesadiife
indirgemektedir. Gazali'nin bu elestirilerden kurtulmak igin ileri stiirda-
g0 adetullah terimi de onu kurtarmaya yetmez Ibn Rigd’e gore. Giinki
adet aliskanliga baghdir, gogunlukla yapilan fiile gonderme yapmaktadir
ve Tann'ya ilistirilemez. Bk. {bn Riigd, Fasl el-Makal [Felsefe-Din fliskisil,
cev. B. Karhiga, isaret Y., istanbul 1992, s. 92; Ibn Risd, Tehafiit et-Teha-
fit, cev. M. H. Ozev, Bordo-Styah Klasik Y., istanbul 2005, s. 631 vd.
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dini bir meseleyi felsefi zeminde veya fikih¢inin felsefi bir so-
runu dini zeminde tartismasi1 dogru degildir; ancak soruna
bitinciil olarak baktigimizda hakikatin tek oldugu gercegini
unutmamahyiz.

Din ve felsefe dayandiklar bilgi tara agisindan farkhdir-
lar. ibn Rasd’e gore din, ilahi vahyin, felsefe ise insan akh
ve tecriibelerinin tirini bir bilgidir. Dinin amaci, dinya ve
ahirette mutluluga gétirecek hakdiki inanct ve eylemi ogret-
mek iken; felsefe, blitiin varhklarin mahiyetini arastinr. Bu
nedenle dini dogmalar, teorik ve pratik bilimleri vermezler:;
ama ig¢sel ozleri, nazari ve ameli bilimlerin burhani sonucla-
nyla timiyle uygundur.!?” En azindan tevil bize bu uygunlu-
gu gosterir. Buna ragmen Ibn Riigd, dinde sinirsiz bir tevilden
s6z edilemeyecegini, Tann, Peygamberlik ve ahiret gibi dinin
asillanna iliskin konularda tevile yer ve gerek olmadigim sa-
vunur.® Cok daha 6nemlisi, tevil herkesin harci degildir, onu
ancak hakikati kavramsal olarak kavrama kapasitesine sahip
burhan ehli yapabilir. Bu baglamda ibn Riigd bilhassa halk
ile kelam ehlinin tevilden uzak durmasi gerektigini, aksi bir
tutumun kiifre yol acacagm sdyler.!°

Kugkusuz, Ibn-i Riigdtin de ifade ettigi gibi ‘hakikat ha-
kikate ters dismez, tersine ona uygun olur.’® Dolayisiyla
amagsal uygunluklanna karsilik felsefi sdylemle dini s6ylem
arasindaki farkhlik, hakikatin anlasilmasi ve anlaslmasi ko-
nusunda takip edilen teknik ve kavramlardan kaynaklan-
maktadir. ibn Riigd, Aristoteles'ten hareketle, ti¢ tir séylem
oldugunu savunur: burhani (analitik), cedeli (diyalektik) veya
hatabi (retorik).2!

17 ibn Risd, Tehafut et-Tehafit, s. 712.

18 ibn Riisd. Fasl el-Makal ss. 101-102.

19 ibn Risd. Fasl el-Makal. s. 102 vd.

20 Ibn Risd, Fasl el-Maadl, s. 75.

21 Ibn Riigdin felsefe din iliskisinin konumlandinlmasinda da Aristote-
les'ten faydalandig) anlasihyor. Sorun Metafizik’in anla kitabi Lamda’da
sbyle dile getirilir: “En uzak atalanmizdan kalan ve bir efsane seklinde
daha sonraki kusaklara aktanlms olan bir gelenek, bize ilk tdzlerin tan-
nlar olduklarm ve tannsal olamn tim dogaw: i¢ine aldigim sdylemek-
tedir. Bu gelenegin tim geri kalan kismi, daha sonralan efsane bigimi
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Felsefenin biricik gayesi, teorik yetkinlik oldugundan, ana-
litik/zorunlu séylem tarzim seger. Buna karsin din insanin
hem teorik hem de pratik yetkinligini amacladigindan buittin
insanhga yoneliktir. Bu ytizden de herkesin anlayacag retorik
yontemi 6nceler ancak 6teki s6ylem ttrlerini de ihmal etmez.
Ibn Rasd'tin de vurguladigy gibi, Kuran'da bu husus agik bir
sekilde dile getirilir: Omegin ‘Rabbinin yoluna hikmetle, giizel
ogut (mevizeyi hasene) ile ve en gtizel miicadele (cedel) bigimi
ile davet et.”?? seklindeki ayet bu duruma isaret etmektedir.

Buna goére dinde tiimiiyle avama indirgenemeyecek. toplu-
mun her kesimine ve her kapasiteden insana hitap eden ha-
kikatler vardir. ibn Riigd’tin dine kayitsiz kalan veya Fransiz
ansiklopedistlerde oldugu gibi, dini yalmizca halka hitap eden
bir ideoloji gibi goren filozoflan onamamasinin nedenini de
burada aramak gerekir. Din, felsefeyle aym hakikati elde etti-
gi halde onu tug¢ farkh tasdik tiriyle sunarken dinin muhata-
b1 olan halkin biling diizeyinin dasukliiga sebebiyle, burhani
olan hakikatin 6ztinQ, cedeli ve hatabi olanla perdeler. Canku
halk hakikati ancak etkileyici 6rnekler, hikayeler ve genel ka-
naatler Gizerinden anlayabilir. Yine de bu hikaye ve 6rmek ve
mecazlarin altinda her zaman burhani bir 6z yatar. Platon’'un
sitk¢a mit ve hikayelere yer vermesini de bu baglamda yorum-
lanabilir. Buna gore dinin hatabi ve cedeli s6zlerden ibaret bir
zahiri, bir de burhani 6ziin bagh oldugu batwini tarafi bulunur.
Kuran'da, ayetlerden bir kismmmn muhjem, bir kismmin da
miitesabih oldugu tespiti de bu baglamda yorumlanabilir. ibn

altinda kitleleri ikna etmek ve yasalara ve kamu ¢ikanna hizmet etmek
amaciyla eklenmistir. [...] O halde babalanmmzn ve daha eski dncelle-
dmizin dagtncelerini bu kayitlar altinda kabul ediyoruz™ " (Aristoteles,
Metafizik, gev. A. Arslan, Sosyal Yaymlan, istanbul 1996, 1074b/1-15).
Aristoteles de ti¢ tir akil yaritme yetenegine sahip insandan bahseder:
Matematiksel bir dil isteyen insanlar apodeiktik, drnekler isteyen insan-
lar diyalektik ve nihayet bir gairin tamkh@m isteyenler ise retortk akil
yuariatme ahskanhgina sahip insanlardir. Bu ahskanhklannin nedeni ise,
yukanda belirledigimiz gibi akli yeteneklerinin simrlandir. Genis bilgi
icin bk. Mehmet Birgiil, “Ibn Riigd'iin Felsefe-Din ¢dziimlemesinin Aris-
totelyen Kokenleri Uzerine”, Uludag Universitesi flahiyat Fakdiltesi Dergist,
Cilt: 19, Sayx: 1, Bursa 2010, s. 248 vd.
22 Ibn Riisd, Fasl el-Makal s. 84.
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Rusd'e gore bdyle bir aynmin ilk nedeni, anlayis ve tasdik
konusunda insanlann yaratilisindaki ve zekalanndaki farkh-
liklardir. Ibn Riigd'tin bu noktada énemli bir gériisii de eger
nassin ifadeleri arasinda zahiri bir camsma varsa bunlarin te-
vil suretiyle telif edilmeleri gerektigine yonelik yorumudur.?®
Diger bir deyisle, eger dini naslarin zahiriyle felsefenin ulasti-
£ burhani/kesin sonuglar arasinda bir talum celiskiler orta-
ya ¢ikarsa (ashinda bu dinin herkese yonelik olarak kullandig
hatabi ve cedeli yontemlerden 6tirt kagimlmazdir) o zaman
burhan ehli yani filozof, tevil ile ¢eliskiyi ortadan kaldirmakla
yani zahirden bamna gecip hakikati ortaya koymakla miikel-
leftir. Ancak bunu asla halka agmamal ve halka kapah olan
burhani kitaplarda yapmalidir.2+

4.3. Ug Tarz Siyaset

Din ile felsefe arasindaki ¢atismayr yumusatmanmn bir yolu
da siyasettir. Bunda Islam diinyasinda seriatin inang ilke-
leri olmaktan ziyade gunlik yasam dtizenleyen hukuk ku-
rallar1 olarak yahut dinin bir inang¢ sisteminden ¢ok siyasi
bir diizen olarak algilanmasinin énemi buytiktir.?® Siyaset,
Farabi'den beri felsefenin islam diinyasinda mesrulastiriima-
sinin bir yéntemi olmustur. Onun, felsefeyi seckinlerin, dini
de halkin felsefesi olarak gdrmesi, yine siyasetle ilgili fikih
bilimi ile akideleri ele alan kelam1 medeni (siyasi) bilimler ige-
risine yerlestirmesi?® bu bakimdan énemli adimlardir. Oyle
goriliiyor ki Farabi'nin actig1 yol, Islam diinyasinda mede-
ni siyaset geleneginin énciisii olmus; bu gelenek, ibn Sina,
ibn Bacce, ibn Tufeyl gibi diistiniirlerde déntigserek varhgim
surdirmustiir.2” Bu gelenek, din-felsefe iliskisini siyaset tize-
rinden yumusatmaya ¢alisirken aslinda, daha Hz. Muham-
med'in vefatiyla ortaya ¢ikan, onun uygulamalarim (stinnet)

23 Ibn Rigd, Fasl el-Makal. ss. 85-86.

24 ibn Riigd, Fasl el-Makal, s. 87.

25 Bk. Lokman Cilingir, Farabi ve Ibn Haldun'da Siyaset, Arastirma Y., An-
kara 2009.

26 Bk. Farabi, Ihsau’l-Ulum, tah. A. B. Mulhim, Beyrut 1996, s. 79.

27 Bk. H. Aydin, “Islam Diigtincesinde Styaset Felsefesi ve Siyasal Kuram-
lar”, Bilim ve Gelecek Dergisi, sayr: 143, istanbul 20186, s. 21.
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modelleyen kelam-fikih geleneginin karsiti (almasigl) konu-
muna oturmustur. Ozellikle Halifenin Kureys'ten olmasi ge-
rektigini savunan, Sia'nin masum imam anlayigini elestiren
bu gelenek 6yle anlasiliyor ki felsefe din-ilishisinde ¢atismaci
bir tez benimsemis, her daim felsefenin mesruiyetini sorgu-
lamistir. Hatta onu, Islam toplumunun biinyesine yabanci
olarak gormus, onun hem din-felsefe uzlastirmasina hem
de siyasal teorisine cephe almistir. Bu kelami-fikhi gelenek,
Ahkcam-~ Sultaniyye adl yapitlarla stirekli kendisini yeniden
uretmistir. Bu gelenegin ayrintih medeni-hukuki tartigmalar
yapmasi ve kadilik sistemiyle fiili varligini kesintisiz korumasi
soz konusudur.? Felsefi-medeni siyaset ile kelami-fikhi seri
siyasetin yani basinda kesintisiz varhgim strdirdigt anlasi-
lan bir diger gelenek kesfe dayal epistemoloji tizerinden dini
yorumlayan ve 11. ytizyillardan sonra tarikatlasan tasavvufi
gelenegin de din-felsefe iliskisine yonelik ¢esitli sdylemler ge-
listirdigi ve hatta Muhyiddin ibn Arabi, Suhreverdi gibi tasav-
vufcularda goruildiigli tizere siyaset eserleri kaleme aldiklan
gozlenmektedir.?® Bunlara eklemlenen bir diger gelenek edebi
siyaset gelenegidir. Nasahatu'l-multk diye bilinen bu gele-
nek, Ibn Mukaffa ile baslamis; Sealebi, Gazali, Nizamii'l-Miilk
gibi dustnurler eliyle kesintisiz varlgini stirdiirmustir. Bu
yapitlarda 6zgin siyasi anlayislar gelistirilmekten ¢ok, iran
geleneginde yaygin olan nasihat anlayisi 6n plana gikmistir.
Bu gelenegin temsilcileri iginde hem kelamci-fikih¢ilarla, hem
felsefeci ve siyasetgilerle hem de mutasavwviflarla karsilasmak
olasidir. Bu edebi adab gelenegi, aslinda hiiktimdarlara tav-
siyelerde bulunarak seri-insani temelde iktidann yetkilerini
sinirlamayi hedeflemektedir.®°

Oyle anlasihiyor ki ibn Riisd éncesi nasihat gelenegini bir
kenara birakirsak (Bu gelenekte her akimdan diistinirin

28 H. Aydin, “Islam Dustincesinde Siyaset Felsefesi ve Siyasal Kuramlar”,
ss. 15-20.

29 H. Aydin, “Islam Dustincesinde Siyaset Felsefesi ve Siyasal Kuramlar”,
ss. 20-21.

30 Bk. Agah Sirn Levend, “Siyaset-nameler”, T\irk Dili Arastumnalan Yillge,
Ankara 1963, ss. 167-193.
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eseri vardir ve dzgun bir siyasal teorinin gelistirilmis oldu-
gundan s6z etmek gugctir.) Gi¢ siyaset tarz ile karsilasildigim
sOylemek gerekir. Yinelemek gerekirse, kelami-fikhi gelenege
bagh dusunirlerin olusturdugu seri siyaset, Farabi'den iti-
baren filozoflarda billurlasan ve Yunan dustuncesine koklia
atiflar yapan felsefi-medeni siyaset, kesfe dayal epistemolo-
jiye gonderme yapan tasavvufl siyasettir. Aslinda bu g tarz1
siyaset, kiiciik farkhliklarla ibn Haldun'da da ifadesini bul-
mustur. Tam bu baglamda, islam cografyasinda kendisinden
once tartisilan ve tartisilmasi1 devam eden ug¢ farkh siyaset
yapma tarzi tizerinden ibn Rasd'in konumlandirmasin yap-
mamiz gerekmektedir. ibn Riisd hangi gelenegin yaninda yer
almakta ya da hangi gelenegi kendine daha yakin bulmakta-
dir, neden?

Bu soruya cevap vermek icin, ibn Risdtin felsefi etkin-
ligine genel olarak bakmak gerekmektedir. Bu baglamda ilk
goze carpan sey, Muhavvidi hikumdar: Ebu Yakup Yusufa
ibn Tufeyl tarafindan tamtilmasiyla birlikte bagladi anla-
silan Aristoteles yorumculugudur.® Bu anlamda onun Aris-
toteles tizerinden bir siyaset felsefesi gelistirece@ gibi bir
sonuca ulasmak mimkundir. Ancak vakia hi¢ de dyle de-
gildir. ibn Riisd, Aristoteles'in siyaset yapitina ulasamadig
gerekgesiyle, Platon'un Deuletine yo6nelir ve onu serh eder.
Ancak Nikhomakhos’a Etik adli1 yapitindaki Aristoteles¢i si-
yaseti de ona eklemler. ibn Riisd'iin diger bir felsefi eylemi,
kanimizca yine Ebu Yakup Yusufla bir araya geldigi toplan-
tida giindeme gelen kelamcilarla filozoflar arasindaki alemin
kidemi tartismasidir. ibn Riisd'tin, bu tartismay: temele ala-
rak Gazali'nin Tehdfiit el-Felasife’sine yanit vermeye yoneldigi
gorulmektedir. Onun Tehafiit et-Tehafiit adh eseri, Gazali'yi
cedeli ve hatabi kamit kullanmasi bakimindan elestirmekle
yetinmemekte, Farabi ve ibn Sina'y1 kelamcilara 6diin ver-
mekle de suclamaktadir. Hatta yapit, Gazali elestirisi oldugu
kadar Farabi ve ibn Sina elestirisi olarak bile okunabilir. ibn

31 Abd el-Vahid el-Merrakusi, el-Mu'cibfi Telhis Ahbar el-Mags, ss. 158-159;
bk. Rizaeddin ibn Fahreddin, Islam Fllozofu Ibn Riisd, haz. R. Demir,
GundoganY., Ankara 1997, ss. 30-32.
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Ruasdan tguncu felsefi eylemi, Tehafiit et-Tehafit kaleme
alirken yaptigy goézlemler temeli tizerine oturur. O, Gazali,
Farabi ve ibn Sina'ya yénelttigi elestiriler tizerinden, Faslu’l
Makal ve el-Kesf adlh yapitlannda, din-felsefe iliskisini ye-
niden ele ahr ve kendi 6zgtin anlayisini ortaya koyar. Hatta
burada zahire odakl, tartismasiz herkesin kabul etmesini ta-
lep ettigi bir kelam ve teoloji gelistirir. Bu teoloji onun Maliki
kadihik deneyimlerinden izler tasir. Buna goére, din burhani,
cedeli ve hatabi argtimanlar i¢erir. Bu argimanlann her birisi
sirasiyla, filozofa, kelamciya ve halka dontktar. Dolayisiyla
din seckine de siradan insana da seslenir. O, bu séylemiy-
le Farabi'den nispeten kopar. Ardindan dinde muhkem ve
miitesabih ayetler oldugunu dile getirir ve miitegabihi, sade-
ce filozoflarin yorumlayabilecegi htilamiine vanr. Filozoflara
béylece bir ayricahk tanmmms olur. Ancak bu yorumu halka
agiklamayn yasaklar; zira bu yorumlar halka agiklamak halka
felsefe ve hakikat dismam yapar. Gazali'nin en bayuk sugu
da tevilleri halka agmak olmustur. Ona gére, halk somut dua-
sunur ve seriat pek ¢cok unsuru onlann biligsel seviyelerine
gore aciklamstir. ibn Riisd, dinin zahiri/literal anlamin esas
alan teolojide tartisma agmay1 dogru bulmaz; bu halkin inan-
cinda stipheye neden olur ve siyasal karmasaya yol acar. ibn
Ruasd, bununla da yetinmez, kesfe dayal tasavvufa da cephe
alir ve sirf ahlaki yasam sturmekle hakikatin bilgisinin elde
edilemeyecegini sdyler.

Bu ¢6ziimlemeleriyle ibn Riigd, siyaset baglaminda iki
énemli hususun altin1 ¢izmeye ¢alismaktadir. lki, Farabi ve
Ibn Sina eliyle kelama yaklastinldigini dusiindigu felsefe-
yl Aristoteles Uzerinden yeniden yapilandirmak; yani felsefi
olarak Aristoteles’e geri donmektir. Ikincisi, Gazali sahsinda
tartistigy Eg'ariler, Mutezile, Haseviye ve Mutasavwiflar eliyle
teville yozlaginldigim dastndiaga dini, Kuran'in literal/za-
hiri anlamina dénerek yeniden insa etmektir. Bu haliyle ibn
Risd, Gazali'nin Tehafiittine yamt verdigi gibi, fhya’sina da
6ze donus hareketi baglatmak suretiyle bir yanit vermektedir.
Onun zahiri egilimli bir Maliki kadis1 oldugu dustanulurse,
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literal anlamda birlesmeye cagrsi, kendi meslegini de garan-
ti altina almak olarak yorumlanabilir. Ancak burada énemli
bir sorun vardir, o da sudur: Felsefeyi Aristoteles Gizerinden
yeniden yapilandirmay: dastinen bir disinur, siyaset bag-
laminda neden Platon'un Devletine yonelmistir? Gergekten
Aristoteles’in yapitlarina ulasamarms mdir? Bu tarihsel ba-
kimdan olanaksiz midir? ibn Haldun'a bakihirsa, bu konuda
eksik de olsa Aristoteles’in siyaset anlayisina iliskin metinler
bulunmaktadir. Bu konudaki kanimz, onun gercekei olan
Aristoteles’in politikasindansa seriatla uzlastirdigy ideal®?
olan Platon’a y6neliminin toplumsal kosullar bakimindan ona
daha cazip gelmesi olmalidir. Simdi Ibn Risdtn Platon'un
Devletine yonelik yaptig) yorumun neler icerdigine daha ya-
lmandan bakabiliriz.

4.4. Aristotelesci ‘Devlet’ Yorumu

Bilindigi gibi, islam duistincesi geleneginde bilimleri konu,
yontem, amag ve oteki bilimlerle iligkisi baglaminda simflan-
dirma geleneksellesmistir. Yine, daha 6nce de degindigimiz
gibi, Islam filozoflan Platon'u, Aristoteles'i ve Yeni-Platoncu-
lugu bagdastirma gabasi igerisinde olmuslardir. Farabi'nin
Erdemli Devletinde bu tavnn gérmek muamkindur. ibn Rasd,
Farabinin eserinden cokca etkilense de Aristoteles'e dair
esash bilgisi ve gicla baghhg Platon’'un Devletini yorumlar-
ken kendisini yonlendiren asil amil olmustur.

ibn Riigd, Telhis'in hemen giriginde bilimleri, Aristoteles’e
uygun olarak, teorik ve pratik bilimler olarak iki ana smnifa
aywrir. Siyaseti, Farabi'de oldugu gibi, ahlak ile birlikte pratik
bilimler simifina dahil eder ve onu ahlakin ikinci asamasi ola-
rak kabul eder. Hem ahlak hem de siyaset bilimi ilm’ii-nefisin

32 Yaz boyunca sik¢a dile getirdigimiz Platon'un Devlet’inin tercih edilmesi-
nin sebebi, Aristoteles’in Politica adh eserinin klasik dénemde Arapcaya
tamayle cevrilmemis olmasidir denilebilir. Tamiyle diyoruz ¢iankia ibn
Haldun eksik de olsa bu eserin el alinda oldugundan sé6z ediyor. Bilinen,
bu eserin ilk 6nce 1957 yiinda Augustine Barbara tarafindan Yunanca-
dan terciime edilmis oldugudur. Genis bilgi i¢in bk. Ralph Lemer, Aver-
roes on Plato’s “Republic”, Ithaca and London: Comnell University Press,
1974, s. 4.
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boélimleridir ve bu bilim de doga biliminin bir alt dahdir.®?
Boylece ona goére doga bilimi, tiim bilimler i¢cin ana model gé6-
revini gorur.

Pratik/ameli bir bilim olarak siyaset teorik bilimlerden
farkhdir. Canki pratik bir bilim olarak siyaset, teorik bilimde
oldugu gibi sadece dusinutp/nazar etmeyi degil, iradeyi ve ih-
tiyari, tercihte bulunmay: ve tercihleri eyleme dénustirmeyi
de icerir. Bu baglamda siyasetle ilgili ilkeler geneli degil, tikeli
uygulamay1 konu edinir; aksi takdirde tiimeli siyasi sahada
gormek isteyen utopik siyaset filozoflarin disttaga duruma
daserdik demeye getiriyor. Ibn Riigd. Pratik bilimin ilk kismm
olan ahlakin konusu iradi eylem ve ahgskanhklardir, amaci
ise bireyi erdemli kilmaktir; erdemin ne oldugunu bilmekten
ziyade erdemli olmay! ama¢ edinen siyasetin ise amaci top-
lumda adaleti tesis etmektir.3*

O, Telhis’in, birinci bélimtin ilk paragrafinda yontemsel
bir tespit yaparak, Platon'un Deuvletini hangi kural ve sinirlar
dahilinde 6zetleyip yorumlayacagim kesin bir dille ifade eder.
Buna gore, Devlet'te ortaya konulan gorislerin timuana degil,
yalmzca bilimsel goriisleri 6zetleyecepini, cedeli/tartismali g6-
rusleri ayiklayacagim soyler.*® Bilimsel/burhani derken kas-
tettii kesin akil yurttmeye dayah olan, olaylar arasindaki
nedensel bag) goésteren bilgidir. Bilimler simflamasinda Aris-
toteles’e bagh olsa da pratik bilimler arasinda ev ekonomisini
saymay1p pratik bilimleri ahlak ve siyaset ile smirlandirir. Ona
gore pratik bilimlerin konusu iradi olarak insandan tireyen

33 ibn Rigd, Telhis, s. 27:146 (Telhis'in Turkge gevirisinde, ¢evirmen tara-
findan sik¢a kdsell parantez igerisinde verilen agiklamalar yazaran mahi-
yeti geregi verilmemigtir)

34 Siyasetin ilk bsltim1 olarak Aristoteles'in Nikomakhos'a EtiKini géren ibn
Riigd'de ahlak ile siyaset arasinda bir aynin yapma gibi bir sorun mevcut
degil hentz.

35 ‘Burhan’ ve ‘cedel’ sdzciklerinin dogrudan Aristoteles mantigndaki kla-
sik anlamlanna kargihk gelmediklerine dikkat etmek gerekir. Aynca ibn
Rigd, yalmzca Platon'un Devletinin bilimsel olmayan ydnlerini gikar-
makla kalmams aym zamanda Aristoteles’e ait metinleri yorumlarken
dogmatik spekilasyonlardan uzak durmus ve Aristoteles’in naturalizmi-
ni (tabiatgihgim) gelenegin kath® tortulardan temizlemeye ¢ahsmustir.
Bk. Ibn Riisd, Telhis, s. 25 vd.
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fliller ve ahskanlklarla bunlarin iradi bir tercihleridir.?®¢ Buna
karsin doga bilimlerinin konusu dogal nesneler olup yalmzca
bilgiyi elde etmeyi amaglarlar. Pratik/ameli ilmin ilk kismi olan
ahlaki yetenekler (etik), iradi edimleri ve alskanhklar1 konu
edinirken; ikinci b6liim (siyaset), bu ahskanhklann nefise ka-
zandinlmasi, ‘timelin tikele uygulanma imkamn’ ile ilgilidir.37

ibn Rasd, Aristoteles’e uygun olarak yasalar: genel ve ézel
olmak uzere ikiye aymr. Genel yasalar butin milletler icin
gecerli olurken o6zel yasalar toplumdan topluma degisiklik
gosterirler.3® S6z gelimi ibadetler bu baglamda degisiklik arz
ederler. Ibn Risd'tin siyasete bakisinda nasil ki bir yandan
islam dini (seri yasalar) bir yandan da Platoncu devlet kuram
etkili oluyorsa, Platon'a bakiginda da hem islam dini hem de
Aristoteles etkili olur. Bu yaklasim, onun siyasetin ilk boli-
mu olarak Aristoteles’in Nikomakhos’a Ahlak'im1 kabul etme-
sinde agik bir sekilde kendini belli eder:

Bu sanatin birinci bélamuni ilgilendiren konular Aristo’nun Ni-
komakhos Ahla)a adh eserinde incelenmistir. ikinci bélamana
ilgilendiren konular ise yine Aristo’'nun Polittka adl eseri ile Aris-
to'nun kitabim elde edemedigimiz i¢in Platon’'un burada 6zetle-
meye ¢ahistigimiz kitabidir.®

Buyuk yorumcunun Aristoteles’e baghhg beklenmedik bir
durumla sarsilir. Farabi ve ibn Sina tizerinden ¢ogu kez kars:
caiktigi Platoncu tezleri bizzat kendisi onun bir kitabim serh
etmeye kalkarak savunmaya baslar. Simdi bu tercih tam ola-
rak ne anlama geliyor? Yukarida da belirtmeye cahstifimz
gibi, Endulis medeniyeti ve onun entelektiiel birikimi olan
ibn Riigd Aristoteles’ten yana kesin tercih yapmisti. Bu ter-
cihin siyasi ve kiiltirel boyutlan énemli idi, ancak tam da
bu konuda sirf ilgili eser bulunamadig i¢in (yahut elde olan
eksik veya guvenilmez oldugundan!), ziyadesiyle idealist ol-
makla yahut yeterince realist ve bilimsel olmamakla yerilen

36 Ibn Rusd, Telhis. s. 28.

37 Ibn Rugd, Telhis, s. 27 vd.

38 Bk. E. Rosenthal, Ortagaj’da Islam Siyaset Drigiincesi, s. 271.
39 ibn Rusd, Telhis, s. 29.
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Platon'un tercih edilmesi baska anlamlar da igeriyor olabi-
lir mi? Soz gelimi butin felsefi projesi din ile felsefeyi uzlas-
tirmak (cem) olan ibn Rusd, din felsefe uzlasim agisindan
hayati 6nem arz eden Yeni-Platoncu gelenegi ve onun islam
diasincesinde takipgisi olan Messai ekolii bir kenara atabilir
mi? Kald: ki ibn Riigd genel hatlaryla bu gelenegin bir de-
vam de@l midir? Kadihik gérevini ytriten, diger bir deyisle,
resmi olarak seriat1 savunmak konumunda olan birinin, se-
riat1 uzlastirabilece@ veya yorumlayabilecegi en uygun model
olan Platoncu veya Yeni-Platoncu tezleri hesaba katmayabilir
mi? O zaman Aristoteles’te 1srar timiyle Platon’u bir kenara
atma pahasina olamaz; olursa bunun makul izah1 yapilamaz.
Kanaatimizce ibn Riisd burada bir yandan bilimsel/felse-
fi zihniyetin yerlestirilmesi i¢in katiksiz bir sekilde Aristote-
les'ten yana tavnim koyarken bir yandan da Islam dinini veya
seriati felsefeyle uzlastirmanin gayretini icerisindedir. Dogru-
su, Platon'un Devleti de 6ntinde bu konuda ilham alabilecegi
uygun bir érnek olarak durmaktadir.

Tekrar Devletin yorumuna dénersek, ibn Riigd bilimsel
veya zorunlu tasimsal bilgiye ait olarak gérmedigi ilk iki kita-
b1 ve son kitapeiktaki bir kisim mit ve hikayeleri disarida bi-
rakir ve bunun yerine yeri geldiginde Aristoteles’in goruslerini
yeri geldiginde de kendi diigtincelerini dile getirir. Cahsmamn
sonlarma dogru bu durumu séyle ifade eder:

Bu kitabin birinci makalesine gelince, bunun tiimu cedeli gorts-
lerden olugmaktadir. llintisel olanlar disinda bu makalede higbir
burhan yoktur. Aym sekilde, ikinci makalenin girisi de boyledir.
Bu nedenle, bu bélimlerden higbir seyi yorumlamadik.*®

Biraz 6ncesinde de yorumlamaya tabi tutmadig: diger bo-
limler i¢in su kesin ifadeleri kullanr:

Onuncu makaleye gelince, bu makalenin igerigi bu bilim a¢isin-
dan zorunlu degildir. Cinka hentiz isin basinda aqiktir ki siir
sanati bir amag¢ olmadig1 gibi bununla elde edilecek olan bilgi de
hakiki bilgi degildir. [...] Bir¢ok kez belirttigimiz gibi, bu hikayele-

40 ibnRigd, Telhis. s. 245.
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rin hi¢bir degeri yoktur. Ctinkti bunlardan elde edilecek erdemler
hakiki degildir.4!

Devletin takriben tugte birlik bolimune karsilik gelen mi-
tolojik unsurlarn dislamasinin ardinda Platon'u Aristotelesles-
tirme ve Gazali'ye kars1 yoneltecegi argimanlara saglam bir
zemin hazirlama niyetleri yatiyor olabilir. ibn Riigd, Gazali'yi
genelde cedeli ve hatabi kamt kullanmakla elestirir.*> Eger o,
Platon'un hatabi ve cedelil kisimlarim savunsayd: kendiyle ce-
lismis olurdu. ibn Risd'in tevil/yorum yénteminin ne denli
kendine 6zgti oldugundan s6z etmistik. Burada da belli bir
sahadaki tim bilgileri kesin, tartismali ve duygulara yonelik
diye ayirt edip bilimsel/mantiksal bilgiyi saglam bir zemine
oturtmaya ¢ahstigini ¢ok rahat sdyleyebiliriz. Bunun yamnda
alisildik yorumlardan farkh olarak ibn Riisd bazi noktalarda
acik bir sekilde kars: goértislerini ifade eder.

ibn-i Rasdan degerlendirmeye konu etmedi@ bélamleri
bir yana birakilacak olursa Devletin geri kalam ¢ bolam/
makale halinde simflandinhp yorumlanmaya baslanir. ilk bo-
limde erdemli sehir, ikinci bélimde erdemli sehrin yoneticisi
ve son bolimde de erdemli sehrin bozulmasiyla ortaya cikan
erdemli olmayan yonetim sekilleri 6zetlenir.

ibn Riigd, teorik, diigtinsel, ahlaki ve uygulamal olarak si-
niflandirdig: insani erdemlerin (yetkinliklerin) kazanilmasimin
ancak toplumsal bir yagamla mamkiin oldugunu séyler. ibn
Bacce’nin savundugu gibi, bireysel bazda insamn ihtiyaclan-
m ve yeteneklerini gelistirmesi ve boylece de yaratilisin amaci
olan mutluluga erismesi diigtiniilemez ibn Riigd icin. insan
topluluk yasamina yalmizca insani yetkinliklerini degil aym
zamanda temel ihtiyaclanim karsilamak icin de muhtactir.
Bunlardan bir kismi varligin devam i¢in zorunlu oldugu hal-
de bir kistm daha mureffeh bir yasam veya mesleki uzman-
lasma icin gerekli olan ihtiyaclardir.#®* Sonucta gerek ahlaki
gerekse ekonomik olarak bir arada yasamak zorunludur.

41 Ibn Rigd, Telhis, s. 245.
42 Bk. ibn Riigd, Fasl el-Makal, s. 107.
43 [bn Riisd, Telhis. s. 30 vd.
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ibn Riisd toplumsal yasamda adaletin tesisi i¢in, herke-
sin tizerine dusen goérevi layikiyla yapmasi gerektigini soyler.
Bunun i¢in de ona gére, nasil ki ruhun alt béltimleri rasyonel
boliime/dustinme yetisine tabi ise aym sekilde toplumun alt
smiflarinin da ruhun rasyonel béltiimtine karsilik gelen bilge/
yénetici sinifa tabi olmas gerekmektedir. ibn Riigd erdemle-
rin kazamlmasi sorununda Platon’dan ¢ok Aristoteles’e yakin
durmaktadir. Bu konudaki kaynag Devletten ziyade Nika-
mokhos’a Etik'tir. ibn Rigd erdemlerin topluma kazandiril-
masinda tipki Farabi gibi, ilki ilna ikincisi cebir olmak tzere
takip edilecek iki yol oldugunu séyler. ikna yéntemi siradan
halka siir ve retorik araciigiyla, egitilmis halka da burhani
bilgi araciigiyla uygulandiginda islevsel olur. Keza, ‘her insa-
mn, dogasinmin gerektirdigi ve kabiliyeti elverdigi 6l¢tide, insa-
na 6zgu yetkinlikleri en ytiksek diizeyde elde etmesi gerekir.'+*

Hem doktor hem de yargi¢ olan ibn Riigd geleneksel ka-
bule uygun sekilde, erdemli bir sehrin goéstergelerinden biri
olarak doktorluk ve yargichk mesleklerine fazla ihtiya¢ du-
yulmamasini gosterir. Bunlara erdemli olmayan toplumlarda
ihtiya¢ duyulur. Ancak bu konuda ibn Risdtin Platon ka-
dar kat1 olmadigimi belirtmemiz gerekir. Platon yanhs yasalar
tasdik etmek ve asag) bir yasam tarzi1 sirmektense 6limii ter-
cih etmeyi kasteder. Buna gére tedavisiz yagamum stirdire-
meyen, kente herhangi bir katkis1 olmayan hastalann 6lmesi
yegdir. Oysa Ibn Rigd’e gére hastanin oldugu yerde doktorun
da olmas gerekir.

Bundan sonra ibn Riisd, Platon’u takip ederek devlet
yoneticisinde bulunmasi gereken ozellikleri 6zetleyerek yo-
rumlamaya koyulur. Lider olacak kisi muhafizlar arasindan
secilmis, seckin kisi olmalhdir. O, teorik oldugu gibi pratik
erdemlere de sahip biridir. Devlet'teki hikaye ve mitlerle ara-
sina mesafe koyan Ibn Riisd'iin, Platon'un kenti olusturan
a¢ smifin hamurlanndaki altin, giimis ve bakir metallerine
uygun olarak kendi kaderlerine riza gostermeleri gerektigi yo-
nundeki hikayeyi egitici/olumlu bulmasi manidardir. Belki

44 bn Rugd, Telhis, s. 39.
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bu kabuliin nedeni; onun hatabi, cedeli, burhani olarak in-
sanlan bilissel agidan tasnifiyle 6rtiismesidir. Buradan hare-
ketle su sdylenebilir ki bir limsenin erdemi, ait oldugu simifa
uygun hareket etmesinde, sahip oldugu meslegin gereklerini
layikayla yerine getirmesinde ve bunlan asla degistirmeye ca-
lismamasinda kendisini gésterir. ibn Riigd yorumu esnasin-
da sikca antik dénemin kent devletini cagimin gelismis dev-
letlerine uyarlamaya calisir. S6z gelimi ideal devletin simirlan
ve vatandas sayisi konusunda. ‘bu 6l¢a zamana, mekana ve
komsu toplumlann durumuna gére degisir'*® diyerek bu tav-
nm acik bir sekilde ortaya koyar. ibn Riisd, Platon tizerinden
yaptigy yorumlarda, pagan bir kaltiran Grani olan sehir dev-
letini yasadigr ¢agin nispeten gelismis devletine uyarlamaya
cahgmaktadir. Bu da onun yorumlarinda bazen 6znel/orijinal
degerlendirmelere olanak sunmaktadir.

Mubhafizlar sinifinin mal milk edinmesi bekgilik kurumu-
nun da devletin de sonu olur.*¢ Bu konuda tim Platon yorum-
culan gibi Ibn Rigd de geri adim atmaya yaklagmaz. Uzun
uzadiya bunun sebepleri anlatildiktan sonra, malda ve ailede
ortaklik sorununa gegilir. ibn Rigd, Platon'un Devletinde dile
getirilen aile ortaklhi@1 konusunda sessiz kalr; ancak Enda-
las'teki kadinlarin siyasi ve ekonomik hayata katilmayiglarn
konusunda, o dénemin sartlanna goére busbutin yeni olan
ve glinimuizde bile bagta Islam tlkeleri olmak tizere sorun
olmaya devam eden kadin sorunu hakkinda su tespitlerde
bulunur:

Su kentlerdeki kadinlar diger isler arasinda yalmzca treme ve
kocalanna hizmet gibi seyleri yapma yolunu tuttuklan igin ye-
terliliklerini kaybetmislerdir. [...] Bu kentlerdeki kadinlar bir se-
kilde, insani erdemler tGzerine yetistirilmemis olduklan i¢indir ki
onlann kentlerdeki durumu genel olarak, otlann durumuna (ele’
sab) benzemektedir. Onlar erkeklerin sirtlarinda ¢ok agir bir yak
olduklan i¢indir ki bu kentlerin fakirlesme nedenlerinden biri ha-
line gelmislerdir.+”

45 ibn Rasd, Telhis, s. 91.
46 ibn Ragd. Telhis, s.80vd.
47 ibn Rasd. Telhis, ss. 112-113.
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Boylece onun kadinlara sosyal yasamda esit yetki ve so-
rumluluk verilmesi konusunda Platon'u astigim, 6zsel bir
esitlikten yana tavir aldigim gériayoruz:

Derim ki insanhik amaci bakimindan kadinlar ve erkekler bir ba-
kima ayni tardendir.*®

Ancak Ibn Rigd'an kadin ve ¢cocuklann ortak kullammina
dair Platoncu tez konusunda, seriata ters digsmesine ragmen
yorum yapmamasl olduk¢ca manidardir. Sira filozoflarin ne
tar bir egitimi hangi yaslarda alacagina gelince bn Risd fi-
lozoflann asamah bir sekilde adim adim egitilmeleri gerektigi
noktasinda Platon’la hemfikirdir. Matematik bilimlerin filo-
zoflann zihinsel yetilerinin gelistirilmesindeki 6nemine vurgu
yapilir. Bu bilimlerin amaci insam doga ve metafizik bilim-
lerine hazirlamak degildir, amaci salt uygulama da olamaz.
Geriye muhafizlarin zihinsel yetilerini gelistirmek kahyor. Bu
noktada su hususa da isaret edilmelidir ki, Ibn Rasd, Pla-
ton'un zamaninda mantigin henaz bir bilim olarak tesekkiil
etmedigi i¢in onun matematikte i1srar ettigini disunmektedir.
Bu nedenle, ibn Riigd’e gore, banyesinde gelecegin yoneticile-
rini banndiran muhafizlar simifi, egitime mantik ile baglamah
kademeli olarak aritmetik, geometri, astronomi, muzik, fizik
egitimine tabi tutulmah ve bu siire¢ metafizik egitimi ile son
bulmahdir. ibn Rigd'in geligtirdigi bu hiyerarsik egitim anla-
y151, onun Platon’u yeni/farkh yorumlarla Aristoteles’e yakin-
lastirma cabasi olarak okunabilir.

Yoneticiyi adlandirma konusunda ortaya ¢ikan tartisma-
lara 1sik tutmak icin, kendisinden 6nce Farabi'nin yaptig
gibi, kavramsal bir izahat1 zorunlu gérir:

Bu nedenle, sdz konusu terimler, yani, filozof, kral ve yasa koyu-
cu terimleri esanlamh terimler gibidirler. imam terimi de bdyledir.
Cunkia Arap¢a’da imam terimi, yaptig islerde kendisine uyulan
anlamindadir. Sézanu ettigimiz islerde kendisine uyulan kisi de
filozoftur. Bu durumda o, en genel anlamyla imamdir. Onun
peygamber olup olmamasi konusuna gelince bu nokta ¢ok has-

48 ibn Rigd, Telhis, s. 112.
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sas bir inceleme konusudur ki biz bu konuyu bu bilimin birinci
bdélamunde -ingallah- ele alaca@z. Béyle olmasi daha ustin bir
durumdur, ama zorunlu degildir denilebilir.*®

Gorlebilecegi gibi Ibn Risd, filozofun peygamber olup ol-
mamasli konusunda net bir sey sdylemekten ka¢inir. Erdemli
kentin baskani yani filozof, seckinlere 6zgt kesin kanita da-
yah bir egitimden geg¢irilmelidir. Ancak yoéneticiler kuramsal
bir egitimin yaninda uygulama bilimi ve ahlaki erdemler ko-
nusunda da bilgi sahibi olmahdir.*°

ibn Riisd, Aristotelesci bir tavirla her insanmin bir amaci
olduguna, bunun tabiattaki amacglhihga uygun olduguna an-
cak yalnizca bir kisim insanlann amaglarini gerceklestire-
cek durumda olduklarina ve insanin amacin toplumun bir
parcasi oldugu stirece gergeklestirebilecegine inanir.® insani
yetkinligin kazanmilmasini mimkiin kilan irade ve thtiyar ko-
nusunda Ibn Riisd, Aristotelesci ve Farabici bir yol izler. Fa-
rabi'ye gore, baslangicta duyumdan gelen bir istek olan irade
ve istek ise nefisin arzulama gacudur. Hayal guicu ile zengin-
lesen irade ikinci bir iradeyi dogurur veya irade etmede ikinci
bir agsamaya vardinr insam; bu agsamadan sonra faal akildan
diastinme gucune akan ilk bilgiler dogar ve bu da distince
gucuyle olusan ve yalnizca insana 6zgt olan istek anlamina
gelen Ggtinci bir iradeyi yani ihtiyan (se¢me) olusturur.52 iste
Farabici bu izaha gore insanda iyiyi ve kotuya, gazeli ve gir-
kini segcmeye yarayan bu iradedir. Dolayisiyla iyi veya kot
olmak, ahlakh veya ahlaksiz olmak insann elindedir.

Yasamin gayesi konusunda ibn Riigd kadim felsefede ka-
bul edilen Gi¢ yasam tarzina uygun olarak insanlarin hayattan
bekledikleri seyleri ve amaglanm ortaya koyar. Sonra da islam
inancindan hareketle ikili bir tasnife gider. Buna gore Muslu-
manin maksadi olan Allah'in nzasim kazanmanin ilkin seriatin
emrettigi tarzda Allahh tammak; ikinci de dini. ahlaki erdem-

49 IbnRuasgd, Telhis. s. 131.
50 IbnRisd, Telhis, s. 130.
51 ibn Rasd, Telhis, s. 140.
52 Bk. Farabi, Ideal Devlet. ss. 85 vd.
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leri kazanma ve uygulamadir. Insanin iradi eylemlerinden so-
rumlu olmasi konusunda ibn Riigd Farabi ile 6rtiisiir; ancak
ibn Risd kendi zamanimin ¢ogu kelamcisiyla celisir. Onlara
gore (Cebriye, Es'ari) asil olan Allah'in iradesidir ve iyl ile k6tu-
yl tayin eden seriattir.5® Oysa Ibn Riigd’e gére, boyle diisiinen
kelamcilar ilkesel bir yanhsin i¢indedirler, keza yukanda da
belirtildigi gibi, dine ait bir meselede kelamcilarin nedensel-
ligi esas almalan makul degildir. iInsamn yetkinlige erigmesi
icin zorunlu bir sekilde gayesi olan bir fiile yonelmesi gerekir.
Insan, tasavvur ve hayal giici disindaki konularda éteki can-
hlarla ortak kuvvelere sahiptir. Onun ayncahg, sahip oldugu
akil yetisinden kaynaklanmir. Akil ise biri pratik biri de teorik
olmak tzere iki yetiye sahiptir. insanin gayesi olan mutluluk,
akletme yeteneg@nin erdemli fiilidir. Yetkinlikler de buna goére
dort simftur: teorik erdemler, uygulamah sanatlar, distnsel
erdemler ve ahlaki erdemler.5* Aristotelesci bir yaklasimla ya-
pilan bu tasnif fazlaca temellendirilemez. Mutlulugun kazanil-
mas1 noktasinda ibn Riigd{in, islam dininin de etkisiyle olsa
gerek, Aristoteles kadar seckinci olmadigim sdyleyebiliriz.

ibn Riisd, Platon'un yaptig: iyilik ve kétilik tamrmyla ke-
lamc1 ve fikih¢ilarin tamimlanm karsilastinr ve aralarindaki
benzerliklere ve farklibklara dikkat ¢eker.5% Platon’a gore Tanr1
iyl oldugu i¢in insanlarin basina gelen kéttluik Tann'dan gel-
mez. Yalmzca iyi seyler Tann'dan gelir, kéta seyler icin baska
sebepler aranmahdir.5® Kelamci ve fikihgilara gore Allah iyilik
ve kétuligan mutlak failidir ancak Allah salt iyilik oldugu igin
Ona koétiilik atfedilemez. Omegin Kaderiye'ye gore iyilik Al-
lah’tan, kétiliik insandan kaynaklamr. ibn Riigd kelameilann
duastiagi geliskiye dikkat ¢eker. Allah’a yalmzca iyilik ytkleyip
kotaliga ondan uzaklastumak kelamcilarn gercek olmayan ar-
gumanlar kullanmaya zorlamistir. Miikafat ve miicazati dogru-
dan iyilik ve kétiltige baglamak, ahirette mutlulugun yapilan

iyiligin veya sakamlan kétaldgan karsihgr oldugunu séylemek

53 ibn Rasd, Telhis, s. 144 vd.
54 Ibn Risgd, Telhis, s. 149,

55 [bn Rasd, Telhis, ss. 144-145.
56 Ibn Riigd, Telhis, s. 54 vd.
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dini mutlulugu tensel zevklere indirgemekten bagka bir ige ya-
ramaz. Yani diinya veya ahrette birtalarn maddi menfaatleri
veya bedensel zevkleri elde etmeyi umarak dindar, iffetli veya
erdemli olmak en baytik ahlaksizhiktir.%

Boylece bireysel ve toplumsal mutlulugun kazamlaca-
g1 ideal devlet birinci béltimde tasvir edildikten sonra ikinci
bélimde bu devleti yonetecek reisin 6zellikleri olarak teori-
ye yatkinhk, kuvvetli hafiza, bilim sevdasi, dogruluk, 6l¢ii-
la-iffetli olmak, mal ve milkten uzak durmak, idealistlik,
yetenekli biri olmak gosterilir.®® Ancak tg¢lincii boliimde y6-
neticinin 6zellikleri bese indirgenir ve bunlar bilgelik, yetkin
kavrayis kabiliyeti, iyi imaj ve cihad etme gticti diye sirala-
nir.% Bu noktalarda ibn Riisd ziyadesiyle Farabi'nin Fusilu'l
Medeni'sini takip eder. Sayet bu 6zellikler birden fazla kiside
bulunursa her biri ‘seckin yoneticiler’ olarak idareyi payla-
sirlar. Béylesi bir toplum ve yénetim bicimi Ibn Riigd’e gére
mumkindir. Bu konuda o soyle der:

Eger bir kimse; [...] bdyle bir kentin var olma imkam ve ihtimali
olmadig gibi, [bu konuda] ileri stirdGgimuz gortsler ve varsa-
yimnlar konusunda inandigimiz seyler imkansizdir derse yanitimiz
sudur: Bir grup insani, su saydigimiz dogal nitelikler Gizerine egit-
memiz mumkuandir. Onlar, su topluluklardan hic¢birinin kendi
istegiyle kacip kurtulamayacag genel musterek yasalar [...] se¢-
mis olsalar da bu istikamette yetistirilebilirler; onlar i¢in insani
Seriatlara [yasalara] aykr olmayan 6zel yasa [: Seriat] konula-
bilir ve kendi donemlerindeki felsefenin doruk noktasina ulasa-
bilirler. Nitekim toplumumuzun [ islam aleminin] ¢cagimzdaki
durumu budur. Eger kosullar elverir de, bu kimseler kesintisiz
bir surecte iktidara sahip [...] olurlarsa boyle bir kentin ortaya
cikmasi mimkin hale gelir.®°

57 ibnRisd. Telhis, s. 56 vd.

58 Ibn Riigd, Tethis. ss. 132-133. Buna ragmen ibn Riisd beklenmedik bir
sekilde yoneticilerin gerektiginde yalan konusabilecegi konusunda Platon
ile hemfikirdir. Bk. ibn Riigd, Telhis, s. 59.

59 Ibn Risd, Telhis, s. 182.

60 ibn Riigd, Tethis, s. 134. ibn Riigd'iin bu metinde ilgiii yasalan “nomoi”
veya “aktanlan yasalar” diye belirtip flahi yasalar olarak belirtmemesi
dikkat ¢ekici bir durum. Seri yasalar ayn1 zamanda “insani” olmakla irti-
batlandinhp “insani ilahi yasalar” diye bir adlandirma tercih ediliyor.
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Platon Devlet'inde sinirlanm ¢izdigi ideal devletin olabilir-
ligine fazlaca ihtimal vermez, onu daha ¢ok iyi bir yénetimin
modeli olarak ortaya koyar; kald: ki Platon'un béyle bir ideal
devleti gerceklestirmeye yonelik girisimleri de tam bir akame-
te ugramstir. Yukandaki pasajda fark edilebilecegi gibi, ibn
Riisd islam devlet tecriibesinin de etkisiyle Platon’dan farkh
dasinar. Ibn Risd seriata dayah bir ideal devlet tasavvur
eder. Ama aym zamanda Platon’un 6rmeginde bir ideal devleti
de olas1 goriiyor. Islam seriati vahyin (naklin) ilkelerine bag-
b olsa da onun uygulamas: ancak fikhi yorumlar tizerinden
miimkindiir. Bu yiizden Islami devlet teorisi agirhkh olarak
aklin verdigi yargalara tabidir. Keza ideal bir devletin kurula-
bilmesi i¢in yegane usul ve taslak Platon’'un belirledigi ola-
maz, Islam’da tecriibe edilen Seriat devleti bu iddiayr hakh
cikaracak en onemli kamttir. Hz. Muhammed ve ilk dort Hali-
fe donemi bunun gostergesidir. Yine Endilas’te Murabitlann
ilk yoneticisi Yusuf b. Tasfin ideal bir yonetim ortaya koymay:
basarmistir.

Platon'un bes yonetim tarzi (iyi yonetim tarzlan monarsi
ve aristokrasi ile k6t yonetim tarzlar timokrasi, oligarsi ve
demokrasi) belirtmesine karsin, ibn Risd Telhis’in Gctnci
ve son boliminde on bir ydonetim tarzindan s6z eder, bun-
lardan besi erdemli yonetimlerdir. ilki farkh nitelikle tasvir
edilen bir kisiye karsihk gelir ki o Platon'un filozof krahyla
halifenin bir kansim gibidir. Bilgelige, iyi gortise, iyi hitabet
gucine, iyi tasavvur gictine sahip ve cihat i¢cin bedensel bir
engeli olmayan kisi mutlak kraldir ve onun hakimiyeti gercek
hakimiyetsir. Ne var ki bu 6zelliklerin tima her zaman bir
kiside toplanmayabilir. Bu durumda da iktidarin aralannda
paylasildig: bir seckin yoneticiler toplulugundan s6z edilebilir
ki bu da ibn Rigd’e gore erdemli bir yénetim taradir. Konuyla
ilgili s6yle demektedir:

Eger bu kosullardan tiimi bir kiside bulunmamakla birlikte, biri
amag belirleyen, ikincisi amaca ulastiran yollan belirleyen, ti¢tin-
cusi gizellikle ilna etme gicline sahip, dérdiincisi tyi imaj sa-
hibi, besincisi de cihat etme gticine sahip kimselerden olusan
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bir toplulugun farkh bireylerinde bulunuyor ve bu kimseler boyle
bir yénetimi ortaya koyma konusunda kendi aralaninda yardim-
lasiyorlarsa bu kimselere seckin ve erdem sahibi yéneticiler adi
verildigi gibi, bunlann yénetimine de erdemlilerin yénetimi adi
verilir.8

Sayet bu bes 6zellik bir kiside bulunmaz ama birbirini ko-
ruyan bir grup insanda bulunursa bu tur bir yénetime er-
demli yonetim veya seckin ve erdem sahibi yoéneticiler denir.
Uctincti bir form olarak ibn Risd, Platon’da bulunmayan an-
cak Farabi'de goérebilecegimiz, yerlegik yasalara gére yéneten
halaimdar veya yasalarin krali modelini ortaya koyar. Bunda
felsefi taraf eksik olsa da yasa koymada ve cihad yapmada
yetkin durumdadir. Bu bes tir yénetim sekliyle ibn Riigsd
Platon'un seckin ve erdem sahibi yéneticiler konusundaki
dastncelerini gelistirmis olur. Sonuncu tir yani hem yasa
koyucu (fakih) hem de savasg 6zellie sahip olan hiikiimdar
Islam diinyasinda vakia olan Halife ve Emir seklindeki ikti-
dar ikiliginin ifadesidir. Ibn Riisd zamann Islam tilkelerinde
uygulanabilecek bir yonetim sekli sunmus oluyor. Buna gore
peygamber, yasay: ilk koyan yonetici; halife yasalarin kraly;
emir ise savastan sorumlu diinyevi yéneticidir.

Yetkin olmayan devlet sekillerinde ibn Riigd Platon'u takip
eder. Platon'a gére insan yaratihsi sayisinca devlet sekli var-
dir ama timuana iki ana kategoride toplamak mumkuandur:
Biri ideal devlet digeri ise ideal olmayan devletlerdir. Bun-
lar da ideal olamin bozulmasiyla, altinin gimise kansma-
siyla yahut smiflarin birbirine déontismesiyle ortaya cikarlar.
Ibn Riigd, Farabiyi takip ederek bozuk devletleri timokrasi,
oligarsi, demokrasi, tiranlhk ve bizzat kendisinin ilave ettigi,
hazz1 amag¢ edinenlerin y6énetimi,5? zaruret yonetimi, kusurlu
ve bozuk yonetim diye simiflandinr.

ibn Riigd iginde bulundugu toplumu tasvir ettigi devlet se-
killeri tizerinden oldukea elestirel bir tarzda degerlendirmeye
tabi tutar: Dogrudan Muvahhidleri kastederek séyle der:

61 ibn Risd, Tethis, s. 182.
62 Ibn Risd, Telhis, s. 181.
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Seref kentindeki hikimdarlarin sonunda olup olacaklan da ¢o-
gunlukla su [sehvet daskiini] kimseler gibidir. Bunun zamani-
muzdaki 6rnegi Murabitlar olarak bilinen kavmin devletidir. Cin-
ki onlar baslangicta ilk hiikiimdarlan aracihgiyla seriat'a uygun
bir siyaset izlemis ama sonradan oglunun basa ge¢mesiyle bir-
likte, baslanna gelen servet diskanlaga belasiyla birlikte, seref
devletine dontsmiuslerdir. Daha sonra ise, onun torunu her tuarla
sehvetin pesine diiserek devleti sehvet diiskiinu bir devlet haline
getirmis ve onun zamamnda kent bozulmustur. Oyle ki su an
katlanmak zorunda kaldigin devlet diizeni [Muvahbhitler] Seriat’a
bagh devlet diizenine benzemektedir.®?

Gortilebilecegi gibi, ibn Riisd yalmzca Murabitlan elestir-
mekle kalmiyor ayn1 zamanda resmi kadilik gérevinde bulun-
dugu ve yakin ilgi ve koruma goérduigu kendi devleti olan Mu-
vahbhitlere yonelik de elestirel bir tavir takimyor. Bu baglam-
da demokratik ydnetim tarziyla kendi toplumundaki y6netim
uygulamalanm karsilastirir. Bu karsilastirmada demokratik
kentler noktasinda yer yer 6viicii ifadeler kullanmakla birlik-
te, demokratik yénetime yonelik Platon'un ¢ekincelerini orta-
ya koymaktan da geri durmaz. Erdemli veya serefli kent olma
potansiyeli tasiyan demokratik kent, ¢ok hizli bir sekilde bo-
zulup dagilabilir veya tiranhiga doénusebilir; aynen Hicri bes
yuz yilindan sonra Kurtuba'da kurulup sonra da bir tirana
teslim edilen, nihayet Muvahhidler tarafindan sona erdirilen
yénetim gibi.® Ancak ibn Riigd'iin demokratik dfizen ve onun
tiranliga déntsumi lzerinde bu denli durmasi ve sik¢a ya-
sadig1 dénem ve tllkeye gonderme yapmas: kendi devletine
yonelik kuskularini dile getirme olarak okunabilir.

Kisaca Ibn Riisd, felsefeye, dine ve siyasete saglam bir ze-
min arar; dogru bilginin, dogru gérasin/inancin ve ideal dev-
letin temellerini atmaya c¢alisir. Bunu felsefede, yegane fllozof
olarak gordiigi Aristoteles’i kendi eserlerinden hareketle ash-'
na uygun sekilde yorumlayarak, dinde kendi gelistirdigi tevil/
yorum ydntemi tizerinden inancin teorik ve pratik hakikatini
felsefeyle karsilastirmali bir sekilde ortaya koyarak, siyasette

63 ibn Rusgd. Telhis, s. 210 vd.
64 ibn Rusd. Telhis, s. 222.
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ise Platon’un Devleti temelinde Seriat1 islami yagam tarzimn
ideal devlet modeli olarak yeniden yapilandirarak gercekles-
tirmeye calisir. Ancak Platon'un Devletini siyaset sanatinin
yalmzca ikinci béliimu olarak ahr; bunu da Devleti, bilimsel
olmayan (cedeli ve hatabi) gérislerden anndirdiktan sonra
yapar. Siyasetin ilk boliimuinu ise Aristoteles’in Nikomakhos’a
Etiki olusturur. Yani ibn Riisd siyasi sahada kismen Aristo-
taleslestirilmis bir Platon’a miisaade eder.



5. IBN HALDUN: REEL SIYASET
Lokman CILINGIR!

ibn Haldun, Yemen'den Endiiliis’e oradan da siyasi kargasalar
yuzinden sirasiyla Fas ve Tunus'a gé¢ eden soylu bir Arap
ailesinin ¢ocugu olarak 27 Kasim 1332'de diinyaya gelir. ilk
egitimini dénemin 6nemli hocalanndan biri sayilan babasin-
dan alan ibn Haldun, sonrasinda Tunus'u merkez yapan ilim
ehlinden zamanimin yéntemlerine uygun olarak temel bilimleri
6grenmeye baglar. Bunlara ilaveten mantik, felsefe, matematik
ve doga bilimlerini de hocalanmin takdirini kazanacak bi¢im-
de 6grenir.2 O yillarda Tunus'ta bag gésteren veba salgim, ibn
Haldun'un hocalanmn ¢ogunun bagka ulkelere go¢ etmesine,
egitim planlanmn aksamasina yol a¢ar. Bunun Gzerine o, geng
yasta dustncelerinin sekillenmesinde 6nemli rol oynayacak
olan yirmi bes y1l kadar surecek siyasi ve idari etkinliklerine
baslar. Pek ¢ok hatta rakip sultanlara sekreterlik yapraktan
Kuzey Afrikanin bedevi kabileleri arasinda ¢ikan anlagmaz-
hiklarda arabulucu olmaya degin toplumsal ve siyasi yagarmn
her alaminda bulunan ibn Haldun, zamanla bu tecriibelerini
bilimsel ¢calismalannin ana malzemesi yapar. O, siyasi olaylan
bu engln tecriibelerinin 151@ altinda rasyonel bir tarzda deger-
lendirmesini bilen nadir dastnitrlerden birisidir.

Dogrusu ibn Haldun siyasi ihtiraslari olan, makam ve mev-
ki pesinde kosmaktan geri durmayan bir karaktere sahipti.?
Bu 6zelligi, onun bazen iktidar muicadelelerinin tam goébegin-
de yer almasina bazen de zindanlarda yatmasina yol acar. ibn
Haldun 1354-1363 yillan arasinda Tunus ve Fas'ta siyasi faa-

1  Prof. Dr., OMU Felsefe Bdliimii. Bu kisim, biiyik él¢iide Farabi ve Ibn
Haldun’da Siyaset (Ankara Yayinlan, 2009) adh kitabimizdan faydalam-
larak olusturulmustur.

2 Sileyman Uludag, “Giris". Mukaddime I, icinde, Dergah Y., Istanbul
2007, s. 21; Sati el-Husri, ibn Haldun Uzerine Arastumalar, haz. S, Ulu-
dag, Dergah Y., istanbul 2001, s. 50 vd.

3 S. Uludag, “Giris", Mukaddime I, i¢inde, s. 27.
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liyetlerde bulunduktan ve bu arada iki y1l kadar da hapis ha-
yat1 yasadiktan sonra Endiilis’e gecerek zamanin bilim adam-
lanyla tanisma ve fikir aligverisinde bulunma imkam yakalar.

Siyasi tecriibesinin yaninda hatin sayiir bir gair ve yazar
olan ibn Haldun, Endiliisten tekrar Tunus'a dénerek Haf-
siler'in yonetiminde en ytiksek devlet memurluklarindan biri
olan haciplik (bas vezirlik) vazifesini Ustlenir. Cok ge¢meden
bu gorevden de vazgegmek zorunda kalir ve yeniden Endiiliis’e
gidip siyasi faaliyetlerde bulunmak istese de kendisine karsi
saray kapllanmn kapandigim gérince tekrar Fas ve Tunus’'a
geri doner. Bir tiirli kansmaktan kendini alikoyamadig: siya-
set ve yonetim islerinden bucmus ve usarurus bir sekilde bir ko-
seye cekilerek uzun zamandir zihninde planladig bilimsel ¢a-
hsmalanm gergeklestirecek emin bir liman aramaya koyulur.
Sosyal hayatin her asamasinda bulunmus, saglam gozlem ve
engin tecrtibelere sahip biri olarak Cezayir'de huzur igerisinde
bir kalede dort yil kadar stiren ikameti esnasinda ana eseri
Kitabu'l Iberi yazmaya baglar. ibn Haldun bu ana eserine, Mu-
kaddime diye adlandinlan esas olarak sosyal olaylara yaklagim
ilkeleri ile bilimler siniflandirmasim ortaya koyan ve kendisini
yasarken diinya ¢apinda hakh bir Gine kavusturan genis kap-
saml bir giris ekler. O, Mukaddime'yi yazmasinin asil amaci-
nin tarihi ve sosyal olaylar arasindaki kuralihklan ve ilkeleri
tespit etmek: toplum, devlet ve medeniyetlerin kurulus, gelis-
me ve ¢bkmesine yol agan nedenleri belirlemeye ¢ahsmak ol-
dugunu sbéyler. ‘Biz bu kitapta’, diyor ibn Haldun, ‘miilk, kesb
[kazangc], ilimler ve sanatlar bakimindan umramn ahvalinden
olmak tizere beseri ictimaa ve insan cemiyetlerine anz olan hu-
suslan delile dayal bir sekilde, beyan edecegiz.™

5.1. Bilimler Siniflandirmas ve Siyaset

ibn Haldun bize ilk bakista bir tarih felsefecisi veya top-
lum bilimci gibi gelse de onun esas ilgisi, siyasi olaylar ve
bu olaylar arasindaki kural ve baglantilarin tespitine y6ne-
liktir. Onun ¢ikis noktasi olan tarih disiplinine bakisinda da

4  S. Uludag, “Giris”. Mukaddime I, i¢inde, s. 207.
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kendine 6zgi yontemi belirgin bir sekilde kendini gésterir. O,
tarihi, ytizeysel (zahiri) ve i¢sel (batini) tarih olarak ikiye ayi-
nr. Digsal yizeysel tarih, ‘eski zamanlardan, devletlerden ve
onceki ¢aglarda meydana gelen vakalardan haber vermekten
daha fazla bir sey’ degilken; i¢sel yontyle tarih, ‘diisiinmek,
hakikati arastirmak ve olan seylerin (vekayiin) sebeplerini bu-
lup ortaya koymaktir.’” Yani bu yéntiyle o gercek felsefi bir
bilimdir, toplum ve tarih felsefesidir, onun tabiriyle wrran bi-
limidir. Onun felsefi yaklagimi, ger¢ek anlamda tarihten neyi
anladigim ortaya koyarken daha da belirginlesir:

Tarihin halikati, alemdeki umrandan ibaret olan insan cemiye-
tinden (insani ictima) haber vermektir. Bu da alemin umram ve
bu umranin tabiatina anz olan vahsilik, ehlilesme, asabiyetler,
insanlann yekdigerine galip olma yollan gibi haller ve bundan
meydana gelen miilk, hanedanlklar, bunlann mertebeleri, ka-
zanma, gecinme, ilimler ve sanatlar gibi insanlann is ve cahsma-
lan ile edinmis olduklan meslekler ve bu gibi seylerden olmak
lzere tabiat1 icab1 umrandan dogan diger ahvaldir.®

Yeri gelmisken bir noktay: 5nemle vurgulamaliyiz: ibn Hal-
dun’un toplum ve tarih incelemelerinde asil amac tarih ya-
zicilig1 degil; belli bir siyaset kuram gelistirmek, devletlerin
kurulus ve degisiminin genel kurallanm ortaya koymaktir.”
Mukaddime’nin alt baghklarina bakildiginda bu durum agik
bir sekilde gorulebilir.® Bunu yaparken de tecrtibeci ve rea-
list bir tavirla sosyal ve siyasi olaylarin dogasim ve nedensel
baglantilarim kavramaya ¢ahsmaktadir. Bu anlamda o, geg-
mige 6zlem duyan, gelecekten umutsuz olan biri olmadig gibi
aydmlanmac ve rasyonalistlerde rastladigermz tarzda stirek-
li bir ilerleme ve yetkinlesmenin gergeklestigini kabul eden
iyimser bir géorisi de benimsemez. Organizmaci (uzviyetgi)
goérastinun yol agctigy devletlerin ¢okisunin kagmnimazhg
duastncesini de onun karamsar ruh halinin bir ifadesi degil,
daha ziyade siyasi olaylan goézlemlerine dayah olarak agikla-

S. Uludag, “Girlg”, Mukaddime I, i¢inde, s. 158.
S. Uludag, “Girls”, Mukaddime I, i¢inde, s. 199.
U. Hassan, Ibn Haldun: Metodu ve Siyaset Teorisi, s. 168.
S. Uludag, “Girls". Mukaddime I, i¢inde, s. 9 vd.
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masinin eseridir.? Kald ki o, bu fikirleriyle naif bir iyimserli-
gin doguracag tedbirsizligi engelledigi gibi bir devletin durak-
lama ve ¢ékiasunun kacmilmaz oldugu durumlarda kétiaye
gidisi engelleyecek, gerekli siyasi ve sosyal ¢areleri mamkin
kilacak reform ve tedbirlere de yol verir.

Amacimiz 6ncelikli olarak ibn Haldun'un diinya ve islam
siyasi tarihi icindeki yerini belirlemek degil; onun siyaset,
toplum ve din arasindaki iligkiye getirdigi yeni acihimlara dik-
kat cekmektir. ibn Haldun'un asil hedefi, belli bir siyaset ku-
ram gelistirmek olsa da onun ¢ikis noktas: tarihi olaylardir.
Bu sebeple ondan 6nceki tarihg¢i yazar ve dasunirlere bir géz
atmamiz faydah olacaktir. Siyasi konularn ilk Caglardan beri
tarihcilerin 6nemli ilgi alam oldugunu goriyoruz. Omegin ilk
Cag tarihcilerinden Heredot calismasinda ydnetim tarzlanm
monarsi, aristokrasi ve demokrasi diye simflandirir. Here-
dot, ibn Haldun gibi énce kisisel gézlemlerine dayah olarak
yonetim sekilleri hakkinda bilgi verir sonra da genelleme ve
cikarimlarda bulunur.” Yine de Heredot'un yalmzca bir ak-
tanci ve dykicu olmasina karsin, bir bagka tnla tarihei olan
Thukydides aktardigi savaslarin nedenlerini ve sonuglarin
degerlendirmeye tabi tutar. O, tarihi olaylara siyasi agidan da
bakarak vatandaslan siyasi konularda egitmek ve bilinglen-
dirmek ister. Buna ragmen Aster her ikisinin de insanin tarih
icindeki rolunua dikkate almadiklan igin tarih filozofu sayla-
mayacaklarim séyler.!! ilk Gag siyasi tarih inceleyicileri ara-
sinda dikkati ¢eken dnemli bir yazar, Polybius'tur. Roma’nin
kagiak bir devletten dinya hakimiyetine erismesindeki fak-
torleri tespit ederken bu gelismenin nedeninin kral veya bazi
kahramanlarin bireysel cabasinin degil; siyasetin dogal kosul
ve ilkelerinin ve bunlarin rasyonel tarzda uygulanmasinin so-
nucu olugunu séyleyerek siyasi kuramlarin dogasi ve evrimi-

9 ibn Haldun'un kétamserligi hakkinda bk. S. Uludag, “Giris", Mukaddime
I, icinde, s. 92.

10 George Sabine, Siyasal Dustinceler Tarthi I, cev. H. Rizatepe, Tiirk Siyasi
[limler Dernegi Y.. Ankara 1969, s. 18.

11 Emts von Aster, llk¢ag ve Ortacag Felsefe Tarihi, Uyarlayan: V. Okur. im
Y., Istanbul 2000.
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ne ilk vurgu yapan kisidir.!? {bn Haldun'a kadar olan fslam
tarihgileri genelde bireysel olaylan tasvir etmekle yetinip olay-
lar arasindaki nedensel baglantilar1 arastirmay: denemediler.
Bunlann arasinda en énemlileri Mesudi ve Makdisi'dir. Yine
de ibn Haldun'un da takdir etti@ bu tarihciler 6zgin bir yén-
tem ortaya koymaktan ¢ok uzaktirlar.!®

Islam dtistincesinde Aristoteles’in felsefeyi esas alarak
yaptiga kuramsal (fizik, felsefe ve teoloji) bilimler ve pratik bi-
limler (etik, siyaset ve ekonomi) seklindeki ikili bilim siuf-
lamasindan hareketle bir ayrim yapilmakla birlikte, 6zellik-
le dini-nakli bilimler konusunda bir farkhlasmaya gidildigi
gorilar. Bu gelenege bagh olarak islam danyasinda akli-seri
veya akli-dint ikili bir ayrim yapilir. Farabi ilkin, ‘bilinmesi ya-
pilmasim gerektirmeyen bilimler (teori)’ ve ‘bilinmesi yapilma-
sim gereksiren bilimler (pratik)’ ayrimi yaptiktan sonra Aris-
toteles’'in de atifta bulundugu butan disiplinleri goz éntinde
bulunduran besli bir simflama daha yapar: 1) Dil bilimi, 2)
mantik bilimi ve alt boltimleri, 3) matemasik bilimleri (say,
hendese gibi), 4) fizik (tabiat) ve ilahiyat bilimleri, 5) siyaset
bilimi (ve bu ana gruba dahil olan fikah ve kelam).!4 fbn Si-
na’'nin, selefleri olan Aristoteles ve Farabi'yi takip ettigini go-
rayoruz. O, ilkin felsefi-akli bilimleri teorik ve pratik diye ikiye
ayirir. Teorik bilimleri asag: (tabiat bilimi), orta (matematik
bilimi) ve ytiksek bilimler (metafizik veya ilahiyat) diye simf-
landinr. Pratik bilimleri de ahlalk, ev yénetimi ve siyaset diye
¢ gruba aynstinr.’® Gazali ilkin seri (tevhid, ibadet, mua-
melat ve ahlak) ilimler ve akli (matematik ve mantik, tabiat,
ilahiyat) bilimler tasnifi yapiyor. Ozel bir yer atfettigi tasavvuf
bilimini ise hem akli hem de seri bilimlerin olusturdugu bile-
sik bir bilim olarak sayiyor. Gazali [hya'da bilimleri ‘seri (dini)
bilimler' ve ‘gayri seri (dinyevi) bilimler’ olmak tzere ikiye
ayirir ve birincilerin 6grenilmesini zorunlu gosterir.'® Bu ay-

12 Krs. W. Ebenstein, Siyasi Felsefenin Bayik Dugsinirleri, s. 57.

13 Krs. De Boer, islam’da Felsefe Tarihi, s. 91 vd.

14 Krs. Farabi, llimlerin Sayim, s. 46 vd.

15 A. Arslan, “Cevirenin Onsbdzi", flimlerin Sayvny, iginde. s. 21 vd.

16 Gazali, Thya'ti Ulumi'd-Din, gev. A. Serdaroglu, Istanbul 1975, C. I, s. 49
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nmin insanlarin zihin dinyasinda bir par¢alanma yarattig,
dini bilimlerin gelismesini tesvik etmesine karsin danyevi bi-
limler alaninda bir kisirlasma dogurdugu iddialan giintiimuize
degin devam etmistir. Gazali, el-Mustesfa adh eserinde tg¢la
bir aynm yapar. Burada o, sirf akli, sirf nakliile hem akli hem
de nakli bilimler diye ti¢ kategori sayar. Buna goére bilimlerin
en ustin simifim olusturan bu tgtinct gruba kelam, fikih ve
fikih usula bilimlerini dahil eder. Burada 6nemli olan, Ga-
zali'nin akil ile nakil arasinda bir senteze varma arzusudur.
Keza onun hemen buitiin simflandirmalarinda Aristoteles’ten
beri siiregelen felsefi gelenek ile Islami gelenegi bagdastirma
cabasi igerisinde oldugu gértlar. Son olarak Gazali'min, 6zel-
likle tasavvufi gériiglerini ortaya koydugu lhyd’sinda, tasav-
vufu dini bilimler icerisinde 6te diinyaya yonelik biricik bilim
olarak kabul ettigini, buna karsin kelam ve fikih disiplinlerini
dinyevi bilimler icerisinde saydigini belirtmemiz gerekir.

ibn Riisd, ‘cifte hakikat’ kuramina paralel olarak dini
bilimlerle felsefi bilimler arasinda belirgin bir ayrim yapar.
Amag;, iki bilgi alanimin birbirine kanstirilmamasidir. Bu bag-
lamda o teorik (nazari) ve pratik (ameli) bilimler ayrm yapar
ve bunlara kanun ve denetleyici bir disiplin olarak gérdaga
‘yontem bilgisi'ni dahil eder.'”

Bir yandan tarihgi, siyasetci ve toplum bilimci; 6te yan-
dan din bilgini, kadi, kelamci ve hatta sufi olan ibn Haldun,
bilimler siniflamasinda ilk balasta felsefi-hilkcemi ve vazi-nakli
bilimler seklindeki geleneksel ikili ayrima éncelik verir.'®

Bunlardan ilic, insanlann distinme kabiliyetine dayalh
olan ve herkesin dogal bir sekilde sahip oldugu bilimlerdir.
‘Insan, fikrin tabiati ile bunlara vakif olabilir, beseri idrak va-
sitalan ile bunlarin mevzularina, meselelerine, burhanlarimin
sekillerine ve talim usullerine (bizzat) yol bulabilir. Bunun
neticesinde, fikir sahibi bir insan olmasa itibariyla nazan ve

17 Murteza Bedir, “Islam Digiince Geleneginde Nakli ilim Kavram ve ibn
Haldan”, Islam Arastvmalan Dergisi, ibn Haldun Ozel Saysi, Say 15,
2006, s. 16.

18 ibn Haldun, Mukaddime, C. IL, s. 781 vd.
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tetkiki, bu hususlarda (sihhatli ve isabetli bir sekilde) onu
dogruyu yanlistan ayirma noktasina ulasabilir.’® Akli bilim-
ler, dort ana grupta toplanir: Mantik, matematik (aritmetik,
geometri, muzik, astronomi), tabiat bilimleri (tip, ziraat vb.),
metafizik (ilahiyat). ibn Haldun, tarih veya kendi kurdugu
umran bilimini, muhtemelen yasadig: toplumda felsefi ve akli
bilimlere kars: olumsuz tavirdan 6turd, dogrudan akli bilim-
ler simiflamasina tabi tutmaz.2°

Ikincisi, din sahibinin vazettigi ve insanlarin birbirlerine
aktarmasiyla kazanilan bilimlerdir. Yani ikinci tarz bilimlerde
insanin roli fer’i (zamana ve sartlara bagh olan) asla (vahye,
sunnete dayal olan, genel ilkeler) katma demek olan ve la-
yasla sinirh olan yéntemdir. Kiyas da nihai olarak nakilden
turedigi i¢in nakle indirgenebilir. Bu bilimlerin hepsi bir ge-
riat sahibinin getirmis oldugu vahiy ve haberlere dayanir.?!
O, bu bilimler kategorisinde Kur’an bilimleri (tefsir ve kiraat),
hadis bilimleri, fikih, fikih usuli, kelam ve tasavvufu sayar.
Tekrar vurgulamakta fayda var, ibn Haldun dini bilimlerde
(kendisinin pek de deger vermedigi) kiyasin ayirt edici roltini
kabul eder. Ancak kiyas, yeni bir hiikiim ortaya koymadi-
g icin burada s6zii gecen kiyas akli degil, naklidir. Buradan
hareketle o, dogal veya zorunlu bilimlerde esash bir yontem
farklhlagmasina varir.22 ibn Haldun'a gore kelam dini-vazi bir
bilimdir ve esas gérevi ilkeleri temellendirmektir, asla meta-
fizik yapmak degildir. Kelam ve tasavvuf, nakli veya dini bi-
limler olarak kiyas yontemine baghdirlar, bu yitizden onlarin
metafiziklestirilmesi biiytik hata olur. Cogu zaman kelam ile
felsefenin konulanmnn i¢ ige girdiginden yakinan ibn Haldun,
kelama artik ihtiya¢ olmadig kanaatindedir.2?

19 ibn Haldun, Mukaddime, C. 11, s. 782.

20 Ibn Haldun'un umran ve tarih bilimlerini ne akli ne de geri bilimler simf-
lamasina tabi tutulmamas) hakkinda genis bir degerlendirme igin bk. A.
Arslan, jbn Haldun'un flim ve Fikir Danyast, Vadi Y., Ankara 2002, s. 345 vd.

21 1bn Haldun, Mukaddime, C. II, s. 782.

22 M. Bedir, “Islam Dtgtince Geleneginde Nakli {lim Kavramu ve {bn Hal-
dun”, s. 19.

23 ibn Haldun, Mukaddime, C. II, s. 832.
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insan, topluluk hayati i¢inde is birligi ve dayarmigsma araci-
higiyla sosyal yasam planlama ve yonlendirtnek zorundadir.
Bu amaca yonelik olarak bize yol gosterecek olan bilimler ak-
li-felsefi bilimlerdir. Dini bilimlerin esas islevi, insam 6ltiim-
den sonraki bir hayata ve hakiki mutluluga hazirlamaktir.?*
AKkli bilimler ile nakli bilimler arasindaki énemli farklardan
biri, akli bilimlerin toplumdan topluma veya zamana gore
degisiyor olmamalan, buna karsin nakli bilimlerin her se-
riat sahibine gore yani cemaatten cemaate veya toplumdan
topluma degisiyor olmalandir. Eger nakli bilimlerdeki yerel-
lik vurgusu, onlann igerikleri i¢in de gegerliyse bu konuda
ibn Haldun Farabi ile bitiiniiyle uyusuyor demektir. Uctin-
ct bélimde de belirttigimiz gibi Farabi, dinlerin dilinin belli
bir zaman ve siyasi kiiltirel ortamda yasayan bir topluluga
6zgli oldugunu, buna karsin felsefenin dili veya dogrulan-
nin her zaman ve herkes i¢in gegerli oldugunu séyliyordu.
Ancak ibn Haldun bdyle bir neticeyi imkansiz kilacak bir
adim atar ve en son gelen nakli bilimlerin kendisinden énce
gelenleri timuyle gegersiz kildigimi, bunun aksinin diastunu-
lemeyecegini soyler.2s

Simdi bu simflandirmaya goére umran bilimi, -her ne kadar
ibn Haldun acik bir sekilde belirtmese de- akli bilimler ara-
sinda yer alir ve distinirimuz onu toplumu gergekte oldugu

gibi inceleyen hakiki felsefi bir bilim olarak ortaya koyar.?
$imdi bir bilimin gergekte felsefi-akli bir bilim olmasi ne anla-
ma gelmektedir? Ibn Haldun'un énciileri olan Farabi;

24 Ibn Haldun Mukaddime, C. 1, s. 420.

25 Ibn Haldun Mukaddime, C. 1L s. 783.

26 Ibn Haldun burada “umran” bilimini dogrudan felsefi-akli bilimlerden
saymasa da onun “dogal ve zorunlu”, mutlaka “delile istinat ettirilmesi”
gereken bir bilim oldugunu sirekli zikretmekte, aynca filozoflann anla-
dig1 sekilde degil de kendi anlamlandirdig haliyle “gercek” bir felsefl bir
bilim oldugunu dolayh olarak vurgulamaktadir. Bunun en énemli gos-
tergesi tarih bilimiyle ilgili yaptig1 su tamimdir (ki bu tespitler ydntemsel
bazda umran bilimi i¢in de gegerlidir): Tarih, “distinmek, hakikati arag-
tirma ve olan seylerin (vekayiin) sebeplerini bulup ortaya koymaktir® bu
ytzden o “hikmet grubunu [felsefe] teskil eden ilimlerden sayilmaya laik
ve mustahaktir.” (fbn Haldun, Mukaddime, I, s. 158 vd.)
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ibn Sina ile ibn Riisdtin Aristoteles’in II. Analitiklerinden
hareketle bir bilirnin sahip olmasi gereken o6zellikleri belirledik-
lerini, bunu da burhan ilmi igerisinde gosterdiklerini gériyoruz
ki bu belirleme, Gazali i¢in de gegerlidir. ibn Haldun, umran
bilimini tamamen burhan biliminin (kesin kiyas) ilkelerine uy-
gun olarak tesis eder. Buna gére her bilimin bir konusu vardir
ve bilim konusunu kamtlamak durumunda degildir; ¢tinki bi-
limin konusu verili/var kabul edilerek ona bagh olan arazlar
incelenir.?’” Her bilim birtalkarn ilkelerden hareket eder ve bu
ilkeler ya kendiliginden acik seciktir ya da bilimler hiyerarsi-
sinde daha ustte yer alan bir bilimin ilkelerine bagh olarak bir
alt disiplinin ilkeleri ele alimp temellendirilir; aynen Farabinin
dini siyasete, siyaseti de felsefenin ilkelerine bagh olarak ge-
rekcelendirmeye kalktigy gibi. Battiin kanmitlamalarda bu ilk 6n-
cillere dayamlir. Bdylece bir bilinin burhani veya akli olmas,
kullandig kanitlann kesin oldugunu gosterir. Kesin bilgi dnce
konunun 6ztini ortaya koyar sonra da bu 6ze tabi olan illetleri
belirtrneye yonelir. Buna gore kesin bir bilimde ortaya konulan
bir bilgi, konunun esas sebep ve illetlerini ortaya koymadir.2®
Onemle belirtmemiz gereken bir dzellik, ibn Haldun'un gele-
neksel yaklasumn disinda bilimsel yarg) veya 6nermelerin zo-
runluluk veya imkanlanm salt mantiksal bazda degil; icerticsel
olarak yorumlamasidir. Bu sekilde o, salt metafizikg¢ilerin ikinci
makuller dedig@i ve icerikten yoksun, daha dogrusu tecriibe ala-
mm asan varlik alanina dair her tir belirlenimi timiiyle bilim
dis1 sayar. Bir baska ifadeyle, metafizik alan, akli bilimlerin
veya kesin kamitlamanin konusu olamaz.

Musahhas harici maddelerden makilatin (ve mefhumlann) tec-
rid edilebilmesi, ancak idrak dairemize giren hususlar itibanyla
bizim i¢in mumkuanduar. Biz ruhaniyetlerin zatlanm idrak ede-
miyoruz ki onlardan diger birtalam mabhiyetler tecrid edebilelim.
Onlan idrak edemeyisimizin sebebi de onlarla aramiza ¢ekilmis
olan his perdesidir. (...) bu hedefe felsefe ve akil yolundan erisi-
lememektedir.?®

27 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 204.
28 Ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 207; C. I, s. 870 vd.
29 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1I, s. 953.
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ibn Haldun metafizik olaylan, cisimlerin cisimsel olmayan
ilkeleri vardrr seklinde Aristoteles’ten bu yana devam eden il-
keye gore aciklar. Yani o da filozoflar gibi toplumda meydana
gelen dini ve metafizik olaylan, insanin ruhsal boyutuna bagh
anlama ve agiklama taraftandir. O, duyusal dinya ile dasian-
sel dinya arasindaki irtibat1 yine geleneksel tarzda algilar.
Bu sefer faal akil ve distnsel danyanin yerine Cebrail'i ko-
yar. Yani burada o, Farabi ve takipgilerinden farkh diisinmez
fakat bu noktadan sonra onlardan buatinuyle ayrilir. Vahiy ve
peygamberlik kurumuna salt rasyonel bir agiklama getirmeye
cahsan filozoflarla gelisir ve buradan metafizigin bir bilim ola-
rak mimkin olmadig sonucuna varir.

Felsefi bilimlerin dayanag olan insan dustincesi veya ak-
himn bir simin oldugu noktasinda israrhdir ibn Haldun.® O,
insanin metafiziksel bir nedensellik iliskisini kavramasinin
miumkun olmadigim dastnuar. Her ne kadar layas, olgusal
alanda ovguiye deger olsa da metafizik alanda ise yaramaz.
Bu nedenle insan, ilahi varhk, akillar ve evrenin baslangi¢ ve
sonu ile 6te diinya meselelerinde kesin kiyasa dayah bilgilere
degil ancak zanlara erisebilir.

ibn Haldun'a gére baslangigta biitin insani ruhlar (ne-
fisler) aym tiarden olmasmna karsin, insani hassalar farkh
turdendir ve dogustan kazamilmistir. Cibilliyet ve fitrat ola-
rak adlandirdig: bu 6zellikler, her insanda ayni olmadigindan
bunlara yalmzca peygamber konumundaki insanlar sahip
olabilir.3! Bu yetileriyle onlar mucizeler gosterme, melekler-
le iliskiye gecme ve vahiy alma imkanina kavusurlar. Nefise
ait idrak alani, dastince ve nazarla degil, duyusalliktan siy-
rilmayla mimkun olur. Metafizik idrak konusunda segkinci
ve olumsuz bir yaklasima sahip olan ibn Haldun, insanlann
buatan nedenleriyle birlikte topyekin varhigi higcbir zaman tam
olarak kavrama imkanina sahip olmadigim savunur.

30 Krs. M. Bedir, “Islam Diigiince Geleneginde Nakli {lim Kavrarm ve ibn
Haldun”, s. 21.

31 Ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 289; ibn Haldun, Mukaddime, C. II s.
773.
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5.2. [lm-i Umran, Toplumsal Yasam ve Siyaset

Yeni bir bilim kurma serefi ¢ok az éltimliiye nasip olmustur.
Keza bilimlerde yéntem sorunu da en az bilimler kadar 6nem-
lidir. Bagimsiz bir bilimin varligi, kendine 6zgt bir varlik alam
ve bu alani olusturan olgulan incelemekte kullamlacak yén-
temle miumkiindir. iste ibn Haldun'un hem yeni bir bilim
kurmasi hem de ¢ogu bilimlerin yéntemsel tercihlerini kéklu
degisiklige ugratacak bir yontem kesfine gitmesi, onu diinya
bilim tarihinde essiz bir konuma yerlestirmistir.

ibn Haldun ise ilkin kendi kurdugu bu bilimin varhk ala-
nin tespitle baglar. Elbette bunun i¢in bu bilimin 6teki bilim-
ler arasindaki yerini ve bilimler simiflandirmasina bagh olarak
yontemsel dayanaklarim ortaya koymak, tarihin hakikatini
anlamak icin de insan toplulugunu tanimak, onun dogas ve
degisim sartlanm ortaya koymak gerekir. insani toplulugun
belli bash konular ise sunlardir:

Alemin umram ve bu umranin tabiatina anz olan vahsilik, ehli-
lesme, asabiyetler, insanlarin yekdigerine galip olma yollan gibi
haller ve bundan meydana gelen milk, hanedanhklar, bunlarin
mertebeleri, kazanma, gecinme, ilimler ve sanatlar gibi insanlarin
is ve cahismalan ile edinmis olduklar meslekler ve bu gibi seyler-
den olmak tizere tabiati icab1 umrandan dogan diger ahvaldir.32

Buradan ibn Haldun Mukaddime'yi yazmaktaki amacinin,
‘miilk, kesb, ilimler ve sanatlar bakimimdan umramn ahvalin-
den olmak tizere beseri ictimaya ve insan cemiyetlerine anz
olan hususlan delile dayal bir sekilde’ ortaya koymak oldu-

gunu sdyler.3

ibn Haldun'un kurmus oldugu wnran adh bilimin konusu,
‘beseri umran ve insani i¢tima’ yani toplumsal varhk alani-
dir.3 lmin varhg, onun ilgili oldugu alarun varhgma bagh
oldugundan toplumsal varlik alamm olusturan zorunlu olgu-
lar, insanda mutlaka bulunan ‘korunma, mtidafaa ve saldirr’

32 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 199.
33 ibn Haldun, Mukaddtme, C. I, s. 207.
34 ibn Haldun, Mukaddime, C. ], s. 204.
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ozellikleridir. Bu 6zellikler butan insanlar i¢in kagimilmazdar.
[lmin konusu, yukanda da belirttigimiz gibi onun yéntemini
de tayin etmektedir. Umran biliminin konulan (zorunlu top-
lumsal varlik alanina ait olduklarindan) sirf ezberleme ve salt
anlama ve yorumlama tekniklerine degil; gézlem ve arastir-
maya, betimleyici tecrabi bir yonteme dayanmak zorundadir.
Boylece ilm-i wrnran ilkin akli bilimler arasinda yerlestirilmek-
te sonra da onun 6teki akli bilimlerden farki ortaya konul-
maktadir. Bu, bilimi insanun toplu halde yasamak zorunlu-
lugundan kaynaklanan; ev idaresi, ahlak, siyaset ve hitabet
sanati gibi 6teki akli bilimlerden aywrt eder. Ahlak bireysel
temelli oldugundan, hitabet halki belli hedeflere sevk etme
amaciyla motive etmeyi amaclayan yararh s6zlerden olusma-
s1 yonuyle, ev idaresi ve felsefi siyaset de ‘ahlak ve hikmet
geregince insan tirtinin muhafaza ve bekasim saglayacak
bir diizene halki sevk etmek™S amacina yoénelik oldugundan
umran biliminden aynlirlar. Bu disiplinler éncelikle olmast
istenileni ortaya koymaya ¢alisirlar yani normatif bir yapiya
sahiptirler.

Dustintrimizin siyaset anlayisl, onun umran veya me-
deniyet belirlemesiyle yakindan ilgilidir. Burada onu farkh
kilan ve kendinden dncekilerin sosyal olaylarda géremedigini
fark etmesini saglayan. kendine 6zgt bakis agisidir. Elbette
siyasi olaylan 6ncelemesinde kendi yasam tarzi ve tabi oldu-
gu Sunni Islam'in ftmmet ve hilafet anlayisinin etkisi vardir.
Ancak Rosenthal'in da hakh olarak belirttigi gibi onu agirhkh
olarak birey ve toplumun inanci degil; insan grubu, toplum-
sal yapinin dogal dinamikleri ilgilendirir.36

Toplumsal yasam btitiin bilimlerin ve bilgilerin kayr‘nagl
olarak degerlendiren ibn Haldun, bilimlerin seviye ve niteligi-
nin toplulugun yapisina ve gelismislik seviyesine paralel ola-
rak degistigini soyler. S6z gelimi akli bilimlerde Arap olmayan
Muslimanlar ile Hiristiyanlar daha ileri konumdadir, bunun
da nedeni Araplann yerlesik yasama tam olarak gecmemeleri

35 ibn Haldun, Mukaddime. C. L s. 204.
36 E. Rosenthal, Orta Cag'da Islam Siyaset Dastincesi, s. 127.
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ve daha ¢ok edebi dini bilimlerle ugragsmalandir. Ancak ‘insan
icin tabii olan akli ilimler’ diinya imar edilmeye basladigindan
beri insanlar arasinda mevcuttur.?’ ibn Haldun'a gére bazen
yoneticiler bazen de dini inanclar akli bilimlerin gelismesine
engel teskil edebilir; din ve seriatca 6grenilmesi haram sa-
yilan bilimlerin bulundugu inkar edilemez.3® Determinist bir
anlayisa sahip olan distiniramiz, medeni ve siyasi yapinin,
aretim tarzlan ve gelir seviyesinin, iklim kosullan ile dini
inangclarin, bilgi ve bilim dallannin gelisip yaynlmasinda etkili
oldugunu séyler. Yerlesmis, kokla ve uzun sureli uygarhklar
bilim, sanat ve felsefenin kurulup gelismesine imkan tanir.
Yine o, bilginin olusumunda dogustan getirilen yeteneklerin
yaninda gevre sartlann ve 6grenmenin de katkisin1 hesaba
katar. Bilimlerin olusmasinda toplumsal yasamn kaginil-
maz oldugunu belirten {bn Haldun, aym sekilde baz1 bilim ve
sanatlarin da insan karakteri ve toplumsal yasam uzerinde
degisikliklere yol actigim séyler. Ornegin, kiiciik yaglardan
itibaren ‘ilim, hiner, sanat ve din ilimleri 6grenen ve onlarin
terbiyesinde yetigsen kimseler’ cesaret ve atilganhklanm yiti-
rirler.3® Siyasi alanda mesleki bilgi ve tecribenin 6nemini dile
getiren ibn Haldun, farkh branglarda ¢ok bagarih olsalar da
toplumsal pratik yasamda tecrtibe sahibi olmayanlarmn siya-
si alandan uzak tutulmalan gerektigini savunur. Bu ytizden
ona gore ulema (din bilginleri) fazlaca kuramsal ve spekulatif
cahstiggndan siyasi islerde basanh olamaz.

Urmnran bilimi, tarihi olaylann bu zamana kadar oldugu gibi
yalmzca (¢ogu kez abartih ve tarafh bir sekilde) nakletmekle
yetinmeyip aym zamanda nasil ortaya giktiklanm sebep-ne-
tice baglantis: icerisinde ortaya koymaya calsir. Yine bilim
tarihinde ilk defa bir disiplin, tarihi ve sosyal olaylan deger-
lendirirken arastincilann muhtemel hatalardan koruyacak 61-
cutleri sunmaya ve bilimsel arastimmalarda yanhsa vardiran
nedenleri belirtmeye ¢ahsarak bilgi felsefesi ve sosyolojisinin
Locke’dan ¢ok 6nce temellerini atar. Dogru bilglye erismeyi

37 ibn Haldun, Mukaddime, C. II, s. 870.
38 ibn Haldun, Mukaddime C. 1, s. 204; C. II, s. 872.
39 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 563.
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engelleyen dogal, bireysel ve toplumsal faktorler vardir. Doga
ve toplumun bagh bulundugu kanunlara aldirmadan efsane
ve dogmalara inanma, gbzlem ve tecriibeleri dikkate almama,
duygu ve cikarlara baghlik arastincilan hataya siriikler. ibn
Haldun'u izleyerek yanhsa striikleyen nedenleri su sekilde
siralayabiliriz:

1. Goruslere ve mezheplere olan (asin derecedeki) taraftarhk.

2. Haberinakledenlere givenmek ve onlan mevsuk [dogru] kabul
etmek.

3. (Haberlerin nakledilis) maksatlan hakkindaki, gaflet ve dik-
katsizlik.

4. Hallerin vakalara (...) nasil tatbik edilece@ini ve durumu olaya
uygulamay1 bilmemek.

5. Ekseriya halkin, yiksek makam ve riatbe sahiplerine onlan
meth u sena ederek, kendilerine ahvali giizel gostererek, bu
suretle san ve sohretlerini yayarak, yaklasmak ve yaranmak
istemeleri.

6. Umrandaki ahvalin tabiatim1 bilmemek.4°

ibn Haldun, tarihi haberlerin dogru olarak kabul ediline-
sinin 6n gsart1 olarak onlarin ‘imkansiz olmamasim:’ gésterir.*!
O, imkanszldctan ilkin bir haberin mantiksal olarak cgeligkisiz
bir sekilde kabul edilemeyisini, ikinci olarak da onun sosyal
ve kilturel sartlara yani umranin tabiatina uygun olmayisim
anlar. Bu noktada, bugiin i¢in dahi gegerli olan bir bagka ay-
nm sunar. Distnirimiiz birtalam ifadelerin normatif (insai)
olduklanm, 6zellikle dini, ahlaki sahada gegerli olan bu tarz
yargilarin dogruluk veya yanhshgin konusu olamayacagmn,
oysa tarihi yargilann daha dogrusu kendisinin kurmus oldu-
gu umran biliminin yargilarinin normatif degil; bildiri kipin-
den (olgusal) yargilar oldugunu ve ancak bunlann dogru ve
yanhshginin tespit edilebilecegini sdyler.42

Burada bilimsel yéntem ag¢isindan 6nemli olan, yanh-
sa vardiran nedenlerin arastirllarak dogru bilgiye varmanmn
40 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 199 vd.

41 Ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 202.
42 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 203 vd.
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éniindeki engellerin kaldirlmasidir. Kisaca Ibn Haldun ¢ogu
cagdas diistiniirii asan tarzda sosyal ve tarihi olaylar agiklar-
ken, uzviyetci (6rgenci) anlayistan cografi kosullarin umran
uzerindeki etkisine, ekonomik olaylan éncelemesinden siyasi
olaylarin dogal nedenlerini vurgulamaya degin ¢ok yonli ve
butiinct bir anlayis: sergilemistir. Gerek arastirdigi konula-
nn gerekse kullandig1 yéntemlerin orijinalligiyle hakikaten o,
‘selefi olmadig gibi halefi de olmayan’? bir bilim insamdir.

5.3. U¢ Tarz1 Siyaset: Akli, Seri ve Medeni Siyaset

Insan dogal olarak (ekonomik ve korunmaya yénelik ihtiyac-
lar1 basta olmak tizere) baskalariyla birlikte yasamak zorun-
da olan bir varhiktir. Ama aym insan, hayvani dogas: geregi
kendi basina birakildiginda baskalannin malna, miilkine
hatta camina zarar verebilir. Bunu engellemek ve insanlarin
topluluk halinde bir arada adalet i¢inde yasamasi igin ‘ka-
nun’a, dolayisiyla bir ‘kanun koyucuya’ ihtiya¢ duyulur.**
Ancak kanun koyucu veya toplumdaki hakim gi¢ nihayet
bir insandir; dolayisiyla o da insani dogas: geregi, egemenligi
altinda olanlara karsi haksizhk yapabilir. Bu sebeple yéne-
tenlerin de uymak zorunda olduklar birtakim siyasi kanun
ve uygulamalarin olmasi gerekir.

ibn Haldun ilmi umraninda simirlanm ¢izmeye c¢alistifi
reel siyaset ile felsefi siyaset arasinda esash bir ayrim yapip
felsefi siyaseti gereksiz kabul edip bir kenara koyduktan son-
ra, reel siyaset tarzlarini1 kendi arasinda akli siyaset ve dini
siyaset olmak uizere ikili bir sitmflandirmaya tabi tutar.

Simdi eger miilk veya devletin kanunlar bizzat akil ve tec-
riibe sahibi insanlar tarafindan konulursa buna akli (veya
rasyonel) siyaset denir.*® Akli siyaset de kendi igerisinde iki
alt gruba ayrilir. Eger yoneticiler halkin ¢ikarlarim1 én plana
alir, halki gézeten bir siyaset izlerlerse (Islam &ncesi eski Sa-
sani Imparatorlugu'nda oldugu gibi) buna halkin menfaatini

43 De Boer, Islam’da Felsefe Tarihi, s. 248.
44 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 215.
45 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 420.
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gozeten akli siyaset denilir. Yok eger yoneticiler kendi ¢ikarla-
nmn éncelerlerse o zaman bu, ibn Haldun'un yasadig dénem-
de hem islam diinyasinda hem de é6teki toplumlarda agirhkh
olarak uygulanan ydnetim tarzi, yani yoneticilerin menfaatini
onceleyen akli siyaset olur. Akli siyasetin en 6nemli 6zelligj,
insanlann yalmzca bu hayattaki istek ve gikarlarim gercgek-
lestirmeye yonelik diinyevi, laik bir siyaset tarzi olmasidir.
Eger siyaseti yonlendiren kanunlar vahyi temele dayah ve bir
peygamber araciligiyla olusturulmus ise buna da dini siyaset
denir.* Dini siyaset, 6zl itibariyla insanlarin hem bu din-
yada hem de 6te diinyada kurtulusa yani hakiki mutluluga
erismelerini amag edinir.

ibn Haldun, Siyasetnameler ad altinda toplayabilecegimiz,
retorik tarzda kaleme alinmis, dogu siyasi bilgeliginin tiranu
eserlerden de s6z ederek bunlarin kendi siyaset anlayisindan
farkim ortaya koymaya ¢ahsir. Hikamdar ve ydneticilere yo-
netim islerine dair 6giitlerden olusan bu tarz ¢cahismalar, ibn
Haldun agisindan ‘bir delile istinat etmeyen’, normatif yarg-
lardan olusan, ‘umran bilimi’ ile asla aym kefeye konulama-

yacak degerlendirmelerden olusur.*’

Aklive dini siyaset arasindaki en énemli fark, dini siyasetle
, yonetilen toplumlarda kanunlarin halk tarafindan i¢sellestiri-
lebilme o6zelligidir. Akli siyasetin hikim oldugu toplumlarda
kanunlar insanlara digtan bir zorlama ile etki ederler.*® Oysa
vahyin belirleyici oldugu dini siyasette insanlar kendi i¢indeki
(manevi ve vicdani) mueyyideye tabi olurlar yani kendi ken-
dilerinin hakimidirler.* ibn Haldun gercek anlamda béyle bir
rejimin Islam diinyasinda yalmzca Hz. Muhammed ve Dért
Halife ddneminde uygulanabildigini sdyltiyor. Bu degerlendir-
me kendisinden dort bes asir sonra dini devlet modelinin en
ideal sekline drnek olarak, J. J. Rousseau tarafindan da dile
getirilecektir.

46 [bn Haldun, Mukaddime. C. I, s. 420.
47 Ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 207.
48 bn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 332.
49 bn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 332.
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ibn Haldun'un felsefecilerin kuramsal ve hayali bir tasav-
vuru olarak disladigy felsefi siyaset hakkindaki goéraslerine
biraz daha yalmndan bakahm. O, ilkin felsefi siyasetin ken-
di siyaset anlayisindan farkim ortaya koymaya ¢ahsir. Ona
gore filozoflar egemen bir yoneticisi olmayan ideal bir toplum
(el-medine el-fadila) tasavvur ederler. Bununla toplum tyele-
rinin bizzat toplumun menfaati i¢in koyduklar1 ve kendileri-
nin de uymak zorunda olduklarn kanunlar hesaba katmaz-
lar. Acaba felsefi siyaset taraftarlan derken kastettigi Farabi
ve ibn Sina hakikaten ideal devletlerinde yéneticisiz bir top-
lum mu éngdriyorlardi? Dogrusu, Farabici ideal siyaset ge-
leneginin bdyle bir gérise sahip olmasi disiinilemez, ¢iinkia
bu onlann éncelikle yéneticiyi her erdemli toplum i¢in zorun-
lu gérmeleri ve elitist bir anlayisa sahip olmalarnnndan dolay:
mumkin degildir. Yonetici zorunludur, keza erdemli bir y6-
netici olmaksizin insanlarin yaratihs amaglan olan mutluluga
erisecek yollan bilmeleri ve uygulamalari mimkiin degildir.
Farz edelim ki herkesin'bilmesi gereken her seyi bildigi bir
bilge insanlar toplulugu tasavvur edilmis olsun. Bu toplumda
herkes erdem kurallarina gére hareket edeceginden, basla-
rinda onlara hakikatleri bildiren ve onlar1 erdem kanunlarnna
gore yonetmesi gereken filozof veya peygamber olan bir in-
sana ihtiya¢ duymazlar; kald: ki bdyle bir toplulugun hakiki
baskan mutlak bilge ve hiikiim sahibi Tanmn'dir. Oysa bdyle
bir tasavvur da Platon'dan beri avam-havas aynmm kabul
eden ve herkesin -hem dogustan getirdikleri hem de sonra-
dan 6grendikleri noktasinda- esitsizligine inanan siyaset filo-
zoflan i¢cin mimkin degildir. Yine Farabi'nin dine ytkledigi
isleve bakarsak, y6neticisiz bir toplumun ne kadar imkansiz
oldugu anlagilir. Halkin ¢ogunlugu siradan bir anlayisa sa-
hip avam olduguna gére bunlara hakikasi anlatacak ve bu
sekilde de onlar1 yaratihs amagclar: olan mutluluga eristirecek
bir lidere, ilk yoneticiye ihtiya¢ duyarlar. Bunun filozof veya
peygamber olmasi 6nemli degildir ama bir yénetici veya lide-
rin varhg zorunludur. Dolayisiyla Farabi ve ‘Ibn Sina bir li-
der veya bir kurucu peygamberin olmasi zorunludur.’ derken,
peygamberin liderligi yoniyle zorunlulugunu dile getiriyorlar.
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Halkin genelini mutluluga eristirici bilgileri somutlagtirarak
onlara anlatacak, onlan adaletle sevk ve idare edecek bir yo-
neticinin zorunlulugu vardir. Bu konumda olan kurucu pey-
gamberse o zorunludur, gercek filozofsa o zorunludur; yok
eger kurucu peygamber veya gercek filozofun yerine yasalara
gére hareket eden bir yonetici lider veya liderler konseyi varsa
onlar zorunludur.

Felsefi siyaset yapanlar, zamanla bir toplumu olusturan
insanlann batinanin peygamber veya filozof seviyesine eri-
sebilecegi bir durumdan asla séz etmiyorlar. ibn Haldun'un
yermis oldugu medeni veya felsefi siyasetin 6zelliklerine dair
fazla bir sey soylemedigini gériyoruz. Bunun nedeni muh-
temelen onun medeni siyaseti ideal bir durum olarak kabul
etmesinden yani yasanan reel siyasetten uzak ve dolayisiyla
siyasi olgularn agiklamakta yetersiz gormesinden 6ttradar.s
Buna karsin umran bilimi asla teorik bir bilim olmayp toplu-
mun dogal yapisim ve siyasi olaylan oldugu gibi ele alip ince-
leyen bir disiplindir. Oysa felsefi siyaset, oncelikli olarak ah-
lak ve hikmet biliminin amaglanna hizmet eder; olmasi arzu
edileni tespit etmeye ¢calisir. Ashinda ibn Haldun'un itirazlan-
m, ‘Eger siyasi hayati1 anlamak ve y6nlendirmek istiyorsak bu
ancak umran biliminin gereklerine gére mimkindiir.’ seklin-
de anlayabiliriz.

ibn Haldun'un asul itiraz: filozoflann, ‘peygamberligin bir
toplumsal dizen i¢in zorunlulugunun akli nedenlerle kanit-
lanabilecegi’ seklindeki gérislerine yéneliktir.?! ibn Haldun,
filozoflarin toplumsal hayatin dogallik ve zorunlulugundan
hareketle bir kanun koyucunun varhgim da zorunlu gérme
konusundaki akil ytritmelerini bu noktadan ileri tasiyarak
yanlis bir analojide bulunduklanm, peygamberi de kanun ko-
yucu egemen bir gia¢ ve onun getirdigi vahyi ilkeleri kanun
sayma hatasina duistiklerini, Gstelik bu yargiy1 kesin, burha-
ni bir bilgi olarak ileri sturdiklerini sdyleyerek elestirmekte-
dir. Bu yanhs yargilarina ne tarihi olaylardan ne de toplumsal

50 Krs. A. Arslan, ibn Haldun'un ilim ve Fikir Diunyast. s. 415.
51 Krs. A. Arslan, ibn Haldun'un ilim ve Fikir Dinyast, s. 418 vd.
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yasamin dogasindan hareketle varilamayacagmn ekliyor ibn
Haldun, ¢tiinkii ona gére egemen gicin (vazi’ hakim) aym za-
manda bir peygamber olmasi gerektigine dair zorunlu bir ka-
nit yoktur. Bu iddialarn birka¢ yonden sorun oldugu asikar-
dir. Once ibn Haldun kendi iddiasiyla ¢elismektedir. Cinkua
o filozoflarin (Farabi ve ibn Sina gelenegi) ideal toplumlarinin
belli bir asamasinda bir yéneticiye ihtiya¢ duymadiklan id-
diasinda bulunuyordu. Bu degerlendirmesi tizerinde fazlaca
durmaya gerek duymadan asil itiraz noktasina, filozoflarin bir
yoneticiyi zorunlu gérmesi ve bu yoéneticinin de peygamber
olmas: gerektigi iddialanm reddetmesine deginmek istiyoruz.
Filozoflarin bir yoneticiyi zorunlu gérmeleri iddias1 dogrudur,
ancak bu yodneticinin mutlaka peygamber olmas: gerektigi
yéniindeki ibn Haldun'un tespiti anlasilir gibi degildir. Biz
bu ¢aligmamnn ilk béliimiinde ibn Haldun'un filozoflar dedigi
anlayigin islam alemindeki ilk ve en gi¢la temsilcisi Fara-
bi'nin siyaset anlayisini ele almstik. Farabi, siyaseti insan-
lann yaratils amaci olan mutluluga erigsmenin araci olarak
goériyordu. Ona gore siyasetin konusu, insanlann kendileri
ile mitkemmellige erisecekleri veya yardimlan ile onu elde ede-
cekleri seylerin arastinlmasidur, kisaca siyasi iyidir. Ona goére
insanlann ¢ogu, onlan hakiki mutluluga vardiracak bilgiye
sahip degildirler. Bu ytuzden ¢ogu kendilerini mutlu edecek-
lerini sandiklar1 sahte mutlulugun, itibarin, iktidarin, para
ve maddi zevklerin pesinden kogsmakta; kendilerine bu sahte
mutluluklan sunan erdemsiz toplumlarnn erdemsiz 6nderleri-
ni takip etmektedirler. Oysa ideal toplumun ideal reisi, hakiki
mutlulugun temel kosulu olan bilg'yi toplumun butintine en
uygun yontemleri kullanarak ve herkesin anlayabilecegi tarz-
da sunan Ikdsidir. Bu kisi, Farabi'nin tabiriyle ‘er-reist’l-evvel
(ilk reis)’ veya hakiki filozof veya peygamberdir. Bunlann her
ikisi de kendilerini topyekiin hakikate vardiracak yetkinlige;
faal akilla temaslari, yani aldiklar1 vahiy (gerek entelektuel
gerekse dini) yoluyla erigirler. Bu sekilde onlar mutluluga
vardiran teorik ve pratik hakikate, distinsel ve duyusal dan-
yanin, semavi ve diinyevi diizenin her iki diinyada mutlulugu
kazandiracak erdemli davramslann bilgisine ve daha énemli-
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si bunlan siradan halka aktarma gti¢ ve becerisine sahiptir-
ler. Ancak ne Farabi ne de onun yolundan giden rasyonalist
filozoflar, bu reisin mutlaka peygamber olacagna dair bir tes-
pitte bulunurlar. Aksine peygamberi reisligin, tarihi kosullar
dikkate alindiginda 6zel bir durum oldugunu da goéz 6ninde
bulundururlar. Belki ibn Haldun'un asil s8ylemek istedigi,
vahyi yani dogrudan peygamberligi ilgilendiren meselelerde
felsefi-burhani agiklamanin yersiz ve yetersiz oldugudur; an-
cak eger peygamberin ayni zamanda fiili olarak bir topluma
siyasi liderlik yapmak gibi bir etkinligi de vuku bulmussa sirf
bu ydéntyle onun liderliginin zorunlu oldugunu dile getirmek
neden yanhs olsun. Yok eger ibn Haldun, peygamberlerin
hicbir sekilde siyasi bir liderlik islevi yoktur ve olmamstir,
diyorsa o zaman mesele yoktur. Bu durumda ibn Haldun'un
Hz. Muhammed ve Dért Halife doneminde icra edilen yéne-
tim tarzini, en mikemmel uygulama, bu tarz bir geri siyaseti
en ideal yénetim tarz olarak degerlendirmesine ne diyecegiz?
ibn Haldun'un bile bile bu tutarsizhga distagana séylemek
zordur. O zaman Ibn Haldun'un itirazlanm ya kendi bakig
agisim vurgulamaya yonelik bir abart1 ya da farkh amaglarnn
dile getirilmesi olarak algalayacagiz. Bakis a¢isndan maksa-
dimiz, onun umran ve siyasi olaylara Platon ve Farabi gele-
neginden gelen siyaset felsefecilerinden olduke¢a farkh olarak
realist-tecrubeci tarzda, olam anlama ve ac¢iklamaya yénelik
yaklasimidir. Oysa siyaset felsefecilerinin ideal devletlerinin
arka planinda topyekin varhk anlayislar, ahlaki-metafizik
goruslerl yatmaktadir. Bunlarin 6ncelikli amaci, siyasi olay-
larin nasil meydana geldigi, hangi dtizenlilik ve kurallara gére
calistigim ortaya koymak degildir. ibn Haldun bir sistem filo-
zofu olmadig gibi, siyaset felsefesi yapan bir distunur de de-
gildir. Onun siyasi gorusleri, siyaset kuramina ve daha ziya-
de siyaset biliminin yéntem ve tekniklerine daha uygundur.
Benzer bir degerlendirmeyi Arslan soyle yapar:

Farabi-ibn Sina siyaset geleneginde egemenlik sistemlerinin kay-
naklan, ortaya cikislar, gelisme ve ortadan kalkislan ve bunlann
benzerlerine iliskin sorular, kendileri i¢cin degil; arastirilan ideal
toplumla ilgili kanun koyma sanatinin bir parcasi olarak sorul-
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maktadirlar. Oysa Ibn Haldun bunlarla iliskin sorulan herhangi
bir kanun koyma sanatina iliskin, ona bagimh olarak sormaz;
tersine bu sorularin bizzat kendileri onun i¢in, bagimsiz bir ilmin,
umran 1lminin konusunu teskil ederler.52

Simdi, bagka ne tiir sebepler ibn Haldun'un peygambe-
rin siyasi liderligini rasyonel tarzda degerlendirmeye kars:
¢ikmasina yol agabilir? Neden ibn Haldun peygamberlere
en kuicuk bir siyasi liderlik islevi yliklememeye, siyasi-top-
lumsal olaylan kendi dogal yapilanmin disinda herhangi bir
faktorle agiklamamaya meyilliyken ve buna uygun olarak
peygamberlik meselelerini aklin smirlan disina ¢ikanrken
islam dini ve Peygamber ile Dért Halife dénemi s6z konusu
oldugunda farkh bir yol izlemeye ¢ahsiyor? Bizce bu nokta-
da ibn Haldun'un geleneksel diisiinceye baghhg veya kendi
yasam tarzindan kaynaklanan kaygilan 6n plana ¢ikmakta-
dir. Hayatinin sonlanna degin kadilik gibi dini ve toplumsal
bir sorumluluk tistlenen ibn Haldun'un dini meselelerde ¢ok
rahat hareket edebildigini veya 6zgiir degerlendirmelerde bu-
lunabildigini s6ylemek guti¢ olsa gerektir. Her zaman iktidar
mucadelesi i¢inde olan bir insan i¢in bu tarz pratik kayglan
fazla da gormemek lazim. Belki burada bir parantez de ah-
lakla ilgili soruna a¢mak lazaim. Eger ibn Haldun, filozoflarin
ahlaki bir ideal ortaya koyan siyaset anlayisina kars: ¢ikiyor
ve dini sahay1 da timiyle bilim-6tesi yani vahyin alam olarak
goruyorsa, ahlak alamim da taimiuyle dine yahut vahyi bilgiye
mi indirgiyor? Maalesef bu soruya haywr diye cevap vermek
mumkiin gérinmiyor. Kald: ki Ibn Haldun'un ahlak ve din
konusuna yaklasimm hep bu noktada kalmamstir. Tarihi bir
realite olarak islam dini ve onun miilklesme siirecini deger-
lendirmeye kalktiginda sistemini dayadig ilke ve yéntemler
yetersiz kalmakta, 6zel bir durum olarak gérdagi islam dini-
ni suni bir zorlamayla sistemine bir yama olarak eklemekte-
dir. Kald: ki o sistemini ahlaki degerlendirmelerinin disinda
tutma veya kuraminda normatif alana girmeme noktasinda
da pek basarih sayilmaz. Gerek bedevi umran seviyesinde in-

52 A. Arslan, Ibn Haldun'un flim ve Fildr Danyast, s. 425.
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sanlarin sahip olduklan asli bir tavir, gerekse hazari umran
seviyesinde ¢oziilen bir deger alam olarak ahlak hep siyasi
alanin bir boyutunu olusturmustur.

5.4. Bedevilikten Medenilige: Siyasetin Dinamigi

Bedevi umran ‘¢olde yasayan’, ‘gdcebe’ anlamlarina gelirken;
hadari umran ‘medenf’, ‘sehirli’ s6zcuiklerinin karsihig: olarak
kullamlir. Yaygin kullaniminda bedevi, gécebeye; bedevi um-
ran, kirsal yasama; hadari, (hazari) sehirliye; hadari umran
da sehir hayatina, yani ‘yerlesik kulttire’ karsihk gelir. An-
cak {bn Haldun bu sézciikleri kendi kurdugu umran disiplini
icerisinde ‘umranin iki ana varolus bigimi, insani toplumsal
hayatin evriminin iki ana asamasi olarak’ konumlandirmak-
tadir.3® Burada bedevi sozctigti daha ¢ok ilk defa ortaya ¢ikan
insani topluluk sekli, ilkel kavimlerdir. ibn Haldun bazen ¢6l-
de yasayan topluluk anlaminda Arap s6zctigtinti de bedevi ve
bedavet kelimelerinin yerine kullamr. Bu iki farkh toplumsal
yasamin her biri kendi igerisinde birtakim alt simiflara aynlir.
Bedevi umran ilk ve en ilkel asamasinda deve yetistiriciligi,
ikinci asamada hayvan yetistiriciligi veya gég¢ebelik, son asa-
mada da tanm ve zirai yasamdir. Bu asama ayni1 zamanda
yerlesik bir sehir hayatina gecisin de baslangicini olusturur.

Kirdahi hayat, sehir ve kasabalardan éncedir ve bunun koéka
odur. Cankua sehir ve kasabalann varhg, refah ve rahatla ilgili
olan adet ve ananelere dayanmakta, bu ise zaruri maiget madde-
leriyle ilgili adet ve ananelerden sonra gelmektedir.5*

Sehirli olmak, bedevi i¢in 6nemli bir seydir. Bedevi top-
luluk, bu gayeye erismek i¢cin her yolu dener. Bedevilerin
‘bir araya gelip ictimai bir hayat yasamalan; gida, barinak
ve elbise gibi ihtiyaglari, maisetleri ve umranlan konusunda
yardimlasmalari, sadece hayati1 koruyacak ve yasamalanna
yetecek miktarda idi.’ Daha sonra ‘belli bir ge¢im yolunu tu-
tan s6z konusu toplumlann halleri genisleyip, ihtiyacin ts-
tinde bir zenginlik ve refah kendilerine elverdigi zaman, bu

53 A. Arslan, bn Haldun'un flim ve Fikir Diinyast, s. 98
54 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 326.
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durum onlan bir yere oturup rahat etmeye sevk etti. Artk
zaruri olandan daha fazlasi i¢in yardimlastilar, gidalarn ve yi-
yecekleri ¢ogalttilar [...]. Hadari olmalarn sebebiyle daha genis
evler yaptilar, sehir ve kasabalar insa ettiler.”®

Hadari umranda, yerlesik hayatin gelismesi ve nifusun
artmasina paralel olarak ilkin is béliimii zorunlu hale gelir.
Egemenlik acisindan benzer gelismeler géze carpar. Sehir
umranimn baslangicinda siyasi otorite tam olarak merkezi-
lesmis degilken zamanla mutlak monarsi bittn agirhgyla
kendisini hissettirmeye baglar. Topluluk, bedevi umrandan
hadari umrana dogru gelistikce basit, ilkel, yahn, salt ahlaki
bir yasam taraindan; yerlesik, karmasik, is béltiimiine dayah
ve otoriter bir yasam tarzina gecis gérulur. Hayvan yetistiri-
ciligi ve ziraat, bedevi umramn; ihtiyactan fazla tretim, buna
bagh olarak artan ticari etkinlikler ve refahin artmasi, yerle-
sim birimlerinin gelismesi, ntifus artisi, bilim ve sanat dallan-
nin gelismesi hadari umramn ayirt edici 6zellikleridir. Halkan
refah seviyesi ve sanat dallarindaki gelismeler, umramn bu-
yukliigine baghdir.5¢ Her iki umramn ayirt edici 6zelliklerine
bakildiginda, belirleyici unsurun tiretim tarz yani ekonomik
etkinlik oldugu gérular.

Zorunlu ihtiya¢ maddeleriyle yetinen bedeviligin aksine
hadarilikte harcamalar artar, zevkler incelir ve likse diiskin-
lik yayginlasir. Ancak liks ve zevke duskunlik hadarilerde
ahlaki zaafiyetleri de beraberinde getirir.5” Her ne kadar bede-
viler maddi menfaatleriyle ilgili iseler de onlann bu tutumlar
zorunlu ihtiyag¢lariyla smirhdir. Bu ytizden bedeviler daha yi-
git, daha mert, daha yardimseverdir. Keza bedeviler, kendile-
rini savunma isini de bizzat kendileri yaparlar. ‘Metanet huy-
lan ve cesaret, seciyeleri haline gelmistir.”®® Oysa hadariler,
nimet ve refaha dalmis bir sekilde, iyi korunan sehirlerinde
biittin savunma iglerini yonetici ve askerlere birakmisglardir.

55 [bn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 324 vd.
56 Krs. Ibn Haldun, Mukaddime, C. 1], s. 652.
57 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 327.
58 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 330.
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Ancak kanun hakimiyeti ve hukuki diizen zamanla hadarile-
rin cesaret ve dayanikhligini ortadan kaldirip onlar ¢ekingen
ve korkak yapar. ibn Haldun, zorla ve yaptirim giiciine dayah
olarak icra edildiklerinde geri kanunlann da benzer bir isleve
sahip oldugunu soyler. Eger seri kanunlar gonulli ve i¢cselles-
tirilerek yapilirsa o zaman durum degisir.

Acikga gorulmektedir ki hikumet tarafindan tatbik edilen, (ah-
kam-1 sultaniye), kanunlar ve talimi hukimler metaneti bozar.
Cinkid bu kanunlardaki mueyyide haricidir, insamin tabiatina
yabancidir. Onun i¢in insanin dayanma ve direnme guglerini
tahrip eder. Seri kanunlar ise metanet ve mukavemeti bozmaz,
cunki bundaki mueyyide zatidir.>®

Maalesef, ibn Haldun, islam devleti ve dini siyaseti dikka-
te alarak yaptig1 bu ayrimin, kanunla yénetilen Roma impa-
ratorlugu gibi gticlii siyasi yapilarda yasayan insanlarda go-
rulen metanet ve dayanmiklilikla ¢elismesi noktasinda yorum
yapmaktan kaginir.

5.5. Asabiye ve Asamalar

Bat1 dillerine grup ruhu ve dayamigsma duygusundan , milli
duygu ve milliyetgilike varincaya kadar cok farkh sekillerde
cevrilen asabiye kavramindaki ¢ok anlamhlik, daha ziyade
onun ibn Haldun tarafindan Mukaddime'de farkh baglam
ve anlamlarda kullamlmasindan kaynaklanir. Kavram ilkin
bedevi umran agamasinda grubu olusturan bireyleri distan
gelecek tehlikelere karsi koruyucu ilke olarak kullamihir. O
grup uyelerinin, birbirine karsi yakinlik duymalarimin teme-
linde de uzak veya yakin bir kan bagi bulunur. Genelde aym
aileden veya asiretten gelme, bedevi gruplarin birbirine bag-
landiklan biyolojik kan bagi, zamanla grup tyelerinin birbir-
lerine ve grup reisine karsi yakinlk ve saygi duymalarim sag-
layan boylece de dis tehlikelere kars: grubu birlikte savunma
ve korumaya yénelten bir gii¢ olur. ibn Haldun bu sézctigii
umran teriminde oldugu gibi manevi ve soyut bir semaya ta-
siyarak ‘6ztinde toplumsal bir olayi, yani toplumsallig1 agik-

59 ibn Haldun, Muwkaddime, C. I s. 332.
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lamak tizere sosyolojik bir kavram olarak belirleme yéntinde’
caba gosterir.s°

ilkin bedevi toplum asamasinda ortaya ¢cikan asabiye fark-
i toplumsal agsamalarda da igerik degistirerek varhgm devam
ettirir. Genel olarak ele ahindiginda o ‘her tirla toplumsal bi-
rim'de, onlann tayelerini birbirlerine yaklastiran, bu tayelere
biz bilinci veren, dolayisi ile toplumu miamkiin kilan bir ilke-
dir.”s! Her ne kadar sehir (hadari) umrantna gecildikten sonra
belli bir otorite, devlet olusuyor ve bu siyasi otoritenin kendi-
ne has askeri ve sivil koruyucu kurumlan insa ediliyorsa da
asabiye duygusu ilkin kurucu stlalede (kavim) ve sonra da
askeri ve burokratik ztimre ile egemen guici elinde bulundu-
ran yani milk sahibi ile devletin bu yeni ztimreleri arasinda
etkin olmaya devam eder. Elbette asabiyenin farkh toplumsal
asamalardaki gag ve agirhg degisik olmaktadir. Ancak ilkel
yahut bedevi topluluklar: olusturan ailelerde asabiye en gtic-
la gérinimiine sahiptir.

Asabiye, biyolojik kan bag Gizerine bina edildiginden her
aile bir bakima kendi asabiyesine sahiptir ve ne kadar aile
varsa o kadar asabiye vardir. Yine o, aileden baslayarak, ka-
bile, asiret, devleti olusturan boy veya stilale ile cesitli siyasi
kurumlarda varhgim surdirir. Manevi bir boyuta ytukseldi-
ginde de bazen dini bir birlik duygusu (immet gibi) bazen de
milli bir ideal olarak (milliyetcilik gibi) umumi birlestirici bag
islevi gértir. Burada ilk ciddi soru ortaya qikmaktadir. Asabi-
ye, her ailede var olan bir koruma ve birlik bilinci olduguna
gore, ne kadar aile veya grup varsa o kadar farkh asabiyenin
karsi karsiya gelmesi kac¢inilmazdir. Bu sorun bizi asabiyenin
en 6nemli siyasi 6zelligi olan egemenlik ve milain saglayict
ilkesi olmas1 durumuyla ytzlestirir. Bu ifadelerde ibn Hal-
dun'un evrimci bir toplum (umran) anlayisimin izleri buluna-
bilir. Her tarla toplumsallasma ve siyasi olusumun temelinde
yatan asabiye, umranda asama asama kendini acimlar. itk
ve en ilkel asamasinda asabiye, deve hayvanciligt ile gecinen

60 A. Arslan, Ibn Haldun'un [lim ve Fikir Diinyast, s. 111.
61 A. Arslan, ibn Haldun'un flim ve Fikir Dinyast, s. 111.
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topluluklarda ortaya ¢ikar. Bu gruplar hem siyasi hem de
ekonomik agidan basit, yalin bir yasam tarzana sahiptirler;
hatta bunlar ibn Haldun’a gére, umrana (medenilige) karsit
ozellikler icerirler. Ilkel toplumlarda asabiye egemenlik olarak
hentz tesekkiil etmis degildir; daha ziyade grubun kendisini
tehlikelerden uzak tutan bir etkinligi, savunma ve korunma-
ya yonelik tabii asabiyedir.6? fkinci asamada asabiyet ‘riyaset’
tarzinda siyasi bir yapilanma olarak belirir. Ugtincii asamada
ise asabiyenin miilklesmesi siireci devreye girer. Batiin asa-
malar dikkate alindiganda asabiyenin, Toynbee'nin tabiriyle
her turlii siyasi ve toplumsal organizmarun kendisinden mey-
dana geldigi psisik protoplazma oldugu, yani onun toplumsal
boyutta kan bagindan ziyade manevi bir unsur islevi gordaga
ve ibn Haldun tarafindan toplulugu olusturan insanlar ara-
sinda dayanmisma duygusunu tesis eden sosyolojik bir kavram
olarak gelistirildigi gorulir. $Simdi bu asamalan ibn Haldun'u
izleyerek ayrintih bir sekilde ortaya koymaya ¢ahsahm.

Asabiye ikinci asamada, hayvancihk ile hayatim idame et-
tiren ama henuz topraga yerlesmemis kabilelerde ortaya ¢i-
kar. Umran bir yerlere baglanmak yerlesmek olduguna gére,
ne deve yetistiricileri ne de stirekli gé¢ edenler belli kuralla-
ra tabi toplumsal bir birim olusturmak imkanina sahiptirler.
Bu devre, cemaat tarz1 yapillanmaya iceren buna bagh olarak
da riyaset seklinde siyasi bir yapilanman, yani kabile reisi
seklinde bir liderligin ortaya ¢ikt1g), biz bilincinin gelistigi bir
sureci icerir.

ibn Haldun, bedevi, ilkel cemiyet ve kabilelerin sevk ve yé-
netimine riyaset (baskanlik), bu tarz bir lidere reis (baskan);
yerlesik bir kiiltire sahip olan hadarilerinline miilk (htikim-
darlik, saltanat), mulk sahibine de melik (sultan, padisah)
adim veriyor. ilkel asiret veya kabilenin tabi oldugu bir devlet
teskilat1 s6z konusu degildir. Ancak butun kabile bireyleri,
bir tehlike ve ihtiya¢ halinde onlara liderlik eden reisin etra-
finda kenetlenerek yekviicut haline gelirler. Orf, adet, anane
ve geleneklerin yénlendirdigi cemaat hayati, disaridan gelen

62 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. |, s. 334.
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her tarla bask ve tehlikeye karsi ortak bir tavir almada gug-
Itk ¢ekmez, icteld sorunlar da yine aym dayamsma ve kar-
sihkh yardimlasma igerisinde ¢6ziime kavusturulur. Reisin
otoritesi yazih kanunlara dayanmaz, 6rf ve adetlere dayamr.
Reis gu¢lia bir asabiyeye ve kudrete sahip olmasina ragmen
olaganustu yetkilerle de donatilmis degildir; o esitler icinden
secilmis biridir. Bu baglamda riyasette esitlike¢i, adil bir yone-
tim tarzindan s6z etmek mimkanduir.63

Her ne kadar bu lider, kararlanm zorla uygulatacak bir
guce sahip olmasa da bu nesnellesme asamasinda asabiye,
hem baska kabilelere karsi kendi kabilesini koruma hem de
kendi kabile grubu tyeleri arasinda birlik saglama ve bu se-
kilde grup liderine grup uyeleri tizerinde otorite saglama is-
levini gérur.

Riyaset, (leadership) sadece {miucadele ve) galebe ile hasil olur.
Galebe ise [...] sadece asabiyette viicuda gelir. O halde bir kavim
lzerinde riyaset sahibi olmak icin, o kavim i¢indehi diger asabi-
yetleri tek tek alt eden galip bir asabiyete dayandirmak sarttir.%

Temel asabiye bdylece bir yandan ‘milkii korumaya yo-
nelik’ dogal bir asabiye iken; 6te yandan bir sonraki (dev-
let) asamasim gerceklestirmeye zemin tegkil eden ‘saldinya
yonelik’ bir nitelige bartnir. Ancak ‘riyasetin kime intikal
edecegini, asabiyetle viicuda gelen galibiyet tayin eder."s ibn
Haldun bu noktada aile kavramina siyasi bir boyut kazandi-
nir. Yonetici veya hanedan, ailenin bireylerini birbirine bagla-
yan asabiyedir. Asabiye de gercek anlamda ilkel veya gocebe
ailelerde bulundugundan, kirsaldaki aile riyasete giden yolda
merkezi bir konuma sahip olur. ibn Haldun, {srailogullar1 ve
Emevi Hanedanlig: gibi tarihte bu tar ailelerin oynadig: role
vurgu yapar; ancak o6teki ailelere galebe gelerek otoriteyi ele
gegciren ailenin de 6mriintn smirh oldugunu séyler. Buradan
o, aile veya hanedan ile devleti 6zdeslestirme egilimi gostere-
rek gacla asabiyeye dayal olarak tesis edilen aile iktidarimin

63 Krs. S. Uludag, “Giris”, Mukaddime, iginde, s. 107.
64 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 339.
65 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1. s. 339.
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birbirini takip eden dort nesil boyunca devam edeceg sonu-
cuna varir:

1. Birinci nesil veya baba: Bu aileye sohretini kazandiran
nesildir.

2. Ikinci nesil veya babarun oglu: Bunun asil islevi, kazam-
lan seref ve sohreti devam ettirmekten ibarettir.

3. Uciincii nesil veya onun oglu: Bunun asil islevi, var olan
san ve sohretin yok olmamasi i¢cin ¢caba sarf etmektir.

4. Doérdiuncii nesil veya baba: Sahip olunan her seyi elden
cikanr. Her ne kadar devletlerin kurulup dagilmas ge-
nelde dort nesil sturtiyorsa da bu nesillerin sayis1 bazen
bes veya altiya gikabilir. Boylece iktidan elinde bulun-
duran aile veya hanedanin yasam suresi ile devletin ya-
sam suresi aynilesir. Bu demektir ki her devletin ortala-
ma 6mru 120 ile 130 y1l arasinda degisir.

Bedevilikte reisin hiikiimlerine uyma zorunlulugu yoktur;
hiikme itaat neticede toreldir, yani reisin yargilarina itaat
cemaatin ortak onaymn ariunidar. Buna karsin hadariler-
de ortaya cikan milk ile devlet teskilatinda otorite ve idare
tamiiyle gilice (tagallub), cebire ve istilaya dayamir. ilkel, gé-
cebe bir toplumun bedevilikten hadarilige gegmesine paralel
olarak, riyasetten de miilke gecisi tamamlanmis olur. Canku
‘asabiyetin, giderek ulastign nihai gaye, miulktur. s

Asabiyenin tigctinct siyasi nesnellesme asamasinda karsi-
muza miilk ¢ikiyor. Bu asama, bir kabilenin baska kabile veya
kabileleri kendi egemenligi altina alarak otoriter bir egemen-
lik, monarsik bir idare olugturmasina ve buna paralel olarak
sehir yasaminin koéklesmesine yol acar.

Liderin guicla otoritesi etrafinda tam bir grup dayanigsmasi
vardir. Ancak zamanla lider ile grup arasina milkin geregi
cesitli biirokratik memur tabakalar:1 girer ve bdylece lider ile
kabilesi arasindaki baglar zayiflar. Riyaset asamasinda lide-
rin manevi otoritesi ve ona karsi duyulan saygi, toplulugun

66 Iibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 349.
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birlikteligi ve idari etkinliklerini belirlerken; milk asamasin-
da toplumsal yasam kanunun zoraki yaptinm gtici tizerine
bina edilir.

Muilk, riyasetten fazla ve onun 6tesinde bir seydir. Zira riyaset,
beylikten (seflik) ibarettir ve reis rehberdir. Verdigi kararlan, ken-
disine tabi olanlara zorla tatbik edemez, onlara baski yapamaz.
Miilk, ise tagallup (egemenlik) ve zorla hikm (ve hukumet) et-
mektir, zora ve baskiya dayanan bir idare seklidir.t”

Baz kabile ve reisliklerde mulke gegisi gtglestiren, agirhk-
Ii olarak ekonomik sebeplere dayanan birtakim faktérlerden
s6z eder ibn Haldun. Buna gére riyaset asamasinda kabilenin
bagka kabilelere kars: basar1 géstermesi neticesinde artan ni-
met ve refah ile zevk ve sefaya digkunlik milke gecisi engel-
ler; her ne kadar ‘refah, rahat ve stiktin miilkiin tabiatindan’
olsa da.®® Yine ¢ok sayida kabile ve cemaatlerin oldugu yer-
de saglikh devlet olmaz. Yani asirlar dncesinden ibn Haldun,
gugcla ve aniter bir devlet ancak ulus devlet modeliyle miim-
kunduar demek istemistir. Buna karsin vahsi ve acimasiz mil-
letlerin daha genis mulklere sahip oldugunu;® miilk ve glicli
hanedanligin yani buytik devletlerin yalmzca gtiglia kabileler
ve asabiyetle kurulabilecegini belirtir.? Bir devletin buytik-
laga ve surekliligi. onu ayakta tutanlann ¢okluguyla dogru
orantilidir. Milk veya egemenlik, yoneten ve yonetilen diye bir
aynmlasmayi ve bunun dogal sonucu olarak da devlet islerini
cekip cevirecek burokratik bir tabakay gerekli kilar.”

Yoneten-yonetilen iligkisi yaminda miilkin tam anlarmyla
gerceklesebilmesi icin baska kosullar da gereklidir. Bunlar,
vergiler tahsil etmek, askeri seferler yapmak, simir bélgele-
rini dazenlemek ve korumak, elciier gondermek ve gicanin
istiinde kahir bir gii¢ bulunmamak.” ibn Haldun toplumsal
hayat s6z konusu oldugunda, savunma ve gecinmeye yonelik

67 Iibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 350.

68 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. 1. s. 389.

69 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 354; 358.
70 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. I. s. 373.

71 Krs. ibn Haldun. Mukaddime, C. 1. s. 411 vd.
72 Ibn Haldun, Muleddime, C. 1, s. 417.
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yani askeri ile ekonomik ihtiyaglan oncelikli iki kosul olarak
konumlandirir. Ancak bu, asla onun toplumsal diizeni ve de-
gismeyi belirleyen o6teki faktorleri dikkate almamasi, yani mo-
nist bir yaklasima sahip olmasi anlamina gelmez.

5.6. Kurulus, Yiikselis ve Cokiis: Devletin Farkli Tavirlarm

ibn Haldun, bitiin devletlerin cesitli tavirlan ve yenilenen
birtakim halleri oldugunu séyler.

Devletin kurulus, gelisim ve ¢ékiis suirecinde ge¢irdigi hal
ve tavirlar1 o bes asamada degerlendirir:

1) Zafer, galibiyet ve istila asamast (Kurulus): ilk asama,
gucli asabiyeye sahip olan aile veya stilalenin, devleti, asa-
biyesi zayif olan aileden zorla ele gecirmesini ve devletin ye-
niden tesisini igerir. iktidan ele geciren aile, bedevi umran-
dan getirdigi ustiin ahlaki 6zelliklerin pek ¢ogunu muhafaza
etmekte olup savurganliktan uzak mitevazi bir hayat tarz
strdurmektedir. Tam bir dayamisma s6z konusudur. Devlet
yonetiminde ise asabiyet sahipleri ile melik veya sultan ara-
sinda adeta demokratik bir ortaklasilik, sorumluluk paylasi-
mu1 vardir. Galibiyeti birlikte kazananlar, hakimiyet ve nimet-
leri paylasmada da birlikte hareket etme egilimindedirler.”3

2) Istibdat ve infirad (yalmizlasma) asamnast (Gelisme): ‘Dev-
let sahibinin, kavmini bir tarafa birakarak idareyi ele aldig ve
onlarsiz milkte infirad ettigi, onlann yénetime ortak olma ve
katilma girisimlerini dizginledigi’ donemdir.” Bu dénemde dev-
letin basinda bulunan kisi, kendi kavminden veya asabiyesin-
den olanlarn uzaklastirirken; yabancilardan ‘kendine taraftar
olan adamlar toplamaya, azatlar ve devsirmeler edinmeye ve
bunlar1 artirmaya 6nem verir.””® Birlikte yola giktig asabiye
sahiplerini iktidardan uzaklastirmak i¢in devsirmeleri yamna
ahr, onlan devlet islerinde vazifelendirir, mevki ve miulkle ni-
metlendirir. Kabilesini bir kenara atarak devsirmeleri gercek

73 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 319 vd.
74 ibn Haldun, Mukaddime, C. I. s. 400.
75 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 400.



{bn Haldun: Reel Siyaset 211

dost edinir. Onun bu tavn, hanedan mensuplanmn devlete ve
hikimdara kars: kin beslemelerine yol agacag gibi zamanla
yoénetimde dogacak bosluklan kollamalanna ve ilk firsatta dev-
let nazannda kaybettikleri itibar ve mevkilerini geri almak i¢in
iktidar mucadelesine girismelerine zemin hazrlar. Bu durumu
fbn Haldun ti¢tincti boltimtin ikinci alt fashnda, ‘devlet olus-
turulduktan ve isler yoluna girdikten sonra asabiyete ihtiya¢
duymayabilir.7¢ baghg altinda ele alir. Riyasetten devlete d6-
nusmeyle birlikte mulk, hanedan sahiplerinden birinden 6te-
kine gecmeye baslar ve zamanla kendilerine olan guivenleri ve
huktimranhklanmn devam edecegine dair inanglan artar. Hal-
kin miilke ve milk sahiplerine bakis1 degisir, ‘hanedan men-
suplanna boyun egmek ve teslimiyet gostermek (devlete itaat
ve sadakat) dini bir inan¢ haline gelir. Halk hanedan mensup-
lan ile beraber onlarnn (iktidan, hakimiyeti ve) isi icin tipka
imani akideler tizerine savastiklan gibi savasirlar. Bu takdirde
hanedan mensuplan (iktidarlan ve) isleri hususunda btytik
olctide asabiyete ihtiya¢ duymazlar. Daha dogrusu, o hane-
dana itaat Allah’tan gelen degistirilemez ve aksi dlistintilemez
(ilahi) bir ferman gibi telakki edilir.””” Sonugcta, Allahin halifesi,
golgesi kabul edilen padisah veya sultana karsi gelmek Allah’a
karsi gelmek; saltanati ortadan kaldirmak ise dini ortadan kal-
dirmak seklinde anlasilir.

3) Dinlenme ve rahatlik donemi (Yiikselme): Fethedilen yer-
ler ve toplanan vergilerle devlet ve tebaasi, refah ve bolluga
erisir. Devlet, biriktirilen serveti ‘ulu binalar, muazzam sanat
eserleri, genig gehirler, yliksek heykeller (abideler) inga etme-
ye’ harcar.”®

Dogrusu, buytik eserler ve imar etkinlikleri ancak devletin
gucu ve buyuklaguyle orantili bir sekilde ortaya konulabilir.

4) Kanaat ve bans asamast (Duraklama): Bu asamada olan
devletin basi, ‘6ncekilerin (ve atalannin) tesis ettigi seye ka-

76 Ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 374; 376.
77 ibn Haldun, Mwcaddime, C. I, s. 374.
78 Ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 400.
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naat eder, akram ve emsali olan hiikiimdarlarla sulh i¢inde
yasar.'”®

5) Israf dénemi (Gerileme ve ¢ékme): Bu dénemde hitkiim-
dar, ‘zevkleri ve nazlan yolunda es dost, meclisinde bulunan,
sohbetine katilan [...] dalkavuklar i¢in, 6ncekilerin topladik-
lan serveti telef eder.® Ihtiyarlik gelip catar, ‘c6kene kadar
sifa bulamayacagl miizmin bir hastalik devleti kaplar.’8! Za-
ten devletlerin genisleyece@ sinirlar bellidir. ‘Asabiyenin sa-
yis1 nerede tikenirse, hanedanhk sahasinin ulastigi nokta
ve ug, orada simr bulur.®? ‘Sahislar gibi devletlerin de tabii
oémurleri vardir.’s® Devleti ayakta tutan gercgek asabiye sahip-
lerinin sayis1 bellidir. Starekli simirlan genisleyen, buna pa-
ralel savunma ihtiyaclar1 artan devletin giin gelir imkanlan
takenir. Devlet, gayesi olan simirlara eristiginde onun 6tesine
gidecek gict kalmaz. Devlet bu noktadan sonra, insan mi-
sali, ihtiyarhgin da tesiriyle yavas yavas smirlarindan geri-
ye cekilmeye baslar. Ancak merkez son ana kadar gacunu
muhafaza eder. Merkezi maglup edilen devletin ise tim can
damarlan kesilmis olur.

Askeri ve ekonomik alandaki bozulmalar, asabiyedeki bo-
zulmay takip eder. Hadariligin yerlesmesi, vergilerin artmasi
ve refahin yayginlasmasiyla askerlerin huylar: yumusar bu-
rokratlann karakteri naziklesir.®* Koruyucu ve burokrat kisi-
lerin bedevi degerlerden ayrlmalan, riyasete uzanarak seref
ve nam pesinde kosmalari, onlan birbirine dastrtr ve birbir-
lerini katletmeye baslarlar. Sonunda sultan veya hiikiimdar
araya girer ama bu surecin sonunda pek ¢ok asker, idareci,
emir ve devlet adami hayatimi kaybeder. Harcamalardaki israf
da benzer sorunlar1 dogurur. Hanedanlik mensuplari, konak
ve silahlara sahip olmada birbirleriyle yarisirlar. Bu durum
da hanedanhgin gelirlerinin azalmasina yol ac¢ar. Baz1 du-

79 ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 401.
80 ibn Haldun, Mukaddime, C.1,s. 401.
81 ibn Haldun, Mukaddime, C.1. s. 401.
82 ibn Haldun, Mukaddime, C.1, s. 562.
83 ibn Haldun, Mukaddime, C. 1, s. 392.
84 ibnHaldun, Mukaddime, C. I, s. 563.
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rumlarda smir boylanndaki halk, hanedanhgin zaafa diigsme-
siyle birlikte kendilerinin gug¢li olduklar1 hissine kapilirlar-
sa i¢inde bulunduklan vilayetleri isgal edip bagimsizhklarnm
ilan etmeye kalkisirlar. Biitin bu ¢6ktis emareleri yagsanirken
hanedanhigin basinda bulunan kigi veya kigiler kanunlarda
degisiklige giderek geliri, gideri, askeri durumu duzeltmek;
geri gidisi durdurmak ve eski gitinlere déonmek isterler.8> C6-
ken bir hanedanhgin kiillerinden yeniden dogus iki sekilde
olabilir: [Ud merkezi idarenin zayiflamasiyla birlikte eyalet
valilerinden her biri kendi asabiyeleri tizerine miilk sahibi
olurlar. Miilk, veraset yoluyla babadan ogula intikal eder.
Miilk zamanla buiyur ve varisler miilk i¢in muicadele etme-
ye baslarlar. i¢clerinde asabiyesi en kuvvetli miilke sahip olan
digerlerini maglup ederek onlann elindekileri kendi kontroli
altina alir.® fkincisi ise hanedanlifin komsulanndan olan bir
sahsin onun tzerine yuramesi, bunu yaparken de dini bir
davete dayanmasi ve kavmi iginde btiytk bir asabiyete sahip
olmasiyla milki tesis etmeye kalkmasidir. Eski hanedanhk
ihtiyarladigindan neticede onu istila eder.8”

Devletteki bu asamalara paralel olarak ekonomi, ticaret,
egitim ve bilimler alaninda da birtalkam degisiklikler olur. As-
linda bilim, sanat ve zanaatlar devlette sehir hayati asama-
sinda ortaya ¢ikan ve devlesin giicii nispetinde gelisen top-
lumsal ugraglardir.#® Ozellikle kuyumculuk, mimarhk gibi
meslekler dogrudan sehir hayatinmin artnuadurler. Uzviyetci
goruse sahip Ibn Haldun'a gére hanedanhklarin ihtiyarlama-
s1, tipki canhlar gibi tedavisi ve ortadan kalkmasi1 mimkiin
olmayan bir haldir.8® fleri goriishi siyasetciler bunu dikkate
alarak, ihtiyarhg devletin banyesinden uzaklastirmak i¢in
gerekli tedbirleri ahirlar. Genelde siyasetgiler kendilerinden
onceki yoneticilerin ihmali ytizinden bu hastaligin hanedan-
liga bulagtig1 kanaatine sahiptirler.  Oysa ihtiyarhk dogrudan

85 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 563.
86 Krs. ibn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 565.
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hanedanhgin yénetimiyle alakah bir konu degil: tamamen do-
gal ve zorunlu bir sonugtur. fhtiyarhgn ilk belirtisi olarak da
Ibn Haldun devletin ikiye par¢alanmasin gosterir.®

5.7. Din, Siyaset ve Hilafet

Insani toplumsal yasam i¢in miilkiin zorunlu oldugu kabul
edildikten sonra miilkiin gere@ egemenlik ve gi¢ kullanimim
da kabul etmek zorunlulugu dogar. Bu durumda miilk sahi-
bi kisi, iktidarimin geregi olarak kendisine tabi kisileri ‘ken-
di maksadi ve arzusu istikametinde, ¢cogu zaman takatlan
dahilinde olmayan hususlara sevk etmek suretiyle dinyevi
halleri itibanyla onlar1 zor durumda’ birakir. Bunun i¢in li-
der, ‘herkes tarafindan kabul edilen siyasi, kazai ve tesri ki-
hnmis kanunlara muracaat etmek’ durumundadir.®® Eger bu
‘kanunlar, akill kisiler, devlet buytkleri ve devlet islerinde
basiret sahibi olan zevat tarafindan tesri kihnmis ise bu akli
bir siyaset olur. Eger Allah tarafindan tanzim edilmis olup,
Sarl vasitasiyla tesri, takrir, (tespit ve tatbik) edilmis ise bu,
dinya ve ahiret hayatindaki fayday1 gozeten dini bir siyaset
olur.”®? Seri kurallarin geregi olarak, diinya ve ahiretteki hal-
leri itibanyla herkesi dini hiikiimlere gére sevk ve idare etmek
zaruridir. Boylesi bir otorite seriat ehline aittir. Bu otorite de
peygamberdir ve peygamberden sonra onun yerine gecen de
‘halife’ diye adlandirilir.®® Devlet kurmak, miilk sahibi olmak
icin dine ihtiya¢ yoktur, bunun i¢in asabiye ve akli siyaset
yeterlidir. Ancak 6te diinya mutlulugu sé6z konusu oldugunda
dini siyasete gerek duyulur. Belki bu noktada hatirlatmamiz
gereken bir konu, Ibn Haldun'un kars ¢iktig felsefi siyasetin
hakiki, yani 6teki diinya mutlulugunu da siyasi hedefleri ara-
sina katiyor olmasidir. Fakat konunun bir bagka boyutuyla
da ibn Haldun'un hakkim teslim etmek gerekir. Bu da onun
bugtin dahi bazilan i¢in birbirinden ayrilmazms gibi goru-
nen din ile devleti mahiyetleri itibanyla birbirinden bagimsiz
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ele alis tarzidir. Ctinkti Ona goére idari, siyasi, sosyal kosullar
tamiyle kendi dogalar1 geregi zorunlu olarak cereyan eder-
ler. Bunlarin varhigi veya devam dine bagh degildir. Yine ibn
Haldun, halife veya imamin aklen zorunlu olmadigini, filozof-
larin aksi goraslerinin de rasyonel bir temele dayanmadigin
ileri stirer. Insani, sosyal ve siyasi bir topluluk i¢in hilafeti
gerektiren ne akli ne de tarihi bir kamt s6z konusudur. O,
dinya tarihinde yalmzca kisa bir siire varhigini gésteren hila-
fet tarzindaki bir yénetim tarzinin (Peygamber ve Dért Halife
dénemi) timiyle istisnai bir durum oldugunu kabul ederek
asil dikkatini siyaset ve sosyal hayatta surekli olan olgusal
belirleyicilere yonlendirmistir. Riyaset, milk ve devlet gibi si-
yasi etkinlikler, zorunlu insani etkinlikler arasinda yer alir ve
bunlarn insani temele, gozlem ve tecriibelere gore makul bir
sekilde arastirma ve agiklamadan baska bir yol yoktur.

Her ne kadar mulk ve devlet, kendi zorunlu ve dogal yapisi
icerisinde gelisiyorsa da yani dogrudan dine ihtiya¢ duymu-
yorsa da Ibn Haldun dinin devletin gii¢ ve kuvvetini artirma
yolunda olumlu katlssim kabul eder. Bunun sebebini de dini
inang¢ ve degerlerin olusturdugu atmosferin, ‘asabiyet sahip-
leri arasinda mevcut olan rekabet ve hasedi ortadan kaldir-
ma'sin1 gosterir.** Ama ibn Haldun kendi kurammn temel
ilkelerinden de vazgeger gortiinmez. Bu ytizden dini bir da-
vetin gerceklesmesi i¢in her tar siyasi etkinligin motor gtca
olan ‘asabiye’nin zorunlu oldugunu soyler. Ctinka ‘halkin ve
umumun sevk edildigi her hususta mutlaka asabiyete ihtiya¢
duyulur.” Din, 6zellikle Islam dini séz konusu oldugunda,
ibn Haldun'un kendi sistemiyle celisir tarzda ikili bir tavn
sergiledigini goériyoruz. O, bazen dini, birinci yaklasimi ile
umran i¢inde ortaya ¢ikan herhangi bir toplumsal olay ola-
rak ele almaktadir. Bazen ise bunun tersine, 6zellikle Islam
s6z konusu oldugunda, onun umrani, temelde bir din olay1
gibi ele almak istedigi goérilmektedir. Birinci yaklasimda dini
umran i¢inde eritmeye gitmektedir. ikincisinde ise biitiin bir

94 [bn Haldun, Mukaddime, C. I, s. 378.
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umran, din tarafindan belirlenen bir olay olarak kargimiza
c¢ikmaktadir.® Bunlardan ilki dini, devletin gelisme stirecin-
de tum 6teki kurumlar gibi bir konuma indirgemek olurken,
ikincisinde din devleti belirleyici bir faktor olarak rol oynar.

fbn Haldun, peygamberlerin &zel konumlarina ydnelik de
bir kuram gelistirir. Ona goére peygamberlerin de asabiyesi
guigclu olan aile veya kabileden gelmeleri, yani onlar destekle-
yen asabiyesi gugli bir grubun olmas: sarttir. Aksi takdirde
bir din kurma veya dini 1slahatlarda bulunma tarzindaki ha-
reketlerin sansi olmaz. ibn Haldun'un tabiriyle, ‘asabiyetten
kopmus oldugu i¢in yalmz bir halde bulunan bir kimse (dini
1slahat i¢in) béyle bir yol tutsa, bu yolda hakh olsa da ken-
disini helak ve felaket ucurumuna yuvarlamig olur.”®” islam
dianyasinda sikga gorilen ve hatta giiniimuze kadar devam
eden baz: dini-siyasi faaliyetlerin neden basan gosteremedigi
bu ifadelerde cevaplarini bulmaktadir. Tarih, amaglan dini
1slahat hatta dini bir devlet kurmak olan baz: kisilerin siya-
si otoriteye kars: eyleme kalkigmalar, ihtilale yeltenmeleri ve
bu yolda kendilerini destekleyen baz: din alimlerinden olumlu
fetva almalannin nasil felaketle sonuglandigimin érmekleriy-
le doludur. Dolayisiyla ister iyi niyetle ister farkh maksatla
olsun asabiyete dayanmayan daha dogrusu siyasi temelleri
olmayan hareketlerin basarih olma sansi yoktur. Bu durum
dini hareketlerin basarili olmak i¢in zorunlu olarak siyasi or-
ganizasyonlara muhtag oldugu anlamina gelir. ibn Haldun'un
iki tespiti, ‘din devletin kuvvetini daha da artinr’;®® ‘dini davet
asabiyete dayanmadan gerceklesemez'®® ya dini 1slahata kal-
kanlarin siyaseti kullanmalar ya da siyaset yapanlarin dini
kullanmalan gibi iki olumsuz sonucu dogurur ki bu duru-
mun ganumuz sorunlar agisindan yeniden degerlendirilmesi
énem tagimaktadir. Ote yandan, ibn Haldun'un sisteminin
genel yapis igerisinde dini sosyal bir kurum olarak ele alip
umran biliminin kurallarim1 ona da uygulamaya kalkmasi ve
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buradan din sosyolojisinin temellerini atimisg olmasi, onun en-
gin dehasin gosterir.

Son olarak, Ibn Haldun'a yénelik baz: elestirilerin hak-
hihk payim tartmak istiyoruz. ibn Haldun, bazilanmn iddia
ettigi gibi metafizik bilginin buitdntyle imkansiz oldugunu
sdylemek istemiyor; belirtmek istedigi, herkes i¢in kesin bir
bilginin yani akli bir bilimin metafizik alanda mamkin ol-
madigidir. Dogrusu ibn Haldun ne metafizigi hakiki anlamin-
da reddediyor ne de metafizik olgulan tarihsel ve toplumsal
olgulara bagh olarak agiklamaya kalkiyor. Onun asil karsi
¢aikt18), akli-mantiksal yontemlerle metafiziksel sahamn anla-
silip agiklanabilecegine dair goriastar. Siyasi olaylan gozlem
ve tecribelerine bagh olarak arastiran, onlar arasindaki kural
ve duazenlilikleri nedensel bir aciklama modeline gore ortaya
koyan bir dasinuran felsefi ya da dini siyaset yontemlerini
bilim-dist ilan edecegi agikardir.

Felsefi balus ya da dini yaklasimin siyasetin olmas gere-
ken ideal veya ahlaki yéntiyle ugrastigas da dogrudur. O za-
man ibn Haldun'un kendi ydnteminde normatif bir yaklagim
andiracak ahlaki ve dini her tir deger yargisindan uzak dur-
masi gerekirdi. Oysa ibn Haldun, ilkin gerek insani toplumsal
hayatin iki farkli nesnellesme asamasi olan bedevi ve ‘hadari
umran gerekse Islam diniyle ilgili degerlendirmelerinde nor-
matif yaklasimdan uzak kalamamistir. S6z gelimi, umrandaki
siyasi olaylarin doga ve degisim kosullarim incelerken, yén-
temsel kabullerinin aksine, ilgili bir faktor olarak dini katmas:
acik bir celiskidir. Lakin, anakronizmin hatasina diigsmeden,
kendi zamaninn kosullar igerisinde ibn Haldun'un yaklagim
tarzinin bilimsel nitelikte oldugunu, hatta Yeni Cag’a gelince-
ye kadar siyaset tizerinden ortaya konulan biittin ¢alismala-
rin 6z1 itibaryla teorik oldugunu kabul etmemiz gerekir.

ibn Haldun'un felsefeye karsi tavriinda da bir netlik go-
remiyoruz. O bir yandan felsefeyi siyasi olaylara yaklagimda
tamuyle yetersizlikle suclarken bir yandan da yeni kurdugu
wrvan biliminin tarihi sosyal olaylara yaklasiminin, kendi an-
ladigr anlamda da olsa, ‘felsefi’ oldugunu vurgulamaktadir.
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Kaldi ki 0 ana eseri el-Iberin Mukaddime'sinde sekillendirdigi
umran biliminin ilke ve yontemlerini, cogu arastiric1 tarafin-
dan da teyit edildigi tizere, eserinin devaminda uygulamada
istekli ve basarih degildir. Yine ibn Haldun, toplumsal-siyasi
olaylan incelerken tamiiyle disladig: felsefenin ahlaki-ideal
bir toplum tasarsi ¢izme islevini, Islam dini s6z konusu ol-
dugunda kendisi de kabule hazirdir. Ustelik dini-geri siyaseti
butun siyasi sistemlerin en tstiine yerlestirir.

Mukaddimenin yoéntemsel ilkelerini ortaya koydugu ilk
bélimlerinde din, ibn Haldun'a gére, ne umramn éziine aittir
ne de devletin tesis edilmesi i¢cin zorunlu bir faktérdar. Din,
hicbir toplumsal olayin agiklanmasina temel teskil edemez.
Bu kabule gére onun islam dinini de (aynen, peygamberligin
aklen degil, ser’en zorunlu oldugu ve felsefi siyasetin alanma
girmesinin mimkiin olmadig: iddiasinda oldugu gibi) arastir-
masmin disinda tutmasi, salt siyasi olgulan arastirmakla ye-
tinmesi gerekiyordu. Oysa ibn Haldun, dini siyaseti sistemine
zoraki bir ilave olarak katmanin yamnda, dini olay derken
yalnizca tarihin belli bir aninda ortaya ¢ikan islam dinini dik-
kate almas, 6teki dinleri ve dahasi tarih boyunca umran veya
toplum ile din arasinda (bunu din ile siyaset arasindaki iliski
olarak adlandirmak da mamkun) saregelen iliskiyi g6z 6ntin-
de bulundurmamasi, énemli bir eksikliksir. Ashnda ibn Hal-
dun’un akli ve nakli bilimler aynminda akli bilimlerin zama-
na ve sartlara goére degismedigini; buna karsin dini bilimlerin
dine gore degistigini belirtmesi Farabi'nin dinlerin yerelligi go-
ristiyle ortiismektedir. Fakat ibn Haldun, en son gelen nakli
bilimlerin kendisinden 6nce gelenleri gecersiz kldigim soyle-
yerek inancta evrensellesmenin 6nina kapatir. Bu sorun da
muhtemelen onun reele fazla bagh kahp teorik yoni ihmal et-
mesinden kaynaklanmaktadir. Ahlak s6z konusu oldugunda
ibn Haldun, onu ilkin sisteminin bitiinliiga icerisinde daha
cok maddi ve cografi kosullara bagh olarak ac¢iklama egili-
mindedir. Bedevi umranda cesaret, mertlik, kanaatkarhk ve
yardimseverlik en Gstin erdemdir. Hazari umranda siyaset,
askerlik, sanat ve bilim ile ilerleme olmasina karsin ahlaki
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degerlerde stirekli zayiflama olur. Ahlaki degere baghhktaki
azalma, miilkiin sonunu getirir. Bu da ibn Haldun'un ahlaki,
akil ve medeniyete degil hayat sartlarina bagladig: ve boylesi
bir ahlakin da felsefecilerin pratik kurucu aklinin degil; kendi
umran biliminin temeline koydugu nedensel, olgulan kesfe-
dici aklin konusu olabilecegi anlamina gelir. Buna ragmen o,
dini bir siyasetin hakim oldugu umranda, bu topluluk hadari
bir yasam tarzina sahip olsa da insanlar yasalan igsellestir-
dikleri ve buittin ilahi degerlere siki sikiya bagh olduklan i¢in
ahlaki erdemleri giglenir diyerek, nedensel akla igcermedigi
bir iglevi ytikler. Bir bagka sorun da dini siyasetin hakim ol-
dugu toplulukta ahlakin, dinin bir tiirevi haline gelip otono-
misini yitirmesidir. Dini bir siyasetteki yasalarin i¢sellestirile-
bilmesi 6zelligine gelince: Hatirlayacagimiz gibi ibn Haldun'da
akli siyasetin yani glice dayal otoritenin hakim oldugu miilk
veya devlette, egemenligin araci olan yasalar zora, bashya,
korku ve sindirmeye dayanir. Oysa dine dayal rejimde ya-
salar inananlar tarafindan iradi bir sekilde istenerek kabul
edildiginden, bir i¢sellestirme (génulli bir kabul edis) vardir.
Gergekten ibn Haldun'un bu tespiti orijinaldir; ancak bu nok-
tada kalmas, dini yasalar haricinde bir génalliligin veya
igsellestirilme imkaninin arastinlmayis: 6nemli bir eksiklik-
tir. Elbette ibn Haldun’a sorulursa kendi iginin olam tespit
etmek oldugunu sdyleyecektir, fakat dini siyaset s6z konusu
oldugunda bu noktada kalamamaktadir.






DEGERLENDIRME VE SONUC

Islam ortacagina hitkkmeden en temel olgu din ile felsefe ara-
sindaki ¢catisma ve bu catismanin felsefe adina dogurdugu
krizdir. Bu krizi agsmanin, din ile felsefe arasindaki ¢atismay:
yumusatmann bir yolu da siyasettir. Ancak islam toplumun-
da din, bir inang sisteminden ¢ok siyasi bir diizen olarak alg-
landigindan siyaset, Farabi'den itibaren felsefenin mesrulas-
tinlmasimn bir araci olmustur.

Dinin toplum ve siyaset felsefesinin bir tiirevi olarak ele
allnmas) Farabi'nin sisteminde en 6nemli noktalardan bi-
ridir. Bu durum, dini bir siyasete kap1 aralayabilecegi gibi,
tam tersinden dine yalmzca siyaset, bilim ve felsefenin ilke-
leri dahilinde bakan ve her turla din eksenli ideolojik yapi-
landirmaya set ¢eken bir anlayisa da yol agabilir. O zaman
onemli olan; Farabi'nin din, siyaset ve felsefeyi kendi sistemi
icerisinde nasil konumlandirdig ve bunlar arasinda nasil bir
iligkiler dizeni 6ngordigudur. Farabi’nin siyaset felsefesinde
cogu kez aym anlarnda kullamlan filozof, kurucu peygamber
veya ilk yonetici faal akildan aldig giic ve pratik bilgeligi saye-
sinde kanunlar koyan, degistiren ve boylece hallm mutluluga
yonelten kisidir. Felsefeyi yapan, hukuku olusturan ve dini
diizenleyen hep aym kisidir. Bu anlamda (pratik) felsefe, si-
yaset, din ve seriat aym kaynaktan beslenirler ve aym amaca
yonelirler. Boylece felsefe, siyaset ve din olur. Bu yapi i¢cinde
ilk yonetici icin ne dine bagimh ne de dinden timiyle bagam-
s1z hareket ediyor diyebiliriz. Din, devlet ve toplumsal yapiyr
belirlemedigi gibi devlet de dini salt bir arag¢ olarak kullanmak
durumunda degildir. Devlet veya toplumsal diizen olmadan
din, din olmadan da devlet dayanaksiz ve hedefsiz kahr. Bu-
raya kadar Farabi’nin sistemi icerisinde bir sorun yok gibi
goérunuyor. Ancak din ve devlet bdyle i¢ i¢e oldugunda tota-
liter veya teokratik bir yonetim tarziyla kars: karsiya kalmaz
muy1z? Oyle anlasihyor ki Farabi her iki tehlikeyi de felsefenin
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evrensel dogrularina dayanarak sisteminden uzaklastirmak
istiyor. Yani, felsefi olarak aydinlanmis yodnetici veya yone-
ticiler, bir yandan siyasal diizen anlaminda dini toplumsal
yasam ve istikrar i¢in vazgecilmez kilarken, 6te yandan dini
rasyonel temelde siyaset ve pratik felsefeye baglayarak teok-
ratik yapilanmanin yolunu tikiyorlar. Kisaca Farabi bize, ye-
rel, kosullara bagh ve goreceli bilgi ile evrensel, genel gecer ve
kesin bilgi ve bunlarin temsilcileri arasinda yaptig1 ayrimdan
hareketle, gercek siyaset ve dinin nihai adresini gésteriyor.
Farabi'yi dini siyaset yapan teologlarla ayni kategoriye yerles-
tirmek de onu on dokuzuncu ytizyilin pozitivist toplum bilim-
cileriyle yan yana koymak da hatadir. Onun gtict de zaflyeti
de salt felsefi bir tasanmla din ve devlet sorununa yaklasmak
ve olmasi istenilen toplumsal diizeni ortaya koymakta yatar.

Gazali'nin ortaya koydugu siyasal teoloji, Farabi ve Ibn
Sina gibi filozoflarin toplumsal yasamin kékenini agiklama-
lanndan 6nemli esintiler icerse de, 6zde fikhi-kelami bir teo-
ridir. Bu bakimdan onun teorisinin seriata dayah bir mutlak
monarsinin temellendirilmesini esas aldig: séylenebilir. Bu
temellendirmede, Gazali hem seri hem akli esaslara 6nemli
bir yer verir; fakat 6ncelik seri esaslanndir. Zira yonetsel erki
seriat vacip kilar, akil ise ona yardimcidir; onun destekgisidir.
Gazali burada durmaz; devletin ve toplumun sosyolojik temel-
lerine de deginir, toplumun ve devletin varhgim gereksinim-
ler, kemalati arama, insamn sevgiye, dostluga, yardimlasma
ve dayamismaya gereksinimi ile temellendirir. Ona gére, en
kuguk birim olan aile bile, s6z konusu nedenlere dayandigi
gibi, ailelerin bir araya gelmesi ile olusan sehirler ve sehirlerin
bir araya gelmesiyle olusan devlet de anilan esaslara baghdur.

insanlarn bir araya gelmesi, tabii olarak yardimlasma ve
dayanismanin saglanmasinin yaminda, insanlarin bencilligin-
den kaynaklanan huswnetin de ortadan kaldinlmas: ic¢in bir
yoneticiyi zorunlu kilmaktadir. Su halde gerek seri esaslar,
gerek akli ilkeler gerekse toplumsal yasamin gercekligi bir
yo6neticinin zorunlulugunu dogurmaktadir. Boyle bir yonetici
de kudretin temsilcisidir. Buradan hareket eden Gazali, halk
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icin mutlak monarka sorgusuzitaati 6n plana ¢ikanrken, hia-
kamdar i¢in adalet, dini esaslara uyma, zuliimden kaginma,
istisare yapma gibi esaslan 6n plana ¢ikanr. O, sik sik din
siyasetin ikiz kardesi dese de, dinin ayakta kalmasim iktida-
ra bagladigy gibi, devletin surekliligini de, dine degil adalete
baglar. Onun deyisiyle, din hikiumdara; huikimdar askere;
asker, ekonomi ve sehirlerin imarina; sehirlerin iman da an-
cak insanlara adil davranmalanna baghdir.

Endiiliis'te ibn Bacce ile baslayan, ibn Tufeyl ve ibn Risd
ile devam eden Arsitoteles¢i yaklasumn, {bn Tamert'in 6n-
cualik ettigi muvahhidi ideolojisiyle btittinlestigi soylenebilir.
ibn Bacce, Murabitlarin yozlasmis din anlayislan i¢inde filo-
zofun konumunu tartismaya ag¢ar. O, yalnizlasan ve i¢inde
bulundugu topluma yabancilasan filozofun durumunu, Aris-
toteles’in bilgi kuram ve psikolojisinden hareketle gelistirdigi
mitevahhid kavramiyla agiklar. Bununla birlikte mutevah-
hid, Bat1 geleneginde géze ¢arpan bireyci Kinik ve Kreneli ah-
lakgilardan Stoaci Bilgeye, Islam geleneginde ise Peygambe-
rin Hira deneyiminden Sufilie degin pek ¢ok 6rmek ve olaya
karsihik gelir. Belki de o, Murabitlarin yénetimini sapkinlikla
suglayarak, Muvahhidi hareketi baglatan ibn Tamert'in kisi-
ligini dmeklendirmektedir. Agik¢as1 mutevahhid, Farabinin
erdemsiz, bilgisiz ya da sapkin diye nitelendirdigi bir toplum-
daki erdemli bireye karsilik gelir ki, bu konumuyla mitevah-
hid, ashinda erdemli bir devlete giden yolun mihenk tasidir.

fbn Bacce, ilkin Platon tarafindan dile getirilen filozofun
toplumsal ve siyasal yagsamdaki konumuyla ilgili sorunu bi-
rey baglaminda felsefenin merkezine yerlestirir. Kendisinden
onceki islam siyaset felsefesi geleneginden bir él¢tide ayrila-
rak, bireyin kendini toplumdan aywrarak yetkinlegebilecegini
dasanur. Bu diasance Farabici gelenegin karsisinda yer al-
makla birlikte Gazali'nin tasavvuf anlayisina yakin durur. Su
var ki, ibn Bacce tasavvufta kullanilan yéntemlerle elde edi-
len sonuglarin insanin akhyla iliskilendirilmemis olmasindan
dolay1 bir yanilma oldugunu iddia eder. Farabi ile arasindaki
karsithk ise, bireyin 6zgur iradesiyle toplumsal hayattan ay-
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nlarak kendindeki en yuksek 6zanu, yani akhm yetkinlesti-
rebilecegini ve bdylece dogal amacim gerceklestirebilecegini
dastinmesidir. ibn Bacce’nin mutevahhidi, erdemsiz toplum-
daki maddi ve tensel ilgilere bulasmaktan kendini kurtarip
toplumsal yasamdan uzaklasan; kendi kendisini yonetmek
suretiyle kendindeki ilahi 6zt ortaya ¢ikaran kimsedir.

Felsefi ve dini anlayis reel siyasetle olan baglan agisin-
dan birbirine ¢cok benzerler. Oyle ki, dindar bir toplumdaki
insanlann yasant1 tarzlanyla dinin asli dogmalar1 arasindaki
mesafe ne 6l¢tide fazlaysa, felsefi toplum taslaklarinin reel si-
yasetle aralarindaki mesafe de o olgtude fazladir. Gerek felsefe
gerekse dinlerin siyasete belli dl¢tiide idealler ytklemelerini,
toplumun 6nune adil ve mutlu bir yasam tasarsi sunmalarn-
m dogal karsilamak gerekir. Ancak siyaset somut toplumsal
gercekligi icerisinde ele alindiginda, felsefi yaklasim bilimsel/
tecrubeci yaklasimla karsi karsiya gelir. Bu baglamda Fara-
bi ile baslayan felsefi siyaset gelenegi, Aristoteles’in tecriibeci
koklerinden hareket eden ibn Riigd'de sekteye ugrar ve ibn
Haldun'da yepyeni bir mecraya tasinr.

ibn Risd'tin siyasete bakisinda Islam dini (seri yasalar) ve
Platoncu devlet kuraminn etkisi, Platon’a bakisinda da islam
dini ile Aristoteles’in etkisi vardir. Onun bu ydnelimi, siyase-
tin ilk boélumi olarak Aristoteles’in Nilkomakhos’a Ahlaicin,
ikinci béliimu olarak da Platon'un Deuvlet'ini tercih etmesinde
acik olarak goriilebilir. Her firsatta ideal bir devleti insa etme-
nin mimkin oldugunu, zira seriata dayah erdemli bir devle-
tin kurulabilecegini séyler Ibn Riisd. Ancak o, siyaseti aym
zamanda sosyal bilimci edasiyla olgusal bir tarzda inceleme-
siyle selefi Farabi'yi asar ve yeni bir yontem ve bilimi (Umran
Nmin) kurma serefine erisecek olan ibn Haldun'a kapiy1 so-
nuna kadar aralar. Reel siyasete ve saraya yakinhgi, kadi-
ik gérevi ve Aristotelesci kokleri Ibn Riisd’e, icinde yasadigi
toplumu gercgekei bir sekilde gézlemleme ve Platon'un ideal
devletiyle mukayese etme imkam tanir. Bu baglamda Telhis,
kuramsal olmamin yaminda, toplumdaki iktidar iliskilerini
elestirel tarzda ¢oztimleyen bir calisma niteligine sahiptir.
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fbn Haldun'u islam diinyasinda ‘felsefenin sonunu’ yén-
temsel bazda ilan eden disunir diye takdim etmek hata ol-
masa gerek. Onun felsefeye ytikledi@ yeni 6dev, Viyana Cev-
resi'nin yaklagimiyla paralellik arz eder. Bir farkla ki; ibn
Haldun fiziksel olguculuk yerine tarihi-sosyal olguculugu
koyar. Bu anlamda onu, ‘iimh sosyal pozitivist’ olarak ad-
landirabiliriz. Gtiinku o, kat1 olgucular gibi ne tecriibe 6tesini
ne de o alana dair her tur bilgi imkanim reddeder; keza o,
gecmisin bilgi birikimini de ‘pozitif olana kurban etmez. O
yalmizca, Kant1 ¢agristinir sekilde, algilanabilir seylerin ote-
sindeki varlik alani i¢in akli veya kiyasa dayal kesin burhan
yonteminin dogru ¢ikarimlarda bulunamayacagini; felsefenin
bu alanda zanni (samisal) bilgiden daha fazlasimi elde edeme-
yecegini sdyler.

ibn Haldun'un, ilkesel olarak, felsefi ve dini aciklama tar-
zim toplumsal ve tarihsel olaylan aciklamada yetersiz bul-
masl; bu olaylan, Aristoteles ve Farabi'de oldugu gibi pratik
akhn belirledi@ ‘olumsal’ degil, ‘zorunlu’ olaylar olarak kabul
etmesinin ve kendi i¢ dinamiklerine bagh olarak degerlendir-
mesinin bir sonucudur. Akil, ibn Haldun'da belirleyici olmak-
tan ¢ok, zorunlu olaylar arasindaki iliskiler diizenini betim-
leyici, pozitif bir isleve sahiptir.! Ashnda, basta Farabi olmak
uzere siyaset filozoflar1 da ‘peygamber’ ve ‘vahiy’ olgusunu,
toplumlarin reel varhg ve devam i¢in degil, ideal varhg: i¢in
(ahlaki hedefler agisindan) zorunlu goértiyorlardi. Buradaki
peygamberin zorunlulugu, salt peygamberlik yonuyle degil,
‘ilk yonetici’ yani aym zamanda toplumun kurucu lideri ol-
masl1 yontyledir. Zorunlu olan, bir liderin olmasidir, bunun
peygamber veya filozof olmasi ikincildir. Bu baglamda {slam
dunyasinda toplum ve siyasete yaklasim konusundaki en
6nemli sorun, Farabi ve onun geleneginden gelenlerin olgusal
ve ampirik yénii, buna karsin ibn Haldun ve takipcilerinin
felsefi-metafizik yonu ihmal etmeleridir. Bir baska ifadeyle,
Farabi ve onun insa ettigi medeni siyaset geleneginden gelen-

1 Krg. A. Arslan, [bn Haldun'un flim ve Fikir Dinyast, s. 360 vd.; Zerrin
Kurtoglu, Islam Distincesinin Siyasal Ufku, fletigim Y., Istanbul 1999, s.
256.
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lerde siyaset bilimi, ibn Haldun'da da siyaset felsefesi kendi-
sine yeteri kadar yer bulamamstir. Her ne kadar ibn Haldun
felsefe veya aklin din ve toplum alaninda diizenleyici 6zelligini
reddetmis olsa da ne ibn Haldun ne de Farabici gelenek din
veya felsefeyi toptan diglammslardir.
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