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adli calismanin, tarafimdan bilimsel ahlak ve geleneklere aykiri diisecek bir yardima
basvurulmaksizin yazildigini ve yararlandigim eserlerin Kaynake¢a’da gosterilenlerden
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dogrularim.
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Tesekkiir 7

Bu calismanin basindan sonuna kadar gegen siire¢ hi¢c de kolay

olmadi. Bu noktaya gelmesi bir¢ok kiginin yardim iledir. Saygideger hocam,
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Prof. Dr. Dogan Ozlem ve Prof. Dr. Ali Osman Giindogan’a ¢ok tesekkiir ederim.

Giris

Unlii diisiiniir ve mutasavvif Mevlana Celaleddin, gerek hakkinda
yapilan arastirmalar ve yazilan eserler gerekse diisiincesinin yaygin etkisi ile
diisiince tarihimizin 6nemli isimlerinden biridir. Cogunlukla Tanr aski,
vahdet-i viicud gibi tasavvufi; hosgorii, sevgi, insanlik ideali gibi ahlaki ve
Allah, ilahi varliklar ve akil gibi metafizik konulara degindigi eserleri
Mesnevi, Fihi Mafih, Mecalis-i Seb’a ve donemin 6nemli devlet adamlarina
gonderdigi ve sonradan toplanan Mektuplari, Mevlana’nin bir bagka
konudaki; siyaset ve bununla ilgili baz1 konulara iligkin diisiincelerini ihtiva

etmeleri bakimindan da olduk¢a zengindir.

Doneminin devlet adamlari, vezirleri ve hatta sultanlari ile yakin
iliskiye girdigi ve onlara bazi dini, ahlaki ve siyasi konularda danigmanlik
yaptigi, halkin toplanip kendisini dinledigi sohbetlerde genel siyasal ortam
hakkindaki goriislerini ifade etmekten c¢ekinmedigi bilinmektedir. Bu

anlamda, bu eserlerinde de yer yer bu konulara degindigi goriiliir.

Felsefenin temel alanlarindan siyaset felsefesinin ¢esitli konulara
egildigi gorilir ve doga durumundan toplum durumuna gegcis, devlet,
yoneticilik, yargi, adalet, 6zgiirliikk, ideal yonetim ve devlet sekli, toplumsal
baskaldiri, hukuk ve kanunlar, devrim, sivil toplum, yurttaslik, mesruiyet,

egemenlik vs. gibi konu bagliklar1 bunlarin bir kismidir. Bu konularin




bazilarinin donem doénem 6ne ¢iktig1 ve bazilarinin dnemini yitirdigi goriiliir.
Dolayisiyla 6rnegin Platon’un ideal devlet ve yonetim seklinin hangisi
olduguna yonelik analizi ile Marx’in simif miicadelesi ve devrim konularina
yogunlagmasi, yasadiklar1 ¢agin giindelik siyasal hareketliliginden
etkilenmistir. Bu anlamda Mevlana’'nin kendi dénemi ve siyasal evreni
dolayiminda hangi konulara egildigi ve bu konulardaki goriislerinin

incelenmesi ilgi ¢ekicidir.

Boyle bir calisgmadan amacimiz, Mevlana’nin siyasete, devlet
olusumuna, hiikiimdarligin tesis edilmesine ve bununla ilintili olarak
hiikiimdarda aranacak yeter kosullarin neler olabilecegine ve gerektiginde
gorevinden hangi yollarla uzaklastirilacagina; bununla beraber adalet ve
Ozgiirliik konularia iligkin diisiincelerinin degerlendirilmesine
odaklanmaktadir. Anadolu’nun, tarihindeki en karigik ve belirsiz bir siyasi
ortami yasadigi bir donemde bu cografyada yasamis ve devletin st
kademelerine yakinhigiyla, bu olaylara sahit olmus bir kisi olarak
Mevlana’nin, genel siyaset ve gilindelik politik gelismeler hakkindaki

goriisleri dikkat ¢ekicidir.

Halkin, kendisini giivenli ve huzurlu bir ortama tasiyacak bir
yoneticiye siddetle ihtiyag duydugu bu dénem itibariyle Mevlana, hem
hiikiimdarlara bu yondeki talepleri —gerek sohbetleri esnasinda s6zlii, gerekse
mektuplar vasitasiyla yazili olarak- bildirmis ve ayni zamanda halki da
timitsizlige diismekten alikoymak amaciyla yoneticilere bagkaldirmamayi,
onlara gerekli bir itaat ve sadakatle baglanmay1 6giitlemis; boylece hem
hiikkiimdarin dirayetli ve adaletli bir yonetim tarzini benimsemesini hem de
halkin hiikiimdara duyacagi giivensizlikle, zaten varolan bu karisik ortama

olumsuz katki yapmasini dnlemeye ¢aligmstir.

Calismamizi bahsi gecen konularla; genel olarak siyaset ve devlet,
hiikiimdarligin ve 6zellikle halk iizerindeki ototritesinin tesis edilmesi, adalet
ve adil bir yonetime yaptig1 vurgu ve son olarak da hiirriyet olgusunu anlama
bicimi ile simirlayip Mevlana’nin eserlerinde bunlara iligkin goriis ve

diistincelerini tasnif etmek yoluna gittik. Onun bu konulara ilgisi giindelik



siyasetin belirledigi sinirlara gore sekil aldigindan bu konuyu vurgulamak

onemlidir.

Hiikkiimdarm, basinda bulundugu toplumun lideri olarak birlik ve
biitiinliigiin simgesi olmasi, adalette dengelilik vurgusu ve hiir olmanin her tiir
bagdan kurtulma olarak anlasilmasi, onun siyasal evrenini kavramak

bakimindan dikkat edilmesi gereken noktalardir.

Siyaset felsefesinin genel kavramlarii, problemlerini ve tarihteki
gelisim cizgisini takip ederek; Islam siyaset diisiincesinin Mevlana’ya kadarki
gelismesini Oncelikle ele almak, onun nasil bir entellektiiel altyapiya sahip
oldugunu ve meseleleri hangi bakis agisindan ele aldigini bilmek bakimindan
Oonemlidir. Bu konuda genel bilgiler verildi. Ayrica bu alt yapinin sagladigi
siyasal bakis acisi ile Mevlana’nin eserleri okundu. Elbette ki, dénemin
karigik i¢ yapisinin énemi bilindiginden, bu durumu agiklayan bir bolim de

eklendi.

Mevlana, siyaset {lizerine Ozellikle bir eser vermemis oldugundan,
eserlerinde bu konuya ayirdig1 boliim veya beyitler dikkatle ele alinip politika
diisiincesinin temelleri ve sinirlar1 anlasilmaya ve ayni zamanda birgok

arastirmacinin bu konulardaki analizlerinden de yararlanilmaya calisildi.

Mevlana oldukga iyi bir egitim almig, zamaninin bilim merkezlerini
dolasmis ve onemli ilim adamlarindan dersler almistir. Bu anlamda hem bat1
diisiincesini ve bunun etkisindeki islam felsefe gelenegini hem de klasik
Islam ilimlerini haizdir. Dolayisiyla o, giindelik hayatin sorunlarma bu
ilimlerin 15181nda egilmis ve halki yakindan ilgilendiren konularda konusmak

ve yazmak yolunu se¢mistir.
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a. Genel Siyaset Felsefesi: Platon’dan Giiniimiize Kisa Bir Tarihce

Siyaset felsefesi diisiiniirli, siyasi hayat cergevesinde insani/siyasi
davranis konusundaki bakis ve disiiniisii ele alir, ve siyasi olgunun
incelenmesiyle ilgilenir. Bunlar da devletteki iktidar olgusu ve bu ¢ercevedeki
siyasi baglayiciligin gerceklestirilme bigimidir.! Bu temel, genis bir gerceve
olarak siyaset felsefesine ¢aligma alani yaratmakla beraber, ayni zamanda
siyaset teorisi alaninin da temelini olusturur. Siyaset felsefesinin temel
problemi, insani/toplumsal yasamin imkanini tesis etmek, kalitesini arttirmak
ve siirekliligini saglamak i¢in gereken toplumsal giiciin alanim belirlemek ve
kullanimin1 siirlandirmaktir. Dolayisiyla tiim insani deneyim alanlarinda
oldugu gibi burada da yasam kosullarinin sagladig: veriler siyaset filozoflari
tarafindan aklin 15181 altinda incelenir ve sorularin yanitlart yine filozoflarin

yasadiklari ¢agin kosullari iginde elde edilmis olur.

Siyaset felsefesi, bildigimiz anlamda siyasi partiler, se¢im sistemleri
veya siyasi gruplarin ¢aligma yontemleri ile ilgilenmez ve boylece de siyaset
teorisi gibi pratik bir ¢aligma alan1 olarak kabul edilmez; ancak toplumu daha
genis bir ag1 ile incelemesi, siyasal faaliyette genel anlamda iyi ve kéti olam
ele almast bakimindan pratik/giindelik yasam alanindan tamamiyla uzak da
sayilamaz. Kaldi ki o, sosyal adaletin saglanmasinin ve toplumda iktidar
saglama arac1 olarak kullanilan giiclin, iyi, dogru, adil ve ideal olani
gergeklestirme yoniinde kullanimina iliskin metodik bir alt yap1 hazirlamasi

acisindan temel felsefi alanlar arasinda yer almaktadir. Toplumu refaha ve

! Miicahid, Huriye Tevfik; Farabi’den Abduh’a Siyasi Diisiince, ¢ev. Vecdi Akyiiz, 1z Yaymeilik,
Istanbul, 1995, sf. 23.



mutluluga gotiirecek araglar olan toplumsallik, ekonomi, devlet yapisi,
kanunlar, otorite, vb. konular ele alinirken ideal bir toplum ve devlet yapisina

ulasmak hedeflenir.'

Zira alana adin1 veren politika kelimesi, Yunanca polis (sehir)
sozciigiinden tiiretilmistir. Sehre ve sehir hayatina ait tiim isler ve bu islerin
goriilmesine yonelik faaliyet alan1 olarak anlagilabilecek olan politikanin;
Arapcadaki karsilig1 olan ve Tiirk¢e’de de kullandigimiz siyaset kelimesi ise
hayvan terbiyesi, seyislik anlammna gelmekle birlikte, Islam’in ilk
donemlerinden itibaren siyaset, insani/toplumsal alani diizenleme ve insani
yonetme sanati, seriatin kapsamina girmeyen bazi durumlarda da takdir

yetkisi/iradi karar almak olarak karsihk bulmaktadir.

Siyaset felsefesinin genis inceleme alani igine birgok konu basligi
girer ve bunlarin bir kismi baska arastirma alanlarinin da konusunu teskil
edebilir. Temel ilgi odag1 olarak ideal devlet konusu, ayn1 zamanda politika
biliminin ve ideolojilerin de temel problemlerindendir. Otorite konusu
megruiyet, toplumsal irade ve giic gibi konu bashklarim1 da beraberinde
getirir. Toplumsal giicii kullanacak merciin tek bir kisiden mi (mutlak) yoksa
birden fazla sayida kigiden mi (mesruti) olusacagi; devletin {initer mi yoksa
konfedere bir yapida m1 olacagi; yiirlitme organinin dogrudan millet eliyle mi
(demokrasi) yoksa temsili yontemle mi (aristokrasi, vb.) olusturulacagi gibi
konular siyaset felsefesinin oldugu kadar siyaset teorisi hatta siyaset

sosyolojisinin de temel konularmi olusturur.’

Herhangi bir disiiniiriin siyaset lizerine dile getirdigi diisiincelerin,
yasadig1 ¢agla ve cagdasi oldugu siyasi kurumlarla siki bir iliski ve etkilesim
icinde oldugu ve dogal olarak da onlan yansittigi sdylenebilir. Siyaset

felsefesi, simdi ve gelecek perspektifinde bir toplumun sosyal/siyasal

! Kislali, Ahmet Taner; Siyaset Bilimi, Ankara Universitesi Basin-Yaym Yiik. O. Yaynlari, Ankara,
1987, sf. 3-4.

2 Hz. Omer’in, dénemin valisi Ammar bin Yasir’i gérevden almak tizere yazdigi mektupta, “siyaset
bilgisizligi”ni sebep gostermesine iliskin olarak bkz. Kahveci, Niyazi; Islam Siyaset Diigiincesi, Tiirk
Demokrasi Vakfi Yaynlari, Ankara, 1996, sf. 9. Ayrica krs. Neccar, Fevzi M.; “Islam Politika
Felsefesinde Siyaset”, Islam 'da Sivaset Diisiincesi, derleme, ¢ev. Kazim Giilegyiiz, Insan Yaynlari,
[stanbul, 1995, ss. 23-45.

3 Kislali, Ahmet Taner; Siyaset Bilimi, sf. 3.
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orgiitlenmesi {izerine diigiiniiriin tasarimlarini barindirir, filozofun siyasi
olguya kisisel yaklasimini igerir. Bu yaklasim, Platon ya da Thomas Hobbes
orneklerinde oldugu gibi bazen iitopik de olabilir. Fakat siyaset felsefesi; ne
siyaset teorisi gibi sinirli bir siyasi alt yapiya atif yapar ne de ideoloji gibi saf
gerceklik tizerinde ¢aligir.' Siyaset felsefesi, daha genel ve daha 6znel bir

bakis agisina sahip olmakla birlikte s6zii gecen alanlarla bir igbirligi igindedir

Devletteki iktidar olgusunun, otorite olarak anlagilmas1 da
miimkiindiir. Iktidar;, yalmzca y&netim mekamizmasini elde bulundurmak
olarak degil ayn1 zamanda otorite anlaminda anlamak; siyaset felsefesinin ilgi
alanmi tegkil eden bu kavramin, yalmiz devlet, iktidar, toplum ydnetimi
kavramlarinda degil, temelde insani/bireysel iliskilerde de kendini gdsterir bir
olgu olarak 6ne cikmasimna sebep olabilir. Bu anlamda siyaset felsefesini
devletteki iktidar anlayisiyla smirlamak onu sikigtirmak olacagi gibi,
insani/toplumsal iligkilerin tim boyutlarinda ortaya ¢ikan otorite kavramina

baglamak da alani fazlasiyla genisletmek olacaktir.®

Filozoflarin  genel felsefeleri g6z Onlinde  bulundurularak
degerlendirildiginde siyaset felsefesi iki farkli bigimde ele alinir: Bazi
filozoflara gore siyaset felsefesi, felsefelerinin biitiinliigii i¢inde bir dal
olarak, o diisiiniiriin genel felsefi sistemine bir katki niteligi tagir. Bu durumda
siyaset felsefesi, filozofun genel felsefi egilim ve tercihlerinin bir boliimiinii
teskil eder. Bu diisiiniirlere; Platon, Aristoteles, St. Augustinus, St. Aquinas,
Hobbes, Locke, Hume, Hegel ve J.S.Mill 6rnek gosterilebilir. Bagka bazi
disiiniirlere gore ise siyaset felsefesi, genel felsefi sistemin bir pargasi
olmaktan daha fazla bir anlama sahiptir. Bu diisliniirlere gore siyaset felsefesi,
ozellikle ele almmasi ve detaylandirilmasi gereken bir alandir. Bu ilke
dogrultusunda eser vermis diigiiniirlere ise; Cicero, Machivelli, Grotius,

Rousseau, Bentham, Fichte ve Marx drnek g(’jstelrilebilir.3

Siyaset felsefesini, felsefe tarihindeki seriiveni ve kendinde bir

etkinlik alan1 olarak ele alan arastirmacilar, siyaset diisiiniirlerinin 6teden beri

! Miicahid, Huriye Tevfik, Farabi’den Abduh’a Siyasi Diisiince, sf. 24.

2 Kislali, Ahmet Taner; a.g.e., sf. 3-4.

3 Miller, David; Routledge Encyclopedia of Philosophy, “political philosophy” maddesi, ed. Edward
Craig, vol. 7, New York, 1998, sf. 501.
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su iki yontemden birini kullana geldiklerini belirtirler: Platoncu bakis agisiyla

tiimdengelimci yontem ve Aristoteles¢i bir yaklagimla tiimevarimci yéntem.1

En iyi bir siyasal yap1 kurgulamada tiimdengelim yontemini kullanan
Platon, adalet kavraminin sorgulanmasindan, mantiksal kiyas ve zitlarin
kargilastirilmas1  yoluyla ideal bir devlete iliskin geliskin bir bakisa
ulagmustir. Tipki varliktaki hiyerarsi —metafizik diinya/fizik diinya-
kurgusunda oldugu gibi; tam ve eksiltisiz gercekligi kendinde barindiran ideal
bir diinya tasarimi ve yasadifimiz diinyada bulunan tiim varligi, idealar
diinyasinda bulunan kendi ideasna olan benzerligi bakimindan var ve
eksiksiz kabul etmesi gibi; topluma en uygun yodnetim bigimi de yine bu
varlik hiyerarsisinden ¢ikarsanabilir, ideal yonetime akilsal (mantiga iliskin)
yontemler dolayiminda ulagilabilir. Bu nedenle tiimdengelim yontemi, kiyas

mantigia dayanir ve mantiksal yontem olarak da tanimlanir.’

Ozelden genele giden yapisiyla tiimevarim yontemi ise, tiimdengelim
yonteminin tersine olaydan ve var olandan hareket eder ve bunlardan ¢ikan
sonuglara varir. Dolayisiyla diisiiniir, vardigi sonuglar1 6niindeki 6rneklerden,
gozledigi veya inceledigi tarihe ait olay ve hadiselerden ¢ikartir. Bu, bir
‘yaratig’ veya ‘ortaya koyus’ isleminden ¢ok, bir ‘segme’ islemidir; mevcut
tarihsel ve toplumsal veriler cergevesinde bir se¢gmedir. Bu yontemin
kurucusu ise, 158 kent devletinin anayasalarini incelemek ve ¢oziimlemek

suretiyle genel gecer sonuglara ulasma ¢abasindaki Aristoteles’tir.*

Birinci yontemde, ideal/miimkiin olandan reel olana bir gegis, en iyi
diisiincesinin etkisi ve 1s181yla var olanin sekillendirilmesi sézkonusu iken;
ikinci yontemde, var olandan/ mevcut kosullardan miimkiin olan en iyi

yonetimin ¢ikarsanmasi, miimkiinden reele yonelen bir siire¢ s6z konusudur.

Bu anlamda, birinci yonteme Platon, St. Augustinus, St. Aquinas,
Farabi, Hobbes gibi diigiiniirler; ikinci yonteme ise, Aristoteles, Machivelli,

Rousseau gibi diistiniirler 6rnek gosterilebilir.

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 27.
2 A.ge., sf. 28.
*A.ge., sf. 28.
*Age.,sf. 29.
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Siyaset felsefesi tarihinin baslaticis1 Platon (M.0.427-347), aym
zamanda felsefe tarihinin en 6nemli eserlerinden biri olan Devlet’te, iitopik
bir siyasal yapilanmadan hareketle toplumsal iliskilerin her asamasini idealize
eder. Her yurttagin, iginde tasidigi ve dogustan getirdigi yetenekleri goz
onlinde bulundurulmali ve egitimi ve devlette alacagi goérev ona gore
belirlenmelidir. Kimileri yonetici olacak iken kimileri koruyucu gorevine
getirileceklerdir. Toplumun en alt tabakasini olusturacak olanlar ise
zanaatkarlar ve koleler olmalidir. Yoneticiler iglerinde altin, koruyucular
giimiis, zanaatkarlar ise demir ve tunca tekabul eden bir cevher
tasimaktadirlar.' Platon bu eserinde kadin-erkek tiim yurttaglarin egitimlerini,
toplumsal mertebelerini, sanatlarin egitime etkisini, vs. ele almakta ve ideal

devlet yapisini detaylariyla kurgulamaktadir.

Unlii teorisi Magara Benzetmesi* ile insanlart; sirtlarimi gercek
diinyaya, yiizlerini ise magaranin duvarina donmiig, varliklarin gercek
varoluglarimi degil disaridan vuran 15181 etkisiyle duvarda veya onlerindeki
perdede yansiyan golgelerini goren kimselere benzeten Platon; ellerinden,
ayaklarindan ve boyunlarindan zincirlerle baglanmis insanlarin, yalniz
duvarda yahut perdede yansiyan goriintiileri gorebildiklerini ve bu
yansimalarin ve duyulan seslerin de birbirine karistigi zamanlarda, hangi
goriintii ve sesin hangi varliga ait oldugunun anlasilamadigini; varliklarin
gerceginin idealar diinyasinda bulundugunu ve bunlart elde etmek isteyen
kimsenin, magaranin duvarina degil 15181 kaynagma donmesi gerektigini
diisiinmektedir. Sozii edilen 1s1ksa, gercegin 15181d1r ve idealar diinyasimdadir.
Ona da ancak ve yalmz akil yoluyla ulagilir. Toplumda akilsal faaliyet
bakimindan en ileride bulunan kimse filozof olduguna gore, bu gergegin

farkinda olan kimse de odur.

Cevrelerindeki  teokratik siyaset diiglincelerinin  ve tanri-kral
yoneticilerin ¢gokluguna ragmen, Yunan siteleri bu tiirden yonetim sekillerine

ilgi duymamis ve kendi toplumsal dinamiklerine uygun yonetimi aramaya

! Platon; Devlet, cev. Sabahattin Eyuboglu ve M. Ali Cimcoz, Remzi Kitabevi, Istanbul, 1962, sf. 94
vd., 164 vd.
ZA.ge., sf. 313 vd.
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devam etmislerdir. Tk demokrasi uygulamalari, sehir devletleri igindeki bazi
rakip gruplarin c¢ekismeleri, mevkilerin yeteneksiz kisilerin eline ge¢mesi,
kitlelerin giizel konusan (retorik ustasi) sahtekarlarin pesinden siirilklenmesi
gibi sebeplerle sektelere ugraymca; Sokrates, onun en iyi 6grencisi Platon ve
Platon’un 6grencisi Aristoteles, demokrasi (halkin yonetim sekline kendisinin
karar vermesi, kendi kendini yonetmesi) diisiincesine karsi goriisler ileri
siirdii." Aslinda genel olarak iigiiniin de ortak olarak, seckinlerden olusan bir

grubun y6netimini onayladiklar1 goriiliir.

Buradan hareketle, toplumun yoneticisi; bu isi en iyi sekilde beceren
ve o is hakkinda en yiiksek bilgiye sahip bulunan kimse ayn1 zamanda, ideal
diizeyde bilgi, beceri ve diinya goriisiine sahip olan filozoftur, topluma
hiikkmetme yetkesi de ancak onun sahip olmas: gereken bir gorevdir. Ahlak
bir bilim oldugu gibi siyaset de bir bilimdir ve tipki hastanin doktora, geminin
kaptana emanet edilmesi gibi toplum ydnetimi de siyaset konusunda uzman
olana emanet edilmelidir. Dolayisiyla yoneticiler filozof olmalidir; kisiler
kendilerini mutlu edecek iglerle mesgul olmalidir zira, bu yolla topluma fayda
da saglayacaklardir. Kole calismaktan, asker korumaktan, bilge (elit,

aristokrat, filozof) yonetmekten mutlu olacaktir.”

Burada aydinlar terimi filozoflar manasima gelir ve yoOnetici olmaya
goniilli olmadiklart durumlarda bu gorevi almaya zorlanmalari, toplumun
faydas1 geregidir. Ancak; buna benzer goriislerini daha sonraki yillarda,
Deviet Adami ve Kanunlar adli eserlerinde de tekrarlayan Platon, yasam
tecriibesi ve olumsuz bazi gelismeler dogrultusunda, filozofun kral olmasi

hakkindaki diiglincelerinde bazi degisiklikler yapmak zorunda kalmistir.

Aristoteles’te ise siyaset, Platon’un tersine, doga bilimlerinin bir dal
olarak ele alinir. Tipk: etik gibi, biyolojiye ait bir bilim dali olarak deneysel
bir yaklagim s6z konusudur. Platon’un birgok goriisiinii elestirmesine karsin,
onun da, temel olarak toplumda bir diizenliligi ve kanunlarin hakimiyetinde

bir uyum kaygisiyla hareket ettigi goriiliir. Siyaset {lizerine iinlii eseri Politika;

! Sabine, George H.; 4 History of Political Theory, Holt, Reinhart and Winston Inc., New York, 1962,
sf. 33-34.
% Sabine, George H.; A History of Political Theory, sf. 46.



14

hem mevcut devlet yapilart ve yonetim bigimlerini hem de ideal diizeyde
devlet tasarimlarini ele alir, bu anlamda hem siyaset felsefesi hem de siyaset
bilimi agisindan incelenebilecek bir eser ortaya koyar. Bilindigi tlizere bu
yapiti, verdigi derslerde Ogrencileri tarafindan tutulan notlarin bir araya
getirilmis halidir. Siyaset {izerine bir baska eseri, Atinalilarin Devleti, biiyiik
capta bir yapit kaleme almak niyeti ile 158 devletin anayasasini inceleyip
ancak Omrii yetmedigi i¢in tamamlayamadigl yapitinin, Atina anayasasi

hakkindaki boliimii igeren kitabidir.

Siyasete iliskin temel goriislerini iceren bu eserlerde Aristoteles
(M.0.384-m.5.322); ideal devlet biciminin site devleti oldugunu ve bunun da
dogaya uygun tek yontem oldugunu belirtir. Doga empirik olarak bir amag
(telos) igerir ve bu erek iyidir. Bir devlet yonetimi yahut daha genis bir tabirle
toplum yapisi, kusursuz bir sisteme sahip olan dogaya ne kadar benzer, ne
kadar uyumlu bir yap1 arzederse kusursuzluga o kadar yaklasir. Platon’un
daha 1liml bir ifadeyle dile getirdigi seyi Aristoteles, agik¢a dile getirmekten
¢ekinmez; ona gore insanlar dogalarinin gerektirdigi gibi hareket etmelidirler.
Baz1 insanlar dogal olarak kole iken, bazilari aristokrattirlar. O halde

toplumdaki etkinlikleri de buna uygun olmalidur. '

Aslinda Aristoteles, her ne kadar hiyerarsik bir sosyal yapi tasarlasa
da, gerek bireysel gerek toplumsal anlamda iyi bir yagsam igin gereken seyin,
iktidar elinde bulunduran merciin, hukuk kurallar1 ¢ergevesinde ve 6zellikle
adil hareket etmeleri oldugunu ifade eder. Ciinkii ona gore temel dayanak
kanunun tesis edilmesidir. Kanunsuz bir toplumla, keyfi yonetimin hakim
oldugu toplumlar arasinda (ki burada hukukun hakim oldugu toplum ydnetimi
ile Atina sitesi, hiikiimdarin keyfi olarak hiikiim siirdiigli yonetim bicimi ile
de ozellikle Persler ve diger siteleri kasteder) ¢ok net bir ayrim vardir: Site
disindaki varlik ya tanridir, ya da hayvan.? Dolayisiyla sunu sdylemek yanlis
olmayacaktir: Aristoteles bir yonetim degil, bir sistem ve bir yontem

Onermektedir.

! Miller, David; Routledge Encyclopedia of Philosophy, “political philosophy” maddesi, sf. 506.
? Sabine, George H.; a.g.e., sf. 89 vd.
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Aristoteles’in dgrencisi Biiyiik Iskender, siyaset felsefesi tarihinde bir
cagin baslangicinmi teskil eder. Siyaset felsefesi tarihinin bu doniim noktasi,
baz1 arastirmacilara gore ilk ve tek kirilma noktasidir.' Ciinkii Iskender’in
imparatorluk eregi dogrultusunda Antik Yunan site devletlerinin yikilmasi ve
hem rakip sitelerle hem de barbar (yabanci, medeni olmayan) denilen komsu
milletlerle bir ve ayn1 imparatorluk catisi altinda toplanilmasi, en iyi yonetim
sekli olarak kabul edilen site yonetiminin kesin olarak ortadan kalkmasi
anlamina geliyordu. Platon ve Aristoteles dahil tiim Yunan diistiniirleri, tesis
edilebilecek en iyi devlet modelinin site devleti oldugunu diisiindiiklerinden,
¢ogu zaman bagka devlet modellerini incelemek geregi duymamuslardi.
Baslayan yeni donemde ise bu kusursuz yapinin tersi bir yonetim ve toplum
yapilanmasi s6z konusu idi. Kisi, Yunan sitesinde, sitenin bir pargast iken
Iskender’in yonetiminde bir bireydi. Bu anlamda kendi yasam kosullarini
baska herhangi bir merci ya da kuruma bagli olmaksizin degistirmek ve hem
devletle hem de diger bireylerle kuracag: iliskileri yonlendirmek hak ve

serbestisine sahipti.

Bu durumun siradan yurttagin hayatinda nasil bir sarsinti yaratacagi
aciktir. Iginde bir parcasi olarak bulundugu, kendini ait hissettigi, hatta
iizerinden kendini tanimladig: site toplumu; tiim degerleri, yarattig kiiltiir ve
olgular biitiinii ile yok oldugu i¢in, birey; kendisi, toplumsal iliski ve
yetenekleri ile bagbasa kalmistir. Zira sitenin yonetiminde aktif gérev almak
yiiksek statii gostergesi iken, toplumsallik olgusuna etkide bulunmak da

bireyin aidiyetini ve kimligini belirleyen bir etkendir.

Varoluguna anlam veren temellerin ortadan kalktigini/bir anlamda
dayanaksiz kaldigimi hisseden yurttagin hayatinda topluma ve siyasete iliskin
felsefe daha az ragbet gérmeye baglarken, etik ve dinsel goriisler 6ne ¢ikmaya
baslar. Zaman gectikge bu olgu, felsefenin yahut genel olarak diisiinsel

caligmalarin tamamiyle dinsel bir yap1 kazanmasina yol agacaktir. Bu durum

! Sabine, George H.; a.g.e., sf. 141 vd.
2 Aym yer.



16

bireyin, digerlerinden farki olmayan herhangi bir insana, ayni tiirden bir

varliga doniismesini zorunlu kllmlstlr.1

Bu donemin o6nemli ismi Cicero (m.5.106-m.5.44), metin olarak
kaybolan ancak bazi pasajlari elimizde bulunan iki énemli eseri Cumhuriyet
Ustiine ve Kanunlar’da ulusu, yasalar ve haklar dogrultusunda bir araya
gelmis ve ortak iyiyi amag edinmis insan toplulugu olarak tanimlar. Evrensel

dogal yasalar ise insan eliyle olusturulmus yasalar1 agkin bir yapidadir.”

Yunan site devleti doneminin, kapandiktan sonra bir daha
acilmayacag fikri esas olarak imparatorluk olgusunun Hiristiyanligin ortaya
cikist ile birlikte, dinsel bir temaya kavusmasina karsin diisiinsel temelleri
bakimindan degismemesi tezine dayanir. Bireyin diger bireylerle, toplumla ve
devletle girdigi iliskiler ya da site devleti ile arasindaki farklar bakimindan
imparatorluk ile Hiristiyanlik birbirinden ayrilmaz. Hiristiyan digiiniirler,
dinin yayilmaya basladig1 ilk birka¢ yiizyil boyunca Antik Yunan siyaset
diisiincesini  yeterli goérmils ve yeni bir teori olusturmaya gerek
duymamuslardir.® Dolayisiyla Kilise, bastan beri imparatorluk politikalarini
elestirmemekle bir anlamda imparatorluk politikalarinin yaninda yer almus,
daha sonra da i¢ yapisini buna uygun bigimde sekillendirerek yeryiiziinde
tanrisal bir glic odagi meydana getirmistir. Bunun en iyi drnegi kilisenin

liderinin kim olacagina iliskin siiregte yasanan iktidar miicadelesidir.*

Hiristiyanligin ikinci yiizyilinda St. Augustinus (354-430); onemli ve
ylizyillara damgasin1 vuracak bir kavram c¢ifti ile ortaya ¢ikmustir. Tanr
Devleti adl kitabinda, insanlar1 inangli olmalar1 ya da olmamalar1 baglaminda
ikiye ayiran St. Augustinus, inananlarin 7anr: devletine, inanmayanlarin ise
yeryiizii devletine dahil olacaklarini ve birinci durumun tanrisal inayete
kavusma, ikinci durumun ise bu inayetten yoksun olma anlamina geldigini
anlatir. Bu bir anlamda, bir Hiristiyanin neden bu inanca sahip olduguna, bu

imanin neler kazandirdigina iligkin sorularina verilen yanittir. Bagka deyisle,

"A.ge., sf. 142-143.

% Miller, David, a.g.e., sf. 506-507.

* Ayni yer.

*McClelland, J. S.; 4 History of Western Political Thought, Routledge, New York and London, 1999,
sf. 93-94.
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siradan bir Hiristiyanin inancini karsihigidir.! Evrensel boyutlarda bir kilise
ve imparatorluk diisiincesi, St. Augustinus’a goére Hz. Isa’min &gretisine
ickindir ve bu kilise-imparatorlugun asil ve nihai lideri, diinyaya ikinci kez
gelisinde kendisi olacaktir. Tanrinin egemenliginin ve Tanr1 devletinin

diinyadaki temsili kilisedir.”

Insanlik tarihi boyunca, toplumlar iki temel devlet (ya da daha genel
bir ifadeyle toplum) yapis1i olusturmuslar ve onlardan birinin uyrugu
olmuslardir. Bunlardan birincisi Seytan’in Kralligi iken, digeri Tanri'nin
Devleti’dir. Seytanin kralligi, baglangici bakimindan s6z dinlemeyen,
emirlere uymayan meleklerin varligindan dogmus ve 6zellikle de Asur ve
Roma imparatorluklarinda viicut bulmustur. Digeri ise Hiristiyanligin
kralligidir (Tanr1 Devleti) ve diinyevi ifadesini énce Yahudilik daha sonra ise
kilise ile bulmustur. Bundan sonraki duragi ise Huwristiyanlagmis devlet
olacaktir. Tiim insanlik tarihi bu iki toplum arasindaki dramatik miicadeleden

ibarettir.”

Ancak varilacak noktada yalniz Tann devleti baris ve refah iginde
olacak, seytanin krallig1 ise Tanr1 devletine katilacak ya da doniisecektir.* Bu
diisiincesinin temelinde, insan 1rkinin diinyadaki miicadelesinin esas olarak,
tanrisal iyilik ile isyankar ruhlardan kaynaklanan kétiiliik iizerinde yiikseldigi
ve insanin ruhsal (ilahi) kurtulusa yoneldigi diisiincesi yatmaktadir. Insan
wkinin bir araya gelmesi, Hiristiyanlarin kilise catis1 altinda toplanmasi
anlamma gelir ve olusturulacak devlet, kilisenin yeryiiziindeki uzantisi

(sekiiler kolu) olacaktir.’

Bu donemi takiben, Bati felsefe tarihi bir ¢esit duraklama yasamaya
baslarken, felsefi diisiince, seriivenine Islam cografyasinda devam etmistir.
Miladi 9.-11. yilizyillar arasinda miisliman diisiiniirler, Yunan klasiklerini
Siiryanice lizerinden Arapga’ya kazandirmig yahut buna 6n ayak olmuslardir.

Onceleri, Yunanca bilen siiryani ¢evirmenlerden faydalanan ve bazen onlara

" McClelland, J. S.; A History of Western Political Thought, sf. 97-98.
2 Miller, David, a.g.e., sf. 507.

? Sabine, George, a.g.e., sf. 190.

4 Sabine, George, a.g.e., sf. 190-191.

° Sabine, George, a.g.e., sf. 192.
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maddi destek saglayan miisliman yazarlar, daha sonralart Antik Yunan
diisiincesinin de etkisinde telif eserler vermeye baslamislardir. 8.-9. yy
siralarinda baslayan Islam cografyasindaki biitiin diisiince faaliyetleri, 13. yy
baslarina kadar gelismesine devam etmis ve bu yiizyil baslarinda Endiiliis
iizerinden; fakat orijinal halinden farkl, i¢cinde Islami katkilar barindirir bir
halde tekrar kendi anavatanina donmiistiir. Felsefenin ve 6zel olarak siyaset
felsefesinin Islam cografyasi olarak adlandirilan Anadolu, Mezopotomya,
Arabistan yarimadasi, kuzey Afrika ve Endilis’te gegirdigi degisim ve

gelisim siirecine takibeden boliimde deginecegiz.

Siyaset felsefesinin Bati diisiince tarihindeki 6nemli duraklarindan biri
olan St. Thomas Aquinas (1225-1274); sadece Hiristiyan mezhepleri
arasindaki politik diistince farkliliklarini degil aym1 zamanda bu farkli
gelenekleri Aristoteles felsefesi ile de sentezlemek c¢abasinda olmasiyla da
onemlidir. Ortagag egitim kurumlarinin temel 6gretisi olan teoloji alaninda en
onemli isimlerden olan St. Thomas Aquinas, Aristoteles’in diislince sistemini
Hiristiyan &gretisi ile birlestirmek amacinda oldugundan; her varligin bir
erege dogru yonelmis oldugu diislincesinden hareket eder. Her varligin
dogasinda, bir erege, sona (telos) dogru ilerlemek vardir ve bu, insanoglu i¢in
de gecerlidir. Insanin toplumsal ya da siyasal eregi ise yiiksek mutluluktur ve
en iyi bi¢cimiyle Hiristiyanlikta igerilmistir. Hiristiyanlik &gretisi, din ve
siyaset arasindaki iligkiyi en uygun bicimde ortaya koymasi bakimindan
felsefe ile telif edilebilir. Tanr1’nin inayeti, dogaya ickindir ancak onu ortadan

kaldirmak yéniinde degil, mikkemmelestirmek yéniinde tecelli eder.’

Aristoteles diislincesine uygun olarak, sehir devletinin; ortak iyiye
ulasmak ve toplumsal giicli yiikseltmek bakimindan en iyi yol oldugunu
diistinen Thomas Aquinas, bu diizene ulagmanin araci olarak yasalar1 6ne
stirer ve yasanin insani-toplumsal mutluluk ve kurtulus i¢in tek 6l¢ii olacagini
belirtir. Biitiin dinsel ve toplumsal erekleri igerir goriinen bu Onerinin
temelinde Aristoteles’in; insani1 toplumsal ve politik bir hayvan olarak

tanimlamasi yatmaktadir. Aristoteles’in bu tanimy, ileride gérecegimiz iizere

"' McClelland, I.S., a.g.e., sf. 109 vd.
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Islam diisiiniirlerini de (basta Farabi olmak iizere Ibn-i Sina, Ibn-i Riist, ibn-i
Tufeyl ve Ibn-i Bacce gibi) etkilemis ve siyaset bilimini, insani/toplumsal
bilim alanlarinin (ahlak, ekonomi, vs.) Oncesine ve felsefenin de temeline
yerlestirmislerdir. insanin dogasina ickin eregi ve felsefe yapmasinin temel
nedeni olan ebedi ve eksiltisiz mutluluga erismek, ancak erdemli bir toplumda
imkan dahilinde olabilir. Erdemli toplumun ydneticisi ise, bu imkani
saglamak konusunda egitilmis, bireysel ve toplumsal erdemlere sahip ve
bunlarin gercegini halkin her kesiminden bireylere en uygun bi¢imde anlatma

yetenegine sahip filozoftur.'

Aristoteles felsefesinden ve Platon’un ideal devleti ile St.
Augustinus’un Tanr1 devletini aymi teoride birlestirmek diisiincesinden
hareketle, Tanr1’y1 her varligin eregi olarak tayin eden St. Thomas, tanrisal
inayete ulasilan, adaletin egemen oldugu bir devlet yapist i¢in dort temel yasa
Oongoriir: Tanri’nin evrenin yazgisin1 belirledigi, evrensel tanrisal akil
anlamma gelen ebedi yasa; varliklarin akilsal yetenekleri dogrultusunda
yagsama ve miimkiin en iyiyi ger¢eklestirme potansiyellerini agiga c¢ikardiklari
alan olarak Tanrisal aklin bir uzantisi olan dogal yasa; insanlarin, varliklarini
akil ile degil vahiy ya da iman ile kavradiklar ilahi yasa; ve dogal yasanin bir
uzantisi olan ve insani var olusun ideal kosullarina yonelmis akilsal faaliyeti

. . . 2
1¢eren 1nsani yasa.

Bu noktaya kadar antik Yunan diisiincesinin siyaset felsefesi ve
ortacag diisiincesi iizerindeki etkisini, benzer bir siirecte Islam diisiincesi ve
siyaset felsefesi iizerinden takip etmek de miimkiindiir. Toplumlarin,
yasamsal kosullar1 bakimindan birbirlerine ihtiya¢ duyan insanlarin bir araya
gelmeleri ile olustugu ve bunun zorunluluguyla, olusan topluluga liderlik
edecek bir hiikiimdarin gerekliligi, bu hiikiimdarin, tiim bireysel faydalarin
Otesinde ve tlizerinde bir ortak iyiyi tespit edecek ve toplumu ona yoneltecek
erdemlere sahip oldugu, ideal devlet yapisi, vs. konularda Islam diisiincesinin

ozellikle Platon ve Aristoteles’ten etkilendigi agik olmakla birlikte, bizzat

! Neccar, Fevzi M.; “Islam Politika Felsefesinde Siyaset”; Islam’da Siyaset Diigiincesi, der. gev,
Kazim Giilegyiiz, Insan Yayinlari, Istanbul, 1995, sf. 23-45.
2 McClelland, .S., a.g.e., sf. 120 vd.
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misliiman digiiniirler de bunu ifade etmekten ¢ekinmemislerdir. Farabi’nin
erdemli sehir (medinetii’l-fazila) tasarimi Platon’un Devlet’i ile Aristoteles’in
Politika’sinin bir birlesimini animsatir. Ibn-i Sina’min Islam teolojisini
dikkate alan baz1 diizeltmeleri disinda, bu tasarima bir itiraz1 goriilmez. Yine
Ibn-i Riist’iin felsefe yapmaktaki asil amacinin, Aristoteles’in yeterince ve
dogru bigcimde anlasilmamasi oldugu kendisi tarafindan ifade edilmektedir.
Ibn-i Bacce’nin uzlete ¢ekilen, toplumdan uzaklasan bireyin akil yoluyla yine
de Tanrisal ger¢ege ulasabilecegi diisiincesi, Platon’un magara mitinden

hareketle ortaya atilmugtir.!

Maverdi, Gazali, Ibn-i Teymiye gibi diisiiniirler ise, her ne kadar
felsefeden yana tavir almayip daha geleneksel bir diisiince ileri siirseler de,
felsefi kaynaklara asina olduklar1 ve bazen onaylama bazen de kars1 ¢ikip anti

tez olusturma noktalarinda felsefeden etkilendikleri anlalsllmaktadlr.2

fbn-i Riist’iin 6liimiinden birkag yil sonra diinyaya gelen ve St.
Thomas Aquinas ile ayni ¢agda yasayan Mevlana, iyi bir egitim gormesi
dolayisiyla Yunan diisiincesini tanimus, en parlak dénemini yasayan islam
diislincesinin temel kaynaklarina ulagmada gerek donem gerek cografya
bakimindan giigliik ¢ekmemistir. Ibn-i Arabi (6. 1240) ve manevi oglu
Sadreddin Konevi (1210-1274)’nin Anadolu’ya go¢li dolayisiyla Kuzey
Afrika ve Endiiliis’teki diislince hareketlerinden de haberdar olmalidir. Ancak
Mevlana’nin Yunan diislincesi ve onun miisliiman takipgilerine yaklasiminin
reddiye icerikli olmaktan ¢ok kendisinden onceki bu felsefi hareketliligin
onciillerini Islam’in referanslaryla beraber kullanmak suretiyle, yeni ve
Islam kiiltiiriine has bir 6zgiirliik diisiincesi ile hiikiimdarlik ve adalet tasarim

ileri slirdiigii goriilecektir.

Tekrar konumuza donersek; St. Aquinas sonrasinda Ronesans ile
birlikte Bati felsefesi ¢esitli sekillerde degismeye ve gelismeye baglamistir.
Ozellikle konumuz itibariyle siyaset felsefesinde sehir devleti idesinden

uzaklagmis ve daha biiyiik insan kitlelerinin yonetimini dikkate alan tezler

! Neccar, Fevzi M.; “Islam Politika Felsefesinde Siyaset”, sf. 23-45; ayrica bu konuda bkz. Zerrin
Kurtoglu; Islam Diisiincesinin Siyasal Ufkus 1letisim Yaymevi, Istanbul, 1999.
2 Arslan, Ahmet; [bn-i Haldun 'un Ilim ve Fikir Diinyasi, Vadi Yayinlari, Ankara, 1997, sf. 317 vd.
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ortaya atilmistir. Oncelikle, Kuzey Italya’da tek tek bagimsizlasan sehir
devletleri arasinda gerceklesecek diplomatik iliskilerde kullanilacak ortak bir
dil ve bu konuda incelmis bir diplomasiye uygun konusan ve yazan sofistike
bir smifin (dictamini) ortaya ¢iktigi goriilmiistiir.' Bundan daha 6nemli
olarak, bu sehir devletlerinin Imparatorluga karsi bagimsizligim saglam
argumanlarla ifade eden ve bir bakima cumhuriyetle yodnetilen milli
devletlerin olusumunu teorize eden diisiiniirler ortaya ¢ikmaya baslamistir.
Sehre hakim kral ya da prensin, iktidarini tanimlayip dogru bigimde
kullanilmas1 yoniinde ogiitler veren Niccolo Machiavelli (1469-1527) bu

disiiniirlerin en 6nemli isimlerindendir.”

Siyaset felsefesinden c¢ok siyaset bilimi ile ilgilendigi sdylenebilecek
olan Machiavelli’nin, siyaset diisiincesinde genel olarak, dinsel siyaset
anlayisindan sekiiler siyasete bir gecis Onerdigi goriiliir. Siyaset teorisini
aristokratik-dinsel diinya goriisiinden ziyade laik-burjuva goriise dayandirdigi
sOylenebilir. Luther ve destekgilerinin dile getirdigi kilise karsiti sOylemi
biraz daha ileri gotiirdiigii goriilen Machiavelli, kilisenin yonetme erkine
sahip olusunun dinin temel argiimanlarina ve Isa’nin yasam tarzina ters
diistiigli konusunda Luther ile aymi goriistedir. Fakat o, meseleyi daha ¢ok
islevsel diizeyde, yani Italya’da birligin saglanmasi noktasindan ele

almaktadir.

17. ylizyilin 6nemli disiiniirlerinden ve Machiavelli’nin bilimsel
politika diigiincesini benimseyen politika filozoflarindan biri olan Thomas
Hobbes (1588-1679), topluluk halindeki insanlar arasinda bir egemenin
gerekli hatta zorunlu oldugu diisiincesinden hareketle, toplumsal tiim yetkeyi
tek ve mutlak bir giice teslim etmeyi onerir. Ancak bu egemen varlik; giiciinii
Tanrisal/insana agkin bir makamdan degil tam da toplum olmanin sagladig:
birliktelik yetisinden alir. Kald1 ki bu gii¢, herhangi bir kayit ve sart altina

alimmamasi bakimindan da essiz bir yetkeye isaret etmektedir.

Hobbes’a gore insan, dogasi geregi bencil; fiziksel varligini

siirdirmesini  saglayacak ihtiyaglarinin  giderilmesinde oldugu kadar

! Sabine, George, a.g.c., sf. 415.
2 Aym yer.
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toplumsal statiikosunu gii¢lendirecek yetki ve iktidar araglarin elde etme
konusunda da yalmizca kendi faydasini gbzeten bir varliktir. Baskalarina
hiikmetmek, bagkalari tarafindan taninmak arzulari, karnin1 doyurmak yahut
giivende olmak kadar etkindir. Fakat herkesin; ayni arzularin giidiimiinde ve
ayni hirsla eyleme girismesi —zira bireyler genel varolug oOzellikleri
bakimindan birbirlerine ¢ok benzer avantajlara sahiptirler, biri fiziksel olarak
giiclii ise bir digerinin, zeki veya kurnaz olmak bakimindan stiinliigii s6z
konusudur- toplumu, kargasaya; herkesin herkesle savas durumunda odugu
dogal bir anarsi ortamina siiriikleyecektir. Bu anlamda insan hayati, boyle

emniyetsiz bir toplum durumunda oldukga kisa olacaktir.'

Sozii edilen arzu ve giidiller acisindan, kendi varligin1 garanti ve
giiven altina almak isteyen insan i¢in, aklim kullanip digerleriyle bir
uzlasmaya, baskasina zarar vermeme antlasmasina (toplum sodzlesmesi)
varma gerekliligi ortaya ¢ikacagindan, toplum durumu ayni1 zamanda uzlasma
durumudur denebilir. Insanlarin birbirlerine verdikleri, digerine zarar
vermeme sOzlnil yerine getirmelerini saglayacak iistiin bir gii¢ ihtiyaci tam da
burada ortaya c¢ikar. Bu egemen, aymi zamanda eserine adini verdigi

Leviathan’dir.

Yurttagin, yurttag veya insan olmak bakimindan haklar1 yoktur, ancak
ve sadece egemenin tanidig1 simurlar dahilinde hareket serbestisine sahiptir.
Egemen, kural koyma ve yurttaslarin herhaliikarda o kurala uymasini saglama
Ozgiirliigiine sahip olmakla birlikte, kendisi o kurala uymakla yiikiimlii
olmayacaktir, zira toplum sdzlesmesine katilmis degildir. Buna gore hakkin

kaynag giictiir ve egemenin haklarinin sinir1 giictiniin siniri ile aymdlr.2

Tipki Hobbes gibi bilimsel bir politika teorisi olusturmaya calisan
diisiiniirlerden Benedictus de Spinoza (1632-1677) ise, hem Tractatus
Theologico-Politicus, hem de Tractatus Politicus adl1 eserlerinde daha kentsel
bir teori Ongoriir (bu anlamda Hobbes’un teorisinin, kentli yasam tarzinin
dinamiklerini dikkate almayan bir yapida oldugu vurgulanmalidir) ve

Hobbes’un, dogmatik ve otoriter bir temele dayanan teorisinin tersine

! Sabine, George, a.g.c., sf. 463-464.
% Sabine, George, a.g.e., sf. 464 vd. ; Miller, David, a.g.e., sf. 513.
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Spinoza, hoggorii ve 6zgiirliik kavramlarin1 vurgulayan bir kuram ortaya atar.
Ona gore toplumsal teorilerin tek amaci insani yasam alaninin sahip oldugu
kaliteyi arttirmaktir. ideolojiye déniisen dine tepkisel yaklasan Spinoza, gerek
metafizik gerekse de dini dogmatizme kars1 da siiphecidir. Ancak hiimanizm
diistincesini bilimsel temelde ele alir ve politik giicii yalnizca kullanislilig
bakimindan mesru kilar. Eger toplumsal yasam kalitesini iyiye gotiirecekse
giic kullanmak s6z konusu olabilir. Esas olan insan Ozgirliigii ve tekil
yasamsal farkliliklara gosterilecek toleranstir. Bu anlamda toplumsal giic,
eger zararli olmaya baslarsa veya istenen sonuca ulagamazsa, lagvedilmesi ve
yerine bir bagkasinin tesis edilmesi de miimkiindiir zira otoritenin

metafizik/insana askin higbir temeli yoktur.1

Hobbes gibi Spinoza da toplumun; tiim bireylerin bir araya gelip
antlagmalari yoluyla ortaya ¢iktiini ileri siirer, ancak ondan farkli olarak bu
antlagsmanin eger toplum faydasi s6z konusu ise bozulabilecegini ve bireylerin

de zaten tiim dogal haklarini devretmek zorunda olmadiklarm dile getirir.”

Politika ve is alaninda deneyimli, fizik ve felsefe alaninda ¢alismis ve
en onemlisi siyasal sistemler alaninda etkisi en yaygin birkag¢ diistiniirden biri
olan John Locke (1632-1704); Yonetim Uzerine Iki Deneme adli eserini, ilk
insandan bu yana devam eden Tanrisal yonetim haklarmi elinde
bulundurdugunu ileri siiren ve kiliseyi de etkisi altinda tutmaya calisan
mutlakiyet¢i yonetimin tezlerini reddetmek iizere kaleme almis; Hosgorii
Uzerine Mektup’ta ise bu ikisinin etkinlik alanini belirlemeye ve ayirmaya

calismustir.’

Ona gore kilise ile devlet arasinda var olan ayrim, ikisini teskil eden
topluluklarin dogasindan kaynaklanmaktadir. Birbirleriyle temasa geldikleri
noktalarda sorunlara neden olmalar dolayisiyla, farkli islevlere sahip bu iki
cemaatin iglevleri ve etkinlik alanlar1 hakkaniyetle belirlenmelidir. Devlet;
yalnizca diinyevi araglar kullanmak yoluyla ve yalnizca diinyevi amaclara

yonelmis bir kuvvettir ki, etki alanina yalnizca diinyevi varliklar; yasam,

! Miller, David, a.g.e., sf. 513; Sabine, George, a.g.e., sf. 426, 429.

2 Spinoza; Tractatus Politicus’tan aktaran Barbier, Maurice; Modern Bati Diisiincesinde Din ve
Siyaset; ¢ev. Ozkan Gozel, Kakniis Yayinlari, Istanbul, 1999, sf. 142-145.

3 McClelland, J.S., a.g.e., sf. 231; Sabine, George. A.g.e., sf. 523 vd.
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ozgiirlikk, beden biitiinliigii, maddi varliklarin miilkiyeti, vs. girer. Yonetici
yalnizca bunlarla ilgilenebilir ve iktidari, bu varliklar1 korumak ve gelistirmek
ile sinirhdir. Bu gérev alamina ruhlan kurtarmak dahil degildir.' Bu anlamda
din/mezhep ve vicdan ozgiirligiini ileri siiren Locke, kisiler ve kiliseler
arasinda hosgoriiyii tesis etmek ¢abasindadir. Kaldi ki, kilisenin sahip oldugu
haklar, bir yoneticinin ona dahil olmasi yahut ondan ayrilmasi durumlarinda
bir degisiklige ugramaz. Boylece de siyasal iktidarin kiliseye bir sekilde hak
tevdi etmesi veya iizerinde otorite kurmasmim yolu kesilmis olur.? Etkileri
giiniimiizde de siiren Locke, liberal diisiincenin ve laik devlet anlayisinin fikir

babasi olmustur.

C. Louis de Montesquieu (1689-1755); siyaset diisiincesini
Machiavelli ile Locke arasinda bir yere yerlestirir gibidir. Diizenli bir evren
fikri tasiyan Montesquieu, alelade ve rastlantisal bir kainat olamayacagi
diisiincesiyle 1ilgisini, doga yasalari, gelenekler, pozitif yasalar ve farkli
cevrelerde cagdaslasma konularma yogunlastirir. Yasalarin  Ruhu adli
eserinde Locke’cu bir bakis acisiyla, siradan insanin faydasini tagralilik
olarak benimsese de bunu dikkate deger bulmaktan da uzak degildir.
Locke’un yasadigi donemi dikkate alarak, kuvvetler ayriligi fikrini ortaya
atan Montesquieu, kendi yasadigi donemde parlamentonun bagimsizlik ve
egemenliginin daha o6nemli oldugu diisiincesindedir. Yonetsel erkin sahip
oldugu kuvvetler olan yasama, yiiriitme ve yarginin birbirinden ayrilmasi ve
digerini denetleme yetkisine sahip olmasi, yonetimin despotluga kaymamasi

bakimindan temel bir 6neme sahiptir.3

Toplumsal problemlerin kdkenlerini cevresel, kiiltiirel ve tarihsel
kosullarin yapisinda aramasi dolayisiyla modern siyaset biliminin kurucusu
sayilan Montesquieu; diisiincelerini, Antik Yunan diigiincesinin mirasi olan,
iklim farkliliklarinin insan yapist ve davramiglan iizerindeki etkisi ve
belirleyiciligi baglaminda gelistirir. Genis diizliiklerin hakim oldugu Iran ve

Anadolu gibi yerlerde kuzeyin sert insanlar1 gilineyin sicak ve yumugak

! Sabine, George, ayn1 yer.

2 Barbier, Maurice; Modern Bati Diisiincesinde Din ve Siyaset , sf. 188-191; McClelland, J.S., a.g.e.,
sf. 229 vd.

* Sabine, George, a.g.e., sf. 551vd; McClelland, J.S., a.g.e., sf. 315 vd.
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insanlarin1 egemenlikleri altina alip 6zgiirliiklerin geligmesine engel olurken;
daglar ve nehirlerle boliinmiis Avrupa’da genis devletler kurulamaz ve bu
bolgesel egmenlikler ozgiirliikk diisiincesinin yeserdigi cografyalar olarak
ortaya g¢ikarlar. Cografi farkliliklara vurgu yapan bu diisiincelerden hareketle
o, farkli ¢evrelerde kurulmus farkli devletlerin toplumsal dinamiklerinin de
farkli olacagim dile getirmektedir. Dolayisiyla her devlet kendi anayasasini
kendisi hazirlamak durumdadir zira evrensel dogrulukta bir anayasa veya

evrensel bir yonetim sekli yoktur.'

Bir bagka Fransiz diisliniir Jean Jacques Rousseau (1712-1778);
Hobbes gibi bir doga durumundan ve insanlari bu durumdan ¢ikaran bir
toplum sozlesmesinden hareket eder. Toplum Sézlegmesi adli eserinde
Hobbes’tan farkli olarak doga durumunu, iginde esit ve Ozgiir bir bigimde
yaganan mutluluk durumu olarak tanimlayan Rousseau, miilkiyet hakkinin bu
mutlulugu bozdugunu ve geri donmenin miimkiin olmadig1 o mutlu zamanlar
siyasal bir diizen i¢inde ve yeniden kazanma gabasini toplum soézlesmesi
olarak belirler. Zira insanlarin birbirlerine uyan c¢ikarlar1 ve bu c¢ikarlarin
uyumunu miimkiin kilan siyasal bir diizen vardir. Bir araya gelip genel bir
iradenin tesisine imkan taniyan insanlarin ¢ikarlari, olusumunda pay sahibi
olmalart dolayisiyla bu genel iradenin gikarlar ile ¢akisamaz. Genel irade,
bireysel tiim iradelerin ortaklasa meydana getirdigi bir gii¢ olarak, farkh
istekleri bir kenara iten ve toplumun yararina bir ortak iyiye yonelen iradedir.
Genel iradenin ortaya g¢iktigi yerler de halk meclisleridir. Bu anlamda,
meclisler halkin iradesinin is gordiigli mekanlardir ve topyekiin ittifaklarin
miimkiin olmadig1 zamanlarda ¢ogunlugun karari, toplumun faydasi olarak

benimsenir. Bu, her tiirlii demokrasinin temel ilkesidir.”

Onun demokrasi diigiincesi, tamamiyle halkin iradesi iizerine
kuruludur. Oyle ki yukarida sozii edilen ¢ogunlugun iradesi ile ¢ikan meclis
kararlari/yasalar, ancak halkin referandumu sonucu gecerlilik kazanabilir.
Halkin sahip oldugu bu egemenlik haklart hicbir sart ve kosulda

devredilemez. Buna karsin dini cemaatler, meslek loncalari, vb. grup ve sivil

! Barbier, Maurice, a.g.e., sf. 118-120; Miller, David, a.g.e., sf. 514.
% Sabine, George, a.g.e., sf. 578-579.



26

toplum Orgiitiinin halkin bu mutlak egemenligini temsil etme yetkisi
kesinlikle yoktur ve bu gruplara demokratik yonetim iginde yasama sansi
taninmamalidir. Hatta bir devilet dini bile Ongoriilebilir. Zira devletin
egemenlik konusunda elinin uzanmadig1 bir nokta yok gibidir. Her ne kadar,
mutlak bi¢cimde halkin egemeligi tesis edilmek istense de; sivil toplum
orgiitlerinin etki alaninin ortadan kaldirilmasi ve devlet ile halk arasindaki
arac1 kuruluglarin yok edilmesi, aslinda mutlakiyet¢i bir devlet yonetiminin

yolunu agmaktadir.'

Cagdas siyaset diiglincesi iizerinde etkili olmus Machivelli, Locke,
Montesquieu ve Rousseau gibi diigiiniirler arasinda yer vermemiz gereken
isimlerden biri de Karl Marx’tir. Temel olarak egemenligin, toplumun
tamamina ait olmast gerektigi diisiincesinden hareket eden ve bu anlamda
Locke ve Rousseau gibi demokratik gelenek i¢inde diisiiniilebilen Karl Marx
(1818-1883); toplumda egemenligin kullaniminin kiigiik bir gruba, iiretim
araglar1 ve fabrikalarin sahiplerine ait oldugunu ve bunun adaletsiz bir durum
oldugunu diisinmektedir. Toplumsal iyi, genelin egemenligi ve mutlulugu
diisiincelerine, bireylerin iistlinde yer alan Tanri ve devlet gibi askin
varliklarin ¢ikarlarina inanmayan; bireysel ¢ikar ve mutlulugu temele alan
Marx, Kapital’de, bu diisiinceleri itibariyle liberal gelenege dahil gibi goriinse
de, bu diisiincenin tersine, koydugu bu hedeflere liberal burjuva devleti ile
ulasma imkaninin olmadigim ifade eder. Ciinkii bu devlet hakim siniflarin
egemenliklerini siirdiirme aract durumundadir. Dolayisiyla Marx’ta temel

2
kavram sinif kavramidir.

Diisiincesinde belirgin etkiler birakan Hegel ile yukarida bahsi gecen
askin ilkeler konusunda ¢atisan Marx, tarihin yapist konusunda da Hegel’e
itirazlar yoneltmektedir. Devletler ve milletler arasinda meydana gelen
savaglar dolayiminda tarihin ortaya ¢iktigini ileri siiren G. Wilhelm Friedrich
Hegel (1770-1831)’in tersine, tarihin; tiretim araglarini kullanan ancak onlarin

miilkiyetine sahip olmayan proleterya sinifi ile bu iiretim araglarinin

! Barbier, Maurice, a.g.e., sf. 157 vd., Miller, David, a.g.e., sf. 514; McClelland, J.S., a.g.e., sf. 249
vd.
% Sabine, George, a.g.e., sf. 756-757.
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miilkiyetini elinde bulunduran ve proleterya smifinin emegini satin alan
burjuva sinifi arasinda meydana gelen miicadelelerden tesekkiil ettigi
diisiincesindedir. Kald1 ki, gelecekte; bu savas bir son bulacak, is¢i sinifi
burjuva smifinin insan onuruna ters diisen bu egemenligine ve elbette
egemenliginin bir araci1 olan bu devlete de son verecektir. Bir sinifin digeri
iizerinde baski araci olarak kullanilan devletin yikilmasi, yeni bir devletin
kurulmasma gerek birakmayacaktir, zira geriye bir tek simif ve iretim
araclarinin tiim topluma yayildig1 esit ve 6zgiir insanlar toplulugu kalacaktir.

Bu toplumda devlete ihtiyag yoktur. Bu toplum komiinist toplumdur.'

! Sabine, George, a.g.e., sf. 867 vd.
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b. Islam Siyaset Felsefesi: Siyaset felsefesinin islam diisiince diinyasinda
dogusu, gelismesi, kaynaklari, yonelimleri, onde gelen isimler, dinin

temel argiimanlariyla eslestirme sorunu.

Antik Yunan’in diisiinsel mirasinin; Hiristiyan teologlar vasitasiyla
Bat1 diisiince tarihine yon verdikten sonra, M.S. 9. yy. baslarinda Kuzey
Afrika’dan gogen Yeni Platoncu diisiiniirler ve 6zellikle Arapca’ya gevrilen
eserler ile Islam diisiincesini etkilemeye basladigini bir onceki boliimde
belirtmistik. Islam diisiiniirleri, Yunan felsefesini ilk olarak; Plotinus’un, 6nce
Iskenderiye oradan da Kudiis, Sam, Bagdat, Nisabur ve Belh gibi ilim
merkezlerine hatta Urfa ve Antakya gibi bazi Anadolu kentlerine gdcen
taraftarlar araciligiyla tanimislardi. Gegen zaman iginde felsefeye duyduklar
ilgi giderek artmis ve Platon ve Aristoteles’in eserlerini elde etmek amaciyla
caligmalarin1 yogunlagtirmiglardi. Yunan felsefesinin kanonlarina duyulan
ilginin bu yiikselisi Abbasi Devleti’ni de harekete gecirmis ve 9. yy.
ortalarinda Dar ii-l Hikme (Hikmetler Evi) s6zii edilen ¢eviri faaliyetinin
merkezi olarak  kurulmustur. Hatta M.830’da Abbasi Devleti’nin
hiikimranligin1  tanimig  bulunan devletlerden ve Ozellikle Bizans
Imparatorlugu’ndan Yunan diisiincesine ait eserlerin toplanmasi istenmis ve

¢evirilmek {izere Bagdat’a gonderilmesi saglanmustir."

Hz. Muhammed’in Medine Vesikasi, onu takibeden halifelerin
risaleleri ve Hz. Ali’nin yazdigi emirnameler, Islam siyasetinin ilk yazili
dokiimanlar kabul edilmektedir.” Hz. Ali, emirnamelerinde siyaset kavramin
seyislik, hayvan terbiye etmek anlamlarinin tamamen diginda ve bugiinkii
anlamma uygun olarak kullanir. Ona gore siyaset, Kur’an ve hadisin
icermedigi durumlarda takdir yetkisini kullanip, Islam seriatina uygun karar
verebilmektir. Bu tiirden bir uygulamanin seriat dis1 oldugunu ileri siiren
arastirmacilar bulunsa da, Hz. Omer’in de bu diisiinceye istirak ettigi siyaset

felsefesi tarihine iliskin genel bir cerceve ¢izmeye calistigimiz bolimiin

! Kiiken, Giilnihal; Ortacagda Egitim Felsefesi, Alfa kitabevi, 2001 Istanbul, sf. 41.
% Kahveci, Niyazi,; Islam Siyaset Diisiincesi, sf. 29 vd.
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baginda belirtilmisti.' M.657 yilhm takiben, Miislimanlarm Arap
yarimadasinin geri kalanina yayilmaya basladiklar1 bir donemle, siyasete
iligkin diisiince yapisinda degismeler goriilmeye baslanmistir. Etki alani
altinda bulunan cografya ve niifusun artisi, yonetimde bazi giigliikler
dogurmus ve bunlara bagli olarak yeni diisiinsel agilimlarin ortaya ¢ikmasini
zorunlu kilmistir. Kaldi ki bu donemde siyasetcilerin Kur’an’da gegen bazi
kavramlart anlamlandirma bi¢imi de degismis ve en Oonemli kavramlardan
adalet; klasik anlayisin degil eski Iran geleneginin anlam igerigine sahip
olmaya baslamigtir. Bazi aragtirmacilara gore bu; sinif ve gruplar arasinda
dengeyi korumaya yonelmis ve koyliillere 6zel O6nem veren bir adalet

anlayistyd:.”

8. yy.’dan itibaren degisen toplumsal ve yoOnetimsel kosullar
dolayisiyla siyasete ilginin giderek arttign Islam diisiince geleneginde,
Islam’in 6ngordiigii siyasal diizen, Sii gelenegin masum imam tasarrminin
etkisiyle hiikiimdar ve otoritenin tesisi ve iyi yOnetim {izerine, gerek
hitkiimdarlara gerekse bolge valilerine sunulmus nasihatnameler tiirtinden
eserler yazilmaya baglanmistir. islam diinyasinim, bu yiizyilin sonlar ile 9.
yy. baslarinda tanistigt Yunan diislincesi ise siyasette yeni diisiinsel

olusumlara imkan tanimistir.

sik1 bir iliski ve etkilesim igerisinde oldugunu sdylemek yanlis olmayacaktir.
Islam’m temel kaynag olarak Kur’an-1 Kerim, hemen tamamiyle bireysel
ahlaki ilkeler igerir. Oyle ki siyasete iliskin ayet sayisi, Kur’an’m kiigiik bir
béliimiinii olusturmaktadir.’ Bu durum, miisliman toplumun ibadetlerini
yerine getirmek i¢in gereksinim duydugu huzur ve refah ortamini belirlemede
filozofu serbest biraktigi anlamda anlasilabilecegi gibi, aym1 zamanda
diislinliriin  her tiirlii digiinsel faaliyetine genel bir zemin olusturdugu
anlamina da gelebilir. Zira filozofun i¢ine dogdugu bu kiiltiirel ortam, onun

hem yasamasina hem de diisiincesine her alanda eslik eden kapsayici bir

! Kahveci, Niyazi; a.g.e., sf. 9. Ayrica krs. Fevzi M. Neccar; “Islam Politika Felsefesinde Siyaset”,
Islam’da Siyaset Diigiincesi, ss. 23-45.

2 Fevzi M. Neccar; a.g.m., sf. 14.

? Kahveci, Niyazi, a.g.e., sf. 31.
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kabuk gibidir. Bu anlamda filozoflarin, Kur’an’dan ¢ikarilabilecek bir devlet
fikrinden hareketle degil islam’m biitiinsel yapisim1 da dikkate alarak, siyasete
tiimdengelimci bir perspektifte yaklastiklarimi1 séylemek miimkiindiir. En iyi
bir toplumsal diizenin verili kogullar diistiniilerek mevcut durumu diizenleme
cabasi, Farabi’den itibaren Islam diisiiniirlerinin hemen tamaminda
goriilmektedir. Mevcut toplumsal yapinin, ideal bir yapiya gore degistirilmesi
ve gelecekteki bir durumda s6z konusu olabilecek reel-ideal ¢atismasinin,
temel alinacak toplumsal paradigmalarin ideal toplum diizeninin lehine
¢Oziilmesi; Kur’an-1 Kerim’in miisliiman toplumlar i¢in 6ngdrdiigii toplum
yapisinin temel taglaridir. Baska bir ifadeyle, Islam ncesi toplum yapisinin
Islam’mn dinamiklerinden hareketle degistirilmesi ve gelecekte yasanacak her
tiirlii  de@isimin yine Islam’in ilkeleri dogrultusunda yorumlanip
degerlendirilmesi esastir. Dolayisiyla diisiiniiriin, miimkiinden reele yonelmis

bir diisiinceyi benimsemesi sasirtict degildir.

Fakat Islam diisiincesinin tiimdegelimci bir siyaset diisiincesine
yonelmesinin ikinci bir sebebi daha vardir. Platon™un Deviet ve Yasalar
kitaplar1 yine tiimdengelim yontemini benimseyen bir anlayisin iirtind
olduklarindan, Islam filozoflar1 bu eserleri anlam diinyalarma katmakta
giiclik cekmemiglerdir. Hatta denebilir ki, felsefe-din iligkisini kurmak yahut
akil-iman c¢atismasini agmak —dolayisiyla bu ikilikleri birbirleriyle telif
etmek- icin siyaset felsefesi uygun bir arag olarak goriilmiistiir. Ileride
gorecegimiz lizere, felsefenin Onerdigi devlet ve hiikiimdarlik kavramlari
Islam’la telif edilebilir goriinmekte idi. Ozellikle Farabi’nin filozof-kral
kurgusu, felsefenin filozof/hiikiimdar anlayist ile Islam’mn
peygamber/hiikiimdar anlayisinin tam bir uyumunu Snermekteydi. Yapilari,
temelleri, anlam diinyalari, varlik, zaman, toplum perspektifleri birbirinden
farkli iki diisiincenin; felsefe ve Islam’mn temasa geldikleri nokta olarak
siyaset; arzu edilen telifin imkanina temel teskil edebilirdi.! Zira ikisinin de
nihai temeli mutluluk temelinde bir toplum yaratmakti ve bu erek bu iki
cephenin, aralarindaki gerginlige ragmen ortak bir konuda birbirine yakin

fikirler beyan etmelerini saglayabilirdi. Ancak unutmamali ki burada adi

! Zerrin Kurtoglu, Islam Diigiincesinin Sivasal Uffu; Tletisim Yaymlari, istanbul, 1999, sf. 14 vd.
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gecen felsefe, Platon felsefesidir; zira Aristoteles’in Politika eseri o donemde
heniiz Arapga’ya ¢evirilmis olmadig1 icin, Islam diisiiniirlerinin elinde Yunan

siyaset felsefesi eseri olarak yalnizca Platon’un eserleri bulunmaktaydi.

Islam’da siyaset iizerine zengin bir literatiiriin olusmasina katkida
bulunan diger bilim dallarinin (kelam, fikih, siyer, ahlak vb.) detaylarina
girmeyecegiz. Felsefe alaninda ise Islam filozoflarimin, siyaset teorilerini
Yunan diisiiniirlerinin etkisinde tasarladiklar1 sdylenebilir. Islam’mn ilk
diistince akiminin kurucular1 olan kelamecilar, dinsel altyapimmin akla ve
metoda verdigi yere sikica baglanmiglar, c¢eviri g¢aligmalari sayesinde
kendilerine kadar ulasan Grek kaynaklarina ise en fazla 6nemi veren kesimi
olusturmuslardir. Bu; kelamin, dinin degil felsefenin kontrolii altina girmesi

seklinde yorumlanmustir. :

Islam diisiincesine en onemli etki kuskusuz ki Yunan klasik
eserlerinin  ¢evirisi ile gOriilmiigtiir. Halife el-Me’mun tarafindan
Aristoteles’in eserlerinin ¢evirisi ile dogrudan goérevlendirildigi sdylenen el-
Kindi, bu cevirilere yazdigi serhler ve telif eserleri ile de taninmis ve
felsefenin bu cografyada tutunmasma énemli katkilari olmustur.” M.823’te
Harran’1 ziyareti sonrasi Halife el-Me’mun, Grekge ve Siiryanice el
yazmalarin1 Bagdat’a tagitmis ve M.830°da Beyt’ii-1 Hikme’nin kurulmasi ile
terciime faaliyetine hiz verilmistir.® Fakat yapilan hatali geviriler, belki de
Islam  diisiincesinin  seyrini  degistirmistir. ~ Proclos’un  Teolojinin
Elememanlar: adli eserinin Liber De Causis ve Plotinos un Enneadlar’inin
Aristoteles’in Teolojisi adlar ile ¢evrilmesi ya da Aristoteles’e aitmis gibi
kabul edilmesi ve benzer olarak Aristoteles’in Politika’sinin Arapga’ya
cevrilmemesi, hem Aristoteles ve Platon’un ortak bir felsefeye sahip
olduklar1 tezini giiclendirmis hem de biitiin bir Islam siyaset diisiincesi

yalnizca Platon’un izinden gitmistir.* Buradaki temel yanilginmn ise, politika

' Goichon, A.-M., Ibn-i Sina Felsefesi ve Ortagag Avrupasindaki Etkileri, cev. Ismail Yakat, 2. baski,
Otiiken Yaynlari, Istanbul, 1993, sf. 27-28.

2 L. Massignon, Essal Sur les. Origines de Lexique Technique de la Mystique Musulmane, sf. 57°den
aktaran A.-M. Goichon, a.g.e., sf. 28.

? Kiiken, Giilnihal; Ortacagda Egitim Felsefesi, ayni yer.

* Arthur Hyman and James J. Walsh, Philosophy In The Middle Ages, Hackett Publishing Company,
2. edition, Indianapolis, 1984, sf. 204.
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konusunda Aristoteles’in Platon’un sdylediklerine ekleyecek soziiniin

olmadiginin sanilmasi oldugu diisiintilebilir.

[slam felsefesinin 6zgiinliigii probleminin detaylarina girmeden
sylenebilir ki, Islam diisiiniirleri felsefeyi, neligini, felsefi etkinligi
ogrendikleri Antik Yunan’a bu konularda sadik kalmig ancak igerigi ve
yoneldigi problemleri bakimindan farkli bir kiiltiir yapisina uygun -
dolayisiyla 6zgiin- bir felsefe yaratmaya caligmiglardir. Baska bir deyisle,
kendi kiiltiirlerinden hareket ederek yoneldikleri problemleri ¢6zmek igin, ait
olduklart sosyal yapmin agirlikli motifleri olan dinsel dgeleri ve Onciilleri
oldugu kadar, Yunan dislincesinin yontem ve argumanlarmi da
kullanmuslardir. Bu durum, biitiin sosyal motifleri islami dgelerle yogurulmus
olan yerlesik/reel Kkiiltiirle filozofun diisiince diinyasin1 karsi karsiya
getirmistir. Antikite ile Islam’in bir araya getirilip sentezlenmesi problemi de

buradan kaynaklanmustir.

Sozii edilen telif problemini yogun bigimde ele alan ve ait oldugu
sosyal yapinin temelleri ve problemleri {izerine ¢ok sayida eser vermis olan
Farabi (M.870-950); Platon’un ve miras¢ist Aristoteles’in  diisiincesini
doniistiirmesi ile siyaset felsefesinin Islam diisiincesindeki temellerini
atmistir.' Bu anlamda onun siyaset felsefesi bazi arastirmacilarin goziinde

fslam’1n bir savunusudur.?

Aristoteles’in takipgisi ve tam da bundan dolay1 muallim-i sani (ikinci
ogretmen) olarak tanmnan Farabi, Platon’un filozof-kral teorisini Islam
peygamberinin pratikteki varlig1 ile anlamaya ve telif etmeye yonelmistir.’
Dolayisiyla, Aristoteles’in politika iizerine bir eser yazmamis olmakla, bu
tirden bir siyaset felsefesini onayladigi sonucuna vardigi ve bu duruma
dayanarak Platon felsefesinin Aristoteles felsefesi ile bir araya getirilmesi

diisiincesine yoneldigi diisiniilebilir.*

! Rosenthal, Erwin LJ., Ortagag’da Islam Siyaset Diigiincesi, ¢ev. Ali Caksu, Iz Yaymncilik, Istanbul,
1996, sf. 171.

2 Miller, David; a.g.e., sf. 518.

3 Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 69-70.

* Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e. sf. 69;



33

Siyaset diigliniirii, magaraya, toplumdan uzak bir kdseye cekilip
yalnizca diisiince faaliyetine dalmaktan ziyade, teori ile pratigi birlestirmek
zorundadir. Bu, toplumla birlikte yasamay1 gerektirir. Kaldi ki o, Platoncu
bicimde erdemli kisi i¢in pratik siyasette yer almanin uygun olmayacagi
diistincesiyle teklif edilen tim devlet gorevlerini reddettigi halde, siyaset
teorisini  Aristotelesci bigimde giindelik siyasetin gelismeleri ile de
desteklemis, yasadig1 kaotik toplumsal yapinin sorunlarma ¢ézliim Onerileri

getirmistir.'

Farabi felsefesinde devlet, gerceklesmesi zorunlu bir olgu, sosyal bir
yapt olarak insan tabiatinmn bir {iriiniidiir. Insan, bireysel olgunlugunu
gergeklestirmek igin topluma/toplumsal duruma ihtiyag duymaktadir.” Bu
olgunlagsma durumuna tek basina ulagamadigi igindir ki o, siyasal hayvan
adimi alir.’ Bu halde devlet tesekkiilii, insanin dogasinin geregi olarak zorunlu
bir toplumsal evre olarak dogar. Ancak toplanmak, topluluk veya devlet
olusturmak bir amag¢ degil, kisinin mutlulugunu saglamak bakimindan bir

aragtir.

Ona gore insanin, kendine has en {ist derecesi veya insani
milkkemmelik; en yiiksek mutluluktur.* Yéneticiler de yine bu dogrultuda,
halkin mutlulugunu saglamak konusunda egitilecek, miletin bu yolda
egitilmesini saglayacak egitim yontemini koruyacak ve bu egitimi
verebilecek yetenege sahip bireyleri bulup yetistireceklerdir.” Dolayisiyla
erdemli toplumun gergeklestirmek zorunda ve amacinda oldugu en yiiksek
deger mutluluktur. Kald1 ki bu yiiksek erek, ancak erdemli bir yonetimle ve
erdemli bir yonetici ile miimkiindiir. Dolayisiyla o, sadece erdemli
yoneticinin niteliklerinde yogunlagmamis, aym1 zamanda devleti dogal,
organik, islevsel ve dinle de ilgili bir yap1 olarak ele alip agiklamis ve siyasal

diizeni gesitli boyutlariyla anlatmstir.®

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e. sf. 68-69.

? Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c. sf. 71.

3 Miicahid, Huriye Tevfik, ayni yer, ayrica bkz. Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, gev. Ahmet Arslan,
Vadi Yaynlari, Ankara, 1999, sf. 64, Arthur Hyman and James J. Walsh, a.g.e., sf. 213.

* Farabi, Mutlulugun Kazanilmasi, sf. 82.

3 Farabi, a.g.e., sf. 85.

® Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e. sf. 75.
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Bu diinyada maddi &teki diinyada ise manevi kurtulusu temin eden
mutlulugun, ancak erdemli bir toplum/kent yasaminda miimkiin olabilecegini
belirten Farabi, mutluluga erismek i¢in toplanilan kenti erdemli kent, bu amag
dogrultusunda bir araya gelen ve yardimlagan halki erdemli millet ve bu
birlikteligi de erdemli toplanma olarak adlandirmaktadir.’ Mutluluk erdemli
kentin siyasal ve sosyal iceriginin belirleyici ve 6zsel dgesidir. Bu 6genin
z1dd1 bir yonelim s6z konusu oldugunda toplum da sehir de erdemli olmaktan
uzaklagir ve genel bir tabirle cahil (kusurlu, bilgisiz, sapkin) olarak
adlandirilir.’ Bu  schirler veya devletler cehalete  ancak felsefeden
uzaklastiklarinda diiserler. Zira, sehir halki felsefeden yiiz ¢evirdiginde, tim
diger kosullar yerine getiriliyor olsa dahi, sehir helak olmaktan

kurtulamayacaktir.?

Sehrin yok olmaktan uzak, mutlu bir yasam siirebilmesi ancak bu
kente bagkanlik eden kimsenin erdemli olmasina baglidir. Farabi’de devlet
baskani, adeta viicudun temel ve hayat veren organi kalp gibidir.4 Toplumu;
biitiin organlar1 bedenin yasamini devam ettirmesi ve korumasi igin
yardimlastig1 bedensel organizmaya benzeten Farabi, bu toplulugun liderine
de kalp mesabesinde bir yer ayirmaktadir.’ Kaldi ki ona gore toplumda
baskan da hizmetkar da iradesi bakimindan, vicdani bir segme ve o amaca
yonelme sonucunda degil, dogalar1 geregi hiikiimdar ya da hizmetkardirlar.
Bu konumlan itibariyle bulunduklar1 pozisyonu korumak i¢in kullandiklar
iradeleri ancak bu dogal ve zorunlu durumu tamamlayan bir iradedir.® Bu
tamamlayici irade ayni1 zamanda kiside bulunan erdemlerin (dogal olarak
kendisine verilmig bulunan ve potansiyel durumdaki erdemlerin)
mitkemmellesmesi ve en yiiksek bir seviyeye ulasmasii da saglar.” Sozii
edilen seviyeye ulagsmanin iki yolu, egitim ve ijgretimdir.8 Dolayisiyla

Farabi’nin bu belirlemeyle toplumsal bir hiyerarsi éngdrdiigl, bunu radikal

! Farabi, /deal Devlet, cev. Ahmet Arslan, Vadi Yaynlari,Ankara, 1997, sf. 100-101.
% Farabi, Ideal Devlet, sf. 110 vd.

3 Farabi, a.g.e., sf. 110.

* Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 85.

’ Farabi, Ideal Devlet, sf. 101.

® Farabi, a.g.e., sf. 78-79.

7 Farabi, a.g.e.,ayni yer.

¥ Farabi, a.g.e., ayn1 yer.
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bir temele, insani var olusun dogasina dayandirarak asilmaz bir konuma
yerlestirdigi ve egitim siirecinde ancak insanin i¢inde var olduguna inanilan

potansiyel giiciin aciga ¢ikacagina vurgu yaptigi sdylenebilir.

Farabi devlet yoneticilerinin ilk ya da kurucu olmasi ile onu takibeden
bagkanlar arasinda aymrim yapar ve ilk yoneticinin erdemleri ve onlarn
kullanmas1 bakimindan digerlerinden {iistiin oldugunu ve bu o6zellikleri ile
filozoftan farkli olmadigini belirtirken de, ilk yonetici ile takipgileri arasinda,
tagidiklar1 nitelikler bakimindan ideal diizeyde bir uyum gerekmedigini dile
getirir." Ancak Ideal Devlet’te; baskanin sahip olmasi gereken ozellikleri
siralarken, ruhsal ve fiziksel bir¢ok niteligin arasinda en 6nemli 6zellik olarak
muhayyile kudretini kullanmak vasitasiyla halkin1 uyarmak ya da onun
sozleriyle ifade edersek, erdemleri ile toplulugu meydana getiren diger

insanlar1 da etkilemeye ¢alismay1 saymaktad1r.2

Erdemli gehrin cahil veya sapkin sehirden farki, sapkin kentte
toplumsal bir diizene/hiyerarsiye ihtiya¢ duyuldugu halde erdemli kentte
boyle bir ihtiyacin s6z konusu olmamasidir. Bunun sebebi, erdemli sehrin
fertlerinin toplumsal diizeylerini kendiliklerinden bilmeleridir. Ancak bu
diizey/mertebe farkliligi Farabi’de, giiniimiizde anladigimiz gibi ekonomi
temelli olmayip dogrudan akilsaldir.> Ona gore halk, seckinler ve avam
olarak iki gruba ayrilir ve aralarindaki fark; ilkinin, varliklarin bilgisini akilla
kavrandigi bigimde ve kesin ispatlarla vermesi, ikincisinin ise bu ayni
varliklara iligkin olarak iknaya ve misallere dayanan bir 6gretim teknigi takip

etmesidir.*

Bu tiirden bir tanimlama, temel olarak onun peygamberlik teorisi ile
de ilgili goriinmektedir. Ona gdre peygamber; yalnizca Allah tarafindan
secilmis 6zel bir kisi degil, 6zel yeteneklere sahip ve insani milkemmelligin
en ist seviyesinde bir kimsedir. Bu seviye, sadece erdemliligi; entellektiiel
(akilsal) ve fiziksel ozellikleri bakimindan istinligii degil ayni zamanda

hayal etme (muhayyile) kudreti bakimindan da milkemmelligi isaret

! Farabi, a.g.e., ayni yer.

% Farabi, Ideal Devlet, sf. 108-109.

3 Farabi, Mutlulugun Kazanimas, sf. 87.

* Farabi, a.g.e., sf. 86-87, Arthur Hyman and James J. Walsh, a.g.e.,sf. 213.
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etmektedir.' Bahsi gecen milkemmelik, peygambere iki gdrev birden
yiklemektedir. Filozof olarak sahibi oldugu akil; kazanilmis, kendisi
tarafindan gelistirilmis (miikteseb) bir mahiyetle, faal akilla irtibatini
saglamaktadir.” Farabi, faal aklin peygamberin sahip oldugu kisisel akilla bir
benzerligini ya da aynmiligini 1srarla reddetmekle birlikte bu ikisinin ayni
tiirden bir akil oldugunu vurgulamaktadir.’® Zira peygamberin, insani var
olusu bakimindan faal aklin agkin yapisi ile temasa ge¢mesi (Tanrisal vahyin
kendisi iizerinden peygambere ulagmasi) i¢in bu ikisinin benzer ya da ayni

sey olmalarindan ziyade ayni tiirden varliklar olmalari zaruridir.

Peygamberin bir filozof olarak varligi; miikemmelliginin yiikledigi
ikinci gorev olarak, ortak iyiyi, toplumsal refahi saglamasi bakimindan ayni
zamanda yonetici olmasi ile de Ortiismektedir. Bu anlamda toplumun
mutlulugu, ortak ve en ist bir iyiye ulagmasi, ancak onunla ve toplumsal
iliskileri kanunlar vasitas1 ile koordine etmesi yoluyla miimkiindiir.* Bu
anlamda peygamber yukarida sozii edilen hayal etme giicii ile kitleleri ikna
etme, akilsal/felsefi hakikati benzetmelerle anlatma/anlagilir kilma yetenegine
sahip olur.” Dolayisiyla erdemli sehrin yéneticisi; filozof, peygamber, kanun
koyucu ve imamdir veya bu niteliklerin tamamini iizerinde tasimaktadr.®
Onun politika felsefesinde din ile felsefe bir araya getirilmistir ve bir ayni
gercegin/hakikatin, insani mitkkemmellik ve akilsal yoniinde felsefe dururken,
bu hakikatin sembolik formlar1 ve kitleleri ikna edecek imgeselligi yoniinde

ise din durmaktadir.’

Farabi, yalnizca peygamberin degil erdemli kenti olusturan tiim
bireylerin sahip olmasi gereken erdemlilik diizeyini, Aristotelesci bir
yaklagimla aritmetik orta ile anlatmayi tercih eder. Ona gore erdemlilik, biri

daha fazla obiirii daha az iki erdemsizlik durumunun ortasinda yer alan bir

! Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e., sf. 213.

2 Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e.,aym yer.

* Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e.,yn1 yer.

* Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e.,aym yer.

° Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e.,ym yer.

® Farabi, a.g.e., sf. 92, ayrica bkz. Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e., sf. 213-214.
7 Hyman, Arthur and Walsh, James J., ayn1 yer.
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durumdur.' Erdemlerin asiriliga kagmayan ortalama diizeylerini belirleyen
kisi ancak erdemli yonetici olabilir. Boyle bir belirleme ve belirleyici
gereklidir, zira toplumu olusturan bireyler arasinda, dogalar1 geregi var
oldugunu diisiindiigii hiyerarsik diizenin ancak bu tlirden bir diizenleme ile
ayakta kalacagini ileri siiren Farabi, yoneticiyi buna memur kilar.” Ona gore
boyle bir kontrol mekanizmasi, erdemli toplumun devami i¢in gereklidir.
Erdemli devlet bagkaninin, tasidig: sartlart ve erdemliligini devam ettirmesi,

erdemli toplumun da varligim siirdiirmesi anlamina gelecektir.’

Farabi, Erdemli kentin bozulmast1 veya ortadan kalkmasi
durumlarinda ortaya ¢ikabilecek bazi kent tiirlerini ise sdyle siralar:
Bilgisiz/cahil kent (medinetii’l-cahiliyye), bozuk kent (medinetii’l-fasika),
degismis kent (medinetii’l-miibeddele) ve dogru yolu bulamamis/sapkin kent
(medinetii ’l—dalle).4 Bilgisiz kentin de kendi iginde tiirleri vardir: Zorunluluk
kenti (medinetii’l-daruriyye), kotli/zengin kent (medinetii’l-beddale), bayagi
ve diisiik kent (medinetii’[-hasse ve ’s-sakve), seref diigkiinii ve gosterisci kent
(medinetii’l-kerame), zorba kent (medinetii’l-tagallub) ve demokratik/6zgiir

kent (medinetii’l-cemaiyye).’

Erdemsiz kentlerin, tanimlarinda igerilen seylere yonelmesi gibi,
erdemsiz/bilgisiz hiikkiimdarlar da kendi sahsi ¢ikar ve ilgilerine yonelirler.
Ancak onlara hiikiimdar demek dogru olmayacaktir zira hitkkiimdarlik (hiikiim
sahibi olmak, yonetmek); erdemli yonetim demektir. Farabi’ye gore sozii
edilen kentlerin yoneticileri de o kentlerin genel karakterini tasirlar ve
sergiledikleri yonetim sekli de erdemli kentle aralarindaki farklilig1 vurgular

bicimdedir.”

Erdemsiz kent disinda kalan kentlerden bozuk kentte (medinetii’l-
fasika) yasayanlar; erdemli kentin yuttaslar1 tarafindan bilinen seyleri,

Allah’1, metafizik varliklari, faal akli vs. bilirler ancak bildikleri ile

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf. 107.
? Miicahid, Huriye Tevfik, ayn1 yer.

* Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 108.
* Farabi, Ideal Devlet, sf. 110.

’ Farabi, a.g.e., sf. 110.

® Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 113.
7 Farabi, a.g.e., sf. 112.



38

eyledikleri arasinda bir tutarsizlik ve uyumsuzluk vardir. Erdem ve gercek
mutlulugu bilirler ancak ona asla yonelmezler. Baska bir deyisle bilgileri
bakimindan erdemli kentin halkina, eylemleri bakimindan ise erdemsiz kentin

halkina benzerler. !

Ozetlemeye calistigimiz gibi, siyaset felsefesine dair goriisleri ile
Farabi, Yunan diisiincesinin takipgisi olarak Aristoteles’in mantik, Platon’un
ise politika diisiincesine sadik kalmis ancak bu diisiinceleri Islami bir
cercevede anlamaya calismistir denebilir. Zira gerek erdemli ve erdemsiz
kentleri tanimlarken kullandig1 kavramlar, gerekse de filozofu peygamber ile
telif eden hiikiimdarlik diigiincesi, ait oldugu kiiltiiriin bir {irlinlidiir. Platon’un
magara benzetmesi ve duvarda yansiyan goriintiilerle yetinmeyip hakikatin
kendisine taniklik eden filozof kavrayisindan hareketle soyleyebiliriz ki
Farabi, filozofu metafizik diinyadan duyusal diinyaya indirmis ancak
filozof/peygamber-kralin getirdigi metafizik temelli siyaset anlayisini verili
kosullara daha uygun formlar i¢inde sunmayi tercih etmistir.”> Ona gore
filozof, ister yonetmek ister yonetim mekanizmasini izlemek amaciyla olsun,
siyasetin en iist mertebesinde veya yakininda yer almalidir. Kaldi ki
Farabi’nin Islam siyaset diisiincesindeki 6nemi, siyasete iliskin konularin
tartisilmasini teologlardan filozoflara tagimasinda y.':ltmakt.aldlr.3 Bu anlamda
0, ulemanin inandirmaya dayali ve itikadi ogelerle sinirli argumanlarinin,
anlama metodu ve felsefe ile kanitlanabilir erdem oOlgiitleri olabilecegini

géstermistir,4

Farabi’nin siyaset teorisini daha hacimli bir bigimde
ozetlemeye calismamizin  sebebi, kendisinden sonra gelen Islam
diistinilirlerinin, siyaset teorilerini Farabi ile (onaylamak yahut elestirmek
amaciyla) telif etmeleridir. Takibeden diisiiniirleri daha iyi anlamak igin

Farabi’nin detaylandirilip anlagilmasi sarttir.

Giintimiize kalan tek eseri olarak Hayy ibn Yakzan adli bir roman
kaleme alan Ibn-i Tufeyl (M.1110?-1185), bu eserde dogumundan hemen

sonra bir sekilde 1ssiz bir adaya diisen bir bebegin, ceylanlar tarafindan

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 114.

? Kurtoglu, Zerrin, Islam Diigiincesinin Siyasal Ufku, sf. 182.
* Kahveci, Niyazi; Islam Siyaset Diigiincesi, sf. 162.

* Kahveci, Niyazi, ayn1 yer.
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yetistirilmesi ve gelisimi esnasinda kat ettigi diisiinsel yolu anlatir. Hayy ibn
Yakzan adindaki bu ¢ocuk; insani egitim siireclerinden (aile, okul veya ¢evre
gibi) gecmeksizin, sirf akilsal varolusunun kendisine sagladigi imkanlarla
doganin, kendi varliginin, ilahi/metafizik varliklarin ve Tanri’nin varliginin
farkina varir ve dahasi bu varlik durumlarinin &ziinii/hakikatini kavrar.
Ornegin, olup bitenler karsisinda duyularmin nasil is gérdiigiinii ancak bu
olus-yokolusu 6zii itibariyle kavrayan, duyularin 6tesinde ve iistiinde ruhsal
ve akilsal bir varliginin oldugunu; birbirine benzer varliklarin ardinda, onlari
benzer kilan ve ondan aldiklar1 pay miktarinca iyiye/miikkemmele yaklastiran
bir 6ziin/substansin bulundugunu; bu tiirden 6zlerin/maddesel varliklarin
hakikatlerinin bulundugu duyulur olmayan diinyanin varligin1 ancak kendisi
gibi akilsal bir varligin kavrayabilecegini ve her seyin bir yapip edicisi var
iken tiim kainatin da bir var edici ya da yapip edicisinin bulundugunu kavrar.
Diisiinsel gelisimini tamamlayan Hayy Ibn Yakzan; adasma, yakinlardaki
komsu bir adadan gelen Absal adindaki kimse ile bilgilerini karsilastirip ortak
oldugunu gordiikten sonra Absal’m adasma gidip bu gercekleri halka
yaymaya baglar, halkin bu hakikatleri almakta/anlamakta giigliik ¢ektigini
gorerek peygamberlerin neden sembolik bir dil kullandigini anlar ve toplumla
olmak ve bu zorluklarla ugrasmaktansa, kendi adasina doniip hakikatin

bilgisine kendi ¢abas ile ulasmay1 tercih eder.’

Bu eserin aym adla ibn-i Sina tarafindan yazilmis bir benzeri daha
vardir ancak bu yalmzca bir isim benzerligidir. Zira ibn-i Sina tarafindan
kaleme alinan Hayy ibn Yakzan’da, yazar kendisini nefs, arkadaslarini
duyular ve karsisina ¢ikan Hayy ibn Yakzan’1 ise faal akil yerine koyar ve bir
grup arkadasi ile yolculuk eden Ibn-i Sina’min, yolda rastladigi yash adama
(Hayy ibn Yakzan) beni de yanina al demesini, adamin ise arkadaglarini terk

edemeyecegini sdyledigini anlatir.®

" fbn-i Tufeyl-Ibn-i Sina, Hayy ibn Yakzan,Ruhun Uyamsi, ¢ev. Yusuf Ozkan Ozburun ve digerleri, 2.
baski, Insan Yaymlari, Istanbul, 2003. Ayrica krs. Siddiki, Bahtiyar Hiiseyin, “Ibn Tufeyl”, ¢ev. ilhan
Kutluer, Klasik Islam Filozoflar: ve Diisiinceleri iginde, ed. M.Muhammed Serif, ss. 251-268, der.
Ismail Tagpinar, Insan Yayinlari, istanbul, 2000.

% Siddiki, Bahtiyar Hiiseyin, “ibn Tufeyl”, Klasik Islam Filozoflar: ve Diisiinceleri iginde, sf. 254.
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Hayy ibn Yakzan’in toplumla girdigi iliski yukarida goérdiiglimiiz
iizere Farabi’nin Ongodrdiigiinden farklidir, anlattiklarin1 anlamadigini
gordiigiinde halktan uzaklasmak ve 1ssiz adasinda tefekkiire dalmak yolunu
benimseyen ¢oziimii; filozofun, yonetim mekanizmasinin bir sekilde iginde
olmasini tavsiye eden Farabi’ninki ile acik bir ¢eliski icindedir. Kald1 ki Ibn-i
Tufeyl, bu romani, kendisinden once yasamis ve yeterli sayida eser
yazamadan yasamini yitiren Ibn-i Bacce’nin iinli eseri Tedbirii’l-
Miitevahhid’in etkisinde ve burada bahsi gecen yalnmiz adam figiliriiniin
abartilmis bi¢imini kullanarak yazm1§t1r.1 Dolayisiyla denebilir ki, Farabi’nin
felsefe ve giindelik siyaseti bir araya getiren ¢alismasimnin tersine Ibn-i Tufeyl

ve Ibn-i Bacce, politikay: felsefeden ayiran bir anlayis ileri sirmektedirler.”

fbn-i Bacce (O.M.1138)’nin temel problemi, miikemmel olmayan bir
devlette filozof ile halki bir araya getirmek/bagdastirmaktir. Bu noktada
hayati 6nem tasiyan kavram miikemmel olmayan devlettir ve hem Ibn-i Bacce
hem de Ibn-i Tufeyl bu kavram iizerinden yasadiklar1 toplumun siyasal

diizenine bakarak daha ¢ok kétiimser sonuglar1 serimlerler.’

Ardinda Aristoteles’in eserlerine yazilmig bir¢ok serh birakan ve
baslica felsefi eserlerini tamamlayamadan4, yaklasik kirk yasinda yasamini
yitiren Ibn-i Bacce en inlii eseri Tedbirii'I-Miitevahhid de, filozofun toplumla

iligkisi ve topluma karg1 goérevi hakkinda diisiincelerini aktarir.

Tedbir’de dzetle Ibn-i Bacce; filozofun, felsefi hakikate toplumsal bir
egitim siirecine ihtiyag duymaksizin erigebilecegini ancak bu kazancin,
toplumun egitilmesi ve varligin hakikati hakkinda bilgilendirilmesi siirecinde
filozofa yiikledigi gorevin Onemini vurgular. Filozof, varligin hakikatini
bilme ve topluma aktarma faaliyetinin odak noktasindadir ve biitiin bu
kavrama faaliyetinin temel dayanagi, bu tlirden diisiincelerin birbiriyle

yarigsmasi ve sonuglanmasi i¢in yalnizligin zaruri olusudur.’

! S1ddiki, Bahtiyar Hiiseyin, “ibn Tufeyl”, sf. 255.

2 Miller, David; a.g.e.,sf. 519.

* Miller, David, aym yer.

* Corbin, Henry, Islam Felsefesi Tarihi, Baslangictan Ibn-i Riisd’iin Oliimiine, c.1, gev. Hiiseyin
Hatemi, {letisim Yaynevi,3. bs., Istanbul, 2001, sf. 398-399.

5 Rosenthal, Erwin L.J., Ortagag’da Islam Siyaset Fdiigiincesi, sf. 234.
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Ona gore insan dogasi geregi siyasal bir varliktir ve temel amaci
kendisinin ve toplumun mutlulugudur.1 Genel olarak Farabi’nin diisiincesini
paylasir gibi goriinen Ibn-i Bacce, erdemsiz/miikemmel olmayan toplumda
filozofa diisen seyin, toplumdan uzakta kendi kendini yonetmek oldugunu
belirtir. Insanin temel amaci olarak mutlulugu goren ve insan1 temelde siyasal
bir varlik olarak tanimlayan kendi onciilleri ile bir ¢eliski icinde oldugu
diisiiniilebilecek olan diisliniir, Farabi’den farkli bir odak noktasina
yonelmistir. bn-i Bacce yonetimin filozofa ait bulundugu ve toplumun
mutluluga yoneldigi erdemli toplum durumuna kadar Farabi’ye eslik ederken,
filozofun yonetimde gdrev almadigi erdemsiz toplumun filozof icin bir
1zdirap kaynagi olacagi ve filozofun toplumdan uzaklagsmasmin daha iyi
olacagimi savunmakatadir.” Zira filozof, mutlulugu ve varhigin hakikatini
zaten bilen kisidir, erdemli olus kendisinde zaten mevcuttur; onun amact bu

mutluluk durumuna halki, hakikati bilmeyen toplumu da ortak etmektir.’

Filozof ona gbre zaten yalmizdir; toplumla cisimsel bir birliktelik
paylasirken, ruhen ve aklen ondan uzak ve onun disindadir. Bu anlamda
filozof yasadig1 toplumun yabancisidir, sanki bir ayrik otudur.* Onun igin
yapilmast zorunlu ve bir o kadar da zorlu is, toplumsal amag¢ ve ¢ikarlara
bulasmadan, onlarla kendini kirletmeden, sahip oldugu erdemlere
ulagsmalarini saglamaktir.” O halde Ibn-i Bacce igin filozof, yoneldigi erdem
ve mutlulugu elde etmek bakimindan yalniz baginadir, bu onun asil eregidir.
Ancak bunlar toplumla paylasmak bakimindan toplumsaldir. Dolayisiyla
Farabi’nin siyasal/toplumsal odakli filozofu, Ibn-i Bacce’de kendisi ve

bireysel gelisimi odakli bir filozof tipine doniisecektir.

Fakat bu, filozofun toplumdan uzak bir yasami tavsiye ettigi anlamina
gelmemelidir. Ona gore erdemli ve mutlu bir yasamin temel sart1 toplumsal
bir yasamdir, bu insan dogasinin geregidir ancak erdemsizlik, insanin

dogasina aykir1 bir durum olarak filozofun kabul edemeyecegi bir durumdur

! Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., sf. 157.

2 Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., sf. 159-160.
* Kurtoglu, Zerrin, ayni yer.

* Miller, David; a.g.e., sf. 519.

* Miller, David, aym yer.
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ve kendi dogasini korumak amaciyla erdemsiz toplumdan uzaklasmak daha

iyi olacaktir. !

fbn-i Bacce’nin bahsi gecen yalmz adam tipi (miitevahhid, garip,
toplumla uyusamayan filozof) Ibn-i Tufeyl’in Hayy ibn Yakzan karakteri ile
tarif edilmis ve Tedbirii’I-Miitevahhid’de One siiriilen siyasal diisiincelerin
romans! bir havada ifadesinden baska bir sey degildir. Ancak Ibn-i Bacce
siyaset ile, yalniz felsefeciyi etkiledigi noktaya kadar ilgilenmis geriye kalan
hemen tiim alt basliklar1 arastirmasimin konulari arasina almamistir.” Ona
gore filozof yalnizca erdemli ve siyasal bir toplumda yasamak zorunda
degildir, ilgi odag1 da zaten toplumsal yap1 degil erdem ve mutluluga ulagsma
¢abasidir.” Dolayistyla hem ibn-i Bacce hem de ibn-i Tufeyl, erdemli toplum
Ozlemiyle hareket ediyorken, bu toplumsal durumda meydana gelebilecek
herhangi bir degisimi, erdemli toplumdan sapma ve filozofun yagsama ve
akilsal faaliyet imkanini ortadan kaldiran bir yapiya donlisme olarak
yorumlamaya egilimlidirler ve ¢ikar tek yolu, filozofun toplumla baglarini

koparmasinda gérmektedirler.

Islam diisiincesinin 6nde gelen isimlerinden Ibn-i Riisd ise, iizerine
serhler yazdig1 Platon ve Aristoteles’i; siyaset felsefesine temel olusturmalari
bakimindan soyle karsilagtirir: O, Aristoteles’in Nikomakos’a Etik kitabi
pratik bilimler i¢in feorik bir temel teskil ediyorken, Platon’un Deviet’i;
pratik bilimlere, siyasal ve insani mutlulugun elde edilmesi yoniinde (pratik)
imkan sagladig1 diisiincesindedir.* En iyi bir siyasal diizenin énciilii saydig
Devlet’ten hareketle filozofu, aktif bir rolle donatip Farabi’nin filozof-
peygamber diisiincesini yeniden canlandirdig1 ve dolayisiyla Ibn-i Bacce ve
Ibn-i Tufeyl’in filozofu toplumsal durumla uyusamadigi hallerde tek

basinaliga davet ettikleri diisiinceyle zitlik icindedir.’

Aristoteles’in eserlerine yaptig1 serhler dolayisiyla Sarih (The
Commentator) olarak amlan Ibn-i Riisd (M.1126-1198), bu serhlerinin

! Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 169-170.

2 Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 232.
* Rosenthal, Erwin LJ., ayn1 yer.

* Miller, David; aym yer.

’ Miller, David; a.g.e.,, sf. 520.



43

Latinceye c¢evrilmesi ile Bati felsefe tarihini etkileyen birka¢ miisliman

diisiiniirden birisi olmustur.

Kendisinin oncelikle bir Aristoteles yorumcusu olarak taninmasi,
kendi 6niine koydugu felsefi erekle de catisma halinde degildir. Onun amaci,
kendisinden once yasamig filozoflarin yanlis yorumlarini diizeltmek ve

Gazali gibi Aristotelescilige saldiran digiiniirlerin goriiglerini ciiriitmektir."

Yazdig1 serhler ii¢ tiirliidiir: Biiyiik, orta ve kiigiikk. Bu serhlerin
birkag1 giiniimiize Arapga orijinalleri ile degil Latince ve Ibranice
cevirileriyle korunmus halleriyle ulagsmistir. Onun felsefi diisiinceleri bu
serhler diginda asil olarak ii¢ biyik yapiti, Faslu’l-Makal, Kesfit'l-
Menahici’l-Edille ve Tehafutu’t-Tehafut’te icerilmektedir.

Kendisinden &nce gelen iki biiyiik Endiiliislii diisiiniirden [bn-i
Bacce’nin Devlet incelemesini yetersiz bulan Ibn-i Riisd, insanin dogasi
geregi toplumsal olusunu; devletsiz yapamayacagi ve ne olursa olsun ondan
kopamayacagin1 vurgular. Zira insan toplumdan uzakta, mutluluga ulagmak

bir yana yasamum bile siirdiirmekten aciz olacaktir.?

Siyaset ve din {izerine yazilarinda diger Aristotelesci Islam
diisiiniirlerini takip eden Ibn-i Riisd, ideal devlet konusunda Platon’un
goriisleri ile ortlislir ve peygamber-yoOneticinin toplumu olusturan temel tim
siiflarin yapisint belirlemesi gerektigini belirtir. Daha dogru bir deyisle
peygamberin  bilgisi toplumu olusturan tim katmanlann belirleyip
diizenleyecek bir seviyede olmalidir ve oyledir de.’ Peygamber, tiim
kesimlerin mutlulugunu tesis edecek bir bilgi ve yonetme kaabiliyetine
sahiptir.4 Kaldi1 ki bu diislince filozof yorumuyla Platon’da da ayniyla
bdyledir ve toplumsal siniflarin dogalar geregi olustugu diigiincesini Farabi

de devam ettirmistir. Ancak ona gore felsefe bazi entellektiiel gruplarin

! Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e., sf. 293.
% Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 257.
3 Hyman, Arthur and Walsh, James J., a.g.e., sf. 295.
* Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 267.
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mutlulugunu agiklayan bir arag¢ iken din, kitleleri egiten ve mutluluga gotiiren

toplumsal bir yapidir. !

Devlet; ibn-i Riisd’e gore bir hukukun, vatandaslari ereklerine ve
mutluluga ulastirmak icin uygulanmasini saglayan toplumsal giictiir.
Peygamber ise yonetimi ikili mutluluk (bu ve 6te diinya mutlulugu) eregine
yoneltecek tek kimsedir.” Dolayisiyla peygamber/filozof, vatandaslarin iyi,
miikemmel ve kanunlara saygili olmaya iterken kendisi de onlar arasinda
adaleti korumaya cabalar.’ Kaldi ki peygamber, toplumda adaletin tesis edilip
korunmasi yolunda en etkin kimse olacaktir. Tasarlanabilecek en iyi devlet,
Islam temelinde bir devlet olsa da onun miimkiin olmadig1 yerde Platon’un
ideal devlet yapisi tesis edilmelidir. Ancak yasadigi ¢agin devletleri ile kendi
diisiincelerini kiyaslayan Ibn-i Riisd, orta diizeyde ve karma bir yonetimi de
kabul edilir bulmaktadir.* Genel siyaset tavri bakimindan, islam’in temel
kaynaklarin1 oncelikli referanslar olarak géren ibn-i Riisd, bunlardan sonra
Platon’un Devlet ve Kanunlar adli eserleri ile Aristoteles’in Nikomakos’a
Etik kitabini en 6nemli otorite olarak tanir.” ilahi yasanin felsefe ile bir araya
getirildigi bu diisiince sisteminde, hem Seriat kendisinin bir alt yorumuna izin
vermektedir hem de felsefe kendisi olmak bakimindan taviz vermeksizin bir
baska otoriteyi kabul etmektedir.® Farabi ve Ibn-i Bacce’den farkli olarak;
felsefe ile vahyin kars1 karsiya geldigi her noktada felsefeyi vahyin iizerine
koyan bu iki diisiiniiriin tersine vahyi daha genis anlamiyla Seriat olarak alan

Ibn-i Riisd, felsefeyi vahyin altina degilse bile igine yerlestirmektedir.7

Yukarida, siyaset diisiincesi bakimindan Islam filozoflar1 disinda
kalan diigiiniirlerin sistem ve goriislerinin detaylarina girmeyecegimizi
belirtmistik. Ancak Maverdi, Gazali ve Ibn-i Haldun’un diisiincelerine

deginmemiz Mevlana’nin siyasete yaklagimini anlamamizda yararl olacaktur.

! Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 268.

2 ibn-i Riisd, a.g.e., sf. 23. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 269.
3 fbn-i Riisd, a.g.e., sf. 22. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin LJ., ayni yer.

4 Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 279.

5 Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 286.

é Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 195.

7 fbn-i Riigd, a.g.e., sf. 16-17. Ayrica krs. Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., sf. 196.
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Maverdi (M.974-1058) inlii eseri Ahkamu’s-Sultaniyye’yi devlet
denetimini elinde bulunduran Biiveyhiogullari’na karsi Abbasi halifeliginin
otoritesini savunmak i¢in yazmistir. Amaci ise, dini islerden sorumlu halife
ile, devletin/sivil idarenin kotroliinii elinde bulunduran emirin otorite
alanlarin1 belirginlestirmek ve smirlarmi ¢izmek igin teorik bir temel
olusturmaktir." Ancak burada kisaca deginelim, halifenin varligy; yalniz
toplumu olusturan bireyleri/yonetilenleri degil ayn1 zamanda siyasi ve askeri
idareyi elinde bulunduranlari/ydnetenleri de baglayici bir 6ge idi. Toplumun
bir araya gelip mesruiyetini ve hukukunu tanidigi halife toplumun tek yetke
merkezi idi. Dolayisiyla yoneticiler kendi mesruiyetlerini temellendirmek ve
bir saldirtya maruz kalmaksizin yonetimlerini devam ettirmek igin (aym
zamanda bu yetki ve onay makamini samimi olarak benimsedikleri de goz
oniinde tutulmaldir) halifeye baglhlik bildirirlerdi.” Dolayisiyla siliklesmeye
baslayan yetki ve otorite sinirlarini belirginlestirmek amaci Maverdi’de,
yasadigi ¢agda askeri ve idari giiciin halifenin otoritesini azalttig1 ve etkisi
altina almaya bagladigi da disiiniiliirse, asil olarak halifenin kuvvet ve
itibarin1 saglamlagtirmak anlamina geldigini sdylemek miimkiindiir. Bu
anlamda da imametin gerekliligi konusunda 1srarlidir. Onun aklen mi ser’an
mi gerekli oldugu konusunda sec¢imini, baglayicilig1 en fazla olandan yana
yapar: Imamet ser’an gereklidir ve bunun delilleri Kur’an’da mevcuttur.’
Kald1 ki yonetici/imam olabilmenin sartlarin1 6zIii bigimde; viicut ve akil
bakimindan saglamlik, ser’i hiikiimleri anlayip yorumlayacak kadar bilgi
sahibi olmak, dini ve yurdu savunacak denli cesur ve istekli olmak, yonetme
yetenegine sahip bulunmak ve Kureys soyundan gelmek olarak siralar. Ancak
bunlarin hepsine denk ve en 6nemli dzellik olarak adaletli olmayi belirtir.*
Ona gore yonetici, adil olmali, hakkin1 almay1 ve hak dagitmayi bilmelidir.
Bu ilkelerin kaynagi da yine Kur’an-1 Kerim’de igkindir ve adalet tam da

kutsal kitapta igerilen dini ilkelere uymaktir.’

"' Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 42.

2 Aym yer.

3 Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 43.

* Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 43-44.
° Aym yer.
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Donemini yaygin sekilde etkilemis bir o kadar da tepki toplamis, ¢ok
yonlii diistiniirii Gazali (M.1058-1111) ise, imametin sultanla olan iliskisi ve
cekismesi dolayiminda, c¢aginin siyasal ortamindan en fazla etkilenmis
yazaridir. Bu anlamda, 6nemli eserlerinden el-Iktisad fi’l-Itikad’da Maverdi
benzeri bir imamet teorisi ortaya atarken, el-Mustazhiri’de siyasal
dinamiklerin etkisiyle daha 1limli bir teoriyi desteklemesi sasirtici degildir."
Ancak Gazali’nin diisiincesi incelenirken yasadigi toplumun iginde
bulundugu karigiklik; giicsliz bir halifenin otorite makamina sahip olmak
amaciyla hareket eden Selguklular, Hagli Seferleri, ismaililerin suikastleri ve
bunlardan dolay1 halkin, otoriteye duydugu giivensizlikle kurtulus yolar

aramasi gozden 1rak tutulmamalidir.”

Imamet incelemesinin ancak fikhin konusu olabilecegini savunan
Gagzali, siyasetin ne pratik ilimlerin ne de metafizigin konusu olamayacagini
belirtir. Bununla kastettigi, siyaset alanindan felsefecilerin ¢ikartiimasidir.’
Onun i¢in siyasetin temeli fikihla ilgili ilimlerdir ve esas erek Ote diinya
mutlulugunu kazanmak igin gereken diinyevi huzuru saglamaktir. Bu
anlamda siyaset aklen degil temel dini kanunlar geregi zorunludur.” Siyasetin
aklen degil ser’an gerekli olusunun temeli, uygulanacak toplumsal kurallarin
ilahi yasanin simirlart i¢inde bulunmasinda ya'[ar.5 Gazali’nin Maverdi’ye
paralel gelisen bu cabasi, Abbasi halifesinin mesruiyetini temellendirmek ve
saglamlagtirmak iizere siyaseti dini bir ilim olarak ele aldig1 seklinde
degerlendirilmis ve din-iktidar ikiliginde dini/halifeyi temel, iktidari/sultani
onun koruyucusu olarak anladig: Vurgulanm1$tlr.6 Fakat o temel olarak
toplumsal yasamin insani yaratiligin bir dgesi oldugu ve bu yagsamin diizen
icinde siirmesi igin bir yoneticiye ihtiya¢ bulundugu diisiincesindedir. Ona

gore bu yonetici, hak ve gorev dagitiminda adaletli olacak, halkin ve yurdun

! Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 56.
2 Kahveci, Niyazi, a.g.e., 178 vd.

3 Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 57.
* Ayni yer.

5 Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 225.

® Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 58.
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korunmasinda cesur ve istekli olacak, vergilerin toplanmasi ve dagitilmasinda

yine adaleti gdzetecek bir kimse olmalidir.'

Halifede aranmasi gereken ozellikleri siralarken, bazi konularda
Maverdi ile ortiislir baz1 noktalarda ise farkli goriisler sergiler. Cihad yapma
giiciiniin 6neminin farkindadir ancak geng bir halifenin yerine sadik ve giiglii
bir sultan/komutan bu isi yapabilir yahut hiikiimet edebilme yetenegi
konusunda halife, uzmanlar ve iyi bir vezirden destek alabilir. Ilim sart: i¢in
de aymi sey gecerlidir. Halife ilim ve igtihad konularinda yetersiz olabilir
ancak zamanmin alimlerinden yardim alabilir, fakat halifede aranan 6nemli
ozelliklerden dindarlik/vera, istisna gdtiirmez bigimde tam olmali ve halife

stipheli hiikiimler vermekten tamamiyle uzak olmalidir.”

Halife otoriteyi, karsiliginda kendisine baglilik bildiren bir ydneticiye
(burada s6z konusu yénetici Selguklu sultanidir) birakabilir.’ Dini diizenin ve
bunu saglayan diinyevi diizenin olusturulmasinda yetki verilen yonetici,
adaletten asla vazgecmemeli ve her icraatiyle helifeye bagli olmalidir. Ancak
Rosenthal’a gore Gazali’nin burada gozden kacgirdigi nokta, tim ydnetsel
yetkileri elinde toplayan bir sultanin halifeye hangi noktaya kadar bagl
kalabilecegi ya da bu bagliligm ne kadar énem ifade edecegidir.® Kald: ki
halife, danigilan bir makam olmaktan uzak ve kuvvet yoluyla elde edilmis
yonetim hakkini mesrulagtiran bir mevkiye donmektedir. Bunun agiklamasi
olarak Gazali’'nin, teoriyi pratie gore diizenleyen realizmini gostermek

yanlis olmayacaktir.’

Ayrica onun savundugu Oenemli hususlardan biri de yoOnetimin
kendisine verildigi ve karsiliginda bir baglilik yemini alinan otorite makamu,
her ne olursa olsun, nasil bir iktidar temeli olusturursa olustursun mesrudur.
Eger bir yonetim, gerekli sartlar1 yerine getirmiyor diisiincesi ile iktidardan

indirilirse iilke bir kaos ortamina siiriiklenir ve bu; iktidarin olmamasi koti

! Gazali, Ihya-i Ulum-id Din, ¢ev. Abdullah Aydin, 4 c., Karaoglu Yaynlari, istanbul, 1993, ¢.3, sf.
2854. Ayrica krs. Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 224.

2 Aym yer.

3 Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 59.

* Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 60-61.

* Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 227.
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bir iktidarin egemen olmasi durumundan daha kotii olarak yorumlanmalidir.
Kamu yarar1 ve hukuk, en kotii haliyle bile korunmali ve daha iyi kosullar
doguncaya deggin devam ettirilmelidir. Dolayisiyla halifenin adin hutbelerde
andig1, adma sikke bastirdigi ve baghiligini bildirdigi siirece emir/sultan
mesrudur ve hilkkmii her yerde gegerlidir." Dolayisiyla Gazali’ye gére devlet;
ulema, sultan ve halife hiyerarsisi/diizeni i¢inde yerlesmesi gereken ve
Platon’un Devlet’'inde anlattig1 tiim ideal nitelikleri kendisinde ancak bu kez

islami 6geler olarak barindirmasi gereken bir islam devletidir.

Islam siyaset diisiincesinin &nemli isimlerinden Ibn-i Haldun
(M.1332-1406) ise, kendisinden 6nce gelen diisiiniirler gibi insanin toplu
halde yasamaya doniik/medeni bir yaradilis1 oldugu diisiincesinden hareket
eder. Medeni toplanma, sehirlesme insan tiiriiniin yasami ve devami
bakimindan zorunludur.® Kitabu'I-iber adh yapitinin girisinde (Mukaddime)
ele aldig1 temel kavramlardan iéimran da bu anlama gelir. Bu noktada ileri
siirdiigii bir toplum incelemesi, bu incelemenin ¢ikarimlarinin smirlarim
evrensel Olgiilere  yaklagtirmasi  ve devleti olusturan yurttaslarin
insaniyesinden s6z etmesi onu, ortagaglarin siirlarmin 6tesine hatta belki

hiimanizmin ortaya ¢iktig1 Rénesans dénemine tagir.*

Insani yasam kosullarmin diizenlenmesi i¢in siyaset ve dolayisiyla bir
yonetici veya sultan {imranin dogasi geregidir.’ Iki tiire ayirdigi timran,
toplumlarin gelisme veya geri kalma durumlarini agiklamada kullanan Ibn-i
Haldun; dogalar1 geregi toplanmak ve gecim, giivenlik gibi konularda
birbirleriyle yardimlagsmak zorunda olan insanlarin, toplanmak i¢in sectikleri
yerler bakimindan bedevi timram daglar, kirlar, ¢oller gibi 1ssiz yerlerdeki
toplanma; hazari/hadari timram ise kerpi¢ evlerle donanmis kent ve

kasabalardaki toplanma olarak tanimlar.®

! Gazali, Thya-i Ulum-id Din, c.1, sf. 239. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin L.I., a.g.e., sf. 62.

% Gazali, a.g.e., c.1,sf. 39. Ayrica krs. Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 232.

* Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf. 194.

* Ozlem, Dogan, Tarih Felsefesi, Inkilap Yaymevi, Istanbul, 2001, sf. 36-38. Ayrica krs. Rosenthal,
Erwin 1), a.g.e., sf. 126-127.

’ Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 194-195.

® Arslan, Ahmet, [bn-i Haldun un ilim ve Fikir Diinyasi, sf. 104 vd. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin LJ.,
a.g.e., sf. 133-134.
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Bahsi gegen bu toplanma tiirlerini agiklamadan Once Onemli bir
kavrama daha deginmek durumundayiz. Ibn-i Haldun’un temel
kavramlarindan biri olan asabiye, insanlarin toplanip bir araya gelmesi ve
bunu devam ettirebilmesi i¢in gereken giiciin kaynagini tegkil eder. Asabiye,
insanlarin yalniz ihtiyaglarin1 gidermek amaciyla degil, ayn1 zamanda bir
iktidar ve yonetim sahibi olma isteklerini gergeklestirme yoludur.'! Bu,
toplulugu olusturan insanlar arasindaki bagdir ve kuvvetli bir dayanisma ve
sorumluluk duygusu yaratan bir niteliktedir.”> Cogunlukla kan veya aile
bagidir. Asabiyenin dogal sonuglarindan birisi devlet kurmaktir ancak bunun
devami igin de bir yoneticiye ihtiyag vardir. Asabiye, Once dayanigma
temelinde bir birliktelik duygusu yaratirken devaminda hiikiimran bir devlet
yapist diigiincesini dogurur ve dogal olarak devlet mekanizmasinin tepesinde
daha kiiciik bir idareciler grubu yer alir. Bu, devletin ¢ekirdegini teskil eden
bir siyasal yapilanmadir.> Ayni zamanda asabiye devletin yénetilmesini de
kolaylastiran bir unsurdur zira birbirine bagli yurttaglar arasindaki bag,
konulmus  kanunlarin  uygulanmasin1i  ve onlara uyulmasini da
kolaylastiracaktir.* Devletin kékeni ve devamina iliskin goriisleri bakimidan
Farabi ile ortiisen ibn-i Haldun, yine benzerlikler ihtiva etmesine karsin

eserinde Platon’dan sdz etmemektedir.’

Dolayisiyla, iimran tiirlerine donecek olursak, daha ilkel ancak
aralarindaki asabiye duygusu daha giiglii olan bedevi iimran, daha ileri bir
medeniyete sahip olmakla beraber yurttaslari arasindaki asabiya duygusu
daha zayif bir kent olarak hazari iimranin temelini olusturur.® Bedevi iimran
en temel insani ve toplumsal ihtiyaclarn bile karsilanmakta giigliiklerin
yasandig1 ve lretim ve tiiketim gesitliligi bakimindan dar bir hacme sahip
iken, hazari timran refah toplumunun bir simgesidir. Yasam kalitesi yiiksek,

kent mamurdur.

! Arslan, Ahmet, a.g.e., sf. 116. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin 1.J., a.g.e., sf. 129.

2 Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 129-130.

* Aym yer.

* Rosenthal, Erwin LJ., a.g.e., sf. 146.

> Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 193.

¢ Arslan, Ahmet, a.g.e., sf. 119 vd. Ayrica krs. Rosenthal, Erwin 1.J., a.g.e., sf. 129.
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Ibn-i Haldun’un goriislerinden birisi de, cevresel-cografi faktorlerin
siyasete olan etkisi iizerinedir. Medeniyetin gelismesi 1liman bir iklim
kusaginda daha miimkiin iken, sicaklikta asirliklarin  go6zlendigi
cografyalarda medeni gelisim daha yavastir.' Bu etki aymyla dinde ve
dindarligin yapisinda da kendini g65termektedir.2 Bu anlamda bedevi
toplumlar her ne kadar yasam kosular1 bakiminda yoksul olsalar da, ellerinde
olanla yetinmeleri, giiglii dindarliklari, zorlu iklimsel ve cografi kosullara
uyum gostermeleri ve birbirlerine daha yakin iligkiler kurmalar1 bakimindan
hazari toplumlardan istiindiirler. Bedevi toplumlar hazari yasamin
temelini/Onciillerini olusturmaktadirlar. Daha olumlu yerlesim kosullarina
sahip olduklar1 halde elinde bulunandan fazlasini istemesi, gevsek din
duygular1 ve zayif asabiyeleri bakimindan hazari toplumlar, sahip olduklari
medeniyetin sonunu getirmektedirler. Medeniyetin etkisi ile bozulan
karakterleri dolayisiyla timrandan uzaklasan hazari toplumlar yikima ve yok

olmaya daha yakindirlar.’

Oniindeki 6rnekler bakimindan gerek cevre iilkelerin gerekse de Islam
toplumunun siyasal degisimlerini inceleyen Ibn-i Haldun, islami bir kurum
olan halifelikten zaman iginde hiikiimdarhiga/sultanliga gecisi bahsi gegen
bedevi-hazari toplum sekilleri ile agiklar. Bedevi bir toplum olarak dogan,
aralarindaki asabiyenin en giiclii bir seviyede oldugu Islam toplumu, devletin
degisip genislemesi dolayiminda gii¢lii asabiyesini kaybetmis ve egemenligi
sultanlara kaptirmustir.* Ne var ki bu durum topluma zararli olacak bir
konuma ytiikselmedigi miiddet¢e problem dogurmayacaktir. Kanun koyucu,
toplumun refahin1 ve yasam standardini korudugu siirece kendisine itaat

edilmeli ve otoritesi taninmalidir.’

fbn-i Haldun kanun koyucuda/imamda, kanunlari uygulayacak

derecede ilim; adalet; dini, kanunlari ve toplumun refahin1 koruyacak giicte

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf. 197.

2 Ayni yer. Burada, bedevi toplumlarin dinsel duygularinin daha siki hazari toplumlarinkinin ise daha
gevsek oldugunu belirtir.

* Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf. 198.

* Rosenthal, Erwin L.J., a.g.e., sf. 145.

° Aym yer.
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yeterlilik sahibi ve bedenen saglkli olmay: yeterli goriir.' Baska bazi
diisiiniirlerin, halifenin Kureys’ten olmasi gerektigi sartin1 ise giiglii bir
asabiye sahibi olmakla® agiklayan Ibn-i Haldun’un bu konudaki gbriislerinde

Farabi ile yakinlig1 vurgulanmalidir.

Islam siyaset diisiincesinin kaynaklari, yonelimleri, problemleri ve
onemli diisiiniirlerinin goriislerini 6zetlemeye g¢alistigimiz bu béliim ibn-i
Haldun’la sonlandirtyoruz. Elbetteki islam siyaset diisiincesinin takibeden
ylizyillar1 da kapsayan gelisimi iizerine incelemeler yapilabilir, bu tiirden
eserler yazilmistir da. Ancak konumuz itibariyle, daha sonraki yiizyillara ve
bu ¢aglarda yasamis diigiiniirlere iliskin detaylara girmeyi gereksiz bulduk.
Kaldi ki Mevlana, bahsi gecen tarihsel periyodun siyasal ve diisiinsel
gelisiminden, 13. yy.’a kadarki diizeyi itibariyle haberdardir ve takibeden
boliimlerde serimlenmeye c¢aligilacagi {izere, bahsi gegen diisiince
sistemlerinden bazi noktalarda ayrilan, bazi noktalarda ise Ortlisen bir

diisiinceyi benimsemektedir.

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.e., sf. 211.
ZA.ge. 212
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II. BOLUM: MEVLANA VE SiYASAL EVRENI
a. Hayati

Unlii diisiiniir Mevlana Celaleddin-i Rumi, olduk¢a kaotik bir
donemde ve iktidar miicadelelerinin en yogun yasandigi bir cografyada
yasadigindan, siyasal teorisinin temelini olusturan 6gelerin, bu yogunluktan
ve karmasadan en iist diizeyde etkilendigi goriilmektedir. Oyle ki, M.10.
yy.’dan itibaren bolgelerinde birer gii¢ haline gelen komutanlar, halifenin
otoritesini yok edip kendi hiikiimlerini tesis ettikleri halde halifeye ettikleri
gostermelik  bir baglilik yemini ile de onun adindan yararlanmay1
siirdiirmiiglerdir. Bunlara en iyi 6rnek de Tiirklerdir.' Bir ayni cografyada bas
gosteren daginiklik ve cok baslilik, halki tedirgin ve {ilkeyi saldirilara karsi
giivensiz yapmisti. Genel bir kani olarak halkta, tiim bu beylikleri bir araya
getirip lilkeyi birlige kavusturacak bir hiikiimdar istegi uyanmisti. Dogrudan
ve tek elden gergeklesen adalet diisiincesi, toplumsal smif ve kurumlarin en
iistiinde ve mutlak hakim bir yoneticilik (hiikiimdarlik) tesisi ve Mevlana’nin,
yeri geldiginde ilahi kanunlarla kiyaslamaktan hatta benzer tutmaktan

¢ekinmedigi hiikiim/yasa tasarimi bu diigiincemize 6rnek teskil etmektedir.

1207 yilinda Belh  kentinde (giinimizde kuzey dogu
Afganistan’dadir) dogan Mevlana, dmriiniin biiylik bolimiini Anadolu’da
gecirdiginden Rumi adiyla anilmistir. Babasi Bahaeddin Veled (1149?7-1231),
zamaninin en inlii din bilginlerinden oldugundan Sultanu’l-Ulema adiyla

taninmistir.

Orta Asya’nin en mamur birka¢ sehrinden olan Belh, onun zamaninda
bilim ve sanat merkezi olarak da adini duyurmustur. Olduk¢a mamur bir
yapist bulunan sehirde egitim kurumu olmasi bakimindan 1484 cami ve
medrese, 900 mektep bulunmaktaydl.2 Bir egitim sehri olarak ¢ok sayida

ogrenci, fakih, sufi ve felsefeciyi barindiran Belh’in niifusunun yaklasik

! Fazlurrahman, “Islam ve Siyasi Aksiyon: Siyaset Dinin Hizmetinde”, Islam’da Siyaset Diisiincesi
icinde, ss. 7-22.

2 Esin, Emel; “Belh’in Kiiltiir ve Sanat Tarihgesi”, Uluslararasi Ikinci Meviana Semineri Bildirileri
icinde, (15-17 Aralik 1976, Konya Mevlana Enstitiisii), Konya Turizm Dernegi Yaymlari, Konya,
1976. Ayrica krs. Ayan, Dursun, “Mevlana’nin Felsefe ve Mantik KarsitiBirkag Beyti Uzerine Islam
Ortagag Bilim Tarihi ve Sosyolojisi Ag¢isindan Notlar”, Diisiinen Siyaset, say1 16, Lotus Yayinevi,
Ankara, 2002, ss. 133-145.



53

dortte birini, bilgi arayigindaki bu niifus teskil etmekteydi. Sehir niifusunu
olusturan farkl ekol ve diisiince akimindan diisiiniirlerin faaliyetleri, kenti bir
bilim merkezi haline getirmistir.' Belh’in bu mamur ve gelismis yapisine
Mevlana da deginir.” Baska baz1 kaynaklarda da sufilerin agirlig1 olusturdugu
ifade edilirken, Budist tapiaklarinin yayginligi da dikkati ¢ceken bir unsur

olarak ifade edilmistir.’

Mevlana yaklasik bes yasinda iken Belh’ten gd¢ etmis, buna sebep
olarak da Bahaeddin Veled’in felsefe ve felsefecilere agir elestirilerde
bulunmasi, o dénemin {inlii filozofu ve hiikkiimdar Muhammed Harzemsah’in
hocast Fahreddin Razi’nin de tesviki ile Bahaeddin Veled’e kars1 baglayan
muhalafetin etkisi g(isterilmistir.4 Bu iki digiinlir arasindaki g¢ekismenin
felsefe-tasavvuf temelinde koklii bir tartigmaya dayanmasi ve Fahreddin
Razi’nin bagka bazi sufileri cezalandirmasi yoniinde sultana daski yapmasi,’
ortaya ¢ikan muhalefet hareketinin gdce neden olacak diizeydeki siddetini
anlamamiza yardimci olacaktir. Fakat bu gogiin bir baska nedeni olarak ayni
kaynaklarda, yaklasan Mogol isgali tehlikesi de gdsterilmektedir.® Kald: ki,
aynit donemde Endiiliis’te de Hiristiyanlarin, Yahudi ve Miisliimanlara da
ayni tiirden baskilar uygulamalari, Anadolu’yu daha cazip bir hale getiriyor
ve her yonden gb¢ almasina yol agiyordu. Batidan gogen iinlii isimler
arasinda Ibn-i Arabi ve daha sonra Mevlana’nin yakin dostu olacak olan

manevi oglu Sadreddin Konevi de bulunmaktadir.’

Ailesinin bdyle bir gboge mecbur birakilmasi Mevlana’nin sonraki
yillarda felsefeyle arasina koydugu mesafeyi nasil etkiledigini gosterirse,

yolculuk sirasinda Nisabur’da babasimi ziyaret eden iinlii tasavvufcu

! Oztiirk, Miirsel; a.g.m., sf. 85.

2 Mevlana, Mesnevi ve Serhi, c.4, serheden Abdiilbaki Golpimarly, 2. basim, Milli Egitim Basimevi,
Istanbul, 1985, b. 1740 vd.

? Reynold A. Nicholson; Islam Sufileri, cev. Ruhi Figlali ve digerleri, Ankara, 1978, Kiiltiir Bakanlig
Yayinlar, sf. 14-15.

* Fiiriizanfer, Bediuzzaman, Meviana Celaleddin, ¢ev. Feridun Nafiz Uzluk, M.E.B. Yaynlar1, 2.
basim, Istanbul, 1997, sf. 78 vd.

3 Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 82-83.

® Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 95 vd.

7 Ulken, H. Ziya, “Mevlana ve Yetistizi Ortam”, Meviana’mn 700. Oliim Yildéniimii Dolayisiyla:
Uluslararast Mevlana Semineri (15-17 Aralik), haz. Mehmet Onder, Tiirkiye Is Bankas: Kiiltiir
Yayinlar1, Ankara, tarihsiz, ss. 226-257.
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Feridiiddin Attar’in kendisine Unlii eseri Esrarname’yi vermesi de,

eserlerinde siklikla bagvurdugu Attar’a olan baghiligini aciklar diizeydedir.1

Bagdat’a geldiklerinde Bahaeddin Veled, Israki diisiincenin temsilcisi
Suhreverdi ile; o dénemde Islam ve Zerdiistilik’in etkisi altinda Mazdeizm
gdriiniimlii bir inanca yonelmis ve Islam’in koruyucusu niteligindeki Tiirkler
arasinda en genis etki alanina sahip Sahabeddin Suhreverdi ile goriistii®. Kisa
bir siire sonra oradan da ayrilip Mekke’ye dogru yola ¢ikti. Hac doniisii Sam
iizerinden Anadolu’ya gecen Bahaeddin Veled, Erzincan’a geldi ancak bir
stire sonra dnce Malatya’ya oradan da Larende’ye gecti ve buraya yerlesti.
Malatya’da dort, Larende (bugiinkii Karaman)’de yedi yil yasadigi rivayet
edilir.’ Yaklasik on sekiz yasinda olan Mevlana ise burada evlendi ve

Mehmet Bahaeddin ve Alaeddin Muhammed adinda iki oglu oldu.*

Bahaeddin Veled Bagdat’tayken kendisine haber gonderip Anadolu’ya
davet eden ve alimlerle kurdugu yakin iligkileri ile bilinen Selguklu sultani
Alaeddin Keykubat, bu kez de Konya’ya gelmelerini rica etti ve M.1225
yilinda Larende’den Konya’ya gectiler.” Gordiikleri yakin ilgi ve saygi
dolayisiyla Mevlana da babasi gibi dmriiniin sonuna deggin burada kaldi.
Mevlana’nin 6liimiinden altmis yil sonra buraya gelen Ibn-i Batuta, sehri
oldukca mamur olarak tanimlamaktadir. Ibn-i Batuta’nin betimlemesinde,
bircok sanat kolunun gelistigi Konya’da ozellikle Ahilik teskilati dikkati

¢eken bir unsur olarak yer alir.®

Bahaeddin Veled M.1231 yilinda vefat etti.” Babasi oldiigiinde
Mevlana, yirmi dort yasinda idi. Bahaeddin Veled sonrasi onun makamina
oturup dersler vermeye baslayan Mevlana, bu faaliyetini bir siire devam
ettirdi ve babasinin Ogrencisi olan Burhaneddin Muhakkik-1 Tirmizi’nin

(6.M.1241) Konya’ya gelmesi dolayisiyla egitimine onunla devam etti.

! Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 97.

2 Ulken, H. Ziya, a.g.m., sf. 226-227.

? Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e.,sf. 111-112.

* Ay yer.

® Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e.,sf. 113.

¢ Seker, Mehmet, “Ibn-i Batuta’ya Gére Konya ve Mevlana”, 4. Milli Meviana Kongresi (12-13 Aralik
1989), Tebligler, Konya, 1991, ss. 129-137.

7 Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 126.
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Yaklasik dokuz yil siiren bu egitim donemi 1241 yilinda sona erdi. Bu siire
icinde Mevlana dnemli yolculuklara ¢ikti. Sam’a ve Halep’e giden Mevlana,
o yillarda Sam’da bulunan ibn-i Arabi ile de goriistii. Baz1 rivayetlere gdre
Sems-i Tebrizi ile ilk defa goriigmesi de bu dénemde olmustur. Buradaki
egitim siiresi tam olarak bilinmemekle beraber, 1241°de Seyyid

Burhaneddin’in 6liimiinde Anadolu’ya dénmiis bulunuyordu.’

Hocasinin 6liimiinden sonra 6grenci yetistirme isine donen Mevlana,
bu faaliyete 1244-1245 yillarina kadar devam etti. Bu donemde hayatinda ¢ok
daha koklii bir degisiklik meydana geldi, Sems-i Tebrizi’nin Konya’ya
gelmesi onun yasaminda bir doniim noktasini teskil etti. Onunla karsilastigi
giinden itibaren medresedeki derslerini sonlandiran Mevlana, temel olarak
Allah agkin1 konu alan siirler yazmaya basladi. Mesnevi ve Divan-1 Sems-i
Tebrizi (Divan-1 Kebir) adli eserlerini bu donemde yazdi. Fihi Mafih ve
Mecalis-i Seb’a ise Sems sonrasi donemde verdigi birka¢ sohbet ve vaazin

sonradan bir araya getirilen notlaridir.

Giinlerini Sems ile sohbet etmekle geciren Mevlana’ya karsi, gerek
ailesi gerekse Ogrencileri ve sehir halki, baslangigta serzenislerde bulunurken
zaman i¢inde bu ¢evrelerde Sems’e karsi bir kin olusmaya basladi. Biiyiiyen
tepkiler dolayisiyla Sems-i Tebrizi, 1246’da Konya’dan ayrilip Sam’a gitti.
[k bulusmalar1 yaklasik on alt1 ay siiren Mevlana ile Sems, Mevlana’nin
israrli mektuplari ve oglu Sultan Veled’in (Mehmet Bahaeddin) Sam’a
gitmesi vasitastyla bir kez daha; 1247 yilinda bir araya geldiler. Ancak gecen
seferki tepki ve kiskangliklarin yeniden ortaya ¢ikmasi uzun siirmedi.”
Dedikodu ve baskinin dayanilmaz bir boyuta ulagmasi sonrasinda Sems, 1247
yil1 sonlarinda esrarengiz bir bi¢imde ortadan kayboldu. Bu konuda farkli
goriisler olsa da B. Fiiriizanfer, onun 6lmeyip/6ldiiriilmeyip Konya’dan
ayrildigin1 ve muhtemelen bu yola, kendisinden bir daha haber alinamasin

diye basvurdugunu sdylemektedir.”

! Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 145 vd.
2 Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 175 vd.
3 Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 222.
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Sems’i aramak iizere dort kez Sam’a giden Mevlana, ki bu
yolculuklar1 muhtemelen 1248 ila 1250 yillar1 arasinda gergeklesmistir,
sonunda onu aramaktan umudunu kesip Konya’ya dondii. Ancak Sems’ten
sonra klasik medrese egitimine devam edemeyecegi acikti. Kendisine sohbet
arkadas1 olarak kuyumcu esnafindan Selahaddin-i Zerkub’u secti ve bu

iliskileri Selahaddin’in 1258’deki 6liimiine kadar devam etti.'

Selahaddin’in Gliimiinden sonra Mevlana, miiridlerinden Celebi
Hiisameddin’le yakinlik kurdu ve onun ricast ve yardimi ile Mesnevi’yi
yazmaya bagladi. 1258’de baslayan bu ugras, Mevlana’nin yagsamimnin son
donemine dek, on bes yil siirdii. Mevlana, 17 Aralik 1273 giinii hayatin
kaybetti. Cenazesine olduk¢a yogun bir kalabalik katildi, cenaze namazini

Sadreddin Konevi kildird1.?

Mevlana’nin en 6nemli eseri olarak gosterilen Mesnevi nin yazimima
1258’de baslanmis ve dliimiinden kisa siire 6nce tamamlanmistir. Bu eserin
konu bakimindan zengindir; Tanr1 aski, akil, iman ve tevhid gibi konularin
yaninda ahlak ve siyasete iliskin konulara da yer verilmistir. Tasavvufa iligkin
konulara ayrilmig eseri Divan-1 Kebir, bizzat kendisinin yazdirdig1 eseridir.
Fihi Mafih ve Mecalis-i Sab’a adli eserleri onun degisik zamanlarda verdigi
vaazlarin ve sohbetlerin, sonradan bir araya getirilmis notlaridir. Mektuplarn

da sonraki donmelerde toplanmustir.’

b. Siyasi Arka Plan

Yasadigi donem itibariyle Anadolu, siyasal ve sosyal agidan dnemli
calkantilar gecirdiginden ve bu cografyaya egemen olmak isteyen
hiikiimdarlarin iktidar miicadelesine sahne oldugundan; sultanlar ve onlarla
beraber itaat edilecek hiikiimdarlar sik sik degismekteydi. Anadolu Selguklu
Devleti’nin komgular1 ile olan sorunlu iligkileri, Dogudan gelmekte olan

Mogollar ile daha da iginden ¢ikilmaz bir hal almisti. Mevlana’nin

! Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 240 vd.

? Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 270 vd.

? Fiiriizanfer, Bediuzzaman., a.g.e., sf. 279 vd. Ayrica krs. Gélpnarli, Abdiilbaki, Meviana
Celaleddin, Hayati, Eserleri, Felsefesi, 5. bastm, Inkilap Yaymevi, Istanbul, 1999, sf. 31.
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Anadolu’ya geldigi yillarda siyasi dagilim yaklasik olarak sdyle idi: Bati
kesimleri ve Akdeniz kiyilarin1 Bizans, Karadeniz kiyilarim1 ve Erzurum’u
Ermeniler, doguda Erzincan’dan baslamak iizere iran’in iclerine kadar olan
kismi Harzemsahlar, giineydogu Anadolu ve Irak’tan itibaren Suriye
dolaylarin1 Eyyubiler ve bagka bazi kiigiik beylikler kontrol ediyor iken,
Anadolu yarimadasimin tam ortasi, Konya, Kayseri ve bugiinkii Ankara

dolaylar1 Selguklu Devleti’nin elindeki topraklards.'

Mevlana  doneminin  ve  Selguklu  tarihinin en  Onemli
hiikiimdarlarindan Alaeddin Keykubat (6.1237), 1220 yilinda devletin basina
gectiginde Anadolu en parlak donemlerinden birini yasamaya bagladi. Gerek
siyasi gerekse toplumsal istikrar Anadolu’yu, yukarida sozii edilen dogudan
ve batidan kalkan goglerin 6nde gelen hedeflerinden ve ilim adamlarinin, din
bilginlerinin, sanatcilarin ve tiiccarlarin ilgi odag haline getirdi. Ancak
Alaeddin Keykubat’in olimii sonrast yeniden baslayan kaos, Selcuklu
Devleti’nin yikilmasina deggin dinmeyecekti. Babasinin yerine tahta gecen
Giyaseddin Keyhiisrev ve veziri Sadeddin Kd&pek’in olumsuz politikalar
dolayisiyla Babailer Isyan1 adiyla bilinen halk ayaklanmasi bas gosterdi. 1240
yilinda baglayan bu isyan ayni y1l Bizans’in yardinu ile bastirilmasina kargin

Selcuklu Devleti’nde biiyiik bir yikima yol agt1.”

Devletin bu gii¢siizligii Mogol akilarint da beraberinde getirdi,
1243°de Kosedag Savasi’nda agir bir yenilgi alan Selcuklu Devleti,
Mogollarin yonetimini tanidi. Hemen biitiin kentlerin yagmalanmasidan
sonra Mogol yonetiminin temsilcisi olarak Muineddin Siileyman belirlendi.
Uzun yillar siiren bu yonetim sekli, Muineddin’in yonetsel zaaflar
dolayisiyla daha kotii bir duruma geriledi. Misir ve Suriye’de biiyiik bir gii¢
haline gelmis bulunan Memliikk Devleti, 1277°de Muineddin Pervane’nin
yardim istemesi dolayisiyla Anadolu’ya girdi, halkin da katilimi ile Mogol
yoneticilere ve onlara destek veren gruplara karsi saldirilar basladi. Ancak

Memliik hiikiimdar1 Baybars’in Anadolu’dan ¢ekilmesi ile geri gelen Mogol

! Cahen, Claude, Osmanlilar’dan Once Anadolu, gev. Erol Uyepazarci, Tarih Vakfi Yurt Yaymlari,
Istanbul, 2000, sf. 64-67.
2 Ocak, Ahmet Yasar, Babailer Isyani, Aleviligin Tarihsel Altyapisi, 3. baski, Dergah Yaynlari,
Istanbul, 2000, sf. 30 vd.
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ordusu feci bir 6¢ duygusuyla halki kiligtan gecirdi, Pervane Muineddin

Siileyman 6ldiiriildii."

Ismi gecen sultan ve vezirlerin hemen tamamiyla dostluk kurmus
bulunan Mevlana, 6zellikle Muineddin Pervane ile yakin iliskiye girmis,
bazen elestirmek bazen de 6vmek amaciyla kendisinden eserlerinde de sz
etmistir. Kendisine iligkin hikayelerden, Riikneddin Kiligaslan ile yakinligini,
devlet adamlarmin baz1 devlet meselelerinde de kendisine danistiklarini
Ogreniyoruz. Rilkneddin Kiligaslan’mm davet edildigi bir yere gitmek
konusunda tereddiit etmesi ve Mevlana’ya danigmasi —ki Mevlana gitme
dedigi halde gitmesi ve zehirlenerek oOldiiriilmesi- ile Pervane’nin Memliik
sultan1 Baybars ile anlasip Mogollara kars1 gelmesi —ki bunu da onaylamamis
ve sonunda halk biiyiik bir kiyim yasamistir-; devlet adamlari ile en hassas
konularda konustugunu ve pratik siyasal duruma uzak durmadigini gosteren
ornekler olmasi bakimindan onemlidir.”> Hatta, Pervane’nin Mogollarla
birlikte hareket etmesini su sozlerle yermektedir: “Tatar’la bir oldun, bunu
misliimanlari kurtarayim diye yaptin ama bu Misir ve Sam’da yasayan
Islamlara kars1 bir durustur. Dolayistyla Islam’in bekasina sebep olan sey, bu
durumda onun zayiflamasina sebep olmustur.”® Buna karsin Mogollarla
girdigi 1liml iliskiler dolayisiyla kendisi de elestiri alan Mevlana, onlarin bu

3

basarist icin, “...fakirliklerindendi. Ciplaktilar, silahlar1 yoktu, tiiccarlarini
Harzemsahlar kovup 6ldiiriiyordu. Onlar da bu azimle ¢alisip her yeri elde
ettiler. Ve simdiki azametli durumlarinda onlar1 yok edecek olan yine halkin
acizligi ve fakirligidir. Anlasinlar ki bu kudret kendilerinden degil, Allah’in

inayetiyledir.”*

! Spuler, Berthold, fran Mogollari, ¢ev. Cemal Kopriilii, Tiirk Tarih Kurumu Yayini, Ankara, 1957,
sf. 85 vd. Ayrica krs. Golpmarli, Abdiilbaki, Meviana Celaleddin, Hayatii Eserleri, Felsefesi, 5.
basim, InkilapYaynevi, Istanbul, 1999, sf. 4-5 ve Sevgi, H. Ahmet, Seyyid Burhaneddin Muhakkik-i
Tirmizi, Erciyes Uni. Gevher Nesibe Tip Tarihi Ens. Yayinlari, Kayseri, 1995, sf. 1-14; Sevgi, H.
Ahmet, Meviana nin Mesnevi’sinde Devrin Orf ve Adetleryle Ilgili Bilgiler, Tiirkiye Diyanet Vakfi
Yayinlari, Kayseri, 1994, sf. 7 vd.

2 Ulken, H. Ziya, a.g.m., sf. 243-245.

* Mevlana, Fihi Mafih, ¢ev. Meliha Ulker Tarikahya, Milli Egitim Basimevi, istanbul, 1985, sf. 9-10
(bundan sonra Fihi Mafih).

*A.ge.,sf. 101-102.
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Ayni sekilde Harzemsahlarin bagina gelenleri, babasina yaptiklari
kotiiliikler dolayistyla bir karsilik olarak anlamaktadir. Bu anlamda
Tiirkmenlerin ve Karamanoglu beylerinin tepkisini ¢ekmistir. Fakat bu,
Mevlana’nin Mogollarmn tarafinda durdugu anlamina gelmez. O ancak reel
politik durumdan hareket etmenin ve toplum yararinin gozetilmesinin
pesindedir. Zira Mogol isgalini her firsatta yermekle kalmaz, onlarin malinin
miisliimanlara helal oldugunu ve onlara itaat etmenin puta tapmaktan farksiz
oldugunu soyler." Aym sekilde Mogollara yollanan bir grup devlet adaminin
faaliyetlerinin basarili olmasmi® ve Mogollarin yarattig1 terér, korku ve
zulim  ortammmn  hilkiimdarlar  tarafindan  ortadan  kaldirilmasimi®
dilemektedir. Mevlana’nin gerek Selguklu gerekse Mogol idarecilerle iyi ve
ilml iligkiler gelistirmesi, bu anlamda bazi arastirmacilar tarafindan menfaat
temelli bir iligki’* olarak adlandinlmigsa da, gercegin bdyle olmadigr ve sirf

halkin rahat ve huzurunu gozeten bir uygulama oldugu diisiincesindeyiz.

Kald1 ki Mevlana, bu yogun ¢alkantili donemde halkin umut kapisi
olmus, onlar1 ruhen ayakta tutmaya gayret etmis ve birlikteliklerini muhafaza
etmelerini Ogiitlemistir. Bu yolda siirlerinin genis kitlelere ulasmasi bir
avantaj teskil etmis, o da her kesimden halka sevgi ve dostluk gdstererek
kendi etrafinda toplamistir. Bu insanlarin onun yahut bir bagka seyhin
etrafinda toplanmasinin sebepleri, feyz almak, bir gruba iiye olmak ve bundan
dolay1 da toplumsal konumlarini garanti altma almak olarak anlagilabilir.’
Buna benzer bir yapilanma, Halife Nasiruddin Dinullah’in, Misir $ii hilafeti
ve Batini yayilmasina karsi siinni temeller lizerine insa edip devrin miisliiman
hiikiimdarlarini da katilmak i¢in davet ettigi fiitiivvet teskilatinda da goriiliir.

Bu hiikiimdarlardan ikisi, I. izzettin Keykavus ve I. Alaeddin Keykubat’tir.®

' Sevgi, H. Ahmet, Meviana’nin Mesnevi’sinde Devrin Orf ve Adetleriyle Ilgili Bilgiler, sf. 14-15
(bundan sonra Devrin Orf ve Adetleri).

2 Mevlana, Meviana Celaleddin Mektuplar, haz. Abdiilbaki Gélpmarli, inkilap Yaymevi, istanbul,
1999, 8. mektup, sf. 18-20 (bundan sonra Mektuplar).

3 Mevlana, Meviana Celaleddin Mektuplar, 61. mektup, sf. 94.

* Kayaoglu, fsmet, “Sultan-Mevlevi ilisklerine Genel Bir Bakis”, 10. Milli Mevlana Kongresi (2-3
Mayis 2002) Tebligler, c. 1, Selguk Uni. Yayinlari, Konya, 2002, ss. 35-49.

> Sevgi, H. Ahmet, Devrin Orf ve Adetleri, sf. 27-29.

6 Sevgi, H. Ahmet, a.g.e., sf. 24.
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Bu 6rnekle Anadolu’daki giivensizlik ortami ve bir gruba iiye olmanin énemi

daha iyi anlasilabilir.

Oldukga fakir diisen halk, yonetim mekanizmasinda higbir Tiirkiin yer
almamasindan da rahatsiz olarak idareyi diisman kabul edip, kendi icinden
gelecek bir kurtariciya bel baglamigtir. Mutlak bir glic sahibi ve halk

destegini almis bir hiikkiimdar 6zlemi Mevlana’da da goriiliir.
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I1I. BOLUM: MEVLANA’DA SIYASET FELSEFESIi PROBLEMLERI:

HUKUMDAR, ADALET VE HURRIYET

a. Genel Olarak Siyasete ve Devlete Yaklasim

Temel olarak siyaset ve siyasetci algisi, Mevlana’nin insana ve ahlaka
yaklasiminda belirginlesir. Kendi basma bir c¢alismanin konusunu teskil
edecek kadar derinlikli bir konu olarak ahlak ve kamil insan (insan-1 kamil)

tasavvurunu burada, siyasetle iligskiye girdigi noktalar itibariyle ele alacagiz.

Islam, bir sistem olarak, yasamin tiim alanlarma niifuz etme
egiliminde ve iddiasindadir. Yalnizca dini diizenlemeleri degil ayni zamanda
toplumsal yasamin hemen her alanina, bu arada siyasete de miidahale etmek
ve bu konuda karar almak, diizenlemeler yapmak istegindedir." Ancak
oryantalist veye Batili tanimlamalardan farkli olarak din-devlet ayirimi
bulunmadigindan Islam’da, hukuki olanla ahlaki olan birbirinden ayri
alanlarda ele alinmazlar.” Tam da Mevlana’nin diisiincesine uygun olarak,
ahlaki olan bireysel oldugu kadar toplumsaldir da, dolayisiyla siyasal alan,
bireyin ahlak ilkelerinin dogrudan etkisi altindadir. Kald: ki Islam’da din-
devlet ayriminin olmamasi, dinin devleti, kendisine giden yolda bir arag
olarak kullandig1, dinin itaat zeminin tam olarak tesis edilmesi aninda ortadan

kalkacak bir otorite ve hiikiim araci olarak da yorumlanabilir.’

Siyaset kelimesinin kokii, Arapga sasa fiil kokiindendir ve yonetmek,
gozetmek, yetistirmek anlamlarma gelir. Siyaset, kelime anlami olarak
insanlarin yararmi temin eden sanat olarak kullanilir.* Siyaset felsefesinin
Islam diisiince tarihindeki yol alisim 6zetledigimiz boliimde belirttigimiz
lizere, Farabi, Ibn-i Sina gibi felsefecilere gére daimi mutlulugun, Gazali gibi
kelamcilara gore ise dini ve diinyevi kurtulusun temini ancak siyasetle,

huzurlu bir toplumsal yasamla miimkiindiir. Bu anlamda din ile diinya,

! Arkun, Muhammed, “islami Diisiincede Otorite Kavrami: La Hukme illa Lillah”, Islam 'da Siyaset
Diigiincesi iginde, ¢ev. Kazim Giilegyiiz, Insan Yaymlari, Istanbul, 1995, ss. 47-73.

2 A.g.m.,, sf. 49.

® Fazlurrahman, a.g.m., sf. 13.

* Neccar, Fevzi M.; a.g.m., sf. 23.
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siyaset ile din ilimleri bir araya getirilmis olur.' Temel olarak ortada bir
ayirim yoktur, bu iki sfer, bir ayn1 gercekligin iki farkli goriintiisiinden, bir
ayni hakikate giden yolun farklh iki rotasindan bagka bir sey degildir.
Dolayisiyla dinin 6ngdrdiigi bir yasam bireysel olarak kabul edilip
toplumsalin digina itilemez, siyaset; bireysel ahlakin toplumsal yasa ile

temasa geldigi noktadir.

Mevlana’nin devlete, siyasete ve ideal siyaset¢i tipine iliskin daha
detayli bir anlama, ancak onun insanin ahlaken miikemmel bir seviyeye

gelmesine dair soylediklerini incelemekle miimkiin gériinmektedir.

Mevlana Fihi Mafih’te “Insan esrefi mahlukattir, onu sereflendirdik
der Allah, hatta o iki aleme bedeldir. Yapmasi gereken, yerin ve gogiin kabul
etmede tereddiit ettii o emaneti kabul ettikten sonra, bedeli mukabili
kullanmaktir. O emanet Allah’1 bilmekse... bunun yolu akildan geger.”” der
ve akil sahibi olmay1 iyi ile kotiyii ayirmada olgii olarak koyar. Bunun
anlami, aklin dinle desteklenmesi gerektigi ve bu tiir verilerle donanmis bir
akilla diinyay: diizenlemek zorunlulugudur.’ Ahlakin, yaratilis (hulk veya
yaratma anlaminda halk) kelimesi ile ayn1 kokten oldugu ve insan dogasi,
huyu anlamina geldigi goéz Oniinde bulundurulursa, eylemlerin ve karar
stirecinde One ¢ikan iradenin bu yaratiligtan bagimsiz olamayacagi anlasilmig

olur.*

Dogast bakimindan miikemmel, en iist ahlaki ilkelerle donanmig
insan, bir ¢cok filozofun ilgisini ¢ekmis ve aragtirma konusunu teskil etmistir.
Omegin Antik diisiincede insan, diisiinen yahut toplumsal hayvan, kendi
degerini kendisi belirleyen bir varlik olarak tanimlanirken, Descartes insanin

basit¢e akilli bir varlik olarak tanimlanamayacagini zira hayvan ve akil

! Subas1, Necdet, “Giindelik Hayat ve Dinsellik”, Avrupa Giinliigii/Euroagenda, say1 2001/2, ss. 237-

260.

2 Fihi Mafih, sf. 23 vd.

*A.ge., sf. 25.

* Yeniterzi, Emine, “Mevlana’nin Eserlerinde Ahlaki Unsurlar”, X. Milli Mevlana Kongresi (2-3
May1s 2002) Tebligler iginde, c.1, Selguk Uni. Yayinlari, Konya, 2002, ss. 327-342.
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kavramlarinin da arastirilip detaylandirilmaya muhtag¢ oldugunu belirtir. De la

Mettrie’ye gore insan makina iken, Marx’a gore ekonomik bir varliktir.

[slam diisiiniirlerinden Kindi insani, Sliimsiiz bir 6z olarak ruh
aleminden madde alemine diismiis bir varlik olarak Platoncu bir bakisla
tanimlarken, Farabi, Aristotelesci bir diisiinceyle insan1 kozmosun kiigiik bir
ornegi, mikrokozmos olarak tasarlamaktadir. Ibn-i Sina ise ruhla bedeni bir
degil iki varlik olarak diisiiniir zira ruh bedenin 6liimiinden sonra da yasamini
stirdiirebilmektedir. Gazali onun varliklar arasinda ahlaken en {ist seviyede
bulundugunu vurgulayarak, hakikatin bilgisini elde edebilecek yegane varlik
olarak tanimlar. Tanri’nin bilgisine ulagsmak yolundaki insanin buna ancak
Faal Akil vasitasiyla erisebilecegi ve dolayisiyla rasyonel bir varlik oldugunu
ileri siiren Ibn-i Bacce; Ibn-i Sina’nin tersine bedenin 6liimii ile varlig1 sona
erecek bir ruha sahip olarak insami tanimlayan ibn-i Riisd ve insami iginde
yasadig kiiltiir, tarih ve toplum ile acilamak yolunu secen ibn-i Haldun da bu

konuda diisiincelerini ileri siirmiis diisiiniirlerdendir.”

Mevlana’nin, mikrokozmik alem tasavvuruna katildigi sdylenebilir.
Tasavvufta kullanildig1 anlamiyla insanin mikroalem olmasi; tiim yonleriyle
alemin insanda seyredilebilmesi, varliga iligkin tiim yansimalarin
goriilebilecegi bir varlik olmasi, biitiin alemlerin bir biitiinii, birlesmis hali
olmasidir.” Mevlana ise bu diisiinceye istirak etmekle birlikte farkli bir
yorumla insani kzi¢iik kabul etmez, alemin yaninda kiigiik goriinmesine karsin
alemin tiimii/kendisi kabul eder. Zira diger diisiliniirlerin insanin goriiniisiine
bakarak ulastiklar1 bilgiye o, insanin igine bakarak ulagmaktadir, c¢iinki
alemin tiim bilgisinin onda i¢kin oldugunu diisinmektedir. Bu anlamda
onemli olan insanin i¢ diinyasi, karakteri, ahlak yapisi ve ruh-beden
ayriminda bedeni degil ruhudur. Bu &zellikleri bakimindan insan Mevlana’da,

bir yaniyla hayvanlara diger yaniyla meleklere yakindir.” Bu, insana diinyevi

"'Yakat, ismail, Bat: Diisiincesi ve Mevlana, Otiiken Yaynlari, Istanbul, 1993, sf. 22 vd.
% Yakat, ismail, a.g.e., sf. 26-29.

? Yakat, fsmail, a.g.e., sf. 43.

* Yakat, Ismail, a.g.c., sf. 44.

* Yakat, ismail, a.g.e., sf. 33.
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ve ilahi varliklara/alemlere ayni kudretle yonelip temas edebilmesi giiciinii

Verir.

Dolayisiyla ahlaki bir eylemin karsilig1 ahlaki kavramlarla giizel veya
cirkin olabildigi gibi ceza veya &diil olarak hukuki ve giinah veya sevap
olarak dini de olabilir. Béylece dinlerin birer sistem olarak hem ahlak hem de
hukukla birlikte gelmesi anlasilir olacaktir.' Islam dini de boyledir ve
Mevlana ahlaki, iki degerli bir yapida anlar. [yi veya kétii mutlak kavramlar
olarak degil, rolatif, kisiye hatta canli tiirline gore degisen yapilarda
anlagilmalidir. Bir sey insan i¢in zehirken bir hayvan i¢in gida olabilir.”

“Demek ki diinyada mutlak kotii yok, bunu da bil ki kotii de kotiiliik
de nisbidir.

“Diinyada hi¢bir zehir, hi¢bir seker yoktur ki birine ayak obiiriine
ayakbagi olmasin.

“Y1lanin zehiri, yilana hayattir, fakat insana nisbetle 6limdiir.”*

Bu zithik, bir eylemin 6zii bakimindan anlasilip dogru sekilde
degerlendirilmesinde kilit bir énem tasir ve iyiyi anlamak i¢in karsisina
kétilyli koymak zorunda olmak, bu iki degeri de en {iist seviyede anlamak
demektir.* Tyi ya da kétiiniin ziddiyla anlasilmasi, Mevlana’nin da defalarca
ve 1srarla vurguladigi bir olgudur. Kotiiniin varligi bu anlamda bir sorun
teskil etmek bir yana ahlak sisteminin ayrilmaz bir parg¢asini olusturur. O

olmadan iyi anlasilamaz.’

Varligin bu diizeyini anlamig veya varligin hakikatini kavramis insan,
Mevlana’da kamil insan olarak nitelenir. Tanri’nin kendini bildirmek ve
iizerinde bir ayna gibi yansimak i¢in kullandig1 insandir, ancak o; ilahlagmis
bir insan degil sadece Tanrisal iletinin segtigi bir aractir.® Hatta onun insani
yani gittikce yok olacak ve Tanri’da bir ve yok olacaktir.” Fakat kisaca
sOylemek gerekirse Mevlana’nin bu goriisleri Kur’an’da igerilmis

diisiincelerdir ve kamil insan olmak, ahlakta en iist mertebeye varmak;

! Yakit, fsmail, a.g.e., sf. 116-117.

2 Mevlana, Mesnevi ve Serhi, ¢.4, (bundan sonra Mesnevi, yaninda cilt ve beyit numarasi).
3 Mesnevi, 4/65-68.

*Age., sf. 122.

5 Mesnevi, 4/116.

® Yakit, ismail, a.g.e., 46-47.

7 Mesnevi, 2/1463-1464.
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yaradiliginin  gotlirdiigli yolda ilerlemek, dogasmma uymak anlaminda

kullanilmaktadir. Dolayisiyla Mevlana insani, bu yone kanalize etmektedir.’

Insanin dini bir yola kanalize edilmesi, sosyallasme, terbiye edilme,
egitilme gibi kavramlar1 da beraberinde getirmektedir. Yukarida belirtildigi
iizere insanin dogasinda igkin bulunan &geler yine de bir siire¢ sonunda
ortaya ¢ikabilmektedirler. Aklin dinle desteklenmesi olgusu burada agikliga
kavugmaktadir. Bireyin, bireysel yonii (benlik, akil) ile toplumsal yonii
(ahlaklilik) ancak devlet durumunda (en iist diizeyde sistemli toplumsal
yapida) telif edilebilir.” Zira, birey toplumla aynilastiran bir terbiyeye maruz
kalirsa, ondan kopmak veya ona muhalefet etmek sdyle dursun, onunla bir ve
biitiin olarak hareket eder ve bu tevhid diisiincesinin de temeldir.’ Bu tiirden
bir terbiyenin iki yarar1 vardir ki, ilki insanin bireysel ihtiraslarini bir kenara
birakarak toplumla birlesmesi ve onunla olan tutarsizliklarimi yok etmesi,
ikincisi bireyin i¢ alemindeki tutarsizliklar1 yok ederek Tanri ile bir olmasini
saglamaSL4 Baglica belirtisi ise, biitiin alemi ve varligr Tanri’nin goriintiileri,
sifatlarin1 yansitan aynalar olarak gormek ve bdylece de her varliga saygi ile
yaklagmaktir. Insan, bu yansitict varliklarin en sereflisi olarak nitelendigi
i¢in, insan1 sevmek ve ona en yakin mesafede durmak gerekir. Bunu anlatan
bir hadiste, toplulugun, toplu halde ve toplumla birlikte yasamanin rahmet
oldugu belirtilmektedir.” Su da belirtilmeli ki, bu tiirden bir terbiye, bireyi
toplumun {izerine, ortalama ahlaklarin iistiinde bir yere yerlestirdiginden
toplumsalligin ve insanin dogasina igkin hakikatin bilgisine en yiiksek
seviyede hakim kimse de o olacaktir. Dolayisiyla bu kimse toplumun

vicdamdir, aklidir.®

Mevlana’nin topluluk halinde yasami destekleyen sozleri, diger tim
konularda oldugu gibi halka, halkin anlayisina yonelik, pratik kaygilar

iizerinden bir anlatima sahiptir. Bir gruba dahil olmak basitce, diismanlarin

! Yakit, fsmail, a.g.e., 40-41.

? Bilgiseven, Amiran Kurtkan, “Mevlana’nin ‘Sosyallesme Terbiyesi’ Hakkindaki Fikirleri”, 3. Milli
Mevlana Kongresi (12-14 Aralik 1988) Tebligler, Selguk Uni. Yayinlari, Konya, 1989, ss. 173-188.
? Bilgiseven, Amiran Kurtkan, “Mevlana’nin ‘Sosyallesme Terbiyesi’ Hakkindaki Fikirleri”, sf. 176.
4 Bilgiseven, Amiran Kurtkan, a.g.m., sf. 177.

> Bilgiseven, Amiran Kurtkan, a.g.m., sf. 179. Ayrica krs. Mesnevi, 4/3294.

® Bilgiseven, Amiran Kurtkan, a.g.m., sf. 187.
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goziinii korkutmak bakimindan énemlidir.! Topluluk olusturmak konusunda
her konustugunda Mevlana, onu bir gii¢ ifadesi olarak kullanmay1 tercih eder.
Mevlana’da toplum veya devlet tesekkiilii; ibn-i Haldun’un asabiye
kavramin1 hatirlatacak bir sekilde, insan dogasinin gerektirdigi bazi
ihtiyaclar1 yerine getiren bir arag olarak degil, onu koruyan, diigmanlara karsi
giivenli kilan bir siginak gibidir. Hatta bir 6rnekte, yikilmak istenen bir
toplumun Once igine sizilmasi gerektigi ve dost goriinlirken onlar birbirlerine

diisiirmenin yolunu anlatmaktadir.’

Bu durum, ima yoluyla o giinki
Anadolu’nun siyasi boliinmiisliigiinii ve birlik olmanin 6nemini de anlatir

mabhiyettedir.

Fakat su farkla ki, siradan insanin zenginlige, devlet baskanligina,
hiikiimdarliga 6zenmesi onaylanir tiirden bir istek degildir. Devlet, insanlara
iyilik etmenin ve toplumsal yasama katkida bulunmanin en kolay fakat en

zorlu yoludur.’

“Biz, ben diye dostu incitme de dost, sana diisman olmasin.
“Halka ya Tanr1’n i¢in hayir yap, ya da caninin rahati igin.

“Boyle yap da goziin boyuna dost gorsiin, kinle gonliine kotii bir zarar
gelmesin.”*

Bu, siradan insanin yapabilecegi bir is degildir. Zira devleti elinde
tutan kisiye 6giidii, halka ya kendi caninin rahati i¢in ya da Allah i¢in iyilik
etmektir. Gorev zorludur ¢linkii, iyilik ettiginde, ¢ok ¢aligmasina karsin hem
halkin hem de Allah’in rizasin1 kazanacakken, kotii bir yonetim gosterdiginde
ise bu ikisinin birden gazabina/6fkesine maruz kalacaktir. Kaldi ki elde
tutulan devlet ve onun gii¢ ve zenginlik kaynaklar1, bir hayal gibidir. Sonsuza
kadar kendisinin olmayacak bu kudret, elinde gecici bir siireligine tuttugu bu
zenginlik; kisinin basina bela da olabilir.” Sebebi aciktir: Insan, elindekinin
verdigi giicli, kendinde bir kudret, mutlak bir hakimiyet elde etmek olarak

3

yorumlamak egilimindedir. Ona gore *...padigahlarin nefsi kuvvetlenip

ejderha gibi olur. Onlarla konusup onlarin dostlugunu ve mallarini kabul eden

! Mesnevi, 2/2150-2153.
2 Mesnevi, 2/2165-2200.
3 Mesnevi, 4/1330.
*Mesnevi, 4/1978-80.

> Mesnevi, 4/2739.
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kimse, mutlaka onlarin keyfine gére konusur.”’ Bunun sonucu Allah’a kars1
kendisinin de bir gii¢ oldugunu iddia etmektir (Mevlana buna benlik iddiasi
der) ki, yasanabilecek en biiyiik yamlgidir.” Bu durumun ciddiyetinden
hareketle, genel tasavvuf diigsiincesine uygun olarak diinya ve ona ait her
seyin gegici ve i¢i bos bir eglence oldugundan s6z eden Mevlana,® devlet ve
siyasetin yalnizca huzurlu bir toplum yasaminin imari i¢in zorunlu oldugunu

belirtir.* Aksi takdirde, siyaset kendinde bir deger degildir.

Mevlana, bir yandan insanlar1 siyasetten ve hiikiimdar olmaya heves
etmekten alikoymaya calisirken, yukarida belirttigimiz gibi, diger yandan da
kamil insanin ahlakina uygun olarak toplumun vicdami ve akli olmak
sorumlulugundan da kagmamaktadir. Giindelik siyasetle yakindan ilgilendigi
ancak olaylara toplumsal birlik ve halkin refahi agisindan baktig1 da agiktir.
Heniiz Mogol ordulari Anadolu’ya girmemisken ve Muineddin Pervane’nin
onlarla yakinligi somutlasmamisken, etrafindakilere umut vermis, her tiirlii
sonuca hazirlikli olmalarini tavsiye etmis ve Muineddin Pervane’ye diismanla
bir olmak yolundan dénmesi konusunda ogiitlerde bulunmustur.’ Ancak
Selguklu’nun yenilmesi ve Mogol isgalinin baslamasinin ardindan, i¢lerinde
bir miisliimanin bulunmasi ve halka uygulanan zulmiin hafifletilmesine
yardim etmesi konusunda Muineddin Pervane’ye giivenini bildirmekten ve
goriintiste kotii olan bir igin aslinda Tanrisal inayetin ve iyinin sembolii
oldugunu sdylemekten ¢ekinmemistir.® Aym sekilde Mektuplar’indan
ogrendigimiz kadariyla, devrinin hemen tiim sultan, vezir ve yiiksek tabaka
idarecileriyle yakin iligkisi vardir ve mektuplarin hemen tamami bir isin

halledilmesi ya da bir gii¢liigiin giderilmesi istegiyle kaleme alinmistir.

Giindelik siyasetin bu kadar icinde bir kisi olarak Mevlana, Babai
Isyani’ndan neredeyse higbir yerde sz etmemektedir. Gazali’nin, Batini

tehlikesini daha fazla 6nemseyip Hagh Seferleri’ne deginmemesi benzeri bir

! Fihi Mafih, sf. 15-16.

> Mesnevi, 4/2760.

* Sunar, Cavit, Tasavvuf Felsefesi veya Gergek Felsefe, Ankara Uni. ilahiyat Fak. Yayinlari, Ankara,
1974, sf. 51-52.

* Fihi Mafih, sf. 223.

*Age.,sf 11,

®A.ge.,sf. 18-19.
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durum so6z konusu olsa da, Mevlana’nin bu denli ses getirmis bir halk
hareketinden s6z etmemesi ilgingtir. Bazi arastirmacilar bu durumu;
ayaklanmanin bir koylii ve Tiirkmen ayaklanmasi olmasi yonilyle, Farsca
konusan, bagkentte oturan ve gerek devlet adamlarina gerekse de zengin
tiiccarlara yakin bir grup olarak Mevlana ve etrafindakilerin ilgisini
¢ekmesinin  beklenmemesi  gerektigi teziyle acgiklamiglardir.' Ancak
Mevlana’nin, etrafinda en ¢ok fakir ve kimsesizleri bulundurdugu

diistiniiliirse, konunun gizemini korudugu sdylenebilir.

b. Hiikiimdarhk ve Otoritenin Tesisi

Toplumu organik bir yapida tanimlayan Mevlana, bedenin liderinin
/merkezinin bag olmasi gibi halife veya hiikiimdarin da toplumsal yapida bas
mesabesinde oldugunu ifade eder. Hilkiimdar liderdir ve geriye kalanlarin sag

esen olmasi ancak onun altinda ve bir olmalari ile miimkiindiir.

“Su oliip gidisin, solup dagilisin, basi, basbugu birakmandandir.

“Usang, nekeslik, bizlik, benlik davasina diisiip ululanmak yiiziinden
bastan, bagbugdan bas c¢ekiyor, kendini bas etmek istiyorsun.

“Hani yiikten kagan, basin1 alip daglara giden esek gibi.””

Topluma lider olmak hirsiyla 6ne gecmek isteyenleri yeren Mevlana,
geride kalmanin 6ndeki 151k kaynagindan faydalanmanin en iyi yolu oldugunu
belirtir. Hiikiimdar, liderdir, komutandir, ilim ve bilgi kaynagidir; kisaca
toplumun 6niinii aydinlatan bir 151k kaynag: gibidir.> Ona gére hiikiimdar bir
kutup gibidir, bedendeki akildir; halk ise diger organlar olusturmaktadir. Bu
organlarin akla oranla durumlari, halkin hiikiimdara goére durumunu
agiklamaktadur.* Peygamber gonderilmemis higbir toplum olmamasi gibi

hiikiimdarsiz bir toplum da olamaz, dolayisiyla bu makam, otorite makami

olarak diigiiniilmiis ve temellerini Tanrisal bir 6gede bulmustur.”

! Ocak, Ahmet Yasar, a.g.e., 31-69.
2 Mesnevi, 4/1994-6.

3 Mesnevi, 4/1697-99.

* Mesnevi, 5/2342.

5 Mesnevi, 2/3715-20.
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Klasik Islam siyasetinde, halife Allah’in degil peygamberin halifesi
olarak tarif edilir. Bu anlamda sec¢ilmesi ve halkin onayini/bagliligin1 almasi
gerekir.' Dolayisiyla o, otoritesini peygamber gibi Allah’tan degil, halktan ve
halkin biatindan almaktadir. Bu biat hem devletin hem de dinin islerine
doniiktiir. Dolayisiyla hukukla ilgili iglerde halife, seriate uygun hiikiimler
verir. Fakat bu makam ve otorite kudreti ona insaniistii bir yetke veya konum
bahsetmez, o, siradan insandan —ydnetsel erkleri disinda- farksizdir. Bir biat,
secim ve onama siirecinin sonunda bu makami elde ettiginden denetime de
tabiidir. Gorevlerini yerine getiremediginde uzaklastirilip yerine bir baskasi
getirilir. Dolayisiyla halifenin gorevi elde etmesi siireci, aklidir ve dinin
gereklerinden degildir. Ancak toplumdaki birligi muhafaza etmek
bakimindan zorunlu goriiniir. Kald1 ki onun géreve getirilmesinde belli bir
yontem yoktur, toplumun o dénemdeki kosullar belirleyici 6gedir.” Bu genel
cergeve icinde bazi farkli yorumlar da s6z konusu olmustur. Tabersi, halife
yahut melikin yalnizca bir temsilci olarak o makamda bulundugunu
bildirirken, Maverdi aymi diilinceye ilaveten hilafetin bazi donemlerde
babadan ogula gegebilecegi vurgusunu yapar.® Fakat temel olarak yukarida
anlatilan cerceve muhafaza edilmistir. Allah’in miilkii/devleti zalime degil,
iylye verdigi ancak kisinin zaman iginde koti oldugu diisiincesinde olan
Maturidi, yoneticinin ayirdedici nitelikleri olarak gii¢, iktidar ve akil sahibi
olmay1 sayar ve bunlarin da Allah tarafindan secilmis kisilere verildigini

ifade eder.*

Islam diisiincesinde u/u’l-emr tabiriyle kastedilen ise alimler ve din
bilginleridir. Miifessirlerin hemen tamami, bu terimi bu anlamiyla almig ve
din ile diinyevi yonetimi birbirinden ayirmuslardir.” ihtilafa diisiilecek her
hangi bir konuda basvurulacak kisler Maturidi’ye gore alimler, fikihcilar,

komutanlar ve hayir sahipleridir.® Ulu’l-emr, onceleri sahabe iken sonradan

! Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf.61 vd.

2 Miicahid, Huriye Tevfik; a.g.c., sf.61-62.

3 sf. 288 vd.

* Caliskan, Ismail, Siyasal Tefsirin Olusum Siireci, sf. 290.
> Caliskan, Ismail, a.g.e., sf. 294 vd.

¢ Aym yer.
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toplumun 6nde gelenleri bu yeri almustir.' Nisa Suresi 4/59 ve 83. ayetleri ile
Tevbe Suresi 9/122. ayeti geregince bu kavram, hem halki hem de yoneticileri
baglayici bir yap1 arzetmektedir.” Halkin kendi arasinda, halkin yonetici ile
ve yonetim kademesinde olusabilecek her hangi bir uyusmazlikta bu alimlere
danigilmast Onerilmektedir. Mevlana’nin toplumsallik diisiincesinde bu
noktada yoneticiler, yonetilenler ve alimler olmak fizere {i¢ snifi
bulundugunu ve uyusmazliklar ve danigma gerektiren konularda hiikiimdar da
alimler sinifi ile iligkiye girer ve onlarin hakemligine bagvurur. Bu, alimlerin;

yoneticilerin de iistiinde bir yerinin oldugunun ifadesidir.’

Bu genel bilgilerden sonra Mevlana’nin hiikiimdar anlayisinin, bazi
bakimlardan bu goriislerle uyusmadigi goriilecektir. Yukarida hiikiimdarin
bedenin basi ve halkin ise diger organlarla kiyaslandigini belirtmistik. Bu
kiyasta, 6nemli olan bu farkliligin s6zii edilen 6gelerin dogalarina igkin bir
durumda bulunmasidir. Halka 6giit verirken, ‘hiikiimdar olamadiysan bari kul
ol, kul olmay1 becer veya ‘peygamber degilsen iimmet ol’’ derken Allah’in
insanlara belli dogal yetiler bahsettigini ve bunlarin 6tesinde bir giiciin s6z
konusu olmadigim belirtir.* Herkesin bir ¢oban ve herkesin siirii oldugunu
sOyledigi boliimde, yoneticileri goban halki ise siirii olarak niteleyip herkesin
istline diigen sorumlulugu ve sahip oldugu haklar1 en basit ve agik haliyle

anlatmaktadir.’

Hiikiimdar1 tanimlarken verdigi su oOrnekse oldukca carpicidir:
«...pislik, namazsizlik, namaz, kiifiir, islam, sirk ve tevhid bunlarin hepsi
Tanri’nin indinde iyidir....lllkesinde zindan, asmak, hil’at, mal, miilk, diigiin,
davul ve bayrak bulunan bir padigah i¢in bunlarin hepsi iyidir ve nasil hil’at
saltanatin kemalini gosterirse asmak ve zindan da aynen bunun gibidir.”®
Hiikiimdara iligkin ne sdyleyecek olsa onu Tanri yahut Tanrisal bir kudret ile

kiyaslamasi ilgingtir. Zira belirtildigi gibi hiikiimdarlik Tanri vergisi bir

! Ahmed, Manzooruddin, “Kur’an’da Anahtar Siyasi Kavramlar”, Islam’da Siyaset Diistincesi, ss. 75-
104.

2 Kur’an-1 Kerim Meali, Diyanet isleri Baskanlig1 Yaymlari, Ankara, 2001.

3 Celebi, Nilgiin, “Fihi Mafih’i Okumak”, 2. Milletleraras: Meviana Kongresi(3-5 Mayis 1990)
Tebligler, Selguk Uni. Yyayinlari, Konya, 1991, ss. 125-130.

4 Mektuplar, sf. 31.

> Mesnevi, 3/479-80.

® Fihi Mafih, sf. 49.
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lutuftur, kimse ordu veya para ile hiikkimdar olamaz, o 0zii geregi
hiikiimdardir.! Fakat Mevlana’nin kafasindaki itaat kavrami, biitiinsel bir
mahiyettedir. Ona gore hiikiimdara itaat etmekle, peygambere veya seyhe
itaat etmek arasinda 6zii bakimindan bir fark yoktur. Peygamber karsisinda
kendinden ge¢mek, hiikiimdar karsisinda kul olmak ve seyhin sozleri ile

benliginden siyrilmak; bir ayni ilkenin sonuglaridir.”

Bu tiirden bir temellendirme, otorite ve itaatin merkezini hiikiimdar-
tebaa ikiliginde, tebaaya kaydirmakta ve sadakat ve itaatin hiikiimdarin
hiikmii ile dogrudan bir iliskiye girmesine gerek kalmaksizin ve ondan 6nce
olarak kulun hiikiimdara ve hiikiim makamina bakisinda kendisini belli
etmesini saglamaktadir. Hiikiimdar nasil bir yonetim sergilerse sergilesin, kul
zihnindeki, mutlak kudrete sahip hiikiimdar imgesine dayanarak, Tanr1 imaj1
ile desteklenmis hiikiimdar diisiincesine mutlak bir itaat ve sadakat

gosterecektir.

Mevlana’nin en temelde, tiim iradenin ve miilkiin sahipligini Allah’a
verdigini anliyoruz. Mesnevi, bu tiirden anlatimlarin 6rnekleriyle doludur.
Ona gore savasa girmek de fethetmek de Allah’in takdiri ve iradesiyledir.*
“Attiginda sen atmadin™ ayeti en sik almtiladig1 ayetlerin basinda gelir ve
kisinin insani yasam alaninda da tek basina olmadigini ve tiim fiilerinin Allah
tarafindan bilinip sebeplendirildigini ileri siirmektedir. Olduk¢a genis bir yer
ayirdigi bu meseleyi; Allah’in litfundan da gazabindan da kaginmanin
miimkiin olmadigi, adeta giines gibi, ondan ne gelirse gelsin yeryiiziiniin onu
kabul etmek zorunlulugu ile, yer kiirenin giinesin tiim etkisine agik olusu ile
karsllastn’rnaktadlr.6 Ancak ilgi ¢ekici bir degerlendirme olarak, padisahin da,
yaptig1 eylemlerden sorumlu tutulamayacagini ve liituflarini da cezalarini da
adeta Tanri’dan geliyormus gibi  sorgulamaksizin kabul etmeyi

onermektedir.” Hitkiimdarligin Tanrisal bir 6ge olarak sunuldugu bu noktada,

' Mesnevi, 2/3210-3213.

2 Mesnevi, 2/2530.

3 Mesnevi, 1/3640-3660.

* Mesnevi, 3/4490-4512.

5 Kur’an-1 Kerim, Enfal 8/17.
¢ Mesnevi, 3/440-455.

7 Mesnevi, 4/2933-2950.
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yoneticinin uygulamalarimin denetimden uzak olmasi dogaldir. Tanrisal
kudretle donanmis ya da O’nun 6ziinden pay almis bir hiikiimdar, verdigi
kararlarda dogasi geregi yanilmaz olacaktir. Zira hiikiimdar diinyada Hz.
Muhammed’in halifesi olarak durmaktadir. Ancak Mevlana’nin bu tasarimi,
Sii disiincenin masum imam tasarimindan farkli olarak, mutlak bir olguyu
vurgulamaktan ¢ok donemin siyasal etkilerinden ¢ikarsanmis bir diisiince gibi

durmaktadir.

Hiikiimdarin giicii ve otoritesi o kadar genis ve biiyiiktiir ki, siradan
insanin onunla kiyaslanmasi bile lizumsuzdur. Verdigi katir ile deve
orneginde, katirin siirekli tokezleyip yere diismesi fakat devenin hig
diismeden yiiriimesinin sebebi olarak, devenin yaratihis1i geregi daha
yiiksekten/yiiceden bakmasi ve katirmm o dar goriisii ile bunun hikmetini
kavrayamayacagini anlatir.' Neden birinin katir, digerinin deve olarak
yaratildig1 sorgulanamaz, her ikisinin sahip oldugu avantajlar Tann tarafindan
verilmigtir ve O’nun takdiri sorgulanamazdir. Dolayisiyla “ta¢ onundur,
insana diisen ancak kemer takmaktir; hiikiim sahibi odur ve siradan insana
diisen ona itaat ve sadakat gostermektir, kulluk kemerini takmaktir.”* Mal,
miilk, sevgi, zafer, vs. her sey O’nun liiftuyladir ve bunu elde etmek igin

calisip cabalamak yersiz ve faydas1zd1r.3

Her kisinin, 6nceden belirlenmis dogasi ve bu doganin kaldirabilecegi
bir yiik vardir ki Allah’in, kuluna yiiklenemeyecegi yiikii vurmadigi bir ¢ok
kez vurgulanmaktadir.* Her bireyin sahip oldugu smirlar ve payeler ezelde,
Tanr1 tarafindan belirlenmistir.  Ayni1  sekilde ve bu ilkenin tersten
okunmasiyla, Tanri tarafindan verilmig/belirlenmis bu payeler insanlari,
aslinda herkesi ve her seyi yaratan tek bir varligin gergekligine yoneltmek
icin vardir. Bu payeler, hakim, mahkum, emir, memur, alim veya padigsah
olabilir ve yalmizca insanlar arasindaki sinirlari belirlemek ve Tanrisal

yaratiy1 daha iyi anlamak i¢in vardir. Bunlarin Tanr1 igin bir 6nemi yoktur,

' Mesnevi, 3/1747-1763.

2 Mesnevi, 5/534.

3 Mektuplar, sf. 4.

* Aym yer. Ayrica krs. Mesnevi, 5/2971-4103.
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dolayistyla o yiikiin altindan kalkacak kimseye yiik yiiklenir. Bunun bilgisi de

ancak O’ndadr.!

Mevlana’nin, yalniz padisah1 Allah’la benzerlik kurarak yahut Allah’1
anarak anlatmaya calismasi degil ayn1 zamanda Allah’1 tasvir ederken de
padisah figiiriinii kullanmas1 dikkat ¢eker. Allah’1n, yiice, giiglii ve hakim bir
padisaha benzetilmesi ve bu niteliklerin en iist noktada sahibi oldugunun
belirtilmesi; ayn1 zamanda padisaha halkin dogrudan ulagmasi, ona derdini
sdyleyebilmesi ornegi ile de desteklenmektedir.” Burada hiikiimdara, adeta
kulun Tanr1’y1 aracisiz ve kendi sinirlarinin el verdigince bilmesi gibi bilinir
olmasini tavsiye eder gibidir. Bu ifadesini, Farabi’nin siyaset diigiincesindeki
Tanrisal bir yap1 olarak doganin taklit edilmesi fikri ile anlamak miimkiin
olabilir. Insanin ulasabilecegi en iyi yénetim sekli, Tanrisal bir diizenegi
taklitle miimkiindiir ve o dogadir.? O halde, siyasal diizenin taklit objesi doga

iken, hiikiimdarin benzemesi gereken varlik da Tanri’dir.

Ona gore anlatilmak istenen sey makul/akilsal degilse, onu bir 6rnekle
akilsal kilmak miimkiin olur. Siyasal diizenin taklidi doga iken, tanrisalligin
ornegi de padisahliktir denebilir. Ancak Tanr1 imgesine en yakin varlik olarak
hiikiimdarin secilmis olmasi, bundan Ote bir anlam tasimalidir. Zira,
insanlarda hiikiimdara karsi daha fazla ve kokli bir itaat —belki korku-
duygusunu uyandirdigi gormezden gelinemez. Bu anlamda, big¢im-igerik
ayriminda, igerigin bigimden bagimsiz olamayacagi ve bigimin/Grnegin de
onemli bir yere sahip olacag: diisiincesini benimsemektedir.* S6zii gegen bu
iki varlik; anlatilmak istenen varlik (6z, gergeklik) ile onu temsil eden varlik
(bigim, goriliniig), varoluglart bakimindan farkli olmalarina karsin,
fonksiyonel agidan bir ayni faydaya hizmet etmektedirler.’ Amag itaatin ve
sadakatin tesis edilmesi ise, hiikiimdar ve Tanr1 6rnekleri bir ayni noktaya
vurgu yapmaktadir. Bunun, goriiniis-gergeklik ayiriminda alisildik olandan

farkli bir yorumlama oldugu sdylenebilir. Zira bu iki kavram birbirinden ayri

! Celebi, Nilgiin, “Fihi Mafih’i Okumak”, sf. 129-130.
2 Fihi Mafih, sf. 22-23.

3 Kurtoglu, Zerrin, a.g.e., 95-96.

4 Celebi, Nilgiin, a.g.m., sf. 126.

* Celebi, Nilgiin, .g.m., sf. 127.
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ele alinmakla birlikte, bir varlik i¢inde biraraya getirilmektedirler.
Mevlana’nin bu diisiincesi, ayr1 birer varolusa sahip olmalari bakimindan
Platon’un goriiniis-gerceklik ayrimina, yalnizca birlikte bulunduklar
durumda bir anlam igerigine sahip olmalar1 bakimindan ise Aristoteles’in

madde-form ikiligine benzemektedir.'

Kullandig1 ornekler bakimindan Mevlana’nin, topluma misal
vermekten daha fazla bir amacinin oldugunu soyledik. Konunun devaminda
insanlara, hiikiimdarin karsisinda kendisini yok etmesini ve onun iradesine
tiimiiyle teslim olmasi gerektigini bildirmektedir.> Onemli bir vurgu olarak,
topluma, her konuda ve her yerde hiikiimdara donmesini, ona dogru
durmasini dnermektedir zira gergegin onda oldugunu bildirir.> Bunu, politik
bir tavir olarak insanlari birlige ve bir ortak hiikiimdar iizerinde ittifak etmeye

cagrisi olarak yorumlamak hatal1 bir ¢ikarim olmayacaktir.

Mevlana’nin benzer bi¢imde hiikiimdarlara da dgiitleri vardir ancak
toplumun hiikiim makamina duymas1 gereken saygi ve baghlikla ilgili
boliimlere oranla daha az bir hacme sahip oldugu sdylenebilir. Ona gore
padisahlarin huylar kullarina gecer, onun arzu ettigi diizeni kurmasi, ancak
kendinden ve yakin c¢evresinden baslayacak sistematik bir ilerleme ile
miimkiin goriinmektedir.* Ne kadar giiglii ve dirayetli bir maiyet sahibi
olursa, ne kadar diiriist bir kimse olursa hiikiimdara duyulan saygi ve baglilik
da o kadar giglii olur.’ Yapilmasmi istedigi ise 6n ayak olmali, halkin
uymasini istedigi kanuna Once kendisi uymali, hiikiim sahibi olmanin ayni
zamanda c¢ok zor ve tehlikeli oldugunu unutmamali ve devletin, halkin
sirtinda bir yiik degil onlara hizmet eden bir ara¢ oldugunu her zaman

hatirlamalidir.®

! Celebi, Nilgiin, a.g.m., sf. 125 vd.

2 Mesnevi, 1/3114 vd.

* Mesnevi, 3/976-979.

* Mesnevi, 1/2832.

* Mesnevi, 4/3772.

® Sevgi, Ahmet, “Mevlana’nin idarecilere Tavsiyeleri”, [lahiyat Fak. Dergisi, say1 1, Erciyes Uni.
Yaynlari, Kayseri, 1983, ss. 159-166.
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Bu ogiitler arasinda, yasam kosullar1 bakimindan halktan ayrilmamasi
dolayisiyla halkin durumunu daha iyi bicimde anlayacagl,1 halkin
kendisinden tarafgirlik etmeksizin hiikkiim vermesini, haksizlik ve kotiiliik
etmemesini bekledigi,” bilgi ve gorgii sahibi olmas1 ve bunlar yerli yerinde
kullanmas1 gerektigi,3 halkint memnun etmesinin Allah’t memnun etmek
demek oldugu,® verdigi hatali bir kararin ardinda durmamasi ve hatasi
gosterilince ona uymasi gerektigi® ve cogunlugun yararina hiikiim vererek
miimkiin en fazla sayida insan1 mutlu etmeye calismas1® vardir. Fakat kabul
etmek gereken bir 6nemli nokta olarak Mevlana, otoritenin temelini 6ncelikle
tebaada kurmak diisiincesinden ve hiikiim sahibinin emir ve uygulamalarinin
elestiriye tabi tutulmasinin muhtemel bir kargasaya yol acacagi korkusundan
hareket etmektedir. Bu diisiincenin, yasadig1 ¢agin gergekleriyle ne kadar siki
bir iligkiyi isaret ettigi agiktir, kaldi ki ayni diislincenin; en kotii yonetimin
bile yonetimsizlikten iyi oldugu diisiincesinin, Gazali’deki a¢ilimini yukarida
vermeye calistik. Dolayisiyla Mesnevi’nin yalniz bir yerinde (hergiin bir
hayvan1 yiyen bir aslanin, akilli bir tavsanin tuzagina diismesini anlattig
hikayede), hiikiimdarin kotii bir yonetim sergilemesi durumunda goérevinden
uzaklastirilabilecegini sdylemesi sasirtict degildir.” Bu hikayede o, halkina
zalimce davranan ve adaletli yonetimden ayrilan bir hiikiimdarin (burada,
ormandaki hayvanlara musallat olup hergiin birini yiyerek toplum giivenligini
ortadan kaldiran aslan Ornektir), ister giic kullanarak ister kurnazca bir
yontem takip edilerek gorevinden uzaklastirilabilecegi ve toplum fertlerinin
kendilerini herhangi bir diismanca yaklasima veya adaletsiz bir yoneticiye
kars1 koruma kuvvetinin oldugu konu edilir.® Toplumsal kargasanin o giinkii
zorunlu Oncelikleri, halkin hiikiimdara baskaldirmasinin degil ona itaat

etmasinin temellerini olusturmaktir; bundan dolay1 yoneticinin goérevinden

! Mesnevi, 1/1398-1399.
2 Mektuplar, sf. 214.

3 Mesnevi, 5/2098.

4 Mektuplar, st. 22.

5 Mesnevi, 1/3600.

¢ Mesnevi, 4/2159.

7 Mesnevi, 1/905-1394.
8 Mesnevi, 5/738.
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uzaklagtirtlmast konusuna Mevlana Mesnevi’de, yalnizca bahsi gegen

beyitlerde ve iki kez deginmektedir.

Dolayisiyla Mevlana pratik siyasal gelismelerileri gdzoniinde tutarak
halkin, savas zamani cesur, silkunet donemi sabirli olmasini; Mogol isgalinin
baslarinda vezir Muineddin Siilleyman Pervane’ye onlarla bir olup
miisliimanlara zulm etmemesini, ancak ilerleyen zamanlarda bu zulmii
Onleyecek tek kisi olmasi dolayisiyla miimkiin oldugunca halkin yararina
calismasimi Ogiitlemistir. Yargi karalarini tartigmaya agmamak icin halkin
kadilara ve hiikiim makamina sonsuz bir giivenle teslim olmalarini dnerirken,
bu makamdakilere de adaletin 6nemini vurgulayarak adil karar almaktan asla

uzaklagsmamalarini tembihlemistir.

Mevlana’nin kaygisi1 oncelikli olarak halki; bir ve mutlak hakim bir
hiikiimdarin etrafinda, bagka hiikiim sahiplarinin toplumu bdlmesine izin
vermeyecek mutlak bir giiciin ¢evresinde toplamak ve iilkesini birlik ve
biitiinliigiin verdigi rahat ve huzur ortamia yoneltmektir. Otoritenin tesis
edilmesi, mutlak bir hiikiimranin bir tirana doniisme tehlikesi, hiikiimdar
olacak kimsede aranacak nitelikler, gorevi elde etmesi ve gorevden

uzaklastirilmasi gibi problemler ancak daha sonra ele alinabilir.

c. Adalet

Terim olarak adalet, hem sosyal hem de fiziksel olmak {izere varliklari
kapsar ve iyi dengelenmis olmak, dengede olmak anlamlarmna gelmektedir.'
Gerek diinyevi gerekse uhrevi/metafizik alanlarin 6nde gelen kavramlarindan
olan adalet, Tanri’min Kur’an’da kendisini adil olarak tanimlamasi ve
insanlarin da adil davranmasinmi istemesiyle daha fazla bir énem kazamr.
Adaletin bu anlamda, temelde doganin ya da kozmosun yaratildigi/iizerinde

kurulu bulundugu ana ilke olarak anlagildigi sdylenebilir.’ Ileride

" The Encyclopedia of Islam, E.J. Brill, vol. 1, Leiden, 1986.
2 Nisa 4/3,58, Ziimer 39/69, Enbiya 21/47.
? Caliskan, fsmail, a.g.e., 312.
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gorecegimiz gibi adalet, dengedir ve bu anlamiyla da doga ve topluma ickin

bir yapisinin oldugu diisiiniilebilir.

Hakkin hak edene verilmesi diisiincesinden hareket eden Mevlana,
adaletin temsili olan bu dengenin hak kavrami ile agiklanmasi yoluna gider.
Hak, sozliik anlam itibariyle gercek, sabit ve dogru olmak/olan anlamlarina
geldigi gibi bir kimsenin sahip oldugu sey anlamini da igermektedir. Hak
kelimesinin ¢ogulu hukuktur. Bu anlamda kelimenin énemli anlamlarindan

bazilar1 adalet, gérev, ddev ve hitkiimdiir."

Islam diisiincesinde iizerinde en hassas bi¢im durulmus konularmn
basinda gelen bu kavram, geligkili olarak, detaylandirilmamis ve daha ¢ok
yoneticinin  bireysel uygulamalarma birakilmis bir igerige sahiptir.2
Toplumsal giivenligin tesisi ve devami i¢in en temel bagvuru kaynaklarindan
olan adalet, daha ¢ok hiikiimdarlara verilen &giitlerin basinda bulunmakla
birlikte yoneticinin sagduyusuna terkedilmis bir alana doniismils ve/fakat

yonetilenlerin hiikiimdara sartsiz itaati 6n sart olarak sunulmustur.3

Siyasal ortamin, varligini bir denge {izerinde siirdiirdiigii ve bu
dengenin yoneten ile yonetilen arasinda var oldugu disiiniildiigiinde, adalet;
bu terazinin kefelerinin esit agirliklara sahip olmasi anlamina gelecek yahut
bu iki grubu bir digeriyle esit seviyede tutmanin en yetkin araci olarak
kullanilacaktir. Dolayisiyla yonetilenler hiikiimdara itaat etmek durumunda
iken, hiikiimdar da yonettigi topluma kars1 adil olmak zorunda kalacaktir.*
Peygamber dahil tiim ydneticiler adaletle hiikiim vermeye davet edilirler, adil
yargilarini temiz ve gesitli etkilerden uzak tutmak {izere mal ve miilk sahibi
olmaktan imtina etmeleri yoniinde dgiitlenir ve kararlarinda bagimsiz ve adil
olmalar1 bakimindan yalnizca Allah’in ilkelerine bagli olmalari konusunda

5
uyarilirlar.

Adil olmayan hiikiimdara kars1 gelinmesi veya bagskaldirma Ogesi,

Islam diisiince tarihinin dnemli tartigma konular1 arasinda yer almaktadir.

"fslam Ansiklopedisi, hak maddesi, Tiirk Diyanet Vakfi Yayinlar, c.15, istanbul, 1997.
ZA.ge., 315.

* Ayni yer.

*Age., 313.

° Aym yer.
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Zemahseri’ye gore zalim hiikiimdar, bu sifat1 dolayisiyla Allah’in otoritesinin
ve peygamberin hilafetinin temsilcisi olmaktan uzaktir ve onlara itaat etmek
zorunlu degildir. Bu diisiincenin biraz farkli bir yorumunu Maturidi’de de
bulmak miimkiindiir. Ona gore zalim hiikiimdara karsi gelmek bir
zorunluluktur ancak giiciin yetmedigi yerde, bir bagka yere gégmek gerekir.
Bu da pasif bir direnis yahut itaatsizlik kabul edilebilir. Bununla birlikte,
halkin sectigi bir hiikiimdara bas kaldiranlarla savasmak da dinsel bir

odevdir.!

Toplumda bas gosterecek bir kargasaligin oniine gegmek igin dile
getirilen bu goriisler ayn1 zamanda sistemin devamini saglamasi bakimindan
da o6nemlidir. Kald1 ki bu amagla hareket eden Gazali de bir baskaldirinin,
yeni bir hiikiimdarin segilmesine kadar toplumu kaosa siiriikleyecegi korkusu
ile zalim hiikiimdara itaati salik vermis ve degismesini zamana birakmigt1.
Ancak Mevlana’nin bu konudaki goriisleri de yukarida bahsedilen

diistiniirlerin goriisleri ile baz1 farkliliklara sahiptir.

Mevlana’nin insana bakigi temel olarak sevgi {lizerine kuruludur.
Etrafindaki insanlarin, yasanan karigikliklardan bezginlik ve korku
duydugunun farkinda olarak onlar1 sevgi ve insanlik duygulariyla
kucaklamaya caligir. Hatta bu durumu hiimanist diisiince akiminin &nciisii
olarak niteleyen yazarlar da vardir.” Kendisi igin en degerli varlik olan
insanin, daha rahat, daha huzurlu yasayabilmesi icin bazen halka bazen de

devlet adamlarina 6giitler vermekten kacinmamustir.

Zalim hiikiimdar1 tanimlarken, faydali higbir is yapmayan kimse
olarak anlatir, mazlumu zalimin karsisina koyar. Mazlum, zalim karsisinda
hak sahibi olandir. Adil olan ise halkin yaninda ve onun i¢in ¢aligan kimsedir.
Bunu yaparken de iradi bir edim éngérmez, ona bunu yaptiran Tanrr’dir.’

Ona gore adalet Tanr1’dandir.

1

A.ge., 311.
2 Melikoff, Irene, “Bati Hiimanizmasinin Karsisinda Mevlana’nin Hiimanizmas1”, Mevlana: 26
Bilimadaminin Mevlana Uzerine Arastirmalari, haz. Feyzi Halic1, Ulkii Basimevi, Konya, 1983, ss.

64-67.

3 Fihi Mafih, sf. 82-83.
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Hiikiimdarin adaletini tanimlarken, yoneticinin iyilik etmesini, sabirl
olmasini, suclulara karsi adaletle davranmasi gerektigini ve Tanri’nin bile ilk
defa iglenmis bir suga kars1 tepkisiz kaldigini1 ve ancak tekrar edildiginde ceza
verdigini belirterek; acele kararlar vererek adaletin yerine getirilmesi
kaygisiyla cezalandirmaktansa bazen bekleyip pisman olmalarma zaman

tanimanin adaletin ta kendisi oldugunu anlatir.

“Bir kotiiliikte bulundun mu kork, emin olma, c¢iinkii ekilen bir

tohumdur o, Tanr1 onu bitirir gelistirir,

“Bir zaman onu Orter, ondan pisman olmani diler.

“Omer hasa dedi, Allah, ilk sugta kahrim1 yagdirmaz, ceza vermez.

“Ustiin litfunu belirtmek icin defalarca orter de sonunda, adaletini

belirtmek i¢in cezalandirir.”’

Hiikiimdar eger iyilik etmek arzusuyla birisine bir sey vermek isterse,
bunu o kimsenin o seye ihtiyaci oldugu zamanda vermesi gerektigini
belirterek, zamaninda yapilan iyiligin adaletin gostergesi olacagim vurgular.
Kendi terimleriyle soylersek, adalet, bir seyin yerini bulmasidir.® Her seyin
yerli yerine konmasi, yukarida soziinlii ettigimiz dengenin korunmasi
anlamma gelmektedir. Hakkin hak edene verilmesi de boyledir, cezanin,

sugla ayni tiirden olmasi da.*

Onun asil iizerinde durdugu konu ise adaletli olusun hiikiimdarin
0ziinde bulundugudur. Yukarida Allah’in bir Lituf olarak, segtigi ve bu yiikii
kaldiracak yapidaki kimseye hiikiimdarlig1 bahsettiginden soz edilmisti. Iste
tam da bu anlamda, hiikiimdar adalet duygusunu i¢inde, dogasina ickin olarak
tagir. Allah, insan1 balgiktan yaratirken ona kendinden bir 6z eklemis ve canli
bir varlik haline getirmistir. Insan yaratilis1 geregi Allah’in bir 6rnegi ve onun

sifatlarinin suretlerini tagtyan bir varliktir. Ona emanet edilen sifatlardan ikisi

' Mesnevi, 4/165-171, 727-731, Mesnevi, 5/3441.
2 Mektuplar, sf. 64.
3 Mesnevi, 5/3998.
* Mesnevi, 5/4001.
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de, adalet ve riyaset (reislik, liderlik, hijkijlmdarhk)’tilr.1 Bir insan adaletsiz
davraniyorsa, huyuna aykir1 davramiyordur, karakterinin gerektirmedigi
sekilde davranmasi kisinin zulmetmesi demektir.> Dolayisiyla Allah,
balgiktan yaratip bir canliya doniistiirdiigii insanin karakter 6zellikleri arasina

kotiiligii eklememis, kotii davranmaya insan kendisi yonelmistir.

Bu anlamda hiikiimdar bir kimseye bir sey verdiginde digerine
vermezlik etmez, bu onun dogasmna aykiridir. Halkina yaptigi iyilik ve
bagislar1 yine onlardan topladig1 vergilerle gerceklestiren yonetici, toplumsal
adaleti baska bir deyisle esitlik¢i bir paylasimi saglamig olmaktadir.’
Dolayisiyla adalet boliismektir, hitkiimdar boliistiirticiidiir, bolmek ve herkese
esit pay vermek adalettir. Bunda bir zorlama da yoktur zira olsayd: adalet
olmaz zulim olurdu ki, bu da Tanri’min korumasini reddetmek demektir.
Hiikiimdarin adaleti Allah’in korumasi altindadir.* Bu koruyucu ilke,
Allah’in hiikiimdara kendi 6ziinden verdigi paydir. Tanri’nin yarattigi her
insana bu 6zden bir miktar vermis olmasi dolayisiyladir ki, herkeste bu
duygu, bu kavrayis mevcuttur ve insanin bir uygulamanin adil olup
olmadigim anlamak i¢in delil yahut agiklamaya ihtiyaci yoktur. Bir anlamda

adalet, bir duygudur ve sezgiseldir.’

Mevlana’ya gore adalet, hikmete yonelmek, Allah’in ilkelerini
diisinmek ve onlarla eylemek, gergegi, dogruyu aramak ve her seyi
yerine/olmasi1 gereken yere koymak tarifiyle 6zetlenebilir.® Bu tirden bir
kavramsal altyapinin iizerine yerlestirdigi bazi orneklerle bunu analatmak
isterken verdigi fil yavrusu Ornegi olduk¢a c¢arpicidir. Yavrusunu yiyen
avcilart pargalayarak Oldiiren bir filin hikayesi ona gore ilahi adaletin
tecellisidir.” Bu hikayede sugun aymiyla/aym tirden bir ceza ile
karsilanmasin1 adalet olarak sunan Mevlana, benzer bir hikayede adaletin

karsthkliik tanmmmimi  vurgulamaktadir. Bir kasap ¢iragi, bor¢ et alan

1Mekl‘uplar, sf. 143.

2 Mektuplar, sf. 101.
* Mesnevi, 1/2363 vd..
* Mesnevi, 4/1643 vd..
5 Mesnevi, 4/1644..

¢ Mesnevi, 3, dibage.

7 Mesnevi, 3/155-165.
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miisterilerin adlarin1 yazarken, o sirada diikkandan bir parga eti kapip kacan
bir kusun adin1 da yazar.1 Toplumsal ve dogal dengenin 6nemine vurgu
yaparken Mevlana, bu bolistiiriicii adaleti tiim varliklara yayar ve ikinci
onemli nokta olarak kusun kaptigi etin bedelini kiyamete atfeder. Tekrar
soylemek gerekirse, yOneten-yonetilen dengesi burada yaratan-yaratilan
dengesine donmiistiir ve esitlik/dengelilik durumunu korumak i¢in yaratilan,
hakkimi Allah’tan alacaktir. Bu tipki, yash bir kadinin, ununu savuran
rlizgardan sikayet etmek iizere Hz. Silleymen’a gelmesi, onun da riizgar
zindana atip, kadmin kaybini telafi etmesine benzemektedir.* Iyinin ve
kotiintin - goreceli oldugu diislincesi ile, adaletin; her seyin olmasi
gereken/dogasimin gerektirdigi yere konmast oldugu diigiincesini birlestiren
Mevlana, “ayakkabi ayagindir, kiilah basin!” demektedir. Kurban bayraminin
hayvanlar i¢in bir 6liim giinii fakat insanlar/inananlar i¢in bir bayram olmasi,
karganin gida olarak kemik pargas1 ve pislik yemesi gibi, varligin dogasina
yonelmesi ve bu doganin gerektirdigi gibi davranmasi adalettir.’ Tanrisal
adaletin simgesi, herkesin veya her seyin esiyle birlikte yaratilmis olmasidar.*
Dolayisiyla adaletsizlik; varligi, dogasinin gerektirdigi bir halin tersine
zorlamak, hakki hak edene degil haksiz olana vermek veya sugu cezasiz

birakmaktir.’

Bu noktadaki anlatimlarin 6ne ¢ikarilmasi, hayali bir diinya yaratmak
istemekten ¢ok evrenin biitiiniine ickin bir dengeliligi vurgulamak i¢indir. Bu
diinyada, 6te diinyada, bu ikisi arasinda bir ge¢islilik durumunda bu denge
muhafaza edilir zira sistemin temelleri bunun iizerinde yiikselmektedir. Ona
gore bir toplum nasil bir diizne kavusmak istiyorsa Oyle yasamaya gayret
etmelidir. Fakat bu, alisildik bir ilke olarak anlagilmamalidir. Zira ona gore
eger bir toplum iyi ve adil yasam siirliyorsa bunun sebebi Allah’in onlara

iyilik vermesidir.® Ayni sekilde bir toplumun kétii bir halde bulunmas: da,

! Mevlana, Mecalis-i Seb’a, cev. ve haz. Abdiilbaki Gélpmarli, 2. basim, Kent Basimevi, Istanbul,
1994, sf. 27 (bundan sonra Mecalis-i Seb’a).

2 Mevlana, Mecalis-i Seb’a, sf. 54.

* Mesnevi, 6/1880 vd.

* Mesnevi, 6/1888.

> Mesnevi, 6/1561.

¢ Mesnevi, 2/2822 vd.
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sug igliyor ve adalet pesinde kosmuyor olmalarindan &tiirii Allah’in onlara

istedikleri seyi; bozuk bir toplum diizenini reva gordiigiinii anlamindadir.

Sozii edilen bu dengenin 6nemli dgelerinden biri de sugun cezasinin,
sucla aynmi tiirden olmasi ilkesidir. Adalet, aga¢ sulamaksa zuliim diken
sulamaktir.' Hz. Adem, Cennet’ten kovuldugunda Tanr1’ya nedenini sorunca,
kendisine “dnceki liituftu simdiki ise adalet” cevabi verilmistir.” Bu anlamda
hiikiimdarlara verdigi ogiitleri, adalet iizerine tesis eden Mevlana, suca,
karsilig1 olan cezay1 vermekle kalmayip adaletle ve iyilik ederek karsilik
verilmesini de tavsiye etmektedir. Iyilik, aymi tiirden/denk oldugu zulmiin
karsihigidir. Daha oOnceki bolimlerde Mevlana’nin, her seyin ziddiyla
bilinebilecegini sdylediginden bahsetmistik. Burada da aym ilke ile
konugmakta ve zulmiin 1iyilikle anlagilabilecegini ve  birbirinin
esdegeri/muadili oldugunu vurgulamaktadir.® Dolayisiyla Kur’an’da gegen
bir kavrama, kisas kavramina da egilmektedir veya bagka deyisle bu
esdegerlilik durumunu kisas olarak anlamaktadir.* Benzer sekilde, toplumda
meydana gelebilecek her tiirlii karisiklik ve diizensizligin karsiligi olarak

(bertaraf edilmesi i¢in) iyilikler yapilmasini 6nerir.”

Mevlana’nin adalet kavramimi ¢esitli yonleriyle ele aldigim1 ancak
orneklerle agiklamak gerektiginde daha basit bir agiklama yolunu sectigini
goriirliz. Zira, halkin daha detayl1 ve teorik bir altyaprya ihtiyacinin olmamasi
bir yana, herkeste ortak olarak bulunan adalet duygusunun, asil ve tek ¢6ziim
yolu oldugunu ileri siirmektedir. Ornegin, bir agactan meyve koparirken
yakalanan adam agacin sahibine, Allah’in agacindan Allah’in meyvesini
aliyorum dediginde, adam da ona sopa vurmaya bagslayip, Allah’mn sopasini
Allah’in kuluna vuruyorum diye cevap verir.® Veya bir padisah, hirst
yiiziinden bir bagka memlekete saldirdiginda, adamlart da ona ihanet edip yar1

yolda birakiyorlar. Padisah da bunun ilahi bir hikmetin, ilahi adaletin sonucu

! Mesnevi, 5/1089-1091.

2 Mesnevi, 5/964.

3 Mecalis-i Seb’a, sf. 97.

4 Mesnevi, 5/2109°dan 6nceki bagslik.
> Mektuplar, sf. 23.

% Mesnevi, 5/3078 vd.
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oldugunu diisiiniiyor.! Béylece zaten insani yaratihsin igine islemis bir
duygunun kendiliginden ve silipheye yer birakmamaksizin ortaya ciktigini

gormekteyiz.

Hiikiimdarlara tavsiye ettigi birka¢c pratik kuralla bu bolimii
sonlandiralim. Adaletle hiikkmetmek isteyen bir hiikiimdar, digeri olmadan bir
sikayetciyi dinlememelidir.” Sehirde iflas eden biri varsa, bir tellal vasitasiyla
adamin iflas ettigi ve kimsenin onunla is yapmamasi gerektigi, aksi takdirde
sonuglarindan kendisinin sorumlu olacagi duyurulmahdlr.3 Adaletin de, her
sey gibi kdkeni Allah’tir ancak diinyada bu ilkelerin ortaya g¢ikartilmasi icin
bazi araglar kullanir. Hiikiimdar da bunlardan biri ve baslicalarindandir.
Tipki, eti kesen bigak olsa da onu hareket ettiren bir elle birlikte bulunmasi
gibi.* Son olarak ise, hiikiimdar, kendisine itaat etmeyen asker veya yurttagini

korumamalidir, adalet dengesi bunu gerektirir.”

d. Hiirriyet

Siyasal liderlik konusunda bir boslugun yasandig1 ve hiikiimdar olmak
icin gereken giice sahip oldugunu diisiinen herkesin bagkaldirdig1 bir ortamda
Mevlana, halka ve yoneticilere hiir olmadiklarimi zira diinya nimetlerini
fazlastyla 6nemsediklerini hatirlatarak, hiirriyeti; diinya ile olan maddi (para,
mal miilk) ve manevi (aile, san, sohret, iktidar) baglardan kurtulmada tesis
etmis ve gercek hiirriyetin bir kimsenin kolesi olmaktan ¢ok diinya ve
nimetlerinin sevgisine kole olmaktan kurtulmakla miimkiin oldugunu

anlatmaya ¢alismistir.

Hiirriyet kelimesi, kolelik, kole olmak durumlarinin ziddi olarak
metafizik, felsefi, siyasi ve ahlaki anlamlar1 bakimindan Islam diisiincesine
Yunan Diisiincesinden girmistir. Temel olarak ahlaki bir icrikle ele alinan bu

kavram, ahlaken hiir/6zgiir olan bir insanin iyiye yonelecegini ve bu

' Mesnevi, 5/3970 vd.

? Mesnevi, 3/4648-4650.
3 Mesnevi, 2/586 vd.

* Mektuplar, sf. 140.

° Fihi Mafih, sf. 84.
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yonelimlerinin onu her tiir bagdan kurtarip daha da ozgiirlestirecegini
vurgulamaktadir. Bu anlamda kendi arzu ve isteklerini de kontrol altina alan
kisi bilgelik yolunda ilerlemeye baslamis demektir." Hir kisi ile kole
arasindaki en temel fark, onlarin gergege bakislarinda gizlidir. Kole, gercege

korku ile yaklagirken hiir, sevgi ile yaklagir.”

Hiir olmak durumunu nitelemek tizere kullanilan ihtiyar kelimesi,
secmek, tercih etmek, bunlar1 uygulayacak kudrete sahip olmak anlamlarina
gelmekte iken, temel olarak iyi ile kotii arasindaki farki bilmeyi ve iyi olam
segmeyi ifade eder.’ Aymi sekilde irade kelimesi de istemek anlamma gelir ve
yapilmasi gereken bir ise veya seye kisinin yonelmesi, o isin yapilabilecegine
kisinin kanaat getirmesi durumlarmi ifade eder.* Bu iki terimin de ortak

olarak icerdigi durum rasyonel bir bilme ve bilingli bir yonelme stirecidir.

Islam diisiincesinde hiirriyetin temeli muglak bir bicimde de olsa
Sokrates’e dek uzanmaktadir. Bilginin geregini yapmak ve cehaletten
uzaklasmak ozgiirliik olarak degerlendirilmisken, mal-miilk ve verilmis

sOzler, insanin hiirriyetine engel teskil eden baglar olarak anlasilmslardir.’

Mevlana’nin Tanrt’nin iradesi, insani/ciiz’i irade ve eyleme hiirriyeti
konularindaki goriiglerini, Tanrisal iradenin mutlakligi karsisinda insanin
eylemlerini gergeklestirmesinde 6ne ¢ikan iradesinin ve etkili oldugu alanin
belirlenmesinde bulmak miimkiindiir. Baska deyisle Tanri’nin iradesini

anlatmasi dolayiminda insana nasil bir irade hiirriyeti tanidig1 agiklik kazanar.

Mevlana’ya gore insanlarin bir kismi Allah’a, sevap kazanmak
istegiyle kulluk ederler ki onlarn kullugu tiiccar kullugudur, baska bir kismi
giinahlarinin  karsiligi olarak cezalandirilmak korkusuyla kulluk eder ki
onlarm ki kéle kullugudur;bir kismu1 ise Allah’a siikrederek kulluk eder ki
onlarm ki hiir insanin kullugudur.6 Allah’a ¢ikarlar1 yahut korkular1 nedeniyle

yonelmis insan icin bir hiirriyet s6z konusu degildir; o, kendisini hiir

! Rosenthal, Franz, Islam’da OzgiirliikKavram, ¢ev. Vecdi Akyiiz, Ayisig1 Kitaplar: Yayinlart,
Istanbul, 2000, sf. 99-100.

2 Rosenthal, Franz, Islam’da OzgiirliikKavramz, sf. 101.

* The Encyclopedia of Islam, ed. B. Lewis, V.L. Menage, Ch. Pellat, J. Schacht, vol.3, Leiden, 1986.
*islam Ansiklopedisi, irade maddesi, Tiirk Diyanet Vakfi Yaymnlari, ¢.22, Istanbul, 2000.

3 Rosenthal, Franz, a.g.e., sf. 102 vd.

% Mesnevi, 5/2714 vd.
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olmaktan uzak tutan baglardan kurtulmus degildir. Insanin yasaminda yer
etmis her tiirlii ¢cikar, yarar yahut ona sikinti vermis her tiirlii korku, endise

ayni zamanda insan1 hayata ve diinyaya baglayan varliklar/baglar gibidir.

Mal miilk edinmek, giic ve iktidar sahibi olmak veya bu amaglara
yonelik eylemlerde bulunmak, adeta insanin bogazini tikayan bir ¢op gibidir.
Bu durumda insan nefes alamadig1 gibi varligim siirdiirmesi igin gereken
giday1 da alamaz. O halde diinyadaki her tiirlii fayda ve zarar, aslinda kisiyi
diinyaya baglayan organlardir. Dolayisiyla Mevlana’ya gore hiir olmak
isteyen insan Oncelikle ve temel olarak bu sinirlarin digina ve Otesine

yonelmelidir." Hiirriyet igsel bir kurtulus ve sezgisel bir varolustur.

Mevlana, Mesnevi’nin yazimi asamasinda Hiisameddin Celebi’ye ilk
on sekiz beyiti verdiginde, resmi olarak Mesnevi’nin yazilmasi baglanmistir
denebilir. Ancak bu beyitlerin zaten hazir oldugu ve asil basglangicin on
dokuzuncu beyit oldugu farz edilirse,” Mesnevi’nin ‘baglarini ¢6z ve hiir ol’

emriyle basladig1 goriilmiis olur.
Bagi ¢oz, hiir ol ey ogul, niceye bir giimiise, altina baglanacaksin?
Denizi bir testiye doksen ne kadar alir? Bir giinliik su ancak.’

Bu anlamda Mevlana’nin en 6nemli sikayetinin, insani zaaflarin
ortaya ¢iktigi ve insanlar1 esir alan ¢ikar ve endise hesaplariyla oriilii

toplumsal iliskilerden oldugu anlasilir.

Mevlana’nin temel kavramlar arasinda yer alan insan ve insan
haysiyeti, bu konuda oldukga belirleyici bir rol oynamaktadir. Allah’in insan1
en serefli varlik olarak yaratmasi ve ona hicbir varligin yiiklenmek istemedigi
bir yiikii yiiklemis olmasi, insan1 dogasi geregi yiiksek seviyede ahlak sahibi
yapar ve dogast ve dogadaki yeri/durumu baglaminda verilmis bazi hak ve

sorumluluklarin da yiikiimliiliigii altina sokar.* Bu haklar Allah’tan alindig1

! Mesnevi, 5/ dibage, sf. 4.

? Sevgi, Ahmet, “Mevlana ve Hiirriyet”, X. Milli Meviana Kongresi (2-3 Mayis 2002) Tebligler, c.1,
Selguk Uni. Yaynlari, Konya, 2002, ss. 323-326. Ayrica krs. Mesnevi, 1/19-20.

* Sevgi, Ahmet, “Mevlana ve Hiirriyet”, sf. 324. ayrica krs. Mesnevi, 1/19 vd.

* Tellenbach, Silvia, “Celaleddin Rumi ve insan Haklari-Beklenmeyen Bir Soruya Cevap Denemesi”,
TBMM Insan Haklar: ve Meviana Sempozyumu (26-27 Ekim 1994 Konya), TBMM Kiiltiir, Sanat ve
Yayn Kurulu, tarih ve yer yok, ss. 98-103.
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gibi (insani1 yaratan ve ona bu dogay1 veren O’dur) sorumluluklar da temelde

bu mutlak kudrete karsidir.

Tanr1’nin mutlak iradesi lizerinde 1srarla duran Mevlana, O’nun iyiligi
ve kotiiliigli irade edici olmasmi ve 1iyiligi emrederken kotiligi
yasaklamasini insanin varolugsal dinamikleri ile agiklar. Koétiiliige yonelmek
insanin dgasinda bir pargadir. Bu yonii ile insan, her seyi ziddi ile bilmek
ilkesinden hareketle iyiyi tanir ve bilir. Ko6ti olana egilimli olmak, insani
iylye yoOneltmek/iyilyi emretmek amaciyla vardir. Bu, Tanrisal iradenin
kapsayiciligidir. Allah’in bagislamay1 ve baris1 emretmesi ancak savasin ve
kinin oldugu bir ortamda anlamlidir. Insanin kétiiliigii istememesi ve onu yok
etmeye yoOnelmesi ancak kotiinliin varligi ve insanin onu tanimasi ile

. . w 1
mimkiindiir.

Ayni sekilde insani varolusun eylemsel kudreti de Tanri’nin kural ve
yapisini belirledigi bir dogaya tabidir. Kisinin 6zgiirce aldig1 kararlar ya da
iradesi dahilindeki yapip etmeler ancak, su iistiindeki tahta pargasi kadar iradi
hareket etmektedir.? O tahta pargasinin hareket kudreti ancak ve sadece suyun
calkalanmasi ve ona yon vermesindendir. Yalnizca insanlarin bazilar1 bunu

bilir, ogu ise bunu bilmez.>

Allah’in mutlak irade ve kudret sahibi olusunu teslim etmesinin
yanisira Mevlana, kisinin hiir iradesine de ayni hassasiyette vurgu yapar. Ona
gore Tanri, yalnizca iyiyi ister ve onu emreder. Dolayisiyla insanin iradesi ile
iyiye yonelmesi miimkiindiir. Elbetteki alinacak her karar, niyet edilecek her
ig, Tanr’nin takdir etmesi ile gerceklesir ve O istemediginde higbir giic bunu
saglayamaz; ne var ki Tanri, insana bir irade ve karar alip uygulama yetenegi
ve serbestisi tanimustir. Bu, onun yapip ettiklerinden sorumlu olmasi,
sorgulanabilmesi, kotii iizerinden iyiyi tamimasi, ona ydnelmesi ve bu
yoneliminin bilincinde olmasi igin gerekli ve zorunludur.* Yukarida sozii
edilen diinya nimetlerine baglanmak da onlardan kurtulup hiir kararlar almak

da insanin bilecegi ve isteyecegi bir seydir.

! Fihi Mafih, sf. 275-276.
2 Fihi Mafih, sf. 247.

3 Ayni yer.

* Fihi Mafih, sf. 248.
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Buna karsin Mevlana, insani/ciiz’i iradenin sonsuz ve sinirsizmis gibi
kabul edilmesine de karsi ¢ikmaktadir. Mutezile diisiiniirlerinin insanin tiim
yapip ettiklerinden sorumlu oldugunu ve niyetin de sonucun da insanin
kontroliinde oldugunu sdylediklerini belirten Mevlana, bunun bir yanilgi
oldugunu ve her isin yapilip meydana ¢ikmasindan bir tek Allah’in haberdar
odugunu ve insanin yalnizca bir arag olarak kullanildigimi ifade eder.' Fakat
yaratilis1 geregi insan, eylemlerinin yapicisi olarak kendisini gormek ister ve
bundan feragat etmek istemez. Oysa ki onun goriisii dardir ve isi eregine
ulastiran insanin smirli ve kusurlu kudreti degil, Allah’in sonsuz iradesidir.’

Insanin genel, nihai ve en yiiksek iyiligini bilen O’dur:

“Istedigi sey ekmek olan kisi esek gibidir, onunla konusmak

rahipligin ta kendisidir.

“Tanr’dan bagka her ey yiter gider, her gelecek sey bir zaman sonra

gelir catar.”

Insan neyi ararsa odur, erek olarak yoneldigi sey ile degerlendirilir.
Aradig1 sey adaletse eger, adildir zira onu bulur; eger kétiiliige niyet etmisse
veya yonelmisse, kotidiir. insan neyi ararsa odur.” Insan baskalar1 igin ne
kadar iyilik, giizellik isterse, etrafinda o kadar iyilik ve giizellik bulur.
Adaletsizligin, hirsin ve kisisel ¢ikarlarin itkisi ile davranan kimse kotii ile,
kotiiliik ile yiizlesir. Dolayisiyla her sey kisinin kendinden, niyet ve

isteklerinden hareketle liitfedilir:

“Ne vakte dek cebir agacina sigrayip ¢ikacaksin da diledigini yapmak

giiciinii bir yana atacaksn, inkar edeceksin?”*

Fakat insan, bu lituf yahut cezalart kendi emegi ile elde ettigini
diistinmeye meyillidir. O halde kisinin, hiir iradesi vardir, onunla eylemesi

s6z konusudur ancak, nihai takdir ve kudret Tanr1’dadir.

' Fihi Mafih, sf. 303.
2 Aym yer.

* Fihi Mafih, sf. 304.
* Mesnevi, 6/488-489.
° Fihi Mafih, sf. 303.
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Tanri, bir geyi takdir ettiginde o seyin olmasi engellenemez, bunun
icin sebeplere de ihtiya¢ yoktur. Ancak Tanri tim varligin varolusunu, belli
sebeplere baglamis ve her olusu bir siirece indirgemistir. insan da bu
sebepleri goriir ve o sebeplerin sonuglarina gore eylemlerini diizenler yahut o
sonuca ulagmak i¢in o sebebi kullanir. Bundan hareketle de eylemlerinin
amili olarak kendisini gérmeyi tercih eder, zira dayanaklar da hazirdir. Fakat
gozden kacirdigi sey sudur ki, bu determinizmin mutlak degil gegici oldugu,
Allah’n istemesi ile tiim nedenlerin terse donebilecegi ya da ortadan kalkip
etkisini yitirebilecegi gercegini ve determinizmin kendisini de yaratanin O

oldugudur.'

Tanrisal iradenin mutlakligimi tesis ettikten sonra bir tartigmanin
kapisint acan Mevlana, yukarida sdylenenlerden hareketle tiim islerini
Tanri’ya birakmay1 ve insanin iradesini yok saymayi elestirmeye baslar.
Allah’in  her seyin arkasindaki giic oldugu diisiincesinin, insani
hareketsizligini, c¢aligmaya ve sorumluluk almaya yiiz c¢evirmesini
gerektirmeyecegini ve insanin kendi diledigi gibi davranma sansini inkar
edemeyecegini belirtir.” Tanr insani ¢amurdan yaratip ona insan formu
verdiginde, kendinden bir 6z eklemis ve dylece var kilmistir. Bu 6ziin,
kendisinde bulunan mutlak iradenin bir tiiriinii ve bu mutlakliktan pay ihtiva
ettigini diisinmek yanlis olmayacaktir. O halde, insan diinyadaki tiim
varligindan ve yapip ettigi islerden sorumlu olacaktir. Tanri’nin bunlar
bilmesi veya biitiin sebep ve sonuglar ile varligin, varolugsal tiim ydnlerini
takdir etmesi, bu iradenin yok sayilmasini ve bu sorumlulugun ortadan

kalkmasim getirmez.

Kaldi ki Mevlana bu konuda, Tanri’min iradesinden s6z agan
kimsenin, bu iradeyi goriiyor ise goOstermesini, gérmiiyor ise bu konuda
konusmamasini istemektedir. Bundan dolay1 hangi ise ilgi duyarsa insanin, bu

ise yonelmesini ve bu anlamda Tanr1’ya giivenmesini salik vermektedir.” Kisi

! Fihi Mafih, sf. 343.
2 Mesnevi, 4/1393.
3 Mesnevi, 1/638-642.
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yaptigi isten dogrudan sorumludur fakat yapip etme giicii de yine Tanri’nin

kudretinden aldig1 paydlr.1

! Mesnevi, 1/323.
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Sonug¢

Mevlana’nin siyasete ve siyaset felsefesini ilgilendiren bazi konulara
iligkin goriislerini ele aldigimiz bu calisma, onun giindelik siyaset ile
yakindan ilgili oldugunu, devlet adamlan ile yakin iliski kurdugunu ve
onlara, siyasal gelismelere dair gerek teorik bilgiler, gerek kisisel tavsiyeler
sundugunu gostermeye ¢alismaktadir. Fakat siyasetin, toplumsal durumun dili
oldugu diisiiniiliirse Mevlana’nin muhatabi yalnizca hiikiimdarlar degil ayni
zamanda halktir da. Bu onun, iki grup arasinda var olan gerilimleri azaltmak
ve birbirlerine baglanmalarini ve giivenmelerini saglamak amaciyla hareket

ettigi aciktir.

Mevcut toplumsal g¢alkantinin giderilmesi Onceliginden hareketle
Mevlana, halkin hiikiimdarin karsisinda takinmasi gereken tavri daha bir
Oonemle vurgulamis ve bunun altim da sonsuz bir itaat ve sorgusuz bir
gilivenle ¢izmigtir. Bunu diginda kalan tim bireysel ve toplumsal haklar
bilinmekle beraber bir siireligine, toplumun arzuladigi huzur ve baris ortami
tesis edilinceye dek askiya alimmalidir. Dénem itibariyle en Onemli sey,

toplumsal birlik ve biitiinliiktiir.

Hiikiimdarin otoritesini kotiiye ve halkin zararina kullanmamasimi da
onemseyen Mevlana, temel erdem olarak adil olmayi ve karar verme
siirecinde adaletten ayrilmamayir Onemle vurgular. Bu ayni zamanda
hiikiimdarin, otoritesinin ve yoneticilik konumundaki geleceginin bir
garantisi gibidir. Yeniden sdylemek gerekir ki, ona goére hiikiimdarin
otoritesinin odak noktasi, kaynagi, halkin ona duydugu inang¢ ve sahip oldugu
yetkelerin Tanrisal kokenli olduguna iliskin diisiincedir. Mevlana, iktidarin
giiclinli kendinden hareketle ele alip ispatlanmasi ve halkin bu konuda ikna
edilmesi gereken bir olgu olarak degil, muhatabi merkez alarak, halkin
hiikiimdara kendiliginden saygi ve baglilik duymasi gerektigi noktasindan
hareket eder. Yonetici kim olursa olsun ona itaat etmek ve bu noktada
hiikiimdarin; Hz. Muhammed’in halifesi oldugunu diistinmek gerekir. Saygi

ve itaat, Oncelikle makamadir, o makam isgal eden kimseye degil.
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Hiikkiimdarin bu uhrevi konumu, onun hatasizligini ya da en azindan
uygulamalarinin sorgulanamaz olusunu getirir. Adalet onun litfettigidir,
vermek de almak da onun inisiyatifindedir ve bu irade en iistlin bir konuma
sahiptir. Adalet, dogrudan ve ilk elden olmalidir. Bu el, hiikiimdardir ve
adalet duygusu, Tanri’nin yarattii ve kendinden bir 6z ekledigi tiim
insanlarda ortak olmakla birlikte hiikiimdarda daha kuvvetli bir 6gedir. Adil
olmak hiikiimdar olmanin 6ziinde vardir. O makami iggal etmek bu anlamda
agir bir sorumlulugun altina girmektir. Adaletin tek elden, sezgisel ve
dogrudan icraasi, onu bir miktar naif kilmakla beraber hemen saglanmasi ise
bir avantaj olarak degerlendirilebilir. Dolayisiyla yasalar ve toplum diizenini
saglayan bazi dizenlemeler elbette olacaktir ve bunlarin basinda ser’i
hiikiimler yer alacaktir ancak hiikiimdarin kanun koyma ve bunlar1 uygulama

yetki ve yeterliligi esastir.

Mevlana i¢in hiirriyet, siyasal bir igerik tasimaz. Ona goére insanin
yapip ettigi her seyin sebebi ve sonucu, istekleri, egilim ve yonelimleri; insani
baglayan, onu serbest diisiinmek ve eylemekten alikoyan sartlar, kosullar
gibidir. Dolayisiyla ahlak icerikli bir hiirriyet diisiincesinden soz ettigini ifade
edebiliriz. Her seyin kendisine zit diger bir varlikla anlasildig1 diisiincesiyle
hiirriyetin de ancak kolelikle anlasilabilecegi ve bunun iginde kisiyi kole
yapan her sey ve ozellikle diinya hayati ve burada elde edilen nimetlerin iyice
taninmasi ve Ozleri geregi birer sinirlayici 6ge oldugunun bilinmesi gerekir.
Tanri’nin iradesinin kapsayiciligini bilmek ayri, eylemlerinde se¢im hakki
oldugunu ve bu secimlerinden sorumlu olacagini bilmek ayridir. Tanri’nin
bilgisi kusaticidir ve iyinin de kotiiniin de bilgisidir, ancak bu bilgi kisiyi bir

tercihe zorlamaz yahut kisinin tercihine dogrudan etki etmez.

Mevlana’nin eserlerinde sembolik bir dil kullanmay1 sectigi ve bu
sembollerin de farkli birgok gerceklige isaret ettigi bilinmektedir. Ne var ki,
hiikiimdarlik, adalet ve hiirriyet konusunda bu tiirden bir uygulamay1 fazla
benimsemedigi ve bu kavramlar tasarladif1 siyasal diizenin isaretleri olarak
kullandig1 diisiincesindeyiz. Anlattig1 hikayelerde hayvan figiirleri yaninda
dogrudan insani/toplumsal durumlari da kullanmis ve c¢ikarilmasi gereken

dersleri toplumun her tabakadan bireylerine ortak olarak dnermistir.



92

Hiirriyet kavramimin alisildik olmayan, tasavvufi bir duruma isaret
ediyor gibi goriinmesi ise bir yanilgi olmamakla birlikte siyasal/toplumsal bir
anlama da sekil vermektedir. Kisinin Tanri’ya ulasmak i¢in kurtulmasi
gereken baglar, ayn1 zamanda onu toplumsal smirlarin 6tesine tagiyan birer

araca doniismektedirler.

Mevlana, yukarida sozii edilen diger siyaset felsefesi filozoflar1 gibi
siyaseti/siyasal diislinceyi oncelikli bir sorun kabul etmek ve bu konuya 6zel
bir mesai ayirmaktan uzak olmakla beraber, yasadigi toplumun 6ncelikleri ve
hassasiyetleri dolayiminda siyasal problemlere énem vermis ve toplumun
kendisinden bekledigi liderlik ylikiimliiliiglinden kagmamustir. Bunu bir gérev

bilmis ve kendi deyisiyle toplumun vicdani ve akli durumuna gelmistir.

Siyasal diizenin, toplumsal dengenin saglanmasi ile miimkiin olacagi
fikrini savunan o, bu erek dogrultusunda hem halki hem de ydneticileri ortak
iyiye yoneltmek iizere dgiitler vermistir. Bu anlamda onun siyasete iliskin

goriigleri daha genis ¢aligmalara konu olmaya degerdir.
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