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OZET

Islam kiiltiiriinde gerceklestirilmis siyaset ve din alanindaki bu ¢alismada, islam
diisiince geleneginde yetismis en dnemli diisiiniirlerden olan Farabi’nin ve Ibn Haldun’un
siyasete dair goriisleri, EI-Medinetii’l Fazila ve Mukaddime iizerinden incelenmeye
calistlmistir. Calismanin birinci bdliimiinde; Farabi’nin hayati, yasadigi donem, El-
Medinetii’l Fazila’da Farabi’nin varliga, bilgiye, toplumlara ve sehirlere, siyasete dair
goriisleri ve Farabi’nin siyaset diisiincesi ve yorumlari incelenmistir. Caligsmanin ikinci
boliimiinde; ibn Haldun’un hayati, yasadigi dénem, Mukaddime’de ibn Haldun’un
varliga, bilgiye, iimrana, siyasete dair goriisleri ve ibn Haldun’un siyaset diisiincesi ve
yorumlar1 incelenmistir. Calismanin iigiincii béliimiinde; Farabi’nin ve ibn Haldun’un
siyasete dair goriisleri, Farabi’nin topluma, Ibn Haldun’un iimrana dair goriisleri,
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un yéneticilere ve yonetimlere dair gériisleri, diisiiniirlerin
siyaset ve din iliskisine dair goriisleri ve mesruiyete dair goriisleri karsilikli olarak

incelenmeye caligilmistir.

Sonug olarak calismada, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin
benzerliklerinin ve farkliliklarinin bulundugu tespit edilmekte, her iki disiiniin de
birbirini tamamlayan diisiinler olarak goriilmesiyle siyaset ilminde yeni bir bakis agisinin

gelisebilecegi umut edilmektedir.

Anahtar Kelimeler: Farabi ve Ibn Haldun’da Siyaset, El-Medinetii’l Fazila ve
Mukaddime, Farabi’de Siyaset, Ibn Haldun’da Siyaset
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POLITICS IN AL-FARABI AND IBN KHALDUN: A COMPARATIVE STUDY
ON THE BASIS OF MADINA AL FADILA AND THE MUQADDIMAH

Muhammet Suleyman OZDEMIR

Erciyes University, Institute of Social Sciences
Post Graduation Thesis, February 2021
Supervisor: Prof. Dr. Celaleddin CELIK

ABSTRACT

In this study in the field of politics and religion carried out in the Islamic culture,
their views on politics of Al-Farabi and Ibn Khaldun who are two of the most important
thinkers in the Islamic tradition of thought, were tried to be examined on the basis of
Madina Al Fadila and the Mugaddimah. They are examined in the first part of the study
that Farabi's life, the age which he lived, his views of existence, knowledge, society, city
and politics in the Madina Al Fadila and his political thoughts and their interpretations.
They are examined in the second part of the study that Ibn Khaldun's life, the age which
he lived, his views of existence, knowledge, umran and politics in the Mugaddimah and
his political thoughts and their interpretations. They were mutually tried to be examined
in the third part of the study that Al-Farabi’s and Ibn Khaldun's views on politics, Al-
Farabi’s views on society and ibn Khaldun’s views on umran, their views on
administrators and governances, their views on the relationship between politics and

religion, and their views on legitimacy.

As a result, it is determined in the study that the similarities and differences of Al-
Farabi's and Ibn Khaldun's views on politics were found, and it is hoped that a new
perspective can develop in political science if it is seen that both thoughts are

complementary thoughts.

Keywords: Politics in Al-Farabi and Ibn Khaldun, Madina al Fadila and The
Mugaddimah, Politics in Al-Farabi, Politics in Ibn Khaldun
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GIRIiS

Siyaset, ilizerinde en ¢ok diisiiniilen ve en ¢ok konusulan kavramlardan biri
olmakla birlikte ger¢cek diinyada insanlarin yogun ugras verdikleri bir alandir. Siyaset,
insanligin ¢ok eskilerden beri ugrastigi bir alan, tizerinde ¢okca diisiindiigii ve konustugu
bir kavram olunca siyasete dair tanimlar da bir hayli ¢esitlilik mevcut olmaktadir. Oyle
ki siyaset, ev yonetiminden (babanin iktidar1) at bakiciligina, kaynaklarin boliistimiinden
iktidarin sanatina kadar ¢ok genis bir tanimlar diinyasina sahiptir. Genel anlamiyla
siyaset, maddi ya da maddi olmayan iiretimin disinda kalan ancak iiretimin hem
stirdiiriilebilmesi hem de gelistirilebilmesi i¢in toplumsal ¢apta yiiriitiilmesi gerekli islerin
toplamidir. Bu tanimlamayla baglantili olarak siyasetin insan hayatinda, iliskili olmadig1

alan ¢ok sinirli kalmaktadir.

Siyasetle birlikte insanligin eskiden beri ¢ok¢a ugrastigi, tizerinde diistiindiigii ve
konustugu bir diger kavram ve alan, dindir. Dine dair tanimlar genellikle, insanlarin
mensubu oldugu dinle birlikte ele alinirken dinin bir gerceklik olarak ele alinmasiyla
kapsayici bir din tamimima ulasabiliriz. Din, insanin zihin diinyasindaki 6n kabule
(postulat, aksiyom) ya da 6n kabullere dayanan ve insanin biitiin diisiince ve fiillerini
sekillendiren inang sistemidir. Inanilan 6n kabullerin gergekle uyusup uyusmadigi ise
inanilan dinin gercek olup olmadigini belirlemektedir. Bu agilardan ele alindiginda 6n
kabulii ne olursa olsun din kavrammin insan hayatin1 sekillendirmedigi alan ya da
herhangi bir inanca sahip olmayan insan yok gibidir. Bu ¢alismada, din kavraminin
Islamiyet, Hristiyanlik gibi anlamlariyla birlikte din kavraminmn bir inang sistemini

anlatan genel anlami da kullanilmaktadir.

Siyaset ve din, insanin ve toplumun her yoniine niifuz etmeleri nedeniyle genel

olarak diinyada 6zel olarak da Islam cografyasinda son birkag yiizyila kadar i¢ ice alanlar



olarak ele alinmiglardir. Siyasetin ve dinin i¢ ige gegme hali, son zamanlarda din dis1
siyaset alaninin var oldugu kabuliiyle birlikte diinya genelinde sona ermis bir hal olarak
degerlendirilmektedir. Ozellikle, Bat1 Avrupa cografyasinda ortaya ¢ikan sekiilerizm ve
laisizm gibi anlayislar temelinde din dis1 bir alan olusturulmak istenmis ve bu hal modern
donemle birlikte bir gerceklik olarak diinyanin geneline yayilmistir. Bununla birlikte
gecmiste vahiy temelli olsun ya da olmasin geleneksel olarak ele alinan 7Tanr: anlayisi,
modern dénemdeki devletler ve bu devletlerin temeli olan uluslar icin Akil, Insan ve
Devlet cksenine doniismiis bir halde bulunmaktadir. Bu nedenle insan dinden
vazgegmemistir. Dinin 6n kabulii degismis ve bu degisiklik insanin biitiin diislince ve
fiillerini sekillendirmeye devam etmistir. Geldigimiz bu noktada sdyle bir tespitte
bulunabiliriz: Insan igin 6n kabulii degismis olmakla birlikte siyasetin ve dinin i¢ i¢e olma

hali gegmiste oldugu gibi bugiin de devam etmektedir ve gelecekte de devam edecektir.

Siyasete ve dine dair genel ve kisa bir tanimlamadan ve i¢ ice gegme halinin
devam ettigini kisaca tespit ettikten sonra, tiim diinyada siyaset ve din iliskisinin halen
giiclii bir sekilde devam ettigini sdyleyebiliriz. Oyle ki genel siyasette ve dzel siyasette
dinin etkisi azimsanamayacak derecede ger¢eklesmektedir. Bugiin Dogu’dan Bati’ya tim
diinyada ve dzel olarak Islam cografyasinda yasanan olaylara dikkat edildiginde ekonomi,
saglik, egitim vb. etkenlerin etkisi goz ardi edilmemekle birlikte dinin ya da dini
duygularin etkisi giiglii goriinmektedir (bk. 11 Eyliil Saldirisi, Daesh, Yeni Zelanda
Saldirisi, Soguk Savas, Suriye Savasi vb.).

Siyaset ve din iligkisi bu kadar kuvvetli goriiniirken ilmi alanda tam tersi bir
sekilde siyaset ve din iliskisi genel olarak goz ardi edilmektedir. Hatta herhangi bir siyasi
olay ya da hale dair yapilan ¢alismalarda dinden bahsedilmesi bir yana, tiim ilmi alanlarda
oldugu gibi siyasetin alan1 da hem anlam hem de kapsam olarak daralmis bulunmaktadir.
Siyasetin anlam ve kapsaminin daraltildigi anlayis modern kavrami altinda mesru bir hal
olarak goriilmekte, 6n plana ¢ikartilmakta ve boylece en basta siyaset ve din iligkisi arka
plana itilmektedir. Bugiin geldigimiz noktada bu konuya sdyle bir parantez agmakta yarar
var: Siyasete dair kavramlarin ve varliklarin agiklanmasi ya da betimlenmesi i¢in siyaset
ilmi ve din, siyaset ilmi ve iktisat, siyaset ilmi ve uluslararasi iliskiler gibi disiplinler aras1
alanlarda yapilan ¢aligmalarin artmaya baslamasi, modern kavrami altinda mesrulasan ve
siyaseti, siyasete dair varliklar1 sinirli bir sekilde incelemeye, kavramaya ve agiklamaya

calisan siyaset ilminin yetersiz oldugunu gostermektedir.



Siyaset ve din iliskisinin halen gii¢lii olmasi ve alan1 daraltilmig siyaset ilminin
siyaset ve din iligkisini incelemekte, kavramakta ve agiklamakta yetersizligi bir disiplinler
arasi alan olan, siyaset ve din alaninda yapilacak ¢alismalar1 6nemli hale getirmektedir.
Bu noktada siyaset ve din alaninda yapilacak caligmalarda hangi siyasetin ya da hangi
dinin segilmesi gerektigi problemi ortaya ¢ikmaktadir. 13. yy. Ingilteresindeki siyasetle
Budizm’in iligkisi incelenebilir mi ya da bugiiniin siyasetiyle Roma’nin Paganizm’i
incelenebilir mi? Inceleme yapilacak siyasetin ve dinin 6zellikleri nasil olmalidir? Bu
tarz sorular hatirda tutularak ¢aligmanin ekseni belirlenmeye ¢aligilmistir. Siyasetin ya da
siyasetlerin dinlere gore belirlendigi gergegiyle birlikte hangi dinin segilmesi gerektigi
lizerine yogunlasilmistir. Insanm ilk var olmasindan ebedi hayatina kadar insanin
varligin1 genis bir bilgi birikimiyle agiklayan Islamiyet, Hristiyanlik gibi bir¢ok din
bulunmaktadir. Bir ilmi ¢alisma igin bu dinlerden herhangi biri tercih edilebilir ancak
calismanin, Islam kiiltiiriinde gerceklestirilecek olmasi ve Islami kavramlara daha yakin
olunmasi nedenleriyle, bu ¢alisma i¢gin Islam dini tercih edilmistir. Bdylece bu ¢alismada

Islam ve siyaset iliskisi eksene alinmis, Islami gelenekteki siyaset {izerine odaklanilmustir.

Islami gelenekteki siyaset tercih edildikten sonra burada su tarz sorular ortaya
cikmaktadir. Hangi donem? Donem se¢imi neye gore belirlenmeli? Hangi kisi? Hangi
eser? Kisi mi olmal1? Kisi olursa kim olmali? Ekol mii olmali? Yoksa Kur an-1 Kerim mi
olmali? islam Felsefesi mi olmali? Iste bu sorulara sdyle bir tarihi tespit i¢inde cevap
arannugtir. Islam diinyasinda siyaset ve din iliskisine dair yapilan calismalar iki dnemli
siniflandirma iginde yer almaktadir. Bunlardan birincisi siyasetin Islam diisiincesi iginde
ele alindigi calismalarken ikincisi siyasetin tarihi-toplumsal yonden ele alindigi
calismalardir. Bu c¢aligmalarin hangisi tercih edilmeli? Burada cevabimiz iki anlayisin
karsilikli incelenmesi olmaktadir. Ayrica kisi mi olmali, ekol mii olmal1 gibi sorulara,
insan dmriiniin kisaligi, bir insanin siyaset ve din iligkisine dair goriislerinin biitiinligiine
bir eserinde yer vermis olabilecegi gergegiyle birlikte cevabimiz, kisiden yana

olmaktadir. Bu noktada hangi kisiler sorusu 6n plana ¢ikmaktadir.

Islam diisiincesi i¢inde siyaseti ele alanlar Farabi, ibn Sina, Kindi gibi kisilerdir.
Tarihi-toplumsal yonden siyasete dair goriis bildirenler ise ibn Haldun, Molla Sadra,
Kimalizade vb. kisilerdir ki siyaseti tarihi-toplumsal ydnden ele alanlar Islam
diisiincesinin birikiminden de yararlanmuslardir. Iste hangi kisiler sorusunun cevabi

Islam diinyasinda kendisinden sonraki donemlerde derin etkiler birakmus kisiler olan,



Farabi ve Ibn Haldun’dur. Farabi, Islam diinyasinda siyaset felsefesinin kurucusu
say1lmaktadir. Bu yoniiyle Farabi’nin Islam diinyasinda siyaset ilminin dnciisii oldugunu
ifade edebiliriz. Ibn Haldun ise siyaset diisiincesinin orijinalligi ile Islam diinyasindaki en
onemli disiintirlerden biridir ve baz1 ilmi alanlarda ilk olarak goriilmektedir. Ayrica
siyaset ve din iligkisi lizerine eserler veren bir¢ok diisiiniir bulunmasina ragmen ¢ogunluk
tarafindan Farabi ve ibn Haldun siyaset ve din alaninda riistiinii ispatlamis diisiiniirler
olarak gosterilmektedir. Disiiniirlerin kendisinden sonra gelen ¢ok sayida diistiniirii
etkilemis olmasi, Islam diinyasinda siyaset ve din alaninda yapilmis galismalarin en az
bir kosesinde, bu diisliniirlerin izlerinin olma olasiligin1 giiclendirmektedir. Tiim bu
nedenlere ek olarak bu ¢alismada, diisiincelerini mantiksal ilkelerden yararlanarak insan
ekseninde ele almaya calisan ve buradan siyaset ve din iliskisine dair goriisler ortaya

koyan Farabi ve Ibn Haldun tercih edilmistir.

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un segilmesi konunun belirlenmesini bitirmemistir. Bu
kez de Farabi’ye ve ibn Haldun’a ait hangi eser ya da eserlerin segilecegi problemi
karsimizda durmaktadir. Iste bu problem, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un hayatlarmnin son
donemlerinde yazdiklari, en {inlii, en ¢ok okunan ve siyasete dair goriislerini en iyi sekilde
yansitan eserleri olarak kabul edilen El-Medinetii’l Fazila ve Mukaddime eserleri
secilerek asilmaya ¢alisilmistir. Farabi’nin El-Medinetii’l Fazila adli eseri, siyaset ve din
iliskisini Farabi’ye 6zgii nitelikte Islam diisiincesi agisindan ele alirken Ibn Haldun’un
Mukaddime adli eseri siyaset ve din iligkisini tarihi-toplumsal (bu ¢alismadaki bakis
acistyla tarihi-iimransal) yonden ele almaktadir. Siyaset ve din alaninda yapilan bu
calismanin konusu, genelde siyaset ve din iliskisiyken ozelde, Farabi’nin siyaset
diisiincesi ile Tbn Haldun’un siyaset diisiincesinin karsilikl1 incelenmesi olmaktadir. Bu

inceleme, El-Medinetii’l Fazila ve Mukaddime temelinde yapilmaktadir.

Onemi herkesge bilinen Farabi’nin ve ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin,
diisiiniirlerin en 6nemli eserleri temelinde incelendigi bu ¢calismayla genelde, giintimiizde
sekil ve icerik olarak degismeye devam eden siyaset ve din iliskisinin yeni olusacak olan
sekilselligine ve igerigine katk1 saglamak amagclanmaktadir. Ozelde ise bir nebze olsun,
siyaset ve din iligkisi lizerine toplumdaki herhangi bir insanin diislince diinyasinin
zenginlestirilmesi ya da siyaset ve din iligkisi lizerinde ¢alismak isteyenler i¢in kaynak
olarak yararlanilmasi amaglanmaktadir. Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair

goriislerinin karsilikli incelendigi ¢aligmalar sayica ¢ok azdir ve bu konuya, makale,



ansiklopedik bilgi gibi giincel verilerle yapilan bu g¢alismayla katkida bulunulmak
istenmektedir.

Calismanin 6nemi, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin ele
alinma, incelenme seklinde ortaya ¢ikmaktadir. Yiizyillar 6ncesinde gerceklestirilen kimi
calismalar igin giinimiizde bazi aragtirmacilar tarafindan ¢ok Onemli bir hata
yapilmaktadir: Anakronizm. Bu ¢aligmalar1 burada zikretme imkanimiz bulunmamakla
birlikte ¢alismamiz baglaminda kimi zaman anakronik hatalar ele alinmaktadir.
Anakronik hataya diisiilmesi Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin
yanlig, eksik ya da farkli sekillerde anlasilmasi problemini ortaya c¢ikarmaktadir.
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin ele alindigi bu calismada,
anakronik kavramlastirma hatasina diisiilmemeye ve anakronizm riskine karsi bazi

kavramlarin kullaniminda 6zel bir dikkat gézetilmeye galisilmistir.

Farabi’nin ya da Ibn Haldun’un kismen incelenmesi, siyasete dair goriisleri
incelenirken disiincelerinin biitiinligiiniin goéz ardi edilmesi, arastirmalarin niteligini
diisirmekte, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un eksik ve hatali anlasiimasina kapi
aralamaktadir. Bu hale ek olarak, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin
kavramsal ve anlamsal yonden agirligi, bu diistiniirler tizerinde ¢alisilmasini zorlastiran
onemli bir etkendir. Bu problemler bu ¢alismada, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un varliga ve
bilgiye dair goriisleri temelinde, iki distintiriin Miisliiman oldugu gergegiyle birlikte
Islam’1n, diisiiniirlerin yasadigi zaman ve cografyadaki yorumlar: dikkate almarak ve
diistintirlerin kavramlar1 kendi diislince diinyalarinda ayr1 bir anlamda kullandig1 gercegi

g0z Oniine alinarak asilmaya caligilmistir.

Farabi’'nin ve Ibn Haldun’un eserlerinin Arapga yazilmis olmasi, Tiirkce
cevirilerden yararlanilan bu c¢alismanin en O6nemli dezavantajlarindan birisidir. Bu
problem, El-Medinetii’l Fazila'nin Prof. Dr. Ahmet Arslan tarafindan yapilan Tirkge
cevirisiyle ve Mukaddime 'nin Siileyman Uludag tarafindan yapilan Tiirkge cevirisiyle
asilmaya calisilmistir. Bu geviriler, her iki eserin énemli gevirileri say1lmaktadir. Onemli
sayllmalarmin nedenlerinden birincisi, ¢evirmenlerin kendilerinden onceki bir¢ok
ceviriyi incelemis olmalardir. Tkincisi ise, ilim camiasindan dnceki cevirilere yoneltilen

elestirileri dikkate almalar1 ve yaptiklar ¢evirilerde elestirileri hatirda tutmalaridir.



Calisma, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un goriislerine dair literatiirde yer alan zanlar1
genis bir sekilde zikredip bunlarin dogruluklarini ispatlamak ya da yanligliklarini ortaya
koymak yerine Farabi nin ve ibn Haldun’un gériislerini dogru bir sekilde aktarma ve kimi
zaman da bunlar1 agiklama ¢abasi icerisinde ve bu ¢abaya yardimeci olabilecek her zandan
kisaca da olsa yararlanilarak olusturulmaya ¢alisilmistir. Bu hale ek olarak, Farabi’nin ve
Ibn Haldun’un goriislerinin dogru ya da yanlis olduguna dair bir tahlil siirecine
girilmemistir. Bu nedenle Farabi’nin ya da ibn Haldun’un gériisleri mutlak dogru ya da
mutlak yanlis olarak degerlendirilmemistir. Ancak su unutulmamalidir ki, her diisiiniiste
oldugu gibi bu iki diisiiniiste de hatalarin, eksikliklerin ve kusurlarin bulunabilmesi
miimkiindiir. Nitekim c¢alismanin yaklasimlar1 baglaminda bu diisiiniisler i¢in bazi
elestirel hallerde dile getirilmistir. Tiim bunlara ragmen burada su hususu da vurgulamak
gerekmektedir. Calisma her ne kadar dikkati 6n planda tutan bir bilingle ele alinmis olsa
da, galismada Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair gériislerinin tamamen ve dogru

bir sekilde aktarildig1 ya da agiklandigi iddiasinda bulunulmamaktadir.

Calismada nitel arastirma yontemi olan belge analizi yapilmis, 6zelden genele
gidilmis, belgeler arasinda karsilastirma yapilmis ve uygun olanlar secilerek
kullanilmigtir. Kullanilan bilgi ve veriler, basilt olan ya da internet ortaminda ulasilan

makaleler, tezler, kitaplar vb. ilmi ¢alismalardan yararlanilarak derlenmistir.

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerini kimi zaman betimleme kimi
zaman agiklama yaparak ele alan bu ¢alismada, karsilikli inceleme sonucunda Farabi’nin
ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriisleri icin su sorular calisma baglaminda

cevaplanmaya calisilmistir:

1- Farabi’nin ve Ibn Haldun’un tecriibeleri ve yasadiklar1 dénemleriyle, siyaset

yaklagimlari arasinda bir iligki var midir?

2- Varligin kabul edilip edilmedigi, varlik kabul ediliyorsa bilinip bilinemeyecegi,
varlik biliniyorsa ne olarak ya da nasil bilinebilecegi gibi sorulara verilen cevaplardan
olusan inancin ya da inanglarin, siyaseti nasil sekillendirdigi siyaset diisiinleri a¢isindan
onemlidir. Bu calisma baglaminda, El-Medinetii’l Fazila temelinde Farabi’nin ve
Mukaddime temelinde ibn Haldun’un varlig1 ve bilgiyi nasil ele aldig1 incelenmistir.
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un varliga ve bilgiye dair goriisleri siyasete dair goriislerini

etkilemekte midir?



3- Farabi ve ibn Haldun siyaseti nasil ele almakta ve diisiiniirlerin siyaset

diistinceleri hangi kavramlarla nitelenmektedir?

4- Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin benzerlikleri ya da

farkliliklar1 nelerdir?

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriisleri cogunlukla ¢alismalarda tek
bir diisiiniir iizerinden ele alinmistir. Bununla birlikte kimi ¢calismalarda Farabi’nin ve Ibn
Haldun’un goriisleri, cok kisa ve kapsami sinirli olarak karsilikli olarak ele alinmistir ki
bu ¢aligmalarin tamamini burada zikretme imkanimiz bulunmamaktadir. Farabi’nin ve
Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerini karsilikli inceleyen ¢alismalarm ulasilanlarindan

ticlincii boliimde yararlanilmaya calisilmistir.

Literatiirde ulasilan calismalara bakildiginda, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un
siyasete dair goriisleri, Pmar Yazgan’m [lm-i Umran Diisiincesinin Arka Plan: bashkl
yiiksek lisans tez c¢alismasinda ele alinmistir. Pinar Yazgan (2006) bu g¢alismasinda
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un ¢ogunlukla topluma dair goriislerini betimleyici tarzda ele
almis, siyasete dair goriislerine deginmis, Farabi’yi ve Ibn Haldun’u kismen
karsilastirmistir. Farabi’nin ve ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin ele alindig bir
diger calisma, Lokman Cilingir’e ait olan Farabi ve Ibn Haldun’da Siyaset adl1 eserdir.
Cilingir (2009), eserinin ikinci ve ligiincii boliimiinde Farabi’nin goriislerini, dordiincii ve
besinci boliimiinde Ibn Haldun’un goriislerini din, toplum ve siyaset ekseninde ele almus,
sonug boliimiinde Farabi’nin ve ibn Haldun’un siyasete dair goriislerini genel hatlariyla
yorumladiktan sonra Farabi’nin ve Ibn Haldun’un birbirini tamamlayic1 olarak
goriilmesinin din ve devlet iliskisi ve siyaset felsefesi ile siyaset ilmi i¢in yeni bakis agilari
ortaya c¢ikarabilecegini dile getirmektedir. Bu ¢alismanin yukarida ifade edilen
calismalardan en dnemli iki farki bulunmaktadir. Birincisi, Farabi’nin ve ibn Haldun’un
goriislerini anakronik hatalardan uzak durma bilinciyle caligmayr meydana getirme
gayretimizdir. ikincisi ise, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair gdriislerini,
diistiniirlerin varliga, bilgiye, topluma ya da iimrana dair goriislerini dikkate alarak bir
biitiinliik i¢inde incelemeye ve diisliniirlerin Miisliiman olduklarinin bilinciyle ele almaya

calismamizdir.



BiRINCI BOLUM

EL-MEDINETU’L FAZILA VE FARABI’DE SiYASET

Farabi, Islam diisiince gelenegi icinde goriilen dnemli bir diisiiniirdiir. Hayati
boyunca 6nemli siyasi gorevlerde bulunmasa da Farabi, siyasete kayitsiz kalamamus,
siyasete dair goriislerini kendine o6zgii bir diisiiniisle ortaya koymustur. Ikinci
Ogretmen’in kendine 6zgii sekilde ortaya koydugu siyaset diisiincesinin iceriksel ve
yontemsel orijinalligi bulunmaktadir. Kendisinden sonra gelen birgok diisiiniir ya da ilim
insan1, Farabi’nin goriislerini incelemeye yonelmistir. Bu ydnelis, Farabi’nin Islam
diinyasinda siyaset felsefesinin kurucusu ve siyaset ilminin o&nciisii olduguyla

sonug¢lanmistir.
1.1. Bir Siyaset Ilmi Onciisii Olarak Farabi

Bir siyaset ilmi Onciisii olarak Farabi’nin hayatina dair bilgilerimiz bir
otobiyografi olmadigi i¢in kesinlik icermemektedir. Genel olarak Farabi’nin hayatina dair

bilgilerimiz Farabi hakkinda yazilan kaynaklardan edinilmektedir (Sezgiil, 2008, s. 198)

Farabi’nin tam adi Muhammed bin Muhammed bin Tarhan bin Uzlug Ebu Nasr
El-Farabi’dir (Cihan, 2004, s. 18). Dogdugu yer Farab schri yakinlarindaki Vesi¢ olarak
ele alinmaktadir ki bu yerlesim yeri Kazakistan’in eski bir gsehri olan Otrar sehri
yakinlarina denk gelmektedir (Kaya, 1995, s. 145). Oliim yili M.S. 950 yili olarak
bilinmekle birlikte dogumuna dair yilin kesinligi yoktur. Seksenli yaslar civar1 6ldiigi
tahmin edildiginden M.S. 870 yili civarinda dogdugu sanilmaktadir (Dag, 2003, s. 21).
Oliim yeri Sam olarak bilinmektedir (Sayil1, 1951, s. 1).

Farabi’nin Tiirk oldugu bilinmektedir. Oyle ki Farabi émriiniin sonuna kadar Tiirk

kiyafetleriyle gezmis ve bunu adet edinmistir (Sayili, 1951, ss. 55-56). Unvan ya da isim



olarak degerlendirilen Tarhan’in (Farabi’nin) dedesinin kendi zamaninda 6nemli yonetim
gorevlerinde bulundugu da ifade edilmektedir (Cihan, 2004, ss. 18-19). Ayrica babasinin
halifenin ordusunda komutan olarak goérev yaptigi bilinmektedir (Dag, 2003, s. 21).
Bununla birlikte babasinin kale kumandani olmas1 disinda ailesi hakkinda ayrintili bilgi

elimizde bulunmamaktadir (Kaya, 1995, s. 145).

Farabi’nin ¢ocukluguna dair bilgiler yetersiz olmakla birlikte ilk egitimini
zamaninin énemli egitim ve kiiltiir merkezi olan Farab’da aldig1, sonrasinda bu bolgede
kadilik yaptig1 bilinmektedir (Kaya, 1995, s. 145). Bir rivayete gore kadilik yaptigi
siralarda kendisine emanet birakilan Aristo’ya ait kitaplart okumus ve tetkik etmis,
bundan sonra biitiin zamanin felsefeye harcamaya baslamistir (Sayili, 1951, s. 54). Bu
olaydan sonra Farabi, hayat1 boyunca siirecek bir seyahate baglamis, Buhara, Semerkant
gibi 6nemli ilim ve kiiltiir merkezlerini ziyaret edip Bagdat’a varmistir. Bagdat’a kirkli
yaslarda vardigir tahmin edilmekle birlikte Farabi, Bagdat’a gelmeden 6nce mantik
ogretebilecek kadar Arapga’y1 6grenmis gdziikkmektedir. Bagdat’a geldikten sonra Ibnii’s
Serrac’a mantik dgretmis ve Arap¢a konusunda en biiyiik dil Alimlerden biri olan Ibnii’s
Serrac’dan nahiv (dilbilgisi, gramer) dersleri almistir (Kaya, 1995, ss. 145-146).
Bagdat’ta bulundugu siralarda birgok 6nemli ilim insanindan ders almakla ya da ilim
insantyla temas kurmakla birlikte biiyilkk mantik¢t Ebu Bisr Matta b.Yunus’tan ve
sonrasinda Yunan felsefesinin 6nemli bir ¢evirmeni ve yorumcusu olan Nesturi Yuhanna

b. Haylan’dan ders almistir (Dag, 2003, s. 21).

Farabi, Bagdat’ta bulundugu siralarda felsefede kendisini gelistirmeye devam
ederken ayn1 zamanda Ozgiin felsefi sistemini de olusturmaya baslamistir. Eserlerinin
biiylik bir boliimiinii 20 yil kadar kaldigi Bagdat’ta yazmistir ve Hamdani Emiri
Seyfiiddevle’nin davetiyle Bagdat’tan ayrilmistir (Kizileik, 2017, s. 5). Seyfiiddevle’nin
davetiyle gittigi Halep’te, sonrasinda ugradigi Misir’da, Seyfiddevle’nin M.S. 946
yilinda aldig1 ve Farabi’nin hayatinin sonuna dek hos ve giizel bir sekilde yasadigi Sam’da

eserler yazmaya devam etmistir (Sherwani, 1950, s. 445).

Farabi, Dogu’da ve Batr’da Ikinci Ogretmen (Muallim-i Sani) olarak
taninmaktadir. ilk kez islam diinyas: tarafindan Aristo’ya Birinci Ogretmen (Muallim-i
Evvel) denildigine gore, Farabi’nin felsefede ¢ok Onemli bir yer edindigi goéze

carpmaktadir. Farabi’ye Ikinci Ogretmen denilmesini, Aristo’nun biiyiik bir yorumcusu



olmasi, mantiktaki tistiinliigii, felsefi bir ekol olusturmada basarili olmas1 ya da Farabi’nin
eserlerine Zkinci Ogretme admin verilmesi gibi sebeplere baglayanlar bulunmaktadir.
Oysaki Nasr’a (1993, ss. 52-55) gore Farabi’ye ikinci Ogretmen denilmesinin sebepleri;
Farabi’nin mantik temelinde ilimlere diizen vermesi, ilimleri siniflandirmasi, Islam
diinyasinda sistemli bir sekilde felsefe ile din arasinda ya da akil ile iman arasinda ahenk

olusturmaya baslamasi ve hayatim biitiin yanlarini Islam dinine uyarlamaya ¢alismasidir.

Biitiin biiyiik diisiiniirler gibi Farabi’de hem kendi i¢inde bulundugu dénemden
etkilenmis hem de i¢inde bulundugu donemi ve kendisinden sonraki donemleri
etkilemistir. Farabi’nin siyaset diisiincesini bir biitiinliik i¢inde algilayabilmek i¢in onun
yasadig1 donemin Islam cografyasindaki siyasi, toplumsal ve ilmi hayata kisaca da olsa

g6z atmamiz gerekmektedir.

1.2. Farabi’nin Yasadig1 Dénemin Islam Cografyasinda Siyasi, Toplumsal

ve Ilmi Hayat

Farabi, Abbasi Hanedanligi’nin maddi ya da manevi olarak hiikiim siirdiigii
topraklarda dogmus ve yasamis oldugu i¢in Abbasi Hanedanligi’nin siyasi yapisini
inceleyecek olursak; Abbasi Hanedanligi’'nda Samaniler, Hamdaniler, Biiveyhiler,
Tolunogullar1, ihsidiler gibi i¢ ve dis meselelerde tamamen bagimsiz hareket eden,
kiiciiklii biiyiiklii hanedanliklar kurulmustu. Bununla birlikte Islam diinyasindaki Siinni
kesimin temsilcisi olan Abbasi halifelerinin maddi anlamda egemenlikleri sadece Bagdat
ve g¢evresindeydi (H. D. Yildiz, 1988, s. 35). Bunun sebeplerinden biri yeni kurulan
hanedanliklarin ¢ogunun Sii olmasiydi (Sherwani, 1950, s. 442). Farabi, Samanilerin
egemen oldugu topraklarda dogmus, Abbasilerin maddi anlamda egemen oldugu
Bagdat’ta yirmi yilim1 gecirmis, Biiveyhilerin Bagdat’t isgalinden biraz Once
Hamdanilerin egemen oldugu topraklara yerlesmis, bir ara ihsidilerin egemen oldugu

Misir’a seyahat etmis ve son olarak Hamdanilerin egemen oldugu Sam’da vefat etmistir.

Farabi’nin yasadig1 donemde, Islam cografyasinin ilim diinyasinda cesitlilikler
mevcuttu. Miisliimanlarin egemen olduklar1 topraklar birgok medeniyetin kesisim noktasi
konumundaydi. Bu déonemde ilimde Islami anlayis egemen olmakla birlikte Helenistik
kiiltiir, Harran ve Misir medeniyetleri, Hristiyanlik, Yahudilik gibi kiiltiirler, diisiinceler,
medeniyetler ve dinlerin Islam diinyasi ile etkilesimi vardi. Ozellikle Yeni Eflatunculuk

diisiincesinin etkileri Islam diinyasinda bir hayli fazlaydi (Kéroglu, 2019, ss. 22-23).
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Islam diinyas1 tiim bu diisiince ve kiiltiirlerden etkilenmekle birlikte kendisine yabanci
olan diisiince ve kiiltiirlere karsi yeri geldiginde kendi 6ziinde bulunanlar ile bir
miicadeleye girismis haldeydi. Ornegin, Farabi’nin yasadig1 donemde, itikadi meselelere
dair ilk Islami yorum olan Mutezile mezhebinin ortaya ¢ikisinda, i¢ etkenlerle birlikte
Islam’a yabanc diisiince ve kiiltiirlerin de énemli etkileri bulunmaktadir (Celebi, 2006,
ss. 396-397). Bununla birlikte Farabi’nin yasadig1 dénemde Islam diinyasi zamanimin en
ileri medeniyeti konumunda bulunmaktaydi ve ¢ok degerli ilim adamlar1 yetismekteydi

(Sayili, 1951, ss. 9-10)

Farabi’nin yasadigr donemde, Farabi’nin Tiirk olmasi1 sebebiyle bizi ilgilendiren
diger bir husus ise Dogu Islam diinyasinda Tiirk ailelerin yavas yavas askeriyede ve
dolayisiyla yonetimde egemen olmaya baslamis olmalaridir. Abbasi Hanedanligi
0zelinde ele alacak olursak, Halife Me’mun’dan itibaren Tiirkler hanedanlik politikasi
olarak askeri birliklerde yer almaya baslamislardir. Halife Me’mun’dan sonra Tiirklerin
destegiyle hilafet mevkine gecen kardesi Mu’tasim’da ordusundaki Tiirklerin sayisini
artirmaya devam etmistir ve ordunun biiyiik bir kismi Tiirklerden meydana gelmistir.
Halife Mu’tasim Samarra sehrini kurmus ve Tiirk birlikleriyle birlikte hilafet merkezini
de Samarra sehrine tasimistir. Boylece Tiirkler hanedanligin yonetim kadrolarinda yer
edinmisler ve yonetimde biiylik niifuz sahibi olmuslardir (H. D. Yildiz, 1988, ss. 34-35).
Tirklerin yonetim bilinci ve gelenegine sahip olduklar1 yaygin olarak bilinmekle birlikte
Abbasi Hanedanligi’nin egemen oldugu topraklarda kurulan Samaniler, Tolunogullar1 ve
Ihsidiler gibi hanedanliklarin Tiirk hanedanliklar olmasi, Tiirklerin Dogu Islam
diinyasinda geldikleri konumu gostermektedir. Dikkat edilirse kurulan bu hanedanliklar,
arka planda kendilerini meydana getiren ve gelisen bir Tiirk siyaset diisiincesinin var

oldugu gergegini bizlere gostermektedir.

Sonug olarak, Farabi’nin yasadig1 dénemin Islam cografyasinda siyasi, toplumsal
ve ilmi hayatta karigikliklar, par¢alanmisliklar ve gesitlilikler mevcuttu (Sherwani, 1950,
s. 442). Kendi diisiiniinii olustururken Farabi’nin Islam cografyasindaki par¢alanmisliga
ve karigikhiga karst kayitsiz  kalacagimi diisinmek ya da bu karigikliktan,
parcalanmigliktan  ve  g¢esitlilikten  etkilenmeyecegini  diisiinmek  miimkiin
gozilkmemektedir (Toka, 2018, s. 23). Iste, Islam diisiince geleneginde &nemli bir
diistiniir olan Farabi, donemindeki karisikliga ve par¢calanmisliga karsi ilimle miicadeleye

etmeye, ilimle Miisliimanlarin birligini saglamaya calisti. Miisliiman diigiiniir Farabi’nin
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eserleri arasinda en tnlii, en ¢ok okunan eserler, belki de bu nedenle, Farabi’nin siyaset

diisiincesini igeren eserler, 6zellikle de El-Medinetii’l Fazila oldu.
1.3. ElI-Medinetii’l Fazila

Islam diinyasinda ve Bati’da biiyiik bir mantik¢1 ve felsefeci olarak bilinmesine
ragmen Farabi’nin en ¢ok One ¢iktig1 ya da iinlendigi felsefi yonii siyaset felsefesidir.
Oyle ki bazilar1 onu Islam diinyasinda siyaset felsefesinin kurucusu saymaktadirlar
(Bozyigit, 2018, s. 481; Cihan, 2004, s. 17; Celik, 2018, s. 266; Dag, 2003, s. 22; Najjar,
1972, s. 293; Toka, 2018, s. 22; Toktas, 2002, s. 248). Farabi, Es-Siyasetii-| Medeniyye,
Ihsa’ul Ulum, Tahsilu’s Se’ade, Kitabu’l Mille gibi bir¢ok iinlii eserin yazari olarak
bilinmektedir (Celikkol, 2010, s. 100). Bununla birlikte Farabi’nin kaynaklarda Kitabii
Arai Ehli’lI-Medinetii’I-Fazila (Erdemli Sehrin Insanlarinm Kitab1 ya da ideal Devletin
Insanlarinin Kitabi) ya da Kitabii Mebadi’i Ara’i Ehli’l-Medineti’l Fazila (Erdemli Sehrin
Insanlarinin Gériislerinin Kitab1 ya da Ideal Devletin Insanlarinin Gériislerinin Kitabi)
olarak gecen ve yaygin olarak El-Medinetii’l Fazila (Erdemli Sehir ya da ideal Devlet)
adiyla bilinen eseri, Dogu’da ve Bati’da en ¢ok bilinen eseri olma 6zelligini tasimaktadir

(Sezgiil, 2008, s. 198).

El-Medinetii’l Fazila, medine ve fazila kelimelerine verilen anlamlara gore isim
alabilmektedir. Badawi’ye gore Farabi’nin kullandigi medine kelimesi Antik Yunan’in
polis kelimesinden farkli olarak devlet, yonetim gibi anlamlara gelirken fazila kelimesi
erdemli kelimesini asarak miikemmellik, en iist derecede olma gibi anlamlara gelmektedir
(aktaran Arslan, 1990, s. 23). Ayrica medine kelimesi Arapga’da yerlesmek, sehir kurmak
vb. anlamlara gelmekte, Kur’'an-1 Kerim’de cografi bir kavram olarak sehir anlaminda
kullanilmaktadir. Cetinkaya, Farabi’nin medine kelimesini belirli bir amag i¢in bir sehirde
toplananlarin meydana getirdigi topluluk ya da siyasi olarak yetkin en kiigiik birimler
olarak kullandigim1 belirtmektedir (Cetinkaya, 2006a, s. 40). Bu yorumlara ek olarak
Cihan, medine kelimesini Tirklerdeki il kelimesiyle karsilastirmakta ve medine
kelimesinin Tiirklerde baris, sehir, toplumsal birlik, en kiigiik yOnetim birimi gibi
anlamlara gelen il kelimesiyle baglantisinin oldugunu ortaya koymakta, medine
kelimesinin bu baglamla birlikte ele alinmasini 6nermektedir (Cihan, 2004, ss. 23-24).

Bu ¢alismada tiim bu anlam farklilar1 g6z o6niinde tutulmaya ¢alisilmstir.
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El-Medinetii’l Fazila, Farabi tarafindan Bagdat’ta yazilmaya baslanmis, Misir’da
gozden gecirilmis ve Sam’da tamamlanmis bir eser olarak degerlendirilmektedir (Kaya,
2003, s. 318). ikinci Ogretmen’in bir¢ok yilinin ve son (olgunluk) doneminin bir iiriinii
olmasindan dolay1 El-Medinetii’l Fazila, Kifti gibi tarihgiler tarafindan essiz olarak
nitelendirilmistir ve Farabi’nin ileri siirdigii siyaset diisiincesinin hemen hemen biitiiniinii
anlatmaktadir (Sherwani, 1950, ss. 446-447). Ayrica Farabi bu eserle birlikte siyaset
felsefesine ve siyaset ilmine Jlk Yonetici kavramimi kazandirmstir (Sezgiil, 2008, s. 201).
El-Medinetii’l Fazila’da Farabi ¢ok nadir olarak agiklama yoluna gitmis, eserin genelinde

sadece diigiincelerini ifade etmistir.

El-Medinetii’l Fazila, Farabi’nin siyaset diisiincesi ile ilgili modern dénemde ilk
yayimlanan eseridir. Eserin ilk modern baskisi, Dieterici tarafindan 1895 yilinda
yapilmig, Dieterici eseri 1890°da Almanca’ya cevirmistir. R.-Walzer, 1895 yilinda eseri
Ingilizce’ye ¢evirmis, R. P. Jaussen, Y. Karam ve J. Chlala da 1949°da Kahire’de eseri
Fransizca’ya cevirmis, M. Alonso da eseri 1961-1962’de Ispanyolca’ya ¢evirmistir.
Tirkge cevirisi 1956 yilinda N. Danmigsman tarafindan yapilmis ve Maarif Vekaleti
tarafindan yayimlanmistir (Bozyigit, 2018, s. 483). Eser ayrica 1990 yilinda Prof. Dr.
Ahmet Arslan tarafindan daha onceki ¢esitli ¢eviriler de incelenerek Tiirk¢e’ye yeniden

cevrilmis ve Kiiltiir Bakanligi tarafindan yayimlanmaistir.

El-Medinetii’l Fazila, Farabi’nin iitopyast olarak degerlendirilmektedir (Sezgiil,
2008, s. 201). Ancak gerceklesmesi miimkiin goziikkmeyen {itopyalara ragmen Farabi’nin
Erdemli Sehri’nin Hz. Muhammed’in yoneticiliginde-peygamberliginde kurulmus
oldugu da ifade edilmektedir (Aydinli, 1987, s. 301; Celik, 2018, s. 280; Cetinkaya,
20064, s. 40). Ayrica Hz. Muhammed’den 6nce var olan diger yonetici-peygamberler
zamaninda da erdemli toplumlarin var oldugu ve erdemli sehirlerin kuruldugu goz ardi
edilmemelidir (0. A. Yildirim, 2018, s. 108). Eserin erdemli olmayan sehirlerle ilgili
kisimlar1 da incelendiginde diinya {izerinde var olan toplumlarin goriislerinin ya da
insanlarin goriislerinin, bu kisimlar igerisinde genel ilkeler halinde bulundugu goriilebilir
(Sezgiil, 2008, s. 455). Bu nedenlerle El-Medinetii’l Fazila adli eseri iitopya olarak
gormek yerine gergeklikleri soyut diizleme aktaran, tiplestiren bir eser olarak ele almak

daha yerinde goriilmektedir (Okumus, 2018, s. 854).
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El-Medinetii’l Fazila, erdemli olmayan sehirlerin ve insanlarin goriislerini de
icermesine ragmen adindan da anlagilacagi tizere daha ¢ok erdemli sehir ve insanlarin
gorislerini ele almaktadir (Sherwani, 1950, s. 447). Erdemli sehrin insanlarinin temel
ortak 6zellikleri gercegi (hakikat) bilmeleri olmaktadir. Erdemli olmayan insanlarin temel
ortak Ozellikleri ise gergek sanilanlari (sahteleri) bilmeleri olmaktadir. Farabi’ye gore
gercek felsefe ile gercek din -Farabi din kavramini ed-din, es-seria ve mille olarak ii¢
anlamda kullanir- gercegin farkli sekillerde ifadesidir. Felsefenin yontemi, gercegi kesin
delillerle (burhan) aklettirme iken dinin (es-seria ve mille) yontemi orneklerle gergegi
hayal ettirme olmaktadir. Bununla birlikte Farabi, i1k Y&netici’de filozof ile peygamberi
birlestirmektedir. Bu nedenle Farabi, felsefe ile dini uzlastiran bir diisiiniir olmaktadir

(Arkan, 2005, ss. 394-395).

El-Medinetii’l Fazila, genel hatlariyla Farabi’nin varliga ve siyasete dair
goriislerinin anlatildigi, alt1 ana baglik, on dokuz alt basliktan olusan -baska bir goriise
gore otuz yedi baslik- varlik, bilgi, ahlak, din, mantik, psikoloji, toplum, siyaset vb.
alanlarla ilgili birgok goriisii i¢inde barindiran eser olma ozelligi tasimaktadir (Kaya,
2003, ss. 318-319).

El-Medinetii’l Fazila, birgok basliga ayrilmasina ve bir¢ok alani igermesine
ragmen bu calisma kapsaminda varlikla, bilgiyle, toplumlarla ve schirlerle, siyasetle,
yoneticilerle ilgili bes alt baslikta incelenmektedir. Bu basliklarin segilmesinin ve El-
Medinetii’l Fazila’da bunlarin nasil ele alindiginin aktarilmasinin nedeni, Farabi’nin
siyaset diisiincesinin, varlikla, varligin bilinip bilenemeyecegiyle ve toplumlarin
goriisleriyle ayrilmaz bir biitiin olusturmasindandir. Biitliniin bir par¢asinin ¢ikarilmasi,
Farabi’nin siyaset diisiincesinin yerine baska bir seyin konulmasi anlamina gelmektedir.
Farabi’nin El-Medinetii’l Fazila temelindeki siyaset diislincesinin dogru bir sekilde
okunabilmesi ve aktarilabilmesi i¢in Farabi’nin El-Medinetii’l Faziladaki varliga, insana
ve bilgiye, toplumlara ve schirlere, siyasete ve yoneticilere dair goriisleri asagida ele
alinmakta ve tiim calisma boyunca bu goériisler hatirda tutulmaya calisilmaktadir.
Diisiiniiriimiiz Farabi’de siyaset diislincesini aktardigi eserine varliga dair goriisleriyle
baslamis, toplumlar1 anlattig1r boliimlerde ise bilgiye dair ¢oziimlemelerde bulunmus,
siyasete dair diisiincesini yonetici eksenli ele almistir. Bu ¢alismada, Farabi’nin siyasete

yaklagimi, Farabi’nin varligi, bilgiyi 6n planda tutma yontemi benimsenerek incelenmeye
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calisilmigtir. Farabi’nin goriisleri, El-Medinetii’l Fazila temelinde kismen agiklamayla

asagida ele alinmaya ¢aligilmistir.
1.3.1. Farabi’nin Varhga Dair Goriisleri

Farabi, siyaset disiincesi ile ilgili eserine varlikla ilgili goriislerine yer vererek
baslamaktadir. Bunun nedeni, Farabi’nin Ay iistii diinya, Ay alti diinya, insanin organlari
gibi biitiin alemlerde gordiigli istlinlilk yapisinin, siyasetle yakindan ilgili oldugunu
diisiinmesidir (Toktas, 2002, s. 248). Farabi’nin varlikla ilgili goriislerinin ¢ekirdegini /lk
Varolan olusturmaktadir. Biitiin diger varliklarin var olmasinin nedeni ilk Varolan’dir
(Farabi, 1990, s. 1). Farabi, biitiin diger varliklar1 ger¢ekei bir sekilde agiklayabilmek i¢in
varlig1 hakkinda tartismaya girmedigi Ilk Varolan’1 anlatma yoluna gitmistir (Demirel,

2014, s. 359).

Farabi’nin varlikla ilgili gortislerine girmeden 6nce 6nemli bir hususu goz dniinde
tutmak gereklidir: Farabi’nin genel olarak varligin ne olduguna dair goriisiiniin temelinde,
“Bir seyin varligi sadece kendisidir, kendi 0ziidiir” seklindeki mantikli 6nermesi
bulunmaktadir. Bu nedenle fiiller, sirf dil bilgisi a¢isindan ele alindiginda varlik olarak
degerlendirilebilirken Farabi’nin diislincesinde varlik olarak ele alinmamaktadir (Aydin,
1997, s. 624). insanlar, bir varligmn baska bir varliga doniisme siirecini algilayip
bilebildikleri i¢in fiilleri kavrayabilmektedirler. Oysaki anin dondurulmasiyla geriye
hi¢bir fiil kalmamaktadir, sadece somut ve soyut varliklar kendi 6zleriyle kalmaktadir.
Bu nedenle Farabi’nin diislincesini algilayabilmek i¢in her ne kadar zor olsa da Farabi’nin
biitiin diisiincesi, Farabi’nin ortaya koydugu mantik ilkeleri ¢er¢evesinde ele alinmalidir

(Aydin, 1997, s. 623).

Farabi’nin varlikla ilgili goriislerine girmeden 6nce vurgulanmasi gereken baska
bir 6nemli husus daha bulunmaktadir. Genel olarak bir varligin toprak, su gibi somut;
sevgi, ruh gibi soyut tastyicilarinin anlamlandirilabilmesi i¢in ya da varligin ne oldugunun
genis bir sekilde kavranabilmesi i¢in, Farabi’nin varliga dair goriislerini hatirda tutmak
onemlidir. Bu ayrinti, hem genel olarak varligi hem de bu calisma baglaminda ibn
Haldun’un #imran ve asabiyet varliklarini algilayabilmemiz i¢in hatirda tutmamiz

gereken Onemli bir ayrintidir.

Farabi, El-Medinetii’l Fazila’da 11k Varolan’1 ve diger var olanlar1 kisa ama 6z bir

sekilde ele almistir. Onun varhi§a dair goriislerini tamamiyla agiklamaya ¢alismak bu
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calismanin amacina ve konusuna aykir1 olacak, varliga dair goriislerine deginmemek ise
yukarida belirtildigi sekilde, bu ¢alismanin ana temasindan uzak bir sekilde
gerceklestirilmesine neden olacaktir. Hatirda tutulmalidir ki Farabi’nin siyasetle ilgili
gortisleri varlikla ilgili goriiglerinin {izerine bina edilmistir (Bozyigit, 2018, s. 485) Bu
yiizden Farabi’nin Ilk Varolan’i ve diger var olanlar1 ele alis1 kisaca ele alinmaya

calisilmistir.
1.3.1.1. ilk Varolan (el-Mevcudu’l-Evvel)

[k Varolan biitiin diger var olanlarin var olma nedenidir. Ancak Ik Varolan’n
(el-Evvel) var olmasinin diger varliklart olusturmak gibi bir nedeni bulunmamaktadir.
Ayni zamanda 0, var olmak i¢in herhangi bir seye muhtag degildir, varligi kendisindendir.
Bu nedenle basi ve sonu yoktur, yani ezelidir. Ilk Varolan, en miikemmel ve en iistiin
varliktir, kendisinde herhangi bir eksiklik mevcut degildir. Kendisi higbir tiire
benzememekle birlikte ne maddesel ne diisiinsel ne de akilsal olarak var olan tiirler

arasindan ona benzeyen de bulunmamaktadir (Farabi, 1990, ss. 1-2).

[lk Varolan ne maddesel ne de zihinsel olarak herhangi bir parcaya
boliinemeyendir. Parcalardan olusmasi demek, kendisinin nedeni olarak, boliindiigii

pargalari kabul etmemiz demektir. Bu nedenle o, bir ve tektir (Farabi, 1990, ss. 6-7).

O, tiir olarak kendisinin benzeri bulunmamasi bakimindan tamdir. Kendisi disinda
kendi tiiriinden bir baska varligin var olmasi demek, tiir olarak tam olmamak anlamina
gelmektedir (Farabi, 1990, ss. 3-4). Onun ziddinin bulunmasi da imkansizdir. Zidd1 olan
varlik herhangi bir anda varligini, ziddinin varligina terk etme ihtimali tasimaktadir.
Ayrica zidd1 olan varlik, varligini, ziddi olan varligin o anda, orada olmamasina
borgludur. (Farabi, 1990, ss. 4-5). Oysaki Ik Varolan muhta¢ olunandir, higbir seye
muhtag degildir.

[k Varolan, diger var olanlardan zitlik disindaki bir farklilikla farklidir (Farabi,
1990, s. 5). 1k Varolan ne maddede bulunmaktadir ne maddesi bulunmaktadir ne de Ilk
Varolan’in tasiyicisi bulunmaktadir. Bu yiizden o, bilfiil akildir. Sureti olmayan ve
kendisinin maddesi olmayan maddesel degildir. Kendisi maddesel olmadig1 i¢in gozle
goriilemez, bu nedenle akilsaldir, yani akilla bilinebilir. Kimligi akil olan i¢in kimligi akil
olan, akilsaldir. insanin ilk Varolan’1 bilebilmesinin nedeni kendisinde yaratilmis olan

aklin bulunmasidir. Akilsal olan bilfiil akil kendi 6ziinli diistindiigii i¢in bilfiil akillidir.
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Bu nedenle Ilk Varolan 6zii ve tdzii bakimindan bilfiil akil, bilfiil akilsal ve bilfiil
akillidir. Ancak biitiin bunlar onda ayn1 manaya gelir. Ozii ve tdzii aymdir, tektir, parca
par¢a degildir. Oysaki insan oziinii teskil etmeyen bir akildan dolay1 diisiiniir (Farabi,
1990, ss. 7-8). ilk Varolan’in akil olmasiyla kastedilen ise bilfiil diisiinmedir, bugiinkii
manada nesne olan (yaratilmis olan) akil degildir. Bu nedenle ilk Varolan’1 bugiinkii
anlamda akil olarak diisiinmemek, Farabi’nin disiincesindeki akli, bilfiil akil, bilkuvve
akil gibi Farabi’ye 0zgii olarak birden ¢ok anlama sahip bir kavram olarak hatirda tutmak,
insanin hangi toplum ve sehir tiplemesine uydugunu ve Farabi’nin siyaset diisiincesini

algilayabilmek i¢in 6nemli bir noktadir (Gorkas, 2013, s. 293).

[Ik Varolan’mn bilfiil akil, bilfiil akilli, bilfiil akilsal olmasina dair olan mana,
onun, bilen, bilge, dogru ve gergek, diri ve hayy, giizel, parlak ve ihtisamli olmasi
bakimimdan da onun tek bir 6z ve téze sahip oldugunu gostermektedir. Insanlar, akli
yonlerinin tam ve miitkemmel olmamasindan dolay1, Giines’e ¢iplak gozle bakan birinin
gbzlerinin kamasmasi1 misali, Ilk Varolan’1 kavramaya gii¢ yetirememektedir (Farabi,
1990, ss. 8-14). 1k Varolan’1 bizlere tanitan bir¢ok isim bulunsa da bu isimlerle isaret
edilen birgok miikemmellik c¢esidi degil, sadece Ilk Varolan’m kendisidir. O,

miitkemmellik bakimindan da olsa pargalardan olusmamaktadir (Farabi, 1990, ss. 18-19).

[k Varolan ile ilgili agiklamalar incelendiginde Farabi, i1k Varolan’1 mutlak ve
zorunlu bir varlik olarak gérmekte ve diger var olanlar1 ise miimkiin varliklar olarak
gormektedir (Kéroglu, 2019, ss. 35-36). Boyle bir anlayis Islam’in varlik anlayisiyla
hemen hemen ortiismektedir. Farabi’nin yukarida aktarildigi sekilde ilk Varolan’1 ele
almasiyla Islam dininin iman esaslaridan olan A/lah inanci, insan iradesiyle ortaya ¢ikan

varliklarin yaratilmasi konusu disinda, birebir uyumlu olmaktadir.

IIk Varolan bir ve tek olduguna gére cok sayida olan diger var olanlar nasil
meydana gelmistir? i1k Varolan disindaki ¢ok sayida olan diger var olanlarin -insanin
irade ve se¢imi sonucunda var olanlar hari¢- varliklari, ilk Varolan’in varligma borglu
olan tasma (fayd, feyz) sonucudur ve diger var olanlar, Ilk Varolan’in kendisinden
zorunlu olarak ortaya ¢ikmaktadirlar (siidur). Oyle ki diger var olanlarin ortaya ¢ikmalar,
[lk Varolan’da niteliksel ya da niceliksel olarak ne bir fazlalik ne de bir eksiklik

olusturmaktadir. Ayrica ilk Varolan’dan diger var olanlarin ortaya ¢ikmasina ne kendisi
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ne de kendisinden farkl bir varligin engel olmas1 miimkiin degildir (Farabi, 1990, ss. 16-
17).

1.3.1.2. Diger Var Olanlar

Diger var olanlar hem sayisal olarak ¢okturlar hem de miikemmellik bakimindan
farkl farklidirlar. Diger var olanlarin varliga gelmesi, birbirinden {istiin olma diizeninde
gergeklesir ki bu iistiinliigiin dl¢iisii, Farabi tarafindan Ilk Varolan’a yakilik olarak ele
alinmaktadir. Ancak bu birbirinden {stiin olma diizeni artik varligin var olmasi
imkéansizlastiginda son bulur. Bu diizende ilk Varolan’a en uzak varlik en kusurlu
varliktir. Bu kusurlu olma hali, fazila kelimesinin {stiinlik, milkemmel olma gibi
anlamlarimi bize ¢agristirabilir ve varliklar arasindaki iistiin olma halini toplumdaki ve

sehirdeki yoneticilerin mesruiyetinin 6nemli bir 6l¢iisii olarak ele alabiliriz.

Diger var olanlar varliga getirmek bakimindan ilk Varolan, diger var olanlara adil
ve comertce davranmustir. Ik Varolan’dan diger var olanlarn disinda, diger var olanlar
icin sevgi gibi onlar birlestiren ve bir diizen teskil etmelerini saglayan haller de ortaya

¢cikmustr.

[Ik Varolan’in miikemmelligini tanityabilmemiz i¢in var edilmis olan diger var
olanlar ve onlar1 anlamlandirmalarimiz, bu anlamlandirmalarimiz olmasa onun bu
milkemmellige  sahip  olmayacagt  gibi  bir  anlayis  olusturmamalidir.
Anlamlandirmalarimiz Ik Varolan’in bu miikemmellige sahip olmasinin nedeni degildir,
ciinkii I1k Varolan’in nedeni bulunmamaktadir ve bizler isaret edilen bu miikemmellikle
sadece onun var oldugunu biliriz, onun varligin1 mahiyetiyle kavrayamayiz (Farabi, 1990,
ss. 18-19).

Diger var olanlar ¢cok sayida olmasina ragmen Farabi, onlar1 Ay {istli diinyadaki
varliklar ve Ay alti diinyadaki varliklar olarak ikiye ayirmistir. Ay iistii diinyadaki
varliklar, on tanesi maddeden bagimsiz askin varliklar ve dokuz tanesi goksel cisimler
olmak tizere toplam on dokuz olarak siniflandirilmistir. Ay alt1 diinyadaki varliklarin

smiflandirilmasi ise altidir (Farabi, 1990, ss. 25-26).
1.3.1.2.1. Ay Ustii Diinya

Ay iistii diinyada ilk ortaya ¢ikan varlik, varligini ilk Varolan’a borglu olan fkinci

Varolan dir (Ilk Akil). Ikinci Varolan ne maddededir ne de maddeseldir. O, akildir ve
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akilsaldir. Kendisi, Ilk Varolan’1 diisiiniir ve bdylece bu diisinme sonucunda zorunlu
olarak Uciincii Varolan ¢ikar. Diger var olanlarin ilk Varolan’dan nasil tastigin1 Farabi,
Ikinci Varolan ile agiklamaya ¢alisir. Ikinci Varolan’in hem kendisini hem Ilk Varolan’1
diisiinmesiyle birlikte “Bir’den yalmz bir ¢ikar” ilkesi asilir, ciinkii Ikinci Varolan iki

diistinme gergeklestirir (Koroglu, 2019, ss. 38-39).

fkinci Varolan’in kendi 6ziinii diisiinmesiyle de zorunlu olarak //k Gék ortaya
¢ikar. Bu hal Onuncu Varolan’a dek devam eder, her bir maddeden bagimsiz askin var
olan, kendi 6zleriyle hem Ilk Varolan’1 hem de kendi 6zlerini diisiiniirler. Ilk Varolan’1
diisiinmeleri sonucu zorunlu olarak diger maddeden bagimsiz agkin var olan ortaya
cikarken kendi 6zlerini diistinmeleri sonucu zorunlu olarak bir géksel cisim ortaya ¢ikar.
Goksel cisimler sirasiyla Ik Gok, Sabit Yildizlar Kiiresi, Satiirn Kiiresi, Jiipiter Kiiresi,
Mars Kiiresi, Giines Kiiresi, Veniis Kiiresi, Merkiir Kiiresi ve Ay Kiiresi'dir. On Birinci
Varolan (Faal Akil, Ruhu’l-Kuds, er-Ruhul’-Emin, Cebrail) itibariyla Ik Varolan’1 ve
kendi 6ziinii diisinme sonucu herhangi bir varlik ortaya ¢ikmaz ve Ay iistii diinya sona
erer. Onuncu Varolan’in kendi 6ziinii diistinmesi sonucu zorunlu olarak ortaya ¢ikan Ay
Kiiresi ile de goksel cisimler sona erer (Farabi, 1990, ss. 20-22). Farabi’nin ana
kavramlarindan biri olan Ay iistii diinyadaki On Birinci Varolan, Ik Yoneticilerin ve
filozoflarin bilgi kaynagidir. Bu nedenle On Birinci Varolan, ilk Yonetici'nin ve
filozoflarin erdemli sehrin yoOneticisi olmalarin1 gerektiren bir mesruiyet olgiisii olarak

dikkat ¢ekmektedir (Demirel, 2014, s. 360).

Ay {istii diinyada bulunan maddeden bagimsiz askin varliklarin her biri goksel
cisimlerden daha miikkemmeldirler. Maddeden bagimsiz askin varliklarin en mitkemmeli
Ikinci Varolan’dir. ikinci Varolan’dan itibaren On Birinci Varolan’a dek miikemmellik
azalir. Higbirinin zidd1 yoktur ve her birinin kendi tiirlinden baska bir varlikta yoktur.
Ikinci Varolan’m ve diger var olan askin varliklarin ilk Varolan’1 ve kendi dzlerini
diisiinmelerinin nedeni baska bir varligin ortaya ¢ikmasi degil milkemmellige ulagsmaya
calismalaridir. Nitekim ilk Varolan’dan farkli biitiin diger var olanlar, Ilk Varolan’in
kendisinden ortaya ¢ikmaktadirlar. ikinci Varolan ve diger askin varliklarin her biri, Tk
Varolan’t ve kendi 6ziinii diisiinmekten mutluluk duyar ve bu mutluluktan dolay1
gururlanir. Ancak ilk Varolan’1 diisiinmesinden elde ettigi mutlulugun 6lgiisii kendisiyle

[k Varolan arasindaki varliksal farkin &l¢iisii gibidir. Bu nedenle kendisini diisiiniirken
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gururlanmasindan daha miikemmel olarak gururlanmas: Ik Varolan’1 diisiinmesiyledir

(Farabi, 1990, ss. 25-28).

Ay istii diinyadaki goksel cisimlerin en miikemmeli ilk Gok’tir. Goksel
cisimlerin miikemmellikleri Ay Kiiresi’ne dek azalarak devam eder. Ay {istii diinyadaki
her bir goksel cisim bilfiil akil olan suretleriyle, Ilk Varolan’1, kendi varhgini aldig1
maddeden bagimsiz olan askin varligi ve tasiyiciya muhta¢ olan kendi 6ziini diisiiniir.
Ancak her bir goksel cisim akil olan suretiyle diisiiniirken suretinin tasiyicilariyla
diistinemez. Bu nedenle goksel cisim, tamamen akil ve akilsal olan diisiinme yapamaz.
Iste bu noktada maddeden bagimsiz olan askin varliklardan ve ilk Varolan’dan farklidir
ve insanla ortak bir diisiinme niteli§ine sahiptir. Her bir goksel cisim, Ilk Varolan’1 ve
kendi varligin1 aldig1 maddeden bagimsiz askin varligi diisiinmesinden dolay1 mutluluk
duyar ve duydugu bu mutlulukla gururlanir. Ancak bu mutluluk ve gururlanmanin 6l¢iisii
maddeden bagimsiz askin varliklarinkinden daha azdir (Farabi, 1990, ss. 28-30).
Farabi’nin burada vurguladig: istiinliik, miikemmel olma halleri ve mutluluk kavramlari
Farabi’nin siyaset diislincesinde ¢ok dnemli bir yer isgal etmektedir ki bu nedenle hatirda

tutulmalidir.

Goksel cisimler maddesel olanlarla ortak olan yonleri bulunmasima ragmen
dairesel sekle, 1518a ya da 151kla dolu olma gibi 6zelliklere sahip olduklarindan 6tiirii Ay
alt1 diinyadaki varliklardan daha miikemmeldirler. Ancak goksel cisimler kendilerinde
zithgin ve zitliktan dolayi eksikligin ortaya ¢iktigr ilk varliklardir ki bu zithik ve eksiklik
en onemsiz tiirdendir. Goksel cisim bu zitlik ve eksiklige diger bir goksel cisme gore
konumu vb. hallerle, goksel cismin kendisinden baska bir varliga miinasebetiyle sahip
olur (Farabi, 1990, ss. 30-33). Miinasebet kurma yoniiyle ve bu miinasebeti eksiklik
olarak ele almasiyla Farabi’nin modern dénemden once varlik iizerinde goreliligi 6n
gordiiglinti ifade edebiliriz ki bu goreli olma hali, Farabi’nin siyaset diistincesini farkli
sekillerde ele almasinin ve toplumlar1 deger bagimsiz ya da deger bagimh

smiflandirmasiin énemli yoniinii teskil etmektedir.
1.3.1.2.2. Ay Alt1 Diinya

Ay alti diinyadaki varliklarin ortak Ozelligi, tabiatlari itibariyla en iistiin
miikemmellige, var olmalarindan beri sahip olmamalaridir. Nitekim Ay alt1 varliklarin

ilki varliksal olarak en kusurlu yapidadir. Bu kusur en son ortaya ¢ikan Ay alt1 varliga
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dogru azalmakta, Ay alt1 varliklarin en miitkemmeli dil ve diisiinceye sahip hayvanlar
olmakta, yine de Ay alt1 diinyadaki en miikemmel varlik, On Birinci Varolan’dan ve Ay
Kiiresi’nden ¢ok daha az miikemmel olmaktadir (Farabi, 1990, s. 23). Ay alt1 diinyadaki
varliklar en az milkemmelden en mitkemmel olmaya dogru sirasiyla; ortak ilk madde,
unsurlar, madeni cisimler, bitkiler, dile ve diisiinceye sahip olmayan hayvanlar ile dile

ve diisiinceye sahip olan hayvanlardwr (Farabi, 1990, s. 25).

Ay alt1 diinyadaki varliklar, goksel cisimlerin ortak olan tabiatindan, goksel
cisimlerin tozlerinin farkliligindan, goksel cisimlerin birbirleriyle miinasebetlerinden
ortaya ¢ikan zitlik ya da farkliliklardan, anilan zithik ve farkliliklarin degismesinden ve
birbirlerini takip etmelerinden ortaya ¢ikabilir. Yine ay alt1 diinyadaki varliklar, zitliklarin
ve farkliliklarin belli bir sey lizerinde ayn1 anda var olmasindan, basit, karismis ya da
kaynagmis olan varliklarin hallerinden, birbirlerine olan miinasebetlerinden ya da
birbirleriyle etkilesimlerinden ortaya g¢ikabilir. Ay alti diinyadaki bir varligin ortaya
cikisina her bir ilke, tek basina neden olabilecegi gibi birkag ilke ya da tiim ilkeler birlikte
neden olabilirler. Ornegin, Ay alt1 diinyadaki var olanlar icinde en basit olan ortak ilk
madde goksel cisimlerin ortak olan tabiatindan ortaya ¢ikarken biraz daha karmasik olan
madeni cisimler, unsurlarin birbirleriyle etkilesimlerinden ve gdksel cisimlerin bunlar
tizerine etkide bulunmasindan ortaya cikarlar. Ancak ortak ilk maddeden en son karisim

olan insana gidildik¢e karigmislik artar (Farabi, 1990, ss. 34-37).

Ay alt1 diinyadaki varliklar varliga gelmekle varliklarini korumak ve devam
ettirmek isterler. Ay alt1 varliklarin her birinin maddesel yonii, kendi varligina zit ya da
kendi varligindan farkli olan bir varligin, kendi varligimin yerine ge¢cme hakkina ve
yetenegine sahip olmasina neden olurken her bir varlik, surete sahip olmasindan dolay1
varligini devam ettirmek istemektedir. Zit ya da farkli varligin ve suretin mevcut varligin
ve suretin yerine gegcme hak ve yetenegi mevcut varligin sahip oldugu hak ve yetenegi
kadar oldugundan, adalet onun da varliktan pay almasindadir. Varli§in ve suretin sahip
oldugu bu 6zellikten dolay1, bireysel olarak varligin yerine kendisinden farkli olanin ya
da kendisinin z1dd1 olanin gegmesine ragmen tiirsel olarak varlik ebedi kalmaya devam
etmektedir. Her bir varligin bir ve aymi varlik olarak varligini korumasi ve devam
ettirmesi miimkiin degilken tiir olarak varligin1 korumasi ve devam ettirmesi miimkiindiir
(Farabi, 1990, ss. 37-40). Farabi’nin toplumlarin meydana gelmesini ve dolayisiyla da

siyaset diisiincesinin baska bir temelini, Ay alt1 diinyadaki varliklarin madde-suret olarak
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iki yonle yaratilmalar1 ve Ay alti1 diinyadaki varliklarin kendi varliklarin1 devam ettirmek

icin kendisi disindaki bir varliga muhtag olarak yaratilmalari olugturmaktadir.

Farabi’nin varlikla ilgili goriisleri burada sona ermektedir. Simdi Farabi’nin
siyaset diisiincesini daha iyi bir sekilde algilayabilmek i¢in Farabi’nin Ay alt1 diinyadaki
en miitkemmel varlik olan insanla ilgili goriiglerine, varliklarin insanlar tarafindan bilinip
bilinemeyecegi ile ilgili Farabi’nin goriislerine deginmek, ¢alismanin biitinligi
acisindan gerekli olmaktadir. Unutulmamalidir Ki Farabi’nin siyaset diisiincesinin anahtar
kavramlarindan biri olan ger¢ek mutluluk ile bilgi arasinda ¢ok 6nemli ve yakin bir iligki
bulunmaktadir. Farabi’nin bilgi ile ilgili goriislerinin metafizik, psikolojik, mantiksal vb.
yonlerinin bulundugunun ihmal edilmemesi 6nem arz etmektedir (Aydinli, 2004, ss. 5-
6).

1.3.2. Farabi’nin insana ve Bilgiye Dair Goriisleri

Farabi i¢in insan, birlesik yapisi madde ve suretten meydana gelen, olus-bozulus
kanununa bagli olarak 6liimlii olan, diisiinen, milkemmellesme yetenegi bilkuvve olarak
bulunan, canli bir varliktir (Gorkas, 2013, ss. 291-292). insan, kendisinde insanin
biyolojisi gibi zorunlu olan yonlerle birlikte iradesinden, diisiinmesinden dolay1

kazanilmis, degismis yonlerin de bulundugu bir varliktir (Umut, 2009, s. 122).

Insan, varliga gelisiyle birlikte onda sirastyla, besleyici kuvvet, duyu kuvveti, arzu
uyandwran kuvvet, muhayyile kuvveti ve akil kuvveti olarak ruhun kuvvetleri ortaya ¢ikar.
Bu kuvvetlerin hepsini yoneten amir kuvvetleri kalpte bulunur. Besleyici kuvvetin amiri
duyu kuvvetinin, duyu kuvvetinin amiri muhayyile kuvvetinin, muhayyile kuvvetinin
amiri ise akil kuvvetinin maddesi gibidir. Tiim kuvvetlerin nihai sureti ise akil kuvvetidir.
Tim kuvvetler arzu kuvvetine egemendir (Farabi, 1990, ss. 44-46). Dikkatle
diistintildiiglinde Ay iistii diinya ve Ay alt1 diilnyada var olan istiinliik, ruhun muhayyile,
akil gibi ifade edilen kuvvetlerinde de madde-suret iligkisi bakimindan mevcut

bulunmaktadir.

Herhangi bir seyin bilgisi ise duyu, muhayyile ve akil kuvvetleriyle bilinebilir, bu
siiregte arzu kuvveti de onlara yardimci olabilir. insan sahip oldugu akil kuvvetiyle
bilinebilecek bir seyi bilmeyi arzu ettiginde arzu ettigi seyi bilebilmesini saglayan kuvvet,
6l¢iip bigmenin, diistinmenin ortaya ¢iktig1 diistinme kuvvetidir (Farabi, 1990, ss. 47-48).

Akil kuvveti, insanin, maddesi olan ya da maddesi olmayan akilsallar1 tasavvur
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(sekillendirilme, tasarim) edebilmesini saglar. Tasavvurlar ise hiikiim bildirmeyen
(mutlak) ya da hiikiim bildiren (tartigilabilen) tasavvurlar olmak tizere iki kisimdir
(Aydinli, 2004, s. 8).

Farabi’nin siyaset diisiincesinin temel ilkelerinden olan {istiin olma ilkesi ruhun
kuvvetleriyle sinirli degildir. Insan ruha sahip olmasinin yaninda aym zamanda Kalp,
beyin, karaciger, dalak, iireme organlar1 gibi organlardan olusan bedene de sahiptir.
Farabi, istiin olma halini, insan bedeninin organlari i¢in de ele almaktadir. Insanin
organlari i¢inde ilk olusan ve diger tiim organlarin amiri olan kalptir. Beyin de amir organ
olmasina ragmen kalpten sonra gelir. Insan bedeninin devamliligi temelde sicakligi
saglayan amir organ kalp ile saglanir. Beyin ise kalpten ¢ikan sicakligin ayarlanmasiyla
devamliliga yardimci olur, diger organlar kalpten gonderilen sicaklig1 ayarlamakta yeterli
degildir. Beynin islevine benzer sekilde diger organlarda kalbin tabii amacina uygun
olarak hizmet ederler. Her bir organin fiili, bir dnceki organin fiilinden sonra gelir. Oyle

ki fiilleri, en son fiil olan {ireme organlarina gelinir (Farabi, 1990, ss. 48-56).

Bedenle ruhun kuvvetleri arasinda tabii bir iliski mevcuttur. Muhayyile
kuvvetinin islevini yerine getirebilmesi i¢in kalbin belirli bir sicakliga sahip olmasi
zorunludur. Ayni sekilde akil kuvvetinin iglevini yerine getirebilmesi i¢inde kalbin belirli
bir sicakliga sahip olmasi zorunludur (Farabi, 1990, s. 49). Muhayyile kuvveti dis
diinyadan duyularla elde edilen bilgileri kendi konusu olan duyusallara doniistiiriir ve
saklar. Bu kuvvet, duyusallar iizerinde bazen onlar1 birlestirmek bazen ayirmak gibi
tasarruflarda bulunur ki bu tasarruflar nitelik itibariyla dogru ya da yanlis olarak sinirsiz
sayida olabilir (Farabi, 1990, s. 56). Bunun disinda muhayyile kuvveti duyusallari,
akilsallari, besleyici kuvveti ya da arzu kuvvetini taklit edebilir ve bu taklit etme 6zelligi
sadece muhayyile kuvvetine 6zgiidiir (Farabi, 1990, s. 62). Farabi’nin burada insani ele
almastyla genel varlik tasavvuru arasindaki benzerlik dikkat ¢ekmektedir. Insan,

tastyicilar1 ruh ve beden olan bir varlik olarak ele alinmaktadir.

Insan akil kuvvetine ruhun diger kuvvetlerinde oldugu gibi bilkuvve olarak
sahiptir. Bilkuvve akil varligin Oziinii bilebilmeye hazir akil degildir, varliklarin
niteliklerini ve suretlerini soyutlayabilmeye hazir olan akildir. Kendisinde akilsallar
ortaya ¢iktiginda bilkuvve akil bilfiil akil olur. Bilkuvve aklin bilfiil akil olmas1 bilkuvve

gbérmenin bilfiil gérme olmasina benzer. Farabi’nin diisiincesinde bir sey kendi basina
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bilkuvve halden bilfiil hale ¢gikamaz. Bir sey kendi disindaki bir fail tarafindan bilfiil héle
getirilebilir (Sahin & Macic, 2014, s. 215).

Bilkuvve gérmenin bilfiill gérme olmasina neden olan 1siktir ve buna benzer
sekilde bilkuvve aklin bilfiil akil olmasina neden olan On Birinci Varolan’dir. On Birinci
Varolan, maddi olan bilkuvve akla etkide bulununca insanin muhayyile kuvvetinin sahip
oldugu duyusallar, akilsallar olarak ortaya c¢ikarlar. Bu akilsallar, ameli sanatlarin ilkeleri,
fiillerde giizel ve ¢irkin seyleri bildiren ilkeler ve insan fiilinin konusu olmayan Ilk
Varolan gibi varliklar1 bilmede kullanilan ilkeler olmak {izere ii¢ ¢esittir ve tiim insanlarda
ortak olan ilk akilsallardir (Farabi, 1990, ss. 57-59). On Birinci Varolan’in insanla
baglanti kurmasi bilgilerin ve mutlulugun kaynagi olmaktadir (Aydin, 1976, s. 304). 11k

akilsallarin biitiin insanlarda ortak olmasi haline deginebiliriz.

[k akilsallarmn biitiin insanlarda ortak olma hali, sadece On Birinci Varolan’la
baglant1 kuran ya da kurabilen insanlar i¢in gegerli olmaktadir, yani ilk akilsallar On
Birinci Varolan’la baglant1 kurabilen biitiin insanlarda vardir. Cahil insanlarin sahip
oldugu akilla (maddi akil, bilkuvve akil) ve cahil insanlarin gelecegiyle ilgili Farabi’nin
goriislerini ele alirken bu hususu hatirda tutmakta yarar vardir. Biitiin insanlarin ortak ilk
akilsallara sahip olup olmamasi ya da diger bir deyisle biitiin insanlarin bilfiil akla sahip
olup olmadig tartigmali bir konudur. Bu konu hakkinda, ibn Sina “Ugan insan metaforu”

ve Descartes “Diisiinliyorum Oyleyse varim” tarafindan ¢6ziim aranmistir (Aydin, 1997,
S. 637).

Insanlar anilan akilsallara sahip olmalarindan dolay1, derin ya da pratik diisiinme,
diisiinlip tasinma ve kesfetme arzusuna sahip olurlar. Ayrica disiindiigii ve kesfettigi
seylere karsi hoslanma ya da hoslanmama hali ¢ikar. Eger arzusu, duyu ve muhayyile
kuvvetlerinin sonucu olarak olusursa irade olarak adlandirilirken akil kuvvetinin sonucu
olarak olusursa se¢me olarak adlandirilir. Tiim hayvanlarda irade ortak olarak bulunurken
se¢me sadece insan tiiriine 6zgudiir (Farabi, 1990, s. 59). Farabi’nin siyaset diisiincesini,
toplumlar1 ve sehirleri tiplestirebilmesinin nedeni insanin sahip oldugu segme yetenegidir
ve insanin se¢me yetenegi Farabi’nin siyaset diisiincesinin temel ilkelerinden birisidir.

Insan, segme yetenegiyle birbirinden farkli siyasetlere yonelebilmektedir.

Insandaki ortak ilk akilsallar, Ik Varolan’dan baska tiim diger var olanlarin

mitkemmelligi elde etmeye c¢alismalar1 gibi insana miikemmelligi elde etmesinde
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kullanilmak iizere verilmislerdir. Insan icin miikemmellik, sadece kendisi i¢in istenen, bir
baska sey icin istenmeyen mutluluktur. Insan anilan bu tiir mutluluga, gercek mutluluga,
onu bilerek ya da en azindan onu arzulayarak, mutlulugu saglayan giizel diistincelerle ve
erdemlerle ulagabilir. Bunun tam tersi olarak mutsuzluga ise gercek mutlulugu engelleyen
cirkin fiillerle ve erdemli olmayan diisiincelerle ulagir. Mutluluga ulasan insan, ruhi
yonden maddeye muhta¢ olmayacagi bir mertebededir, maddeden bagimsiz varliklara

dahildir, ancak mertebesi On Birinci Varolan’dan asagidadir (Farabi, 1990, ss. 59-61).

Insanlarin hepsi mutluluga ayn1 derecede ulasamazlar. Bunun iki nedeni vardir.
Birinci olarak, akil kuvvetinin c¢esitleri olan bireysel fiilleri gerceklestiren akilsallari
(tikeller) kavrayan ameli akil ve insani fiilin konusu olmayan akilsallar1 kavrayan nazari
akil insanlarda farkli derecelerde bulunur. Bu farklilik sonucunda insanlar, On Birinci
Varolan ile akil kuvveti etkilesim halindeyken akilsallar1 farkli derecelerde ve tiirlerde
alabilirler. Sadece nazari akla, sadece ameli akla ya da hem nazari akla hem de ameli akla
akilsallar1 alabilirler. Ikinci olarak, mutlulugun elde edilmesinde etkili olan akilsallarin
niteligi, akilsallarin ortaya cikisinda etkili olan muhayyile kuvvetinin insanlarda farkli
derecelerde ve tilirlerde bulunmasmma bagli olarak farklilik gosterir. Akilsallart
duyusallarla taklit edebilen muhayyile kuvveti ise kimi insanlarda mitkemmel yapidadir.
Bu tiir insanlarda uyanik halde, akil kuvveti ile On Birinci Varolan etkilesim halindeyken,
bilkuvve akil bilfiil akil halindeyken muhayyile kuvveti en miikemmel akilsallar1 gérme
duyusal1 gibi duyusallarla taklit eder, tikelleri ise oldugu gibi alir ve bdylece bu insanlar
olaganiistii bir mutluluk elde ederler. Derece olarak bu tiir insanlarin altinda bunlar
kismen uykuda, kismen uyanikken gorenler gelir. Onlarin da altinda bu tiir seyleri
tamamen uykuda gorenler gelir. Bunlarda akilsallari farkl: tiirlerde ve derecelerde almak
bakimindan farklidirlar, sadece tikelleri alabilirler, sadece akilsallar1 alabilirler gibi.
Bunlarin da altinda muhayyile kuvveti bozulan deliler, abdallar vb. gelir (Farabi, 1990,
sS. 61-68). Bu paragrafta anlatilan her bir insanin akli, hayali varliksal yapisinin farkli
olmasi, Farabi’nin siyaset diisiincesindeki 11k Y&netici’nin ve diger yoneticilerin nedenini
aciklamaya ydnelik varliksal ilkedir. Tk Yonetici varliksal yapisi en mitkemmel insandir
ve bu nedenle toplumda o yonetici olmalidir. Aymi sekilde filozof yoneticiler kendi
zamanlarinda toplumda varliksal yapilar1 en miikemmel insanlardir ve bu nedenle

toplumun yonetiminde bulunmalidirlar.
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Farabi’nin diislincelerini inceledigimizde, varligin var oldugunu diistindiigiinii
ifade edebiliriz. Bu minvalde varligin bilgisinin bilinip bilinemeyecegi ya da nasil
bilinebilecegi sorunu ortaya ¢ikmaktadir. Asagida bu soruna Farabi’nin yaklagimi ele

alinmaya calisilmaktadir.

Farabi’ye gore gercegin bilinmesi kesin ispatlarla (burhan) miimkiin olmaktadir
ki kesin ispatlart miikemmel bir zihin kavrayabilir. Bu kavrayisin gelismesi ise zihnin
isleyisi, 6grenme yontemi olan mantigin gelistirilmesine bagli olmaktadir ve bu nedenle
Farabi biitiin ilimlerden 6nce mantik ilminin &grenilmesini ister (Aydmnli, 2004, s. 7).
Ayrica Farabi icin, kesin ispatlar hakkinda herhangi bir insanin kendi eksikliginden dolay1
karst ¢ikis miimkiin degildir. Bu halde karsi ¢ikilan nokta, gercegin kesin ispatlarla
bilinmesi degil, gercefin kesin ispatlarla bilinmesine dair yapilan yanlis goriisler
olmaktadir. Mutlak dogru olan bir sey, karsi ¢ikan tarafindan anlasilirsa ortada zaten karsi
¢ikmay1 gerektirecek bir hal olmaz, demek ki mutlak dogru olan sey yanlis anlagilmis ve
bu nedenle karsi ¢ikilan sey mutlak dogruya dair yapilan yanlis yorumlardir. Ancak
gercek temsil edilirse bu temsillerin bazisina az, bazisina ¢ok olmak iizere, karsi1 ¢ikan
insanlarin olmasi imkansiz degildir. Gergegin temsiline kars:1 ¢ikanlar, gercegi bilmek
isteyenler olabilecegi gibi cahil sehirlere ait amaglar pesinde kosanlar, insanlari
yaniltmay1 amag edinenler, mutlak siipheciler, gergegin bilinemeyecegine inananlar ya da
gercegi bilen insanlara haset edenler olabilir (Farabi, 1990, ss. 92-94). Farabi’nin
diistincelerinden gercegin var oldugunu ancak insanlardan kaynaklanan nedenlerle
insanlarin gercegi yanlis olarak ele alabileceklerini gormekteyiz. Farabi’nin bu goriisiine
sOyle bir mantiksal 6nermeyle destek olabiliriz. Yalan diye bir sey var midir diye
sorarsak; hepimiz var deriz. Dikkatle diisiiniirsek, yalan diye bir seyin var olabilmesi i¢in

gercek (dogru) diye bir seyin var olmasi zorunludur.

Farabi’ye gore, varliklara degisim ilkesinin egemen olmasindan dolayi kimi
insanlar varliklarin bilgilerine ve bilinebilmelerine dair farkli goriisler ortaya
koymuslardir. Bunlara gore, duyularla ya da akilla idrak edilen varliklarin belirli bir tozii
ya da tabiati bulunmamaktadir. Ornegin, insan kelimesi tdziiniin ¢oklugu itibarryla
belirsiz seylerden biridir. Insan kelimesine dair aklimizda olan sey sadece duyularimizla
kavranilan seydir. Bu nedenle insandan anladigimiz seyin kavradiklarimizdan bagka bir
sey olma ihtimali mevcuttur. Bu hal kavranilan her varlik i¢in de gecerli olmaktadir ki

kavranilan varliga dair bilginin baska sey olma ihtimali dolayisiyla biz insanlar o baska
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seyi, su an ki varligin bilgisi olarak kavrayabilirdik. Ancak farkindayiz ki biz su an varliga
dair baska seyleri kavramamaktayiz, kavramlarimiz su an ki haliyle mevcuttur. Insan
olasiliklar tizerine degil var olanlar {izerine kavramlari sekillendirmektedir (Farabi, 1990,

ss. 111-112)

Farabi’ye gore, varliga dair kavramimmizin su an ki halinin mevcut oldugunu
sOyleyip bununla birlikte bu varligin heniliz aklimizla kavramadigimiz baska bir sey
olabilecegini soyleyenler, ilk diisiinceden farkli bir sey dile getirmemis olmaktadir.
Neden mi? Var olmasi miimkiin olan bir sey 0 anda var olarak farz edilirse su andaki sey
icin herhangi bir imkansizliktan s6z edemeyiz. O sey herhangi bir sey olabilir. Bu hal,
bagka bir sey olmasini imkansiz gordiigiimiiz varhigin, kendisinden bagka bir sey
olabilecegine dair goriisle aynidir. Ornegin; ii¢ kere iiciin dokuz olmasi hakkinda
diistiniiliirse sonucun dokuz yerine baska bir say1 olmasi ya da baska bir varlik olmasi
miimkiin hale gelmektedir. Hatta bugiine kadar hi¢ kavranmamis akla hayale gelmemis

bir duyusal ya da akilsalin olmas1 miimkiin géziikmektedir (Farabi, 1990, ss. 112-113).

Farabi’ye gore, herhangi bir varligin tézlinden ¢ikan sey, o varligin tozii kendisini
zorunlu kildig1 i¢in ortaya ¢ikmaktadir. Farabi, bu t6ziin zorunluluk sonucu degil de (a)
rastlantiyla, (b) dis bir etkenin ikinci bir seyi birinci seyle ayni anda varliga getirmesiyle,
(c) ikinci bir seyin meydana gelmesiyle ya da (d) ikinci seyin hallerinden herhangi biriyle
es zamanl1 olarak ortaya ¢ikabilecegine dair goriislerin yanlis oldugunu ifade eder. Bu
goriislere gore, her sey ya rastlantisal olarak vardir ya da dis bir varlik kendisini meydana
getirdigi i¢in vardir. Farabi’ye gore insan kelimesine bugiin farkli anlamlar verilebilmesi
miimkiinken insani ortaya ¢ikaran varlik ona bugiinkii anlamini, verebilecegi anlamlar
arasindan vermistir. Bu halde biz sadece bu anlami kavramaktayiz. Yukarida elestirilen
gortislerle bizim kavramlarimizin ziddinin ya da gelisiginin dogru olabilecegini kabul
eden ve su an ki kavrami rastlantisal olarak elde ettigimizi kabul eden goriis ayni
tiirdendir. Bu son iki goriisii savunanlar i¢in dogru ya da gercek, bizde varliga dair bir

yanilsamanin bulundugudur (Farabi, 1990, s. 113).

Insan kelimesi, bugiinkii anlamindan farkli bircok sey olabilir. Bu halde, bu seyler
anlasilan 6zilin tabiatini anlatirlar ve eger bugiin anlasilan bu 6z ile sonradan anlasilacak
olan 6z bir ve ayn seylerse, insan kelimesinden anlasilan sey, bugiinkii anlamiyla ayni

anlama gelecektir. Insanin varliga dair baska kavramlar1 kullanacak olsak bile, insanin
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tabiat1 aymi kaldigi silirece kullanilan kavramlarla kastettigimiz anlam, Onceden
kullandigimiz kavramlarin anlamlariyla ayni sey olacaktir. Diger taraftan insan
kelimesiyle anlasilan birbirini eksiltmeyen birden ¢ok tanim olursa bu seferde goz
kelimesinin es sesliligine benzer bir hal ortaya ¢ikacaktir. Eger ki insan kelimesine verilen
tanimlar birbirinin z1ddi, ¢elisigi ya da karsit1 olan anlamlar olursa bu seferde ziddinin ya
da yerine konulabilecek bir varligin olmadigimi kavradigimiz her seyin bir ziddinin,
¢elisiginin ya da karsitinin var oldugunu kabul etmemiz kaginilmaz olacaktir (Farabi,

1990, ss. 113-114).

Yukaridaki son dort paragrafi dikkatli bir sekilde inceledigimizde modern
donemde de var olan ve diinya siyasetini etkileyen bilinemezcilik, hi¢cilik gibi goriislerin
temeline, Farabi yiizyillar oncesinden karsi onermeler getirmis haldedir. Farabi’nin

goriisleri bu yoniiyle yiizyillar1 asan bir nitelige sahip olmaktadir.

Farabi’ye gore yanlis diistinceler bizi, hi¢cbir 6nermenin dogru olmadig1 ya da her
onermenin dogru oldugu ya da higbir seyin imkansiz olmadigi gibi sonuclara gotiirecektir.
Boylece varliklarin bilgilerinin ruhlarda tasavvur edilmesini saglayan felsefi diisiiniis ya
da Islami deyisle hikmet ortadan kalkmakta ve dogru kabul ettigimiz her sey imkansiz
hale gelmektedir. Bu hélde her bir varligin tézlerinde sinirsiz sayida varligin olmasi ya
da birbirlerine z1t varliklarin tozlerde tasinmasi miimkiin hale gelmekte ve imkansiz olan
hi¢cbir sey kalmamaktadir (Farabi, 1990, ss. 114-115). Kisacasi bir varlik hem elma hem
armut ya da hem ates hem de su olabilmektedir ki boyle bir anlayis bugiiniin ilim goriisii

acisindan bakildiginda da sagma bir goriis olmaktadir.

Farabi i¢in gergegin tasavvurla ya da temsille bilinebilecegi ortaya ¢iktiktan sonra
bu ¢alisma i¢in, Farabi’nin toplumlara ve sehirlere dair goriislerine gegmeden 6nce soyle
bir ekleme de bulunabiliriz: Farabi, insani ti¢ farkli tipte gérmektedir: Birinci tip insan,
erdemli insandir ve gercegin bilgisini bilen ve uygulayan insandir. Ikinci tip insan
erdemin bilgisine sahip olup erdemli fiillerden farkli fiiller, bunlara zit fiiller
gerceklestiren insandir. Ugiincii tip insan ise gercegin bilgisini hicbir zaman bilmeyen,
erdemli hicbir bilgi ve fiil gerceklestirme ihtimali olmayan, cahil insandir (Aydinli, 1987,
ss. 292-293).

Farabi’nin insanla ve bilgiyle ilgili gorislerini ifade etmemiz burada sona

ermektedir. Simdi Farabi’nin varliga, insana ve bilgiye dair goriisleriyle i¢ ice gegmis
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toplumlara ve schirlere dair goriislerine -medine kelimesinin yonetim anlamini da hatirda

tutarak- gegis yapabiliriz.

1.3.3. Farabi’nin Toplumlara ve Sehirlere Dair Goriisleri: Erdemli Toplum

ve Sehir, Erdemli Olmayan Toplumlar ve Sehirler

Insanlar, Ay alti diinyada bulunan bir varlik olarak, varliklarin1 korumak, devam
ettirmek ve gergek mutluluga ulagmak isterler. Var olmalar1 boyunca insanlarin, ger¢ek
mutlulugun 6tesinde kazanabilecekleri baska bir sey bulunmamaktadir (Okumus, 2018,
S. 844). Ancak insanlarin her biri biitliin bunlar1 gerceklestirebilmek icin kendi kendine
yeterli bir varliga sahip degildir, kendisiyle birlikte var olan bir¢ok insana muhtagtir. Bir
baskasina muhtag olma halinden dolay1 insanlar, bazis1 miikemmel, bazis1 kusurlu ve eksik

olan bir araya gelmeleri (toplumlar1) gergeklestirirler (Farabi, 1990, s.69).

Miikemmel toplumlar, yasanilabilir diinyanin (el-ma’mura) tamamindaki
insanlarin biitiinliik teskil ettigi biiyiik toplum, tek bir lilkedeki halkin biitiinliik teskil
ettigi orta toplum (immet) ve tek bir sehir halkinin biitiinliik teskil ettigi kiiciik toplum
(medine, sehir) olmak tizere {i¢ gesittir. Eksik, kusurlu toplumlar ise mahalle halkinin
birligi, koy halkinin birligi, bir sokakta oturanlarin birligi ve son olarak bir ev halkinin
birligidir (Farabi, 1990, ss. 69-70). Dikkat edilecek olursa, Farabi yukaridaki paragrafla
bu paragrafta, toplumun gerekliligini vurgularken ve toplumlari miikkemmel ya da eksik
olarak siniflandirirken insanlarin bir araya gelislerini iradi olarak ele almaz, tabii bir hal
olarak ele alir. Bu nedenle Farabi, insanin varolusuyla toplumsalligi eszamanlhidir (Toka,
2018, s. 25). Oysaki Farabi erdemli olan ya da erdemli olmayan olarak tiplestirdigi toplum

tiplerinde insanlarin segme yoniine dikkat ¢ekmektedir.

Farabi icin gercek mutluluga ilk olarak, en kiiclik miikemmel toplum c¢esidi olan
kiiciik toplumda ulasilabilir, yani gercek mutluluga ancak miikemmel toplumlarda
ulagilabilir, eksik, kusurlu toplumlarda degil. Peki insanlar sadece gercek mutlulugu elde
etmek i¢in mi bir araya gelirler? Bu noktada, dnemli bir husus ortaya ¢ikmaktadir. Nasil
ki insanlar ger¢ek mutlulugu sahip olduklar1 se¢gme yetenekleriyle tercih ediyorlarsa ayni
sekilde bu se¢cme yetenekleriyle gercek mutluluk disindaki biitiin mutluluklar1 anlatan
sahte mutluluklar: tercih edebilmektedirler. Bu nedenle mekanlarda, sahte mutlulugu elde
etmek icin bir araya gelenler bir toplum (erdemli olmayan toplumlar) teskil edebilecegi

gibi, ger¢cek mutlulugu elde etmek igin bir araya gelenler de bir toplum (erdemli toplum)
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teskil edebilirler. Farabi’nin her toplumun mutluluga erisemeyecegini ifade etmesinin

nedeni bu haldir (Okumus, 2018, s. 848).

Erdemli insanlarin bir araya geldigi sehir, erdemli sehirdir, erdemli sehir
halklarinin bir araya geldigi toplum, erdemli orta toplumdur. Ayn1 sekilde biitiin erdemli
orta toplumlarin (kavim) bir araya geldigi toplum da erdemli biiytlik toplumdur. Bu héller,
gercek mutlulugun ziddi olan sahte mutluluklar1 amag¢ edinen insanlardan olusan
toplumlar i¢in de gegerlidir (Farabi, 1990, s. 70). Toplumlar tabii olarak ya da iradi olarak
olusurken sehirler ya da medine kelimesini sehir kavramini agan bir baglamda diistiniirsek
yonetimler, insanlarin se¢me Yyeteneklerinden dolayr bir yoniiyle iradi olarak
olusmaktadir. Boylece Farabi, diinyada biitlin yonleriyle tam olan, degismez toplum ve
sehir oldugunu varsaymamaktadir ki asagida ele alinan toplum ve sehir tiplemeleri de
bize bu hali anlatmaktadir (Umut, 2009, ss. 131-132). Ancak bu hal, Farabi’nin ger¢egi
bilen ve buna gore sekillenen toplumu ve sehri ele almadigl anlamina gelmemektedir ki

bu toplum ve sehir, Farabi tarafindan erdemli toplum ve sehir olarak tiplestirilmistir.
1.3.3.1. Erdemli Toplum ve Sehir

Erdemli toplum ger¢ek mutlulugu elde etmeye calisan insanlarin bir araya

geldikleri toplumdur. Bu insanlar;
1- Ik Varolan’1 ve ilk Varolan’in sifatlarini,

2- Ay istii diinyadaki askin varliklar1 ve onlarin sifatlariyla mertebelerini, goksel

cisimleri ve Ozelliklerini,

3- Ay alt1 diinyadaki varliklar1 ve bu varliklara ait halleri, onlarin varliga gelis

hikmetlerini,

4- Insanm ortaya ¢ikisi, {1k Yonetici’yi, On Birinci Varolan’1 ve onun etkilesimi
olan vahyi, Ilk Yonetici olmadigi zaman onun yerini almasi gerekenleri, erdemli

toplumlari ve erdemli olmayan toplumlar1 bilirler (Farabi, 1990, s. 91).

Erdemli toplumun insanlar1 ruhlarinda bu bilgileri, tasavvurla (oldugu gibi) ya da
taklitle (temsil) bilirler. Tasavvurla bilmek, ifade edilen seylerin oldugu gibi bilinmesidir
ki temsille bilmekten daha miikkemmeldir. Aynit mutluluga ve amaca ait olan temsiller ise
toplumlara ya da sehirlere, yonetimlere gore degisebilir, bu nedenle dinleri (ed-din degil,

es-seria ve millesi) farkli olan erdemli toplum ve sehirlerin olmasi miimkiin olmaktadir
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(Farabi, 1990, s. 92). Farabi’nin siyaset diistincesindeki erdemli siyaseti erdemli
toplumun insanlarmin bildigi temel ilkeler ve bunlara uygun icra edilen fiiller
olusturmaktadir. Bu nedenle Farabi’nin erdemli siyaset diisiincesinin anlasilmasinda

erdemli toplum ve sehir tiplemesi biiyiik 6nem arz etmektedir.

Erdemli insanlarin bir araya geldikleri sehir, erdemli sehirdir. Erdemli sehir, tam
ve saglam bir insan bedeni gibidir. Nasil ki beden sadece yoneten organdan (kalp), hem
yoneten hem de yonetilen (beyin, karaciger vb.) organlardan, sadece yonetilen
organlardan olusursa, erdemli sehir de sadece yoneten, hem ydneten hem de yonetilen,
sadece yonetilen insanlardan olusur. Ancak bedenin organlari ve islevleri tamamen tabii
seyler iken erdemli sehrin kisimlari tabii olmakla birlikte islevleri insanin se¢me
yeteneginden dolayi tabii degildir. Nasil ki bedende ilk ortaya ¢ikan organ kalp olup diger
organlarin ortaya ¢ikislarinin, saglikli ve saglam olmalarinin nedeni kalp ise erdemli
sehirde de ilk ortaya ¢ikan insan sehrin yoneticisi olup, sehrin diger kisimlarinin varliga
gelmesinin, varliklarini kendilerine has olan 6zellikleriyle devam ettirmelerinin ve
korumalarinin nedeni de sehrin yoneticisidir. Bu nedenle bedende var olan varliksal
iistlinliik, erdemli sehirde de mevcuttur ve herkes {izerine diisen gorevi niteligi ne olursa

olsun yapmaktadir (Farabi, 1990, ss. 70-73).

Erdemli sehirde, sehrin yoneticisiyle erdemli insanlar arasindaki iliski ve erdemli
insanlarin kendi aralarindaki iliskiler, ayn1 zamanda Ilk Varolan ile biitiin diger var
olanlar arasindaki iliskiye ve biitiin diger var olanlarin kendi aralarindaki iligkilere
benzemektedir. Ay istii diinya ve Ay alti diinyadaki biitiin varliklar mitkemmellige
ulagmaya calisirlar ve miikemmellikten aldiklar1 pay 6lgiisiinde mutlu olurlar. Her bir
basamaktaki varlik bir {ist derecedeki varligin amacini, iist derecedeki varligin derecesine
sahip olmadan takip eder ki bu hal ilk Varolan’a dek siiriip gider. Sonug olarak, her bir
var olan 1k Varolan’1 takip eder. Iste erdemli sehirde boyledir. Erdemli sehirdeki erdemli
olan her bir insan yonelmeyi saglayan kuvvete sahip olarak, 6zelde sehrin yOneticisinin
genelde ise Ik Varolan’in amacini takip eder (Farabi, 1990, ss. 74-75). Farabi, ilk
Varolan’in kendisi disinda bir amacinin olmadigim belirtmisti. Buradaki amac, 1k
Varolan’in kendisi i¢in diisiiniilmedigini, Ilk Varolan’dan baska varliklar i¢in gegerli bir
amag Olarak diistiniildigiinii sdyleyebiliriz. Goriildiigii gibi Farabi, alemin yonetilmesiyle

erdemli sehrin yonetilmesi arasinda bir benzerlik gormektedir (Aydinli, 1987, s. 298).
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Erdemli sehirde, her bir insanin iistiinlik bakimindan digerlerinden farkli olmasi
nedeniyle insanlar esit olmamakta, toplum uyum icinde olmakta ve her bir insan
konumuna gore énemli ve degerli olmaktadir. Erdemli toplumda her bir insan tabii olan
kendi varliksal yapisina gore ya da iradi olarak sonradan degisen ve gelisen yapisina gore
ise ve konuma sahip olmaktadir (Celik, 2018, ss. 272-273). Bu nedenle Farabi’nin ifade
ettigi esitsizlik yasanilan diinyanin gercekleriyle uyusmakla birlikte erdemli toplumda
adaletsizlik olarak algilanmamalidir. Her esit olmayan sey adaletsizligi anlatmaz,

farkliliklar adaletin gergeklesmesini saglayabilir.

Ister ayn1 zamanda yasamis olsunlar ister farkli zamanlarda yasamis olsunlar,
erdemli sehrin yoneticisinden hizmetkarina kadar erdemli sehrin biitiin erdemli insanlari,
bedenlerinin farkli olmasindan dolayi farkli ruhi yeteneklere sahip olmaktadirlar ve biitiin
erdemli insanlar erdemli olmak bakimindan tek bir ruh teskil ederler. Bu insanlar hem
diger insanlarin mutlulugu i¢in hem de kendilerinin mutlulugu icin caligirlar ve
harcadiklar1 emek karsiliginda erdemli olma yetenekleri artar, giiclenir. Bu hal, ruhlarinin
maddeden tamamen bagimsizlagsacagi noktaya dek siirer, ruhlar1t maddeden bagimsiz hale
gelir ve madde ortadan kalktiginda, ruhlarinin varligi devam eder. Maddeleri ortadan
kalkan ruhlar, maddeyle sinirlandirilmadiklari i¢in bir araya gelirler. Ruhlarmn bir araya
gelmelerinin sonucunda, her bir ruh hem kendi 6ziinii hem de kendi 6ziine benzer diger
ruhlar1 diisiiniir ve bundan mutluluk duyar. Oyle ki zaman igerisinde bir araya gelen ruhlar
sonsuz olacagindan duyulan mutluluk da sonsuz olur. Erdemli sehrin erdemli insanlarinin

ulasacagi sonsuzluk boyledir (Farabi, 1990, ss. 83-86).
1.3.3.2. Erdemli Olmayan Toplumlar ve Sehirler

Genel olarak ele alindiginda, erdemli toplum ve sehrin disindaki biitiin toplum ve
sehirler erdemli olmayan toplumlar ve sehirlerdir. Erdemli olmayan toplumlarin ve
sehirlerin erdemli olmamalarinin temel sebebi ya kendilerinden dnceki nesillerin dogru
goriislerini ve bu goriislerden olugan dini bilmelerine ragmen yanlis olanlar1 uygulamalari
(fasik toplum ve sehir) ya kendilerinden Onceki nesillerin dogru goriislerini ve bu
goriislerden olusan dini bozmalar1 ve bu bozuk goriisleri ve dinleri devam ettirmeleri
(karakteri degigmis toplum ve sehir) ya da kendilerinden Onceki nesillerin yanlis
goriislerini ve bu gorlislerden olusan dinlerini benimsemeleri ve devam ettirmeleridir

(cahil toplum ve sehir, dogru yolu bulamamigs toplum ve sehir) (Farabi, 1990, ss. 80-82).
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Farabi’nin siyaset diisiincesindeki erdemli olmayan siyaseti, fasik, karakteri degismis,
cahil ya da dogru yolu bulamamis toplumlarin insanlarinin bildikleri temel ilkeler ve bu
ilkelere uygun icra edilen fiiller olusturmaktadir. Bu nedenle Farabi’nin erdemli olmayan

siyaset diigiincesinin anlagilmasinda bu temel ilkeler biiyiikk 6nem arz etmektedir.
1.3.3.2.1. Fasik Toplum ve Sehir

Fasik toplumun goriisleri ve bu goriislerden olusan din, erdemli toplumun aynidir.
Fasik toplumun insanlar1 ger¢ek mutluluk, ik Varolan, On Birinci Varolan gibi erdemli
toplumun bildiklerini bilirler. Ancak fasik toplumun fiilleri hem erdemli toplumun
fiilleridir hem de cahil toplumun fiilleridir. Fasik toplum fasik sehri olusturur (Farabi,
1990, s. 82).

Fasik sehrin insanlarinin ruhlari, erdemli fiillerle maddeden bagimsizlasip gergek
mutluluga adim atmak isterken cahil insanlarla ortak olan fiillerinden yani koti
fiillerinden dolay1 bulaniklasir. Her birinin ruhuna iyi ve koti fiiller etkide bulunur ve
kotii fiiller ruhlarda mutsuzluga neden olur. Fasik sehrin her bir insan1 madde olan
yapilar ortadan kalktiginda hem kendi 6ziinii hem de kendisinden 6nce gelenin 6ziini
diisliniir ve ruhlarmin kotii yanlarindan dolayr mutsuz olur. Zamanla diisiinen ve
diistiniilen sayist sonsuz olacagindan sonsuz mutsuzluk hali ortaya ¢ikar (Farabi, 1990,
ss. 88-89). Fasik sehrin insanlarinin akillari, bilkuvve (heyulani) halden bilfiil hale gecmis
oldugu i¢in bilen varlik olmuslardir ve bu nedenle cahil sehrin insanlar1 gibi yok olmazlar

(Aydin, 1976, s. 313).
1.3.3.2.2. Karakteri Degismis Toplum ve Sehir

Karakteri degismis toplumdaki insanlar, 6nceleri erdemli toplumun goriislerini ve
dinini benimseyip uygularlarken zamanla bu goriisler, din ve fiiller degismistir. Bu
insanlar, degisiklik sonucu ortaya ¢ikan goriisleri ve dinleri benimseyip fiilleri
uygulamaya baglamislar ve boylece karakteri degismis toplum ve sehir olusmustur
(Farabi, 1990, s. 82).

Karakteri degismis sehrin insanlarinin goriisleri cesitlidir. Bunlar asagida

maddelestirilerek ifade edilmeye ¢alisilmistir.

1- Bazilarina gore, insanin maddi olan yapisi tabii degildir, bu nedenle insan

gercek mutluluga sadece maddi olan yapisi ortadan kalktiginda ulasilabilecektir.
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2- Bazilarina gore, insanin maddi olan yapist ger¢ek olmakla birlikte, insanin
yapisina onun tabiatinda bulunmayan seyler karigsmistir. Bu nedenle insani olmayan fiiller

ve diisiinceler, insani fiil ve diisiince sayilmistir.

3- Bazilarina gore, ruhun bedenle birlesmesi insan i¢in tabii bir hal degildir,
insanin tabii olan varligi i¢in bu diinyadaki varlig1 ortadan kaldirilmalidir (ilk iki goriiste
bu sonucu savunur). Insanm bu diinyadaki varliginin ortadan kaldirilmasini savunan bu
goriise gore, beden ruhu bozar. Bu nedenle, ruhun mutlu olmak igin ne bedene ne de

bedenin ihtiya¢ duydugu komsuluk, arkadaslik gibi dis seylere ihtiyaci bulunmaktadir.

4- Bazilarina gore, insanin tabii olmayan yonii ruhun 6tke, haz, sehvet gibi kot
duygularidir ve bu duygular seref gibi duygular1 da ortaya ¢ikarmaktadir. Bu nedenle
insanin erdemli olabilmesi igin ya biitiin bu duygular yok edilmelidir ya da sadece sehvet

gibi duygular yok edilmelidir.

5- Bazilarina gore, insanin tabii varligin1 veren seyler iki failin (sevgi ve nefret)

z1thig1 ya da maddelerin zitligidir.

6- Bazilarma gore, ruhun koétii huylardan temizlenmesi iradi 6liimken, ruhun

bedenden ayrilmasi tabii 6limdiir. Tabii hayat ise miikemmellik ve mutluluktur.

Yukaridaki goriislerden tiireyen gorlisler de ayni sekilde karakteri degismis
toplumun goriisleridir ve anilan goriislerden olusan dinler de bu toplumun dinleridir
(Farabi, 1990, ss. 109-115).

Karakteri degismis sehrin insanlari, madde olan yapilar1 ortadan kalktiginda ya
degisikligi bilmeyerek ve istemeyerek yapanla ona uyanlar birlikte yok olacaklar ya da
degisikligi bilerek ve isteyerek yapan sonsuz mutsuzlugu ¢ekecek ve ona uyanlar ise yok
olacaklardir (Farabi, 1990, s. 90). Karakteri degismis sehrin insanlarin yok olma nedeni

ise cahil sehrin insanlarinin yok olma nedeninin aynisidir, bilfiil akla sahip olmamalaridir.
1.3.3.2.3. Cahil Toplum ve Sehir, Dogru Yolu Bulamamis Toplum ve Sehir

Cahil toplumun ve dogru yolu bulamamis toplumun goriislerini, Farabi genel

ilkeler halinde ele almistir. Bu goriisleri asagida maddelestirildigi sekilde ele alabiliriz.

1- Bazilari, gozledikleri her seyin degismesinden dolayr hicbir sey hakkinda

hiikiim verilemeyecegine dair goriisler ileri siirmiislerdir.
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2- Bazilari, gozledikleri her seyin bir ziddi ile var olduguna dair goriisler ileri

stirmiislerdir.

3- Bazilari, kendileri igin ister gerekli olsun ister gereksiz olsun varliklarin var
olduguna ve bu varliklar arasinda bir digerini yok etmek ya da egemenligi altina almak
cinsinden bir iligkinin var olduguna dair gorisler ileri siirmislerdir. Bu tespiti temele
alarak bazilart mutluluk i¢in her bir sehrin sahip oldugu nimeti kendisine ayirmasi ve

digerlerinin elindekileri zorla almas1 gerektigine dair goriisler ileri stirmislerdir.

4- Bazilar, insanlar arasinda sevgi ve baglilik yerine nefretin var oldugu, birlik-
beraberligin goniilliiliikle degil ortak bir tehdit sayesinde var oldugu ve bu tehdit ortadan

kalktiginda yeniden nefret edip ayrilmalar1 gerektigine dair goriisler ileri stirmiislerdir.

5- Bazilari, insanlarin bir araya gelmelerinin sebebi olarak, birtakim giiclii
kimselerin digerlerine zorla boyun egdirmesi ve kendi hizmetlerine kosturmasina dair

goriisleri ileri siirmiislerdir.

6- Bazilari, insanlar arasindaki bagliligin ve sevginin, insan tiiriine ait olmayla,
akrabalikla, Ik Yonetici’de ortaklikla, sézlesmelerle, yeminlerle, ortak bir dile sahip
olma ve ortak atadan gelmeyle, ortak bir yerde oturmayla, bir meslege sahip olmayla, bir
belaya kars1 durmayla ya da bir faaliyeti gergeklestirmeyle var olduguna dair goriisler

ileri stirmiislerdir.

7- Bazilari, digerlerinin sahip olduklari diinyaliklar1 elde etmek i¢in diinyay1 ve
ahireti iki zit kutup olarak gosterip sadece ahiret igin ¢alisilmasina dair gortsler ileri

stirmiislerdir.
8- Bazilari, herkesin her istedigini yapabilecegine dair goriisler ileri siirmiislerdir.

Yukaridaki goriislerden tiireyen goriisler de ayn1 sekilde cahil toplumun ve dogru
yolu bulamamig toplumun goriisleridir ve biitiin bu goriisler bu toplumlarin dinlerini

olusturmaktadir (Farabi, 1990, ss. 95-108).

Yanlis goriisleri benimseyen ve devam ettiren insanlar, sahte mutluluklar: elde
etmek i¢in sehirlerde bir araya gelirler. Cahil toplum cahil sehri, dogru yolu bulamamis
toplum dogru yolu bulamamis sehri olusturur. Cahil sehirde, insanlarin bir araya
gelmelerinin sebebini, yeme, igme gibi zaruri ihtiyaglar olusturuyorsa zaruret sehri;

zengin olma amaci olusturuyorsa zenginlik sehri; eglence ve oyun gibi zevkler
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olusturuyorsa bayagilik ve diisiikliik sehri; in ve sayginlik kazanmak, bagkalari tarafindan
ovillmek gibi duygular olusturuyorsa seref sehri; baskalarina hitkmetme, egemen olma
hissi olusturuyorsa kuvvet sehri; kendi isteklerini serbestce yapabilme arzusu

olusturuyorsa demokratik sehir olarak adlandirilir (Farabi, 1990, ss. 80-81).

Dogru yolu bulamamis sehir ise en bagindan beri sahte mutlulugu ger¢ek mutluluk
olarak ele alanlarin bir araya gelmesiyle olusur. Dogru yolu bulamamis sehirde ilk
Y o6netici, kendisine vahiy geldigini iddia ederek digerlerini aldatmis ve sahte mutlulugu

gercek mutluluk olarak ileri siirmiistiir (Farabi, 1990, s. 82).

Cahil sehrin insanlari, zorunlu olarak maddeye muhta¢ olduklari i¢in ruhlari
eksiktir ve bu nedenle yilanlara, et yiyen hayvanlara benzer sekilde maddeleri ¢6ziinecek
ve ruhlar1 da ortadan kalkacaktir (Farabi, 1990, s. 88). Mantiken varligi maddeye muhtag
olan sey maddesi ortadan kalktiginda kendisi de ortadan kalkar ki bu insanlarin akillar
da, bilkuvve haldedir (Aydin, 1976, s. 312). Dogru yolu bulamamus sehrin 11k Yonetici’si
sehrin diger insanlarii aldattig1 i¢in ruhu sonsuz mutsuzlugu tadacaktir, ancak sehrin
diger insanlar1 cahil sehrin insanlar1 gibi yok olacaklardir (Farabi, 1990, s. 90). Dogru

yolu bulamamus sehrin 11k Yénetici’si bizlere sahte peygamberlik halini anlatmaktadir.

1.3.4. Farabi’de Sanatlarin En Ustiinii Olan Sanat: Yoneticilik Sanati

(Siyaset)

Erdemli toplumda ya da erdemli olmayan toplumlarda amag, nitelik itibariyla
gercek de olsa sahte de olsa mutluluktur. Mutluluklar ise tiir, nicelik ve nitelik bakimindan
birbirinden {istlin halde bulunmaktadirlar ki bu iistiinliige benzer sekilde sanatlar arasinda
da istiinliik bulunmaktadir. Ayrica genel olarak biitiin var olanlar arasindaki iistiinliige
benzer sekilde var olan sanatlar arasinda da iistiinliik bulunmaktadir. Sanatlar arasinda
var olan istiinlik en basta tiir itibariyla bulunmaktadir. Tiir bakimindan istiinliik, bir

sanatin kendi varliginin diger bir sanattan istiin olmasini anlatmaktadir (Farabi, 1990, s.
86).

Farabi, El-Medinetii’l Fazila’'da siyaseti, bir sanat tiirii olarak ele almaktadir.
Farabi’nin biitiin diisiiniine egemen olan ustiinliik ilkesi yukarida ifade edildigi gibi
sanatlar arasinda da mevcuttur ve tiir olarak en iistiin sanat yoneticilik sanatidir (Siyaset).
Sanatlarin bazis1t hem baska sanatlara hizmet etme hem baska sanatlar1 yonetme, bazisi

ise sadece hizmet etme yOniinden var olurken yoneticilik sanatinin bagka bir sanatin
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hizmetkar1 olmasi ya da yonetimi altinda bulunmasi miimkiin degildir. Yoneticilik sanati,
biitlin diger sanatlarin kendisinin amacini takip ettikleri ve kendisine yoneldikleri sanattir.
Bu nedenle yoneticiler, yoneticilik yapabilmek i¢in yoneticilik sanatina sahip olmalidirlar

(Farabi, 1990, ss. 74-75).
1.3.5. Farabi’nin Yoneticilere Dair Goriisleri

Insanlarin amacim mutluluk olarak géren Farabi igin, insanlar mutlulugun ne
oldugunu bilmeye ve bilinenleri uygulamaya ihtiyag duymaktadirlar. Iste Farabi,
mutluluklarin bilinmesi i¢in insanlara yol gdsterenin ya da yol gosterenlerin bulundugunu
belirtmektedir. Toplumlar s6z konusu oldugunda, topluma yol gosteren en degerli, iistiin
varlik yoneticiler olmaktadir (Celik, 2018, s. 274). Bu nedenle Farabi’nin siyaset
diisiincesinde yoneticinin toplumlari belirleyebilme gibi 6nemli bir rolii bulunmaktadir
(Arkan, 2005, s. 391). Yoneticilerin toplumlar1 belirlemesi, yoneticilerin nazari
(kuramsal) yonlerinin toplumdakilere aktarilmasi ve bu nazari yonlere uygun amellerin
(pratik, fiili) toplumdakiler tarafindan siirekli tekrar edilmesiyle miimkiin olmaktadir

(Umut, 2009, s. 133).

Bir insanin yonetici olabilmesi i¢in hem tabiati itibariyla yoneticilige yetenekli
olmasi hem de yoneticiligin tutumlarin1 kazanmig olmasi gerekmektedir. Boyle bir tabiata
ve tutuma sahip olan insanin bagkalarinin yonetimi altina girmesi miimkiin degildir.
Bayle bir insanin akli, bilfiil akilsal ve bilfiil akil olmus, muhayyile kuvveti en miikkemmel
seviyeye ulasmistir. Ayn1 zamanda bu insanin bilfiil akli ve sahip oldugu insani tabiati
bir ve ayni sey haline gelmistir. Iste bu seviyedeki bir insanin bilfiil akli, baska bilfiil akla
sahip olan insanlarin bilfiil akillarindan iist mertebede, On Birinci Varolan’a yakin
mertebededir. Bu akla kazanilmis akil (mistefad akil) denir. Bu halde bilfiil akil,
kazanilmis aklin maddesi, kazanilmis akil da On Birinci Varolan’in maddesi gibidir ve
biitiin bu akillar bir ve ayn1 seymis gibi oldugunda On Birinci Varolan bu insana iner

(Farabi, 1990, ss. 74-76).
1.3.5.1. i1k Yénetici (er-Reisii’l-Evvel)

On Birinci Varolan’in, kazanilmis akla sahip olan insanin hem nazari aklina hem
ameli aklma hem de muhayyile kuvvetine inmesi vahiy anlamma gelir ki vahiy, 11k
Varolan’dan ¢ikar. Boyle bir insan, vahyin aklina ge¢mesinden dolayr milkemmel bir

filozof (bilge), muhayyile kuvvetine gegmesinden dolay1 bir peygamber, gelecegi bildiren

37



bir uyarici ve mevcut haller hakkinda bilgi veren bir haber verici olur ki insanligin en tist
mertebesindedir. Bu insan erdemli sehrin Ik Yonetici’sidir. Erdemli sehrin Ilk
Y 6netici’si, ayni1 zamanda orta toplumun ve bliyiik toplumun Azikiimdaridu (Farabi, 1990,
ss. 76-77). ilk Yonetici, toplumda Ve sehirde diger insanlardan &nce ortaya gikan kisidir
ki bu ortaya ¢ikma hali zamansal-mekansal olmayla ilgili degildir, gercegin bilgisini

bilme ve uygulama yoniiyle ilgilidir (Umut, 2009, s. 139).

Farabi, Ilk Varolan’a (el-Mevcudu’l-Evvel) nisbetle Ik Yonetici (er-Reisii’l-
Evvel) adlandirmasinda bulunmaktadir (Kars, 2009, s. 100). ilk Yonetici filozof olan
yoniiyle gercek mutlulugun ne oldugunu bilirken peygamber olan yoniiyle bunlar
insanlarin anlayabilecegi diizeyde ele alir ve siyasi olan yoniiyle bunlarin insanlar
tarafindan dgrenilmesi i¢in ugrasir (Aydin, 1976, s. 308). Ilk Yé&netici ed-dini, es-seriay1
ve milleyi bilmekte ve ed-dine uygun sekilde es-seria ile milleyi uygulamaktadir. ilk
Yonetici tim bu yonleriyle filozof-peygamber olarak anilmaktadir (Celik, 2018, s. 280).
[k Y®&netici, mutlulugun bilgisinin ve mutlulugun elde edilmesini saglayan biitiin fiillerin
kendisinde var oldugu, insanlari en iyi bicimde mutluluga ve bu fiillere yoneltme
kuvvetine sahip olan, bildigi her seyi bagka insanlarin hayalinde en iyi bigimde
canlandirabilen ve 6zel haller olustugunda basarili olabilmesi i¢in bedeni saglam olan bir
insandir (Farabi, 1990, s. 77). Insanlarm dgrenebilmesi igin sirasiyla agiklama ve ikna
etme yontemini, zor kullanma ydntemini, 6diil ve ceza yonetimini kullanabilir (Celikkol,
2010, ss. 112-113). Bununla birlikte Ilk Y®énetici’nin erdemleri igsellestirmeyecek,
insanligin1 mitkemmellestirmeyecek cahil insanlari miikemmellestirmek gibi bir gorevi

bulunmamaktadir (Cetinkaya, 2006b, s. 40).

Erdemli sehrin kazanilmis akla sahip ilk Y®netici’sinin tabiat: on iki 6zellige

sahiptir:
1- Bedeni tam, saglikli ve yeteneklidir.
2- Anlama ve anlamlandirma yetenegi milkemmel derecededir.
3- Ag¢ik zihni yapis1t miikkemmel sekildedir.
4- Uyanik ve zekidir.
5- Zihnindekileri tam bir agiklikla ifade edebilmektedir.

6- Bilgi edinmeyi her tiirlii zorluguna ragmen sevmektedir.
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7- Dogrulugu, dogru olanlar1 sevip, yalandan ve yalancilardan nefret etmektedir.

8- Yemek, igmek, cinsel zevk gibi seylerin pesinden kosmayan, birincil amag

edinmeyen biri olup kumar gibi seylerden nefret etmektedir.

9- Yiiksek ruhlu olmayzi, serefi ve ululugu sevmekte, ¢irkin ve agagilik seylerden

nefret etmektedir.
10- Giimiis, altin vb. seyleri amag olarak gérmemektir.

11- Adil olmayi, adaletli olmay1 sevmekte, haksizliklar ve kotiiliiklerden nefret

etmekte ve bunlara direng gostermektedir.
12- Yapilmasi gerekenler i¢in cesurdur.

Sayilan 6zelliklere tabiati itibariyla sahip insanlarin varliga gelmesi ise son derece
nadir olarak gerceklesir (Farabi, 1990, ss. 77-79). Farabi, ger¢ekgi bir tavir takinarak bu
Ozelliklere sahip insanlarin var olmasinin ¢ok zor olacagini diisiinmiis, Siyaset
diisincesini sadece filozof-peygamberle sinirlamamis ve filozof-peygamber olmadig:

zamanlar yOnetimin nasil olacagini dile getirmistir (Aydin, 1997, s. 635).

Yukaridaki on iki 6zellige sahip olan Ilk Yénetici’nin, erdemli sehirde ortaya
cikmadigi herhangi bir zaman araliginda yonetici su insan olmalidir: On iki 6zellige
dogustan sahip olmali ve yetiskin oldugunda bu on iki 6zellikten en az, muhayyile
kuvvetiyle insanlar1 uyarma yetenegi dahil altisina ya da muhayyile kuvvetiyle insanlari
uyarma yetenegi disindaki bes tanesine sahip olmalidir. Eger ki herhangi bir zaman
araliginda toplumda Ilk Y&netici var olmazsa daha 6nce var olmus yénetici kusaginin
koyduklar1 kurallar, adetler, kanunlar yonetici, filozof olsa bile benimsenmeli ve
korunmalidir (Farabi, 1990, ss. 78-79). Bu halde filozoflar, Ik Yoneticilerin (filozof-
peygamberlerin) ortaya koyduklari kanunlar1 degistirememekte ve bu nedenle Farabi igin,
filozof-peygamberler filozoflardan iistiin olmaktadir (Celik, 2018, s. 281). Sadece filozof-
peygamberler On Birinci Varolan ile bir ve ayni sey olabilmektedirler (Vaizoglu, 2016,
s. 49).

1.3.5.2. ikinci Yonetici ve Diger Yoneticiler, Erdemli Olmayan Sehirlerin

Yoneticileri

Erdemli sehrin Ikinci Yonetici 'si ise sayilan on iki 6zellige dogustan sahip olmakla

birlikte yetiskin oldugunda su alt1 6zelligin onda belirmesi gerekir:
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1- Filozof olmalidir.

2- Ik Yénetici’nin sehir igin koyduklar: kurallari, kanunlari, yéntemleri bilmeli,

korumali ve biitiin fiillerinde Ik Yonetici’yi takip etmelidir.

3- Ilk Yonetici’nin diizenledigi ancak unutuldugu bir konuda Ilk Yonetici’yi

izleyip yeni kanunlar ¢ikarabilmelidir.

4- 11k Yénetici zamaninda var olmamus ancak Ik Yonetici’den sonra ortaya gikan
haller, olaylar hakkinda dogru bir sekilde hiikiim verebilmek icin pratik akil giliciine sahip

olmal1 ve hiikiim verirken sehrin 1yiligini gozetmelidir.

5- i1k Yénetici’nin kanunlarmni ve kendisinin ¢ikarmis oldugu kanunlari, halka iyi

bir sekilde agiklama yetenegine sahip olmalidir.

6- Savas fiillerini usta olarak yerine getirebilmek icin bedenen saglam olmalidir
(Farabi, 1990, ss. 79).

Erdemli sehirde, belirmesi gereken 6zelliklerden filozof olma bir kiside olup diger
ozellikler bagka bir kiside bulunursa, bu iki kisi sehrin ydneticisi olmalidirlar. Eger ki
belirmesi gereken alt1 6zellik birer birer alt1 insanda ortaya ¢ikarsa ve bu insanlar anlasmis
olurlarsa hepsi birlikte erdemli sehri yonetmelidirler. Herhangi bir zamanda filozof olma
ozelligi yonetimde mevcut olmazsa, diger dzellikler yonetimde mevcut olsa bile erdemli
sehir yoneticisiz kalmis olur ve erdemli sehir, helak olma tehlikesiyle kars1 karsiya gelir.
Eger ki bu halde sehir halki i¢inden bir filozof ortaya ¢ikmazsa halkin helak olmasi
gecikmeyecektir (Farabi, 1990, s. 80).

Farabi, El-Medinetii’l Fazila’da erdemli olmayan sehirlerin yoneticilerinin
ozelliklerini ele almamistir. Farabi, genel bir tanimlamayla erdemli olmayan sehirlerin
yoneticilerini, erdemli sehrin yoneticisinin zidd1 ya da erdemli sehrin yoOneticisinden
farkli yeteneklere, amagclara, fiillere sahip olan, kendi sehirlerinin insanlar1 diislinsel ya
da fiili hangi yanlis i¢inde iseler onu temsil edip onu benimseyen ve uygulayan yoneticiler

olarak ele almaktadir (Farabi, 1990, s. 82).

Farabi’nin El-Medinetii’l Faziladaki varhiga, insana ve bilgiye, toplumlara ve
sehirlere dair goriislerini ¢aligmamiz baglaminda agiklamayla ele almaya calistik. Bu

goriigleri Farabi’nin yoneticilere dair goriisleriyle birlikte burada sonlandirmaktayiz.
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Gortldugt gibi, El-Medinetii’l Fazila’da Farabi’nin siyasete dair gorisleri
dolayli, ¢ok smirli ve ¢ok agik olmamakla birlikte siyaset dogrudan sanat olarak ele
alinmaktadir. Ancak Farabi’nin siyaset diislincesini dogru bir sekilde okuyabilmek i¢in
onun tiim goriisleri dikkate alinmalidir. Ornegin, erdemli siyaset nedir diye sorulacak
olsa, 11k Yénetici’yi, Ik Varolan’1 ve sifatlarii, vahyi vb. bilmeden erdemli siyasetin ne
oldugu tam olarak bilinemez. Calismanin ana eksenine uyan bir sekilde Farabi’nin siyaset

diisiincesi ve bu diislinceye dair nitelemeler asagida ele alinmaya ¢alisilmistir.
1.4. Farabi’nin Siyaset Diisiincesi ve Yorumlari

El-Medinetii’l Fazila’da siyaseti agikga en istiin olan sanat olarak ele alan
Farabi’nin siyaset diisiincesinde siyaset kavrami, buglinkii kullanilan siyaset
kavramindan ¢ok daha genis bir anlamda kullanilmaktadir (O. A. Y1ldirim, 2018, s. 103).
Farabi icin siyaset, kuramsal ve pratik yonleri olan felsefi bir kavramdir. Siyasetin
kuramsal yoniini, iyi fiilleri, bunlarin elde edilmesini ve iyi olanlarin zitlarini inceleyen
ahlakla ilgili goriisler olustururken pratik yoniinii ise sehir halkinin bu 1yi seyleri elde
etmesini, sehir halkinda bunlarin korunmasini ve devam ettirilmesini saglayan ve iyi
olanlarin zitlarim inceleyen siyaset felsefesi olusturur. Farabi i¢in burada bahsedilen iyi
kavrami ger¢ek mutluluktan (en yiiksek mutluluk, es-se’adetu’l-kusva) baska bir sey
degildir. Bu nedenle Farabi’nin siyasetinde gercek mutluluk ile gercek oldugu sanilan
mutluluklarin ayirt edilmesi biiyilk 6nem tasimaktadir (Sezgiil, 2008, ss. 199-200).
Gergek mutluluga sadece ahirette ulasilabilecegini ifade eden Farabi i¢in, bu diinya ihmal
edilebilir bir yer degildir, bu diinya ger¢ek mutlulugun onciiliidiir ve Farabi’nin siyasete

dair goriislerinde yasadigimiz diinya g6z ardi edilmez (Hawi, 2002, s. 153).

Farabi, siyaset felsefesinin tek bir yoniinii asan bir kavram olarak el-Ilmii’l-
Medeni'yi Tahsilu’s Se’ade adli eserinde, iradi fiilleri, iradi fiillerden meydana gelen
cesitli hayat tarzlarini, iradi fiiller ve hayat tarzlarindan meydana gelen karakterleri,
huylar1 ve 6zellikleri, bunlarin insanlarda hangi amaci gergeklestirmek i¢in var oldugunu,
insanlarda nasil var olmast ve korunmasi gerektigini inceleyen ilim olarak tanimlar
(Okumus, 2018, s. 853; Sezgiil, 2008, s. 199). Farabi, Tahsilu’s Se’ade’de siyaset
felsefesinin hem nazari hem de ameli taraflarini birlestiren bir tanimlama yapmaktadir.
Farabi’nin siyaset diisiincesini El-Medinetii’l Fazila 6zelinde genel bir siniflamaya tabi

tutabiliriz. Buna gore erdemli siyaset, erdemli sehirlerin insanlarinin bildigi, inandig1 ve
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uyguladig: siyasetken erdemli olmayan siyaset, erdemli olmayan sehirlerin insanlarinin

bildigi, inandi1g1 ve uyguladig siyaset olmaktadir.

Farabi icin siyasete yardimci ilimler bulunmaktadir: Zayiflayan ya da
zayiflatilmak istenen inancin canlandirilabilmesini inceleyen kelam ilmi ile inancin ya da
inanctaki kanunlarin, kurallarin tikel hallere gére yorumlanabilmesini, uygulanabilmesini
inceleyen fikih ilmi siyasete yardimer ilimlerdendir. Bu iki ilmi Islam diinyasinda siyaset
ilminin yardimcis1 olarak ele alan ilk Islam diisiiniirii Farabi’dir (Vaizoglu, 2016, s. 49).
Ote yandan Farabi ahlak: da siyasete yardimet ilim olarak ele almaktadir (Aydimn, 1976,
s. 305). Farabi’nin bu ¢alisma 6zelinde erdemli siyaset ve erdemli olmayan siyaset olarak
tiplestirdigimiz siyaset anlayisi, EI-Medinetii’l Fazila’da temelinde ahlakin da bulundugu

toplum ve sehir tiplestirmelerinden kaynaklanmaktadir.

Farabi’nin siyaseti ¢cok genis bir sekilde ele almasi ve uzun yillar boyunca siyasi
diistinceyle ugrasmasi onun siyaset diisiincesinin salt mutluluk¢u (eudaimonist), amagsal
(teleolojik), hem metafiziksel hem rasyonel, organizmact, kati belirlenimci (determinist)
ve eklektik bir siyaset diisiincesi olarak goriilmesine yol agmistir. Simdi El-Medinetii’l
Fazila hatirda tutularak Farabi’nin siyaset diisiincesine yapilan nitelemeler iizerinde

asagida durmaya calisabiliriz.

Farabi’nin diisiincesinde her varlik, kendisinin varliginin ulasabilecegi en yetkin
seviyeye ulasmak i¢in var edilmistir. Farabi’nin, insan siyasi bir varlik olarak gordigi
ve insanin ulagabilecegi en iist yetkinlik seviyesinin mutluluk oldugu ifade edilmektedir
(Aydinli, 1987, s. 291) Bu goriise gore Farabi’nin siyaset diisiincesi salt mutluluk¢u
olarak ele alinmakta ve Farabi’nin 6zgiin diisiinii salt mutluluk¢uluga indirgenilmeye
calisilmaktadir. Farabi tarafindan olumlu anlamda kullanilan mutluluk kavrami, Ilk
Varolan’1 tanitan bir sifattir (Kéroglu, 2019, s. 36). Bu nedenle ilk Varolan’la birlikte
diistiniilmesi gereken mutluluga, gergek mutluluga, Farabi’ye goére insan orta yol,
Olctliiliik olarak ifade edilen erdemlerle yetkinlesirse erigebilir (Aksit, 2018, s.28) Gergek
mutluluk ise kendisinden bagka bir seyin elde edilmesine yonelik degildir, sadece kendisi
igin istenilendir (Okumus, 2018, s. 844). Bu héale zit olarak, insanin varligi erdemli
olmayan bilgi veya davraniglarla devam ederse Farabi’ye gore insan, yok olma ya da
mutsuzluga ulagma sonucuyla karsilasir (Dag, 2003, ss. 40-41). Farabi i¢in énemli olan

salt mutlulukgu olmak degildir, ger¢ek mutluluga ulasmaktir. Oyle ki siyaset, ger¢ek
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mutlulugun bilinmesi, elde edilmesi ve korunmasidir (Celik, 2018, ss. 266-267). Boyle
bir siyasetin agirlik noktasini ise mutlu etme ve mutlu etmeyle ulasilan mutlu olma

olusturmaktadir (Aydin, 1976, s. 303).

Farabi’nin diisiincesinde Ilk Varolan’dan baska her bir varlik, kendisinden bir
iistteki varhigin amacim takip etmektedir ve bdylece her varlik ilk Varolan’a dek
birbirinin amacini takip etmektedir (Celik, 2018, s. 274). S6z konusu varlik insan
oldugunda amag, kendisinin ulasabilecegi en son seviye olan ger¢cek mutluluk veya
gercek sanilan mutluluk (mutsuzluk) olmaktadir. Gercek mutluluga, ilk Varolan’in
insanlar arasindaki en {ist temsilcisi olan Ilk Y®énetici’nin ya da onu takip eden
yoneticilerin kuramsal ve pratik siyasetleriyle ulasilabilmektedir (Aydin, 1976, ss. 306-
308). Diger taraftan insan, gercek sanilan mutlulugu da amag¢ olarak edinebilmekte
bununla ilgili siyasete sahip olabilmektedir (Toka, 2018, s. 39). Bu yoniiyle Farabi’nin

siyaset diisiincesinin amagsal nitelikli oldugu sdylenebilir.

Farabi’nin diisiincesinde varliklar, maddi olan ve maddi olmayan olarak ele
alinmaktadir. Ay alt1 diinyada varliklar geneli itibariyla maddesel varliklar olarak ele
alinrken Ay iistii diinya ve Ilk Varolan maddesi olmayan varliklar olarak ele
alimmaktadir. Bu diisiincede hem maddi olan hem de maddi olmayan yonlere sahip insan
dikkat cekmektedir. Farabi’de insanin varliksal yapisi siyasetine de etki etmekte ve
bdylece yonetici, Ilk Varolan’1n biitiin diger var olanlar1 ydnetmesini taklit ederek kendisi
disindaki biitiin insanlar1 ve var olanlar1 yonetmeye ¢aligmaktadir. Bu yoniiyle Farabi’nin
siyaset diisiincesi maddi olmayan temel ilkeleri igermesi nedeniyle metafiziksel bir
goriiniim sergilerken maddi olana dair tikel ilkeleri de igermesi nedeniyle rasyonel bir
goriinlim sergilemektedir (Vaizoglu, 2016, ss. 48-49). Ayrica Farabi’nin maddi olmayan
gercek mutluluk, erdem gibi kavramlarla siyaset diisiincesini temellendirmesi Farabi’nin
siyaset diisiincesinin diger bir metafiziksel 6zelligi olmaktadir. Farabi igin metafizik
olmadan diinyada ve sonrasinda gidilecek olan ahirette mutluluk miimkiin olmamaktadir

(Maras, 2017, ss. 6-7).

Farabi’nin diisiincesinde toplum insan bedenine benzetilmektedir ki erdemli
toplum tam ve saglikli bir bedene benzetilmektedir (Cetinkaya, 2006a, s. 42). Bunun zidd1
olarak erdemli olmayan toplumlar ise eksik ya da hasta bedenlere benzetilebilir.

Toplumda bulunanlar bedenin organlariyla karsilagtirllmakta ve beden i¢in kalp ne ise
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toplum icin Ik Yonetici, 0 olmaktadir (Celik, 2018, s. 273). Kalbin gerceklestirdigi gorev
beden i¢in hayati dneme sahipken benzer sekilde, Ilk Yénetici’nin ve onu takip eden
yoneticilerin uyguladiklar1 siyaset toplum i¢in hayati dneme sahip olmaktadir. Bu
yoniiyle kalbin islevi ile yoneticinin siyaseti arasinda dnemli bir benzerlik bulunmaktadir.
Ancak burada dikkat edilmesi gereken husus Farabi’nin siyasetinin organizmaci yoniiniin
bulunmasina ragmen organizmaci anlayisa indirgenmemesi gerektigidir. Bedendeki her
bir organin segme yonii bulunmamasina ragmen yoneticilerin ve bireylerin siyaseti,

se¢me sonucunda ger¢eklesmektedir (Okumus, 2018, s. 855).

Farabi’nin diisiincesinde her bir varlik, ilk Varolan’dan meydana gelen tasma ile
varhiga gelmektedirler. Bu acidan disiiniildiigiinde varliklar ve varliklarin maruz
kaldiklar1 olaylar, haller ilk Varolan tarafindan nasil belitlendiyse o sekilde varligini
devam ettirmektedir. Bu goriisii dikkate alanlar icin Farabi’nin tiim diisiincesi ve
nihayetinde siyaset diistincesi kati belirlenimci bir goriinim arz etmektedir (Koroglu,
2019, s. 24) Oyle ki ifade edilen belirlenim metafiziksel bir belirlenim o6zelligi
gostermektedir (Koroglu, 2019, s. 38). Ancak Farabi i¢in insan, iyinin ne oldugunu
belirleyip ona gére hareket edebilecek giigte olan bir varliktir. Insan tabii belirlenimlere
kars1 hareket edebilmesiyle iradi olarak farkli 6zellikler kazanabilmektedir. Bu nedenle
Farabi kat1 belirlenimciligi savunmaz (Aydin, 1997, s. 634). Insanim sahip oldugu segme,
belirlenenler arasindan herhangi birini belirlemeyi miimkiin kilan bir 6zelliktir. Bu

nedenle Farabi’nin siyaset diislincesi kat1 belirlenimci bir siyaset degildir.

Farabi’nin siyaset diisiincesi eklektik olarak degerlendirilmektedir (Aydin, 1976,
S. 304; Aydin, 1997, s. 622; Cihan, 2004, ss. 17-18; Dag, 2003, s. 24; Koroglu, 2019, s.
24; Sherwani, 1950, s. 446; Toktas, 2002, s. 247; Vaizoglu, 2016, s. 48; G. Yildiz, 2019,
S. 2). Bu konu iizerine yapilan ¢aligmalar genel olarak Farabi’nin diisiincesini Antik
Yunan’a, Yeni-Eflatunculuk’a, Stoact Kozmopolitanizm’e baglamaktadirlar (Celik,
2018, s. 266). Farabi’nin diisiincesinin kokenine dair yapilan yeni arastirmalarda ise
Farabi’nin diisiincesi Antik Yunan ve Yeni Eflatunculuk’a ek olarak, 1slamiyet ve Tiurk
kiiltiirii ile yeniden yorumlanmaktadir. Ayrica Farabi’nin diisiincesinin, ilk Y&netici’nin
ve diger yoneticilerin sahip oldugu nitelikler agisindan Siinnilik-Siilik mezhepleriyle ya
da varliklar1 ele alma yoniinden Mutezile mezhebiyle iligkilerinden s6z edebiliriz. Tiim
bunlara ek olarak, Farabi’nin diisiincesinin burada ifade edilmemis ya da herhangi bir

calismada ele alinmamais diisiince, kiiltiir, din vb. seylerle beslenmis olabilecegini kabul
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edebiliriz. Dikkat etmeliyiz ki Farabi bir¢ok diisiinceden beslenmis olabilir ancak
beslendiklerine indirgenemez. Bu ¢alismanin amaci kdken arastirmasi olmamakla birlikte
Farabi’nin siyaset diislincesinin dogru bir sekilde okunmasinin oniindeki en 6nemli
engelin, Farabi’yi bir yere ait gosterme ya da kendi diinya goriistimiizle Farabi hakkinda
hiikiim verme oldugunu diisiiniiyoruz. Oyle ki bu haller ilmin en énemli 6zelliklerinden
biri olan tarafsizlik ilkesinin ihlal edilmesi anlamina gelmektedir. Sunu ifade edebiliriz ki
Farabi, kendi diisiinii i¢in Islam, mantik, Yeni Eflatunculuk gibi bircok seyden beslendi,
onlar1 Farabi diinyasinda yogurdu ve sonug olarak Farabi diisiincesi olarak ortaya koydu.
Bu halle baglantili olarak Farabi’nin siyaset diisiincesinin Farabi’ye 6zgii nitelikte, kendi
icinde tutarli ancak baska bir seye indirgenemez bir siyaset diisiincesi oldugunu

sOyleyebiliriz.
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IKINCi BOLUM

MUKADDIME VE iBN HALDUN’DA SIYASET

Ibn Haldun, Islam diisiince gelenegi i¢inde goriilen dnemli bir diisiiniirdiir. Hayat:
boyunca hem aktif siyasi gorevlerde bulunmus hem de siyasete dair goriislerini kendine
Ozgli bir sekilde ortaya koymustur. Bugiin bazi ilmi alanlarda ilk olarak goriilen
kuramcimizin  kendine 0zgii olan ilminin igeriksel ve yoOntemsel orijinalligi
bulunmaktadir. Bu hal, kendisinden sonra gelen birgok ilim insanini, Ibn Haldun’un
goriislerini incelemeye yoneltmistir. Bu ydnelis, Ibn Haldun’un kisisel siyasi tecriibeye
sahip olan, tarihi bilgilerden yararlanan, yasadigi cagdaki siyasi alani1 gézlemleyen bir

kuramci olmasi tespitiyle sonuglanmustir.
2.1. Bir Siyaset Ilmi Kuramecisi Olarak ibn Haldun

Bir siyaset ilmi kuramcisi olarak Ibn Haldun’un hayati, kisaca et-Tarif olarak
anilan otobiyografik eserde ele alinmaktadir (Ates & Utkan, 2017, s. 219). Tam ad1 Ebu
Zeyd Veliyiiddin Abdurrahman bin Muhammed bin Muhammed bin Muhammed bin
Hasen el-Hadrami el-Magribi et-Tunusi’dir. Bununla birlikte ibn Haldun olarak iinlenen
ve taninan kuramcimiz bu ismini Endiiliis’e gelip yerlesen atas1 Halid bin Osman bin
Hani’ye sayginligindan dolay1 verilen Haldun ifadesinden almaktadir (Uludag, 1999, s.
538).

Ibn Haldun, saygin bir ailenin ¢ocugu olarak 27 Mayis 1332°de Tunus’ta diinyaya
gelmis ve 17 Mart 1406’da Kahire’de vefat etmistir (Glinay, 1986, s. 66). Yaklasik 74 y1l
siiren hayat1, inisli ¢ikish bir hayat goriiniimii arz etmistir. ibn Haldun gorev aldig

hanedanliklarda ¢esitli mevkilere getirilen ve hatta ayn1 mevkiye birkac defa getirilen kisi



konumunda olmustur. Bununla birlikte Ibn Haldun, bazi kargasa donemlerinde

hapishaneye konulan, siirgiin edilen bir kisi olmustur (Karagiil, 2016, ss. 49-50).

Ibn Haldun’un Arap -literatirde Ibn Haldun’un Berberi olduguna dair
tartismalarda mevcuttur- oldugu bilinmektedir. Soyuyla ilgili genis bilgiler veren ibn
Haldun, soyunu Hadramut’lu Arap seckinlerinden olan, sahabeden sayilan Vail bin
Hucr’a dayandirmistir (M. Yildiz, 2010, s. 27). Ibn Haldun’un ailesi edebiyatla ve ilimle
ilgilenmis soylu bir aile olmakla birlikte hanedanlarla yakin iliskileri nedeniyle saygin
konuma sahipti (Bursalioglu, 2007, s. 44). Dedesi Muhammed, Bicaye’de haciplik
mevkine getirilmis, babas ilimle mesgul olmustur. Ibn Haldun’un ilk bilgileri babasindan

aldig1 bilinmektedir (Uludag, 1999, s. 538).

Ibn Haldun, dogdugu ve hayatinin ilk yillarini siirdiirdiigii Tunus’ta seckin
hocalardan kiraat, mantik, hadis, tefsir, felsefe, tabiat ilimleri vb. dini ve dinden farkli
bircok alanda dersler almistir (Karagiil, 2016, s. 49). Ayrica kendisi hayat1 boyunca
istifade etmis oldugu eserleri yazmistir. Bunlarin i¢inde Mesudi, Taberi, ibn Ishak gibi
onemli tarihgilerin, ibn Hazm gibi fakih ve nesep miielliflerinin, Maverdi, Turtusi gibi
siyaset diisiiniirlerinin, Ibn Riisd, Farabi, ibn Sina gibi Islam filozoflarinin, Buhari,
Tirmizi gibi hadis miielliflerinin, Ebu Bekir el-Bakillani, Seyfeddin el-Amidi gibi
kelamcilarm, Batlamyus, el-Bekri ve Idrisi gibi cografyacilarin eserlerinden sz etmistir

(Y1ldirim, 2006, ss. 348-349).

ibn Haldun’un ¢ocuklugundan beri i¢li dishi oldugu ilimle arasina, 1348 yilinda
Dogu ve Bat1 Islam diinyasin1 saran ve “ocak sondiiren” olarak tarif edilen veba salgini
girmistir. Bu salginda babasini, annesini ve hocalarmin biiyiik boliimiinii yitirmistir ve
hayatta kalan hocalar1, Merinilerin Hanedan: Ebu Hasan ile birlikte Fas’a go¢ etmislerdir
(Bursalioglu, 2007, s. 44). Hocalariyla birlikte Fas’a gitmek isteyen ibn Haldun’u, abisi
bu fikrinden vazgecirmis ve Ibn Haldun, Tunus’u tekrar ele gegiren Hafsiler
Hanedanlig1’nda sultanin alamet katipligi gorevine getirilmistir. Béylece ibn Haldun’un
kuramini olusturmak i¢in kisisel tecriibe kazanacagi siyasi hayati baslamistir (Uludag,
1999, s. 539). Ibn Haldun’un hayatinin bu boliimii, Endiiliis, Tunus, Fas, Cezayir’de,
katiplik, elgilik, vezirlik vb. hanedanlik gorevlerinde kimi zaman el iistiinde tutularak

kimi zaman siirgiin ve hapisle ge¢cmistir (Yakit, 2001, s. 1).
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ibn Haldun kirk besli yaslara geldiginde bu siyasi karisikliklardan uzak
kalabilecegi Ibn Selame Kalesi’ne yerlesmis ve kendisini burada ilmi ¢aligmalara ve
iiretkenlige vermistir (A. Albayrak, 2000). ibn Haldun ibn Selame Kalesi’nde kaldig1 dort
yil boyunca el-Iber’in ilk halini yazmistir. El-fber’in son halini almasi uzun yillar
siirecektir (Ates & Utkan, 2017, s. 219). Ibn Selame Kalesi’nden sonra tekrar Tunus’a
donen Ibn Haldun, siyasi ge¢misinin kendisini rahat birakmamasi iizerine ailesiyle
birlikte hacca gitmek diisiincesiyle 1382’de Misir’a gitmeye karar vermistir (Karagiil,
2016, s. 49). Ancak ibn Haldun Misir’da bulundugu siralarda da gesitli gorevlerde
bulunmustur. Kendisi ailesinden énce Misir’a varmis ve Misir’da Sultan Berkuk, Ibn
Haldun’u Maliki kadiligina getirmistir. Ailesi Misir’a ulagmak i¢in gemiyle seyahat
ederken gemi, Iskenderiye yakinlarinda batmis ve ibn Haldun ailesini ve mal varligmi
yitirmistir. Bu sirada Ibn Haldun kadilik gérevinden alinip Zahiriyye-Berkukiyye
Medresesi miiderrisligine getirilmistir (Uludag, 1999, s. 540).

Memliiklerin hizmetindeyken Sam’1 ele gecirmek igin ordusuyla gelen Timur ile
goriismeye, 1401 yilinda ulema ile istisare eden ibn Haldun gitmistir. ibn Haldun Timur’a
ozellikle siyasete dair goriislerinin en 6nemli kismini olusturan asabiyet kuramindan ve
Kuzey Afrika bolgesinden bilgiler vermistir. Sonrasinda yeniden Kahire’ye donen ibn
Haldun bir siyaset ilmi kuramcisi olarak anilmasim1 saglayan eserini son haline
getirmistir. Ibn Haldun 1406°da hayatin1 kaybedene dek dort defa daha kadilik gérevinde
bulunmus, gorevdeyken vefat etmis ve Babiinnasr karsisindaki Sufiye Kabristan’ina

defnedilmistir. Bugiin kabrinin yeri tam olarak bilinmemektedir (Uludag, 1999, s. 541).

Biitiin biiyiik diisiiniirler gibi Ibn Haldun’da hem kendi icinde bulundugu
donemden etkilenmis hem de iginde bulundugu déonemi ve kendisinden sonraki donemleri
etkilemistir. Bu ¢alisma dzelinde, Ibn Haldun’un siyaset diisiincesini daha iyi bir sekilde
algilayabilmek igin onun yasadigi dénemin Islam cografyasindaki siyasi, toplumsal ve

ilmi hayata kisaca da olsa gbz atmamiz gerekmektedir.

2.2. ibn Haldun’un Yasadigi Donemin Islam Cografyasinda Siyasi,
Toplumsal ve Tlmi Hayat

Ibn Haldun’un yasadig1 dsnemde Kuzey Afrika topraklarinda Meriniler, Hafsiler,
Abdulvadiler hanedanliklar1 bulunmaktaydi. Endiiliis’te Hristiyanlar Miisliimanlardan

toprak almaya baslamisti ve Beni Ahmer Hanedanligi gorece dar bir alanda hiikiim
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siirmekteydi. Dogu Islam diinyasinda da hal farkli degildi, giiclii hanedanliklar
bulunmamaktaydi. Siyasi hayat i¢ savaslarla ve ¢alkantilarla siiriip gitmekteydi. Bu siyasi
istikrarsizliklara ibn Haldun’un bizzat kendisi sahitti (Ates & Utkan, 2017, ss. 218-219).

bn Haldun, Tunus’ta Hafsilere, sonrasinda sirasiyla Fas’ta Merinilere, Girnata’da
Nasrilere, Bicaye’de tekrar Hafsilere, Biskre’de Abdulvadilere, yine Biskre’de
Merinilere, Tilimsan’da yine Abdulvadilere, Kahire’de, Sam’da Memliiklere c¢esitli
gorevlerde hizmet etmistir (Uludag, 1999, ss. 539-541). Siyasi alanda bulunan bu
cesitlilik toplumsal alanda da mevcuttu. ilerideki basliklarda ele almdigi gibi Ibn
Haldun’un kuramini olusturmada isini epey kolaylastiracak toplumsal yapilar, bedeviligin

en yalin halinden hadariligin ileri hadlerine degin bulunmaktayda.

Ibn Haldun’un yasadig1 dénemin Bati Islam cografyasinda, siyasi ve toplumsal
hayata ek olarak, ilmi hayatta siyasi ¢atigsmalar, ¢ekismeler ve veba salginindan dolay1
duraganlagma ve gerileme donemine girmis bulunmaktaydi (Yildiz, 2010, ss. 28-29). Bu
nedenle, bu dénemde Bat1 Islam cografyasinda, ilmi gesitlilikten s6z etmemiz miimkiin
degildir. Ayrica Ibn Haldun’un yasadig cografyadaki insanlarin hadari hayat tarzindan
bedevi hayat tarzina yakin olmasinin, ilmi hayatin gérece geri ve sade olmasina etkisini
diisiiniilebiliriz. Dogu Islam diinyasinda ise Mogol ve Hagh tahribatlar1 bitmis ancak
bunlarin etkileri devam etmekteydi. Dogu Islam diinyas1 hafif bir toparlanma siirecine

girmis bulunmaktaydi (Yakat, 2001, ss. 1-2).

fbn Haldun’un yasadig1 dénemde ibn Haldun’un Arap olmasindan dolay1 dikkat
edilmesi gereken onemli hususlardan biri siyasi hayatta Arap hanedanlarin yerine yavas
yavas Berberi hanedanlarin gecmeye baslamis olmasidir. Nitekim Islam’in ilk
donemlerinde doguya ve batiya yayilan Araplar, 14. yy. a gelindiginde Dogu Islam
diinyasinda siyasi giiclerini kaybettikleri gibi Bat:1 islam diinyasinda da siyasi giiclerini
kaybetmeye baslamislardir. Nitekim Hafsiler, Meriniler ve Abdulvadiler hanedanliklari
Berberilerin kurduklar1 hanedanliklardi (Ates & Utkan, 2017, s. 219). Ibn Haldun’un

siyaset diisiincesini bu gergekligi goz oniinde tutarak diisiinebiliriz.

Sonug olarak, ibn Haldun’un yasadig1 donemde siyasi ve toplumsal hayat siirekli
istilalar ve kisa dmiirlii hanedanliklar nedeniyle cesitlilik arz etmekteydi. Bu nedenle ibn

Haldun’un kuramini olustururken kisisel tecriibbe edinme ve gozlem yapma imkani

49



kendisi i¢in yeryiiziinde mevcuttu (Giinay, 1986, s. 66). ilmi hayat ise cesitli nedenlerle

gerilemeye yiiz tutmustu.

Iste ibn Haldun bdyle bir dénemde -catismalarin, cekismelerin, problemlerin,
giinliik ¢6ziimlerin oldugu bir donemde- ilk bakista kendi yasadigi donemi esas aliyormus
gibi goziikse de, igerisinde tarih, varlik, bilgi, siyaset, mantik, {imran, ekonomi vb.
alanlara dair gortslerin ve kuramlarin yer aldigi Mukaddime’yi biitiin insanligin

hizmetine sunmustur.
2.3. Mukaddime

Ibn Haldun, kelam, tarih, fikih, siyaset, ekonomi, psikoloji vb. bircok ilmi
ilgilendiren konularda bilgi sahibi olan ve bu alanlarda belirli bir yetkinlige ulasmay1
basaran kuramci olarak dikkat cekmektedir. Ibn Haldun tiim bu alanlarla ilgilenmesiyle
birlikte ¢esitli eserler de kaleme almustir. Liibabii’I-Muhassal fi usuli ‘d-din, Sifa tis-sa’il
li-tehzibi’I-mesa’il ve Kitabii’l-Iber ve divanii’l-miibtede ve'l-haber fi eyyami’l-Arab
ve’l-Acem ve’l-Berber ve men-asarahiim min-zevi’s-sultani’[-ekber -tanindig sekilde el-
Iber- ibn Haldun tarafindan yazilms eserlerdir (Uludag, 1999, ss. 541-542). ibn Haldun
yedi ciltlik bir eser olan ve iic kitaba ayirdig1 el-/ber 'in baslangi¢ kisminda tarih ilminin
Onemini, giris anlamima gelen mukaddime kisminda zimran ilminin ¢ergevesini, birinci
kitapta zimran, bedevilik, hadarilik gibi konulari, ikinci kitapta Araplar, Tiirkler, Persler,
Franklar vb. kavimlerin tarihlerini, di¢iincii kitapta ise Berberilerin ve Magrib’in tarihini
ve et-Tarif’i ele alir. Iste, ibn Haldun’un en ¢ok bilinen eseri olan, ibn Haldun’un
{inlenmesini saglayan Mukaddime, el-/ber’in baslangi¢, giris Ve birinci kitabini igeren
boliimlerinden olugsmaktadir (Ates & Utkan, 2017, s. 219).

Mukaddime, Ibn Haldun tarafindan ilk olarak, Ibn Selame Kalesi’nde kaldig1
zaman yazilmaya baslanmstir. fbn Haldun Ibn Selame Kalesi’nden sonra gittigi Tunus’ta
el-/ber’i bitirmis ve sultana sunmustur. Bu niisha el-/ber’in Tunus niishas: olarak
bilinmektedir. Tunus’tan ayrilarak gittigi Misir’da ise el-Iber iizerinde ¢aligmaya devam
etmis, Mukaddime 'ye ilaveler yapmis ve gerekli kisimlarini diizeltmis, eserine Dogudaki
kavimlerin ve hanedanliklarin tarihiyle et-Tarif’i de ekleyerek el-Iber’i ve Mukaddime ‘yi
son haline getirmistir. Misir’da yazilan bu niisha ise el-/ber’in Farisiyye Niishas: olarak
bilinmektedir (Uludag, 1999, s. 541). ibn Haldun gibi birgok ilmi alandan yararlanan ve

siyasi tecriibeye sahip bulunan bir insanin bir¢ok yilinin birikimiyle kaleme alinan
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Mukaddime, bir¢ok arastirmaci tarafindan kiymetli bir beseri miras olarak goriiliirken
A.Toynbee tarafindan insanoglunun, kendi tiirlinde tiim zamanlardaki en biiylik eseri
olarak nitelenmektedir (Stowasser, 1984, s. 174). Ayrica ibn Haldun Mukaddime’de

kullandig1 yontem ve ele aldig1 konularla 6zgiin bir kuramci olarak nitelenmektedir.

Kendi tiiriinde en biiyiik eser olarak nitelenen Mukaddime bastan sona iimranin ve
{imrandan ortaya ¢ikanlarin ve iimranla baglantili olanlarim incelendigi bir eserdir. Umran
ise Ibn Haldun’un anahtar kavramlarindan biridir ve Mukaddimedeki béliimler iimrana

gore diizenlenmistir (Yavuz, 2013, s. 324).

Mukaddime, Arapca kaleme alinmis bir eser olmakla birlikte, eserin ibn Haldun
hayattayken kopyalanmis niishalar1 bulunmaktadir. Ayrica eserin ilk modern baskilar
1857°de Misir’da ve 1858°de Paris’te Arapca olarak yapilmistir. Birgok yabanci dile
¢evrilmis bulunan Mukaddime Osmanli Devleti zamaninda, ilk olarak Pirizade Mehmed
Sahib Efendi tarafindan -1730’da I.Mahmud’a takdim edilmis- ve sonrasinda Ahmed
Cevdet Pasa (1857-1860) tarafindan Tiirkge’ye cevrilmistir. De Slane, 1858’de eseri
Fransizca’ya ¢evirmis, sonrasinda eserin tamami ya da bazi kisimlar Ingilizce, Farsga,
Hintge gibi birgok dile ¢evrilmistir (Uludag, 2016, ss. 135-139). Tiirkiye’de yeni harflerin
kabuliinden sonra Mukaddime 'nin ¢evirilerini sirastyla Zakir Kadiri Ugan, Turan Dursun
ve Siileyman Uludag yapmistir. Bu ¢eviriler arasinda en saglikli olarak, kendisinden
onceki cevirilerin ve Arapga niishalarin eksikliklerini tamamlamaya c¢alisan Siileyman

Uludag’in gevirisi gosterilmektedir (Y1ldirim, 2006, ss. 143-144).

Mukaddime, bir¢ok ilim insani tarafindan incelenmis, lizerine makaleler, tezler
yazilmis bir eserdir. Ayrica Mukaddime temelinde ibn Haldun’un kurami iizerine bir¢ok
kitap yazilmigtir. Ancak dyle goriilityor ki Mukaddime uzun yillar boyunca iizerinde
calisma yapilacak bir eser niteligindedir (Cabiri, 2006, ss. 9-10). Burada soyle bir hususu
vurgulamakta yarar var: Mukaddime icinde gectigi el-/ber’in anlamiyla birlikte ele
alimmalidir (Y1ldirim, 2006, s. 31). Iber kelimesi Arapga ibret kelimesinin ¢oguludur ve
hayat dersi, ders ¢ikarma gibi anlamlara gelmektedir. Iste Ibn Haldun’un Mukaddime ’si,
yontemiyle benzerligi nedeniyle islam dininin ve Kur’an-1 Kerim’in anlami iginde ele
almmalidir (Arslan, 1983, s.18). Ibn Haldun, tarihi, gecmisten ibretler almak, gecmisle
bugiinii 6grenmek ve bugiiniin problemleri baglaminda ge¢mise yonelmek bakimindan

onemsemektedir (Yildiz, 2010, s. 32). Tarih incelendiginde bir genel kanunluluga
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ulasiimakta ve bu kanunluluk ibn Haldun tarafindan bir¢ok yerde kullanilan Siinnetullah
(Adet, diizenlilik) anlatmaktadir. ikbal’e gore, Mukaddime biitiin ruhunun ilhamim
Kur’an-1 Kerim den almaktadir (aktaran A. Albayrak, 2000).

Mukaddime, alt1 ana boliimden olusan ve varlik, bilgi, ahlak, iimran, din, psikoloji,
siyaset vb. cok genis alani icinde barindiran bir eser olma 6zelligi tasimaktadir. Eser, Ibn
Haldun tarafindan birgok basliga ayrilmasma ve bir¢ok alani igermesine ragmen bu
calisma kapsaminda varlikla, bilgiyle, imranla, yonetimle, siyasetle ilgili bes alt baglikta
incelenmektedir. Bu basliklarin se¢ilmesinin ve Mukaddime’de bunlarin nasil ele
alindiginin ele alinmasinin nedeni, Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin, varlikla, varligin
bilinip bilenemeyecegiyle ve tiimranla ilgili goriisleriyle ayrilmaz bir biitiin
olusturmasidir. Biitiiniin bir pargasinin ¢ikarilmasi ya da goz ard1 edilmesi, ibn Haldun’un
siyaset diisiincesinin eksik ele alinmasi ya da ¢ikarilan parcanin yerine baska bir seyin
konulmas: anlamina gelmektedir. Ibn Haldun’un Mukaddime temelindeki siyaset
diisiincesinin dogru bir sekilde okunabilmesi ve aktarilabilmesi i¢in Ibn Haldun’un
Mukaddimedeki varliga, insana ve bilgiye, imrana, yonetime ve siyasete dair goriisleri
asagida ele alinmakta ve tiim c¢alisma boyunca bu goriisler hatirda tutulmaya
calistimaktadir. Ibn Haldun’un siyaset diisiincesi, tipki onun varliga ve bilgiye dair
goriisleri gibi eserinde daginik bir sekilde ele alinmaktadir. Bu ¢alismada Ibn Haldun’un
siyaset diigiincesini degistirmeme kaygisi gozetilmeye ve ibn Haldun’un varhigi, bilgiyi
gdz ard1 etmedigi vurgulanmaya calisilmistir. ibn Haldun’un gériisleri, Mukaddime

temelinde kismen agiklamayla asagida ele alinmaya ¢alisilmistir.
2.3.1. ibn Haldun’un Varhga Dair Gériisleri

Ibn Haldun i¢in maddi varliklar maddi varliklarla, maddi olmayan varliklar maddi
olmayan varliklarla ve maddi varliklar maddi olmayan varliklarla baglantilara sahip
olmaktadir. ibn Haldun’un varlik anlayisinin c¢ekirdegini bag olusturmaktadir. Varhga
dair goriislerinin temel yontemi ise varliklarin farkliliklarini ve benzerliklerini dikkate
alarak bir varlig1 diger bir varliga indirgememesidir (Canatan, 2011, s. 16). Bu nedenle
Ibn Haldun’un siyaset diisiincesini eksik olarak ele almamak igin onun varliga dair

goriislerine kisaca deginmek bu ¢alisma i¢in vazgeg¢ilmez olmaktadir.

Ibn Haldun, varliklart alemlere gore siniflandirir ve bu alemlerin niteliklerini

belirtir. Ibn Haldun insanin bildigi alemleri Mukaddime ’de ele almaktadir:
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Maddi ve hissi dlem: Unsurlar adlemi ve gokyiizii aleminden olusmaktadir.
Unsurlar alemi topraktan baglamakta sirasiyla su, hava ve ates unsuruna varilmakta ve
unsurlar birbirine doniisebilme yetenegine sahip olmaktadir. Unsurlardan bir {istte
bulunan bir dncekinden daha giizel ve daha ince bir 6zellik gostermekte ve bu hal
gokyiizii Aleminde de siirmektedir. Oyle ki gokyiizii Alemindeki varliklar her seyden daha
glizel ve incedir. Hisle gokyiizi alemindeki varliklarin sadece hareketleri
bilinebilmektedir. Ancak bazi alimler gokyiizii alemindeki varliklarin 6zleri hakkinda,

varliklarin hareketleri araciligiyla bilgi sahibi olabilmislerdir (Ibn Haldun, 2016, s. 283).

Tekvin alemi (Yaratilig alemi): Madenler, bitkiler, diisiinme ve goriis sahibi
olmayan hayvanlar ve son olarak diisiince ve goriis sahibi olan insanlardir. Bu alem
madenler alemiyle baglamakta, madenler aleminin son noktasi bitkiler aleminin baslangi¢
noktasina, bitkiler aleminin son noktasi hayvanlar aleminin bagslangic noktasina,
hayvanlar dleminin son noktasi ise insanlar aleminin ilk noktasina bitismekte ve bitisik
olma hali; varliklar i¢in her bir varligin tstlinlilk bakimindan kendisinden sonra gelen
varliga doniisebilme yetenegine sahip olmasi anlamina gelmektedir (ibn Haldun, 2016,

ss. 283-284).

Melekler alemi: 6zii sadece idrak ve mutlak diisiince olan varliklardan olusan
alemdir. Melekler alemindeki varliklarin 6ziinden kasit ise diisiinme, diisiiniilen ve
diistinenin -Farabi’nin Ay istii diinyadaki maddeden bagimsiz askin varliklarin
animsayabiliriz- birlesmis oldugu akildir (Ibn Haldun, 2016, s. 771). Melekler alemine
bitisen alem ise idrak ve hareket yetenegine sahip olan nefstir ki nefs ¢ok kisa bir siirede
olsa melekler alemine ¢ikabilmektedir. Ayni zamanda nefsin bedene bitisik olma hali

mevcuttur (ibn Haldun, 2016, s. 286).

ibn Haldun’a gore alemler icinde ifade edilenlere ek olarak fiiller dlemi de -
hatirlanacag iizere Farabi fiilleri varlik olarak ele almiyordu- mevcuttur. ibn Haldun,
canlilardan stidurla fiillerin ortaya ¢iktigin1 belirtmektedir. Canlilarin bu fiilleri ortaya
cikarabilmesi i¢in Allah canlilara belli bir kudret vermistir. Fiiller insanlardaki gibi belirli
bir diizende olabilecegi gibi hayvanlardaki gibi diizensiz de olabilmektedir (ibn Haldun,
2016, s. 767). Bu nedenle ibn Haldun’un varliga dair gériislerinde fiillerin de birer varlik
olarak distiniilmesi, siyaset diisiincesinin temelini teskil eden zmran kuraminin ve

asabiyet kuraminin anlagilmasi bakimindan 6nem arz etmektedir.
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ibn Haldun’a gore varliklar, ifade edilen alemlerle smirli degildir. Insanin
bilemeyecegi birgok alemde bulunabilir (ibn Haldun, 2016, s. 952). Biitiin varliklarin
kendisinden sonra gelen baska varliga doniisebilme yetenegine sahip olmasi, Ibn Haldun
icin varliklarin sadece bu yetenekle siirli olmasini anlatir. Varliklarin doniisebilme
yetenegine sahip olmasi farklidir, varliklarin doniisebilme iradesine, kudretine sahip
olmasi farklidir; varliklarin tlimii bir sonraki iistiin varliga doniisebilme yetenegine sahip
olmakla birlikte iradeye ve kudrete sahip degildir (Ibn Haldun, 2016, s. 299). Varliklar
kendisi disindaki baska bir varlik tarafindan doniisiime ugratilir ki ibn Haldun’un bu
gorlisii hicbir seyin kendi kendine olmayacagimi anlatma bakimindan onemli bir

ayrintidir.

Ibn Haldun hayvanlar Aleminin genisledigini, tiirlerin sayilarinim arttigini ve goriis
sahibi insana gecildigini belirtmektedir. Hayvanlar aleminde, zeka ve idrak sahibi ancak
fiilen diisiinme yetenegi bulunmayan maymunlar aleminden gegilerek zeka, idrak ve fikir
sahibi insana varilmaktadir. Iste insanlar aleminin ilk noktas1 bu nokta olmaktadir (Ibn

Haldun, 2016, s. 284).
2.3.2. ibn Haldun’un Insana ve Bilgiye Dair Gériisleri

Ibn Haldun’a gore, insanin yaratilis1 bir defada olup biten bir sey degildir, insanin
tiim hayat1 boyunca devam eder. Tabiatta mevcut olan kurallara gore diinyaya gelen
insan, icine dogdugu diinyanin sosyal, kiiltiirel, ¢evresel vb. sartlartyla siirekli olarak
yeniden yaratilir ve bu nedenle ibn Haldun’a gore insan, ¢cogunlukla aliskanliklarinin
cocugu olur. Bu yaratilista insanin disindaki hallerin ya da varliklarin (Allah’tan farkl
olan varliklar) mutlak bir tistiinliigii bulunmamakla birlikte insana da mutlak bir iistiinliik
taninmaz. Insan cevresini degistirirken ¢evresi de insam1 degistirir. Bu yoniiyle insan hem

etken hem de edilgendir (Nisanct, 2005, s. 242).

Insan, maddi olan ve maddi olmayan yonleri bulunan varliktir. Insan maddi olan
yoniiyle dis diinyadan aldig1 bilgileri maddi olmayan i¢ diinyasina aktarir. Isitme, tatma,
duyma vb. duyularla gelen bilgiler, ilk olarak maddi olmayan miisterek his kuvvetine
iletilir. Sonrasinda miisterek histeki bilgiler hayal kuvvetine iletilir ve hayal kuvveti
tarafindan elde edildigi maddi ortamdan soyutlanarak zihinde hayale doniistiiriiliir.
Sonrasinda, gelen bilgiler hafizaya ve vehim veren kuvvete ulasir. Babanin sefkati, Ali’nin

dostlugu vb. bilgiler vehim (kuruntu, siiphe) veren kuvvetin alanina girerken tiim bilgiler
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hafiza kuvvetinde depolanmaktadir. Biitiin bu bilgilerin en son olarak ulastiklar1 kuvvet
ise fikir kuvvetidir. Insan, fikir kuvvetiyle diisiinmeye ve aklini kullanmaya

yonelmektedir (Ibn Haldun, 2016, ss. 286-287).

Insanin maddi olmayan y&nii her zaman, diisiinmeye ve akli kullanmaya ydnelten
fikir kuvvetiyle birlikte hareket etmektedir. Boylece insan bilkuvve maddi olmama halini
asarak bilfiil maddi olmama haline ulasabilir. iste bu noktada insan icin bilfiil diisiinme
hali mevcut olmaktadir. Bilfiil diisiinen insan maddi olan yoniine ihtiya¢ duymadan
bilgiye ulagabilmektedir ve bu haldeki insan mevki olarak maddi olmayan varliklarin ilki
konumunda bulunmaktadir. Insanda bu hal herhangi bir ¢alisma ve ¢abalama olmadan
vardir ve bu mevkide olan insan yaratildiginda bu yetenege sahiptir (ibn Haldun, 2016, s.
287).

ibn Haldun tarafindan insanlar tabiatlar itibarryla, sadece maddi olan varliklarin
bilgilerine ve bunlarin hayallerine sahip olan insanlar, maddi olan ve maddi olmayan
varliklarin bilgilerine ve bunlarin hayallerine sezgiyle sahip olan insanlar, maddi olan ve
maddi olmayan varliklarin  bilgilerine  bilfiil sahip olan insanlar olarak
siiflandirilmaktadir. Birinei siniftakiler alimler vb., ikinci smiftakiler evliyalar vb.
insanlar iken tiglincii siniftaki insanlar peygamberlerdir. Kahinler vb. insanlar ise iigiincii
gruptaki insanlardan maddi bir araca ihtiyag duymalari nedeniyle eksik bir halde
bulunmaktadirlar (Ibn Haldun, 2016, ss. 288-292). insanmn bilgiyi hangi sekillerde
bilebilecegiyle baglantili olarak Ibn Haldun’un siyaset diisiincesindeki siyaset tiirleri
ortaya ¢cikmaktadir. Ornegin, dini siyasetin temelindeki insan, varligin bilgisine sezgiyle

sahip olan insan ya da varligin bilgisini bilfiil bilebilen (perdesiz) peygamber olmaktadir.

Ibn Haldun’a gore, fikir kuvvetiyle bilfiil diisinme yetenegine sahip olan insan,
kendi suurunda derecelendirilmis birtakim suretlere sahip olmaktadir ve bu suretlere
sahip akil ¢esitleri bulunmaktadir: Birincisi tabii ya da kisisel yollarla elde edilen
suretlerdir ki bunlara sahip akil, akl-: temyizi olarak adlandirilmaktadir. Ikincisi insanin
kendi deneyimleriyle elde ettigi suretlerdir ki bunlara sahip akil, tecriibi akil olarak
adlandirilmaktadir. Ugiinciisii ise pratik ile alakasi bulunmayan ilmin ya da zannin
olusmasini saglayan ve belirli bir diizenle elde edilen suretlerdir ki bunlara sahip akil,

nazari akil olarak adlandirilir (ibn Haldun, 2016, s. 766).
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fbn Haldun’a gére, insanm fikir kuvvetinde, sebep-sonu¢ iliskisi ne derece
meydana gelirse insanlig1 o derece iistiin olmaktadir. Tekvin aleminde bulunan insan,
fikir kuvvetiyle birlikte diizenli fiiller meydana getirmektedir. Iste insan bu diizenli fiilleri
neticesinde biitiin varliklara ve baska insanlara egemen olabilmektedir (ibn Haldun, 2016,

sS. 767-768).

Ibn Haldun icin insan, baslangigta 6zii itibariyla bilgisiz, sonradan bilgi
edinebilmesiyle birlikte bilgili varliktir (ibn Haldun, 2016, s. 775). Insan birtakim
bilgileri sonradan kazanan varliktir, oysaki meleklerin varliga dair bilgileri siirekli ve
birincil olarak var olmaktadir. Insan, bilinebilen varliklara dair nesnel ya da 6znel
suretleri nefsinde olusturur. insan hayattayken olusan bu suretlerin varliga uygun olup
olmadigini stirekli aragtirir. Bu aragtirmasini teknik ve mantiksal ¢ikarimlarla yapmaya
calisir. Ancak bu hal insanlarda, meleklerdeki gibi birincil degil, ikincil olarak gerceklesir
ve bir seyi perde arkasindan gérmekle esdegerdir. Bu nedenle insan, tabiati itibariyla
cahildir ve bilgilerinde tereddiit vardir. Ancak Ibn Haldun’a gére insan i¢in kimi zamanlar
bu perdeler agilir ve insan varliklara dair bilgileri apagik bir sekilde edinebilir. Bunlar;
insan1 kotiiliiklerden uzaklastiran namaz gibi zikirler, insanin maddi olanlara bagliligini
azaltan orug gibi ibadetler ya da insanin tiim varligiyla Allah’a yonelmesi ile olur. Tiim
bunlara ek olarak insan, 6liince maddi olan yoniinden ve olusan bu suretlerden siyrilip

melekler gibi saf bir 6ze sahip olur (ibn Haldun, 2016, s. 772).

Iste geldigimiz bu noktada, ibn Haldun’un anlasilamayan ve iizerinde cokga
konusulan timran ve asabiyet kavramlarina dair bir-iki sey s6ylemek 6nem arz etmektedir.
Umran ve asabiyet, insanin perde arkasindan gérdiigii varliklardir. Bu nedenle {imranin
ve asabiyetin insanda sadece 6zlerinin belirtilerinden kaynakli suretleri bulunmaktadir.

Insan icin {imran ve asabiyet, mahiyetleri itibartyla mechul kalmaktadir.

Insanin tabiatiyla birlikte varliklarin bilinebilmelerinin imkani ortaya ¢iktiktan
sonra ibn Haldun’un siyaset diisiincesini i¢cinde barindiran, Ibn Haldun’un iimran ilmine

ve timran ilminin temel konusu timrana gecis yapabiliriz.
2.3.3. Yeni Bir ilmin Dogusu: ibn Haldun’un Umran ilmi

Insanlar, yiyecek, giivenlik vb. ihtiyaclarini karsilayabilmek icin zorunlu olarak

bir arada yasamaya ve yardimlagsmaya muhtactirlar. Bu nedenle insanlarin bir araya
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gelmeleri tabii olarak, tabiatlarinin muhtaghgmin geregi olarak gerceklesir (Ibn Haldun,
2016, ss. 213-215).

Insanlar ihtiyaglarini temin etmek amaciyla bir araya geldiklerinde, bir birlik
teskil ettiklerinde ya da bir topluluk halinde bulunduklarinda {imran olusmaktadir (Ibn
Haldun, 2016, ss. 208-209). Umranin ne olduguna dair ¢ok cesitli tanimlamalar ve
kavramlastirmalar bulunmaktadir. Umranin sozliik anlami bir yerde oturmak, yasamak,
insa etmek, mamurluk, mamur olmak vb. anlamlara gelmekle birlikte Ibn Haldun
tarafindan alemdeki mamurluga, ictimai (sosyal) hayata ve medeniyete karsilik
kullamldigs ileri siiriilmiistiir (Ozcan, 2016, s. 67). Kimisi iimran1 toplumsal hayattan
ibaret gormektedir (Caliskan Akgetin, 2017, s. 358). Umran1 gelismislik diizeyi olarak ele
alip bu nedenle ilimlerin ve sanatlarin pekismedigi yerleri imran olmayan yerler olarak
gorenler de olmustur (Akyol, 2011, s.32). Umran1 medeniyet, kiiltiir (hars) kelimeleriyle
karsilastirip imran1 insanin tabiata ekledigi sey olarak ele alanlar da bulunmaktadir
(Aydin, 2009, ss. 41-42). Bunlardan baska iimrani, bedevi toplulugu hadari topluluk
haline getiren bir kavram olarak diisiinenler de bulunmaktadir (Calik, 2015, s. 46).
Umrani, amaci olan ve bu amacina ulasmak icin hareket eden bilingli bir varlik olarak
gorenler de bulunmaktadir (Canatan, 2011, s. 20). Umrani indirgemeci bir bakis agistyla
sadece insan toplumu, toplumsal hayat ve orgiitlenme sekli olarak ele alma gayretleri de
mevcuttur (Yavuz, 2013, s. 324; Yildiz, 2010, s. 30). Tim bu tamimlamalara ve
kavramlastirmalara bir¢ok ekleme yapilabilir ancak bu héle ne ¢alismamiz izin verebilir
ne de bu hal iimranin anlasilmasini kolaylastirict bir etki yapabilir. Su bir gercektir ki
{imran, Ibn Haldun tarafindan bir¢ok yerde kullanilmistir ve Ibn Haldun iimran1 neye

karsilik kullandigini belirtmistir (Ates & Utkan, 2017, s. 222).

Hatirlanacag: iizere insan fiilleri diizenlilik arz etmekteydi ve Ibn Haldun
tarafindan timran kavramu, beseri i¢timaa yani insani toplumsallik (toplumsal diizenlilik,
sosyal organizasyon) olarak ifade edilmistir (Ibn Haldun, 2016, ss. 213-214). Insanin
sosyal, toplumsal bir varlik olmasi nedeniyle insanlarin bir araya gelmelerinin sonucu
olusan iimran (imar eden, bayimdir kilan) bir haldir ancak bu hal, ibn Haldun’un fiilleri
varlik olarak gérmesiyle birlikte 6zii bulunan soyut bir varlik olarak diisiiniilmektedir. Bu
nedenle Ibn Haldun bedavette yasayanlarin olusturdugu toplumsal varlig1 bedevi simran
olarak ele alirken hadarette yasayanlarin olusturdugu toplumsal varligi hadari zmran

olarak ele almaktadir. Umranin varlig: ise hem kendisi hem de insan igindir. Umranlar
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farkli olunca uygulanan siyasetler de farkli olacaktir, ibn Haldun’un iimran tiplemeleri
siyaset diisiincesini belirlemektedir. Bu agidan {imranin anlasiimasina yonelik Ibn
Haldun’un baglamin1 asma halimiz mevcut olsa da su kavramsallagtirmalari
kullanabiliriz: A sahil sehrinde yasayanlarin olusturdugu toplumsal varlik i¢in A sahil
timrani, genel olarak piring bitkisiyle beslenenler i¢in piring timrani, gelir diizeyi yliksek
insanlarin olusturdugu toplumsal varlik i¢in zenginlik timrani, B dinine mensup olanlarin

olusturdugu toplumsal varlik i¢in B dini iimran1 gibi tmranlar.

Umranla birlikte Allah’in yeryiiziinii imarla gorevlendirdigi insanoglunun
yeryiiziindeki varlig1 korunmus ve devam ettirilmis olur. Bu nedenle, ibn Haldun’un
kuramina yiizeysel olarak bakilarak iddia edildigi gibi imranin din dis1 ya da laik bir
kavram oldugu sdylenemez. Insanlarin hayvani tabiatlarindan kaynaklanan saldirma,
haksizlik yapma gibi timranin gelecegini ve dolayisiyla da insanligin gelecegini tehlikeye
atma halleri mevcuttur ki bu nedenle imranda insanlar1 birbirine kars1 koruyacak ve
timranin, insanhigin devamliligimi saglayacak fikir ve siyasetle hareket edecek bir
egemene ihtiyag duyulmaktadir. insanlarmn bir araya gelmeleri tabiatlarindan ileri geldigi
i¢in, olusan iimran da iimranda egemenin ya da egemenlerin bulunmasi da tabiidir (ibn
Haldun, 2016, ss. 213-215).

Tabii olan timranin 6ziine bagl olan, iimranin 6ziinde bulunmayip sonradan
ortaya cikan héller bulunmaktadir. Umranin 6ziine baglanan seyleri, dziinde olmayip
sonradan ortaya ¢ikan (arizi) seyleri inceleyen ilim, imran ilmidir. Biitiin ilimlerin
kendine has konusu ve problemleri oldugu gibi @imran ilminin konusu da imran ve
imrana ariz olan seylerdir (Ibn Haldun, 2016, ss. 204-205). Bu paragrafi Misir
Piramitlerini ele alarak aciklamakta yarar var: Umranm Oziinde -6rnedin asabiyet
bulunabilir- Misir Piramitleri bulunmaz, iimran farkli seydir, piramitler farkli seylerdir,
piramitler timranla birlikte ortaya ¢ikan varliklardir, tek bir insanin yaptigi bir sey
degildir. Ancak Misir Piramitleri yapildigi donemde kendisini meydana getiren insanlarin
olusturdugu timrani anlatan bir belirtidir, bir isarettir. Bu yoniiyle @imran ilmi igin
incelenmeye degerdir. Sonucta, @imran ilminin sadece iimrani inceledigine yonelik
yaklagimlar hatali goziikmektedir. Umran, iimran ilminin ana konusudur ancak tek

konusu degildir.
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Umran ilminin iimran (bedevi ve hadari) olan ana konusu disindaki konulari,
timranin 6ziinde olmayip timranin 6ziini ilgilendiren iklim gibi konular ya da timranla

ortaya ¢ikan ilim gibi konulardir. Ibn Haldun bu konular1 eserinde belirtmistir. Bunlar;

1- Yeryiiziinlin iimran bulunan kisimlarini i¢eren, cografya ve iklimle ilgili olan

konular.

2- Bedevi timranin ya da hadari timranin 6ziinde olmayip bunlar1 ilgilendiren

riyaset ve miilkle ilgili olan konular.
3- Hadari timrana ait olan sehirlilesme ve sehirle ilgili konular.

4- Umranla ortaya ¢ikan iimram gelistiren sanat, rizik, kazang, ilim vb. iceren

konular (ibn Haldun, 2016, s. 209).

Umran ilminin sadece iimranla ilgilenmedigi, Ibn Haldun tarafindan ¢ok genis
orneklerle ifade edilmistir. Bu 6rneklerin hepsini genis bir sekilde ele almaya imkanimiz
bulunmamakla birlikte, ibn Haldun’un miilkteki eserlere ve diigiin ziyafeti gibi belirtilere
ayr1 bir 6nem atfettigini soyleyebiliriz. Biiyiik heykeller, muazzam binalar, anitlar vb.
olan eserler hanedanligin, hadari iimranin giiciiniin ve egemenliginin yansimasidir. Oyle
ki gegmis hanedanligin, hadari timrandakilerin olusturdugu eseri sonradan gelen giiclii
timrandakiler yikmay1 bagaramamaktadir. Diiglinlerde miilk sahibinin yaptig1 harcamalar
sonradan kurulan hanedanliklarin gelirlerinden fazla olabilmektedir. Eserleri yapmanin
yikmaktan daha zor oldugu gz oniine alindiginda, diigiin ziyafeti i¢in harcanan paralara
bakildiginda hanedanliklarin ve hadari timranlarin nasil bir diizeye geldikleri akillara

s1igmaz bir nitelikte olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 402-411).

Ibn Haldun, kendisinin yasadig1 dénemin cografi bilgilerine gére yeryiiziinii yedi
iklime ayirmis, ¢ok sicak olan birinci iklimde ve ¢cok soguk olan yedinci iklimde {imranin
en az bulundugunu belirtmistir. Umranin en elverisli ve en fazla oldugu iklim dérdiincii
iklim iken birinci ve yedinci iklimden dordiincii iklime gelindikge yerylizii imrana daha
elverisli olmakta ve iimran artmaktadir (ibn Haldun, 2016, ss. 258-264).

Normal olan iklimlerdeki iimranlar -ti¢iincii, dordiincii ve besinci iklimlerdeki
{imranlar- en 6l¢iilii iimranlardir. Tbn Haldun icin peygamberlik bile bu iklimlerdeki

{imranlarda ortaya ¢ikmustir. Insanlar iginde, ruh ve beden agisindan miikemmele en yakin

bulunanlar peygamberler olarak kabul edilmektedir ve bu miikemmellik orta halde
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bulunan, 6liilii olan bu iklimlerdeki {imranlarda ortaya ¢ikabilmektedir (ibn Haldun,
2016, s. 259). Bununla birlikte Ibn Haldun, peygamberligin varligini ve peygamberligin
insanin tabiatinin bir 6zelligi oldugunu akli delillerle ispatlamaya calisan filozoflar
elestirir. Elestirinin temel noktasi ise filozoflarin, “Egemenlik sadece Allah’tan gelen bir
din, kanunlar, kurallar (seriat) ile olur ve tiim halk bu egemene iman ederek onun
egemenligini tanir” seklindeki kesin saydiklar1 dnermedir. Peygamberlerin getirdikleri
kurallarin, kanunlarin var olmasi, biitiin timranlar i¢in vazgecilmez bir sart degildir,
nitekim insani hayat bunlar olmadan da tamamlanabilmektedir. Zorunlu olan sadece
iimranda bir egemenin bulunmasidir ki bunu saglayan ise iimranin manevi, soyut
tastyicisi olan asabiyettir. Ibn Haldun bu hale, diinyada tevhit inancina sahip olmayan
insanlarin tevhit inancina sahip olan insanlardan fazla olmasini, tevhit inancina sahip
olmayanlarin da siyasi teskilat ve eserlerinin olmasini &rnek olarak gostermektedir (ibn

Haldun, 2016, ss. 215-216).

Yukaridaki paragrafla baglantili sekilde filozoflarin “Sadece dini kurallar,
kanunlar ¢atismay1 ortadan kaldirir” seklindeki 6nermeleri kesinlik arz etmez ve dini
kurallar, kanunlar mevcut olmasa da, salt giicle iimranda bir egemen bulunabilmektedir.
Mecusilik’in kabul edildigi timranlarda ya da kendilerine dini davetin ulagmadigi
imranlarda bu hal mevcuttur (Ibn Haldun, 2016, s. 424). Kisaca egemenligi sadece dinle,
seriatla agiklayan 6nermeler sadece sartindan dolay1 yanhs dnermelerdir ve Ibn Haldun
egemenlige, asabiyet kuramiyla yeni bir bakis agisi kazandirmistir. Bu bakis agisinin
cogunluk tarafindan ele alindig1 gibi din dis1 bir yani ise bulunmamaktadir, egemenligi
aciklamak icin filozoflarin belirttigi sekilde tek bir agiklamaya bagli kalinmamakta,
Allah’in yaratmasinin farkinda olmadigimiz sekillerinin ve yonlerinin bulunabilecegi

ortaya konulmaya calisilmaktadir.

Umran ilmine gore iimran ve iimranla imar edilen yerler yeryiiziinde degismez,
homojen bir sekilde mevcut degildir, timran yeryliziiniin bazi yerlerinde gii¢lii-zay1f, az-
¢ok olarak bulunmakta bazi yerlerinde hi¢ bulunmamaktadir. Insanlarn bir araya
gelmeleri hem nicelik hem de nitelik olarak varliktan yokluga dogru farkliliklar
gostermektedir. Yeryiiziiniin baz1 kisimlari insanlar tarafindan insanlar i¢in imar edilip
bayindir hale getirilmisken bazi kisimlarina insan elinin degmesi bir yana insan

ugramamuistir. Iste insanlarin tabii olarak olusturduklar1 iimran, imar edilip baymdir hale
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getirilen yeryiiziiniin kisimlarinda fazladir. Ibn Haldun i¢in iimrandaki farklilig1 temelde
su, sicaklik vb. etkenler saglamaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 222-225).

Yeryiiziinde goriilen iklimsel ve cografi farkliliklar, insanlarin ve diger canlilarin
bedenlerini, huylarimi, yasam sekillerini vb. hallerini etkilemektedir. Oyle ki sicak
yerlerde yasayan insanlar zevk ve sefaya, sevince ve neselenmeye daha fazla meyillidir.
Tarimda yilda birkag kez tirtiniin alindig1 elverisli yerlerde yasayan insanlar tarim tiriinleri
biriktirmeyip triinlerini giinliik tiiketirlerken tarima daha az elverisli olan yerlerde
yasayan insanlar tarim friinlerini depolamaya ihtiya¢ duymaktadirlar. Baz1 yerlerde
yiyecekler hem cok cesitli hem de sayica ¢ok fazla olabilmekte ve boylece refah mevcut
olmakta, bazi yerlerde ise cesit ve say1 ¢ok az bulunmaktadir. Kitliga yakin derecede
yiyecek bulunan yerlerdeki insanlarin iyilige yatkinliklar1 refah i¢indeki yerlerde bulunan
insanlardan daha fazla oldugu gibi yiyecegi arayip bulmakta zorlanan yabani hayvanlarin
bedenleri de bol yiyecege sahip hayvanlarin bedenlerinden daha giizel ve daha
diizgiindiir. Tim bu anlatilanlara yakin ornekleri siirdiiren Ibn Haldun, refahin ve
zenginligin egemen oldugu yerlerde bulunan insanlarin dini yasayis ve bedeni, ahlaki,
akli yonlerden kitliga yakin yerlerde bulunan insanlardan genellikle geri halde

olabileceklerini belirtmektedir (Ibn Haldun, 2016, ss. 266-274).

Ibn Haldun genel hatlariyla iki ¢esit iimranin var oldugunu ifade etmektedir:
Bedevi iimran ve hadari iimran. Bedevi timran hayvanlarin otlatildigi bozkirlarda,
yaylalarda, ovalarda ve c¢ollerin g¢evrelerinde bulunurken hadari timran koylerde,

kasabalarda, sehirlerde bulunmaktadir (ibn Haldun, 2016, s. 209).
2.3.3.1. Bedevi Umran-Hadari Umran

Insanlarin ihtiyaglarini karsilamak igin zorunlu olarak bir araya geldiklerine, bir
araya gelislerin ve iimran olusturmalarin tabii olduguna deginmistik. Insanlarin bir
seylere ve birbirlerine ihtiya¢ duyan varliklar olmalar1, ibn Haldun’un iimran ilminin

temelini olusturmaktadir (Pekcan, 2003, s. 525).

Insanlarin  ihtiyaclar1 zorunlu, haci (gerekli) ve kemali (tamamlayici-
giizellestirici) ihtiyaglar olmak {iizere li¢ gruba ayrilmaktadir. Zorunlu ihtiyaglar
beslenme, korunma, barinma gibi ihtiyaglar olup en basta temin edilmelidir. Haci

ihtiyaclar, zorunlu olmamakla birlikte insan1 rahatlatacak, gelecekte ihtiyag
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duyulabilecek egitim gibi ihtiyaglardir. Kemali ihtiyaclar ise insanlarin giizel duyusal

(estetik) gibi hallerle gelistirdikleri ihtiyag¢lardir (Pekcan, 2003, ss. 530-531).

Zorunlu ihtiyaclari tireten kabileler, yiin, siit, bal ve et gibi iiriinlerini iiretmek i¢in
bunlari elde edildigi hayvanlar1 ve onlarin yavrularini beslerlerken ya da tarim {iriinleri
elde etmeyi amag edinirlerken mezralarda, meralarda, tarlalarda vb. alanlarda yasamak
zorunda kalmaktadirlar, bulduklar1 gidalar1 ya oldugu gibi ya da sadece ateste pisirmek
suretiyle tiiketmektedirler, basit yapili evlerde yasamaktadirlar. Bedevi bir hayat
stirmektedirler, zorunlu olan ihtiyaglarini elde etmek icin ¢cabalayip durmaktadirlar. Eger
ki zorunlu olan ihtiyaglarindan fazlasini elde ederlerse bu fazlalik, refah ve zenginlik
olarak ortaya ¢ikmakta ve bunun sonucunda insanlar zorunlu olan ihtiyaglarindan farkl
tiriinler elde etmeye, evler, kasabalar ve sehirler insa etmeye baglamaktadirlar. Bu refah
ve zenginlik artarak devam ederse inceligin son haddine varan adetler ortaya ¢ikmaktadir,
Oyle ki gidalar terbiye edilmekte, yemek yapilan ve yenilen kaplar giizellestirilmekte,
ipek ve atlas gibi kumaslardan elbiseler edinilmekte, siislii ve sanatsal evler, konaklar insa
edilmektedir. Refaha ve zenginlige sahip olan insanlar hadari bir hayat siirmektedirler.
Iste bedevi iimrandaki insanlar, zorunlu ihtiyaglarin &tesindeki ihtiyaclara giiclerini
yetiremezlerken, zorunlu ihtiyaglarini ¢ok zor karsilarlarken, hadari iimrandaki insanlar
ticaretle ve sanatlarla zorunlu, haci ve kemali ihtiyaclarmi temin etmektedirler (Ibn

Haldun, 2016, ss. 323-325).

Insanlar, en basta zorunlu olan ihtiyaglarini karsilamak zorundadirlar ve bunu bir
araya gelerek gerceklestirdikleri i¢in bedevi iimran, hadari imrandan daha 6nce ortaya
cikmaktadir. Oyle ki Ibn Haldun icin zorunlu ihtiyaglar kok, kemali ihtiyaclar zorunlu
ihtiyaglardan ortaya ¢ikan dal gibidir ki bedevi iimranda hadari iimranin kokii gibidir.
Hadari timrandaki insanlar bedevi timrani (istisnalar hari¢) arzulamazken bedevi
timrandaki insanlar refaha ve zenginlige ulaginca hadari iimrana yerlesmektedirler.
Hadari imran refah ve zenginlikle ilgili adetlere dayanmakta iken bedevi iimranda
bunlara gii¢ yetirilememektedir (ibn Haldun, 2016, ss. 325-326). Ancak ibn Haldun i¢in
bedevi iimrandan hadari timrana gegis ya da bedevi timranin hadari timrana doniismesi
bir zorunluluk arz etmemektedir, gerekli sartlar olustugunda miimkiin olabilecek bir

haldir (Pekcan, 2003, s. 531).
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Bedevi timranda, insanlar sadece beslenme vb. temel ihtiyaglarini karsilamaya
cabaladiklari i¢in ticaret, ilim ve sanat yonlerinden basit halde bulunmaktadirlar. Ticaret,
ilim ve sanat, refah ve zenginlikle ilerleme ve ¢esitlenme gosteren faaliyetlerdir. Oysaki
bedevi timranda refah ve zenginlik mevcut degildir. Takas yoluyla sinirli olan zorunlu
maddeler elde edilmekte, ilimler sinirli ve en basit manasiyla ele alinmakta, sanatlar
marangozluk, terzilik, dokumacilik vb. temel ve basit sanatlar olmaktadir. Zamanla
bedevi iimran, hadari timrana doniistiikkge ticari maddeler ¢esitlenmekte ve gogalmakta,
ilimler kiitiiphaneler olusturulabilecek, ilim merkezleri kurulabilecek kadar ¢ogalmakta
ve gelismekte, sanatlar, haci ve kemali ihtiyaglarin karsilanabilmesi i¢gin ¢esitlenmekte,
cogalmakta ve birer uzmanlasma isi haline gelmektedir (Ibn Haldun, 2016). ibn Haldun
bedevi iimran1 Allah’mn insanlar ilk yarattigi halle birlikte degerlendirmektedir, tabiat
insan tarafindan imar edilmemistir ya da ¢ok az imar edilmistir ve bedevi iimranda insanin

en temel iktisadi faaliyetleri bulunmaktadir (Gocen, 2013, s. 180).

Ibn Haldun bedevi iimranla ve hadari imranla ilgili yapisal farklara yer verdikten
sonra bedevi iimran ve hadari iimran arasinda bu yapisal farklardan kaynaklanan bazi
hallerin bu {imranlarda yasayan insanlarda mevcut oldugunu belirtmektedir. Oyle Ki
bedeviler hayra daha yakindirlar, daha cesurdurlar, daha saglam ve dayanikli halde
bulunmaktadirlar. Hadariler ise refaha ve zenginlige dalmakla daha ¢ok, serli olanlara
yatkin hale gelmislerdir. Ayrica surlarla korunmakla ve sadece belirli bir kesimin
savunma isini meslek edinmesiyle cesur olma haline yabancilasmiglar ve hatta
cesurluklarini yitirmislerdir. Hadari iimrandakiler kanunlarin, kurallarin kendileri igin
zorla ve baskiyla uygulanmasiyla saglamliklarin1 ve dayanikliliklarim1 kaybetmislerdir

(Ibn Haldun, 2016, ss. 326-333).

Din agisindan ele alindiginda bolluktan uzak olunmasi itibariyla bedevi
timrandaki insanlar dini inanca kuvvetle baglanma ve dinde sadelige sahip olma hallerine
hadari timrandakilere gore daha fazla sahip olmaktadir. Tam tersi olarak, bollugun refah
ve zenginligi getirmesi sebebiyle hadari timrandaki insanlar bedevi iimrandakilere gore
daha az dindar olmaktadirlar. Bununla birlikte hadari timranin kendi igerisinde sadeligi
ve dini yasayist ilke edinip uygulayan insanlari, dini yasayis bakimindan hadari
{imrandaki diger insanlara gore daha ileri bir halde bulunmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss.
271-272).
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2.3.3.2. Asabiyet

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin cekirdegini olusturan asabiyet kavrami
hakkinda ilim insanlar1 tarafindan bugiine kadar ¢ok fazla tanimlama ve terclime
faaliyetleri yapilmistir (Albayrak, 2017, s.170). Ibn Haldun’un kavrama geleneksel
kullanimindan genis bir anlam yiiklemesine ragmen asabiyeti tanimlamadigini ve ibn
Haldun’un asabiyet kavramini kullanirken gevsek davrandigini ileri siirenler olmustur
(Kayapinar, 2006, s. 88). Asabiyeti belirleyici gii¢ olarak gorenler de bulunmakla birlikte
yardimlasma ve dayanigsmay1 asabiyetin kokeni olarak ele alanlar da olmustur (Oztiirk,
2015, ss. 67-68). Asabiyeti ziimre ruhu, grup hissi, sosyal tutkunluk vb. baska kavramlarla
ifade edenler de bulunmaktadir (Ozcan, 2016, s. 69). Bu kavramlastirmalara ek olarak
asabiyeti milliyetcilik olarak gorenler de bulunmaktadir (Elmali, 2003, ss. 134-138).
Asabiyeti, toplumsal hayati baslatan bir gii¢ olarak diistinenler de bulunmaktadir (Ates &
Utkan, 2017, s. 222). Asabiyeti dinle agiklama gayretleri de bulunmakta ve din, asabiyetin
bir pargasi olarak diisiiniilmektedir (Caliskan Akgetin, 2017, s. 364). Asabiyetin, bedevi
toplumu bir arada tutan yapiskan oldugunu ve asabiyeti bireyciligin karsiti olarak
diisiinenler de vardir (Canatan, 2016, s. 210). Ibn Haldun’un asabiyeti sadece siyaset
diisiincesiyle ilgili olarak kullandigini ileri siirenler de bulunmaktadir (Cift¢i & Yilmaz,
2013, s. 87). Asabiyetin tanimina dair daha bir¢ok tanimlamalar burada zikredilebilir
ancak bu hal sadece asabiyet kavraminin muglak héle gelmesine ve yanlis anlagilmasina
neden olmaktadir. Su bir gergektir ki Tbn Haldun asabiyeti bir¢ok yerde kullanmistir
(Kayapinar, 2006, ss. 105-107).

Asabiyetin ne olduguna ge¢cmeden Once asabiyetin Arap¢a’da hangi baglamda
diistiniilmesi gerektigini agmakta yarar goriilmektedir. Arapca’da saglam, sert, kuvvetli,
zor gibi kelimelerde ayn harfi basta ve sad harfi ortada bulunmaktadir. Bununla birlikte
ayn ve sad harflerine eklenen ba harfi kelimeye baglamak anlamini getirmektedir.
Boylece asabe kelimesinin anlaminin saglam ve baglanmis oldugu ortaya ¢ikmaktadir
(Khemeri, 1984, ss. 162-164). Bu nedenle asabiyet, (iimran kavraminda oldugu gibi)
saglamca baglanma hali olmakta ve dolayisiyla 6zli olan soyut bir varlik anlamina
gelmektedir. Bu hususu Ibn Haldun’un asabiyeti ele aldigi baglamla birlikte
diistinmeliyiz: Yardimlagsmanin, korumanin, kars1 koymanin, birlikte hak talep etmenin
oldugu, insanlarin ortaklasa yaptiklar1 her tiirlii faaliyet asabiyetle miimkiin olmaktadir

(Ibn Haldun, 2016, s. 350). Oyle ki hanedanlik kurmak, peygamberlik, herhangi bir is i¢in
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davet gibi insan topluluklarinin harekete gectigi her faaliyet asabiyetle gergeklesmektedir
(Ibn Haldun, 2016, s. 334).

Ibn Haldun’un kuraminda insanin varliksal olarak iki tip {imranda yasadigini ve
bedevi timranin, hadari timranin kokii oldugunu belirtmistik. Bedevi timran kok, hadari
timran dal gibi olunca timran agacinin kendisini tasiyan ve hem bedevi imranda hem de
hadari timranda insanlar bir araya geldikten sonra ortaya ¢ikan ve bir arada kalmayi,
dayamgmay1, yardimlasmay1 saglayan nedir gibi bir soru ortaya g¢ikmaktadir. Ibn
Haldun’un kuraminda bu sorunun cevabi asabiyet olmaktadir. Oyle ki asabiyet, iimranin
manevi, soyut tastyicisidir. En basta ortaya ¢ikan timran bedevi timran oldugu i¢in, bedevi
timranda insanlarin baglanma sekli soy bagi oldugu i¢in, bedevi timranda asabiyet en
giiclii haliyle bulunmaktadir. En basit ifadeyle ele alacak olursak, bu giiglii asabiyetle,
korunma gibi bir ihtiya¢ i¢in hadari timrandaki gibi surlarin mevcut olmadigi bedevi
timranda, insanlar bir dayanigsma igerisinde bulunarak surlardan daha gii¢lii bir savunma
meydana getirebilmektedirler (Ibn Haldun, 2016, ss. 333-334). Dikkat edilmelidir ki

asabiyet yardimlagmanin sonucu degildir, nedenidir.

Asabiyetin manevi, soyut bir varlik olarak ortaya konulmasi soyut varligin ne
oldugunu kavramamis ya da kavrayamamis insanlar i¢in biliylik problem teskil
etmektedir. Bu nedenle asabiyet, ¢cok farkli sekillerde diisiiniilmiistiir. Bu hal ise Ibn
Haldun’un kuraminin ve siyaset diislincesinin geregi gibi anlagilmasini zorlagtirmistir.

Burada asabiyetin nedeninin agiklanmasi bu problemi bir nebze olsun kolaylastirabilir:

Insanlar arasinda tabii olan sadece soy bag1 olmakla birlikte dostluk bagi, azatlilik
bag: gibi baglar mevcut olmaktadir. Bu baglar sayesinde insanlar bagin giiciine gore,
zarara ugrayan ya da yok olma tehlikesiyle karsi karsiya kalan insana yardimda
bulunmaktadirlar. insan, arasinda bag bulunan bir varliga zarar geldiginde kendisi de bu
zarar1 maddi olarak hissetmese bile ruhunda hissedebilecek olan bir varliktir (Ibn Haldun,
2016, s. 334). Bir insanin zarara ugrayan ya da ugramasi muhtemel olan insanla arasinda
soy bagi varsa ve bu bag ¢ok yakin olmay1 sagliyorsa yardimda bulunma hali canini
ortaya koyarcasina kuvvetli olmakta, soy bagi ¢cok yakin olmay1 saglamiyorsa yardimda
bulunma hali azalmakta ve Oyle bir noktaya varilmaktadir ki yardimda bulunma hali
ortadan kalkmaktadir. Bu halde insanin ruhunda zarar hissetmesi miimkiin olmamaktadir.

Dostluk, azatlilik, komsu olma gibi hallerden kaynaklanan baglarla soy bagi kadar olmasa
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da insanlar arasinda bir kaynagsma meydana gelebilmektedir. Boylece timranin manevi,
soyut tasiyicisi olan asabiyetin meydana gelmesinin birincil nedeni, insanlar arasindaki
bagdir. Ikincil nedeni ise kaynasma, birlesmedir. Insanlar arasinda bu baglar sayesinde
kaynagma, birlesme meydana gelebiliyorsa asabiyetler olusur, tam tersi bir sekilde
kaynasma, birlesme meydana gelmezse asabiyetler olusmaz (Ibn Haldun, 2016, ss. 334-
335).

Ibn Haldun i¢in soy bagindan meydana gelen soy asabiyeti ve dostluk, azatlilik
gibi baglardan meydana gelen sebep asabiyeti asabiyet tiirleridir. Zamanimizin
kavramlariyla ele alinsa da su tarz Orneklerin verilmesi asabiyetin anlasilmasini
kolaylastirabilir. Soy baginin neden oldugu soy asabiyeti (kandaslik), mekan baginin
neden oldugu mekén asabiyeti (6rnegin hemsehrilik), X milliyet baginin neden oldugu X
milliyet asabiyeti (X milliyetciligi), Bjk bagmin neden oldugu Besiktas asabiyeti
(Besiktaslilik), Islam baginin neden oldugu islam asabiyeti (Miisliimanlik), Y siyasi
partisi bagiyla kurulan Y parti asabiyeti (Y partililik) vb. asabiyet tiirleri.

Ibn Haldun’a gére, insanlar arasindaki soy bag1 agik ya da giiclii ise asabiyet de
giiclii, kapal1 ya da zayif ise asabiyet de zayif olmaktadir En agik ve en gii¢lii soy bagi
bedevi iimranlarda bulunmaktadir. Zayif ve kapali soy bagi ise hadari timranlara 6zgiidiir
ve hadari imranlarda 6yle bir diizeye gelinebilir ki soy bagi tamamen ortadan kalkabilir
(Ibn Haldun, 2016, ss. 334-337).

Insanlar arasindaki baglar aciklik-kapalilik ya da zayiflik-giigliiliik bakimindan
sabit ve degismez olarak mevcut degildir. Baglar stirekli olarak degisiklige ugramaktadir,
Oyle ki bazen soy bagi karisabilmekte, kapali hale gelebilmekte, insanlarin mekan
degistirmesiyle mekan bag1 degisebilmekte, bir soy bagindan ¢ikilip bagka bir soy bagina
dahil olunabilmektedir (Ibn Haldun, 2016, s. 337). Tiim baglar i¢in bu hali gdz 6niinde

tutabiliriz.

Buraya kadar konuyu soylece 6zetlemek yararli goriilmektedir. Zamansal kesin
cizgilerle ayirmak ¢ok zor olsa da insanlar varliklarin1 devam ettirmek i¢in bir seylere
muhtagtirlar. insanlar muhtag varliklar olmalar1 nedeniyle bir araya gelirler ve bir araya
gelmeleriyle iimrani olustururlar. Ayrica insanlar bir araya geldiklerinde aralarinda baglar
olusmaya baslar. Olusan bu baglar kaynasmay1, birlesmeyi sagliyorsa asabiyet meydana

gelir ve insanlar i¢in timranin devamlilig1 saglanir.
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2.3.4. ibn Haldun’da Riyaset ve Miilk

Umranlarin devamliliginin saglanmasiyla birlikte insan tiiriiniin devam etmesi de
saglanir. Insan tiirii devam ederse iimran da devam eder. Ancak bu calismanin /bn
Haldun un Umran flmi alt bashiginda ifade edildigi sekilde iimrani, insan tiiriinii kesintiye
ugratacak, yeryiiziinde yok edecek 6nemli bir gii¢ vardir, o da insandir. Bu nedenle ibn
Haldun, insanlar1 birbirine kotiililk yapmaktan vazgegirecek egemenin varligini tabii ve
zorunlu olarak goriir. Ibn Haldun tarafindan {imran, bedevi ve hadari olmak iizere iki tipte

ele alindigina gore iki ¢esit yonetim tipi ortaya ¢ikacaktir: Riyaset ve Miilk.
2.3.4.1. Riyaset

Insanlarin birlikteligi sonucunda ortaya ¢ikan iimranin manevi, SOyut tastyicisinin
asabiyet olduguna, bedevi timranda acik ve giiclii soy baginin mevcut olduguna
deginmistik. Bedevi timrandaki kabilelerin kendi iglerinde, genel soy bagiyla saglanan
gliclii bir asabiyet bulunmaktadir. Ancak bedevi timranda genel nitelikli bu giiglii
asabiyetten daha giiclii asabiyetin kaynagi olarak bir babadan olma, bir aileden olma gibi
ozel soy baglar: yer almaktadir. Iste genel soy asabiyeti icerisinde bu en 6zel ve en giiclii
soy baglar1 birbirleriyle miicadeleye girmekte ve bu miicadelenin sonunda en giiclii olan
asabiyet galip gelmektedir. Bu halde, genel soy asabiyeti galip olan dzel soy asabiyetiyle
temsil edilmektedir. Bedevi timranda bdylece riyaset (baskanlik) ortaya ¢ikmaktadir.
Riyaset bedevi timrandaki bir 6zel soy baginin olusturdugu asabiyetin genel soy baginin
olusturdugu asabiyet igerisinde galip halde olmasi, sivrilmesidir. Eger ki baska bir 6zel
soy asabiyeti gliclenerek riyaseti ele gegirmis olan 6zel soy asabiyetinden daha giiclii hale
gelirse bu kez gliclenen asabiyet de riyaset icin miicadeleye girecek ve giicii dl¢iislinde

riyaseti ele gecirecektir (ibn Haldun, 2016, ss. 338-339).

Galip olan 6zel soy asabiyetinde riyaset verasetle aktarilir. Ozel soy bagindaki
asabiyet riyaseti herhangi bir nedenle vyitirirse yerine genel soy bagi igindeki bir baska
0zel soy bagindan kaynaklanan gii¢lii asabiyet gelir. Bu hal boylece siiriip gider. Eger ki
bir insan genel soy bagiyla bile bag kuramiyorsa onun riyaseti ele ge¢irmesi miimkiin
degildir. Dostluk ve azatlilik bagiyla olusan sebep asabiyetleri i¢in de bu hal gegerlidir
(Ibn Haldun, 2016, ss. 339-341).

Galip haldeki giiglii asabiyete sahip olan aile ve insanlar, boyle bir asabiyet

kendilerinde bulunmasi sebebiyle genel Soy asabiyeti icerisinde son derece onurlu ve
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itibarli olarak anilirlar. Bu hal ise gli¢lii asabiyetin daha da giliglenmesine genel soy
asabiyeti i¢inde daha da sivrilmesine neden olur. Bedevi iimranda genel soy asabiyeti
gercek anlamda ve giiglii olarak mevcut oldugu i¢in onur ve itibar da asabiyetleriyle
orantili olarak bulunur. Oysaki hadari iimrandaki genel soy asabiyeti mecazi anlamda ve
zayif olarak mevcut oldugu icin onur ve itibar da mecazi olarak bulunur (ibn Haldun,

2016, ss. 341-344).

Ibn Haldun, unsurlar alemindeki her seyin olma ve bozulma halinde oldugunu
vurgulamaktadir. Oyle ki onur ve itibar agisindan da bu hal mevcuttur, hicbir insanin ve
ailenin onur ve itibar1t Hz. Adem’den beri kesintisiz ve siirekli bir sekilde gelmis degildir.
Bu nedenle Ibn Haldun icin bir ailenin onur ve itibar1 kesin bir sart olmamakla birlikte
ortalama dort nesil boyunca siirmektedir. Oyle ki birinci nesil onurun ve itibarin hangi
zorluklarla kazanildigint ¢ok iyi bilmekte, saglam bir sekilde devam etmesi igin var
giiciiyle calismaktadir. Ikinci nesil ise onurun ve itibarin nasil kazanildigini bizzat birinci
nesilden dinlemis ancak bunu yasamamistir. Bu nedenle birinci nesilden geridedir.
Sonrasinda, ikinci nesilden de geride olan {igiincii nesil gelir ve sadece gecmis nesilleri
taklit etmekle yetinir. En son gelen dordiincii nesil ise onuru ve itibar kiiciik gérmekte,
bunlarin kolay kazanildigin1 zannetmekte ve asabiyeti, asabiyetten kaynaklanan diger
seyleri gbz ard1 etmektedir. Iste bu halde, dordiincii nesil giiclii olan 6zel soy asabiyetini
yikmaya baslar. Bu halden sonra, genel soy asabiyeti sahipleri giiclenmekte olan bagka
bir 6zel soy asabiyetine itaat ederler. Biitiin galip asabiyet sahipleri i¢in bu hal gecerlidir

(ibn Haldun, 2016, ss. 345-347).

Bedevi timranin i¢inde tabii hile en yakin olan vahsi kabileler cesur olmalari
sebebiyle galibiyete en yakin konumda bulunmaktadirlar. Diger kabilelerin bunlar
tizerinde egemenlik kurmalar1 zor bir halken bunlarin diger kabileler {izerinde egemenlik
kurmaya giicleri yetmemektedir (Ibn Haldun, 2016, ss. 348-349). Ayrica vahsi kabilelerin
cesurluklar1 ve zorunlu ihtiyaglarin1 bagkalarindan karsilama zorunlulugu sonucunda

miilkleri de gayet genis olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 358-359).

Bedevi iimranda riyasete sahip olanlar digerleri iizerinde egemenlik kurmus
olsalar da verilen kararlar digerlerine zorla uygulatilamaz. Riyasete sahip olan insan,
rehbere benzer bir gorev yiiriitmektedir (Ibn Haldun, 2016, s. 334). Bu gorev de tabiati

itibartyla zorunlu ihtiyaglar1 zar zor karsilayan bedevi timrandakiler igindir. Bu nedenle
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her an zorunlu ihtiya¢ kaygisiyla yasayan insanlarla riyasete sahip olan reis arasinda
biiyiik bir fark bulunmamaktadir. Oysaki bedevi imrandakilerin refah ve zenginliklerinin
artmasiyla birlikte hadari timran haline ge¢ilmekte, yoneten ile yoOnetilenler arasinda
biiylik bir fark olugsmakta ve boylece miilk ortaya ¢ikmaktadir. Bu hali ifade etmek i¢in
Ibn Haldun asabiyetin en son amacinin miilk oldugunu belirtmektedir. Miilkte ise verilen

kararlar zorla ve baskiyla digerlerine uygulatilir (ibn Haldun, 2016, s. 350).
2.3.4.2. Miilk

Bedevi timrandaki galip asabiyet sahibi ulastig1 her bir galibiyet diizeyinde bir
sonraki galibiyet diizeyini hedefler. Asabiyet sahibi giicii yettigi ve basarabildigi 6l¢iide
bu hali ilke edinir ve mutlak bir galip olma, kahretme diizeyi olan miilke ulasinca bu hal
sona erer. Artik asabiyet kok olan bedevi iimrandan ¢ikmis dal olan hadari iimrana
gelmistir. Ancak dikkat edilmelidir ki biitiin asabiyetlerin bdyle bir basariy1 elde etmesi
miimkiin goziikkmemektedir (ibn Haldun, 2016, ss. 350-351). Bu basarya
ulasilamamasinin ~ sebeplerini Ibn Haldun, asagida maddelestirildigi sekilde

acgiklamaktadir:

1- Asabiyet sahibi ve kabilesi miilkiin golgesine siginip miilkiin rizayla verdigi
nimetlere dalarsa artik miilke sahip olmasi bir yana, kendi varligini bile saglam bir sekilde

stirdiiremez hale gelir.

2- Asabiyet sahibi ve kabilesi bagkalar1 tarafindan asagilanma ve baskalarina
boyun egme hali i¢inde bulunurlarsa miilke sahip olmalar1 bir yana asabiyetlerini yitirmis

bir haldedirler.

3- Asabiyet sahibinin miilke ulasabilmek i¢in asabiyete sahip olmasi bir gereklilik
iken, asabiyet sahibinin asabiyetin gerektirdigi huylara ve yeteneklere sahip olmasi da bir
gerekliliktir. Nasil ki asabiyet miilkii arzularsa asabiyetin gerektirdigi huylar ve
yetenekler de miilkii arzular. Bu nedenle miilkiin elde edilebilmesi icin asabiyet sahibi
kusurlar1 bagislama, misafirperverlik, caresizleri gozetme gibi iyi huylara ve cesaret,
mertlik, zorluklara kars1 sabretme gibi iyi yeteneklere sahip olmalidir. Bunlar1 terk eden
asabiyet sahibi ve kabilesi miilke sahip olamaz (Ibn Haldun, 2016, ss. 352-358). ibn
Haldun’un varlik anlayisinda madde-suret iligkisinin kurulabilmesi i¢in tamamlayici

ogelerin de bulunmasi gereklidir.
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Miilk haline gelebilecek giicli ve imkan1 olmayan, miilkii arzulamayan bedevi
timrandaki asabiyet sahipleri zorunlu ihtiyaclarini1 teminde bile -6rnegin, ¢iftgilik yapmak
icin aletler sehirlilerde bulunur- tabii olarak sehirlilere muhta¢ haldedirler. Oyle ki
ihtiyaglarini karsilamak i¢in sehirlilerin hizmetlerinde goniillii olarak ¢aligabilirler, sehrin
hanedanina boyun egebilirler. Bu halde iken sehirliler, sehrin etrafinda yasayan

bedevilere galip halde bulunmaktadirlar (ibn Haldun, 2016, ss. 368-369).

Herhangi bir engellemeyle karsilagsmayan, engellerle karsilagsa bile atlatabilme
giicline, imkanina ve arzusuna sahip olarak yoluna devam eden, giiclii genel soy asabiyeti
temsil eden giiclii 6zel soy asabiyeti basarabilirse artik miilk haline gelir. Miilk ister
bedeni ister ruhi olsun, biitiin diinyevi hayirlarin ve nimetlerin kendisinde toplandigi
onurlu ve itibarli bir mevkidir (Ibn Haldun, 2016, s. 373).

ibn Haldun, asabiyet tiirlerinin giicliiliik-zayiflik ekseninde birbirine gore
istlinliiglinii soy asabiyeti ve sebep asabiyeti kavramlariyla tanimlamisti. Ancak her soy
asabiyeti her sebep asabiyetinden giiclii bir halde mi bulunmaktadir gibi bir soru

sorulacak olsa Ibn Haldun’da bu sorunun cevabi mevcuttur.

Miilk, insanlar igin tabii olan ortak kavramlardan biridir. Ibn Haldun, yeterli
saylya sahip olan asabiyete dinin eklemlenmesini ve mevcut asabiyetin yeni boyasinin
din olmasini, ve boylece dini asabiyetin olusmasini, gii¢ ve egemenlik bakimindan essiz
olarak nitelemektedir. Yani genel ya da 6zel soy asabiyeti varken peygamberlik ya da
Hakk’a davet seklinde bir dini davetin gerceklesmesi ve bu davetin genel ya da 6zel soy
asabiyetine dayanarak bu asabiyeti, dini asabiyete doniistiirmesi muazzam bir gii¢ ve
egemenlik olusturmaktadir. Ancak unutulmamalidir ki, genel ya da 6zel soy asabiyeti
kavrami, Ibn Haldun igin birinci derecede dneme sahip bir kavramdir. Dini davetin
basariya ulagmasini anlatan dini asabiyetin olusabilmesi i¢in timranda ilk zamanlarda,
genel ya da 6zel soy asabiyeti bulunmalidir. Tam tersi bir sekilde genel ya da 6zel soy
asabiyetinin bulunmadig1 bir dini davet halinde, davet eden kisi basarisizliga, zarara,
oliime siiriiklenmektedir (Ibn Haldun, 2016, ss. 378-382). Dini davetin basariya ulastig
halde, miilkiin tabiati dine uygun hale gelmektedir ve boylece miilkiin insani hayata
zararl olabilecek liikkse, rahata dalma vb. yonlerinden daha fazla uzaklasilmaktadir,
{imranin devamlilig1 daha kolay saglanmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 440-441). Bu

nedenle ibn Haldun egemenligi gayet saglam ve ¢ok genis alanlari kontrol eden
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hanedanliklarin dini asabiyete dayanmis oldugunu ifade etmektedir (ibn Haldun, 2016, s.
378).

Ibn Haldun’un yukaridaki ifadelerinden kimileri asabiyet ve miilk iliskisini din
dis1 bir okuma olarak ele almislardir (Oztiirk, 2015, s. 68). Gergekten de asabiyet kurami
icin yapilan yiizeysel okuma, asabiyetin din dist niteligi varmis izlenimi vermektedir.
Ancak din dis1 okumaya en ¢ok miisait olan soy asabiyeti ve soy asabiyetiyle saglanan
soydasin yardimma kosma, onlara sefkat duyma halleri Ibn Haldun’un kuraminda

Allah’1mn insanlarda yarattig1 bir tabiat olarak diisiiniilmektedir (Ibn Haldun, 2016, s. 334).

Insanlar arasindaki soy baginin, asabiyetin, {imranlarin, riyaset ve miilkiin tabii
oldugunu ifade eden ibn Haldun igin her hanedanligin cografi olarak ulasabilecegi tabii
bir sinir bulunmaktadir. Hanedanligin 6zel ve genel soy asabiyetine dayanan her bir {iyesi,
sinirli sayidadir ve bunlar, yonetmenin geregi olan vergi toplama, savunma gibi
faaliyetleri yerine getirmek i¢in hanedanligin sahip oldugu topraklara ihtiyaca gore
dagilirlar. Bu nedenle hanedanlik iiyeleri ¢ok ise hanedanlhigin biiyiikliigii, sahip oldugu
topraklar ¢oktur ve hanedanligin var olma miiddeti uzundur. Hanedanlik {iyeleri az ise
tersi haller gergeklesmektedir. Bununla birlikte hanedanlikta, hanedanligin genel soy
asabiyetinden farkli ¢ok sayida asabiyetin mevcut olmasi hanedanligin dmriiniin kisa

olmasina neden olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 383-388).

Miilk héline gelmis bir @imranda, miilke sahip olan kavmin genel soy asabiyeti
devam ettik¢ce o kavmin i¢indeki bir 6zel soy asabiyeti sahibi miilkii yitirince yerine,
baska bir 6zel soy asabiyeti sahibi gelir. Bu kavmin genel soy asabiyeti dagilana, igindeki
biitiin 6zel soy asabiyetleri sona erene ya da bagka bir kavim tarafindan istilaya ugrayana
kadar bu hal devam eder. Eger ki bir kavim gii¢ yetirebildigi baska bir kavmin tizerinde
galibiyet saglarsa maglup olan kavim galip olmanin tabii bir olay olmadigi hatasina
diiserek galip olan kavmin kiiltiiriinii, ara¢ gereglerini, yasam tarzin1 benimsemeye baslar.
Galip olma hali, kdlelestirme siirecine kadar ileri giderse artik maglup olan kavim igin

yok olma siireci baslamaktadir (ibn Haldun, 2016, ss. 359-363).

Miilkiin tabiatinda refah, zenginlik, sakinlik ve tiim bunlara tek basina sahip
olunmasi vardir. Miilke ulagabilmek i¢in giiclii bir asabiyetin, kendisine rakip biitiin
asabiyetlere galip gelmesi zorunludur. Miilk i¢in kendisiyle rekabet edebilecek baska bir

asabiyetin kalmadig1 héalde ise her yeri sakinlik kaplamistir. Galip hale gelip de miilke
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doniisen asabiyet i¢in artik miilkiin biitiin hayirlar1 ve nimetleri kendisine akmaya baglar.
Miilk sahibi ister tek basina miilkiin hayirlarindan ve nimetlerinden yararlanir ister

digerlerine bunlardan kendi istedigi kadarmi verir (ibn Haldun, 2016, ss. 388-390).

ibn Haldun icin insanlarin tabii émiirleri oldugu gibi hanedanliklarin da tabii
omiirleri mevcuttur. Insanlarin tabii dmiirlerinin yiiz yirmi yili asamayacagin ifade eden
Ibn Haldun i¢in bir neslin émrii de kirk yildir, hanedanliklarin émrii ise ii¢ nesildir ve

genellikle ii¢ nesli asamaz (Ibn Haldun, 2016, ss. 392-394).

Birinci nesil bedeviligin biitiin karakterlerine sahip olup asabiyetleri giiclidiir,

kiliglar1 keskindir, halk iizerinde egemendirler.

Ikinci nesil bedeviligin ve hadariligin biitiin karakterlerini igeren bir nesildir,
refaha ve zenginlige dalma bu nesilde ¢esitlilik gosterir, bdylece genel soy asabiyetinin

giicli azalir ve birinci neslin haline donme istegi mevcut olur.

Ucgiincii nesil ise bedevilik karakterinin kalktigi yerine haradilik karakterinin
yerlestigi, asabiyetin mecazi anlamda var oldugu, savunulmaya muhtag olan bir nesildir.
Bu nesilden sonraki dérdiincii nesil hanedanligin var oldugu degil, yikildig1 nesildir. Iste

bu yiizden ibn Haldun igin hanedanligin émrii ii¢ nesil, yiiz yirmi yildir.

Ibn Haldun nesillerin hallerini tabii olarak ele aldiktan sonra hanedanliklar i¢in de

tabii olan tavirlarin bulundugunu ifade etmistir (Ibn Haldun, 2016, ss. 395-401).

Birinci tavir, galibiyet ve ele gegirme tavri olarak adlandirilirken bu tavirda
savunma halinde olana galip gelme, miilkii ¢ekip alma, onur ve itibar kazanma, vergi
toplama, hanedanligin sahibi tarafindan savunma faaliyetinde halka 6rnek olma,

hanedanlik sahibi ve halkin birliktelik i¢erisinde bulunma gibi haller mevcuttur.

ikinci tavir, tek adam yénetimi ve tek basina kalma tavri olarak adlandirilirken bu
tavirda hanedanlikla ayni genel soy asabiyetine sahip olanlar i¢in yonetimden el
cektirilme ve bu siirecte asir1 zorluklara katlanma, azathilar ve devsirmeler edinme ve
bunlar1 artirma, yonetimin sadece hanedanligin hanesi ve ailesine kalmasini saglama,

onuru ve itibari tek elde toplama gibi haller bulunmaktadir.

Uclincii tavir, sakinlik ve rahatlik tavr olarak adlandirilirken bu tavirda miilkiin
biitiin hayirlarina ve nimetlerine, yaygin bir séhrete sahip olma, sanatlar1 ve eserleri

gelistirme ve eserleri ebedilestirme, miilkiin nimetlerinden en ¢ok taraftarlarina olmak
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tizere diledigine verme, miilkiin biitiin belirtilerini gdsteren, diismana korku salan bir

orduya sahip olma gibi haller bulunmaktadir.

Dordiincii tavir, yetinme ve baris tavri olarak adlandirilirken bu tavirda
oncekilerin kurmus olduklar1 diizenle yetinme ve Oncekileri taklit etme, diger miilk

sahipleriyle baris i¢inde yasama gibi haller bulunmaktadir.

Besinci tavir, israf tavri olarak adlandirilirken bu tavirda miilkiin hayirlarini1 ve
nimetlerini diisiik karakterli kisiler i¢cin harcama, ehil olmayan kisileri nemli gorevlere
getirme, miilkiin dostlarin1 miilke kiiskiin ve gizli diigman haline getirme, ordu igin
ayrilan parayr zevk ve arzular icin harcama, orduyla ilgilenilmeme gibi haller
bulunmaktadir. Besinci tavir, hanedanligin ihtiyarladigi tavirdir ve hanedanlik miilkii

yitirene kadar ihtiyarlik siirtip gider.

Miilkii ilk olarak kuran asabiyet sahipleri miilkiin hayirlarini ve nimetlerini elde
etmekten ¢ok miilkii saglamlastirmakla zaman harcarlar. Halk miilkii ele gecirenlerin
miilkiine heniiz alismamistir ve bu nedenle miilke mutlak surette boyun egme hali ortaya
cikmamistir (birinci tavir). Zamanla boyun egme hali bir adet, bir inang haline gelecek ve
sanki insanin ilk var oldugu giinden beri mevcut miilk varmis gibi bir anlayis gelisecektir.
Bu sathada artik miilke sahip olanlar (hanedan), mevcut genel soy asabiyeti sahiplerine
ihtiya¢ duymayabilecek bir hale gelebilmektedirler (ibn Haldun, 2016, ss. 374-376).
Asabiyet zamanla genel soy asabiyetinden itaat etme bagiyla kurulan asabiyete Ibn
Haldun’un ele aldig1 sekilde sebep asabiyetinin bir tiirline, yani mecazi ve zayif bir

asabiyet tliriine doniismeye baslamistir (ikinci tavir ve sonraki tavirlar).

Miilk sahibinin ikinci tavirdan itibaren azatlilar ve devsirmeler edinmeye
baslamasi, bunlarla kendi genel soy bagindaki insanlar1 yonetimden uzaklastirmasi miilkii
olusturan asabiyette bozulmay1 ortaya cikarir. Miilk sahibi hem kendi genel soy bagiyla
bagl oldugu insanlar1 kendisine gizli diisman haline getirmis hem de genel soy bagiyla
bagli olmadig1 yani mecazi anlamda asabiyet sahiplerini taraftar olarak yoOnetime
getirmistir. Genel soy bagiyla bagli olmadig1 insanlarla miilk ele gecirilmeden once bag
kurulmus olsa da, genel soy bagiyla bagli olunan insanlar kadar dayanisma olugmaz,
ancak bu dayanigsma daha sonra kurulan bagdan kaynaklanan dayanismadan daha kuvvetli
olur. Azatlilar ve devsirmeler miilk edinilmeden asabiyete dahil olmuslarsa taraftarlar ve

kazanilan adamlar olarak adlandirilirken miilk kazanildiktan sonra asabiyete dahil
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olmuslarsa hizmetgiler ve yardimcilar olarak adlandirilirlar. Bu nedenle sonrakiler ¢ok

daha kolay bir sekilde gézden ¢ikarilmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 411-414).

Miilkiin ikinci tavra girmesinin baska bir nedeni daha bulunmaktadir. Miilk sahibi
bir cocuk ya da bagimsiz ve tek basina ydnetmenin Onemini anlamayan bir insan
oldugunda miilk, miilkiin sahibiyle 6zel soy bagi bulunan biri tarafindan ele gecirilir. Bu
insan boyle hallerde miilkiin hayirlarin1 ve nimetlerini degerlendirirken miilkiin
yonetimini de gergeklestirir, ancak miilke has unvanlar1 kullanmaz. Cok nadir haller
disinda miilk sahibi bu insana karsi gelmez, ancak karsi gelmesi azathilarin ve
devsirmelerin miilke katilmasina neden olur, ¢iinkii miilk sahibi sadece bunlarin

yardimiyla bu insana karsi gelebilir (ibn Haldun, 2016, ss. 414-417).

Ibn Haldun igin miilk sahibinin sahip olacag1 6zellikler miilkiin devam etmesi
acisindan ¢ok onemlidir. Oyle ki miilkiin basindaki kisi halkina ¢ok sert davranan biri
oldugunda ya da zeka seviyesi ¢ok diisiik ve vurdumduymaz oldugunda ya da ¢ok zeki
ve uyanik oldugunda miilk i¢in zararli biri olmaktadir. Miilk sahibi ¢ok sert davrandiginda
halk hileye, yalana alisip miilk sahibini katletmeyi diisliniir, zekd seviyesi diigiik ve
vurdumduymaz oldugunda miilkiin faaliyetlerini yerine getiremez, ¢ok zeki ve uyanik
oldugunda halka kendi seviyesine gére muamele de bulunur ya da halki asir1 bor¢glanmaya
sevk etme gibi hallerle yonetmeye ¢alisir (Ibn Haldun, 2016, ss. 418-420). ibn Haldun’un
ol¢iililiigii, normalligi, kabul edilebilirligi anlatan itidal kuram: iklimlerden sonra miilk

sahibinde de goze ¢arpmaktadir.

Miilke dair halleri genis bir sekilde ele alan ibn Haldun miilkii de kendi i¢inde
tirlere ayirmaktadir. Her asabiyetin miilkii olmadigi gibi asabiyetlerin giicliiliigii-
zay1flig1 da miilkte farkliliklara neden olmaktadir. Miilkiin birinci, ger¢ek ve tam miilk
anlamdaki tiirii halki tek basina yoneten, elgiler gonderen, smirlar1 koruyan, vergi
toplayan ve baska bir giice boyun egmeyen miilktiir. Miilkiin ikinci ve eksik miilk
anlamindaki tiirii ise ger¢ek ve tam miilkiin en az herhangi bir 6zelligini yerine
getirmekten aciz olan miilktiir. Sinirlari ¢ok genis olan miilkte merkez yonetim tam miilk
iken merkezden uzak yerlerde emirlikler, derebeylikler i¢in eksik miilk mevcut

olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 417-418).

Egemen olan insan halkini yonetirken tam miilke sahip olsa da yOnetme

faaliyetinin gerektirdigi tiim isleri tek basina yapmamakta bu isler i¢in miilkte ihtiyaca
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gore mevkiler ve siniflar olusturmaktadir. Bu mertebeler hanedanliklara, kavimlere ve
zamana gore hem isimsel hem de islevsel olarak farkliliklar gdstermektedir. ibn Haldun
tarafindan bu mertebeler smifsal olarak kili¢ (askeri) ve kalem (miilki-mali) olarak ele
alinirken mevki olarak vezirlik, haciplik (kapt agasi), muhasebe ve vergi divani,
haberlesme ve yazisma divani, surta (polis), donanma komutanlig1 olarak ele alinmaktadir

(Ibn Haldun, 2016, ss. 482-506).
2.3.4.3. Miilkiin Yok Olusu ve Yeni Miilkiin Ortaya Cikisi

Miilkii kurmus ve saglamlastirmis, nice galibiyetler elde etmis hanedana mensup
olan bir insan, merkezden uzakta bulunan ve hanedanlig1 benimsemis, hanedanliga boyun
egmis insanlarin yasadigi bir yere giderse, bu uzak yerdeki insanlar miilkiin hayirlarindan
ve nimetlerinden elde edebilmek i¢in aralarma katilan hanedan iiyesine, egemen olan
insan gozliyle bakmaya baslarlar. Bu halde, bu insan icin ortak asabiyetlerinin
bulunmadig1 bu uzak yerde kendi miilkiinii kurma imkan1 mevcut olabilmektedir (Ibn
Haldun, 2016, ss. 376-378). Ibn Haldun igin bu halin gerceklesmesi hanedanligin ikiye
parcalanmas1 anlamina gelmektedir ve bu hal hanedanligin ihtiyarlik gostergelerinden

ilkidir (Ibn Haldun, 20186, s. 555).

Miilkiin tabiat1 hanedanliga tamamen yerlesince, artik hanedanlik icin ihtiyarlik
ortaya ¢ikmaya baslamaktadir. Tipki riyaset sahiplerinin onurunun ve itibarinin yok
olmasi gibi miilkte de nesiller gectikge hanedanligin onuru ve itibar1 ortadan kalkar,
clinkii hanedanligin harcamalart genel soy asabiyeti sahiplerinin refah ve
zenginliklerinden karsilanmaya baglanir ve bu nedenle genel soy asabiyeti ortadan kalkar,
vergi gibi gelirler azalirken giderler artmaya devam eder. Hanedanlik tarafindan haci ve
kemali ihtiyaglara ¢ok fazla para harcanir hale gelinir, bunun sonucunda hanedanligin
sahipleri tamamen hadarilesir ve var olan mecazi asabiyetlerini de yitirirler (Ibn Haldun,
2016, ss. 390-392). Ayrica Ibn Haldun icin ihtiyarlik, bir kere hanedanligin iizerine
¢oOkiince bir daha ortadan kalkmasit miimkiin olmayan bir haldir (ibn Haldun, 2016, ss.
557-558).

Miilk ister dini nitelikte olsun ister tabii nitelikte olsun miilkiin ilk kurulma
zamaninda halkin 6dedigi vergi gibi miilk gelirleri her bir 6deyen i¢in az miktardadir
ancak bu gelirler toplamda miilkiin giderlerini karsilamaya yetmektedir. Zamanla miilkiin

tabiat1 yerlestikce artan harcamalar karsisinda gelirlerin ¢esidi ve miktar1 da miilk
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sahipleri tarafindan halka hissettirilmeden azar azar artirilmaktadir. Halk normal
sayilabilecek ve ddeyebilecegi, limranda kendisini barindirabilecegi bir vergi miktari
Olciisiinde hanedanligin gelirlerine katki saglar. Ancak siirekli artan giderler nedeniyle
kabul edilebilir vergi miktar1 zamanla agilmakta, imran siirekli gerilemekte ve bu hale
miilkiin ihtiyarliginin eklenmesiyle birlikte miilk yok oluncaya dek bu hal siirlip

gitmektedir (ibn Haldun, 2016, ss. 539-541).

Verginin artirtlmasi gibi miilk sahibinin ticaretle ugrasmasi, harcamalarini
kismasi1 ve halkin mallarini ellerinden zorla almak gibi halka zulmetmesi timrani gerileten
ve boylece miilkii yok olmaya gétiiren i¢ nedenlerdendir. Oyle ki miilk sahibinin ticaretle
ugragmastyla mallar1 zorla alma, zorla satma, degerinden diisiik alip pahaliya satma gibi
uygulamalar halkin ekonomik hayatini mahvetmektedir. Miilk sahibinin harcamalarini
kismasiyla pazarin en biiylik para harcayan tiiketicisi daha az tiiketmekte ve boylece
halkin gelirlerinin azalmasina yol agmakta, miilk sahibinin halka zulmetmesiyle halk
azalmakta, dagilmakta, halkin ticari faaliyetlerle ugrasmasina engel olunmakta ve
bdylece tiim bu haller iimran1 bozup geriletmekte ve bu hal artarak devam ederse bir

noktadan sonra iimran ortadan kalkmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 542-553).

Miilkiin var oldugu sehirlerin savunmalarinin rakip kabilelerin sehirleri cok kolay
bir sekilde ele gecirebilecegi halde olmasi, yapilarinin tabii afetlere, hastaliklara, kirli
havaya davetiye ¢ikarabilecegi halde olmasi, su, otlak alan gibi ihtiyaglarin zorluklarla
karsilanacagi ya da kimi hallerde kargilanamayacagi bir halde olmasi miilkii yok olmaya
gotiiren dis nedenlerdendir. Miilkiin gii¢lii ve saglam olmasi i¢in miilkiin barmagi olan
sehirlerin miilk i¢in zararli olan tiim bu hallerden emin olarak kurulmasi1 gerekmektedir

(Ibn Haldun, 2016, ss. 635-638).

Miilkte tabii bir hal olan ihtiyarhgm gelip c¢atmasiyla birlikte asabiyetin
bozulmasi, gelirlerin azalmasi ve limranin gerilemesiyle miilk, yok olana dek daralir ve
sonunda yok olur. Nitekim miilkiin tabiatinda var olan bir tavirdan digerine gecilmesiyle
birlikte son gelinen tavir miilkiin yok olmasidir. Herhangi bir tavirdan sonra herhangi bir
miilk sahibi miilkte yeni kanunlar yapma, yeni taraftarlar edinme gibi halleri ¢6ziim
olarak ele alip uygulasa da miilk her seferinde yok olmaya bir adim daha yaklasmaktadir.
Bu nedenle ibn Haldun i¢in miilk zamanla daralmakta ve sonunda yok olmaktadir (ibn

Haldun, 2016, ss. 558-565).
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Herhangi bir miilk ihtiyarlamaya baslayinca ya da yok olunca bu haller yeni bir
miilkiin ortaya ¢ikisinin baglangici olmaktadir. Yeni miilkiin ortaya ¢ikisi iki sekilde
mevcut olmaktadir: Mevcut miilke bagli uzak eyaletlerin yoneticilerinin kendi
bagimsizliklarini ilan etmeleriyle ya da miilkiin ¢evresindeki giiglii kabilelerin yok
olmaya yaklagmis miilke saldirip miilkii ele gecirmesiyle. Miilkii kuran eyalet yoneticileri
kendi aralarinda rekabete girebilmekteler ancak ihtiyar olan mevcut miilke
saldiramamaktadirlar. Miilkiin ¢evresindeki asabiyete ya da dini davete dayali kabileler
miilke saldirmayr ve kendi miilklerini kurmayi goze almaktadirlar. Ancak miilke
saldirmay1 goze alanlar, miilkii ani bir saldiriyla ortadan kaldiramamaktalar, miilkiin
tizerine ihtiyarhi§in ¢okmesini, miilkte asabiyetin ve ekonominin bozulmasini, miilkle
ilgili haberlerin kendilerine ulagsmasin1 beklemektedirler. Miilkte bu héller bulunmadan

once miilk savunulabilmektedir (Ibn Haldun, 2016, ss. 565-569).
2.3.5. ibn Haldun’da Siyasetin iki Yonii: Kétii ve Iyi (Akli ve Dini) Siyaset

Ibn Haldun i¢in miilkiin nedeni insanlarin bir arada yasamalar1 iken miilkiin elde
edilmesinin geregi ise galip gelme ve boyun egdirmedir. Miilk sahibi olan insan, egemen
olduklarini kendi amaci ve arzusu dogrultusunda yonlendirmektedir ki bu yonlendirmeler
cogu zaman halkta isyana, kargasaya yol acar niteliktedir. Bunlarin ortaya ¢ikmamasi ve
miilkiin saglam bir sekilde siirdiiriilebilmesi i¢in herkesin boyun egecegi ve kendisine
gore hareket edecegi siyaset ya da kanunlar ortaya cikmistir. Bu noktada ibn Haldun
siyaseti niteligi itibariyla ikiye ayirmaktadir. Birinci tiir siyasette yani koti siyasette,
miilkiin saglam ve yolunda olmasi i¢in halk, miilk sahibinin islerine ve yararlarina bagl
olurken ikinci tiir siyasette yani iyi siyasette miilkiin saglam ve yolunda olmasi i¢in miilk
sahibi, halkin islerine ve yararlarina bagli olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 571-572).
Siyasetin kotii olarak tiplestirilmesinin nedeni, iimrandaki insan, mal, para gibi her seyin
sadece egemenin ¢ikari i¢in kullanilmasiyken siyasetin iyi olarak nitelenmesinin nedeni
timrandaki insan, para gibi her seyin hem insanlarin hem timranin hem de egemenin ¢ikari

i¢in kullanilmasidir.

Iyi siyaset, Ibn Haldun tarafindan ikiye ayrilmistir. Kanunlari, yoneticiler ya da
yonetim islerinde bilgi sahibi olan akilli insanlar ortaya koymuslarsa ibn Haldun siyaseti
akli siyaset olarak adlandirirken kanunlar, Allah tarafindan konulmussa siyaseti dini
siyaset olarak adlandirmaktadir (ibn Haldun, 2016, s. 420).
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Ug farkl1 siyaset anlayisina bagl olarak ibn Haldun miilkii {ice ayirmaktadir: Tabii
miilk, halki kendi amacina ve arzusuna gore yonetmektir; siyasi miilk, diinyevi nimet ve
hayirlar1 elde etmek ve zararlardan korumak i¢in yonetmektir; dini miilk ise ahiret ve
ahireti temele alarak diinyevi yararlar1 saglamak ve zararlardan korumak igin
yonetmektir. Dini miilk tabiat1 itibariyla tabii miilkiin seriat koyucu tarafindan dine uygun
hale getirilmesiyken peygamberden sonra dini miilk, hilafet olarak adlandirilmaktadir. Bu
nedenle peygamber ve halifeler (ya da imamlar) dini siyaseti uygularlarken ya da
uygulamaya caligirlarken tabii miilke ve siyasi miilke sahip olanlar ilahi dinden farkl bir
siyaseti uygulamaktalar ya da uygulamaya ¢alismaktadirlar (ibn Haldun, 2016, s. 421).
Ibn Haldun, halifelerin gelisigiizel insanlar olamayacagini birtakim 6zellikleri bulunmas1

gerektigini ifade etmektedir. Ibn Haldun’a gore, halifeler;

1- Dini miilkii saglikli bir sekilde siirdiirebilmek i¢in ictihat ortaya koyabilecek
derecede ilim sahibi olmalidir. Igtihat ortaya koyabilmesi imkansiz hale gelirse yetkin

ilim insanlar, fikihgilar ya da kanun uygulayicilar atayabilmelidir.
2- Dini miilkiin temel sartlarindan olan adaletin tesisi i¢in adil olmalidir.

3- Kanunlari ve cezalar1 uygulamada cesur, savaslarda basiretli, siyasetin kaideleri

ve halleri konusunda marifetli olmalidir.

4- Duyu organlar1 da dahil biitiin organlar1 tam ve saglikli olmalidir, vesayet

altinda ya da kisitl olmamalidir.

5- Kureys’ten olma sart1 olarak anilan sarttir (Ibn Haldun, 2016, ss. 428). ibn
Haldun bu sart1 kendi kuramina uygun bir sekilde, en gii¢lii asabiyete sahip kabileden
olma sart1 olarak ele almistir (Ibn Haldun, 2016, ss. 431-432).

Ibn Haldun, halifeligin bir ya da birkag kisi tarafindan yiiriitiilmesine dair kesin
bir ifade kullanmamaktadir. O, halifeligin Islam dininin bir meselesi oldugundan
bahsederek halifenin kag kisi olmasi gerektigine dair ilkeyi ortaya koymaktadir. Bu ilke,
Miisliimanlarmn {imranin bozulmasindan men olundugunu anlatan ilkedir (ibn Haldun,

2016, s. 427).
2.4. ibn Haldun’un Siyaset Diisiincesi ve Yorumlari

Ibn Haldun’un kurammi olusturmasmin baslangic noktas: nedir? Bu soruya

verilecek cevap, Ibn Haldun’un tarihle ilgilenmesinde aranmalidir. Ibn Haldun’a gore
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tarih, cogunlugun ilgilendigi bir ilimdir. Ancak tarihle ¢okga ilgilenilmis olmas1 onun hak
etmedigi bir konumda bulunmasiyla ve gergek dis1 olmasiyla sonuclanmustir. iste Tbn
Haldun kuramini, tarihin hak ettigi konuma gelmesi ve yalan haberlerden temizlenmesi

icin ortaya koymaya baglamistir (Arslan, 1983, ss.11-13).

Ibn Haldun’un kuraminin baslangi¢ noktasini tarih ilmi olarak se¢gmesinin nemli
bir nedeni bulunmaktadir. Siyasal, sosyal ilimler agisindan tarihi ele alma sekliniz yahut
tarihi sekillendirmeniz ortaya koyacagimiz kuram acgisindan c¢ok biiyiik 6nem arz
etmektedir (Erdem, 1993, ss. 157-158). Bu noktada tarihi bilgiler ve bu bilgilerden

edineceginiz genel ilkeler, kurallar, kuraminiz i¢in 6n kabul konumuna gelmektedir.

Ibn Haldun ise tarihle baslamis ve sonrasinda tarihi zahiri ve batini yonleri olan
bir ilim olarak ele almigtir. Tarihin zahiri yonii cogunlugun ilgilendigi tarihle ilgiliyken
tarihin tamami yani zahiri yoniiyle birlikte daha ¢ok batmi yonii, ibn Haldun’un

kuramsalligin gergeveleyen iimran ilmiyle ilgilidir (ibn Haldun, 2016, s. 158).

Ibn Haldun’un baslangi¢ noktas: tarih iken eseri goz oniine alindiginda, {imran
iIminin bugiin her biri ayr bir ilim dali olmus, iktisat, sosyoloji, siyaset, psikoloji,
cografya vb. bircok alanla iligkisinin bulundugu goriilmektedir. Bu konuya soyle bir
parantez agmakta yarar var: Ne yazik ki, bu kadar ¢esitli ilmi alanla iliskili gériisler ortaya
koyan Ibn Haldun’u, herhangi bir ilim alaninda, sonu “-cu” ekiyle biten bir ilim insan1
yapma ya da ilim alaninin kurucusu yapma gayretleri mevcuttur (Gorgiin, 2006, s. 119).
Oysaki bu calismada Ibn Haldun’un siyasete dair yazdiklarinin diger alanlara dair
yazdiklarma énem, dncelik vb. kiyaslamalarma girilmemektedir. ibn Haldun kendisinin
Ozel olarak belirttigi gibi timran ilmini ortaya koyan, goriisleri biitiinciil bir sekilde
degerlendirilmesi gereken ve her bir goriisli onem arz eden bir kuramci konumundadir.
Bu ¢alismanin konusunun ibn Haldun’un siyaset diisiincesi olmas1, onun diger ydnlerden
incelenmedigi anlamin1 tasimamaktadir. Calismanin genelinde goriildigii gibi siyasete
dair goriislerinin anlagilabilmesi i¢in ibn Haldun’un Mukaddime adl1 eserinin biitiinliigii

g6z oniinde tutulmaktadir.

fbn Haldun’a gore siyaset kavrami iimranin ge¢misiyle ve bugiiniiyle birlikte
diisiiniilmesi gereken bir kavramdir. Umranin gegmisine ve bugiiniine dair bilgileri insana
kazandiran ilim ise imran ilmidir. Gegmise ve bugiine ait bilgilerden ortaya ¢ikan siyasi

ilkeler, yeniden, timranin anlamlandirilmasi i¢in bir ara¢ konumuna gelmektedir. Bu
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noktada siyaset ilmi, imran ilmine yardimet bir ilim iken, tersi bir sekilde timran ilmi de

siyaset ilmine yardimc1 olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, s. 189).

Ibn Haldun’un kuraminin genel olarak gdzlem, tecriibe ve akilla elde edilen bir
kuram oldugu gercegiyle birlikte siyaset kavrami diisiiniildiigiinde, ibn Haldun’un
kendisinden dnceki siyaset kavramlarindan farkli bir sonuca ulastig1 goriilmektedir. Bu
noktada ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin, genel kuraminin ele alindig1 sekilde
agirlikl olarak var olan1 anlatmaya yonelik oldugu vurgulanabilir (Uludag, 2016, s. 86).
Ibn Haldun, eseri incelendiginde var olanlara yénelik dogrudan ¢dziim onerilerinde
bulunmamis, agirlikli olarak var olanlar iizerinde mantiksal temelde calismistir
(Albayrak, 2017, s.167). Bu nedenle Ibn Haldun baz1 ilim insanlar: tarafindan kuraminda
yer alan konulardaki problemlere ¢6zliim {iretememis bir diisliniir olarak goriilmiistiir
(Okumus, 2006, s. 184). Oysaki Ibn Haldun’u 6zgiin kilan yénlerinden biri acik bir
sekilde boyle bir ¢aba igerisine girmeyip var olanlart tarif etmeyi tercih etmesidir (Yavuz,
2013, s. 329). Ancak bu hal, Ibn Haldun’un ortiilii de olsa birtakim ¢dziim onerileri
getirmedigi olarak anlasiimamalidir. Ibn Haldun’un eseri gdz oniine alindiginda bir

Miisliiman olarak ibn Haldun’un Islamiyet’i ¢oziim olarak gordiigiinii ifade edebiliriz.

Ibn Haldun’un kuraminda siyaset, bugiinkii anlammndan ¢ok daha genis bir
anlamda ele alinmaktadir. Siyaseti, kétii ve iyi (akli ve dini) cergevelerde tanimlayan Ibn
Haldun i¢in siyaset, insani, sadece insan olmasi yoniiyle diger canlilardan ayiran bir
faaliyettir. Tbn Haldun’a gore bu faaliyetin var olmasmin nedeni insanin toplu halde
yasamasidir. Insan, hayvani yoniiyle serre yakinken insani (fikir ve fitrat) yoniiyle hayra
yakin bir varliktir. Bu nedenle Ibn Haldun, siyaseti insandaki hayir hasletlerinin devam
ettirilmesiyle baglantili olarak ele almaktadir. Boyle bir siyaset diigiincesi ise hayatin her
yoniinii kapsamakla birlikte ahiret hayatina degin uzanabilmektedir (ibn Haldun, 2016, s.
355).

Ibn Haldun’a goére iimranlardaki siyaset, insamin yeryiiziinde halef olarak
yaratilmastyla birlikte diisiiniilmelidir. Insanin halef olmasinin amaci ise ilahi otoritenin,
iradenin yeryiiziinde uygulanmasi ya da yerine getirilmesidir. Bu yoniiyle siyaset hayrin
yerine getirilmesiyle anlam kazanirken, hayrin yitirilip serrin (cahilce ya da seytani
hasletlerin) tercih edilmesiyle siyaset ve siyasetin kurumlari, imran yok olmaya

siiriiklenmektedir (Ibn Haldun, 2016, s. 356). ibn Haldun {imrani ele aldiginda genel
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olarak siyasetin timrandaki her bir varliga ikramda bulunmak gibi iimrandaki her bir
varliga hizmet etmek gibi bir amacinin var oldugunu belirtmektedir. Bu yonden var olan
siyaset, imrandaki varligin1 yeterli diizeye ulastirabilecek ve imranin sureti bu yolla
tamamlanmis olacaktir. Tersi bir halde ise yerine gdre {imranin ya da siyasetin yok olmasi
kagmilmaz olmaktadir (Ibn Haldun, 2016, ss. 357-358). Madde ve suret tamamlayici

ogelerle birlikte varligini siirdiirmektedir.

Ibn Haldun’un eserinde siyaseti cok dagmik bir sekilde ifade etmesi ve siyaset
diisiincesini diger diisiinceleriyle birlikte ele almas1, ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin
tarihi-toplumsal, amagsal, metafiziksel, organizmaci, kati belirlenimci bir siyaset
diisiincesi olarak nitelenmesine yol agmustir. Bu ¢alisma &zelinde, Ibn Haldun’un siyaset

diistincesine dair nitelemeler iizerinde asagida durulmaya caligiimistir.

bn Haldun’un kuramz, degisimi temele alan tarihi-toplumsal bir siyaset diisiincesi
olarak ele alinmaktadir. Buna gore, siyaseti ve siyasi belirleyicilerini ele almay1 amag
edinen her anlayis timranin ¢ok hizli ya da caglar siirebilecek degisimini hesaba
katmalidir (Kayapinar, 2006, ss. 85-86). Ibn Haldun, degisim etkenini g6z 6niinde tutarak
tarih ilmi yardimiyla ve iimran1 gézlemlemekle genel olan ilkelere ulagsmayi amag edinir
(Oztiirk, 2015, s. 66). Bunu yapabilmek i¢in de tarihe yaklasimmi degistirerek tarih
hikayeciligi yerine, tarihi olgular ve belirleyiciler i¢in nedensellik iligkisini temele alir
(Ozcan, 2016, s. 66). Bu temelde sadece siyasi olaylar ve siyasi belirleyiciler degil,
ekonomiden ilme cesitli alanlara ait iligkiler biitiinciil bir bakis agisiyla incelenir
(Caliskan Akgetin, 2017, s. 357). Tiim bu ydnlerden Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin
bir kelime degistirilerek tarihi-iimransal siyaset diisiincesi oldugunu ifade edebiliriz. ibn
Haldun, iimran1 ve iimrandaki degisimi, tarihi olgular ve belirleyiciler i¢in nedenselligi,
tarih anlayisinin - ve dolayisiyla siyaset disiincesinin - merkezi konumunda
bulundurmaktadir. Ancak burada ibn Haldun’un tarih anlayisina sdyle bir hususu da
eklemeliyiz: Ibn Haldun’da tarih anlayis1, nesiller ve tavirlar kuramindan dolay1r modern

zamandaki ilerlemeci tarih anlayist olarak ele alinmamakta, dongiisel tarih anlayist

olarak ele alinmaktadir (Dogan, 2009, ss. 51-53).

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesi, genellikle asabiyet kurami nedeniyle amagsal
olarak ele alinmaktadir. Bu kurama gore riyasette bulunan asabiyetin tabii olarak ulagsmak

istedigi, ulasabilecegi en son durak miilktiir (Ozcan, 2016, s. 71). Asabiyet sahipleri tiim
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imkan ve giicleriyle miilke ulagmaya, miilkii ele gecirmeye ¢aligir. Bu halin timrandaki
karsilig1, bedevilerin hadarilesmeyi bir amag olarak gormeleridir (Calik, 2015, s. 50).
Genellikle bedeviler sehre yerlesmeyi arzularken sehirden badiyeye goc¢ etmek ¢ok
istisnai bir haldir. Ayica ibn Haldun, insanin halef olarak yaratilmasi diisiincesiyle birlikte
insanin varliksal olarak yeryiiziinii imar etmek gibi bir amacinin oldugunu belirtmektedir.

Bu acilardan Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin amagsal nitelikli oldugu sdylenebilir.

Umranin varlik alanm, fiziki 6gelere ek olarak metafiziksel 6gelerle agiklamaya
calismasi nedeniyle Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin metafiziksel bir kuram oldugu
ifade edilmektedir (Yildirim, 2006, s. 163). Bu tespite ek olarak Fahreddin Razi, klasik
metafizigi bilmeyenlerin ibn Haldun’u geregi gibi anlamayacaklarini iddia etmektedir.
(aktaran Yavuz, 2013, s. 322). Bu goriislerin altinda yatan etken ise asabiyet, miilk vb.
kavramlarin Ibn Haldun tarafindan {imranin varlik alaninda incelenmis olmasidir
(Gorgtlin, 1999, s. 544). Ayrica iimranin fiziki ya da metafiziki varliklarinin bir yaratici
tarafindan yaratildiginin Ibn Haldun tarafindan ifade edilmesi bir diger metafiziksel
ozelliktir. ifade edilen ydnlerden ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin metafiziksel nitelik

gosterdigini ifade edebiliriz.

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesi, hanedanliklar Ibn Haldun tarafindan bir canliya
(insana) benzetildigi i¢in organizmaci bir siyaset diisiincesi olarak goriilmektedir. Ibn
Haldun hanedanliklarin, insan gibi dogacagini, biiyliyecegini, belirli bir siire
yasayacagini, 6lecegini ya da yok olacagimi ifade etmektedir (Ozcan, 2016, s. 77). ibn
Haldun’un organizmaci kuraminda hanedanliklar, insana sadece gelisim ve Oliim
siirecleriyle birlikte benzerlik gdstermektedir (Yildiz, 2010, s. 45). Bu nedenle Ibn
Haldun’un siyaset diisiincesinin bir yoniiyle organizmaci nitelik gosterdigini ifade
edebiliriz. Ayrica Yakit (2001, ss. 8-15), cesitli zaman ve cografyalardan ele aldig
devletlerin ve hanedanliklarin &miirlerini incelemis ve Ibn Haldun’un siyaset

diisiincesinin organizmaci niteliginin genellikle dogru oldugunu ifade etmistir.

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesi kati belirlenimci siyaset diisiincesi olarak
degerlendirilmektedir. Aydin’a (2009, s. 43) gore iimranin siirecine kimse miidahale
edemez, ornegin bir hanedanligin yikilmasini kimse engelleyemez. Husri’ye (1991, s.
226) gore, Ibn Haldun sosyal olaylarin kendi tabiatlarina gore sekillendigini ¢cokga ifade
etmistir ve bu yoniiyle ¢ok belirgin bir belirlenimcilik mevcuttur. Oztiirk’e (2008, s. 195)
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gore, Tbn Haldun, insam tarihin nesnel kanunlar1 karsisinda zayif bir varlik olarak
algilay1p insanin bir seyleri degistirmesinde bile iklimi ve yaraticiyr mutlak gii¢ olarak
gormektedir. Yildiz’a gére, ibn Haldun hanedanliklarin émriine dair olan tavirlar, tabii
ve zorunlu olarak gecirilmesi gereken tavirlar olarak ele almakta ve kisilerin bu konuda
pasif bir konumda bulundugunu ifade etmektedir (Yildiz, 2010, s. 44). Oysaki Yakit
(2001, s. 7) i¢in Ibn Haldun tam anlamuyla belirlenimci degildir, ibn Haldun hanedanligin
Omriiniin uzatilabilecegini, hanedanligin émriinii devam ettiren etkenlerin var olmasiyla
birlikte hanedanligin 6mriiniin devam edecegini, hanedanligin émriinii devam ettiren
temel etkenin ise asabiyet oldugunu belirtmektedir. Yildirrm’a gére, ibn Haldun’un
varliklar arasinda kurdugu sebep-sonug iliskisi kat1 belirlenimci bir sekilde degildir, Ibn
Haldun i¢in varliklara dair sebep-sonug iligkisi sadece Siinnetullah’1 kavramak acisindan
kurulmakta, bu iliskinin mahiyeti ve keyfiyeti ise meghul kalmaktadir. ibn Haldun’un
siyaset diisiincesinin kat1 belirlenimci olarak diisiiniilmesinin 6énemli bir nedeni ise Ibn
Haldun’un kullandigi ahval (haller) kavraminin bugiinkii manada sosyal olay terimi
olarak diisiiniilmesidir ve bu nedenle Ibn Haldun mutlak olmayan kanunlara, kurallara
ulasmistir  (Yildirrm, 2006, s. 347). Bu hususu, Ibn Haldun’un “Suyun suya
benzemesinden daha ¢ok gecmisler gelecege benzer” diisiincesiyle birlikte diistinebiliriz

(Gocen, 2013, s. 175).

Ibn Haldun’un varlik anlayisinda degismeyen tek var olamin Allah oldugu
diistintildiigiinde ve ¢ogu insan tarafindan siirekli degisen varliklarin 6zlerinin birebir,
tamamen -bir seyin kendisi olarak- kavranmasinin zorlugu g6z Oniinde
bulunduruldugunda, birbirine zit olan bu iki goriisten ikinci goriisiin daha tatmin edici bir
gdriis oldugunu vurgulayabiliriz. Ibn Haldun eserinin bir¢ok yerinde Siinnetullah’tan
bahsetmektedir. Siinnetullah ise Allah’in yaratmay1 bir kanunlulukla, diizenle yaptigini
anlatan bir kavramdir, Allah i¢in herhangi bir zorunlulugu ifade etmemektedir. Insanlarin
se¢cim yapabilme serbestisine sahip bir varlik olarak yaratilmalari da bir Siinnetullah
ornegidir. Sonug olarak, ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin kat1 belirlenimci olmadigini

ifade edebiliriz.
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UCUNCU BOLUM
FARABI’NIN VE IBN HALDUN’UN SIiYASETE DAIR
GORUSLERININ KARSILIKLI INCELENMESI

Islami gelenekte bulunan iki énemli diisiiniiriin hayatlari, yasadigi donemleri,
varliga dair goriisleri, insana ve bilgiye dair goriisleri, topluma ya da timrana dair
goriisleri, yoneticilere ya da yonetimlere dair goriisleri, Siyasete dair goriisleri kendi
boliimlerinde ifade edilmeye ¢ahisilmistir. i1k iki béliimde calismamin temel ekseni
olusturulmustur. Calismanin ana ekseni olan bu béliimde; Farabi’nin ve Ibn Haldun’un
siyasete dair goriisleri, Farabi’nin topluma, Ibn Haldun’un {imrana dair goriisleri,
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un yéneticilere ve yonetime dair gériisleri, Farabi’nin ve Ibn
Haldun’un siyaset ve din iliskisine dair goriisleri, Farabi’nin ve ibn Haldun’un mesruiyete
dair goriisleri ilk iki bolim temel olmakla birlikte ulasilan bazi kaynaklardan

yararlanilarak karsilikli olarak incelenmeye ¢alisilmistir.
3.1. Farabi’nin ve Ibn Haldun’un Siyasete Dair Gériisleri

Hem Farabi hem de Ibn Haldun siyaseti bugiinkii kullanilan anlamindan daha
genis bir sekilde ele almiglardir. Farabi, siyaseti erdemli olan ya da erdemli olmayan iki
temel toplum ve schir tiplemesiyle birlikte diisiinmekte bu tiplemeler kendi iginde
cesitlense de siyasetin tiiriinii bu tiplemeler belirlemektedir. Siyaseti, toplumdaki ve
sehirdeki en istiin sanat olarak ele alan Farabi’nin siyaset diisiincesinde erdemli olan
toplumlarda erdemli siyaset bilinip icra edilirken, erdemli olmayan toplumlarda erdemli

olmayan siyaset bilinip icra edilmektedir.

Ibn Haldun, siyaseti tamamen ydneticinin ¢ikari igin icra edilen ya da halkin yarar

icin icra edilen siyaset olarak iki tlire ayirmistir. Tamamen yoneticinin ¢ikari igin icra



edilen siyaseti kotii ve zararl bulan ibn Haldun, halkin yarari igin icra edilen siyaseti iyi
ve yararli bulmakla birlikte iki tiir olarak ele almaktadir. Bunlar, sadece diinyevi
yararlarin elde edilebilmesini saglayan akli siyaset ve hem diinyadaki hem de ahiretteki
yararlarin elde edilebilmesini saglayan dini siyasettir. Hem Farabi’nin hem de Ibn
Haldun’un siyasete dair goriislerine yiizeysel olarak bakilacak olsa bile gdziimiize ¢arpan
ilk sey erdemli-iyi, erdemli olmayan-koétii kavramlar: ekseninde siyaset tiirlerinin
bulundugudur. Bu noktada her iki diisiiniir i¢in erdemli olan ya da iyi olan nedir gibi bir

soru ortaya ¢ikmaktadir.

Farabi, hatirlanacag: iizere Ilk Varolan’in sifatlarindan biri olarak diisiindiigii
ger¢ek mutlulugu amag edinen bir siyaset diisiincesi ortaya koymustur. Bu tarz mutluluga
ulagabilecegini diisiindiigii tek toplum tipi olan erdemli toplumun goriislerini sayan
Farabi, bu goriisleri bilmenin insana, erdemi kuramsal yonden kazandiracagini
belirtmistir. Ancak genel diislincesine egemen oldugu sekilde Farabi, erdemin sadece
kuramsal olarak bulunmasinin tek basina erdemli olmaya yetmeyecegini ve erdemin
bilinmesiyle birlikte erdemli fiillerin uygulanmasinin erdemli olmanin diger bir sarti
oldugunu belirtmistir. Iste bu noktada kuramsal olarak genel ilkeler halinde bulunan
erdemin maddi diinyadaki tikellere nasil yansitilacagi onemli bir problem olarak
karsimizda durmaktadir. Bu problem, Farabi’nin siyaset diisiincesinde, erdemli olan
fiilleri orta olan, 6l¢iilii olan fiiller olarak goéren baska bir genel ilkeyle asilmaya

calisilmigtir.

Ibn Haldun iyiyi tek bir yonden ele almamistir. Ona gore, sadece diinyevi yararlari
elde etmek, iyi olabilecegi gibi hem diinyadaki hem de ahiretteki yararlar1 elde etmeye
calismak da iyi olmaktadir. Sadece diinyevi yararlarm elde edilmesini saglayan iyi, Ibn
Haldun i¢in Gimranimn, insan neslinin, tabiatin vb. korunmasini, devam ettirilmesini
saglayan kanunlar ve uygulamalardir. Hem diinyadaki hem de ahiretteki yararlarin elde
edilmesini saglayan iyi ise Allah’in koydugu kanunlar ve bu kanunlara uygun olarak
yerine getirilen fiillerdir. Bu noktada ibn Haldun, gézlemsel y&niine dikkat ¢ekercesine
herhangi bir ilahi dine sahip olmayanlarin da kendilerine gore iyilerinin bulundugunu
ifade etmektedir. Temeli, salt insan akliyla ya da dinlerle atilan iyinin uygulamada nasil
olacag1 problemi ise Ibn Haldun’un bircok yerde vurguladigi, herhangi bir konuda ne
gereginden az kalmayi ne de asiriya gitmeyi, Ol¢iililiigi, orta yolu anlatan itidal

kavramiyla asilmaya ¢aligilmistir.
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Farabi’nin ve ibn Haldun’un siyaset tiplemelerinin ve siyasetlerini belirleyen
erdem ve 1yi kavramlarinin ne oldugu ortaya ¢iktiktan sonra, her iki goriiste ¢ok onemli
bir yer isgal eden yoneticilerin erdemli ya da iyi siyaseti insanlar arasinda nasil bir

islevsellikle yerine getirecekleri konusuna deginebiliriz.

Farabi igin Ilk Yonetici’nin ve onu takip eden diger yoneticilerin erdemli
siyasetlerinin insanlart mutluluga yoneltmek gibi 6zel bir islevselligi mevcuttur. Bu
yonilyle Farabi’nin erdemli siyaset diisiincesinde, insanlart mutluluga ulastirarak
mutluluga ulasmay1 saglayan &zel bir islevin oldugu vurgulanabilir. ibn Haldun’un iyi
siyaset diislincesinin 6zel yonii ise, yoneticinin iimranda bulunanlara hizmet etmek gibi
bir amacinm bulundugudur. Bu yoniiyle Ibn Haldun’un iyi siyaset diisiincesinin ozel

islevi iimrandakilere hizmet etme olmaktadir.

Farabi i¢in biitiin sanatlarin kendisine hizmet ettigi, kendisinin amacinin insanlara
hizmet etme oldugu siyasetin temeli nedir? Bu soruya Farabi’nin varliga dair
goriislerinden yola cikarak cevap arayabiliriz. Biitiin varliklarin ilk nedeni olan Ilk
Varolan, Farabi’nin siyaset diisiincesinin temelini olusturmaktadir. Oyle ki ilk Varolan’m
On Birinci Varolan ile indirdigi vahiy siyasetin erdemli olup olmadigin belirlemektedir.
Vahye uygun icra edilen siyasetler erdemli siyaset olurken vahiyden farkli, vahye karsit

ya da zit olarak icra edilen siyasetler erdemli olmayan siyaset olmaktadir.

Siyasetin ii¢ tiirde ele alindig1 Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin temeli nedir?
Hatirlanacag: iizere Ibn Haldun i¢in insanlar Allah’in yarattig1 varliklardi. Allah, insanin
nefsini hayvani ve insani olmak iizere iki farkli yonle yaratmustir. Insanin hayvani olan
yoOnii nedeniyle bir insanin digerine egemen olma hali miimkiin olmakta ve insanin sadece
kendi varligin1 amag edinerek diger insanlara egemen olma hali ortaya ¢ikmaktadir. Ibn
Haldun’un kétii olarak niteledigi siyasetin temeli bu haldir. Insanin hayvani olan yoniiyle
ortaya ¢ikan egemenligin sadece egemenler igin kullanilmasini kotii olarak ifade eden Ibn
Haldun i¢in, insanin insani (akil ve fikir) olan yoniiniin etkisiyle insanlarin yararlarinin
gozetildigi siyaset ortaya ¢ikmaktadir. Ibn Haldun’un iyi olarak niteledigi akli siyasetin
temeli de bu hal olmaktadir. Ugiincii tiir olarak, dini siyasetin temelini ise Allah’1n vahiyle

insanlara génderdigi din olusturmaktadir.

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin yukarida ifade edilen

yonleriyle birlikte ele alinmasi1 gereken dnemli bir yonii daha bulunmaktadir. Buna gore
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Farabi, siyaseti var olmasi gerekeni 6n planda tutup var olanlar1 inceleyerek olusturmaya
calismistir. Farabi’nin bu ¢alismanin temeline aldigimiz El- Medinetii’l Fazila adh eseri
bile bizlere ilk bakigta, Farabi’nin bdyle bir c¢aba igerisinde bulundugu izlenimini
vermektedir. Farabi her ne kadar eserinde fazila kavramini kullanmis olsa da eserinde
sadece bu tarz siyasete yer vermemis erdemli olmayan siyasetleri de ele almistir. Ayrica
erdemli siyaseti iitopik olarak ele almak yerine, Hz. Muhammed ve Hz. Muhammed’den
once gelen ilk Yoneticiler zamaninda boyle bir siyasetin var oldugunu bir gergeklik
olarak diistinebiliriz. Bu yonleriyle Farabi’nin hayati boyunca biitlin siyaset tiirlerini
inceledigini, bunlar1 en genel ilkeleriyle ele aldigini ve bunlar arasinda da kisisel bir tercih
yaparak erdemli olan siyaseti 6n plana ¢ikardigini ifade edebiliriz. Bu hal siyasete dair
goriis bildirmis olan biitiin diistiniirler igin, az ya da ¢ok iizerinde durulan bir ilkedir,
¢linkii insan hayal eden varliktir ve her zaman hem kendisi i¢in hem de toplum igin, i¢inde
bulunulan héalden daha iyisini hayal etmektedir. Bu nedenlerle Farabi’nin erdemli
siyasetini kendi yasadigimiz ¢ag1 temele alarak indirgemeci bir bakis agisiyla sadece
olmasi gereken olarak gormek, Farabi’ye yaklasimda yapilan 6nemli bir anakronik
hatadir. Ancak su bir gergektir ki Farabi, erdemli siyaset iizerinde ¢ok¢a durmustur ve

boyle bir siyasetin genel ilkelerini agiga ¢ikarmak i¢in hayat1 boyunca galismistir.

Ibn Haldun’da siyaset, kendisinin biitiin ydntemselligine ve kuramsalligia uygun
sekilde, genellikle var olan1 6n planda tutma g¢abasiyla ele alinmaktadir. Buna gore
{imranin sureti olan riyasete ya da miilke ait siyasetler Ibn Haldun’un gézlemci yoniiyle
ag13a ¢ikarilmaya ¢alisilmis, Ibn Haldun’un ii¢ tiirde ortaya koydugu siyaset bu bakis
agisinin iiriinii olmustur. Eserinin tamami dikkatle incelendiginde Ibn Haldun’un siyaseti
ele alis seklinin genel olarak korundugu ifade edilebilir. Ancak geneli dikkate alan bu
goriise sdyle bir parantez agilabilir: Tbn Haldun eserinin higbir yerinde dini siyasetin
tercih edilmesi gerektigi yoniinde agik goriis bildirmemis olsa da, dini siyaseti ele alirken
ortiilii olarak en yetkin siyaset tiiriiniin, dini siyaset olduguna dair izlenim birakmaktadir.
Bu yéniiyle ibn Haldun’un da Farabi kadar agik olmasa da bir siyaset tiiriinii tercih ettigini
ileri siirebiliriz.

Siyasete dair goriislerini buraya kadar karsilikli olarak ele almaya ¢alistigimiz her
iki diisiiniir, bu goriislerine hangi gergeklerden hareketle ulasmislardir? Siyasetin tiiriinii
ortaya koymaya yarayan bu soruya Farabi toplumla, ibn Haldun {imranla ulasmaya

calismiglardir.
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3.2. Farabi’nin Topluma, ibn Haldun’un Umrana Dair Gériisleri

Hem Farabi hem de Ibn Haldun insanlarin toplu halde yasamalarini zorunlu olarak
gormekteydi. Bu yoniiyle her iki diisliniiste insanlarin bir araya gelmeleri tabii bir hal

olarak ele alinmaktadir.

Farabi icin insanlarin toplu halde yasamalarinin nedeni, insanin muhtag¢ varlik
olmasidir. Bu muhtaglik halini, Farabi’nin Ay alt1 diinyadaki varliklar1 tanimlamasiyla
birlikte diisiinebiliriz. Buna gore, Ay alt1 diinyadaki varliklar, varliklarin1 devam ettirmek
icin gerekli seylere, var olduklari ilk andan beri sahip olmayan varliklardir. Ay alti
diinyadaki her bir insan, varligini devam ettirebilmek, varliga gelme amacim
gerceklestirebilmek, mutluluga ulasabilmek, yetkinlesebilmek ve miikemmellesebilmek
icin diger insanlarla yasamaya muhtagtir. Farabi tarafindan insanlarin birlikte yasamalart,
aile birligi, sokak birligi, kdy gibi eksik, kusurlu toplumlar; kiigiik toplum, timmet ve
diinyadaki biitlin insanlardan olusan biiylik toplum gibi miikemmel toplumlar olarak
siniflandirilmistir. Farabi bu siniflandirma igerisinde sehre ve sehirde yasayan topluma
ayr1 bir onem atfetmektedir. Buraya kadar anlatilanlar Farabi’nin deger bagimsiz, tabii

toplum siniflandirmasini anlatir.

Farabi i¢in miikemmellige ilk olarak, sehrin insanlarinin olusturdugu kiigiik
toplumda ulasilabilirken Farabi’nin biitiin siyaset diisiincesini sehirdekilerin sahip
olduklar1 goriisler belirlemektedir. Sahip olduklar1 goriislere gore toplumlar, erdemli
toplumlar ve erdemli olmayan toplumlar olarak iki tipe ayrilir. Erdemli olmayan
toplumlar da kendi igerisinde fasik, karakteri degismis, cahil ve dogru yolu bulamamis
toplumlar olarak tiplestirilir. Bu toplumlardan cahil toplumda kendi igerisinde; zaruret
toplumu, zenginlik toplumu, bayagilik ve diiskiinliik toplumu, seref toplumu, kuvvet
toplumu ve demokratik toplum olarak tiplestirilir. Farabi’nin siyaset diisiincesinde en
bliyiik amac olan ger¢ek mutluluga sadece erdemli toplumda ulagsilir. Diger toplumlarin
ulasacag1 yok olma hali ya da sonsuz mutsuz olma hali, toplumlarin goriislerine gore

degisiklik gosterir.

fbn Haldun igin insanlarin birlikte yasamalarinin nedeni temelde giivenlik ve
beslenme gibi zorunlu ihtiyaclardir. Insan, zorunlu ihtiyaglarin1 sadece toplu halde
yasayabilmesiyle karsilamaktadir. Zorunlu ihtiyaglarin1 karsilayabilen ve zorunlu

ihtiyaglarindan fazlasini elde eden insanlar refaha ve zenginlige erismektedir. Bu refah
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ve zenginlik sonucunda haci ve kemali ihtiyaglar ortaya ¢ikmakta ve insanlar zorunlu
ihtiyaclarina ek olarak, haci ve kemali ihtiyaglarini da karsilamaya yonelmektedirler. Bu
yoniiyle Ibn Haldun icin insanlarin birlikteligi, insanlarm muhta¢ olan yapilarindan

kaynaklanmaktadir.

Ibn Haldun, ihtiyaglari zorunlu, haci ve kemali olarak siniflandirdiktan sonra bu
simiflandirma temelinde tmran tiplemelerini olusturmaktadir. Zorunlu ihtiyaglarin
karsilanmakta zorluk c¢ekildigi ya da sadece bunlarin karsilanabildigi timran, bedevi
timran olarak adlandirilirken, zorunlu ihtiyaglara ek olarak, haci ve kemali ihtiyaclarin da
karsilanabildigi iimran, hadari iimran olarak adlandirilmaktadir. Ibn Haldun bu
tiplemelere hem tarihsel bilgiyi kullanarak hem de kendi zamanini gozlemleyerek

ulasmustir.

Farabi'nin ve Ibn Haldun’un insanlarin bir araya gelmelerini nasil
temellendirdiklerini, hangi tiplemelerle ifade ettiklerini vurguladiktan sonra bu
tiplemelerin sadece kavramsal bir tipleme mi oldugu ya da kendi igerisinde bir varliksal

alan barindirip barindirmadig1 konusuna deginebiliriz.

Farabi’nin varliga dair goriislerini aktardigimiz boliimde varligin nelerden ibaret
oldugu acik bir sekilde ortaya ¢ikmaktadir. Buna gore varlik cesitli diinyalarda bulunsalar
da sadece maddesel olan, hem maddesel hem de akilsal olan yonleri bulunan ya da sadece
akilsal oland1. Ilk Varolan, tiir olarak bagka bir varliga benzemedigi icin Ilk Varolan’in
sonradan ortaya ¢ikan madde ya da sonradan ortaya c¢ikan akil gibi bir yonii
bulunmamaktaydi. Bu yiizden ilk Varolan, Ay iistii diinyada ya da Ay alti1 diinyada
konumlandirilmamaktayd. Iste bu yoniiyle Farabi i¢in {1k Varolan’dan farkl1 olan varlik,
ya maddedir ya da akildir. Hatirlanacag1 {lizere Farabi, zamanin sadece an oldugu
diistincesiyle fiilleri varlik olarak ele almamis ve insanlarin birlikteligiyle ortaya c¢ikan
toplum, bir varliksal alan olarak degerlendirilmemistir. Bu yoOniiyle Farabi’nin
miikemmel toplum gibi deger bagimsiz toplum siniflandirmasinin ya da erdemli toplum

gibi deger bagimli toplum tiplestirmesinin kavramsal diizeyde oldugunu ifade edebiliriz.

Varlik cesitlerini belirttigi varliklarla kesin olarak smrlandirmayan ibn
Haldun’un, varliga dair goriislerini aktardigimiz boliimde varliklarin, ¢esitli alemlerde
bulunsalar da madde, akil ve fiil olmak iizere {i¢ ¢esit oldugu ortaya ¢cikmaktadir. Fiilleri

varlik olarak ele alan Ibn Haldun tarafindan, sadece canlilarin fiilleri varlik olarak
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degerlendirilmis ve canlilardan sadece insanlarin diizenli fiillerde bulunduklar
belirtilmistir. insanlarin bir araya gelerek olusturduklar fiiller bir diizenlilik arz etmekte
ve bdylece insanlarn fiillerinden bir varlik alan1 olugsmaktadir. Oyle ki bu varlik alan1 her
bir insana, insanin fiillerine bagli olarak siirekli degismekte ve yeniden olusmaktadir.
Sonugta, insanlarin bir araya gelmeleriyle olusan, insanlarin fiillerinden olusan bu varlik,
{imran olarak adlandirilmakta ve Ibn Haldun tarafindan yapilan tiplemeler varliksal alan
barmdirmaktadir. Oyle ki varlik olarak bir insanin tek bagma Misir piramiti yapmasi

miimkiin degilken insanlarin olusturdugu timran, Misir piramitini inga edebilmektedir.

Ibn Haldun’da toplumun varliksal olarak degerlendirilmesi iizerinde biraz daha
durabiliriz. Bir varlik, var olabilmek i¢in madde (tasiyici) ve suret olmak iizere iki yone
sahip olmaktadir. Ister bedevi iimran olsun ister hadari {imran olsun, {imran varliginin
manevi, soyut tasiyicisi asabiyet olmaktadir. Asabiyet, insanlar arasindaki baglarin
kaynasmaya, birlesmeye neden olmas1 sonucunda ortaya ¢ikmaktadir ki bu yoniiyle Ibn
Haldun’un toplumsal varliga dair goriislerinin madde-suret iligskisi bakimindan felsefi
nitelige biiriindiigiinii ifade edebiliriz.

Hem Farabi hem de Ibn Haldun insanlarm bir arada bulunmalarin: tabii olarak ele
almaktaydilar. Ancak Farabi’nin ve Ibn Haldun’un insani, iradi y®niiyle ve fikir
kuvvetiyle hareket edebilen varliklar olarak goérmeleri, yoneten ve ydnetilen gibi

toplumsal siniflar1 da tamamen tabii olarak ele aldiklarini m1 ifade etmektedir?

Farabi i¢in toplumsal siniflarin meydana gelisi siirecinde insan Segme yeteneginin
bulunmasindan dolayi, toplumsal smiflar hem tabii olarak hem de insan iradesiyle
olugmaktadir. Buna gdre bir yetenek insanda bulunsa bile gelistirilmesi gerekir ki bu hal
iradeyi ve fikri gerektirir. Farabi’nin kavramsal toplum tiplemelerinde toplumu olusturan
toplumsal siniflar i¢in, insanin iradesiyle insanin tabiati i¢ ige ge¢mis bir haldedir. Bu
yoniiyle farkli toplumlarda farkli sekillerde var olan toplumsal siniflarin temelinde

tabiatla birlikte insanin segme yetenegi 6nemli bir etken olarak bulunmaktadir.

Ibn Haldun, ister bedevi {imran olsun ister hadari imran olsun {imranda bulunan
toplumsal smiflari, tabii olan yoniine ek olarak insanin iradi ve fikri olan ydoniiyle
diisiinmektedir. Ornegin, hadari iimranda var olan kili¢ ya da kalem gibi toplumsal
smiflarin olugmasinda tabiatin etkisiyle birlikte iradesini kullanabilen insanin fikri

yonelimleri etkili olmaktadir.
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Yukaridaki son iki paragrafta vurgulanmaya calisilan insanin iradesi, fikri yapisi
ya da insanin segme yetenegi diinya iizerinde ayni dine sahip olsalar da toplumlarin neden
farkli toplumsal smiflardan meydana geldigine yonelik 6nemli bir tespittir. Her iki
diistiniiriin karsilikli incelenmesinde, diistiniirlerin genel siyaset tiplemelerine ulagilmaya
calisilsa da din adamlari, silah sirketleri, petrol tacirleri gibi toplumsal siniflarin bugiin
diinya iizerinde uygulanan siyasetlere etkisinin 6nemli derecede var oldugunu
diistinebilmek i¢in, insanin iradi ve fikri yoniinii, segme yetenegini dikkate almak
gereklidir. Bugiin geldigimiz noktada siyasetin ne oldugunu, nasil sekillendirildigini
algilamada, insanin iradi ve fikri yonii temel olmakla birlikte, Farabi’nin bizlere
aktarmaya c¢alistig1 goksel cisimlerin birbiriyle miinasebet kurmasiyla ortaya ¢ikan ilk
eksiklik ya da baska bir deyisle gorelilik konusuna ayr1 bir 6nem atfedebiliriz. Boylece
giinlimiizde var olan her bir siyasetin birbirinden farkli siyasetler oldugunun temelinde
insan secimlerinin bulundugunu, her bir siyasetin uygulanma araclarinin c¢esitlilik arz
edebildigini fark edebiliriz. Ornegin, bugiin diinyamizda artik mutlak diisman ya da
mutlak dostluk iliskisi kurulmamakta her bir anda, dostluk ya da diismanlik iliskileri
gozden gegirilmektedir. Devletler, bir cephede dostca iliskiler kurabilirlerken diger bir
cephede diisman olabilmektedirler.

Sonug olarak, her iki diisliniiriin de siyaset diislincesinin merkezinde bulunan
insanlarin bir araya gelislerini Farabi kavramsal, Ibn Haldun varliksal olarak ele
almiglardir. Siyaset ilmi agisindan, insanlarin varliksal olarak siirekliliklerini saglayan ve
insanlarin varliksal yapilarini belirleyen en 6nemli etkileyiciler nelerdir, diye soracak

olursak, bu soruya “yoneticiler ve yonetimler” cevabini verebiliriz.

3.3. Farabi’nin ve ibn Haldun’un Yoneticilere ve Yonetimlere Dair

Goriisleri

Farabi’ye gore Ilk Yonetici gibi yoneticilerin ya da erdemli yonetim gibi
yonetimlerin toplumu etkilemek, sekillendirmek gibi ¢ok 6nemli bir yonii bulunmaktadir.
Ayni sekilde Tbn Haldun’da iimrandakilerin Adetlerini degistiren ya da sekillendiren
birden ¢ok etkeni ele almasina ragmen bu etkenler arasinda yoneticilere ve timranin sureti
olarak ele aldigi riyaset, miilk gibi yonetim tiplemelerine 6zel bir yer ayirmaktadir
(Kozak, 1999, s. 2).
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Farabi i¢in toplumda yoneticilerin yeri ayridir. Farabi’nin siyasete verdigi
{istiinliige es deger iistiinliigii, toplumun yoneticisine 6zel olarak da toplumun ilk
Yénetici’sine verdigini gorebiliriz. 1lk Varolan’in kainati ydnetmesine, kalbin bedeni
yonetmesine benzer sekilde Ik Yénetici de toplumu yonetir. Ancak bu benzerlik sadece
yonetmeyle siirl degildir. Farabi i¢in kainatta ilk olanin {1k Varolan olmasi gibi, kalbin
bedende ilk ortaya ¢ikan organ olmasi gibi, toplumda da ilk ortaya ¢ikan 11k Yénetici’dir.
Bu yéniiyle Ik Yonetici’nin erdemli toplum kurmak gibi bir gérevi bulunmaktadir. i1k
Yonetici’nin toplumda ilk olmasi onun goriig, deger ve gelen vahiyler yoniiyle ilk
olmasin1 anlatir, (Hz. Adem disinda) zamansal ya da biyolojik olarak toplumda ilk ortaya
cikan olmasini degil. Farabi, Ilk Yonetici’nin sahte olanlarindan da bahsetmistir. Buna
gore dogru yolu bulamamis olarak adlandirilan toplumun Ilk Yénetici’si, toplumu
kendisine vahiy geldigi yalaniyla aldatmis ve boylece kendi goriislerine gore toplumu

meydana getirmistir (sahte peygamberlik hali).

Farabi, 11k Yonetici’den sonra gelecek yoneticilerden de bahsetmistir. Eger ki 11k
Yonetici’den sonra Ilk Yénetici olabilecek biri ortaya ¢ikarsa, kendisinden énceki Ilk
Yénetici gibi toplumu, vahiy temelli goriislerine gére meydana getirebilir. Farabi, 11k
Yonetici 6zelligindekKi bir insanin toplumda olmadig zaman igin, Ikinci Yoénetici’den ve
Ikinci Yonetici’den sonra gelen yoneticilerden bahsetmektedir. Buna ek olarak, Farabi
tek kisilik yonetimi zorunlu olarak gérmemekte, ydnetimin birden fazla -ikinci
Yonetici’nin altt  ozelligine uygun sekilde en fazla alti kisi olabilir- kisiden
olusabilecegini de ifade etmektedir. Hem Ikinci Yonetici hem de ondan sonra gelen
yoneticiler, 11k Yonetici’nin getirdikleriyle baghdirlar, onu degistiremezler. Farabi,
yoneticiler icinde Ilk Y&netici’ye 6zel bir yer ayirmaktadir, Ikinci Yénetici kendisinden
sonra gelecek yoneticiler icin gegis gorevi iistlenmektedir ve ikinci Yonetici’den sonra
gelecek yoneticiler de toplumun heldk olmamasi i¢in basat bir rol ilistlenmektedirler.
Yoneticilerin toplumda ve sehirde iistlendikleri basat rol, toplumda ve sehirde ortaya
¢ikan ya da ortaya cikabilecek bozukluklar: diizeltmek ya da bunlara engel olmaktir. Oyle

ki yoneticiler toplumdaki biitiin insanlardan 6nce bu gorevleri yerine getirmelidir.

Farabi, erdemli siyaset diisiincesinde, yoneticilerin toplumda ve sehirde icra
ettikleri 5nemli gorevlere ek olarak, Ik Yonetici’den itibaren yoneticilerin niteliklerine
ayr1 bir dnem atfetmektedir. Buna gore, 11k Yonetici kendisinde hem ahlaki hem bedeni

hem de akli iistiinliiklerin toplandigi insandir. Farabi, Ilk Yonetici’nin bu yapisal
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ozelliklerini genel ilkeler halinde -bk. bu ¢alismanin Birinci Béliim ‘iiniin 1.3.5.1. alt
Basligi- ele almistir. Bu ozellikleri dikkate aldigimizda, boyle bir insanin toplumda
bulunmasi, Farabi’nin vurguladigi gibi ¢ok nadir olarak gergeklesir. Bu yoniiyle Farabi,
Ikinci Yénetici’yi de dzellikleriyle ele almis ve sonrasinda gelecek yoneticilerin temel
ozelliklerini de belirtmistir. Bu 6zelliklerin en énemli noktasi, ik Yénetici’nin ya da
yoneticiler kusaginin koymus olduklar1 kurallarin temelde degistirilememesidir. Hz.
Muhammed’in es-seria ve millesiyle diinyada var olan Islam dini temelinde
diisiindiigiimiizde, bugiin var olan devletler igerisinde tamamiyla Ilk Yonetici’nin
belirledigi  kurallara gore yonetilen bir devletten bahsetmemiz ~ miimkiin
goziikmemektedir. Bu hal, bizde, Farabi’nin erdemli toplum ve sehrinin iitopya olmasina
dair bir yargi olusturabilir. Ancak bu yoniiyle bile, Farabi’nin erdemli toplumunun ve
sehrinin itopya olarak goriilemeyecegini ifade edebiliriz. Bu halin {itopya olarak
goriilememesinin nedeni, sonradan gelen yoneticiler bu kurallar1 temelinden
degistirdiklerinde, o toplum icin erdemli kelimesinden bahsedilemeyecegidir. Artik o
cografyada bulunan toplum ve sehir, erdemli olmayan toplum ve sehir tiplemelerinden

birine doniigmiis haldedir.

Farabi icin erdemli toplumun yoneticilerinin erdemli toplumu, erdemli siyasetle
yonetmesine benzer sekilde erdemli olmayan toplumlarin ydneticileri de toplumlarini
erdemli olmayan siyasetleriyle yonetmektedirler. Farabi acik bir sekilde belirtmese de
erdemli olmayan toplumlarin tiplestirilmelerinde hangi kavramlar1 kullandiysa erdemli
olmayan toplumlarin yoneticilerini 0 kavramlarla tiplestirebiliriz. Boylece fasik sehrin
yoneticileri fasik yoneticiler, karakteri degismis toplumun yoneticileri karakteri degismis
yoneticiler, cahil sehirlerin yoneticileri hangi tiir cahil toplumda iseler o toplum tipiyle
adlandirilabilecek yéneticiler ve dogru yolu bulamamis sehrin yoneticileri de (sahte ilk

Yonetici dahil) dogru yolu bulamamis yoneticiler olarak adlandirilabilir.

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinde, Islam dini 6zelinde yoneticiler, Farabi kadar
On plana ¢ikarilmamistir ve yoneticilerin 6zelliklerinden Farabi kadar bahsedilmemistir.
Ancak bu hal, ibn Haldun’un yéneticilere dair gériis belirtmedigi anlamina gelmemelidir.
fbn Haldun, Islam dininin halifesinin -bk. bu ¢alismanin fkinci Béliim ‘iiniin 2.3.5. alt
bagligi- ilim sahibi olmak, bedeni tamlik ve saglamlik, cesur olma gibi 6zelliklerinden
bahsetmektedir. Farabi’nin belirttigi o6zelliklere benzeyen bu 6zelliklere Ibn Haldun,

kendi {imran ilmi ¢ercevesinde asabiyet kuramini eklemektedir. Bunun nedenini, ibn

93



Haldun’un siyaset diislincesinin agirlikli olarak gozlemle ve kisisel tecriibeyle
olusturulmasinda, bu diislincenin temelinde {imran ve asabiyet kuramlarinin
bulunmasinda arayabiliriz. Buna gore insan, istedigi kadar ahlaki, bedeni, akli iistiin
Ozelliklere sahip olursa olsun yonetici olabilmek i¢in asabiyete ihtiya¢ duymaktadir.
Bunun tersi olarak, bir insanin iistiin ahlaki, bedeni ve akli varliksal yapisi mevcut olmasa
bile, gii¢lii genel ya da 6zel asabiyete sahip olmasiyla yonetici olma imkéan1 kendisi i¢in

mevcut olabilir.

ibn Haldun’un iimran ve asabiyet kuramlariyla baglantili olarak ele aldif
yoneticilerin zeka gibi varliksal yapilari, halka zulmetme ya da halka hosgoriilii olma gibi
davranislari, yoneticileri iimranda 6n plana ¢ikarmaktadir. Ibn Haldun’un riyaset ve miilk
tiplemelerini dikkate aldigimizda, yonetici, reis ya da hiikiimdar olmaktadir. Reisin
ozelliklerine dikkat ettigimizde bedevi limrandaki insanlarla reis arasinda saygi, sevgi
gibi insanlarmn birbiri i¢in 6limii gbéze alabilmelerini saglayan haller, goniillilik
bulunmaktadir. Bedevi timrandaki insanlarla reis arasinda muhatap olabilme ag¢isindan
hacip (kapic1) gibi bir engel de bulunmamaktadir. Ibn Haldun icin hiikiimdarla hadari
tiimrandakiler arasinda saygi ve sevgiden daha ¢ok korku gibi haller, zorunluluk
mevcuttur. Halktan hiikiimdara ulasmak isteyen bir kisi hacip, muhafiz gibi bir¢ok insan1
geemek zorundadir. Iki farkli iimranda bulunan yoneticilerin karsilastiklar1 sartlar onlarin
siyaset anlayislarini bir yoniiyle sekillendirmektedir. Ornegin, bir siyaset arac1 olan savas
konusunda reis, tmrandakiler icin savasabilecek cesur askerler toplayabilirken
hiikkiimdar, kendilerinde korkunun bulunabilecegi askerlerle savasa gidebilmektedir.
Farkli {imranlardaki yoneticilerin siyasetleri farkli olsa da yoneticiler, ibn Haldun’un
siyaset diislincesinde limranin ve insan neslinin korunmasi ve devamliligi konusunda ¢ok
onemli bir konumda bulunmaktadirlar. Bu yéniiyle Ibn Haldun’un iimran ve insan
varliklariin siirekliligi, timranlarin sureti olan yonetimleri kendi 6ziinde, varliginda

temsil eden yoneticilerle saglanmaktadir.

Farabi’nin kullandigi medine kelimesini yonetim olarak ele aldigimizda,
Farabi’de yonetimleri, erdemli yonetim ve erdemli olmayan yonetimler olarak iki temel
tiplemeyle ele alabiliriz. Erdemli olmayan y6netimleri de fasik, karakteri degismis, cahil
ya da dogru yolu bulamamis yonetimler olarak tiplestirebiliriz. Farabi, 6rnekleme olarak
erdemli yonetimin kusaklar boyunca var olabilecegini ifade etmektedir. Yonetimleri tipki

Farabi gibi, zamanla ya da mekanla snirlandirilmaksizin ele aldigimizda, yani
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yonetimleri yoneticilerin kendileriyle, yoneticilerin sayilariyla sinirlamadigimizda ya da
yonetimleri sehirlere gore sinirlandirilmaksizin ele aldigimizda, insanlar etkileyen ve
sekillendiren bir olgudan bahsedebiliriz. Buna gore, icine dogdugu toplumla baglantil
olarak, bir insanin fiziki ya da diislinsel varlik yapisini etkileyecek olan haller, olaylar
gibi belirleyiciler erdemli yonetim, fasik yonetim gibi yonetimler tarafindan belki de
ylizyillar boyunca olusturulmaya ¢alisilmistir. Boyle bir anlayis, insanlarin, toplumlarin,
yoneticilerin uyguladiklari siyasetlerin olusumunda bir olgu olarak yonetimlerin ne kadar

etkili oldugunu fark etmemiz agisindan 6nemlidir.

Ibn Haldun, {imranda egemenin varligini zorunlu olarak gdrmekteydi. Bu
zorunlulugun temel nedeni ise insanlarin hayvani tabiatlarindan kaynaklanan baska birine
haksizlik etme ya da kotiiliik yapma halleriydi. ibn Haldun igin bu haller, iimranin
bozulmasina, yok olmasina yani helake siiriiklenmesine neden olan hallerdir. Iste tabii bir
varlik olarak timranin korunmasi ve devam ettirilmesi iimranin sureti olan yonetimlerle
saglanmaktadir. Ibn Haldun tarafindan iki tipte ele alinan {imranlarin varlik yapilarinm
farkliligindan dolay1 iimranlarda bulunan yonetim tipleri de farkli olmaktadir. Bedevi
timranda bulunan yonetim tipi riyaset olurken, hadari imranda bulunan yonetim tipi miilk
olmaktadir. Bedevi timranin ilim, ihtiyag, sanat, ticaret, insanin yapist gibi yonlerden
basit, yalin, sade olan yapisi, riyaset olarak adlandirilan yoénetim tipini; hadari iimranin
karmasik, i¢ ice ge¢mis ve ileri olan yapisi ise miilk olarak adlandirilan yonetim tipini
gerekli kilmakta ve bu yoOnetim tipleri iimranlarda ortaya ¢ikmakta, boylece her bir

timranin korunmasi, devam ettirilmesi ylizyillar boyunca saglanabilmektedir.

Ibn Haldun’un siyaseti ele alirken kullandig1 ii¢lii tiplemede miilkiin kendi
icindeki tiplemeler belirleyici olmaktadir. Buna gore halkin salt egemenin amacina gore
yonetildigi kotii siyasetin egemen oldugu miilk, tabii miilk olarak adlandirilirken; diinyevi
yararlarin elde edilmesini saglayan akli siyasetin egemen oldugu miilk, siyasi miilk olarak
adlandirilmakta; hem diinyanin hem de ahiretin yararimi elde etmeyi saglayan dini

siyasetin egemen oldugu miilk ise dini miilk olarak adlandirilmaktadir.

ibn Haldun riyasetle ilgili goriislerini aktarirken riyaseti kendi icerisinde
tiplestirmemistir. Bu ¢alisma &zelinde, Ibn Haldun’un miilkle ilgili tiplemelerinden yola
cikarak riyaseti tabii riyaset, akli riyaset ve dini riyaset olarak tiplestirebiliriz. Buna gore

bedevi limranda sadece reisin ¢ikarimin gozetildigi riyaseti, tabii riyaset olarak
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adlandirabilirken bedevi iimrandakilerin ve reisin sadece diinyevi yararlarinin gozetildigi
riyaseti, siyasi riyaset olarak adlandirabiliriz. Bedevi timrandakilerin ve reisin hem
diinyaya hem de ahirete dair yararlarinin gozetildigi riyaseti, dini riyaset olarak

adlandirabiliriz.
3.4. Farabi’nin ve ibn Haldun’un Siyaset ve Din iliskisine Dair Goriisleri

Siyaset ve din kavramlarimin genel tanimlamalarina bu calismanin giris
boliimiinde yer verilmisti. Siyasi alanda ekonomi, egitim gibi etkenlerin de etkisinin
bulundugunun kabuliiyle birlikte siyasetin ve dinin birlikteliginin devam ettigini ve
bundan sonra da devam edecegini ifade etmistik. Peki bu c¢alismayla ilgili olarak
Farabi’nin ve Ibn Haldun’un eserlerinde siyaset ve din iliskisi hangi baglamda ele

alinmaktadir?

Hem Farabi hem de ibn Haldun, insana ait olan siyasi kavramlari, varliklari tek
bir yonden ele almamislardir. Onlar insani varolusun ve bununla baglantili olarak insani
olanin tek bir yonden ag¢iklanamayacagi diisiincesinde olmuslar ve bu nedenle insanin
aciklanmastyla merkezine insan1 koyduklar: siyasetin agiklanmasi arasinda paralellikler
gbzetmislerdir (Umut, 2009, s. 140). insani varolusu ve insanla ortaya ¢ikan sehir,
yonetim gibi varoluslar1 ele alirken hem Farabi’nin hem de Ibn Haldun’un vahyi temele
aldigin1 ifade edebiliriz. Bu nedenle her iki diisiiniiriin siyasete dair gorislerini dini

goriislerinden ayirmak miimkiin gozitkmemektedir.

Farabi, eserine Tk Varolan’1 anlatmayla baslamaktadir. Varliga dair goriislerini
anlattiktan sonra, dogrudan siyasetle ilgili goriislerine gecis yapmakta ve toplumlardan,
sehirlerden, yoneticilerden bahsettikten sonra bunlar1 hangi temele gore tiplestirdigini
bizlere anlatan goriislerden ve bu goriislerden meydana gelen ¢esitli dinlerden

bahsetmektedir.

Farabi’nin acik bir sekilde tercih ettigi ve eserinde 6n plana ¢ikardigi erdemli
toplumun goriisleriyle Farabi’nin dini goriisii arasinda paralellik bulunmaktadir. Hz.
Muhammed’in reisliginde ortaya cikan es-seria ve milleden yaklasik ii¢ ylizyil sonra
yasamis olan Farabi, erdemli sehrin goriislerinde bahsettigi goriisleri olustururken vahyin
kendi zamanindaki yorumlarin1 dikkate alan bir tutum izlemektedir. Farabi’nin izledigi
tutumlara bir¢ok ornek verilebilir ancak bunlarin hepsini burada zikretme imkanimiz

bulunmamaktadir. Ornegin; Farabi’nin fasik sehrin insanlarmin karsilasacagi sonsuz
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mutsuzluk haline dair goriisleri ya da ahiretten kastedilenin mekanda olmayan bir varlik
alan1 olduguna dair goriisleri, kendi zamaninda bulunan ve Mutezile ekolii olarak
adlandirilan ekolle benzerlik icermektedir. Ayrica insanin iradesi sonucunda ortaya ¢ikan
varliklarmn Ik Varolan’dan tasmadig: ya da Ilk Varolan tarafindan yaratilmadig gériisii,
yine Mutezile ekoliiniin goriisiiyle benzer bir goriis olmaktadir. Ancak ¢aligmanin birinci
boliimiinde ifade ettigimiz gibi bu calisma koken ¢alismasi olmadigi icin drneklemeyi
daha fazla silirdirmeden Farabi’nin salt Mutezile ekoliine gore siyaset diisiincesi
olusturmadigini -Ornegin Farabi, Ay iistii diinyay: ele alirken Yeni Eflatunculuk’tan ve
Islamiyet’ten etkilenmistir- ve Farabi’nin kendine 6zgii bir diisiiniisle siyaset diisiincesi

olusturdugunu ifade etmekle yetinebiliriz.

Farabi’nin siyaset diisiincesinin 6n kabuliinii, Ilk Varolan, Ilk Yénetici ve Ilk
Varolan’dan gelen vahiy olusturmaktadir. Iste siyasetlerin erdemli, fasik, karakteri
degismis, cahil ve dogru yolu bulamamus olarak tiplestirilmesinin nedeni Ilk Varolan’dan
gelen vahiydir. Farabi, (dogru ya da yanlis yorumlamasina bakilmaksizin) ed-din’in
tasavvurla kavrandigr felsefeye, Islami deyisle hikmete sahip olan bir diisiiniir, bir ilim
insani olarak biitiin siyaset diisiincesinde agirlikli olarak vahyi temele almaktadir. Sadece
[k Y®6netici’nin On Birinci Varolan ile bir ve aymi sey olabileceginin, yani filozofa vahyin
inmediginin farkinda olan Farabi, Ik Yé&netici’ye gelen vahyi agirlikli olarak felsefi bir
yontemle anlamaya, yorumlamaya calismistir. Farabi’nin siyaset diisiincesinde, Ilk
Varolan’m bilfiil akil olmasi, Ikinci Yonetici’nin filozof olmas: gibi drneklerde, vahyin

felsefi yorumlamalarinin bulundugu agiktir.

Farabi’de siyaset ve din iliskisi bu kadar i¢ ice gegmis olarak goriiniirken

Farabi’nin gozlemde bulunmadigini ifade edebilir miyiz?

Genellikle yapilan calismalar Farabi’yi salt felsefe boyutuna indirgemektedir.
Oysaki bir insanin kendi diisiinlinii olustururken etrafindakileri gozlemlememesi
diisiiniilemez. Ornegin, cahil ya da dogru yolu bulamamis toplumlarin ve sehirlerin
goriislerinin arasinda yer alan, degerli esyalar gibi baskalarinin sahip olduklarinin zorla
aliabilecegine dair goriis, gegmis donemde imparatorluk, somiirgecilik ve giinlimiizde
Emperyalizm gibi anlayislarla birlikte diisiintilebilir. Dikkat edilmelidir ki somiirgecilik
gibi siyasi diigiinceye sahip olanlar, zihin diinyalarindaki 6n kabullere ve bu 6n

kabullerden olusan dinlerine gore siyaset icra etmektedirler. Farabi’nin karakteri degismis
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toplum ve sehrin goriislerinin arasinda bulunan, 6fke, haz, sehvet gibi duygularin kotii
olarak nitelendigi goriisli, bagska bir ornek olarak verebiliriz. Bu goriisii dikkatlice
diistindigiimiizde, Farabi’nin zamanindan sonraki bir siyaseti igeren 6rnek olsa da
ornegin, Katolik rahiplere uygulanan evlenme yasaginin temelinde Katolik inancin sahip
oldugu haz, sehvetten uzak durma ya da bunlar1 yok etme gibi 6n kabuliin var oldugunu
gorebiliriz. Bu halin siyasetle iliskisi nedir, diye sorulabilir? Hatirlanacagi tizere, Orta
Cag’da Bat1 Avrupa’da Katolik kilisesinin lideri en 6nemli siyasi liderlerden birisiydi.
Kilisenin yonetimi altinda bulunan Katolik rahiplerin tam tersi bir sekilde evlilik
yasaklarinin olmadigini diisiindiigiimiizde Katolik kilisesinin gegmisteki siyasi gilictinlin
bu kadar fazla olabilecegini sOyleyebilir miyiz? Rahipler, siyasi olaylara harcadiklar
vakitleri en azindan esleriyle ilgilenme, ¢ocuklartyla ilgilenme gibi hallerde
harcayabilirlerdi. Boyle bir halde Katolik Kkilisesinin Orta Cagdaki siyasi giiciiniin Orta

Cagdaki gibi kalabilecegini diistinebilir miyiz?

Yukarida verilen ornekler, Farabi’nin siyaset ve din iliskisini her toplum ve
sehirde ne kadar onemsedigini ve birlikte diisiindiiglinii géstermek igin verilmistir. Bu
tarz ornekler ¢ogaltilabilir, ancak bu ¢alismada bdyle bir imkanimiz bulunmamaktadir.
Farabi’nin bu goriisleri olustururken salt felsefeden ya da sadece vahiyden yararlandigi
goriisiine donecek olursak; Farabi’nin siyaset diisiincesinde toplumlarin sahip olduklar1
goriisler ve toplum, sehir, yonetici tiplemeleri yukaridaki 6rneklerle baglantili olarak bir
yoniiyle gézlemde barindirmaktadir. Bu nedenle, Farabi’nin siyaset diisiincesini, agirlikli
olarak vahyi, felsefi (hikmetli) bir disiiniisle ele alarak olusturdugunu ifade edebiliriz.
Ancak Farabi’nin siyaset diisiincesinin olusturulmasinda gézlemin de etkili oldugunu

ifade edebiliriz.

ibn Haldun’un {imranlar1 ve iimranim sureti olan yonetimleri ele alirken eserinin
biitiiniinde gbdzetmeye calistigt sekilde, agirlikli olarak gbzleme dayandigini
vurgulayabiliriz. Buna gére, ibn Haldun genellikle, bedevi iimranin ve hadari iimranin,
riyasetin ve miilkiin, ne ve nasil olduguna deginmektedir. Bedevi timranin ve hadari
{imranin, riyaset ve miilkiin nedenine, temeline dair bir tahlile girdigimizde Ibn
Haldun’da cevabi biraz aramak zorunda kalmaktayiz. Ibn Haldun’un siyaset
diisincesinde iimranin nedeni ihtiyaglari kargilamayken egemenligin nedeni insanlarda
bulunan hayvani haldi. Mukaddime 'de melekler alemi, unsurlar alemi, fiiller alemi gibi

alemleri inceledigimizde her seyin Allah tarafindan yaratildigi 6n kabuliiniin
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bulundugunu gormekteyiz. Bununla baglantili olarak timranin ve yonetim tiplerinin 6n
kabuliiniin, temelinin dinle, vahiyle belirlenmis oldugu ortaya ¢ikmaktadir. Buna gore,
Ibn Haldun iimram ihtiya¢ kuramiyla, egemenligi salt giicle agiklasa bile, insanin
muhtag¢li1 ve insanin giicii Allah tarafindan yaratilmistir ve yaratilmaktadir. Bu agiklama
Ibn Haldun’un sahip oldugu bir ikilem midir, yoksa zamanimiza ya da diinya griisiimiize
gore Ibn Haldun’u anlama, yorumlama hali midir, yoksa ibn Haldun bu konuda ¢ok acik

midir? Bu konu, lizerinde durulmaya deger bir konudur.

Insan igin her tiirlii degerden, her tiirlii inanctan bagimsiz salt gdzlemde bulunma
hali miimkiin miidiir? Bunun da 6tesinde herhangi bir inanc1 bulunmayan insan miimkiin
miidiir? Bir adim daha atarsak diisiinmeyen insan miimkiin miidiir? Insanlarin
diistinmeleri varliklarin bilgisiyle ger¢eklesmekte, varliga dair dogru ya da yanlis bilgileri
on kabul olarak kabul eden insanlarda inang olusmakta ve inanglar temelinde insan
gozlemde bulunmaktadir. Bu hali Ibn Haldun iizerinde diisiiniirsek, Ibn Haldun bir
Miisliiman olarak varliklarin bilgisini (Misliiman hocalari, Kur’an-1 Kerim, Kitaplar,
cevresini inceleme, Hadis-1 Serifler vb. yollarla) mevcut haliyle 6grenmis, bu bilgiler
kendisinde inan¢ haline doniismiis ve biitiin gozlemini bu inang¢ temelinde yapmaya
calismistir. Bu nedenle Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerini salt gdzlem yoluyla
olusturdugunu, yani dini olmayan bir sekilde olusturdugunu belirten goriisiin, genel
olarak insanin ve 6zelde Ibn Haldun’un yanlis yorumlanmasi sonucunda ortaya ¢iktigimni
ifade edebiliriz. ibn Haldun bu konuda ¢ok agiktir: Allah, insan1 hayvani ve insani ydnleri
bulunan muhtag bir varlik olarak yaratmistir. Insan bu muhtaghgiyla toplu halde yasar.
Toplu halde yasamasiyla insan hem bireysel hem de tiirsel varligini devam ettirir. Insanin
hayvani yoniinden dolayi kétiiliik yapmasi miimkiindiir. Bu nedenle toplumda egemenin
varhi@g zorunludur... Bu ¢alisma baglaminda, Ibn Haldun’un agirlikli olarak gdzlemle
hareket ettigini, gozlemlerini sistemlestirirken mantig1 kullandigin1 ve siyaset
diistincesinin 6n kabuliiniin, temelinin din oldugunu ifade edebiliriz. Her seyin Allah
tarafindan siirekli yaratildig1, Islam cografyasinda Maturidilik ve Esarilik gibi ekollerde

ele alinmaktadir ki bu ekoller Siinni ekol olarak adlandirilmaktadir.

Ibn Haldun’un siyaset diisiincesinin dini goriisiiyle baglantis1 ortaya ¢iktiktan
sonra bedevi limrandaki ve hadari iimrandaki siyasetlerin dinle iliskisine deginebiliriz.
Ibn Haldun, dinin insan iizerindeki etkisini ele alirken insanin bedevi iimranda, hadari

timrana gore daha ¢ok dine diigkiin oldugundan bahsetmekteydi. Benzer sekilde, hadari
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timranda bulunanlar arasinda da sade bir hayat yasayanlarin hadari iimrandaki diger
insanlara gére dine daha ¢ok diiskiin oldugundan bahsetmekteydi. Burada Ibn Haldun’un
dinden kastettigi Islam dinidir. Umranlardaki insanlarm dine diiskiinliikleri temelinde
devam edecek olursak; riyasette uygulanan siyasetin, hadaratte uygulanan siyasete gore
dini siyasete daha yakin oldugunu ifade edebiliriz. Ibn Haldun, Islam’in ilk ortaya ¢iktig
zamanlarda -peygamberlik ya da halifelik siyasetinde- Islam cografyasinda uygulanan
siyaseti, kurallara goniilden uyma gibi yonlerden riyasete yakin bir siyaset olarak ele
almaktadir. Bu ¢aligma 6zelinde tiplestirdigimiz dini riyaseti, peygamberlik ve halifelik
siyasetine en yakin siyasetin uygulandig1 ydnetim tipi olarak ele alabiliriz. Ibn Haldun
dini miilkten bahsetse de, baski kurma ve kahretme gibi yonlerden miilk yonetim tipinde
uygulanan siyasetler Islam dininin genel siyaset anlayisindan gérece farkli ve uzak halde
bulunmaktadir. ibn Haldun’un dini miilkten kast: ise miilkiin tabiatina miimkiin
oldugunca Islam seriatinin, Islam dininin yerlesmis olmasidir. ibn Haldun Islam dininin
miilke yerlesmesiyle miilkiin tabiatindan kaynaklanan zararlarin azaltilabilecegini ifade
etmektedir. Islam dini 6zelinde, Ibn Haldun’un siyaset ve din iligkisini, tmran

tiplemeleriyle i¢ ice bir hal olarak ele aldigini ifade edebiliriz.

Ibn Haldun’un siyaset anlayisinin temelinde din oldugu ve Ibn Haldun’da siyaset
ve din iliskisi ortaya ciktiktan sonra, ibn Haldun’un Farabi gibi filozoflara siyaset
konusunda kars1 ¢ikmasinin nedenine bakabiliriz. Ibn Haldun, peygamberlik meselesinde
filozoflarin egemenligi sadece tek bir goriise gore ele almalarina karsi ¢ikmaktadir.
Buradaki kars1 ¢ikis noktasi -bk. bu calismanin /bn Haldun 'un Umran fimi bashigi- sadece
sartidir. Ibn Haldun filozoflara, siyasetin sadece, insanlara gonderilmis bulunan
peygamberden ve onun getirdigi seriatten olustugunu ifade ettikleri i¢in karsi
¢ikmaktadir. Tbn Haldun, egemenligin tek bir bakis agisiyla ortaya ¢iktigini ¢iiriitmeye
calismistir ve kullandigi Ornekler ve mantiksal Onermelerle ispatinda hakl
goziikmektedir. Oysaki, Farabi’nin siyaset ve din iliskisine dair tanimlamalarini, siyaset
ve din iliskisini ele almasi diisiindiigiimiizde, Ibn Haldun’un Farabi gibi filozoflart
nitelemesinden daha genis bir agiyla karsilasmaktayiz. Uzerinde durulacak olursa, Ibn
Haldun’un tanimladigi kot siyaseti ve akli siyaseti, Farabi’nin ele aldigi erdemli
olmayan toplumlarin ve sehirlerin goriisleriyle iliskili olarak gorebiliriz. (bk. Ibn

Haldun’un kotii siyaseti ile Cahil Toplum ve Sehir, Dogru Yolu Bulamamis Toplum ve
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Sehir alt baghgmin 3. ve 5. maddeleri, Ibn Haldun’un akli siyaseti ile ayn1 alt bashgin 4.

ve 6. maddeleri)

Farabi’nin, islamdaki vahyi kendine 6zgii felsefi bir diisiiniisle yorumlamasina ve
agirhikli olarak bu yorumlarla siyaset diisiincesini olusturmasina ek olarak, Islam dinine
mensup bir insan olarak ibn Haldun’un, eserini ve siyasi goriislerini kimi zaman ag1k kimi

zaman Ortiilii bir sekilde Islam dininin Siinni ekoliine gére olusturdugunu ifade edebiliriz.
3.5. Farabi’nin ve ibn Haldun’un Mesruiyete Dair Goriisleri

Mesru olma, uygun olma, gegerli olma, uyulmaya deger olma, kabul edilebilir
olma gibi anlamlara gelen mesruiyet, siyaset ilminin en 6nemli kavramlarindan birisidir.
Siyaset ilmi agisindan kanuna uygunluk, kurallara uygunluk, hukuka uygunluk,
egemenligin kaynagina uygunluk gibi anlamlara gelen mesruiyet kavrami, siyasete dair

goriis bildiren ilim insanlarinin agik ya da ortiilii olarak temas ettigi bir kavramdir.

Farabi ve ibn Haldun siyasete dair ¢ok sayida goriis bildirmekle birlikte mesruiyet
kavramini agik bir sekilde ortaya koymamislardir. Bu hal onlarin goriislerinde
mesruiyetin bulunmadig: anlamina gelmemelidir. Hem Farabi’de hem de ibn Haldun’da
sehirlerin, yonetimlerin helak olmasi, yok olmasi, son bulmast miimkiin olduguna gore
yonetimlerin, yoneticilerin mesruiyeti probleminin incelenmeye deger oldugunu ifade

edebiliriz.

Farabi, hatirlanacagi tizere yonetimi tek kisiyle sinirlandirmaksizin erdemli sehrin
helak olmasini felsefenin yonetimde bulunmamasina baglamaktaydi. O, 11k Yonetici’nin
ve lIkinci Yénetici’nin 6zelliklerinden biri olarak gordiigii filozof olmayi, bu
yoneticilerden sonra gelen yonetimlerde de bulunmasi zorunlu olan bir sart olarak
gormektedir. Farabi bu sart1 siyaset diislincesinde o kadar 6nemli bir yere koymaktadir ki
felsefe disindaki sartlar ya da bu sartlari tagiyan kisiler yonetimde olsa bile erdemli sehrin
helak olmas1 kaginilmazdir. Boylece erdemli sehrin yonetiminin mesruiyeti, bir yoniiyle
felsefenin yonetimde bulunmasiyla saglanmaktadir. Erdemli olmayan sehirler i¢in Farabi
bu tarz bir ¢oziimlemeye girmemekte, bu sehirler en bagindan beri helak olmaya ya da

sonsuz mutsuzluga yonelen sehirler olarak ele alinmaktadir.

Farabi, erdemli sehirde, kanun, kural koymanim ilk Yonetici araciliyla yerine
getirildigini ifade etmektedir. Ilk Yonetici bu islevi kendi beseri yoniiyle degil, ilk

Varolan’in istedigi sekilde gergeklestirmektedir. Bu yoniiyle Farabi’nin erdemli sehirdeki
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yonetimin mesruiyet kaynagi zamanimizdaki gibi beseri degildir, ilahidir (Toka, 2018, s.
36). Erdemli schirdeki mesruiyet kaynagiyla baglantili olarak, erdemli olmayan
sehirlerdeki yonetimlerin mesruiyet kaynagi ise 6n planda hangi goriisler din olarak
goriililyorsa o dinler olmakta iken arka planda bu dinler insanin iradesi ve segme yetenegi

nedeniyle ortaya ¢iktigi icin mesruiyetin kaynagi insanin iradesi ve segme yetenegidir.

Farabi’nin mesruiyete dair goriislerinde, On Birinci Varolan’1 énemli bir yere
koyabiliriz. Ister Ik Yonetici’yi ele alalim ister sonrasinda gelen filozof yéneticileri ele
alalm, On Birinci Varolan’la etkilesim kurabilen biitiin filozof ydneticilerin
mesruiyetinin kaynagi On Birinci Varolan’dir. Farabi, Ilk Y®énetici’nin On Birinci
Varolan ile etkilesim kurabilmesini kazanilmis akil ile agiklarken filozoflarin On Birinci
Varolan ile etkilesim kurabilmesini bilfiil akil ile agiklamaktadir. Farabi’nin mesruiyete
dair gortislerinde dikkat ¢ceken diger bir husus, varliksal olarak {istiin olma halidir. Buna
gore varliksal yapis1 en iistiin olan insan, toplumu ve sehri yonetecektir. Ik Yonetici,
Ikinci Yonetici ya da bunlarin olmadigi zamanlarda filozoflar, toplumda ve sehirde
bulunan en {stiin varliksal yapiya sahip insanlardir. Varliksal olarak en {istiin olmayan
insanin toplumu ya da sehri yonetmesi halinde toplumun ve sehrin helake, yok olmaya

stiriiklenmesi kag¢inilmazdir.

Farabi’de hem erdemli toplum ve sehir hem de erdemli olmayan toplumlar ve
sehirler yoneticileriyle ele alinmaktadir. Buna gore erdemli olmayan bir kisinin erdemli
sehrin ydneticisi olmas1 miimkiin géziikmemektedir. Ornegin cahil bir ydnetici erdemli
sehrin basinda bulundugunda erdemli sehrin insanlarinin onu kabul etmesi miimkiin
olmadig1 gibi bu sehir artik erdemli sehir tiplemesinden ¢ikmaya baglayacaktir. Tam tersi
bir sekilde, Ik Yonetici digindaki erdemli bir yoneticinin erdemli olmayan bir sehre
yonetici olmasi halinde erdemli olmayan toplumun onu kabul etmesi ve yOnetimini

tanimas1 miimkiin géziikkmemektedir.

Ibn Haldun’un kuraminda, iimranlarinda sona erebilecegine dair ifadeler
bulunmasina ragmen Ibn Haldun’un tarihte inceledigi ve kendi zamaninda gézlemledigi
kadariyla hanedanliklarin ve yonetimlerin yok olmasi, son bulmasi kaginilmaz bir hal
olarak ele alinmaktadir. Yonetimler bir tavirdan diger tavra gegerken sona dogru
yaklagsmaktadir. Yonetimin yok olmasinin nedenleri, Ibn Haldun tarafindan asabiyetin,

ekonominin, ahlakin bozulmasi, yani iimranin bozulmasi olarak ele alinmaktadir. Umran
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yonetimlerin maddesi olduguna gore, maddesi bozulan bir seyin suretinin de bozulmasi
kagmilmazdir. Umranin temelleri olan asabiyetin, ekonominin ve ahlakin bozulmasina

neden olan her etken, yonetimin mesrulugunu kaybetmesini saglayabilmektedir.

ibn Haldun i¢in hanedanin kendi genel soy asabiyetinden olanlar1 uzaklastirip,
yerine azatlilar1 ve devsirmeleri koymasi hanedanin mesruiyetini yitirmesine neden
olabilir, bu nedenle genel soy asabiyeti igindeki baska bir 6zel soy asabiyeti yonetimi ele
gecirebilir ve genel soy asabiyeti i¢indekiler onu destekleyebilir. Hanedanin genel soy
asabiyetinden biri hanedanligin uzak bolgelerine gittiginde, hanedanin uzak bolgelerdeki
mesruiyeti ortadan kalkip yerine yeni bir hanedan gelebilir. Hanedanin halkina asiri
derecede zulmetmesi gibi haller hanedanin mesruiyetini yitirip 6ldiiriilmesine neden
olabilir. Hanedanin genel soy asabiyetinde bulunmayan insanlarin hanedani, hanedanlig:
mesru olarak gormemeleri ve isyan etmeleri birden fazla genel soy asabiyetinin
bulundugu hanedanliklarda sik¢a goriilen bir haldir. Hanedanin vergileri siirekli olarak
artirmasi ve vergilerin ¢ok fazla olmasi hanedanin halkin géziindeki mesrulugunu yikici

ve hanedanligin sonunu hazirlayici bir haldir.

ibn Haldun yukarida sayilan hallere benzer halleri eserinin genelinde ele
almaktadir. Bununla birlikte Ibn Haldun’un bozulma ilkesinin iizerinde biraz daha
durabiliriz. Buna gére bu diinyada yaratilmis olan her sey, ibn Haldun’un tarihi inceledigi
ve gozlemledigi kadariyla kemale erse de ermese de bozulmaya ya da yok olmaya
mahkumdur. Platonik bozulma olarak anilan bu ilke, Ibn Haldun’un siyaset diislincesinde
temel bir ilkedir. Buna gore hanedanlarin mesruiyeti hep en iist diizeyde ve siirekli olarak
kalic1 olamaz, yok olmaya mahkumdur. Dikkatle diisiiniildiiglinde tarihi gercekler bize

Ibn Haldun’un hakli oldugunu géstermektedir.

ibn Haldun i¢in y&netimlerin halkla kurdugu iliski dSnemlidir. Riyaset sahipleri ile
halk arasinda 6nemli bir fark bulunmamakta ve halk, riyaset sahiplerine goniillii olarak
itaat etmektedir. Her ne kadar riyasete, galip olma, boyun egdirme sonucunda ulasilsa da
riyaset sahiplerinin mesruiyet kaynagi Allah’in insanlarda yarattigi 6zel ve genel soy
asabiyetleri (kandaglik, akrabalik) olmaktadir. Bu yoniiyle riyasette mesruiyetin kaynagi
on planda soy asabiyeti iken arka planda ilahidir. Ug tipte bulunan miilke gelindiginde
mesruiyetin kaynagi 6n planda degisiklik gostermektedir. Sadece galip olmaya, salt giice

dayanan tabii miilkiin mesruiyet kaynagi1 6n planda insanin sahip oldugu hayvani yon iken
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arka planda Allah’m insam yaratmasindan dolayz ilahidir. Insanin insani yéniiyle ortaya
cikan siyasi miilkiin megsruiyet kaynagi 6n planda akil, insani fitrat iken bu fitrat1 insanda
Allah yarattig1 i¢in arka planda ilahidir. Dini siyasetin yiritildigi dini miilkte ise

mesruiyetin kaynagi on planda da arka planda da ilahidir.
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SONUC

Insanligin en ¢ok ugrastig, diisiindiigii ve konustugu alanlardan biri olan siyaset,
en genel tanimiyla, her tiirlii tiretimin disinda bulunan ve {iretimin hem siirdiiriilebilmesi
hem de gelistirilebilmesi i¢in toplumsal ¢apta yiiriitiilen islerin toplamidir. Siyasetle
birlikte insanligin yiizyillardir iizerinde en ¢ok emek harcadigi, diisiindiigii ve konustugu
diger bir alan ise dindir. Din, siyaseti 6nceleyen, siyaseti sekillendiren ve genel anlamiyla,
insanin zihin diinyasindaki 6n kabule ya da 6n kabullere dayanan, insanin biitiin diistince
ve fiillerini sekillendiren inang sistemidir. Siyaset ve din, son birkag yiizyila kadar i¢ ige
gecmis alanlar olarak degerlendirilse de, giliniimiizde siyaset ve din alaninda yapilan
calismalar bu birlikteligin bozulmadigini, siyasetin ve dinin birlikteliginin devam ettigini
ortaya koymaktadirlar. Hem giiniimiizde hem de siyasetin ve dinin ayr1 olarak gorildiigi
modern donem olarak adlandirilan donemde icra edilen genel siyasette ve 6zel siyasette

(bir anlamiyla politika) dinin etkisi gii¢lii gériinmektedir.

Siyaset ilminin temel konusu olan siyaset, dinlerde cesitli sekillerde ele
alinmaktadir. Insanm ilk var olusundan ebedi hayatina kadar insanin varliginin her
yoniinii kapsayan ve bu genis bakis agisini, varliga yaklasimda kullanan birgok dini bakis
acist bulunmaktadir. Siyaseti dncelendirme ve sekillendirme, biitiin dinler igin gegerli
olsa da Islam dininin ve islam diisiince geleneginin tercih edildigi bu ¢alisma da, islam
diisiincesindeki siyaset iizerine odaklanilmistir. Bu konuda Islam diisiince geleneginde
siyaset ilminin Onciisii sayilan Farabi ve tarihi-timransal bir siyaset diisiincesi olusturan
Ibn Haldun iizerine tercih edilmistir. Bu diisiiniirlerin siyasete dair goriisleri, Farabi’nin
El-Medinetii’l Fazila adli eseriyle Ibn Haldun’un Mukaddime adli eseri temelinde,
betimlemeye ve agiklamaya bagvurulup karsilikli olarak incelenmeye calisilmistir.
Diisiiniirlerin siyasi gorevleri bulunan ailelerde yetismeleri, siyasi gorevleri bulunan
insanlarla ve bir¢ok hocayla vakit gecirmeleri, mantik ilmini 6grenmeleri, dini ve dinden

farkl ilimler {izerinde ugrasmalar1, Hem Farabi’nin hem de Ibn Haldun’un siyasete dair



goriislerini  etkilemistir. Farabi’nin siyaset diislincesi aktif siyasi gorevlerde
bulunmamasiyla olusurken ibn Haldun’un siyaset diisiincesi ibn Haldun’un aktif siyasi

gorevlerde bulunmasiyla meydana gelmistir.

Diistiniirlerin farkli donemlerde yasamis olmalarina ragmen her iki donemde de
Islam cografyasinda siyasi, toplumsal hayatta karisikliklar, parcalanmisliklar ve
cesitlilikler bulunmaktaydi. Bu haller, hem Farabi’nin hem de ibn Haldun’un siyasete dair
goriislerinin ortaya konulma asamasinda her iki diisiiniirii de etkilemistir. Farabi’nin
yasadign donemde Islam diinyasinin dogusunda siyasi ve toplumsal hayatta Sii-Siinni,
Arap-Tiirk-Fars olma gibi gerilimler, ilmi hayatta islam’in felsefi yorumlanmasi
mevcutken Ibn Haldun’un yasadigi dénemde Islam diinyasinin batisinda siyasi ve
toplumsal hayatta Arap-Berberi gibi gerilimler, ilmi hayatta ise Islam dininin Siinni

ekoliline gore yorumlanma mevcuttu.

Diistintirlerin siyasete dair goriisleri, varliga, insana ve bilgiye, topluma ya da
timrana dair goriisleri incelenmediginde eksik, hatali ve yanlis yorumlamalara kapi
aralanabilecek nitelige sahiptir. Bu nedenle hem Farabi’nin hem de Ibn Haldun’un
siyasete dair gorislerinin daha iyi bir sekilde kavranabilmesi igin biitiinciil bakis agist

gozetilmelidir.

Farabi’nin ve ibn Haldun’un siyasete dair goriisleri incelendiginde, Islam diisiince
gelenegi igerisinde yer almalarina ragmen diisiiniirlerin goriislerinde benzerlikler ve
farkliliklar mevcuttur. Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin

benzerliklerini bu ¢alisma 6zelinde, asagida maddelestirildigi sekilde ifade edebiliriz.

1- Diisiiniirler, siyaseti ana hatlariyla ikili bir ayrimla ele almakta, diisiiniirlerin
tercih ettikleri siyasetin orta, 6l¢iilii olan fiillerle icra edilmesi gerektigi belirtilmekte ve
siyasetin 0zel islevinin toplumdakilere ya da limrandakilere hizmet etme oldugu ortaya

konulmaktadir.

2- Diisiiniirlerin siyasete dair goriislerini, varliga, insana ve bilgiye, toplum ya da
timrana dair gortsleri sekillendirmekte, toplum ya da imran tiplemelerine gore, hem

Farabi’nin hem de ibn Haldun’un siyaset tiplemeleri ortaya ¢ikmaktadir.

3- Diistiniirler, siyaseti icra eden yOneticileri ve yonetimleri, toplumu ya da timrani

degistiren, sekillendiren en 6nemli etken olarak ele almaktadir.
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4- Diistintirler, siyaseti insana 0zgii olarak ele almakta, insani varolusun
incelenmesiyle merkezine insanin konuldugu siyasetin agiklanmasinda paralellikler

gozetmektedirler.

5- Disiiniirlerin siyasete dair goriisleri Islam dini temelinde, gézleme dayanilarak,
felsefenin en 6nemli yontemi olan mantikla olusturulmustur. Diisiiniirlerin siyasete dair

goriisleriyle insanlarin sahip olduklar1 goriisler arasinda giiclii bir iliski bulunmaktadir.

6- Disiintirlerin siyasete dair goriislerinde agikca belirtilmese de mesruiyetin

kaynag1 temelde ilahidir.

7- Diistintirler, siyaset kavramini bugiinkiinden ¢ok daha genis bir anlamda
kullanmakta, distlniirlerin siyasete dair gorisleri, hem amagsal, metafiziksel,
organizmaci yonleri olan hem de kat1 belirlenimci (determinist) nitelik gostermeyen

siyaset diisiinceleri olarak ele alinmaktadir.

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriislerinin farkliliklarini bu ¢aligma

0zelinde yine maddeler halinde ifade edebiliriz.

1- Farabi siyaseti, erdemli siyaset ve erdemli olmayan siyaset olmak iizere iki ana
tipte gormekte, erdemli olmayan siyasette kendi icinde toplum tiplerine gore
adlandirilabilmektedir. Ibn Haldun siyaseti kétii ve iyi olmak iizere iki ana tipte gdrmekte,

Iyi siyaset de, akli siyaset ve dini siyaset olarak iki tipe ayrilmaktadir.

2- Farabi toplumsal yapilar1 koy, sehir gibi deger bagimsiz, tabii olarak ve
toplumlar1 erdemli, fasik, karakteri degismis, cahil, dogru yolu bulamamis olmak {izere
deger bagimli olarak ele alirken Ibn Haldun {imranlari ihtiya¢ kuramina gére bedevi ve

hadari olmak tizere deger bagimsiz, tabii olarak ele almaktadir.

3- Farabi, erdemli yonetimdeki yoneticiler iginde Ilk Yonetici’ye, Ikinci
Yonetici’ye ve sonrasinda gelen filozof yoneticilere ayri bir 6nem verip erdemli olmayan
yonetimlerin yoneticilerinin {izerine egilmezken, Ibn Haldun riyaset ve miilk olarak
tiplestirdigi yonetimleri genel ozellikleriyle ve nitelikleriyle ele almistir. Ibn Haldun’un

siyaset diisiincesinde, yoneticilerin 6zellikleri lizerinde Farabi kadar durulmamastir.

4- Farabi, insanin varliksal yapisini madde ya da akil olmak tizere iki farkli yonle
ele alirken insanin sahip oldugu bilgiyle, varliksal yapisiyla, segme yetenegiyle vb. insani

varolusla ilgili seylerle Farabi’nin siyaset tiplemeleri cesitlenmektedir. Ibn Haldun,
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insanin varliksal yapisini madde, akil ve fiil olmak iizere ii¢ farkli yonle ele alirken
insanin hayvani veya insani yonleriyle, insanin 6ziinde olmayan fiil gibi insani varliklarla

vb. insani varolusla ilgili seylerle Ibn Haldun’un siyaset tiplemeleri cesitlenmektedir.

5- Farabi’nin siyaset diisiincesi, agirlikla vahyin ve Islam dininin felsefeyle
yorumlanmasiyla olusturulmusken, Ibn Haldun’un siyaset diisiincesi agirlikla vahyin ve

Islam dininin Siinni ekoliinii temele alan gdzlemle olusturulmustur.

6- Farabi’nin siyasete dair goriislerinde, erdemli sehirdeki mesruiyet, felsefenin
erdemli toplumda ve sehirde var olmasi Olmasiyla, On Birinci Varolan’la, varliksal
tstiinliik haliyle ele alinip her yonden ilahi olmaktadir. Erdemli olmayan toplumlardaki
ve schirlerdeki mesruiyet, 6n planda insanin beseri yoniiyle ortaya ¢ikan dinlerle iliskili
olmakta ve bu dinlerin insan iradesiyle ve segme yetenegiyle ortaya ¢ikmasindan dolay1
mesruiyetin kaynagi, erdemli olmayan toplumlarda ve sehirlerde insan iradesi ve segme
yetenegidir. ibn Haldun’un riyasetinde mesruiyetin kaynagi, 6n planda 6zel ve genel soy
asabiyeti (kandaslik, akrabalik) olarak ele alinirken arka planda ilahidir. Tabii miilkteki
mesruiyetin kaynagi, 6n planda salt galip olma, boyun egdirme olarak ele alinirken arka
planda ilahidir; siyasi miilkteki mesruiyetin kaynagi, n planda akil, insani fitrat olarak

ele alinirken arka planda ilahidir. Dini miilkteki mesruiyetin kaynagi her yoniiyle ilahidir.

7- Farabi’nin siyaset diisiincesi, Ilk Varolan’in sifati olan ger¢ek mutluluk
temelinde sekillenmesiyle salt mutluluk¢u olmayan, mutlulugun amag olarak gosterilmesi
yoniiyle amagsal, maddi olmayan genel ilkeleri, erdemi, mutlulugu ve maddi olmayan
varliklar1 icermesi nedeniyle metafiziksel, tikel olan halleri igermesi nedeniyle rasyonel,
toplumsal smiflarin bedenin organlarina benzetilmesi nedeniyle bir yoniiyle organizmaci,
insanin sahip oldugu se¢me Yyetenegi nedeniyle kati belirlenimci olmayan ve
olusturulurken yararlanilan seylere indirgenememesi ve onlari agmasindan dolay salt
eklektik olmayan siyaset diisiincesi olarak nitelenebilmektedir. ibn Haldun’un siyaset
diislincesi, baglangicinin tarih olmasindan ve timrani, iimranin 6ziinde olmay1p timranda
olanlar1 i¢ermesinden dolay:1 tarihi-limransal, asabiyetin miilkii amaglamasindan ve
insanin yeryiiziinii imarla gorevlendirilmesinden dolay1 amagsal, imranin ve asabiyetin
varliksal olarak metafizik olmasindan ve insanin bir yaratici tarafindan yaratildiginin
belirtilmesinden dolay1 metafiziksel, hanedanliklarin émiirlerinin insanlarin émiirlerine

benzetilmesinden dolay1 organizmaci, hanedanliklarin yikilmasinin geciktirilmesine,
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onlenmesine dair fikirler barindirmasi ve insanin insani (fikir ve fitrat) olan yonii
nedeniyle salt edilgen olmayan yapisindan dolay1 kati belirlenimci olmayan bir siyaset

diisiincesi olarak nitelenebilmektedir.

Farabi’nin ve Ibn Haldun’un siyasete dair goriisleri, biitiin bu benzerlikleri ve
farkliliklar1 icermesine ragmen bugiin anlami ve kapsami daralmis siyaset kavraminin
anlasilmasina katki saglayabilir mi, mevcut ilmi yontemin yetersiz kaldig: noktalarda bir

¢oziim olabilir mi, siyaset ilmi alanina yeni bir bakis agis1 sunabilir mi?

Hem Farabi’de hem de ibn Haldun’da siyaset kavrami, bugiinkii siyaset
kavramindan ¢ok daha genis bir anlama ve kapsama sahiptir. Kavramlarin ya da
varliklarin anlam ve kapsaminin daraltilarak incelenmesindense bir¢cok yonden ele
alinmasinin, fiziki varliklarin siniflandirilmasina, anlamlandirilmasina ve ne olduklarinin
kavranmasina katki sagladigi gibi fiziki olmayan varliklarin da smiflandirilmasina,
anlamlandirilmasia ve ne olduklarina katki saglayacagini vurgulayabiliriz. Bu yoniiyle
fiziki alani asan siyasetin ve siyasete dair varliklarin ele alinmasinda, hem fiziksel hem
de metafiziksel varliklarin genel ilkeleriyle ve tikelleriyle ele alindig1 Farabi ve Ibn
Haldun diisiinlerinin birlikte degerlendirilmesi bir ¢6ziim olabilir. Siyasetin gorece ¢cok
siirl olarak degerlendirilmeyip ¢ok genis bir varlik, bilgi alaniyla degerlendirilmesiyle

birlikte bu genisletilmis bakis agisi, siyaset ilmi alanindaki ilmi yonteme de etki edebilir.

Siyaset ilmi alaninda anlamlarin ve kapsamlarin daraltildigi bakis agisinin
giiniimiizde disiplinler aras1 yapilan c¢alismalarin artmaya baslamasiyla birlikte
mesrulugunu kaybetmeye basladigini ifade edebiliriz. Mevcut ilmi bakis agisi, insanligin
en Onemli faaliyetlerinden biri olan siyasetin incelenmesini konu edinen siyaset ilminin
alaninin daralmasina neden olmakta, bugiiniimiizii ve gelecegimizi ilgilendiren konularda
basartya ulasmamiz da sinirlandirilmaktadir. Bu nedenle, Farabi’nin ve Ibn Haldun’un
birbirlerini tamamlayan diislinleriyle ve biitiinciil diisiinme sekilleriyle, siyaset ilmi

alaninda yeni bir bakis a¢is1 sunabilecegini umut edebiliriz.
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