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Oz: Filozoflarin insan dogasi kavrayislari 6zellikle Batili diisiiniirler agisindan revacta goziiken bir
¢alisma alanini olusturmaktadir. Ancak Mukaddime’nin, icerdigi insan dogasi anlayisi bakimindan
dakik bir arastirmasi yapilmamis gorinir. Oysa Mukaddime’nin sundugu tarihsel-toplumsal
yasamin olgu ve olaylarini anlamak acisindan, filozofun tevariis ettigi islami ilimler ve felsefe
gelenegi icinde merkezi bir rol lstlenen nefs anlayisinin 6zel bir yeri vardir. Bu makalenin
savundugu iddia, ibn Haldun’un ilmu’n-nefs paradigmasinda yaratudi kirilmanin Mukaddime’de
Onerilen bilimsel tarih ve toplum teorisi icin bir zemin niteliginde olmasidir. Bu baglamda,
makalede ilk olarak insan dogasina isaret eden nefs, fitrat vb. kavramlarin Mukaddime’de aldigi
atiflara deginilirken, daha sonra ise ibn Haldun’un temel tezleri acisindan bu atiflarin
degerlendirmesi yapilacaktir. Bdylece, ibn Haldun’un felsefi sisteminde insan dogasinin iceriksiz
niteligi de aciga cikacaktir.
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Abstract: Philosophers' understanding of human nature constitutes a field of study that is
particularly popular for Western thinkers. However, it appears that the Mugaddimah has not been
conducted a punctual research in terms of the understanding of human nature it contains. However,
in order to understand the facts and phenomena of the historical-social life presented by
Muqgaddimah, there is a special place in the conception of the nafs that plays a central role in the
tradition of Islamic sciences and philosophy that the philosopher has imposed on. The argument
that this article defends is that the break in the ilmu'n-nafs paradigm created by Ibn Khaldun is a
basis for the scientific history and theory of society proposed in Mugaddimah. In this context, the
article first mentions the references received in Mugaddimah by the concepts of nafs, fitrats, etc.,
which point to human nature, and then the evaluation of these citations in terms of ibn Khaldun's
basic thesis. Thus the contentless quality of human nature will be revealed in the philosophical
system of Ibn Khaldun.
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1.Giris

Mukaddime’de en sik kullanilan kavramlardan biri “doga’’dir. (Arslan 2014, 369)
Kavramin ibn Haldun tarafindan bu denli tekrarina ve yine fitri, zaruri gibi yakin anlam
dizgesine sahip terimlerin de Mukaddime’de isgal ettigi bolimlere ragmen miuellifin
insan dogasi anlayisi Dahouadi’nin de yakindigi tzere arastirmacilarin ilgisine konu
olmamistir (Dhaouadi 2008, 572). Nitekim kavramin énemine isaret eden Arslan, ne ibn
Haldun ile ilgili doktora tezinin butininde ne de bizzat doga kavramina isaret ettigi
yerde filozofun insan dogasi anlayisina 6zel olarak deginmemistir (Arslan 2014). Yine
ibn Haldun arastirmalarinin bir kusuru olarak bitiinsel incelemenin eksikliginden sikayet
eden (EI-Cabiri 2018, 12) Cabiri de calismasinin sonuna ekledigi istilahlar s6zliglinde
doga kavramina yer agmasina karsin insan dogasindan s6z etmemistir. Cabiri, s6z
konusu soézligiinde tabiat’in Mukaddime’de esyanin tabiati olarak fizige ve umranin
tabiati olarak ilm-i umrana delalet eden ikili kullanimindan bahsederken, esasen ibn
Haldun calismalarinin kahir ekseriyetinde de hakim olan bir yaklasima isaret etmektedir
(EI-Cabiri 2018, 372-374).

Son yillarda konuya iliskin bir tartisma acan Dhaouadi de benzer kusurlara atif yaparken,
Sati el Husri ve A. A. Wahid’in eserlerinde ibn Haldun’un psikoloji ve egitim anlayisina
0zel bir baslik agilmasina ragmen insan dogasi kavrayisina iliskin dogrudan bir tartisma
olmamasina sasirir (Dhaouadi 2008, 574). Ger¢i Mehdi’nin kapsamli calismasina
bakildiginda insan dogasinin mustakil bir bashk altina sokuldugu gorulir. Ancak o da
Diyanet islam Ansiklopedisi’nin ilgili basligi (Gérgiin 2019) icin de sdylenebilecegi gibi
insan dogasinin neligi, kendinde varligi ve Mukaddime’de nasil islevsel kilindigina
yonelik yalnizca kisa atiflarla yetinmis ve nefsin giiclerinin izahina yonelen bir aciklama
tercih etmistir (Mahdi 1971, 171-187).

Bu noktada Kilin¢’in Hobbes, Locke ve Rousseau ile birlikte ibn Haldun’un insan dogasini
inceleyen mukayeseli yazisi bir istisna olusturmaktadir (Kilinc 2018). Yine, bir kismini
polemik tarzinda ele aldigi makalesinde Kurgan da ibn Haldun’un insan dogasina
hasredilmis az sayidaki calismalardan birine sahiptir (Kurgan tarih yok, 81-94). Fakat
Kilin¢’in makalesinde ibn Haldun’a ayrilan bélim biiyik élciide Dhaouadi’ye dayanirken,
Kurgan ise Mukaddime’nin yalnizca bir pasajindan hareketle buyilk cikarimlar yapmistir.
Tiirkce ve ingilizce literatiir icinde yapabildigimiz taramada konuya yénelik calismalar
bir elin parmaklarini gecmez gibidir. Bunun sebeplerinden biri olarak ibn Haldun’un
Mukaddime’de insan dogasi kavramini hususi olarak incelememesi ve ona dair bir baslk
acmamasi gosterilebilirse de, boylesine bir ihmalin daha farkli gerekceleri olmalidir.
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Arastirmacilardaki insan dogasi kavramina iliskin kayitsizlik, bize gore bilincli bir ihmalin
disa vurumudur. Dolayisiyla bu tavir, séz konusu kavramin mabhiyeti ve ibn Haldun’un
tarih ve umran teorisi bakimindan degerine iliskin zimni bir yargiyr tasimasindan
kaynaklanmaktadir. Bu yargi ise elinizdeki makalenin de temel iddiasini olusturan, ibn
Haldun’un “icerikli” bir insan dogasi kavramina sahip olmadigi tezidir. Gercekten de ibn
Haldun icin insanin “belirli” ahlaki yatkinliklara sahip olmasi, insanda “muayyen”
eylemleri gerekli kilmasi ve toplumsal-tarihsel siirece bir tir “yakin sebep” olup icbar
yoluyla etki etmesi ve tim bunlara bagl olarak bilimsel arastirmaya konu olmasi
anlaminda bir insan dogasi kavrayisi yok gibidir.

Bununla birlikte konuyu tekrar tartismamizin en 6nemli sebebi, dogru bir yargiya isaret
etse dahi arastirmacilarin tasichgi ilgisizligin, ibn Haldun’un bilimsel yéntemini
kavramada bir eksiklige yol agmasidir. Filozofun insan dogasina bictigi kisith rol, bizatihi
bu yoksunlugu bakimindan 6énemlidir. Zira bu sayede o, toplumsal yapilar ile siyasal
slirecleri anlamada, tarihsel olay ve olgularin kendilerine dayanan bir yontem olarak ilm-
i umrani kurabilmistir. Gerci umranin kapsamina giren meselelerin hemen hepsinde
klasik nefs bolimlemesi ve dolayisiyla insan dogasiyla iliskili atiflar vardir. Fakat tartisma
bolimiinde de gosterilecegi gibi bu atiflar toplumsal yasamda meydana gelen olaylarin
nedensellik iliskisinde sonug tarafina aittirler.

2. Mukaddime’de Nefsin Kullanim Alanlari

Mukaddime’de insan nefsine dair 6zel bir baslik acilmasa da ibn Haldun’un kadim nefs
bolimlemesini tevaris ettigi pasajlar bircok yerde dagilmis olarak bulunur. Bu pasajlarda
0, bir yandan ilmu’n-nefs anlayisinin yansimasi olarak insanda bitkisel, hayvani ve akilsal
nefsin varligini, bunlara bagh olan i¢ ve dis idrak giclerini izah ederken, 6te yandan
insanin hakikati olarak isaret ettigi insan nefsinin (nefs-i insaniye) diger canhlardan fikir
kuvvetiyle ayrildigini ifade eder. insan, dis idrak giicleri olan bes duyu organi ve onlara
bagh ic idrak gucleri olan muhayyile kuvveti ve miisterek duyu araciligiyla mahsusati
kavrarken esasen hayvanlarla ortak tabiatinin semeresini elde etmektedir. Fakat o, buna
ilave olarak sahip oldugu fikir gilicii sayesinde nesnelerin duyulur hallerini idrakten bir
Ust mertebeye cikarak duyusal diinyayl (mahsusati) akledilir hale sokabilme gliclini de
tasimaktadir. Zira nefs-i natika, yani fikir giicli, duyu objelerinin suretlerini onlarin
maddesinden tecrit ederek kavramlara donistiirme ve bu kavramlarla is gdérme
becerisine sahiptir. ibn Haldun bu noktada fikir giiciiniin de kendi icinde sahip oldugu
gucleri teorik, pratik ve cikarim glci olarak Ucli bir hiyerarsi altinda tasnif ederek
detaylica aciklar, fakat bu izahlar makalenin konusu acisindan bahs-i digerdir (Haldun
2017, 765-766).
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insan nefsini bitki, hayvan ve aklin meydana getirdigi parcali bir bitiin olarak géren ibn
Haldun, her bir nefse ait idrak glclerinin yaninda onlarin sahip oldugu bazi arzularin
varhgini da kabul ederek Mukaddime’nin cesitli yerlerinde daginik olarak zikreder.
Bilindigi gibi, Messai filozoflarin nefsin glcleri kapsaminda ele aldigi bu arzular bitkisel
nefs icin beslenme, blyiime ve Greme giicli, hayvani nefs icin hareketi meydana getiren
ofke ve istek glicl ile nefs—i natika icin kavramsal d diisiinme ve akletmeyi doguran kalli
idrak guciiniin sonuclarindan olusur. ibn Haldun da s6z konusu giic ve arzulari bazen
onlarin nefste tekabiil ettigi parcalara atifla acikca ifade ederken, bazense yalnizca glic
ve arzunun kendisini zikretmekle yetinerek nefsin belirli bir parcasina isaret etmez. S6z
gelimi o bir yerde saldirganlik ile hayvani nefs arasindaki iliskiyi “saldirmak ve haksizlik
yapmak insanlarin hayvani tabiatlarinda mevcuttur’ (Haldun 2017, 215) diye acikca
belirtirken, baska bir yerdeyse yalnizca “saldirmak ve zulmetmek de insanlarda mevut
olan huylardandir’” (Haldun 2017, 333) demekle yetinir. Dolayisiyla ibn Haldun’un nefs
anlayisinin izini sirmek icin yalnizca acik atiflara basvurmak bizi eksik bir sonuca
goturecektir. Butlncil bir sonuca ulasmak icin Mukaddime’yi nefsin gliclerine tekabul
eden arzu ve ihtiyaclar Uzerinden okumak gerekir. Bu anlamdan olmak {zere,
Mukaddime’de, mesela toplumsalligin olusumu icin insanlarin tek baslarina yiyecek
maddelerini Gretememeleri gerekce gosterilirken bitkisel nefsin toplumun kurulusuyla
iliskisi dustniilmelidir. Zira beslenme bitkisel nefsin bir ihtiyacina isaret etmektedir.

Ayni sekilde ibn Haldun’un kullandigi bazi kavramlar da nefsin dogru bir portresini
sunmak adina Mukaddime boyunca miihim bir arastirma unsuru gibidir. S6z gelimi o,
umranda “maiset ve gecim bahsini 6nce ele almamin sebebi, maisetin zaruri ve tabii
olusundandir’” derken tabii ve zaruri kavramlariyla insanda var olan bitkisel nefsin dogal
arzularini kastetmektedir (Haldun 2017, 209). Yine baska bir yerde, insanin beslenme
arayisini sahip oldugu “fitrat”’la aciklarken bitkisel nefse isaret etmis olmaktadir (Haldun
2017, 213). Benzer bicimde insan nefsinin aliskanlik yoluyla bir seyi “cibiliyetinden ve
tabiatindan bir parca’” haline getirecegi soylenirken de cibiliyet kavrami tabiatla
miiteradif olarak nefsin yerini tutmaktadir (Haldun 2017, 273).

Bu girizgahin ardindan, ibn Haldun’a gére insanin, Mehdi’nin de yerinde olarak isaret
ettigi gibi s6z konusu gii¢ ve arzularin herhangi birine indirgenemez oldugu
gorinmektedir. Bilakis insani eylem ve lretime konu olan her sey, bu giic ve arzularin
birbirleri arasindaki iliski ve birlikteliklerinden meydana gelmektedir (Mahdi 1971, 176).
Her ne kadar ibn Haldun insanin hakikati olarak teorik aklin varliga ait akledilirleri
kavradigi ve maddi tabiatindan siyrilarak mahza akil haline geldigi durumu gdsterse de
(Haldun 2017, 766-767), bu, Mukaddime’nin butiunligl icinde toplumsal-tarihsel
yasamin gercekligi ve dinamikleri acisindan hicbir yer tutmamaktadir. Oysa kendisine
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kuruculuk nisbetini verdigi ve “insanin toplum halinde yasamasindan dogan her tirli
olaylar’” (Arslan 2014, 75) ile kurumlari konu aldigi ilm-i umranda, insan dogasinin
bitkisel ve hayvani tabiati nefs-i natikadan ayri tutulmaksizin bu yasamin bitin
siireclerinde “bir sekilde’’ bulunmaktadir. Bu nedenle ilk olarak nefsin biitiin parcalariyla
Mukaddime icinde aldigi atiflari gérmek, daha sonra ise bu atiflarin niteligini kritik etmek
gerekir.

Bu baglamda, Mukaddime muellifi icin insan nefsinin parcalari daha umranin kurulusunda
kendisini ortaya koymaktadir. Ona gore toplumsal yasam, insanlarin biyolojik varliklarini
sirdurmesi icin gerekli olan beslenme ve giivenligin tek tek insan fertlerinin gicini
asmasl sebebiyle meydana gelmektedir. insanlar gidalarini temin etmek ve yirtici
hayvanlardan korunmak icin birlikte yasamaya ve yardimlasmaya mecburdurlar. Tek
basina bir insanin gilici ne besin maddelerini elde edip onlar c¢esitli islemlerden
gecirerek yemek icin hazir hale getirmeye, ne de hayvanlarin sahip oldugu fizik giice
karsi koymaya yetecektir. Kuskusuz Tanri, insana hayvanlarin fiziksel sertliklerine karsi
aletler gelistirebilmesi icin fikir ve el bagislamistir, ancak yine de ferdi yasama nisbetle
hayvan sirilerinin ¢oklugu insani is birligini gerekli kilmaktadir (Haldun 2017, 213-
214).

Ote yandan ibn Haldun’a gére, toplumsal yasami olusturmalarinin ardindan insanlar,
sagladiklari biyolojik varligin teminatiyla yetinmeyecek, aksine hayvani tabiatlarinda
bulunan 6fke gliciiniin arzusuyla bu kez hemcinslerinin Gstiinde tahakkiim kurmaya ve
birbirlerine zulmetmeye yoneleceklerdir. Bunun dogal sonucu olarak ise insanlarin kendi
aralarinda ortaya cikan adaletsizlikleri gidermek igin, onlarin lGzerinde bir giice sahip
olarak toplumsal yasamin devamini mimbkin kilan bir hiikiimdar gereksinimi olacaktir
ki, bu da beraberinde riyaset (otorite), milk (devlet) ve siyasetin meydana geldigi bir
dizeni kapsayacaktir. Ger¢i filozoflar boyle bir hikimdarlik olayinin bazi hayvan
topluluklarinda da var oldugunu sdylemektedir; fakat insanlar arasinda goriilen hiikiimdarlk,
ihtiyar ve irade giiclini de icinde barindiran “fikir’” ve “siyaset’’e bagli gerceklesirken
hayvanlar arasinda bu, dogal ve i¢sel bir yonlendirmenin sonucu olarak olusmaktadir
(Haldun 2017, 215).

Bu noktada, insan nefsinin kendisinden tesekkiil ettigi tUm parcalar, toplum-devlet-
siyaset Ucgeni icinde acik referanslara sahip goérinmektedir. Toplumun kurulumu
bitkisel, hayvani ve akilsal nefsi bir arada temel alirken, onun devamini saglayan
hikimdarlik ve devletin olusumu ise hayvani nefs ile birlikte akilsal nefsi merkeze
oturtmaktadir. Zira toplum hayatini gerektiren beslenme ihtiyaci bitkisel nefsin arzusuyken,
yirtici hayvanlara karsi koymayr miamkiin kilan saldirganhik ise hayvani tabiatta yer
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almaktadir. Bunun yaninda hayvani tabiata bagli gelisen saldirganligi destekleyici olarak
da, yirtici hayvanlarin giiclerine karsi aletler gelistiren ve boylece gazap guiciiniin dogru
isletilmesini temin eden akilsal nefs yer almaktadir. Yine, hiikiimdarhgin kosulu olarak
insanin sahip oldugu hayvani tabiat ve onun zuliim ve tahakkiim arzusu goésterilirken,
mezkur hikimdarhgi ari ve cekirge siriilerinde de mevcut olan hayvanlar arasindaki
riyasetten ayiran gic, akilsal nefse bagli fikir ve siyaset kabiliyetlerinde aranmistir.

Toplumsal-siyasal yasamin baslangicini teskil eden sirecin bir benzeri, ayni yasamin
tarihsel akisi icinde kurulan ekonomik-siyasi érgitlenme tarzlari ile devletin gecirdigi
asamalarda da gorilmektedir. Mukaddime’nin en 6nemli kavramlarindan biri olarak
isaret edilen asabiyetin koki, bedevi umrandan hadari umrana gecisi saglayan ekonomik
modellerin evrimi, ve nihayet, milkiin ¢okisiinde goriilen ahlaki durumlar hep bir
sekilde insan nefsinin sahip oldugu giiclerle temas halindedir.

ilk olarak; ibn Haldun, ekonomik modelleri ve yasam kilturleri acisindan iki ayri
umran/toplum sahasi olarak belirledigi bedevi umran ile hadari umrani ¢éziimlerken sik
stk bu umran bicimlerinin her birinde yasayan insanlarin karakter, huy ve ahlaki
ozelliklerine atif yapmaktadir. S6z gelimi bedeviler dayanikli, cesur, dindarlik bakimindan
saglam bir durumdayken, hadariler ise geneli itibariyle bu 6zelliklerin aksi bir karakter
yapisina sahiptir. Bu ylzden hadarilerde rahatlik, sehvet ve arzulara diskinlik,
korkakhk gibi seciyeler yerlesiktir (Arslan 2014, 134). Fakat bu 6zellikler ibn Haldun’a
gore ayni zamanda bedevi ve hadari umranin ihtiyaclar skalasi ile iliskilidir. insanin temel
besin maddelerinden fazlasina yonelmeden zaruri ihtiyaclarla yetindigi yasam diizeyi
bedevi umranin karakteristigi olurken, ibn Haldun’un haci ve kemali olarak niteledigi
konforlu ve liiks yasam diizeyi ise hadari umranin asli niteligidir. Bedevi ve hadari insan
tipolojisinin ozellikleri, bu niteliklerle paralellik gosterir. Zira zaruret dlizeyinde siiren
yasamda biyolojik varligin devami esas oldugundan haz ve arzulara yonelik temayil
gevsek kalacak, ahlaki kotulikler ve fiziksel rehavet az olacaktir. Oysa yiyeceklerin
bolluguna alisan, boylece yeni haz ve ihtiyaclarin pesinde kosan hadarilerde refahla
birlikte hem fiziksel, hem ahlaki olarak bozulma ve gevsemeler birbirini besleyecektir.

Daha sonra, Cilingir’in hakli olarak “en kiiciik toplumsal birimden, miilk ve egemenligin
ortaya ciktigr en karmasik topluluklara kadar tim toplumsal déndsiimler, onun farkl
sekillerde goriniminden ibarettir’” (Cilingir 2009, 24-25) diyerek atifta bulundugu
asabiyet de, bedevi ve hadari umranin anlatilan 6zellikleri icinde degisimlere ugrayarak
toplumlarin kurulus, dénisim ve cokuslerine sebep olacaktir. Ornegin ibn Haldun,
bedevi umranda yasayan insanlarin zaruri ihtiyaclarinin yerini haci ve kemali ihtiyaclar
almaya basladiginda artik onlarin hadari/sehirli olduklarini séylemektedir (Haldun 2017,
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324). Ona gore uretim fazlasinin olusmasiyla meydana gelen haci-kemali ihtiyac diizeyi,
ayni zamanda bedevi umranda goriilen riyasete dayali asabiyet 6rgiitlenmesinin de form
degistirmesiyle paralel ilerler. Ciinkii hadari umrana gecis, ibn Haldun’a gére yalnizca
miulk/devletten sonra mumkuindir ki, devlet de riyasete dayali bir asabiyetle idare
edilemez. Yine ona gore hadari umranda yasayan insanlarin ahlaki ve fiziksel bozulmasi
mulkin ¢okisiinde etkili olurken, asabiyet de devletin ilk donemlerinde sahip oldugu
saglam yapisindan uzaklasmis ve ¢oziilmeye ugramistir.

Ote yandan ibn Haldun asabiyetin ortaya cikisini anlatirken, “var olduklarindan beri
insanlarda tabii olan bir temayiil ve his’’e dikkat cekmektedir. Disliniriin bahsettigi
yonelim ve his, akrabalarinin ugradigi kotiliik ve zullimlere karsi insanlarda olusan
yardim etme arzusudur. Asabiyetin ilk bicimi, akrabalik ve kan bagdiyla birbirlerine
baglanan insanlarin bu arzusundan dogmaktadir. Oyle ki bu bag yakinlik derecesine gére
asabiyetin de kuvvetini belirlemektedir. Yakin akrabalik bagi olan insanlar ile bu bagin
daha uzak ve zayif oldugu insanlar arasindaki dayanisma ve yardimlasma arzusu
farklidir. insanlar, nesep bakimindan yakin oldugu kisilerin ugradiklari zulme karsi
nefislerinde ezilme ve asagilanma tasavvur ederken, akrabalik zayifladik¢a nefsin bu
tasavvuru zayiflamaya ve yok olmaya baslar (Haldun 2017, 334-335).

Buraya kadar o6zetlemek gerekirse, yukaridaki tablonun vurguladigi ayirt edici husus,
insani-toplumsal hayatin icinde meydana gelen olaylarin insan nefsiyle kurulan
rabitasidir. ibn Haldun’un tariflerine gére bedevi ve hadari umranda meydana gelen
yasam kulturl, insan nefsinin bitkisel, hayvani ve akilsal gliclerinden dogan ihtiyaglarinin,
Uludag’in ifade ettigi gibi (Haldun 2017, 209) fikih terimleri olan zaruri-haci ve kemali
ihtiyaglar kavramsallastirmasina tahvil edilmis halinden ibarettir. Bir baska ifadeyle,
insan dogasinin ihtiyaclari fikhin kavramlari altinda yeniden ifade edilmistir. Buna goére
zaruri ihtiyaclar biyilk 6lciide bitkisel nefsin, haci ve kemali ihtiyaclar diizeyi ise hayvani
ve akilsal nefsin kapsamina girmektedir.

Diger yandan bedevi ve hadari umrandaki ekonomik modeller, insan dogasina ait
guclerin belirli sekillerde gerceklesmesi anlamini tasimaktadir. Bedevi umrandaki asgari
ekonomik liretim, temelde insan nefsinin yasama arzusunu ifade eden bitkisel yaniyla
iliskiliyken, diger yandan hadari umranin arti degere yaslanan lretim modeli, insan
nefsinin sehvet, haz ve bedensel arzularina tekabiil eden hayvani tarafiyla értismektedir.
Zira bedevi umrandaki asgari tiretimle hedeflenen yalnizca insanin biyolojik varligi ve
yasamanin kendisi iken, hadari umranin arti tUretimindeki hedef iyi yasamaktir. Buna
binaen bedevi umranin sakinleri hayvani tabiatin isteklerinden uzak huylar ve ahlaki
karakterlerle donanmistir. Onlar cesur, kanaatkar, dayanisma guci yuksek ve dini
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yasama daha yatkin topluluklardir. Hadari umranda yasayanlar ise, aksine, besinlerin bol
ve refahin cok olmasina bagh olarak hayvani nefsin isteklerine boyun egen, tembel,
misrif ve haris bir karaktere sahiplerdir.

ikinci olarak ise asabiyet kavrami, gecirdigi doniistimler ve dayandigi temeller bakimindan
insan nefsinin kategorileriyle uyum halindedir. Bedevi umranin biiyik oranda akrabalik
baglarina dayanan kabile ici asabiyesi, kabileler Gstli yeni bir otoritenin kurulumuyla
sonlanir. ibn Haldun’a gére devletin baslangicina isaret eden bu durum, getirdigi yeni
yasam kultiiri olarak hadarilikle birlikte giderek asabiyetin ¢ozilliip devletin ¢okise
baslamasina yol acar. Bununla beraber asabiyetin bu déntsimleri, iki yasam tarzinin,
yani bedevilik ile hadariligin insanlarda mevcut olan ihtiyaclar ve bu ihtiyaclarin delalet
ettigi karakter ozellikleriyle ic icedir. Dolayisiyla daha evvel gosterildigi gibi insan
nefsindeki parcalarin yansimasi anlaminda ihtiyaclarin, asabiyetin halleri ile olan yakin
ilgisi ibn Haldun’un bilimsel aciklama yonteminin insan dogasi anlayisindan ciktigi veya
ona bagli oldugu izlenimini uyandirmaktadir.

Ayni sekilde asabiyetin insanda daimi olarak var olan tabii bir dayanisma duygusuna,
daha acikcasi, insanin nefsinde duydugu akrabasina yardim arzusuna atifla izah
edilmesi, insan dogasini umran ilminin merkezi kavrami olarak diisiinmeye imkan tanir
gibidir. Nitekim Dhahoudi’ye gére ibn Haldun’un sosyal teorisi ve bilimsel yéntemi, sahip
oldugu insan dogas! anlayisindan bilyik o6lclide etkilenmistir. Hatta ona goére yazarin
insan dogasi anlayisi g6z ardi edilerek yapilan titiz bir ibn Haldun calismasindan
bahsedilemez (Dhaouadi 2008, 573).

Gercekten de buraya kadar anlatilanlardan ibn Haldun’un insan dogasini umran teorisinde
sik sik kullandigi, hemen her aciklamada insan nefsini islevsel bir dayanaga dondstirdiigi ve
“bir sekilde” bilimsel arastirmaya kattigi goriilmektedir. Ancak buradaki kilit nokta tam
da onun insan dogasini “ne sekilde’ bu siireclere kattigidir. Daha acik sekilde ifade etmek
gerekirse, mesela insan dogasi siyasi-toplumsal yasamda ve tarihsel akis icerisinde
meydana gelen olgu ve olaylarin sebebi; hem de bizatihi dogrudan ve yakin sebebi olarak
mi, yoksa bu yasamin kendi tabiati ve dinamiklerinin tetikledigi dolayli sebep veya sonug
olarak miis gérmektedir? Yine o, herhangi bir olayda, s6z gelimi bedevi umrandan hadari
umrana geciste ya da asabiyenin coziilerek devletin cokmesinde, fail midir yoksa harici
faillerden etkilenen bir nesne mi? Kisacasi ibn Haldun icin insan dogasi tarihin yaraticisi
midir, yoksa onun tarafindan Gretilen bir sey mi?

Bu sorulara cevap vermek icin éncelikle ibn Haldun’a aktarilan felsefe gelenegi icinde
ilmu’n-nefsin epistemolojik cercevesi iyi anlasiimalidir. Zira Mukaddime’nin bazi 6zel
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bélimlerinde kelimenin tam anlamiyla islam bilim tarihciligi yapan ibn Haldun bu
gelenegi iyi biliyordu ve bu ylizden metodolojik kurgusunda kadim paradigmanin bir yeri
olmalidir. Nitekim onun ibn Riisd’iin biitiin eserlerini 6zetleyen bir kitabinin olmasi bu
zanni kuvvetlendirmektedir. Bu baglamda, Messai filozoflarin nefs ilmini sistematik
felsefe kurgulari icinde metafizik, siyaset ve ahlak alanlari ile birlikte distindlkleri akilda
tutulmalidir. Onlar varhklarnn Tanr’dan sudur eden hiyerarsik bir diizen iginde
kavramalarinin geregi olarak; bir yandan metafizik akillarin sonuncusu olan faal aklin
etkisiyle duyusal diinyayi -ve bu arada ona dahil olan bir sey olarak nefsi- tesis
ederlerken, 6te yandan nefsin gucleri arasindaki iliskiler ve faal akilla ittisali tezi
Uzerinden ahlak ve siyaset modellerini kuruyorlardi (Aydinh 2017, 68).

Ancak Iibn Haldun’un bu alanlardan 6zellikle de konumuzla iliskili olarak siyaset
baglaminda Messailere getirdigi elestiriler, onun ilmu’n-nefs’i toplumsal-siyasal iliskileri
anlama noktasinda bir kriter kabul etmedigini dustindirmektedir. ibn Haldun bircok
yerde nefsin gliclerine atif yaptigi ve hatta onlari izah ettigi halde, filozoflarin ahlak,
siyaset ve metafizik diisiincelerine katilmamaktadir. Bu anlamda muhtemelen o, ilmu’n-
nefs’i yalnizca nefsin yetileri, varligi gibi heniiz kendi konularinin disina cikmamis haliyle
kabul ediyor ve gerisini yorum olarak goriyordu.

ibn Haldun’u bu yoruma sevk eden Messai bir arka planin var oldugu dusiinulebilir.
Mesela Farabi-ibn Sinaci tasavvurun onu vahibiissuver olarak adlandirmasindan da
anlasilacagi gibi, duyulur diinyadaki her tir olus-bozulusun ve suretlerin nedeni faal
akildir. Suretin Aristotelesci terminolojide maddeyi bilfiil kilan olmasinin yaninda,
Farabi’nin ay alti alemdeki varlik, olus ve bozulusun tamaminin bilfiil ilkesini faal akilda
bulmasi birlikte dislintlirse, esasen nefsin de Messai epistemolojide faal aklin
midahalesi olmaksizin fiil haline gelemeyecegi acikca belirir (Aydinli 2017, 83-84).

Bu baglamda nefs Messailer icin faal akli dahil etmeden 6nce insanda yalnizca kuvve
halinde bulunan bir giicler, yani potansiyeller toplamidir. Nitekim ibn Haldun nefsin faal
akilla iliskisinden hareket ederek bir ahlak ve mutluluk teorisi kurma girisimini
Mukaddime’de elestirirken onun glcleriyle ilgili olarak yalnizca aklin mevcudati
biatinuyle kusatma imkanina elestiri getirir. Zaten Messailere gore bu imkan, faal aklin
kabulliyle paralel ilerlemektedir. Cilnki timel-evrensel bir bilgi deposu olarak
kurgulanan faal akil kabul edilmeden, insan aklinin evrensel hakikati idrak etmesi kabul
edilebilir degildir.

Su halde ilmu’n-nefsin ibn Haldun’a yalnizca bir yetiler ve kabiliyetler alani olarak intikal
ettigi soylenebilir. Bu ise insan dogasinin bir tir ebilirliklerini, potansiyellerini kabulden
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ibarettir. Nitekim aclik ve kithk dénemlerinde insan topluluklarinin yok olusunu onlarin
bedevi ya da hadari yasam tarzlarinin ve yemek aliskanliklarinin dogal bir sonucu ilan
eden ibn Haldun, hadarilerin aksine bedevilerin bolluk ve refah gérmeyip zaruretle iktifa
ettikleri icin dayanikli bir yapi kazandiklarini, dolayisiyla kitlik dénemlerinden hadariler
gibi etkilenmediklerini acikladiktan sonra soyle der: “Stiphe yok ki, insan nefsi bir seyle
Ulfet edince, Ulfet ve Unsiyet ettigi sey, onun cibilliyetinden ve tabiatindan bir parca
haline gelir, ciinkl insan nefsi bir cok renge girer, riyazet ve tedricilik yolu ile a¢ kalma
nefsin itiyadi haline gelince artik bu husus onun tabii bir adeti haline gelmis olur.”
(Haldun 2017, 273)

ibn Haldun’un vurgulu olarak gésterilen ifadesi nefsin farkli nitelikleri tasiyabildigini ve
esas onemlisi bu nitelikleri tecriibenin sonucunda kazandigini ima etmektedir. Nefsin
kithk karsisinda insani sirikledigi durum bedevi umran ile hadari umran arasindaki
farkliliga bagh olarak iki zit pozisyonu tasiyabilmektedir. Dolayisiyla nefs, kendi dogasi
bakimindan degil de harici toplumsal kosullarin gerektirmesi bakimindan ‘bir halde’
bulunmaktadir. Diger taraftan Mukaddime’nin butini dikkate alindiginda bu s6éz asla
bir istisnailige tekabil etmez. Bunu gostermek ise bir sonraki basligin meselesidir.

3. Tarihsel Nedensellik iliskisi Bakimindan Nefsin Mahiyeti

insan nefsinin Mukaddime’nin cesitli yerlerinde, 6zellikle de umranin ve devletin kurulus
ve donisiim asamalariyla, bu asamalarin tamamini aciklayici bir kavram olarak beliren
asabiyenin var olusunda aldigi atiflardan s6z etmistik. Bu boliimde ise s6z konusu
atiflarin umranin halleri bakimindan hangi nitelikte oldugu tizerinde durulacaktir.

ilk olarak insani-toplumsal yasamin(=umran) kurulusuna doénersek, ibn Haldun iki ayri
yerde filozoflarin “insan, tabiati icabi medenidir”’ s6zlyle giris yaptiktan sonra bunu iki
sebebe dayanarak tahkim eder. Daha evvel bahsedildigi gibi bunlarin ilki insanin fert
olarak besin ihtiyacini karsilayamayacak olmasiyken, ikincisi ise yine tek basina yabani
hayvanlardan korunamayacak olmasidir. Beslenme ve glivenlik olarak kavramsallas-
tirllabilecegimiz ve insan nefsine ait olan parcalarin dogurdugu bu kosullar ibn Haldun’a
gbre umranin a) yeter sarti ve b) yakin faili midir? Baska bir deyisle, insani-toplumsal
yasam olarak umran, insan dogasindan dolaysiz olarak mi cikmaktadir?

Korkut’un Farabi Gizerine dakik calismasinda gosterdigi gibi filozoflar bu s6zle toplumsal
yasamin olusmasinda insan iradesinin ve harici kosullarin mudahalesini géz ardi
etmemislerdir. Bilakis Korkut’a gore Farabi, Aristoteles’ten tam da onun toplumsal
yasami insanin dogal niteligine indirgemesi sebebiyle ayrilir. Ona gore Farabi, insanin



Mukaddime’de insan Dogasi ve Bilimsel Tarihin imkani 163

dogal ihtiyaclari ile sahip oldugu bireysel sinirliliklari dayanak kabul etmekle beraber,
insan iradesinin ve Faal aklin dahil olmadigi bir durumda insani-toplumsal yasamin
dogmayacagini disiinmektedir. Nitekim Farabi’ye gore s6z konusu irade ve aklin dahil
olmadigi durumlar yeryliziiniin kuzey ve glineyinde yasayan bazi insan topluluklarinda
gorulir ve bu topluluklar “ne siyasi (medeni) varhklardir, ne de onlarin siyasi bir
topluluklari vardir’. Farabi onlara “hayvanlarmis gibi’’ davranilmasi gerektigini soyler.
Yine bu ylizden Farabi, insani toplumsal yasami ari ve karincalarin toplumsalligini 6rnek
alarak teorilestiren Aristoteles’e katilmamaktadir (Korkut 2015, 220-221).

Simdi ibn Haldun’a geldigimizde ise, onun Farabi’de oldugu gibi faal aklin midahalesini
kabul etmeyecegi kuskusuzdur, zira hem faal aklin kendisini hem de bu aklin giidiimiinde
kurulan felsefi siyaset modelini baska yerlerde elestirmektedir. Ancak mithim olan, ibn
Haldun’un iki yerde de toplumun kurulusunu anlatirken filozoflarin sézini referans
almasidir. Dolayisiyla o, bu aciklamalardan haberdar olmalidir. Nitekim Korkut’un
aciklamalari ve Farabi’den aktardigi pasajlar ilging bir bicimde ibn Haldun’un pasajlariyla
uyumlu gérinir (Korkut 2015, 220-221). S6z gelimi ibn Haldun hayvan
topluluklarindaki hiikiimdarlik ile insani-toplumsal yasamda ortaya cikan hiikiimdarhgi
ayirirken arilari 6rnek verir ve iki yapinin farkhihgini fitrat-hidayet ile fikir-siyaset kavram
ciftlerinin altinda kurar. Yani, ona gore hayvanlarda bulunan riyaset icglidii/hidayet ve
fitrat geregi dogal olarak meydana gelirken insanlarda ise buna mukabil siyaset ve fikir
ile meydana gelir. Dolayisiyla ibn Haldun’un fitrat karsisinda konumlandirdigi siyaset ve
fikir, Korkut’un Farabi icin ifade ettigi insani akilsal iradeyle hemen es anlam dizgesinde
gorinir (Haldun 2017, 215).

Ote yandan ibn Haldun, Farabi’nin toplumsal yasamda bir etken olarak gordiigu faal akil
yerine fiziki-matematik cografyanin kosullarini koyar gibidir. Farabi’nin ilgili pasajda
yeryliziinlin kuzey ve giney uclarinda yasadiklarini belirttigi ve hayvan topluluklarina
benzeterek insani-toplumsal yasamdan saymadigi topluluklar Mukaddime’de hemen
ayni bakis acistyla yer alir, bir farkla ki, Farabi’'nin bu cografi atiflari yalnizca mekan
tasviri adina kullanmasina ragmen ibn Haldun mekani ontolojik bir imkan kategorisi
olarak disiinmustir. Boylece o, fiziki-matematik cografyayi varligin nedensellik siirecine
katmaya girisir. Yeryiiziiniin kara parcasini yedi iklim bdlgesine ayiran ibn Haldun,
Farabi’nin uzak kuzey ve uzak gilney dedigi birinci ve ikinci iklim boélgesiyle altinci ve
yedinci iklim bolgelerinin insaniyetten uzak, yabanilesmis ve konusmayan hayvanlar
nisbetinde olduklarini belirtir. Hatta ibn Haldun’a goére bu topluluklarin bazisinda
insanlar birbirlerini yemektedirler (Haldun 2017, 261).

ibn Haldun’a gére bu durumun sebebi ilgili ciimleleri ihtiva eden bélimiin bashiginda da
goriulecegi Uzere fiziki cografyanin ve iklim ozelliklerinin insanlarda olusturdugu
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bedensel, ahlaki ve toplumsal sonuclardan kaynaklanmaktadir. Ona goére yeryiiziinin
iklim bakimindan mutedil boélgeleri haricinde kalan kisimlari, sicak ve sogugun sert
olmasindan dolayl nefste insani-toplumsal yasamin olusamayacagi ahlaki 6zellikler
dogurmaktadir. Hatta ibn Haldun Sudanlilarin bazi ahlaki zayifliklari ile karakter
ozelliklerini onlarin beyinlerinin gelismemisligi ve akillarinin zayifigiyla aciklayan Galen
ve Kindi’yi “delili olmayan bir s6z’’ sdéylemekle elestirirken, bu durumun gercek sebebi
olarak iklimsel kosullarin “nefs’’te yarattigi 6zel durumlari gésterir (Haldun 2017, 266-
267).

Simdi aciktir ki ibn Haldun’un umranin sartlarindan saydidi a) besinleri elde etmek icin
cesitli sanatlar, b) hitkiimdarlik ve mulki gerceklestirmek icin fikir ve siyaset, c) yabani
hayvanlardan korunmak icin insani birliktelik bu topluluklarda bulunmamaktadir. Aksine
ona gore bu iklim bélgesinin insanlari magaralarda ve ormanlarda yasamakta, ahlaki
bakimdan hayvanlar gibi olup c¢iplak gezmekte ve vahsi hayvanlar gibi birbirlerini
yemektedirler. insani toplumsal yasamin dayanaklarini saglayan giivenlik dahi bu
topluluklarda goriilmemektedir.

Bu noktada ibn Haldun, insan dogasini yakin ve dolaysiz bir fail olarak konumlandirmayip,
aksine fizik cografyanin uygun sartlari icinde taayylin eden bir imkan olarak
kodlamaktadir. Zira insani doga yeter sart olarak toplumu kurabilecek olsaydi her iklim
boélgesinda umranin kurulmasina sahitlik ederdik. Bu baglamda disilinirin Kindi ve
Galen’e getirdigi itiraz, insan dogasi temelli aciklama ydntemine karsi esas belirleyici
olarak harici kosullarin kristallesmis bir savunusu gibidir. ibn Haldun’a gére Sudanlilar
filozoflarin iddia ettigi gibi insan formunu eksik tasimalarindan dolayi degil, uygun
cografi bolgede yasamadiklari icin bulunduklari hal Gizeredirler. Yine ibn Haldun, insani
hikimdarhgin kendilerinde dogal bir zorlayici olarak fitrat ve hidayetin sonucunda aciga
citkan hayvani riyasetten ayriligini da, fitratin hilafina insanlarda var olan siyaset ve fikri
koyarak cozmektedir. Boylece Mukaddime’de insani fitrattan da sikca s6z edildigi
dusiunilirse, hayvanlarin eyleminde yakin ve zorlayici bir fail olan fitratin, insanlarda
ancak bir potansiyel hiviyeti tasidigi diusinulebilir. S6z konusu potansiyel ise ancak
insan iradesinin ve onu kuran harici kosullarin dolayiminda gerceklesebilir.

ikinci olarak umranin kurulumunun ardindan yasadigi doniisiimlere gelirsek, daha énce
ibn Haldun’un bu déniisiim siirecinde, yani hem bedevi umranin yeni bir érgiitlenme ile
hadari umrana gecisinde hem de hadari umranla birlikte kurulan mulkiin (=devlet) belirli
asamalar gecerek cokmesinde insani nefsin mevcudiyetini gérmiustiik. Fakat mevcudiyetiyle
birlikte insan dogasinin hangi roli Ustlendigine deginilmemisti. Artik bunu inceleyebiliriz.



Mukaddime’de insan Dogasi ve Bilimsel Tarihin imkani 165

Simdi, umranin bahsedilen dénusimlerini anlamak, temelde iki olgu ve kavramin
aciklanmasina bagh gorinir. Yalinkat ifade edilirse bunlar, ekonomi ve asabiyettir.
Toplumsal-siyasi yasam, ekonomik modeller ile asabiyetin girdigi sekiller arasindaki
iliskisellikte olusmaktadir. Ekonomiyle baslarsak, “bilmek gerekir ki, toplumlarin
(nesillerin) ahvalinde goriilen farkhlik, sadece onlarin gecim yollarinin farkh olusundan
ileri gelmektedir’’ diyen ibn Haldun bedavet ve hadaretin insanlarin iretim modellerine,
bu modellerden elde ettikleri Grinlerin nitelik ve niceligine bagl ayrima dayandigini
dusunir. insanlarin yalnizca zaruri ihtiyaclar kadar iiretimine imkan taninan toplumsal
yasamin baslangic doéneminde ciftcilik ve hayvancihga bagli bir Gretim modelinin
benimsenmesi bedaveti gerektirirken, daha sonraki siirecte gelisen Uretim ihtiyag fazlasi
mal sayesinde insanlarda zaruret disi bir ihtiyac alani dogurmustur. ibn Haldun’un haci-
kemali ihtiyaclar dedigi ve gidalarin terbiyesinden, yemeklerin lezzeti, kap, kacak, yastik
gibi yasamdan ziyade iyi yasami kaygi edinen araclarin gelistiriimesine kadar tim
“adetleri’’ iceren bu yeni ihtiya¢c durumu ise hadareti, yani sehir yasamini gerektirmistir
(Haldun 2017, 323-324).

ibn Haldun burada, umranin her iki tipini de belirli ekonomik sirecler altinda izah
etmistir. Fakat konumuz acisindan bu izahin daha kritik boyutu, zaruri ve kemali
ihtiyaclarin ayni zamanda nefsin belirli gliclerine ait arzulara delalet ettigi hatirlanirsa, bu
ihtiyaclarin belirli bir Gretim biciminin sonucu olarak kurulmasidir. O, cifcilik ve hayvanciligin
imkani icin gereken mezralar ve tarlalarin sehir yasaminda kurulamayacagini soyleyerek,
bedavetin ve bu yasam icindeki insanlarin zaruri ihtiyaclar diizeyinde kalma gerekcesini
Uretim tarzina baglamaktadir. Yine haci ve kemali ihtiyaclar da, lUretimde meydana gelen
artisin dogurdugu sonuclar gibi sunulmaktadir. Yani insanlar ibn Haldun’a gére énce fazla
mallara sahip olmus, ardindan ise bu “arz”, kendi “taleb”ini yaratarak nefste haci ve
kemali ihtiyaclari dogurmustur. Bu noktada zaruri ihtiyaclara tekabil eden bitkisel nefsin
beslenme, barinma ve bliyime giicleri ile bundan dogan arzular bitiinlyle toplumsal
yasamin ekonomik o6rgltlenmeleriyle aktlellesmektedir. Ayni sekilde hayvani istahin
zaruri ihtiyaclarin tzerine haci ve kemali olana yonelmesi ile bu ihtiyaclarin estetik ve
formel islemini 6rgiitleyen akilsal nefsin aciga cikmasi da tretimdeki fazlaligin meydana
getirdigi bir durumdur. Nitekim son olarak ibn Haldun’un hadari ve bedevi toplumsal
yasami bir ayni sekilde “tabii”’ olarak vurgulamasi, iki toplum diizenindeki zitliklar ve
farkhhklar diusiunildiginde insan nefsinin “bircok renge girebilen’ potansiyelliklerden
ibaret oldugunu distndirur (Haldun 2017, 323-324).

Asabiyete gelindiginde ise o, ibn Haldun tarafindan toplumsal tarihsel yasamin
devindiricisi olarak isleme sokulmustur. insanlarin kabileler halinde yasadigi, kir ve
¢coOlleri mesken tuttugu bedevi yasam tarzinda nesep ve akrabalik bagindan dogan ve bir
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tir kan dayanismasina isaret eden asabiye, kabile ici bir savunma duygusunu temsil
etmektedir. Hemen belirtiimelidir ki asabiye, ibn Haldun’a goére yalnizca bir kan
dayanismasi degildir. Aksine o, nesep baginin yerini tutacak kurgusal ve deneyimle
olusmus bir asabiyenin varligindan da s6z etmektedir. S6z gelimi ortak bir hayat tarzini
yasayan ve aralarinda ideal birligi bulunan insanlar arasinda bu tiir bir asabiye
dogabilmektedir (Arslan 2014, 95-101) (Haldun 2017, 334-335, 337-338). Bunun
ardindan ibn Haldun, kabileler arasinda var olan catismada asabiyesi giiclii olan bir
grubun diger kabileleri itaati altina alarak kabileler-iistii bir organizasyona, yani
miilk/devlete ulasacagini sdylemektedir. Nitekim ona goére asabiyenin basindan beri
gayesi, diger asabiye sahibi kabilelere hakim olarak devleti meydana getirmektir (Haldun
2017, 350-351).

Ote yandan miilkiin olusumuyla beraber ibn Haldun asabiyenin giderek coézuldugiinu
diusiinmektedir. Zira miilk sahibi hiikiimdar giderek asabiye bagindan siyrilip giicii kendi
elinde toplamak ister ve bunun icin de kabile bagini kirarak paral askerlerle anlagsma
yapar. Bu yeni durumda ise asabiye, hiikimdar ile hiikimdarin kendisini ve devleti
koruyan parali askerler arasinda bir cikar birligine dénusiir. Ancak s6z konusu birlik,
bedevi umranda var olan nesebe ya da bir ideal birligine bagl asabiyeden ¢ok daha
kirllgandir. Clinki ilkinde dayanigsma bir inang ve fitri yonelimden gelirken, hadari umran
ve miulkin ileri safhasinda ise hiikiimdar ve askerler arasindaki biitiiniiyle ekonomik bir
bagdan olusmaktadir (Haldun 2017, 411-414).

Diger taraftan asabiyenin ¢éziilmesi yalnizca hiikiimdar odakli bir nedenler zincirine tabi
degildir. Zira ibn Haldun’a goére milkin olusmasindan sonra meydana gelen hadari
yasam, milkiin genislemesi, gelirlerin ve refahin artmasiyla birlikte giderek insanlarin
bedevi umranda sahip oldugu ahlaki 6zelliklerden uzaklasmasi sonucunu dogurur.
Boylece daha evvel ifade edilen hadari yasamin verdigi rehavetle birlikte insanlar devleti
korumayi askerlere birakir, kendi kisisel istahlarini doyurmak ile mesgul olurlar. Olusan
bu ahlaki zaaf Mukaddime’de devletin cokis sebepleri arasinda dikkatle vurgulanir
(Haldun 2017, 390-394).

Bu noktada miilkiin ¢ékiisiinii meydana goétiiren siirec esasen catallidir. ibn Haldun bir
yandan bu ¢okisiin sebeplerini hiilkiimdarin bedevi umrandan itibaren kazandigi asabiye
ile baglarini cozmek istemesinde goriirken, diger yandan ise miilkiin sonucunda dogan
hadari umranin insanlara kazandirdigi ahlaki 6zellikler ve bu 6zelliklerin pratik karsiliklariyla
asabiyetin bozulmasinda bulur. ibn Haldun hiikimdarin bu tavrini “insan tabiatinda
mecut olan ilahlasma huyu” ve hayvani tabiatta var olan kibir ve gurura atif yaparak,
yonetimi bir ortakla paylasmak istememesine dayandirirken, ayni sekilde insanlarin
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asabiyeyi bozmasina sebep olacak ahlaki kazanimlarini da nefste olusan hususiyetlere
baglamaktadir. Ancak ibn Haldun’un bu izahi yaptigi bélimin bashgr 6zellikle dikkat
cekicidir: “tek basina sana sahip olmak, refaha dalmak, rahati ve siikuneti tercih etmek
milkin tabiatindandir’’ (Haldun 2017, 388-389).

Mulkin tabiati ifadesinden anlasildigina gére ibn Haldun, devletin olusmasinin getirdigi
bazi dogal sonuclarla insanda belirli huylarin ortaya ciktigini diastiinmektedir. Bu
sonuclardan biri, miilkiin meydana getirdigi hadarettir. Nitekim ibn Haldun’a gore
milkiin meydana geldigi ilk asamada devlet heniiz bedevi yasam diizenindedir (Haldun
2017, 395), ve o bu ilk asamayi coklisii meydana getiren tim sebeplerin karsisinda
olumlu ozelliklerle tasvir eder. Ancak miulkle birlikte kabilelerin tek cati altinda
toplanmasi devletin ekonomik durumunu yiikseltmis, daha sonra ise ibn Haldun’un
ekonomik bir sirec icinde uretim fazlasiyla iliskilendirerek aktardigi bedevilikten
hadarilige gecis baslamistir. Bu gecis ise ibn Haldun’un devletin ¢ékiisii icin éngérdiugi
tiim ozellikleri insan nefsinde meydana getirmistir.

Yine hiikimdar merkezli diger sebep de, devletin kurulmasiyla birlikte hikimdarin
nefsinde olusan galip gelme ve iktidar olma hazzina erismek olmalidir. Zira ibn Haldun,
hikimdarin ilahlagsma isteginin ancak diger kabilelere galip geldikten sonra ortaya
ciktigini vurgulamaktadir. Bu nedenle ibn Haldun tiim sebepler zincirini “mulkin tabiati”
altinda degerlendirme temayuliinde olmustur. Clinkii ona gére hem hadari yasam ve
onun ekonomik bagintilari, hem de hiikimdarin kisisel hirs ve amaclari butinuyle
miilkiin meydana gelisinin ardindan dogmaktadir.

Bu baglamda, ibn Haldun icin asabiyenin insanda dogustan bulunan akrabaya yardim
etme duygusuna bagl oldugu hatirlanirsa kuskusuz insan nefsinin tim siireclere ickin
oldugu dusunulebilir. Ancak bu durum yalnizca asabiyetin ve ona bagl siireclerin
ontolojik dayanagini olusturmasi bakimindandir, yoksa bastan beri aradigimiz yakin fail
ve sebep olmak bakimindan degil. Aksine ibn Haldun’a gére umranda meydana gelen
biutin olaylar umranin kendisine ariz olan hallerinin bir sonucu olarak dogmaktadir.
Bunlar ibn Haldun’a gére fiziki cografya, miilk olayi, asabiyet, hadaret ve bedavet gibi
kalemlerden olusur.

4. Sonucg

Aristoteles, Metafizik 1006a28’de varligin icilinci halin imkansizligina dayandigini, bu
ylzden bir seyin var oldugunu soyledigimizde belirli bir isarete, dolayisiyla belirli
yiklemlere konu olan bir sey olabilecegini ifade eder. Daha acikcasi varlik, ayni anda iki
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zit yiiklemi birden/bir arada fiil halinde tasiyamaz. Bu baglamda aciktir ki ibn Haldun’un
insan kavrayisi “icerikli”’ bir varliktan/dogadan yoksundur. Bu noktada icerikli lafziyla
kastedilen, ibn Haldun’un tek tarafli, belirli bir egilime ve yatkinhga sahip insan dogasi
kurgusuna sahip olmamasidir. Cinki o bir yandan bedevi insanin kanaatkar, cesur,
dindar yasamini, diger yandan ise hadari insanin haris, korkak, litks diskiinii yasamini
tabii olarak nitelemektedir. Dolayisiyla ibn Haldun icin insan, ahlaki ve toplumsal
anlamda belirli bir isarete sahip degildir. Bununla birlikte o, metafizik bir imkanlar
toplami olarak nefsin sinirlarini kabul etmektedir. Fakat bu kabul bize yalnizca “insan
ucamaz, clinkd kus degildir’’ gibi onun ne oldugundan ziyade ne olmadigina yonelik
“iceriksiz”” bir kavrayis vermektedir. Bu noktada ibn Haldun, Tanri’yi sifatlarin
olumsuzlanmasi yoluyla kavramaya calisan selbi teolojiyi insan anlayisina yansitmis
gozikmektedir.

Ote yandan ibn Haldun’un tevaris ettigi iki gelenek géz éniine alindiginda onun insan
kavrayisi oldukca anlasilabilirdir. Bunlarin ilki, fizik diinyanin etkinligini; hareket, olus-
bozulus, insan, akil, nefs baglaminda kozmik akillarin ve 6zellikle faal aklin faaliyeti ile
aciklayan Farabi-ibn Sinaci felasife gelenegi iken, digeri ise kozmik akillar gibi ikinci
dereceden akledilirleri yadsiyan ve araci nedenler silsilesinin yerine her tir fiili Tanri’nin
failligine tahvil eden Es’ari, Gazali ve Razici gelenektir. Bu noktada ibn Haldun’un yaptigi
telif, Farabi-ibn Sinaci nefs tasavvurunu faal aklin tesirinden kurtararak, onu insani
imkanlarin ¢anagi olarak kabul etmesi ve ardindan, bu imkanlar tahakkuk ettirecek
umran ve tarih bilimi perspektifini sunmasidir. Dolayisiyla o, kelami gelenegin ikinci
dereceden akledilirlere olan sipheli yaklasimini almakla birlikte, nefsin imkanlarini
gerceklestiren bir nedenler silsilesi olarak tarihsel-toplumsal yasamin dogasini varsaymistir.
Bir baska deyisle ibn Haldun insani icerikli bir dogadan alikoyarken, bu dogay: tarihe ve
umrana atfederek, toplumsal yasami dogal/6zcii bir okumaya tutmustur. Boylece insan,
tarihsel ve toplumsal yasama birbirine zit, farkh bircok imkanlar ile pasif olarak gelirken,
umranin sundugu kategorileri alarak aktiiellesmektedir. Bu fiil hali ise, ibn Haldun’a gére
insan nefsinin akilsal, hayvani ve nebati tiim parcalarinin birlikte is goérdiigi yasama
delalet eder. Bu yilizdendir ki Mukaddime’nin her bélimiinde insan nefsinin bir sekilde
yansimalari bulunabilmektedir.
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