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ibn Haldun’un Géziinden Arap Baharr*

The Arab Spring Through the Lenses of Ibn Khaldun

Souad Adnane
George Washington Universitesi, Birlesik Devletler
adnanesouad@gmail.com

Oz: “Arap devleti” de ibn Haldun’un betimledigi gibi devlet hayat déngiisiiniin bes asamasindan
gecmistir. Ayrica bircok doniisiime de tanik olmustur. Bu baglamda siyasi ve toplumsal dontstiimleri
ve birbirleriyle olan etkilesimleri nasil analiz edebiliriz? Su zamana kadar bildigimiz kadariyla “Arap
devletinin” ¢okiisi ile “yeni” olanin yiikselisi arasinda kalan bu mevcut 6zel asamayi ibn Haldun’un
teorisi 1siginda nasil anlayabiliriz? Bu yeni asama, Arap Bahari sonrasinda daha asikar bir hal almis
olan etnik ¢catismalarla nitelendirilmektedir. Despotizm ve siddetten kurtulmak icin olasi cikis yollari
nelerdir? Bu makalede bu sorulara ibn Haldun’un mevcut olaylar ve Arap diinyasi baglamina iliskin
teorik cercevesi uygulanarak cevap verme ¢abasi bulunmaktadir.

Anahtar Kelimeler: ibn Haldun, Arap Bahari, Devlet, Déniisiim, Siyaset

Abstract: The "Arab state” has also gone through phases, the five stages of the state life cycle as
described by Ibn Khaldun, and it has also known many transformations. How can we analyze these
political and social transformations and how are they interacting with each other from a
Khaldunian perspective? How can we understand this current particular phase between the fall of
the “Arab state’, as we’ve known it until now, and the rise of a ‘new” one in the light of Ibn
Khaldun’s theory? A new phase characterized by ethnic conflicts that have taken a more apparent
and obvious form in the aftermath of the Arab Spring. What are possible avenues to get rid of
despotism and violence? The present paper is an attempt to answer these questions applying lbn
Khaldun’s theoretical framework to the current events and context of the Arab world.

Keywords. Ibn Khaldun, Arab Spring, State, Transformation, Politics

Giris

Gectigimiz ¢ yilda, Arap dinyasi goriunlste en saglam ulkelerde bile esi benzeri
gorilmeyen devrimci dalgalarin darbeleriyle tanismistir. Uzun zamandir goérildiagu ve
resmedildigi gibi “birden bire” ortaya cikan bir olay degildir. Arap toplumlari “Arap
Bahar” ile sonuclanan derin degisiklikler yasamistir. Ote yandan, “Arap devleti” de ibn

* Bu galisma, 28-29 Eyliil 2013 tarihinde istanbul’da diizenlenen “lil. Uluslararasi ibn Haldun Sempozyumu” adl bilimsel etkinlikte
sunulan bildirinin gozden gegirilmis halidir.
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Haldun’un deyimiyle devlet dongiisiindeki bes evredeki gibi evrelerden ge¢cmis ve bircok
donisiim tecriibe etmistir.

Bu siyasal ve sosyal degisimleri nasil analiz edebiliriz ve ibn Halduncu bir bakis acisiyla,
bu degisimler birbirleriyle nasil iliskili goriilebilir? Su anda goériinus itibariyle bir disus
evresinde olan “Arap Devleti” ile ibn Haldun nazariyesine gére yeni bir (devletin)
ylkselisini nasil anlamaliyiz? Arap Baharinin pesinden bariz ve apacik bir sekil alan etnik
catismalarla karakterize olmus yeni bir dénem. ibn Haldun’un déngiisiinii kirabilmek icin
zorbaligi ve siddeti hangi muhtemel baglamlarda asabiliriz?

Bu makale, bu sorulari ibn Haldun’un nazariyesini Arap baharinin giincel baglam ve
olaylarina uygulayarak cevaplama cabasidir. ibn Haldun bir devletin ortalama yasam
sliresini tahmin edebilmis, olusma, yukselis, disls ve ¢okiistiniin arkasindaki asabiyet
kuvvetinden gelip, degisken sosyal dinamiklerle baglantili olan sebepleri aciklamistir. Bu
makale Arap Bahari’ni ibn Haldun’un bakisiyla tekrar okuyup analiz edecek ve ibn Haldun
mantigini cagimiz baglamina uyarlayarak daha miureffeh ve bariscil bir toplum icin
alternatif bir devlet modeli sunacaktir.

ibn Haldun’da Asabiyet Kavrami ve Arap Bahari

Asabiyet bir devletin yasam dongusiiniin arkasindaki itici gictiir. ibn Haldun bunu kan
bagindan gelen bir dayanisma hissi olarak tanimlar. Kan bagi ne kadar yakin olursa bu
his o kadar giicli olacaktir. O halde farkl seviyelerde asabiyet gorilir. Uyelerinin ortak
bir atadan geldigi belli bir kabilede bulunan genel bir asabiyetten bahsedilebilecegi gibi
ayni kabile daha giicli ve 6zel, daha yakin kan bagina dayali bir takim asabiyetleri de
icerebilir. Otorite, belirli asabiyelerin en baskinina gidecekti ve bir subeden digerine
yalnizca en giiclii olanlara aktarilacakti.2 ibn Haldun’a gére, asabiyetin ilk varolus nedeni
korunmadir. Her insanin bir araya getirmesinin dogal olarak onlari birbirinden korumak
icin bir ‘lidere’ ihtiyaci olacaktir. Bu lider en glcli asabiyetten cikar ve asabiyetin krallik
olma nihai hedefi, normalde siddet kullanarak elde edilen mutlakiyetci yonetime talip
olurdu.3 Himmich, asabiyeti iktidari ele gecirmek icin siddet uygulanmasi olarak
tanimlar.4

Asabiye, bugilinkii “Arap Bahar1” baglaminda, cemaatcilik, mezhepcilik, idealler
tarafindan tutulan bir gruba veya baska bir topluluga ait olma duygusuna esdeger olabilir

! Ibn Khaldun, Al-Mugaddima, p 128.

2 Ibid, p131.

3 |bid, p 139.

4 Himmich, B. Ibn Khaldun: Un philosophe de I'histoire, p84.
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ki bu da cogu zaman, Mohamed Abed Al Jabiri’nin ideoloji, kabileler ve Ganimet lGicgenine
dayanir; birincisi dine, ikincisi toplumda aidiyet ve kimlige ve lclinclsi ise ekonomik
cikarlara isaret eder.> Arap diinyasindaki siyasi sireg, asabiyetin dinamiklerini biylk
Olcude aciklayan bu licgene dayanarak biyiik oranda anlasilabilir.

Nitekim, asabiyet, Arap diinyasinda, hiikiimdara ve iktidarda olanlara yakin olan
genellikle ayni atadan gelenlerin kayirmacilik  sisteminden faydalanmasiyla
strdurilmistiir; bu durum ibn Haldun tarafindan “Jaah” (giic, hiilkiimdarin yakininda
bulunan kisilere ya da ona yakin kisilere atfedilir). ibn Haldun, dinin asabiyetin
guclendirici bir unsur olmasini ve yoneticiye ilaveten mesruiyet kazandirdigindan
bahseder.

Tunus ve Misir 6rnegi, birbirinden farkli olmasina ragmen, bir “grup” insanin, asabiyeti
iktidar grubu icinde glicli tutan bir kayirmacilik sistemi yoluyla nasil giiclendirmeye ve
siirdirmeye devam edebilecegini cok iyi aciklamaktadir. Bununla birlikte, ibn Haldun’un
da 6ngordigu gibi, bu asabiyet bircok faktérden dolayr ¢okiis dongisiinden gecmistir,
bunlardan en 6nemlisi de despotizmdir. “Adaletsizlik, Umran’in [medeniyet],” cokisiini
aciklar; Mukaddime ‘de oldugu gibi, bu ibn Haldun’in "Arap Bahari’nin nasil
doguruldugunu biyiik élciide anlatir. ibn Haldun, Umran’in cokiisiine kadar uzanan
farkh haksizlik uygulamalarina atifta bulunmaktadir. Bunlar, Arap Bahari’nin baglami igin
mikemmel bir sekilde uygulanan verimin artmasi ve verimlilik ve refah marjinin
sinirlandirilmasi yoluyla devletin ekonomik yasama miidahil olmasiyla 6zetlenebilir. Arap
tulkelerinde artan despotizm / mutlakiyet ve ekonomik ve sosyal sonuclari, ibn Haldun’un
devlet yasam dongusinde daha ayrintili gorilebilecegi gibi, Arap Ulkelerinin cogunun
dismesine yol acmistir.

ibn Haldun’a Gére Bir Devletin Hayat Déngiisii

ibn Haldun’un Asabiyet kavramina gore, dzellikle Arap diinyasina ve hatta cagdas Arap
diinyasina kolayca uzatilabilen bir model olan Orta Asya Magrib’inde bir devlet yasam
déngusiiniin ana asamalarini gercekten kavramaktadir. Himmich, bu déngiyu ibn
Haldun’un Mukaddime’sine dayanarak bes asamali olarak sunar. iktidar elde etme
asamasi kiskirtan asiret catismalari, dongiiniin merkezinde olmakta ve ardindan bir
despotizm, gelisme safhasi, korunma safhasi, asiret catismalarini yeniden lreten yikim
asamasl, ardindan baska bir asabiyetin iktidar kazanmasina yol acmaktadir.

5 Jaberi, M. (1984). Reforming the Arab Mind.
® Ibn Khaldun, Al-Mugaddima.
7 Ibid.
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Birinci Evre: iktidar Elde Etme

Kabile catismalari ya da bugiinki dilde farkli cikar gruplari arasindaki rekabet, “iktidar
kazanma” olan devlet olusumunun ilk asamasina goétiiren ilk dinamik olarak ibn Haldun
tarafindan tanimlanmaktadir. Her kavim/¢ikar grubu, iyelerinin aidiyet/sadakat
duygusunun destegiyle digerlerini yenmeye calisacaktir. En gliclii asabiyet daha sonra
“genel hitkiimet” in olusumunu ilan ederek iktidara gelirdi, ibn Haldun’un deyimiyle, kan
akrabaliklarini doniistiiren ve onlari yeni sorunlara ve degismelere maruz birakan farkh
bir ortam.8 Siddet, iktidar fethinin bu asamasinin 6nemli bir 6zelligidir.

Bir devletin cokulsi, yeni bir devletin yilikselisiyle sonuclanacak catismalara ve siddete
yol acacaktir. Arap ulkelerinin cogunda, Suriye, Misir, Libya’nin bir kismindan bahsetmek
gerekirse, mevcut olan yaygin siddet, bu teorik cercevede cokca anlasilabilmektedir.
Arap dinyasli, 6zellikleri henliz tanimlanamayan yeni bir “Arap Devleti’nin yiikselisine
giriyor ve bu durum biyuk olciide, mevcut catismalarin sonuclarina ve bunlarin nasil
yonetilecegine bagl olacaktir.

ikinci Evre: Despotizm

“Despotizm”, ibn Haldun’un devlet yasam déngiisiiniin ikinci asamasidir. Lider, kendi
akrabalarinin disinda gli¢ kazanmaya calisacaktir. Kan akrabaligi ve ekonomik ¢ikarlarla
daha az korunan dis ittifaklar kurulacaktir. Bu ittifaklar, “kabul gérmus topluluklar’dan

8 Himmich, B. Ibn Khaldun: Un philosophe de I'histoire, p 85.
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insanlar, siyasi sahneye gidecek diger kabileler / cikar gruplarindan, yonetimde veya
orduda olmak Uzere, meydana gelmekte. Despotizmi mali diktatérliige dayanan lider,
yeni ittifak sistemini finanse etmek ve yeni gelenlerin sadakatini saglamak icin, giderek
daha fazla vergiyi empoze edecektir.?

Bu asamada asabiyetin daha az rol oynadigi dikkati cekiyor. Nitekim, ibn Haldun, devlet
istikrara kavustugunda asabiyet ihtiyacinin olmayabilecegini belirtir. Ona gore sebep
“ruhlar zorunlu olmadiklarn sirece basinda genel hikimetlere basvurmak zordur”.
Hikim/akrabalik belirli bir grup iginde istikrara kavustugunda insanlar zamanla ona
alisir ve bu noktaya getiren ilk asabiyet unutulabilir. Sonrasinda teslimiyet, ruhlarda
tartismasiz bir sekilde kok salmis olur.10

Ugiincii Evre: Siikiinet ve Sefa

Bu asamadaki hikiimdar, mallari, zenginlikleri ve yapi insa etme glciine sahiptir.
ikincisi, devletin giiciiniin bir isaretidir ve uygarligin gelisimine katkida bulunur. Bu
asamada, hikimdarin ve eslerinin liiks yasami ve devletin genislemesi esasen vergilerle
korunmaktadir.!!

Dérdiincii Evre: Korunma

Devlet giderek artan harcamalarini (hikiimdarin lilks yasami ve yakinlariyla ilgili, bunun
disinda askeri, idari ve kisisel harcamalar) karsilayabilmek icin halkin ekonomik
yasantisina cesitli sekillerde miidahale eder. Vergi empoze etmek hikimdarin
egemenligini ve istibdadini korumanin en belirgin bicimidir.

Besinci Evre: Yikihs

Devlet yasam dongisiiniin son asamasinda hikiimdar ve adamlari giic ve yararlarini
tekellestirmeye devam ederler. Cetvelin orduyla olan iliskisi zayiflar ve giic krizi daha da
belirginlesir. ikincisi su sekildedir: Vergilerle yiiklii, calismalarinin meyvelerinden
yararlanamayan insanlar, Uretken faaliyetlerini, sosyal sefaleti, devlet gelirinin
azalmasina baglh olarak yasanan ekonomik ¢ékisii, sikinti ve ayaklanmalari terk ederler;
bu durum Asiret / cikar grubu, iktidar, devlet ¢cokisii ve yeni bir devlet dénglsiinin
baslangici konusunda celisir. Arap diinyasi devletin ¢okiisii ve baskasinin yikselisi
arasinda “gecis donemi” asamasi gecirmekte oldugu distndlirse bu durumda glindeme
getirilecek soru sudur: ibn Haldun’un déngiisel modeline herhangi bir alternatif var
midir? ihlal edilebilir mi? Farkli sekilde tasarlanabilir mi? Degiskenlerinden birini

9 Ibid.
9 |bn Khaldun, Al-Mugaddima, p 154.
" |bid, pp 168, 177.
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degistirirsek, bir denklemin sonucundan farkl olur. Matematiksel olarak, modelin
kurucu dinamiklerini degistirirsek farkh goriinecegini soyleyebiliriz.

Alternatif Devlet Modelini Bulmada ibn Halduncu Mantik

ibn Haldun, o dénemin degiskenlerini kullanarak ortacag Magrib’indeki siyasi siireci
tasvir eder. Asabiyet tarafindan yonlendirilen baska bir alternatif stire¢c miimkin madir?
Belki de ortacag siyasi kurumlarinin gelisme asamasina gecilmemistir. Bununla birlikte,
o zamandan beri, simdi ele alinmasi gereken alternatif siyasi araclar ve sirecler
dogurmak icin cesitli siyasi kurumlar tasarlanmistir.

Oncelikle, ibn Haldun, bir devletin hitkiimdari ve varolusun baslangictaki roli “insanlari
birbirinden korumak” oldugunu savunur; bu da, hayatlarini yalnizca baskalari kendi
eylemlerinden zarar gérdigiinde midahale ettigi anlamina gelir. Baska bir deyisle,
herkesin haklarinin korunmasini saglamak. ibn Haldun, asabiyetin kayirmacilikla
strdirilen bir sistemi nasil olusturdugunu aciklar ve sonunda despotizm ve
adaletsizlige neden olarak, ¢okiise ve sonlanmaya mahkumdur.

Ancak, asabiyeti besleyen ve onu canli tutan sey, mutlakiyetci giice olan 6zlemdir.
Merkezi gii¢, cikar gruplarini cezbetmeye, catismalara yol acmaya ve topluluklarin
yapisini bozmaya devam etmektedir. “Politik siirecten kazanilan muazzam faydalar
nedeniyle, cikar gruplari icin 6zel ayricaliklar saglayan lobicilik konusunda biyik
meblaglar harcamak mantiklidir, bu ‘kira aramak’ olarak bilinen faaliyettir.”12 ibn Haldun
da iktidarin yararlarina ve merkezilestirilmis glciin bir kayirmacilik ve “kira arayist”
sistemi olusturduguna dikkat ceker.

ibn Haldun’un modelinde asabiyetin, diger asabiyetleri yenmek ve iktidari ele gecirmek
icin siddet uygulayarak bos bir cevre yaratmaya devam eden itici bir giic oldugunu
gordiuk. Arap diinyasinda bu bos alanin yeniden olusmasini 6nlemek icin asabiyetin
temel dinamiginin degistirilmesi gerekiyor. Eger glic dagilirsa, hikiimdar ve hikiimeti
izleyecek mekanizmalar ve kurumlar varsa, bir kontrol ve dengeleme sistemi varsa,
asabiyet tarafindan amaclanan “krallik” ya da mutlakiyetci kuralin nihai sonu alakasiz
olur ve asabiyet siyasette notr hale gelir. Hangi asabiyetin kurali olursa olsun, bu
kurallar, despotik uygulamalarin olmasini 6nlemek icin ©nlemlerin (kurumlarin)
varliginda asla mutlakiyetci olamaz. Durumlarin ylkselis ve duslsiniin 6énceden
belirlenmis oldugu doéngisel bir durum modelinden, daha az tahmini bir toplumsal
evrimle karakterize edilen dogrusal bir modele dogru hareket edebiliriz.

12 gutler, E. (2012). Public Choice, p 16.
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ibn Haldun, icerigi toplanirsa, mantiken gerceklesebilecek belirli bir siyasi siireci aciklar.
Bunlardan birini tekrar degistirmek baska bir isleme yol acacaktir. Sinirli devlet,
aciklandigr gibi, devletin ¢okisiinin sona ermesiyle sonuglanan asabiyetin temel
dinamigidir. Namik Kemal, Osmanli imparatorlugu’nun ¢ékiisiinii su sézlerle ifade eder,
“Bakanlar bile bugiin ulusun yok olma tehlikesiyle karsi karsiya oldugunu inkar
edemezler. Bunun en 6nemli nedenlerinden biri, llkenin servetinin keskin bir disis
gostermesidir. Stra yontemini daha 6nce benimsemis ve halkin bir araya getirilmesini
saglamis olsaydik binalar ve diger masraflar hazineyi buginki seviyesine dusurir
milydii?”.13 Bu, ibn Haldun’un devlet déngiisiinii 6zetleyerek milkemmel bir sekilde tasvir
etmektedir, ancak ayni zamanda, eger mutlakiyetci yonetim halk tarafindan engellenirse,
devlet kisith olsa da bu 6nlenebilirdi. Bir hiikiimdar devletin limitlerini, gelirini asmak
icin harciyorsa, kisitlayici mi olmahdir? Kendi ¢abalarinin meyvelerinden istifade etmek
ve halka daha fazla vergi getirmek gibi bir “ihtiyac” olur muydu?

Hem bati hem de isldm diinyasindan bircok akademisyen, bu nihai sinirlayici maddenin
anayasal kurallara goére dilzenlendigini iddia ediyor. Kamu da sinirlayici bir rol
oynayabilir, ancak bir azinligin egemen cogunluk tarafindan somirildagi ortamlara
sahip olmaktan kacinmak icin kamu tercihi teorisyenleri “siyasi karar alma
mekanizmasinin  anayasal  kurallar  tarafindan  sinirlandirilmasi  gerektigini”
belirtmektedirler.'4 Kayr Al- Din Al-Tunusi, “refahin en Ust siralarinda yer alan iilkeler,
d6zgurlik ve anayasanin kokenini kuran ilkelerdir” demektedir.’s ibn Haldun’un
dongusiindeki insanlik gelisim zirvesi, aslinda, “Genel hikiimet” ile nitelendirilen “iktidar
elde etme”, insanlarin faaliyetlerine ve yasamlarina daha az miidahale eden ve dolayisiyla
daha yiksek bir 6zgirlik derecesi ile sinirli bir devlet bicimidir. Despotizm buyldiikce,
O0zgurlik azalir ve boylece liretme ve ilerleme tesvik edilir.

Simdi tiim bulmaca parcalarini bir araya getirmek gerekirse, asabiyetin nihai hedefi ibn
Haldun’un déneminde bilinen ve mimkiin olan krallk ya da mutlakiyetci yonetim
modelidir ve bu modern siyasi kurumlar ve araclar, devletin insanlari koruma gliclini
sinirlayacak sekilde uygulanacak olursa, ibn Haldun’un dinamik devlet modeli
degisecektir. iktidari sinirlayici bir unsur ve halkin hiirriyetini icra edebilecedi bir ortam
ve nihayetinde mureffeh ve bariscil bir toplum olacaktir.

3 Kemal, N. (2002). And Seek Their Council in the Matter, p 147.
4 Butler, E. (2012). Public Choice, p17.
% Khayr Al-Din, A. The surest path, p 49.
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Sonug

Asabiyetin ortadan kaldiriimasi, bir grup tutmanin getirdigi dayanisma hissi olarak degil,
iktidar tekeline alacak ve grup baglarini korumak ve beslemek icin kullanacak bir giic
olarak kaldirmak, herkesin yasa onilinde esit oldugu, mireffeh bir uygarlik olusturmak
icin esastir. Belirli bir grup, kendi ¢ikarlarina hizmet etmek icin iktidari tekeline aliyor ve
gln gectikce adeta sivil bir devlet haline getirmek icin herkesin servet ve fikir Giretme
konusunda tesvik ettigi yakinlari bulunuyor. Arap Bahari, asabiyet tarafindan yonetilen
bir Arap devletine karsi bir biitlin olarak etkisini gosterdi. Azalmis olanin yerini alacak
guc icin herhangi bir asabiyetin ylkselmesi, kabile, dindar veya kurumsal olmasi, yine
devresel bir devlet modeli yaratacaktir. 15. yiizyilda ibn Haldun, “sivil siyaset” tarafindan
idare edilen ideal sehre, “nadir goriilmesi ve gerceklestirilmesi gii¢” bir hipotez olarak
bahsettigi takdirde, 21. yiizyil ibn Haldun, bugiiniin ayni rasyonel diisiince ve objektif
analizini kullanarak gercgekler ve degiskenleri tartisirdi, hipotez mikemmel bir sekilde
gerceklestirilebilir olurdu.

Devlet gliciinii sinirlamak, asabiyeti iktidarin bir yolu olarak kisitlamaya ya da nétralize
etmeye katkida bulunacak ve bahis miktari ‘mutlak’ olmayacagi icin farkli rakip gruplar
arasindaki iliskileri diizeltecek ve gerginlesecektir. Eger bir grup mutlaka digerleri
Uzerinde iktidara gelmeye calismazsa, baska bir grubun gelecek ve onu géndermeye
zorlamasi anlamina gelmez. iktidarin merkezi olmadigi ve devletin oynamak icin sinirli
bir role sahip oldugu bir cerceve icinde, ic catismalar icin daha az gerekce ve kayirmacilik
icin bir yer olmayacak ve bireysel menfaatleri siirdiirmek icin serbestce dolasma imkani
olmayacaktir (genelde siddet uygulayan bir siire¢ olan despot bir sistem her yasam
dongisinin sonudur), ancak daha bireysel inisiyatif ve lretkenlik icin bir 6zgurliik
ortami olacaktir.
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Abstract: The “Arab state” has also gone through phases, the five stages of the state life cycle as
described by Ibn Khaldun, and it has also known many transformations. How can we analyze these
political and social transformations and how are they interacting with each other from a
Khaldunian perspective? How can we understand this current particular phase between the fall of
the “Arab state”, as we’ve known it until now, and the rise of a “new” one in the light of Ibn
Khaldun’s theory? A new phase characterized by ethnic conflicts that have taken a more apparent
and obvious form in the aftermath of the Arab Spring. What are possible avenues to get rid of
despotism and violence? The present paper is an attempt to answer these questions applying lbn
Khaldun’s theoretical framework to the current events and context of the Arab world.

Keywords: Ibn Khaldun, Arab Spring, State, Transformation, Politics

Oz: “Arap devieti” de [bn Haldun’un betimledigi gibi deviet hayat déngliisiiniin bes asamasindan
gecmistir. Ayrica bircok déntisiime de tanik olmustur. Bu baglamda siyasi ve toplumsal déndisimlerf
ve birbirleriyle olan etkilesimleri nasil analiz edebiliriz? Su zamana kadar bildigimiz kadariyla “Arap
devietinin” ¢okiisii ile “yeni” olanin yiikselisi arasinda kalan bu mevcut ézel asamayr fbn Haldun’un
teorisi 1siginda nasil anlayabiliriz? Bu yeni asama, Arap Bahari sonrasinda daha asikar bir hal almis
olan etnik ¢atismalarla nitelendirilmektedir. Despotizm ve siddetten kurtulmak icin olasi ¢ikis yollari
nelerdir? Bu makalede bu sorulara Ibn Haldun’un mevcut olaylar ve Arap diinyasi baglamina iliskin
teorik cercevesi uygulanarak cevap verme ¢abasi bulunmaktadir.

Anahtar Kelimeler: Ibn Haldun, Arap Bahari, Deviet, Dénlisiim, Siyaset

Introduction

In the last three years, the Arab world has known an unprecedented revolutionary wave
sweeping through it including the seemingly most stable countries. It is not an “out of
the blue” event as it might have been pictured and perceived for a while. Arab societies
have undergone deep changes culminating in the so called “Arab Spring”. On the other
hand, the “Arab state” has also gone through phases, the five stages of the state life
cycle as described by Ibn Khaldun, and it has also known many transformations.

* This article is a review of the paper presented at the ”3rd International Ibn Khaldun Symposium*
organized on 28-29 September 2013 in Istanbul.
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How can we analyze these political and social transformations and how are they
interacting with each other from a Khaldunian perspective? How can we understand this
current particular phase between the fall of the “Arab state”, as we’ve known it until now,
and the rise of a “new” one in the light of Ibn Khaldun’s theory? A new phase
characterized by ethnic conflicts that have taken a more apparent and obvious form in
the aftermath of the Arab Spring. What are possible avenues to get rid of despotism and
violence?

The present paper is an attempt to answer these questions applying Ibn Khaldun’s
theoretical framework to the current events and context of the Arab world. Ibn Khaldun
was able to scientifically predict the life expectancy of the state and explain the factors
behind its formation and rise and its decline and fall, these factors being interlinked with
changing social dynamics driven by the force of asabiyya. This paper will examine and
re-read the Arab Spring through the lense of Ibn Khaldun and provide an alternative
state model for a more prosperous and peaceful society applying Ibn Khaldun’s logic to
the contemporary context.

Ibn Khaldun’s Concept Of Asabiyya & The Arab Spring

Asabiyya is the driving force of the state life cycle. Ibn Khaldun defines it as being the
sentiment of solidarity generated by blood kinship. The closer this kinship is, the stronger
the sentiment.! Many levels of asabiyya are then to be observed. Although we can talk
about a general asabiyya within a given tribe whose members share a common descent,
the same tribe includes other more specific and stronger asabiyyas than the general one:
asabiyyas defined by closer blood kinships. Authority would go to the most preponderant
of the specific asabiyyas and would be transferred from one branch to the other, but only
to the strongest ones.2 The initial raison d’étre of asabiyya, according to Ibn Khaldun is
protection. Every human gathering would naturally need a ‘ruler’ to protect them from
each other. This ruler would come from the strongest asabiyya and would aspire to
absolutist rule, the ultimate goal of asabiyya being kingship, normally attained using
violence.3 Himmich defines asabiyya as being the practice of violence to take over power.4

Within today’s context of the “Arab Spring”, asabiyya can be the equivalent of
communitarianism, sectarianism, the sentiment of belonging to a group or another
maintained by and based, most of the times, on Mohamed Abed Al Jabiri’s triangle:

! 1bn Khaldun, Al-Mugaddima, p 128.

2 |bid, p131.

3 bid, p 139.

#Himmich, B. Ibn Khaldun: Un philosophe de I'histoire, p84.
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ideology, tribe and booty; the first to refer to religion, the second to communitarian
belonging/identity and the third to economic interest.> The political process in the Arab
world can be largely understood referring to this triangle, which to a great extent
explains the dynamic of asabiyya.

Indeed, asabiyya has been maintained for long decades in the Arab world through a
system of cronyism that have benefited those who were close to the ruler and those in
power (who generally belong to his clan), a situation referred to by Ibn Khaldun as the
“jaah”® (power attributed to people generally close to the ruler or to those who are close
to him). Ibn Khaldun also refers to religion as a strengthening element of asabiyya
providing it and the ruler with an additional layer of legitimacy.

The examples of Tunisia and Egypt, although different from one another, illustrate very
well how a “group” of people could rise to power and maintain it through a system of
cronyism that had kept the asabiyya strong within the ruling group. However, and as lbn
Khaldun had predicted it, this asabiyya went through its cycle of decline due to many
factors, the most important one being despotism. “Injustice announces the decline of
Umran [civilization]”,” this is how Ibn Khaldun puts it in his Mugaddima, which describes
to a great extent how the “Arab Spring” has been brought about. Ibn Khaldun refers to
different practices of injustice leading up to to the decline of Umran. These can be
summarized in the interventionism of the state in the economic life increasing taxes and
limiting the margin of productivity and prosperity, which perfectly applies to the Arab
Spring’s context. The growing despotism/ absolutism in the Arab countries and its
economic and social implications, as will be further explored within Ibn Khaldun’s state
life cycle, have led to the fall of most of the Arab states.

Ibn Khaldun’s Life Cycle of State

Based on the concept of asabiyya, Ibn Khaldun genuinely grasps the major stages of a
state life cycle especially in Medieval Maghreb, a model that can be easily extended to
the Arab world and even further to the contemporary Arab world. Himmich presents this
cycle in 5 stages based on Ibn Khaldun’s Mugaddima. Tribal conflicts being at the center
of the cycle and provoking a power conquest phase, followed by a phase of despotism,
a flourishing phase, a phase of conservation, a destruction phase regenerating tribal
conflicts that leads up again to the victorious asabiyya’s conquest of power.

5> Jaberi, M. (1984). Reforming the Arab Mind.
6 1bn Khaldun, Al-Mugaddima.
7 Ibid
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The First Stage: Power Conquest

Tribal conflicts, or in today’s language the competition between different interest
groups, is identified by Ibn Khaldun as being the initial dynamic that leads to the first
stage of state formation, which is “power conquest”. Each tribe/interest group would
seek to defeat the other ones, supported by the sentiment of belonging/loyalty of its
members. The strongest asabiyya would then get to power announcing the formation of
the “general government”, as Ibn Khaldun names it, a different setting that transforms
blood kinships and expose them to new problems and changes.8 Violence is an
important characteristic of this stage of power conquest.

The fall of a state would lead to conflicts and violence that would end up in the rise of a
new state. The current, widely-spread violence in most of the Arab countries, Syria,
Egypt, Libya to mention some, can be very much understood and expected within this
theoretical framework. The Arab world is undergoing the rise of a new “Arab State”,
whose features are yet to be defined, and this would greatly depend on the outcomes of
the current conflicts and how they are managed.

The Second Stage: Despotism
“Despotism” is the second stage of Ibn Khaldun’s state life cycle. The ruler would seek
to acquire personal power outside of his clan. External alliances, less maintained by

& Himmich, B. Ibn Khaldun: Un philosophe de I'histoire, p 85.
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blood kinship and more by economic interest, would be formed. These alliances would
be composed of people from the “submitted populations”, other tribes/ interest groups
who would enter the political scene, be it in the administration or the army. In need to
finance the new system of alliance and to ensure the loyalty of the new comers, the ruler
would impose more and more taxes resting his despotism on a “fiscal dictatorship”.?

It is noticed in this stage that asabiyya plays a lesser role. Indeed, Ibn Khaldun notes that
when the state is stabilized, it may not need asabiyya. The reason according to him is
that “it is difficult for souls to submit to general governments at their beginning unless
they are forced to.” When rule/kingship is stabilized within a given group, people get
used to it with time and forget about the initial asabiyya that had led to it.
Submissiveness becomes then more rooted in souls in an unquestioned way.!0

The Third Stage: Calm & Enjoyment

The ruler at this stage enjoys power acquiring goods and wealth and building
monuments. The latter are a sign of the state’s power and contribute to the development
of civilization. Within this stage, the luxurious life of the ruler and his cronies and the
expansion of the state are essentially maintained by taxes.!

The Fourth Stage: Conservation

To be able to cover its increasing expenditures (military, administrative and personal
related to the ruler’s luxurious life and his cronies’), the state intervenes in the economic
life of the people in many forms. Imposing taxes is the most obvious form to conserve
the domination and despotism of the ruler.

The Fifth Stage: Destruction

In this last stage of the state life cycle, the ruler and his cronies continue to monopolize
power and its benefits. The ruler’s relation with the army becomes weaker and a power
crisis more obvious. The latter is reflected in the following: people loaded with taxes,
not being able to enjoy the fruit of their work abandon their productive activities, social
misery, economic slump due to the decrease of state income, troubles and riots, which
all lead up to tribal/ interest group conflicts over power, the fall of the state and the
beginning of a new state cycle. The question to be raised now, that the Arab world is
undergoing this “inter-cycle” phase between the fall of a state and the rise of another,
is the following: is there any alternative to lbn Khaldun’s cyclical model? Can it be

° lbid
10 1bn Khaldun, Al-Mugaddima, p 154.
1 |bid, pp 168, 177.
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breached? Can it be designed differently? If we change one of its variables than the result
of an equation would be different. Mathematically speaking, the model would look
different if we change its founding dynamic.

Khaldunian Logic To Explore An Alternative State Model

Ibn Khaldun depicts the political process in medieval Maghreb using the variables of that
era. Was any other alternative process, than the one driven by asabiyya, possible by then?
Perhaps not given the stage of development of medieval political institutions. However,
since that time, various political institutions have been devised to give birth to alternative
political tools and processes that should now be accounted for.

To start with, Ibn Khaldun argues that the initial role of a ruler and raison d’étre of a
state is “to protect people from each other”, which implies intervening in their lives only
when others can be harmed from their actions. In other words, to make sure everybody’s
rights are protected. Ibn Khaldun also explains how asabiyya creates a system
maintained by cronyism and resulting in despotism and injustice doomed to decline at
the end.

However, what feeds asabiyya and keeps it alive is the yearning for absolutist power.
Centralized power keeps attracting interest groups, creating conflicts and
deconstructing societies. “Because of the enormous benefits that can be won from the
political process, it is rational for interest groups to spend large sums on lobbying for
special privileges - an activity known as ‘rent seeking’.”12 Ibn Khaldun, as explained
earlier, also refers to the benefits of power and how centralized power creates a system
of cronyism and ‘rent seeking’.

We have seen how in Ibn Khaldun’s model, asabiyya is the driving force that keeps
reproducing the empty circle through practicing violence to defeat the other asabiyyas
and take over power. To avoid reproducing that empty circle in the Arab world, the
underlying dynamic of asabiyya needs to be changed. If power is decentralized, if there
are mechanisms and institutions that would monitor the ruler and the government, if
there is a system of checks and balances, the ultimate end of “kingship” or absolutist
rule aimed to by asabiyya becomes irrelevant, and the usage of asabiyya in politics
neutralized. No matter which asabiyya rules, its rule would never be absolutist in the
presence of safeguards (institutions) to prevent despotic practices from happening. We

12 Butler, E. (2012). Public Choice, p 16.
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would move from a predetermined cyclical state model announcing the rise and fall of
states to a linear model characterized by less predictable societal evolution.

Ibn Khaldun describes a given political process that would logically take place if its
ingredients are gathered. Changing again one of these would lead to a different process.
Limited state is, as having been argued, the underlying dynamic of asabiyya that leads
at the end to the fall of state. Namik Kemal explains the Ottoman Empire’s decline noting
the following, “even the ministers cannot deny that today the nation is faced with the
threat of extinction. One of the major reasons for this is that the country’s wealth is in
sharp decline. Would buildings and other expenses have plunged the treasury to its
present level if we had already adopted the method of consultation and established an
assembly of the people?”’13

This summarizes and perfectly illustrates Ibn Khaldun’s state cycle but at the same time
raises the important question whether this could have been avoided if the state were
limited, if the absolutist rule were restrained by the people. Would a ruler spend the
state’s wealth as he pleases exceeding its income should there be a restrainer? Would
there be a “need” to impose more and more taxes on the people till preventing them
from enjoying the fruits of their own efforts? Several scholars, from both the western
and the Islamic world argue that this ultimate restrainer is embodied in constitutional
rules. People might also play the role of a restrainer, but to avoid having settings wherein
a minority is exploited by a ruling majority or the opposite, Public Choice theorists affirm
that “political decision-making needs to be constrained by constitutional rules.”’4 Kayr
Al-Din Al-Tunusi as for him argues that that “the countries which have progressed to
the highest ranks of prosperity are those having established the roots of liberty and the
constitution”s

The peak of human progress in Ibn Khaldun’s cycle coincides indeed with the stage of
‘power conquest’ characterized by “general government”, a limited form of state that
intervenes less in people’s activities and lives, and consequently by a higher degree of
liberty. As despotism grows, liberty shrinks down and so incentives to produce and
progress.

To put all the pieces of the puzzle together now, kingship or absolutist rule is the
ultimate goal of asabiyya, and this is the only state model known and affordable at lbn

13 Kemal, N. (2002). And Seek Their Council in the Matter, p 147.
14 Butler, E. (2012). Public Choice, p17.
15 Khayr Al-Din, A. The surest path, p 49.
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Khaldun’s time, if modern political institutions and tools are to be implemented to limit
the power of the state to its initial role of protecting the people, Ibn Khaldun’s state
model dynamic would change. There would be a restrainer to the rule and more room
for the people to practice and enjoy their liberty, the ultimate result being more
prosperous and peaceful societies.

Conclusion

The abolishment of asabiyya, not as a solidarity feeling keeping a group together but as
a force that would monopolize power and use the group bonds to maintain and feed it,
is the key to building a prosper civilization where everybody is equal before the law,
where no particular group monopolizes power to serve their own interests and their
cronies’, where everybody has incentives to produce wealth and ideas, a civil state as we
would call it nowadays. The Arab Spring has been a revolution against an Arab state
ruled by asabiyya with all its implications. The rise of any asabiyya, be it tribal, religious,
or institutional, to power to replace the declining one would induce again a cyclical state
model. If 15th century Ibn Khaldun referred to the “ideal city”, a city governed by “civil
politics”, as a hypothesis “rare and difficult to realize”, 21st century Ibn Khaldun would
argue, using the same rational thinking and objective analysis of today’s facts and
variables, that the hypothesis is perfectly realizable.

Limiting the state power would contribute to restraining or neutralizing asabiyya as a
way to get to power, and would smoothen and pacify relations between the different
competing groups because the stake would not be that ‘absolute’. If a group does not
necessarily seek to have power over the other ones, it would not mean that another
group would come and force it to submit. In a framework wherein power is decentralized
and the state has a limited role to play, there would be fewer reasons for internal
conflicts and no room for cronyism and freeriding to pursue individual interests (a
process that generally results in a despotic system generating violence at the end of
each life cycle), but a climate of liberty for more individual initiative and productivity.

References

Al-Tunisi, K. (2002). The surest path. Oxford university Press

Butler, E. (2012). Public Choice- A Primer. London: The Institute of Economic Affairs
Himmich, B. Ibn Khaldun: Un philosophe de I'histoire. Rabat : edition Marsam
Jaberi, M. (1984). Reforming the Arab Mind. Beirut: Dar Al Tali’a

Kemal, N. (2002). And Seek Their Council in the Matter. Oxford university Press

Ibn Khaldun. A/ Mogaddima. Beirut: Dar Ihyae’ Al-Torat Al-Arabi



ibn Haldun Calismalari Dergisi, 2 (2) 2017, 139-144
DOI: 10.36657/ihcd.2017.27

Arap Bahari: ibn Haldun’un “Asabiyet”
Teorisini Yeniden Dislinmek*

The Arab Spring.: Remembering Ibn Khaldun's
Notion of “Asabiyah”

Taleb Bilal

Skyline University College, Birlesik Arap Emirlikleri
talebiano@yahoo.com

Oz: ibn Haldun’un eserleri ve su anki diinya ile alakas! ele alindiginda, “Asabiyet” kavrami icinde
bulundugumuz durumu analiz etmede 6nemli bir teori olarak karsimiza cikar. “Asabiyet”ya da sosyal
uyum kavrami ibn Haldun'un eserlerindeki en énemli fikirlerden biri ve toplumun ibn Halduncu
perspektiften anlasilabilecegi en énemli fikirlerden biridir. Dahasi, ibn Haldun icin “Asabiyet’ iyi
organize olmus bir toplumun ilk prensibidir ve ortak bir dil, gelenekler, ortak yasam bicimleri ve
amaclari aracihgiyla toplumu bir araya getiren umdedir. Béylece, ibn Haldun acisindan, herhangi bir
toplumun biitiinligi onun “Asabiyet’ seviyesi ile birlesik ve baglantilidir. Bu nedenle bu makale, ibn
Haldun'un “Asabiyet’ kavramini kullanarak Arap Bahari'nin arkasindaki gercek nedenleri ele almaya
calismaktadir. Daha da énemlisi, ibn Haldun'un teorisinin Arap ve Miisliiman diinyasindaki ve hatta
otesindeki mevcut durum Gzerinde hala gecerli oldugu gercegdini ortaya koymaya calismaktadir.

Anahtar Kelimeler: ibn Haldun, Arap Bahari, Asabiyet Teorisi

Abstract: When one looks at lbn Khaldun’s works and its relevance to the world we inhabit, his
notion of ‘Asabiyah’ must be taken as a very significant theory that can be used to analyze our
current situations. The notion of ‘Asabiyah’ or social cohesion is one of the paramount ideas in
the works of Ibn Khaldun and the pivotal one through which the society can be understood from
Khaldunian perspective. Furthermore, for Ibn Khaldun, ‘Asabiyah’ is the first principle for a well
organized society and it is what unites the society together through a common language, customs
and common ways of life and purposes. Thus, and from Ibn Khaldun prism, the integrity of any
society is fused and connected with the level of its ‘Asabiyah’. Hence, this paper tries to investigate
the real causes behind the Arab Spring using Ilbn Khaldun’s notion of ‘Asabiyah’. More
significantly, it endeavors to divulge the fact that Ibn Khaldun’s theory is still applicable on our
current situations in the Arab and Muslim world and even beyond.

Keywords. Ibn Khaldun, Arab Spring, Notion of Asabiyah

* Bu calisma, 28-29 Eyliil 2013 tarihinde istanbul’da diizenlenen “lII. Uluslararasi ibn Haldun Sempozyumu”
adh bilimsel etkinlikte sunulan bildirinin gézden gegirilmis halidir.
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Giris

Bu makale Arap Bahari: ibn Haldun’un “Asabiyet” Teorisini Yeniden Diisiinmek olarak
isimlendirilmistir. Bu makalede ibn Haldun’un asabiyet teorisinin giinimiiz problem-
lerine, bilhassa Arap diinyasindaki problemlere, karsi sundugu c¢6ziim irdelenmeye
cahsilmistir. Sonuc olarak, daha 6énce belirttigim gibi, ibn Haldun’un calismalarinin
yasadigimiz dinyaya uygunluguna baktigimizda, “asabiyet” teorisinin ginimiz
durumlarini analiz eden cok 6nemli bir teori oldugu ortaya cikmaktadir. Asabiyet ya da
sosyal uyum kavrami ibn Haldun’un calismalarinda harikulade fikirlerdir, daha da
dnemlisi toplumun “ibn Halduncu bakis acisi”’ndan anlasiimasini saglamaktadir. Bunun
yaninda, ibn Haldun’a gére asabiyet iyi bir toplumun insasinda, toplumu bir arada tutan
ortak dil, gelenek ve ortak yasam tarzi ve amacinin olusmasinda en temel kuraldir.

Boylece, ibn Haldun’un diisiince mekanizmasinda, her hangi bir toplumda var olan
butiinliik asabiyetin farkl seviyeleri ile iliskilidir. Bu yiizden, bu tebligde ibn Haldun’un
asabiyet teorisi kullanilarak Arap Baharinin arkasinda yatan gercek neden arastiriimaya
cahsiimistir. Bu calisma 6zellikle, ibn Haldun’un teorisinin Arap ve islam diinyasinda
yasanan durumlarin analizinde hald uygulanabilir oldugunu ortaya cikarmaya
calismaktadir.

Bununla birlikte, ibn Haldun’'un asabiyet teorisi {izerine olan arastirmamizi
derinlestirmeden 6nce, Mukaddime adli kendi kitabinin giris kisminda bize géstermeye
calistigr “milletlerin yukselisi ve c¢oklsii’ni agiklayan mekanizmanin bu makaledeki
sOyleme ne kadar uygun oldugunu gostermek istiyorum. Elbette, milletlerin yikselisi ve
cokusi fikri ibn Haldun giris kismindaki en énemli déniim noktasidir. Bunun yaninda,
Mukaddime’nin girisinde, ibn Haldun asabiyet fikrini detayl olarak anlatmakta ve bu
fikrin bariscil ve uyumlu bir toplum icin 6nemini vurgulamaktadir. O gicli bir
medeniyetin asabiyet fikri (izerine kurulmasi gerektigini kanitlamaya calisir. Onun giris
kismina gore, genisce acikladigi “asabiyet” ya da “sosyal dayanisma” ya da “birlik
duygusu” kisinin kendi cikarlarini grup cikarlarina feda eden zihin yapisini ifade eder
(Ibn Khaldun 1995, alinti Wajdi Dusuki, 2006).

Tartismah olarak bu tanimlama ile denilebilir ki ibn Haldun uygarlik tarihinin isbirligi ve
birbirine yardimdan ibaret oldugunu ispat etmek amacindadir. Yine de, diinyevi durtiler
ylziinden bireyler baska yonlere yonelebilir ve kendi sahsi cikarlarina odaklanarak
dayanismayi terk edebilir, bu da grubun ve toplumun cikarlarini zedeler. Sonuc olarak,
ibn Haldun asabiyet ya da sosyal dayanisma fikrinin gocebe toplumlarda giiclii oldugunu
iddia etmektedir. Bu durum elbette ki basit ve liks hayat pesinde kosmayan gocebe
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toplumlar icin gecerlidir. Yoksa sehir hayatinda liiks icinde yasayan veya yasamak igin
her seyi yapan toplumlar icin gecerli degildir. Bununla birlikte, ibn Haldun’un kendi
fikrinde, insanlarin ahlaki likks yasamin asiri tiiketildigi yerde zarar gorebilir. ibn Haldun
soyle ekler:

Ahlaksizlik, kotulik, samimiyetsizlik ve hilekarlik, uygun veya uygun olmayan
meselelerde daha iyi yasam kurma niyeti ile cogalir. Ruh bunun (gecinmek) lzerine
disiindr, bu yasami elde etmek icin bitln hileler Gizerinde calisir. Boylece insanlar yalan
soylemeye, kumar oynamaya, kandirmaya, sahtekarliga, hirsizliga, yalanci sahitlige ve
tefecilige diiskiin duruma diserler (Ibn Khadun, 1995, 5.293).

Herhangi bir toplum icin asabiyetin dnemi bu alinti sayesinde anlasilabilir. ibn Haldun’a
gore, insanlar bir arada tutmada, daha da 6nemlisi sosyal dayanismaya gelebilecek
zarari 6nlemede asabiyet fikrinin asilanmasi ve 6gretilmesi cok énemli bir yoldur. Zira
kisisel cikarlar insanlarin liks yasama erismek icin her tirld arag ve hileyi kullanmasina
yol acabilir. Bu ise asabiyet ya da sosyal dayanisma fikrine zararh bir etki birakmak
anlamina gelir. ibn Haldun’un bu bakis acisindan hareketle diyebiliriz ki, bugiiniin
siyasetinde, ozellikle Arap diinyasinda, giclin suistimal edilmesinin ve yoneticilerin
kendi nefsini tatmin etmeye calismasinin énlenmesi zor hale gelmistir. Bu durum da,
tipki giris kisminda ibn Haldun’un yazigi gibi, asabiyet duygusunun zarar gérdiiginii ve
kirildigini gostermektedir (Ahmed, 2002) .

Ornegin, Arap liderlerin ayni amaci giiden uyumlu bir toplum olusturamamasi sonucu
Arap baharinin ortaya cikmasi ibn Haldun’un isimlendirdigi asabiyet ya da sosyal
birliktelik diisiincesinin cokmesine bir 6rnek teskil edebilir. Sonuc olarak, asabiyetin
olmamasi normal olmayan davranislara yol acmis, bu durum da tipki son zamanlarda
Arap ulkelerinin yasadigi tecriibelerde gorildigu gibi sosyal diizen ve vyapilarda
karisiklik ortaya cikarmistir. Kabaca soylemek gerekirse, zengin fakir arasinda ucurumun
olmasi, yolsuzluk, adam kayirma, yozlasma, yoneticilerin suistimali, daha da 6nemlisi
genclerin buyik bir oraninin issiz olmasi gibi sebeplerden ortaya cikan Arap Bahari ibn
Haldun’un asabiyet diye isimlendirdigi diisiincenin ¢oklisiine baglanabilir.

Ozellikle, Arap ulkelerinde yasanan durumlarin Mukaddime’de zikredilmesi ve bu sayede
kisinin kendi toplumunu anlamasi, daha da O6nemlisi 6ngdriileri sayesinde sosyal
degisimlere 6n ayak olmasi acisindan ibn Haldun’un teorisinin uygulanabilir oldugu
ortaya cikmaktadir. ibn Haldun’un gérislerinden hareketle, Arap Baharinin Tunus ve
Misir gibi Arap lilkelerinde yiikselmesi, beslenmesi ve yardim almasinin altinda yatan 6n
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goriler nelerdir? Daha da o6nemlisi, Arap liderlerin c¢oklisiniin altinda yatan temel
nedenler nelerdir?

Hem ibn Haldun’un dodum yeri, hem de Arap Bahari’nin baslangic yeri olan Tunus’tan
baslar isek, Tunus’taki devrimin daha ilk giinlerinden belliydi ki Mohamed Bouazizi’'nin
intihar girisimi, tlkenin tamamini blylk bir sosyal degisime itecek olan motorun ilk
yakiti olarak gorulebilir. Daha da 6nemlisi, Sidi Bouzid’ta yasayan issiz bir adam olan
Bouazizi’nin 6limi, Tunus’taki sosyal degisme siireci lizerinde ¢cok dnemli bir etki olarak
gorulebilir.

Bu genc adam, Bouazizi, el arabasi ve esyalarina el koyup, mallari Gizerinde hicbir sahiplik
hakki olmadigini iddia eden bir kadin polis tarafindan tokatlandiktan sonra kendini atese
vermisti. Mohamed Bouazizi sonrasinda hastaneye gotirilse de, tim miidahalelere
ragmen, bitin viicudu yanmis oldugundan agir komaya girmis ve birkac hafta sonra da
yasamini yitirmisti. Boylece, olimiyle kendi bdlgesindeki bircok insani derinden
etkiyerek durumun kizgin bir hal almasina sebep olmus ve kisa zamanda basta butin
Tunus bolgesinde olmak lizere uluslararasi arenada da dikkatleri tizerine cekmistir.

Bouazizi’nin 6limi Ulkeyi dogrudan calkantili bir siirece gotiirerek Tunus’un her yerinde
bir tlrlii frenlenemeyen protestolara neden olmus ve gelinen noktada ilke kontrolden
citkarak bir kaosa ve karmasikliga donmiistii. Daha da énemlisi, Bouazizi’nin 6liminun
vesile oldugu biitiin bu protestolar ibn Haldun’un da sosyal dayanisma kavrami ile isaret
ettigi asabiyet kavraminin aslinda Tunus o6rnedine ne kadar uygun oldugunu
gostermektedir. Mesela mezun ve issiz bircok genc Bouazizi'yi kendilerine ortak deger
ve profil olarak secerek, aslinda sosyal dayanisma ya da asabiyet duygusunun
guclenmesini saglamis ve boylece olusan baskida devlet baskani Zine El Abidine Ben Ali
Ulkeyi terk etmek zorunda kalmistir. Ek olarak, cok alakasi olmali ki bu olaylarin
buylimesinin hemen baslangicinda cokca kullanilan “Hepimiz Muhammed Bouaziziz”
soylemi ibn Haldun’un asabiyet kavramini cagristirmaktadir.

Bunun yani sira, ibn Haldun’un asabiyet kavrami veya grup duygusu Arap Bahari’nin
yasandigi ve ayni zamanda ibn Haldun’un élum vyeri olan ikinci ilke Misir'da da
goriulmektedir. Elbette, Misir’da da ortaya cikan bu durum Tunus’un yasadigi tecriibeye
dayanmaktadir. 25 Ocak, Misirlilarin baskan Hosni Miibarek’in saltanatinin devrilmesinin
talep edilmesi hasebiyle Misir tarihinde énemli bir gindir. ironik bir sekilde,
protestocular 6fke ve nefret duygularini disa vurmada ulusal giivenligin sereflendirildigi
guni secerek durumun ciddiyetini ispatladilar.
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Fakat Misir devriminin kendine has dinamigini genc adam Halid Said’in iskenderiye’de
oldirilmesi olusturmaktadir. Bu durum, ortak grup duygusundan veya asabiyet
sebebinden cikarak dar alanda biitiin gencler, genis alanda bitiin Misirlilar arasinda
yayllmistir. Gercekten de, Tahrir meydaninda protestocularin her seyi birbirleri ile
paylasmasi, yemek ve su yardimlarinin yapilmasi, en ©6nemlisi birbirlerine deger
vermeleri ortak duygu ya da dayanismayi gostermistir. Protestocular tarafindan Tahrir
meydaninda yasanilan karsilikli iliskiler Asabiyet duygusunun cekirdegi idi ve onlari
devrim yolunda basariya ulastiran yol oldu. Tartismamiza geri donersek, Hosni
Mubarek’in kuvvet birlikleri her ne kadar protestoyu dagitmaya calissa da protestocular
kahramanca direnerek asabiyetin kuvvetini gdstermistir. ibn Haldun’un asabiyet ya da
sosyal dayanisma teorisi bu iki tecriibeyi aciklamada cok uygun bir role sahiptir.

Boylece, kendini yakarak feda eden Mohamed Bouazizi’'nin Zine El Abidine Ali’nin
¢Oklisiine sebebiyet vermesi durumuyla, Misir’daki Halid Said 6rnegi karsilastirilabilir.
Eger Bouazizi’nin durumu Tunuslulara yardim ettiyse Halid Said de Hosni Mubarek’in
yonetiminin sonlandiriimasina katki sunmustur. Zine El Abidine ve Hosni Miibarek’in
yonetimi hususunda acik bir sekilde goze carpan gerceklik suydu ki, ister Tunus’taki
Bouazizi’nin destekgileri olsun ister Misirdaki Halid Said’in destekcileri olsun bu insanlar
sonucta ayni dili konusan ve ayni kiiltiirii paylasan Araplardi. Bu, ibn Haldun’un ileri
stirdiigli asabiyet veya ortak grup duygusunu gelistirdi. Sonuc olarak, daha o6nce
sordugum sorunun cevabi su sekilde ortaya cikmaktadir ki bu ortak grup duygusu bir ic
mekanizma ve ic sezgi olarak devrimin bu iki lUlkede basarili olmasini saglamistir ve
elbette ki ibn Haldun béyle olasi durumlari Mukaddime kitabinda anlatmaktadir.

Bu iki liderin yukselisi ve cokisiu ibn Haldun’un teorisi dikkate alindiginda acikca
gorilmektedir. Bu iki liderin asabiyet bagini basindan beri toplumun arasinda canh
tutmasi kendi siyasetlerinin ve yonetme mekanizmalarinin sonunu getirmistir. ibn
Haldun, liderlerin asabiyet bagini korumalarinin kendi basarisizliklarini dogurmasi
sonucundan bahsetmektedir. Soyle soyler, “eger yonetici baski mekanizmasi kullanarak
ceza mekanizmasini isletir, insanlarin hatasini goéstermede istekli olur, gilnahlarini
saymaya kalkarsa, onlardan korkmaya baslayip kendini korumaya almak zorunda kalir
(Ibn Khaldun, 1995, p. 153).

Bu insanlarin asabiyet bagi ile kendi liderlerine olan baglhhidini azaltir ve siyasi liderler
kendi ¢cékislerinin de ana sebebi haline gelir. Son zamanlarda kendi vatandaslarini baski
altinda tutan cogu Arap iilkesinde bu durum acik bir sekilde gérulmistir. ibn Haldun
hicbir zaman baski fikrine sicak bakmamistir, hatta “insanlar baski mekanizmasini fark
ettiginde reaksiyon gosterirler” der ve sodyle devam eder “bu yoneticiyi oldirme”
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meselesine kadar gider. Boylece, hanedan (yonetenler) zayiflar ve koruma dagilma ile
karsi karsiya kalir. Eger yonetici, gruplar lizerinde baski mekanizmasini uygulamaya
devam ederse, grup duygusunu ortadan kaldirmis olur (ibn Haldun, 1995, s.153). Arap
Ulkelerinde yasanan durumlar da tam olarak budur. Mesela, cogu Arap lideri zor ve
dayanilmaz sartlarda yasayan insanlarin kendilerini lider yapmasina ragmen sirf kendi
¢ikarlarint korumak icin gug kullanir. Boylece, asabiyet bagindan ilham alarak birbirine
bagli olan bu daginik gruplar yeri geldiginde guicli i¢ mekanizmalari ile liderlerini
ortadan kaldirmayi basarirlar.

Sonug

Ustteki paragraflarda zikredildigi gibi bu teblig ibn Haldun’un teorisinin Arap diinyasinda
yasanan durumlarin aciklanmasinda uygulanabilir oldugunu ispat etmektedir. Daha da
dnemlisi, bu teblig basta Arap ulkeleri olmak tizere yasadigimiz diinyada ibn Haldun’un
Mukaddime adli eserinde belirttigi asabiyet veya ortak grup duygusunun aslinda bir arac
olarak kullanilabilecegini savunmustur.

Ayrintili diisunildiiginde, ibn Haldun’un asabiyet teorisinin Arap diinyasinda yasanan
sosyal degisimi aciklamada ne kadar uygun oldugu ortaya cikmaktadir. Daha da
dnemlisi, Arap diinyasinin sahit oldugu bu degisimleri aslinda ibn Haldun’un tahmin
ettigi tartisilabilir. Onun asabiyet ya da grup dayanismasi teorisi baski altinda tutulan ve
ezilen toplumlardaki sosyal degisimi calisan herkes icin her zaman 6nemli bir kavrayis
ya da metot olarak kalacaktir.
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Introduction

This article is entitled The Arab Spring: Remembering Ibn Khaldun’s Notion of Asabiyah.
In this article an attempt is made to envision our current situations—particularly in the
Arab world—using Ibn Khaldun’s theory of Asabiyah. Consequently, and as | have argued
before, it’s undeniable that when one looks at Ibn Khaldun’s works and its relevance to
the world we inhabit, his notion of ‘Asabiyah’ must be taken as a very significant theory
that can be used to analyze our current situations. The notion of ‘Asabiyah’ or social
cohesion is one of the paramount ideas in the works of Ibn Khaldun and the pivotal one
through which the society can be understood from Khaldunian perspective. Furthermore,
for Ibn Khaldun, ‘Asabiyah’ is the first principle for a well organized society and it is what
unites the society together through a common language, customs and common ways of
life and purposes.

Thus, and from lbn Khaldun’s prism, the integrity of any society is fused and connected
with the level of its ‘Asabiyah’. Hence, this paper tries to investigate the real causes behind
the Arab Spring using Ibn Khaldun’s notion of ‘Asabiyah’. More significantly, it endeavors
to divulge the fact that Ibn Khaldun’s theory is still applicable on our current situations in
the Arab and Muslim world and even beyond.

However, and before delving into the implementation and applicability of lbn Khaldun’s
notion of Asabiyah on the Arab Spring, | would like to speak about this notion of Asabiyah
in his Introduction or Mugadummat where he tried to show us the mechanisms through
which nations rise to power and what may cause their decline and how the idea of Asabiyah
fits into that discourse. Of course, this idea of the rise and fall of nations is the crux of Ibn
Khaldun’s Introduction. Furthermore, and in his Introduction or Mugadummat, lbn
Khaldun spoke thoroughly on the idea of Asabiyah and its significance in having a
harmonious and peaceful society. He argued that strong civilization needs the
construction of the idea of Asabiyah. According to his Introduction, Asabiyah or social
solidarity or ,espirit de corp “can be broadly defined as the state of mind that makes
individuals to identify with a group and subordinate their own personal interests to the
group interests.” (Ibn Khaldun 1995, cited in Wajdi Dusuki, 2006)

Arguably, and through this definition one can say that Ibn Khaldun wants to postulate that
humanities is all about cooperation and helping one another. Nevertheless, and because
of some other worldly drives, individuals may divert and abandon that sense of
cooperation and start looking for their own interests, which will undermine the interest of
the group and the society at large. As result, Ibn Khaldun argued that this idea of Asabiyah
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or social solidarity is stronger in the nomadic tribes, and this of course as he said is to due
to the fact that those nomadic people are very simple and do not seek to have luxurious
life, which is different from those who live in cities where luxury is part and parcel of their
lives and they can do anything in order to attain it. However, and from Ibn Khaldun’s point
of view, peoples’ morality can be damaged especially in places where luxury is highly
demanded. Ibn Khaldun added:

Immorality, wrongdoings, insincerity and trickery, for the purpose of making a living in a
proper or an improper manner, increase among them. The soul comes to think about
(making a living), to study it, and to, use all possible trickery for the purpose. People are
now devoted to lying, gambling, cheating, fraud, theft, perjury and usury. (Ibn Khadun,
1995, p.293)

Hence, and through this quote, one can fathom the importance of Asabiyah in any society.
For Ibn Khaldun, it is vital to inspire and instil this idea of Asabiyah in the way people think
in order to keep them together, and more importantly to keep them far from what may
damage their social solidarity. This comes from the fact that self-interest may lead the
individuals to use all the means and ruses to obtain the luxury, and this in turn has a
deleterious effect on the idea of Asabiyah or social solidarity. From vantage point of lbn
Khaldun, the misuse of power and the idea of the leaders’ self-enrichment that is rampant
in today’s politics and particularly in the Arab world is what damaged and broke the notion
of Asabiyah theorized by Ibn Khaldun in his Introduction. (Ahmed, 2002)

For instance, the Arab Spring can be seen as an upshot of the collapse of what Ibn Khaldun
labeled as ‘Asabiyah’ or the social cohesion enacted by those Arab leaders who failed to
have harmonious societies with common purposes. As a result, the lack of ‘Asabiyah’ has
led to some abnormal behaviors, and this in turn has generated a mess in the social orders
and structures as it has been seen in some Arab countries which have undergone this
experience. To put it crudely, the Arab Spring can be viewed as a breakdown in what Ibn
Khaldun called ‘Asabiyah’ as a result of many factors, such as the gap between the rich
and the poor, embezzlement, nepotism, corruption, the mismanagement of the rulers and
more importantly the large percentage of jobless young people. All these factors have
greatly damaged the idea of ‘Asabiyah’, and therefore the social change was inevitable.

Significantly, what makes Ibn Khaldun’s theory applicable on what is taking place in some
Arab countries is the fact that his Introduction explains the ways through which one can
understand his or her society, and more importantly predict some other insights that may
lead to some considerable social changes. As a result, and from Ibn Khaldun’s point of
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view, what are the insights that helped or nurtured the uprising in these Arab countries,
such as Tunisia and Egypt? And more importantly, what are the main reasons that lead to
the downfall of the Arab leaders?

To start with Tunisia which happened to be the birth place of Ibn Khaldun and the starting
point of this Arab Spring; the insights that lead to the uprising were very clear from the
first days of Tunisian revolution whom Mohammed Bouazizi was very signatory and who
can even be seen as the fuel of the engine that drove the country to that social change.
More importantly, the death of Mr. Bouazizi the unemployed man who lived in Sidi Bouzid
must be taken as very influential in the process of social changes in Tunisia. Bouazizi, the
young man has ignited himself after having his cart and wares confiscated by a
policewoman who slapped him saying that Bouazizi does not have a legal permission for
his wares. Then, Mohammed Bouazizi was taken to the hospital, but whole medical
treatments that he received could not prevent him from death since the whole body was
lit and died several weeks later in a terrible coma. Thus, his death has generated and
triggered a lot of anger and resentment in the victim’s place of birth, Sidi Bouzid and in
Tunisian as whole and in turn has gained international attention.

Significantly, and immediately after his death the country has lived in a turbulent moment
and demonstrations were rambling everywhere in Tunisia that were impossible to curb,
which lead the country to a state of turmoil and convulsion. More importantly, all these
demonstrations were resulted from Bouazizi’s death which shows a sort of solidarity with
him and this is the point where Ibn Khaldun’s theory and notably the notion of Asabiyah
is very much relevant to case of Tunisia. For instance, most of young graduates and
unemployed took Bouazizi as a person who shares common profile and status with them
and this was the backbone or the main reason that led to that strong social cohesion or
Asabiyah that forced the former president Zine El Abidine Ben Ali to leave the country.
Additionally, and at the very beginning of the uprising one can see the fact that some of
the protesters, especially the graduates have used the phrase ‘we are all Muhammed
Bouazizi’ which is very interesting when we speak about the idea of Asabiyah invoked by
Ibn Khaldun.

Additionally, Ibn Khaldun’s notion of Asabiyah or group feeling can be seen in Egypt which
is the second place to withess the Arab Spring, and it happened to be the place where Ibn
Khaldun died. Of course, the uprising in Egypt is indebted to the Tunisian experience
which inspired Egyptians. Hence, 25 January was a remarkable day in Egyptian history
since it is the day that the protests in Egypt have started demanding the end to President
Hosni Mubarak’s reign. Ironically, the protesters started in a national day honoring the
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national security is very much significant since it may echo or express their antipathy with
the regime and their fury of what is taking place in the country.

But, the death of Khaled Said, the young man who was tortured in Alexandria has its own
share in Egyptian revolution. This emanates from the fact that his death has generated a
kind of group feeling or Asabiyah among young people in Egypt and by enlarge all
Egyptians. However, the real solidarity or group felling was shown in Tahrir Squares where
protesters were sharing everything, such as distributing food and water at the rally sites
and caring about each other. The reciprocity produced by the demonstrators in Tahrir
Squares was the seed of their Asabiyah and by extension the root of the success of their
revolution. So, to argue backward, Ibn Khaldun’s notion of Asabiyah or group solidarity is
very pertinent to these two experiences where the protesters were the real heroes and
their Asabiyah was unbreakable despite some attempts by Hosni Mubarak’s acolytes to
hash the protesters.

Hence, and in the case of Egypt, Khaled Said can be put in an analogy with Muhammad
Bouazizi, the young man whose self-immolation helped in the removal of Zine El Abidine
Ben Ali. Thus, if Bouazizi has helped Tunisian; Khaled Said has his own contribution to the
end of Hosni Mubarak’s reign. Thanks to people’s solidarity in the Tahrir Squares and lbn
Khaldun’s theory which predicts the decline of this kind of leaders.

Clearly, what was completely out of sight for both Zine El Abidine Ben Ali and Hosni
Mubarak and their governments is the fact that these young peoples, be it Tunisian
demonstrators and the supporters of Bouazizi or the Egyptian protesters and partisans of
Khaled Said, is that these people are Arabs living together, and therefore, they share the
same language and culture. This has developed what Ibn Khaldun has called the Asabiyah
or group feeling. Consequently, this group feeling was the mechanism or the insight—
Here | am answering the question asked earlier—that helped in the success of the
revolution in these two Arab countries; and of course, Ibn Khaldun has already suggested
or predicted this in his Introduction.

Thus, and according to these two experiences, the decline and downfall of these leaders
is very clear when one uses Ibn Khaldun’s theory. It is an upshot of the failure of these
leaders to keep the links of Asabiyah alive with the people, which resulted from their
politics and the way they rule their people. Ibn Khaldun spoke about the effects of the
failure to keep the Asabiyah and its consequences on the side of the leaders. He said: “If
the ruler uses force and is ready to mete out punishment and eager to expose the faults
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of people and to count their sins, (his subjects) become fearful and depressed and seek
to protect themselves against him”. (Ibn Khaldun, 1995, p. 153)

This undermines people’s sense of Asabiyah toward their leaders and this will be the main
source of their decline. This was clearly seen in most of the Arab countries in which citizens
were repressed by their leaders. Ibn Khaldun was never in favour of the idea of repression,
he even argued that when people realize this, they often react in a reciprocal way, then,
he said “The subjects often conspire to kill the ruler. Thus, the dynasty decays, and the
fence (that protects it) lies in ruin. If the ruler continues to keep a forceful grip on his
subjects, group feeling will be destroyed” (Ibn Khaldun, 1995, p.153). This is exactly what
Arab countries are undergoing through. For instance, most of the Arab leaders used power
to serve their own interests leaving these people who brought them to power on the
periphery with harsh conditions and unbearable life. Thus, this inspired the masses to
have their own Asabiyah among them as an advanced weapon that can help them succeed
in removing these leaders.

Conclusion

As it can be seen from the previous paragraphs, this article has tried to give some insights
on the implementation or applicability of Ibn Khaldun’s theory on what is taking place in
the Arab world. More significantly, it has tried to reveal the fact that the idea of Asabiyah
or group feeling explained by Ibn Khaldun in his Introduction to History can be used as
medium through which one can look at the world we inhabit, notably the Arab world.

All in all, Ibn Khaldun’s notion of Asabiyah is very pertinent to the social changes that are
taking place in Arab world. More significantly, one may even argue that Ibn Khaldun had
predicted these changes that the Arab world is witnessing. His notion of Asabiyah or group
feeling will always remain an important insight or method for anyone who is interested in
the idea of social change for the oppressed and repressed victims.
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1. Turk ve islam Felsefe Geleneginde ibn Haldun

ibn Haldun, islam felsefesi geleneginde felsefi arastirmalarin temel konusu kabul edilen
mantik, matematik, fizik ve metafizik tGizerine hicbir sey yazmamistir. Bunun tam aksine
siyaseti, ahlaki, ekonomiyi felsefesinin konusu yapmistir. Bundan dolayi, ibn Haldun'u
klasik anlamda Farabf, ibn Sina, ibn Riisd gibi bir "feylesof' olarak gérmek dogru degildir.
O, daha ziyade yeni bir ilmin, daha sonra Batili epistemoloji uzmanlari tarafindan
A.Comte'un adiyla anilacak "toplumbilim"in (sosyoloji) kurucusu olarak gorilmektedir.

ibn Haldun'un arastirma konusunun basinda tarih gelir. O, felsefe, daha ziyade bilim
tarihine su soruyu sormustur: "Tarih'in batini'nin arastirilmasi bu bilimlerden veya bilim
tasniflerinden hangisine dahildir?"! Boyle bir soruyu sorma gerekcesi ibn Haldun'un kendi

* Bu calisma, 28-29 Eyliil 2013 tarihinde istanbul’da diizenlenen “lll. Uluslararasi ibn Haldun Sempozyumu”
adli bilimsel etkinlikte sunulan bildirinin gézden gecirilmis halidir.
' Klasik Isldm filozoflarr ve diisiinceleri, haz. M. M. Serif, Cev. I. Taspinar, Istanbul 1997, s. 296.
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doéneminin tarih bilgisini elestirmek ve hadiselerden yola ¢ikarak tarih ilmini metodolojisini
olusturmaktir. Boylece, ibn Haldun, tarihi epistemolojik bir séylem olarak kabul eden ilk
bilgin olmaktadir. Bu acidan o, pes pese siralanan nakli tarihcilikten, tenkidi tarihcilige
gecilmesi gerektigine vurgu yapmistir. Bu anlamda tenkidi tarihciligi éne siiren ibn Haldun
tarih zemini tizerinde yeni bir ilmi anlayis ve diistince "umran ilmi" insa etmeye calismistir.2

ibn Haldun tarihcilikte iki husus kavramaya calismistir: zahiri ve batini olmak tizere tarihin
iki anlami. Bu anlamda soyle soyler: "insanlarin ve toplumlarin hal ve durumlarinin nasil
degismis oldugunu, devlet sinirlarinin nasil genislemis, kuvvet ve kudretlerinin nasil artmis
bulundugunu, 6lim ve yikilma cagi gelinceye kadar yeryiliziinii nasil imar ettiklerini bize"
tarihin zahiri yoni anlatmaktadir. Bunun icinde olgular lizerine disiinmeyi zorunlu géren
ibn Haldun "varligin sebep ve illetlerini bilmeni" 6n plana ceker.3

Bulgulari karsilastirmayi, kiyaslamaylr ve ancak bu sekilde dogruya ve dogru bilgiye
ulasmay! esas edinen ibn Haldun, tarihcinin de bir insan olmasi nedeniyle sdylentilere
kolayca inanmamasini belirtir.4# Bu anlamda ibn Haldun cagdas bir tarihciyle ortak
distniyormus ve cagdas bir distntir gibi "tarafsiz ve objektif gozlem" lizerinde israr
etmektedir.5 Bati'da, cagdas disiince anlaminda boyle bir hususa ilk defa Durkheim dikkat
¢cekmistir.

ibn Haldun, tarihcinin, degdisimin nedenlerini gézden kacirmamasi gerektigini dile
getirmektedir. ibn Haldun'un umran ilmi penceresinden gelecege bakarsak tarihte ve
giinimuzde oldugu gibi, gelecekte de cok medeniyetli bir diinyada yasamaya devam
edecegiz.6 Bu gozlem ve disiincesiyle ibn Haldun gercekten de sosyoloji, tarih ve hukuk
sosyolojisinin dncisu kabul edilmektedir. ibn Haldun, tarihciden sosyal gerceklerin,
olaylarin dogasini tanimasini, degisimlerin nedenlerini, etki alanlarini ve boyutunu ortaya
koymasini istemektedir. ibn Haldun, bu anlamda kendisinin ilk oldugu iddiasindadir, ki bu
iddiasinda da haklidir.7 Bizzat kendisi tarafindan "umran ilmi" adi verilen bu yeni bilimin
yonini de cizen ibn Haldun, burada sunu anladigini belirtir: eski caglarin toplumlari,
durumlan ve yasam tarzlarn Uzerinde kendini gOsteren zamansal degisimlerin neligi,
idareciligin kaynagi, fetihlerinin gerekceleri, toplumlarin dogasi, devletlerin yasam haklari

2 Siileymanov, A., ibn Haldun’un sosyoloji gériisleri. Felsefe ve Sosyal-Siyasi llimler Dergisi, No 2-3, 2007,
s.99.

3 [bn Haldun, (1954). Mukaddime. (ceviren Zakir Kadiri Ugan), 3. Cilt, istanbul: Maarif Basimevi, c. |, s. 5.

4 Ayni eser, s. 7.

5 Ayni eser, s. 19.

6 Recep Sentiirk, Medeniyyetler sosyolojisi: Neden cok medeniyyetli bir diinya diizeni icinde yeniden fbn
Haldun?: [bn Haldun giincel okumalar, istanbul: iz Yayincilik, 2009, s. 268.

7 Ayni eser, s. 7.
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ve sirecleri, devletin de insan gibi bir organizma oldugu, Uretim ve tiiketim degerleri,
ticaret, kar ve zarar oldusu, kisacasi cagdas tarihciligin ve sosyolojinin 6n gordugi
hususlari teker teker siralamistir.8

Metodolojik anlamda ve teorik temelde tiim bu hususlar Mukaddime'de siralamasina
karsilik ibn Haldun belirttigi hususlarin tamamini kendi tarihine uygulayamamistir. Ancak,
o teorik bir bilginin ve séylemin episteme catisini olusturmustur. Maalesef, bu basarisi ve
yetenedi cagdas bilim tarihcilerince, 6zellikle de Bati bilim tarihcilerince gerektigi kadar
degerlendirilmemistir.?

2. Butiincil Bir Turk Kimligi Acisindan ibn Haldun'u Yeniden Diisiinmek
Bugiine kadar ibn Haldun cok farkh disiplinlerce bircok calismanin konusu olarak ele
alindi. Buna mukabil cok az calisma ibn Haldun'u Tiirk kimliginin yorumlanmasi acisindan
degerlendirmeye almistir.’® Oysa, ibn Haldun'un felsefi ve sosyolojik kavramlastirmasi,
Tirk kimliginin degerlendirilmesinde bizim acimizdan biyiik dnemi haizdir. Bunun baslica
sebebi; her seyden énce ibn Haldun'un Tiirk siyasi kimliginin doruga ulastig bir dénemin
disiniri olmasindan; Tirk sarayinda (Timurlu) yasamasindan; Tirk diinyasini yakindan
tanimasindan ve unli eserinde 6ne surdigu gorislerinde Tirk kimligine ve tarihine
gondermelerde bulunmasindan kaynaklanmaktadir.

ibn Haldun Mukaddime'sinin bir yerinde séyle der: "Yerlesik olanlar tembellige ve kolayliga
alistilar. Onlar rahathiga ve likse boguldular. Milklerinin ve yasamlarinin savunmasini
kendilerini ydoneten yonetici ve hilkiimdara ve onlari korumakla gorevli kolluk gliclerine
biraktilar.

Buna karsilik gécebeler, biyiik toplulugun disinda yasarlar. Ulkenin icinde yalniz baslarina
ve kolluk giiclerinden uzak bulunurlar. Onlarin ne duvarlari ne de kapilari vardir. Bu
nedenle, kimseyi vekil etmeden ve bunun icin baskasina dayanmadan kendi savunmalarini
kendileri yaparlar. Her zaman silah tasirlar. Yolun her tarafina dikkatle bakarlar. Toplu
halde olduklarinda, 6zellikle de at Ustiinde bulunduklarinda hafif bir uykuya dalarlar. En
uzaktaki kopek havlamalarina dikkat ederler. Ruh giicii, onlarin karakterlerinin temel

8 Ayni eser, s. 14-96 arasinda bunlari siralamaktadir.

9 Halilov, S., ibn Haldun ve Marks, Fe/sefe ve Sosyal-Siyasi flimler Dergisi, No 2, 2009. s. 12 .

10 Giiniimiiz 6nde gelen Tiirk diisiiniirlerinden Durmus Hocaoglu Tiirk kimligini ibn Haldun diisiincesi
ekseninde analiz eden ve yorumlayan entelektiiellerin basinda gelir. Hocaoglu'nun bu yorumlarina bir 6rnek
icin bkz: Hocaoglu, D. (1996), Ulus-devlet, millet ve milliyetcilik tizerine bir tahlil. 7¢rk Yurdu, Sayi 109, s.
12-24.
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niteligi ve yasamlarinin temel glicti olmustur".!

ibn Haldun bu gdzlemini Tirkler ve Bedevilere dayanarak yapmistir. Bu degerlendirme
daha ilk bakista ibn Haldun'un "gécebe kimligi" "yerlesik kimlik"ten istiin tuttugunu
gostermektedir. Butiuincil Tirk kimligi acisindan dikkate alacak olursak ibn Haldun'un
"toplum ve hukuk sosyolojisinde" iki temel kavramla ylizlesecegiz. Bu kavramlar: gocebe
ve yerlesik cemiyetler veya toplumlar kavramidir. ibn Haldun sosyolojisinin tabaninda bu

iki temel unsur yer almaktadir.

ibn Haldun'a gére, "gécebelik yerlesiklikten éncedir". ibn Haldun iki tiir gdcebe yasamdan
s6z eder. Birincisi "coban gocebelik", digeri ise "saf godcebelik"tir. Gocebe Tirkler
bunlardan birincisine dahildir. Ana mesgaleleri deve gltmek olan gocebeler ise ikinci
kesimi olustururlar. Gogebeligin salt sinirlan da bu ikinci kesim arasinda
gozlemlenmektedir. Ancak, Ibn Haldun "gécebelik" icin asla asilmaz sinirlar
cizmemektedir. Ona gore, servet edinince gocebeler yerlesik yasama donebilir ve kendi
uygarhklarini olusturabilirler. Veya baska bir yerlesik uygarhgi ele gecirip onlarin yerini
alabilirler.12

ibn Haldun gécebelikte morfolojik, ekonomik ve sosyal kosullarin belirleyici olduguna
dikkat cekmistir. Soyle der Mukaddime'nin bir yerinde: "insan aliskanliklarin ogludur.
Onunla alisip kaynasmistir. Kendi tabiat ve mizacinin oglu degildir. Hayatta alismis oldugu
seyler onun yaradilis ve tabiati, onun i¢in bir meleke ve aliskanlk olur. Bu aliskanhklar
insan i¢in bir tabiat ve yaradilistan gelen bir 6zellik gibi bir sey olur".13

Bu aciklamasiyla ibn Haldun, Kant'in degimiyle "apriori"-"apistriori" bilgi arasinda sinirlari
belirler. insanin dogasi ile yasami arasinda énceligi, yasama, bu anlamda somut diinyaya,
icinde yasadigi hayatin kosullarina baglayan ibn Haldun, insani "hayatin, diinyanin,
aliskanliklarin oglu" olarak gérmektedir. ibn Haldun insanin kendi dogasindan gelen kimlik
degerlerinin de ortama gore sekillendigini dile getirmistir. Bu anlamda ibn Haldun'un bu
onemli gbzlemi basta Marks olmakla materialistlerin dikkatini ve ilgisini cekmistir.

ibn Haldun sehirli ile gdcebeni karsilastirdikta ahlaken gécebeni saglam bulurken, sehirlini
ahlaki sinirlari ve tabulari daha cabuk asmaya egilimli gérmektedir.'# Tirk toplumlarinin
karakterinde belirgin bicimde kendisi gdsteren ahlaki hayatin énemini bu anlamda ibn

1" Mukaddime'den alintiyla G. Chaliand, Gdcebe imparatoriukiar (Mogolistan'dan Tuna'ya M.O. V. yy. -
XVI. yy.), cev. E. Sunar, istanbul 2001, s. 9.

12 ibn Haldun, Mukaddime, c. 1, s. 320-323, c. Il, s. 248.

13 Ayni eser, c. |, s. 332.

14 Ayni eser, s. 332, 324-332.
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Haldun onlarin yasamsal degerlerinde ve kosullarinda gérmektedir. Ama ibn Haldun'a
gore, gocebe sehirlige gore "kaba" ve "sert"tir. Bu da gocebe yasamin ruhunda yer alan
tenhaliktan ve dogayla olan i¢sel baglardan ileri gelmektedir. Gocebelerdeki sosyal ve
hukuki diizeni belirleyen ve devam ettiren sosyal iliskiye ibn Haldun "asabiye" adini
vermistir. ibn Haldun'un bu sézciigiu secmesinin ciddi bir nedeni vardir. Arapca "asabe"
s6zcuigl "erkek soyundan gelme" anlamina gelmektedir. Arastirmacilar, ibn Haldun'un
ortaya attigi bu kavram tizerinde genis durmuslardir. Rosenthal, ibn Haldun'un asabiye
kavrami ile Machiavelli'nin "virtu" kavramini kiyaslamistir. "Virtu" sézciik olarak Machiavelli
"erkek cesareti ve becerikligi" anlaminda kullanmistir. Genis anlamda bu sézcik
"hiikiimdarda bulunan 6zel yetenek ve kudreti" ifade etmektedir.'> Bu kavram Toynbee'nin
de dikkatini cekmistir.’® O, bu kavrami "esprit de corp”, yani "birlik ruhu" olarak
yorumlamistir. Von Kramer ise "asabiye" sozcigi ile "milliyetcilik" kavramlarini
karsilastirmistir.’” ibn Haldun'un kendi yorumu dikkate alindiginda o bu kavrami, "topluluk
icinde yardimlasma ve kisilik duygusundan gii¢ alan ve dis diismanlarla ugrasma giicii
saglayan "gocebe kavrimlerin dayanisma ruhu" olarak" tanimlamaktadir.18

Konuyla ilgili bir caismasinda Nevzat Késoglu ibn Haldun’un "asabiyet" kavramina tiirkce
karsilik olarak "gerilim" 6nermis ve soyle bir aciklamada bulunmustur: "Tiirkcemizde
kelime olarak da asabiyet karsiligi gerginlik yahut asabi karsiligi olarak gergin kullanilir".1®
Miiellife gore, ibn Haldun kendisi bu kavrama "himaye, miidafaa, mutalebe ve ortaklasa
yapilan her tirli ictimai faaliyet" anlamlarini yiiklemis ve kavrama "memleketin fethi, zapti,
istilasi, isgali, zaferlerin kazinilmasi bu sekilde tahakkuk eder" anlamini yliklemistir.20

ibn Haldun, asabiyet olgusunda kabile kimliginin énemine yer vererek, sivrilip ortaya cikan
kabile duygularindan birinin asabiyeti hislerini kendi pesinden siirtikleyecegini ve egemen
bir asabiyet anlayisi icinde digerlerinin birlesecegini vurgulamaktadir. Boylece, ortak bir
asabiyet anlayisi icinde bir lst ve alt asabiyetler ortaya cikmaktadir.2! Buna karsilik ibn
Haldun "yerlesik cemiyeti" devletle birlikte ele almaktadir. Ona gore, devlet ve yerlesik
kimlik de gocebelikten sonraki asamada kendisini gdstermektedir. ibn Haldun'a gére,
gbcebe toplumlar bir siire sonra servete kavusmakta ve ayni dlcekte devletlesmekte ve
yerlesmekteler. Bu kapsamda onlar diger yerlesikleri de kendi biinyeleri altina alirlar. Ve

15 E. Rosenthal, /bn Khalduns Gedanken Uber den Staat, Miinchen und Berlin 1932, s. 1.

16 A.Toynbee. J, A Study of history, London: Oxford University Press, 1948, vol. lll, s. 271.

17 Rosenthal, /bn Khalduns, s. 2.

18 ibn Haldun, Mukaddime, |, s. 339-343.

19 Nevzat Késoglu, Milliyetcilikte yeni arayislar: Yahya Kemal (hayat: ve disiince diinyasi.), Otiiken Yayinlari
istanbul , 2009, s.19.

20 Ayni yer.

21 Ayni eser, s. 20.



156 Abulfez Siileymanov

bu durumda gocebe kimlik zamanla fetih¢i ruhundan ayrilmakta refahi ve barisi tercih
etmektedir. Bu da devletin zamanla éliimiine yol acmaktadir.22 Bu anlamda da ibn Haldun
devleti bir organizmaya benzetmekte ve her organizma gibi devletinde dogdugunu,
blyudigini, gelisme siirecini tamamladiktan sonra ihtiyarlasip 6ldigiina belirtmektedir.

ibn Haldun'un bu gérisleri Tirk kiltiirii acisindan degerlendirilecek olursa devlet anlayisi
ve sOylemi acisindan bazi uyumsuzluklar bulunmaktadir. Belki de bundan olsa gerek
Osmanli Devleti ibn Haldun'un devlet anlayisini kabul etmemistir. Bunun bazi hakli
gerekceleri de bulunmaktadir. Her seyden 6nce, Tiirklerde devlet yerlesik kiltiir ve gocebe
kiltur icinden de cikmaktadir. Tirk Yazitlarinda, devletin ayakta kalmasi icin "Cin'in
yerlesik yasamina" egilim gostermemek gosterilmektedir.23 Bunun disinda Tirklerde
devletin gocebelik ve yerlesiklikle ilgisi de bulunmamaktadir. Zira, Turklerde devletin
mensei ilahidir, yani Tanri’dir.

Tirklerde devlet anlayisinin 6ziinde "evren" (kosmos) teorisi bulunmaktadir. Bundan olsa
gerek, Turkler "evren imparatorlugu" anlayisini paylasmaktalar. Bu kapsamda Turk devlet
anlayisinda tic énemli unsur bulunmaktadir: Gk, Yer ve insan. Bu iiclii en giizel bicimde
gerek Tirk yazitlarinda, gerekse de Tirk destanlarinda kendi anlamini bulmaktadir. Kil
Tigin yazitinda soyle denilmektedir: "Yukarida mavi gok, asagida yagiz yer yaratildiginda,
ikisinin arasinda insanoglu yaratilmistir". Oguz Kagan destaninda ise Oguz Kagan'in birinci
esi Gokten inmi ve ondan Oguzun GOk, Ay ve Yildiz adli ogullari; ikinci karisi ise Agac
kovugundan c¢ikmis, bundan da Oguz'un Gék, Dag ve Deniz isimli ogullari dogmustur. 24
Oguz boyu da Oguz'un bu alti oglunun tiremeleridir. Burada dikkati ceken husus Oguz
soyunun gok ve yer unsurlarindan tiremesidir.24 Dolayisila, Osmanhlar, ibn Haldun'un
devlet anlayisini kabul etmediklerinde, devletin eski Turklerdeki "kutsal" kdkenini esas
almislardir. Bundan dolayi Turklerde "ebed muddet"tir. Clinkii, devletin kaynagi Tanri'dir.

Dogal olarak bu ibn Haldun'un gézlem alaninin daha ziyade Arap ve Berberi toplumlarina
dayanmasindan ileri gelmektedir. O, toplum hiyerarsisini ve devleti gézlemlerken, daha
ziyade bu toplumlarda goriilen "erkek soyuna dayali monarsik sultanliklari" esas almistir.
Bu da, Tirk kiiltir acisindan ibn Haldun'un ayrildiklari nokta olarak dikkati cekmektedir.
Ama Tirk kiltiirii, toplumlari ve devletleri acisindan ibn Haldun diisiincesinin énemi
devlet'te cesitli sosyal olgularin yer aldigini belirtmesidir. ibn Haldun, Aristo gibi basitce

22 Ayni eser, s. 375-376.

23 Bu anlamda Kul Tigin yazitlan dikkati cekmektedir. Bkz. T Tekin, Orhun Yazitiar. Kiil Tigin, Bilge Kagan,
Tunyukuk, istanbul 2003, s. 33 ved.

24 Genis bilgi icin bkz. B. Ogel, Tirklerde Deviet anlayisi (13. Yiizyil Sonlarina Kadar), istanbul 1982,s. 1, 7-
8.
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"devleti, herkesin ortak refahini saglayan" bir yapi olarak gérmemis, rekabeti, hirsi, soylar
ve toplumlar arasi catismalari, koruma arzusunu ve diger hususlari da devletin temel
unsurlar olarak belirtmistir. ibn Haldun sosyolojisinin bir diger 6nemi ise, devlet-siyaset
taniminda yer almaktadir ki, bu husus Tiirk toplum ve devlet sosyolojisi agisindan da
dikkat cekicidir. Genelde, devlet ile siyaset birlikte telakki edilmekte, bunlar birbirini
doguran gerekceler olarak gériilmektedir. Ama ibn Haldun, daha sonra Machavelli gibi,
"devlet icin gerekli oldugunda siyaseti" dnemsemistir. Yani burada, siyaset dogrudan
devletin tekeline gecmektedir.25 Boylece, denilebilir ki, butlinsctl bir Turk kimligi
acisindan dusinildiiginde ibn Haldun anlayisindan Tirklerin ayrildiklar ve birlestigi
taraflar bulunmaktadir. Bu da dogaldir.

3. ibn Haldun’un Yeni Dénemde Tiirk Diinyasi Acisindan Rolii

XIX. yy.’In sonlarinda ortaya cikan Tirkculik veya Pan-Tiirkizm hareketi Tilrkler arasinda
birlik ve dayanismaya yonelik ortak ruh ve anlayis olusturmustu. Bunun bilincinde olan
Sovyet yoOneticileri, kendi yonetimleri acisindan Turk milliyetciligi tehlikesini timiyle
bertaraf edebilmek icin, Tirkler icin Turk kimliginden bagimsiz yeni bir kimlik modeli
olusturmaya karar vermislerdi. Sovyet yonetimi milletler politikasi alaninda yeni bir sirec
baslatarak Carlik déneminden kalma "bol ve yonet" metodunu kullanmaya yeglediler. Bu
metodla bazi mahalli farklar 6n plana cikarilarak, bir millet kiiclik birimlere béliinecekti.26
Bu birimler millet ve etnik grup olarak nitelendirilecekti. "Boylasmanin uluslasma olarak
tasarlanmasiyla birlikte, sosyal psikolojik terimlerle ifade edecek olursak, ic grup
kategorisi icerisinde yer alan Kazak, Ozbek, Tirkmen, Tatar gibi Turk-Miisliiman
toplumlar, yeni kavramlari, érgitlenmeleri, imgeleri uyarlama, zihniyet kaliplarini yeniden
anlamlandirildigi, kodlandigi, "etnik duruslarla” dis grup kategorisine bir kayma yapmistir.
Boylece "farkhiliklar" kolektif kimligin yonini olusturdu. Yeni boy (ulus) kimliginin
mensubu olan 6znelerinin zihninde, farklilk, 6zginlik bilinci islevsellesti."2?

Sovyetler Birligi'nin dagilmasiyla bagimsiz birer siyasi erk olarak ortaya c¢ikan Turk
Cumbhuriyetleri'nde boy kimlikleri bilincinin ¢cok gticli bir sekilde toplumlarina miindemic
olmasi ve bu niteligin mitebariz bir vasif olarak gorinirlik kazanmasi bitlincil bir Tlrk
kimliginin olusturulmasi 6niinde 6nemli bir sorunsal alanini teskil etmeye basladi.
Buttincul karakterli bir Turk kimligi ibn Haldun'un "asabiyet" kavramindan yola cikarak,
olusturulabilir. Nitekim asabiyetin giniimizdeki bir karsiligi da kimlik bilinci ve
duygusudur. Ve bununla beraber baglilik, dayanisma ve aksiyon kavramlarini ihtiva

25 Rosenthal, /bn Khalduns, s. 112.

26 Ebulfez Siileymanl, Milletlesme Siirecinde Azerbaycan Tiirkleri, Otiiken Yayinlari, istanbul, 2006, s. 68
27 [kbal Vurucu, Sovyetlerden Kazakistan'a etnik iliskiler sistemi. BAL-TAM Tiirkliik Bilgisi Dergisi, Prizren,
Kosova, Sayi: 7, 2007, s. 47.
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etmektedir. Tirk dlnyasinin toplumsal, kultlrel, politik kurumlarinin olusumu ve
gelisiminde belirleyici olan dinamikleri harekete gecirmek yoluyla Turkler arasinda milli
seviyede ortak bir kiltirel mutabakat saglamak, her tirli boy asabiyetini asmak mimkiin
olacaktir. Zira, Turk toplumlarinin aralarindaki ortak paydalar baska herhangi bir milletlere
nispetle cok daha fazladir; dilleri, tarihi gelisimleri, dinleri hemen hemen aynidir. ibn
Haldun'un asabiyet kavrami gibi kaynaklardan yola cikarak kokene dayali ortak diistinceleri
glindeme getirmek, Tirk Dinyasinda ortak bir disince anlayisinin olusturulmasi igin
ortak kdltirel, folklor, tarihi ve dilsel calismalardan yararlanmak zorunludur.

Bunun icin parcalardan butiine ulasmak genel kabul goren bir ¢alisma yontemini kabul
etmemiz gerekir. Tirk toplumlarinin bitinleri bugiin icin bellidir. Bunlar:

e Dil (Buylk olctde iki Turkce dil grubuna ayrilan Tirk topluluklari vardir: Oguz ve
Kipgak);

e Din (mezhep farkhliklarin ve birkac Tirk toplumunun diger dinlere sahip olmasina
ragmen);

e Tarih (cografi tarihsel bakislarda bir 6lciide tutucu olunmazsa Tarihsel butnlik
saglanmis demektir);

e Toplumsal 6zellikler ve karakterler (Tirkiye Turklerinin daha cok bati eksenli,
iran'dakilerin iran ve Eski Sovyetler birliklerindeki Tiirklerinde bir élciide Sovyet
bakisinin golgesinde kalmasina ragmen toplum psikolojisinde uyusmalar yiksek
diizeydedir);

e Cografya (Diinyanin en genis cografyasina yayilmis tek topluluk olma 6zelligi ile
ilk sirada gelmekteler);

e Gelisme ve Nifus (Toplumsal ve ekonomik anlamda en hizli gelisen toplumlardan
biri olan Turkler nifus oranlarina gore de diinyada ilk dort sirada yer almaktalar);28

iste bu avantajlari sosyal bir bitiinlige dénustiirmek gerekmektedir. Bunun icin de
izlenilmesi gereken yol bu o6zelliklerin her birisini kendi alt bashgi altinda bitlnlestirip
sosyolojinin arastirma alanina birakmaktir. Bunu yaparken sunlar esas alinmalidir:

e Siyasi ve icsel yapilara dokunmadan toplumsal bir konjenktiir olusturmak;

e Bilimsel bakis agisi saglamak;

e Bilimsel bakis acida geleneksel Bati bilim nasyonlari yaninda yerel degerleri de
temel almak ve bunlardan sapmamak. Ornegin, Turk toplumsal yasaminin bir
gercedi olan "gocebelik" olgusuna karsi menfi disinceleri ciritmek.

e Devamli calisir ve uygulanabilir bir bilimsel bir yol cizmek. Burada 6ncelikli olarak
teorik tabani olusturmak;

28 Abulfez Stileymanov. Tirk topluluklari arasinda kulturel birligin saglanmasinda sosyolojinin ve
sosyologlarin rol", 1. Tiirk Diinyasi Sosyologlar Kurultay: Bildirileri. Ed: Abulfez Siileymanov, Kocaeli 2008,
s.128.
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e Toplumlar arasi ayrisik unsurlari gézardi edip bunlari yerel farklar olarak gérmek;
genelde ise birlesik 6geler tizerinden hareket etmek;

e Toplumlar arasindaki isimsel, tanimsal, kimliksel gibi modern unsurlari belirgin
kilmamak ve bunlari ayni degerlerin kendine 6zgu yerel bir uzantisi olarak gérmek;

e Diger Tirk topluluklanyla tst bir kimlik olarak siirekli baglanti kuracak, ideolojik
kanallarin agik tutulmasi gerekmektedir. "Tirk kaganhgi" gibi batun Tirk
boylarinin ortak tarih dilimleri "Turk Kimligi" vurgusu UGzerinden surekli
islenmelidir. Bireylerin bilincinde Ozbek, Kazak, Tirkmen, Kirgiz olarak kendini
ifade etse de "Tirk soylu" oldugunun 6z farkindahgi tarih zemininde surekli
pekistirilmelidir. Bu ortak kimligin siirekli olarak kendini canli bir sekilde
Uretmesini saglayacak boylece yerel tarih arastirmalan bitiinsel bir parcanin,
anlamli bir bitlintn olusturuculari islevine haiz olacaktir.

e Kapsayicl olmak. Sadece kendini ifade edebilen Tirk toplumlarini degil, diger
somiirge konumunda olan Tirk toplumlarina da ayni yakinhgi géstermek;

e Sosyal verileri cogaltmak: bilgi alis verisi, kaynak saglanilmasi, taraflarin birbirini
yakindan takip etmesi icin ortak yayin ve kitaplarin hazirlanmasi;

e Gindemde olmak: yayin ve medya bazinda tanitici ve kurgulayici agiklamalara ve
goruslere yer vermek;

e Sosyal glivenceler anlaminda bazi ortak calismalar yapmak: her Tirk toplumunun
vatandasi diger bir Turk toplumunda sosyal rahathgini saglayacak toplumsal
calismalara ve buna iliskin sayginliga 6nem vermek;

e En dnemlisi bu tezi Ulkelerin egitim sisteminde islemek;

Sosyologlar bunlarin sosyolojik veri tabanini hazirlamali ve bir kurum halinde calismali ve
genel anlamda da bu calismalarinin diizenli toplantilar halinde ortaya koymalidirlar.

ibn Haldun’un "asabiyet" kavrami perspektifinden, Tirk dinyasindaki uluslasma
dinamiklerinin  degerlendirilmesi, buglinkii  toplum vyapilarindaki boélinmuslik,
parcalanmishk, kaos ortaminin olaganistii konumdan normal kontrol altinda tutulabilir
seviyeye getirilmesi gerekir. Timelin tiimel olarak varhgini olusturabilmesi icin dncelikle
tikellerin kendilerini gerceklestirmeleri bir zarurettir. Tikel bir varlik alani olarak Tirk
topluluklari kendi egemenliklerinin s6z konusu oldugu mekanlarda, sosyolojik olarak
kendi yapisal sorunlarinin ¢oziilerek; sosyo-kiltiirel ic dinamiklerinin etkinleserek bir
streklilik kazanmasi tiimelin kurulusunda belirleyici bir rol oynayacaktir.
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Britanyali sosyolog Sami Zubaida, ibn Haldun'un bir "kozmopolit" olarak addedilmesini
ve anilmasini teklif etmisti. ' Ancak ibn Haldun'u béylece évmeden énce onun
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adli bilimsel etkinlikte sunulan bildirinin gézden gecirilmis halidir.


https://doi.org/10.36657/ihcd.2017.30

162 Bruce B. Lawrence

kozmopolit yani ortaya koyulmalidir. ibn Haldun'un tarihci olarak katkisi iyi bilinmek-
tedir; o, insan toplumunu ve cihansimul tarihi yorumlama tarzini ilk defa ortaya
koymustur. Bu tarz; sinirlari ve inanglari asmakta, insanoglunun ilmi ihtiyacina vurgu
yapmaktadir. ibn Haldun'un bu meydan okumasi az sayidaki halefinin benimsedigi bir
Utopya halinde kalmistir. O simdiye kadar, bilhassa islami ilimler ve Orta Dogu ile
irtibat kuramamis, onlarin bir parcasi olamamis kimseler tarafindan neredeyse hic
taninmamistir. Bununla beraber onun calismalarini, dinya c¢apindaki emsallerini de
kapsayan felsefi calismalar kiilliyatina ekleme cabalari olagelmistir. Bunun en orijinal ve
Uretken ornedi Stephen Dale'nin cabalaridir ki ibn Haldun'un 20.yiizyilin basinda
Fransa'da ortaya cikan Annales Ekoli'niin metodolojisine nasil takaddim ettigini
gosterir.2  Simdiye kadar, elestirel kozmopolitligin teorisyeni olarak ibn Haldun'un
degeri ortaya koyulmamistir, buna ragmen bunu yapacak kimsenin ibn Haldun mirasini
su iki noktadan degerlendirmesi gerekmektedir: 1. ibn Haldun, Weberyan bir
kozmopolit diuslincenin Ozelliklerine ne derece uymakta? O kisi sormal: gercek bir
kozmopolit diistiniiriin hususiyetleri nelerdir? Ve cevap vermeli: ibn Haldun bu &zellik
ve hususiyetlerin, hepsine olmasa bile hatiri sayilir bir kismini karsilamakta midir?
Ayrica bu soruyu tersinden de sormalidir. 2. Ayrica o kisi su soruyu da sormali: Eger
ibn Haldun kozmopolit bir sahsiyet ise onun kozmopolitligi digerlerinden nerelerde
ayrilir? Bununla beraber 21.ylzyilin kozmopolit kimligi tizerine de kafa yormali.

Bu istifsarin sadece neticesini merak eden kimseler icin en bastan benim cevabimin,
hem evet hem de hayir oldugunu belirtmeliyim. Evet, ibn Haldun kelimenin genis
anlamiyla bir kozmopolittir ama hayir, o diger kozmopolitler gibi de degildir. ibn
Haldun'u kozmopolit olarak tavsif ettigimizde o, pek de bu tarife uymayan diger s6zde
kozmopolitlere meydan okuyacaktir. Ancak 14.yizyilin elestirel kozmopolit bir
dusuniri olarak ibn Haldun olgusu, cagdas Misliman diinyada ve onun &tesinde
elestirel kozmopolitizmi nasil yeniden disiinmemiz gerektigi noktasinda cok verimli
bir tartisma ortami saglayacaktir.

Boliim 1 - ibn Haldun Kozmopolit Midir?

Kozmopolitizmin baslica hususiyetleri noktasinda su 6ne cikan 6rnekler verilebilir.
(Daha bircok ornek eklenebilir elbette. Lakin bu tartismayi ilerletmektense ilk elden
daha karmasik hale getirecektir.)

1 Sami Zubaida, “Middle Eastern Experiences of Cosmopolitanism” in Steven Vertovec & Robin Cohen,
Conceiving Cosmopolitanism. Theory, Context, and Practice. NY: Oxford University Press 2002: 32-33.

2 Stephen F. Dale, Ibn Khaldun: The last Greek and the first Annaliste historian. /nternational Journal of
Middle East Studies (2006), 38:3:431-451.
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Kozmopolitizm biutiin kilturel ve bilissel (cognitive) egilimlerin lizerindedir.
Bilhassa, bir kisinin dogdugu, buyudugu, vatan ittihaz ettigi, ihtida ettigi yer
gibi mefhumlara karsi ¢citkma kabiliyetidir.3

Kozmopolitizm, farklihgin sosyal tecriibesidir. Her seyden dnce, sehirde, sehrin
farkli vazife ve bolgelerinde hareket eden birisinin "degisim ile sertligi, yahut
degisim ile makul olmayi gecici aidiyetlerle uzlastirdigi bir tecriibedir.4
Kozmopolitizm ferdt degil kolektiftir. Daha da énemlisi bir siirece baghdir, siirec
ile kaimdir. Kozmopolitizmdeki topluluk, kendilerini yerel bir kozmopolitligin
gerekli oldugu acik bir alanda bulurlar (open space). Demem o ki, bu yerel
kozmopolitizm daha genis bir toplumu idare etmedeki yetersizliginin ve kiltirel-
kimliksel sinirlarinin farkinda olmasidir. Ama bu, farkliligin ortadan kaldiriimasi
anlamina gelmemelidir, farkliliklar kozmopolitzm icin hayati bir 6neme sahiptir.
Kozmopolitimz; demokratik bir tartisma sirecini gerektirir, bu tartisma sireci
minakasa ve miicadele eden kesimlerin uzlasma saglayabilecegdi ve ona herkesin
dahil olabilecegi bir ortami bulmak ile miikelleftir.>

Diger iki teorisyen icin kozmopolitizm, miizakereci demokratik siirecten daha fazlasidir.
Onlar icin kozmopolitizm, vatandasi yahut vatandasligi da icerir, dahasi bu mizakereci
demokratik sirec kozmopolit diisiincenin merkezi odaginda olmalidir.

Kozmopolitizm, sahsi bir hayat tarzi yahut cihansimul bir ahlak anlayisi yahut
klresel bir siyasi muessese degildir. O, "cosmo-polis" bir dinya gorisudir,
"cosmo- polis"ten kasit ise vatandaslarin evrensel toplulugudur.6
Kozmopolitizm 1irsi olarak sehirli, seckin, tiketimci ve demokratik olmanin
yaninda, kimi yazarlarin kaleminde, mimkiin olan en cok sayidaki vatandasin
ortaya koyacagi bir taahhiit ve mesuliyet olarak addedilir. "Kozmopolitler,
evrensel farkhgi takdir etmeliler, bu farkhilik miulkiyet hakkina ve belki de
bilhassa bazi durumlarda vatandaslhk hakkina dayanmalidir. Kozmopolit
demokrasi; farkli unsurlarin birbirlerine tahakkiim kurmaktansa birbirleri ile
iliski kurmalarinin yolunu bulmaya calisir.”

Ve baska iki teorisyen icin kozmopolitizm, sadece bir vatandaslik meselesi degildir.
Bundan baska bir milliyetcilik meselesidir ve kiiresel kapitalizmin modern bir refleksi

3 David Held in Vertovec & Cohen 2002:58.
4 Richard Sennett in /bid: 44-45.

5 Stuart Hall in /bid: 30-31.

6 Roger Baubock in /bid..111.

7 Craig Calhoun in /bid..108.
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olarak milli kimlikleri yeniden tanimlamak her hangi bir kozmopolit tasavvurun/
projenin merkezinde olmaldir.

e Kozmopolitizm modern olmalidir. "Kozmopolitizm ve milliyetcilik arasinda
herhangi bir zithk yoktur. Beraber meydana cikmislardir, her ikisi de kapitalist
diinya sisteminin ortaya ciktigi baglama aittirler.8

e Kozmopolitizm modern olmalidir. Kisaca kozmopolitizm, kireselligin bir boy
biyugiudir, demem o ki kozmopolitizm "Milletler-iistli bir hayat tarzinin kendini
yeniden tanimlamasi ve kamusal yansimasidir. Bu tanimlama ve yansima sadece
en tepede degil, ortaya cikmakta olan diinya vatandaslari toplulugunun en alt ve
orta kesimlerinde de mevcuttur.®"Bu nedenle, kozmopolitizm, kozmopolit-
lesmeye bagl oldugu sirece degerlidir. Diger bir deyisle, her kozmopolit toplum
ayni zamanda bu toplumun dismanlarini da icerdiginden (yani, "kozmopolit bir
toplum, kozmopolit bir toplum ve onun dismanlarindan olusur 10 )
kozmopolitlesmenin de 1srarcisi olunmali, bilhassa da " toplumdaki ve siyasetteki
adem-i milliyetcilik ve yeniden milliyetcilik, adem-i merkeziyetcilik ve yeniden
merkeziyetcilik'! streclerinde. Diger bir deyisle, burada énemli olan, goriiniste
bir kozmopolitlikten ziyade, kozmopolitlesen toplumlarin, onlarin
miuesseselerinin ve onlarin bilgi/iletisim aglarinin yasadigi gelgitlerdir.

Burada, kozmopolitanizm hakkindaki teorilerde mevcut olan sert bazi zthklar ile
karsilasiyoruz. Her bir oOrnekte, kozmopolitanizm kiltire intibak sireci, bilissel
(cognitive) bir bakis acisi/ gorinis ve sosyal tecriibelerin farklhiligi olarak
addedilmektedir, ayrica bunlarin hepsi, bihakkin, seckin sehirli bir camiada
gerceklesmektedir. Ancak modern donemler icin, vatandaslhk ve milliyetcilik tonu
asikardir; her kozmopolit milli bir kimligi havi olmahdir, ama ayni zamanda milliyetci,
etnik ve yerel kimliklerin bir kesime has kilinmasina karsi da citkmahidir. O, ibn Haldun-
vari bir cihansimul topluluga tabiiyeti, kozmopolit bir goériisii varsaymali ve
desteklemelidir.

Sémirgecilik diizeni, modern ve cagdas diinya diizenlerinde tecriibe edildigi lzere
kozmopolitanizm, kiresellesme icin bir payanda olmustur; milliyetcilik ve demokrasi
de kacinilmaz sekilde bu siirece eklemlenmistir. Ancak, tipki diger modern o6ncesi
kimselerde oldugu gibi, ibn Haldun bu siirecin disarisindadir. Ancak bu presentist,
kozmopolit diinya gorisi zamanin/tarihin testinde sinifta kalmaktadir. Bu goris,
kozmopolitizmin hem dilsel/ linguistik hem de ictimai ve siyasi tarihini ihlal etmektedir.

8 Peter van der Veer in /bid..178.

9 Ulrich Beck in /bid., 81, citing Robertson 1992, Albrow 1996 and Nassehi 1998.
10 Beck in /bid.. 83.

11 Beck in /bid.81, citing Miller 1995b, Eade 1997, Bauman 1999.
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Ayrica bu goriis; sdmiirge 6ncesi, modern dncesi diinya tarihini, bilhassa da Misir, Asur,
Yunan, Roma ve Pars gibi genis antik imparatorluklar ile Amerikal tarihci Marshall
Hudgson'in erken modern diinya tarihi diye adlandirdigi Osmanli, Safavi ve Babdir
imparatorluklarini géz ardi etmektedir. Kozmopolit kimlik icin, Presentist karakter
sablonlari yerine tarihi sablonlari kullanmak, ayni zamanda dinin roli tzerine de kafa
yormak demektir. Tam bu noktada Kanadal tarihci Derrly MacLean hatiri sayilir bir
katki sunmaktadir. Maclean kozmopolitizmi, ilk elden, analitik bir kategori ve sosyal
tecriibe olarak tarif etmektedir. Ona gore kozmopolitizm, sadece kapali disiince
sistemiyle degil ayrica kori koriine bir bolgesellikle ve yerellikle de zit dismektedir.
Hepsinden 6te, Maclean kozmopolit diistnirlerin tek bir dini 6greti sablonu yahut
yapisi dayatmadan dine deger atfettiklerini kaydetmektedir. Bu baglamda, elestirel-
Misliiman bir kozmopolitlikten séz edilebilir, bu "islamilesmis" terimi ile Hudgson'un
gayet bilgece teklif ettigi su kullanimi hatirlatir; "islamiyetin ve Misliimanlarin tarihi
olarak ortaya koyduklari sosyal ve kiltiirel miesseseler bugiin farkli Mislim ve gayr-i
Mislim unsurlar arasinda kolaylikla bulunabilir."12

Son olarak; modern teorilerin kozmopolitizm Uzerine serd ettigi kisisel o6zellik
kriterlerinin ibn Haldun'a uymadigini séylemek gerekmektedir. O ne milliyetcidir ne de
demokrat, ne de kapitalist. Ancak ibn Haldun, kiiltiirel oryantasyonu, bilissel goriisleri
(congitive outlook), farkli sosyal tecriibeleri 6nemsemekte ve ifade etmektedir. Ayrica
ibn Haldun, dini, dini norm ve degerleri, miiesseseleri insanhigin kozmopolit
vizyonunda merkezi bir noktada gérmektedir.

Bélim 2: ibn Haldun’un Yeniden Ortaya Koydugu Kozmopolitlik/Diinya
Vatandashigi

Misliiman bir kozmopolit olarak ibn Haldun'un karakter ve hususiyetlerine dair onun
nerelerde bulustugu nerelerde ayristigi noktasinda daha ¢ok arastirmaya ihtiyag vardir.
Fikirlerin ortaya koyulmasi ile pratigi arasinda her zaman bir farklihk mevcuttur;
unutmamak gerekir ki ibn Haldun 14.yiizyil Misliiman diinyasinin bir Girtiniidir. Onun
Arap kimligi ne de Berber kimligi onu anlatmakta yeterli degildir, Akdeniz ile olan
miinasebeti gézden kagmamalidir. Yahudi, Hristiyan ve Misliiman tesiri, Yunan ilminin
ve Arap siirinin mirascisi, Asya'ya ticari ve tarihi olarak bagi olan Akdeniz Misliman
kozmopolitizmin 14.ylzyilldaki bulusma noktasiydi. Sosyal hareketlilik ve seyahat
imkanlari Akdenizli Mislimanlara canhlik katmistir, bilhassa ibn Haldun gibi idarf,
hukuki mekanizmalar ve egitim alaninda vyiksek mevkilere gelen kimseler bu

12 Introduction to Derryl N. MacLean and Sakeena Karmali Ahmed, eds., Cosmopolitanisms in Muslim
contexts. Perspectives from the past (Edinburgh: Edinburgh University Press, 2012): 1-8.
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nimetlerden istifade etmislerdir. Ancak bu arka plan sadece, ister miras alinmis ister
devrinin sosyo-ekonomik ahvalinin ve caginin siyasi sartlarinin gelistirmis oldugu
olsun, Iibn Haldun'un o6niindeki imkanlari belirtir. ibn Haldun'un kozmopolit
goristndeki ayirici unsur, belirleyici fark onun Misir, Magrib ve Endilis gibi farkl ve
cogunlukla rekabet halinde sehirli seckin dizeninin kesisme noktalarini bulmak icin
gosterdigi cabadir. Aslinda ibn Haldun'u ve onun neslinin kozmopolit seckinlerinin en
bliyik farki onlarin "edebiyat” ile olan uyumlariydi'3.

Fakih olusu, fikha yardimci biitiin ilim dallarini tedris edisi bir yana ibn Haldun ayrica
bir edebiyatciydi da. Edebiyatci kelimelerinde hassastir, ister yazarken ister konusurken
olsun kelimelerin ifade ettigi cok-katmaliliga karsi hassastir. Zira kelimeler farkl
zaman, mekan ve baglamlarda bircok farkli manaya gelebilirler. Bu, bugiin herkesin
bildigi bir sey olarak addedilse de, ibn Haldun'un yasadigi zamanlarda, onun tanidigi,
tartisip miinakasaya girdigi seckinler tarafindan dahi pek bilinen bir bilgi yahut yaygin
bir kanaat degildi.

ibn Haldun'u Misliiman bir kozmopolit olarak digerlerinden ayiran ilk hususiyeti onun
kelimeleri farkli muhataplar icin degisik baglam ve cagrisimlarda kullaniyor olmasidir.
O, bedavet, imran ve asabiyet gibi anahtar kavramlarn kullanirken muglak degildir,
fakat onlari farkli manalarda kullanmaktadir. Hem bir edip hem de bir fakih olarak,
teknik bir terimi baglami disinda kullanmamaktadir, bunun yerine o iddiaya/tartismaya
karsilik gelecek eldeki baska bir kavrama miiracaat etmektedir. Miriam Cooke bu
hususta sunlari paylasmaktadir; "[ibn Haldun icin] bir kelimeyi istidre yoluyla kullanmak,
geleneksel anlamindan cok daha acik bir anlam iletebilir, boylelikle bu kelime yazarinin
da ona yukledigi cift/cogul anlamlari iletebilir."14 Benzer seyler onun kendi icat ettigi
istilahlar icin de sdylenebilir. ibn Haldun asabiyet, iimran ve bedeviye gibi yeni
istilahlart farkli anlam katmanlari ile icat etmistir. Bunlardan asabiyet, zaten bilinen
hukuki bir kavramin (juridical concept of concensus) maharetle zenginlestirilmesi
olarak kabul edilebilir.

istiaraye itimat etmek, ibn Haldun'a, ayni kelimenin, ayni hadise ve sahislar icin, farkh
zamanlarda, ayni zaman diliminde lakin farkli mekanlarda nasil farkh algilanabilecegini
gosterme imkani sunmustur. ibn Haldun'un belki de en kritik iddiasi, islami ilimlerden
bir ilim olan tarih ndmina yapti§i iddiadir. Ona gére; islam'in zuhurunu sézlu kiltir,

13 Bir edebiyatci olarak ibn Haldun hakkindaki son gelismeler icin bkz.; Miriam Cooke, “Ibn Khaldun and
Language : From Linguistic Habit to Philological Craft” in Bruce B.Lawrence, ed. Ibn Khaldun and Islamic
Ideology, Leiden, 1984, 5s.27-36

14 Cooke, op.cit:, 36, n.27.
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bedeviyet ve hadariyet baglaminda, Misliman ilim adamlari arasinda yalnizca tarihciler
aciklayabilir. islam'in zuhurunda gerceklesen sey séziin ve aliskanliin yaziya ve
zanaata donlismesidir. Yine, sozli kiltlr ve yazili kdltir arasinda, s6z ve yazi arasinda,
bedevilik ve hadarilik arasindaki iliskiyi sirdiiriip beslemesi islam'in can simidi
olmustur. Kisacasi, kiyasin (analogy) dogrudan hukuka uygulanmasi gibi tarihin
kanunlarinina da, hatta islam medeniyeti (Islamicate civilization) tarihine de
uygulanabilir, hatta uygulanmalidir.

ibn Haldun'u caginin diger seckin kozmopolitlerinden kesin olarak ayiran sey, bir aga
ve silsileye bagh olan bilgidir. ibn Haldun kendini, Hz. Peygambere atfedilen sézlerden
dogru ile yanlisi ayirmaya yarayan fikih ilminin bir varisi olarak gérmekteydi. Seriata
riayet kolektif Miusliiman hayatinin bel kemigiydi. Fakih, seriata uygun karari vermekte
diger fakihlere uymak zorundaydi ve seriat su iki temel lzerinden yikselmekteydi:
Vahiy ve Peygamber; Kur'an ve Resul. Bunlar, farkli tonlarda olsalar da birbirlerini
tamamlamaktaydilar. Kuran-1 Kerim, 6600 ayetten fazlasini havi iken, Misliman
fakihlerin ve sair ulemanin ittifak ettigi tzere, bu ayetlerden sadece 500 kiisuru hukuki
icerikteydiler. Bu hukuki icerikli ayetler, umumiyetle uzun olsalar da, uyumlu bir hukuki
sistemi beslemekteydiler ve seriata dayanan bir toplumun siirdiriulebilmesi icin
elzemdiler.

Zamanla dikkat odagi, Hz. Peygamber'e (sav) atfedilen ve biyik bir yek(in tutan hukuki
sOzlere-eylemlere kaymistir. Hadis olarak bildigimiz sey budur. Hadisleri derlemek,
dogrusunu yanlisindan ayirmak ve sistemli hale getirmek, hizli askeri yayllmanin ve
islami duzenin berkitiimesinin ardindan baslamis ve bunun icin muazzam bir ilmi
mesai harcanmistir. Bu muazzam killiyatin degerlendirilmesinin tek yolu, givenilir bir
ilmi isnat/silsile icinde gerceklesen arastirma, tartisma ve kullanma vetiresinden
gecmekteydi. Hicri tcunci yuzylldan 6nce, isnat zinciri butin isldam diinyasinda
fikih/hukuk egitiminin standart bir parcasi haline gelmisti bile. Magripteki bir alim,
Masriktaki meslektasindan haberdardi, tipki Masriktakinin Magriptekini bilmesi gibi ve
her ikisi ayrica seleflerinin ¢alismalarinin da farkindaydilar.

Calismalarinin her vechesinde ibn Haldun, Misliiman cemiyetini alttan alta destekleyen
ve besleyen, kendisinden onceki ulemanin ortaya koydugu genis isnat zincirini
benimser ve ondan sitayisle bahseder, lakin ona kendi farklihgini katmayi da ihmal
etmez.
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ibn Haldun, bir fakih olarak, yeni bir bilim kurmak icin hem kendi hadis usuliiniin cerh
ve tadil gelenegini takip etmeli'> hem de insanlarin sosyal/toplumsal olarak bir araya
gelislerine farkli bir acidan yaklasmak zorundaydi. Zaten ona goére, insanin
sosyal/toplumsal olarak bir araya gelisi ve bir organizasyon olusturmasi, o zamanki
medeni diinyay! (el-ma'mure min al-'arz )'¢ icine alacak evrensel bir medeniyet anlayisi
ortaya koymanin koése tasiydi. Aslinda o, edebiyatci yetenegini fakihlik bilgisi ile
birlestirerek gayesini daha da ileriye tasimaktaydi, bunu hukuku kullanarak ve onu yeni
dusiince ufuklarina tasiyarak yapmaktaydi. Ayni zamanda onun tecessis kabiliyeti, ona
hadiselerden (ahbar) alinti yapma imkani taniyordu. Ahbar dedigimiz olgu Hadis'in
tamamlayici unsurudur; ibn Haldun'un insanin toplumsal/sosyal hayatini yahut diinya
medeniyeti tarihini aciga cikarirken kullanmak istedigi, genis anlami ileten bagimsiz bir
kavramdir. Hadis ile Ahbar'in ikisini de kabul ederken, sinirlarini da belirlemek onun
yeni ilminin seyrini belirledi.

ibn Haldun tzerine calisan dénde gelen iki Magripli akademisyen, Abdullah Laroui ve
Muhammed Talbi icin bu alinti, biitiin Mukaddime'nin metodolojik 6zeti niteligindedir.
Talbi'nin acikladigina gore, Rosenthal'in bu pasaji ve onun giriftligi dilbilimsel bir
kullanimi ortaya koymaktadir, bu giriftlik gramer acisindan degil belagat acisindandir.
"Arap belagatcilar” der Talbi, "dili iki kisma ayirmisladir; insa ve haber." insa; emir
yahut nehiy'den olusur, bu iki hikiimden baskasi gecerli degildir. Haber ise iceriden
yahut disaridan bir kaynak ile dogrulanabilir yahut yalanlanabilir, sidka ve kizbe
muhtemeldir.1?

Bu dilbilimsel tartismalar, kozmopolit bir gelecegi tasavvur eden Avrupa ve Amerikali
teorisyenler icin yolu uzatmak demektir. Ancak, sahsi elestirinin 6tesinde bir elestiri
sistemi uygulayabilen ibn Haldun acisindan bu dilbilimsel tartismalar, onun acik

15 Hadis tenkidi, cerh ve tadil denilen kisi-karakter tenkididir. Her ne kadar Kitabu’l-iber’in basinda deginilse
de ilerleyen sayfalarda agikca tizerinde durulmamistir. Okuyucu, ibn Haldun tarafindan muglak birakilan agik
baglantiya dikkat etmelidir.

16 Abdusselam Cheddadi, Actualite d’lbn Khaldun : Conferences et Entretiens (Temara: Maison des Arts, des
Sciences et des Lettres 2006) : 69 Bu kategorinin ibn Haldun icin olan ehemmiyetini gésterir. Bu alinti icin
Cheddadi’ye miitesekkirim (69), ibn Haldun’un canl, yorulmaz zihnine niifuz ederken daha bircok seyde
oldugu gibi. Onunla sadece Yunanda “ecumene” dedigimiz kavramin Arapcasini cevirirken ters distim,
“yerlesik diinya” demektense “bilinen diinya” demeyi tercih ettim. Cunkiu “bilinen dinya” dedigimizde,
genellikle adalarin ve kitalarin uzaktaki liman sehirleri de isin icine girmektedir, ki bu liman sehirlerinin
daginik insan topluluklari mesela karanin ortasinda yalitilmis olarak kalmis topluluklardan daha ¢ok
bilinmekteydiler.

17 Abdullah Laroui igin bkz, Islam et I'historie, (Paris, 1999) : 144, n.11. Muhammed Talbi icin bkz, Ibn
Khaldun, SA Vie- Son Oeuvre (Tunis, 1973). Talbi’nin eseri, ibn Haldun’un kendine 6zgii terminolojisine ve
hatta daha da kendine 6zgu tarih gorisine girisi sadedinde en goze carpan eserlerdendir. Buradaki alinti
sayfa 33’ten yapilmistir.
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projesinin muhtemel tenkitleri icin bir davettir de. ibn Haldun; zihni, sadece kendi
zamani, kendi cevresi, kendi sinifi ve kendi imtiyazlari ile dolu bir adam degildi. O
ayrica tarihin arazlan ile de ilgiliydi, bir nevi Marx'in meshur séziinde oldugu gibi:
"Insanoglu tarihi yapar ancak yaptiklar tarihi bilmezler". O kendi bakis acisina
guvenmekteydi, ancak bu bakis acisinin detaylarina haddinden fazla anlam
yiuklememekteydi. Onun orijinal katkisinin bir nevi turnusol kagidi oldugu bir hadise
vardir, bu hadise bir tarihcinin onun hakkindaki diistincesini dumura ugratmistir; bu
hadise onun émriiniin sonunda Timur ile olan karsilasmasidir.

Hic kimse, 1401 yilinda, ibn Haldun ile Timur arasinda zuhur eden konusmanin
icerigine vakif olmayacak.'8 Tartismaya ve miinakasaya duskin bu iki kisi, hanedan
gucliniin tabiatl, asabiyet, bedavet ve hadaret gibi meseleleri tartismis olmalilar.
Semerkant ve onun sasal saray ortami, Timur igin, kiltiirel bir entelektielligin ve
organize bir cesaretin mesruiyet vesilesi olarak kalmaya devam ederken, Mukaddime
ve onun gdlgesi olan Kitabu'l-iber ise ibn Haldun'un fikihtan ilham almis ve dilbilimden
beslenmis dehasinin mesruiyet vesilesi olarak giiniimiize degin gelmektedir.!®

Bir bakima, hem Timur hem de ibn Haldun Misliiman kozmopolitlerdi. Ancak Timur
icin basarisinin Olclsii, hikim-ferma oldugu topraklarda ve rakipleri lizerinde ve
ayrica hakimiyeti altindaki miesseseler, cemaatler ve halk tizerinde kontrol kurmakti.
Herkes Timur'un; fetheden, yikan ve yeniden insa eden bir kimse bir olarak hakkini
teslim etmeli. ibn Haldun ise; hepsi hadaratin unsurlari olan sehirli karmasikhigin, yahut
kelimenin tam anlamiyla tembelligin, sarayin zevk ve hazlarinin sinirlari hakkinda
emsaller ortaya koydu. Ayrica bu emsalleri bedevilik baglamina da yerlestirmekten geri
kalmadi, bedevilik kendi glic havuzunu ortaya koyamayan ve daima cekisme halinde
olan ve bazen de sehirli hayatin ahlak ve abidelerine karsi yikici olan bir olguydu.
Misliiman kozmopolitlik, ibn Haldun ile Timur'u yan yana koyarsa, her ikisini de
kaplam olarak ve modern kozmopolit teorilerin duzelticisi olarak disinirse
uygulanabilir, canli, analitik bir kategori olarak kalmaya devam eder. ibn Haldun'u,

18 Fischel, op.cit 20-48 Fischel ibn Haldun’un Timur’la olan gériismelerinin ingilizce bir 6zetini sunmaktadir,
lakin bu en nihayetinde 6zettir. Ayrica, bu gorismelerin daha genis bir hale biriniip Marini Sultani Ebu
Said’e gonderildigi bir rapor sekli de mevcuttur. Ebu Said, ibn Haldun’un émriiniin sonuna kadar cok yakin
sahsi iliskiler kurdugu bir kimseydi, bu sebeple bu rapor Ebu Said’i hosnut etmek, hi¢ olmazsa alarma
gecirmemek icin gonderilmis olmalidir.

19 Modern Suriyeli bir oyun yazari, Sadullah Vannus, ibn Haldun’un benzer bir beyanatini kurgular, 1akin ibn
Haldun onu, kendisini Timur’la olan elestirisinden dolayi elestiren 6grencisine (Serafeddin) sert bir karsilik
olarak kaleme almistir. “Tarih, benim icat ettigim ilimden ve yazdigim kitaptan baska hici bir seyi
hatirlamayacak” Bunun i¢in bkz; Sadullah Vannun’un el-Amel el-Kamile’si icinde “Munamnamat tarihiyye
(Historical Miniatures)”, Sam, 1996, 418.
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21.ylzyllin elestirel kozmopolitizmin savunuculari arasina yerlestirmek icin, evvel3,
Helenistik/Avrupali analitik ve diinyevi cercevelerin 6tesinde bir bakis acisi edinerek ise
baslamali. Roxanne Euben iyi bir baslangic yapti, lakin onun "tarih ve kiiltiir acisindan
kozmopolit pratikler hakkinda disinmek icin gerekli olan baglam ve mukaddemler"
seklinde tez canli cabalari seyahat anlatilarinin ve felsefe diyaloglarinin 6tesine
tasinmalidir. Cok medeniyetli merkezlerin karmasikhigi (Magrib ve Masrik, Endillus ve
Misir) ve kozmopolit adab-1 muaseretin tamamlayici unsurlari (edebiyat ve fikih,
Umranin iki temel unsurudur)20

ibn Haldun ile baslar. Mukaddime'nin yeni okumalarindan, bugiiniin kiiresellesme,
hakimiyet ve vatandashk tartismalarinda yeni ufuklar ve parlak manzaralar ortaya
koyulabilir, bundan hem Mislimanlar hem de gayr-1 Mislimler istifade ederler, hem
Asyalilar, Afrikalilar hem de Amerikalilar behre-dar olurlar, sadece sehirli seckinleri
degil ayrica seckin olmayan marjinaller de nasiplenirler. "Bedavet-Hadaret"
kutuplasmasi degismis olabilir; yine de bu kutuplasma farkl yollarla yeniden meydana
citkmaktadir ve bu da ibn Haldun'u, 21.yiizyilin zorluklarina dahi séz séyler kilmistir,
hic olmazsa bir kaynak olarak ve diger elestirel kozmopolitler icin uyari olarak.

20 By tartismanin daha sonra ve daha uzun bir tekrarinda, ibn Haldun’un tasavvufla olan iliskine dikkat
cekilebilir ve hatta cekilmelidir de. Mukaddime’deki bircok pasajin yaninda ibn Haldun, Sifau’s-Sail /i-
Tehdibu’l-Mesdil isimli, tasavvufun kaidelerini ve mutasavviflari konu aldigi bir eser daha vermistir. (ed.
M.el-Tanji, 1957, istanbul, Fransizcaya ter. R.Perez, La voie et la loi ou le maitre et le juriste, Paris: Sindbad,
1991.) James Winston Morris, ibn Haldun’un tasavvuf aleyhinde konusmasini, tasavvufun kendine has
icerigini ve retorik yiiklii hususiyetlerini vurgulayarak, elestirmistir, ancak bunu yaparken ibn Haldun’un
muhtemel dinleyici kitlesini belirtmemistir. Morris en keskin elestirilerini dipnotlara saklamistir, meseld “ibn
Haldun’un hem ihtiras hem de retorik temelli tasavvuf elestirisi (ister Sifdu’s-Saifde ister Mukaddime'de
olsun), onun tarihi cevresindeki pratiklerde ve dini edebiyatta tasavvufun yayginhginin arka planina
dayanarak aciklanabilir. Bundan dolayi, asagida gériilebilecek bircok érneklemede oldugu gibi, ibn Haldun’un
tasavvuf tezindeki carpitmalar, tutarsizliklar ve ihmaller yazarlarin ve s6z konusu pratiklerin cahilligini
gostermez. James Winston Morris, “An Arab Machiavelli? Rhetoric, Philosophy and Politics in Ibn Khaldun’s
Critique of Sufism” in Harvard Middle Eastern and Islamic Review 8 (2009), 242-291.
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Abstract: Comparing Ibn Khaldun’s theory with extensive material accumulated by historians and
anthropologists who studied the phenomenon of symbiosis between nomadic and sedentary
societies of the Middle East, North Africa and Central Eurasia, one may argue that in fact, lbn
Khaldun has created a generalized theoretical model of the particular society in which he lived and
which he knew very well. Fortunately, Islamic culture provides us an example of authentic social
theory of traditional Muslim society, developed on the base of classical Muslim historiography, i.e.
the theory of ‘Abd al-Rahman Ibn Khaldun (1332 - 1406).
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Oz: Ortadodu, Kuzey Afrika ve Orta Avrasya’nin gécebe ve yerlesik toplumlari arasindaki ortak
yasam fenomenini calisan tarih¢i ve antropologlar tarafindan toplanan kapsamili materyal, Ibn
Haldun’un teorisi ile mukayese edildiginde bir kisi, fbn Haldun’un icinde yasadidi ve cok iyi bildidi,
belirli bir toplumun genellestirilmis teorik modelini olusturdugunu iddia edebilir. Neyse ki fslam
kiltiirii bize, klasik Misliman tarih yazicihidi, yani Abdurrahman f[bn Haldun’un (1332-1406)
teorisine dayali olarak gelistirilen geleneksel Mliisliiman toplumun gercek sosyal teorisinin bir
ornegini sunar.

Anahtar Kelimeler: [bn Haldun, [bn Teymiye, Arap Bahari

Introduction

Contemporary global trends are closely related to the overcoming of modernity as a social project
with re-conceptualization of its components: nation-state and political nationalism,
industrialism, technocracy, secularism, polarization of global powers etc.

* This article is a review of the paper presented at the "3rd International Ibn Khaldun Symposium“ organized
on 28-29 September 2013 in Istanbul.
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At the new phase of social transformation called ‘Arab spring’, the problem of correlation
between modernization and traditional societal structures of Arab and Muslim societies
of the Middle East and North Africa again becomes the central subject of discussions by
scholars, political analysts, public intellectuals and journalists.

External character of modernization in the Arab (and wider Islamic) world, provided to a
more or less extent by the collision between traditional Muslim societies and European
colonial powers, and its difficulties which this collision resulted in, has been discussed
by researchers for a long time. (See Lewis, 2002, where this discussion was most
summarized).

Thus we can observe an obvious crisis of secondary or ‘catching-up‘ modernization
strategy in Arab world, resulting in crisis of nation-state institutions, which implemented
such a strategy. On the other hand, modernization as such (whatever different be its
temps, measures, achievements in each country which entered into revolutionary
process of ‘Arab spring’) alongside the globalization of information flows, forced the
rise of social expectations of the population in these countries and catalyzed the protests
against regimes, which - despite all the differences of their institutional design, the
ideological and political orientation of the picture - have in common an authoritarian or
autocratic type of power.

In this situation explanatory models developed outside the purely Western sociological
theory increase their heuristic value.

Fortunately, Islamic culture provides us an example of authentic social theory of
traditional Muslim society, developed on the base of classical Muslim historiography, i.e.
the theory of ‘Abd al-Rahman Ibn Khaldun (1332 - 1406). (Al-Azmeh, 1981, 2003;
Simon, 2002).

Comparing Ibn Khaldun’s theory with extensive material accumulated by historians and
anthropologists who studied the phenomenon of symbiosis between nomadic and
sedentary societies of the Middle East, North Africa and Central Eurasia, one may argue
that in fact, Ibn Khaldun has created a generalized theoretical model of the particular
society in which he lived and which he knew very well.

As it was stated by R. Simon (2002), from this perspective, Mugaddima Ibn Khaldun can
be considered alongside such major theoretical works on social evolution with Karl
Marx’s Kapital and Max Weber Wirtschaft und Gesellschaft (Economy and Society). Just
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as Marx developed a political economy of capitalism, and Weber did it for its sociology,
Ibn Khaldun’s model of historical and political dynamics between badw and hadar with
the ‘asabiyya as a major dynamic factor can be treated as a theory of such type of society
that Weber himself called later the “pre-modern patrimonial empire” (Simon, 2002: 225).

Thus, Ibn Khaldun’s conception becomes more relevant for the understanding of long-
term trends in the historical development of traditional Muslim societies of the Middle
East in general, the more obvious is “under-modernized” character of these societies,
which to a greater or lesser - but always notable - degree preserve features pre-
industrial character in its social and political structure.

In this perspective, from our point of view, we may accept as a working hypothesis, that
most of contemporary Arab regimes during the process of unfinished ‘catching-up’
modernization have preserved some typological features of pre-modern patrimonial or
autocratic political structures (and some of them, especially the Gulf states, simply
conserved pure classical autocracy, just adding to them a constitutional democratic
facade, which gives them modern nation-state look) (cf.: Wynand & Duvenhage, 2014,
especially pp.35-36 on sultanistic regimes).

Regarding this there is a number of important issues related to the structural features
of the political logic of the development of this type of societies. Inter alia, we should
include here the problem of relationship between the Islamic socio-political ideal and
dynastic autocracy (sultaniyya) and its theoretical development by Ibn Khaldun (Simon,
2002: 148-166, cf. Barthold, 1963). Moreover, we believe this is a central question of
the historical sociology of traditional Muslim society, and it is crucial in a collision of
Muslim societies with the phenomenon of modernity. In fact, the whole categorical
apparatus of Mugaddima and its central concepts ‘umran badawi - ‘umran-hadari -
‘asabiya is an attempt to describe a model of the dynamic interaction between these two
political paradigms. A category of ‘asabiya in this context becomes the key to
understanding these dynamics.

A “classical’ Islamic social model promoted by the ‘ulama’ is one of urban religion, ethics,
and political culture. This model is based on the ideal of the autonomous theocratic
community (ummah) managed on the basis of the God-given law (shari‘ah) interpreted,
in particular, by consensus (idjma’) of the community, whose spokesmen in the early
period of Islam were the Companions of the Prophet (Sahabah) , and in the later era -
Shari‘ah scholars.
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Social organization of pre-Islamic Mecca, close to polis of late Antiquity (see, for
example, Petrushevsky, 1966: 9-10), with political heterarchy and anti-monarchist
political ethos, from the earliest stages of Islamic history prevented the formation of
hierarchic control systems of autocratic type (Korotayev, 1999, 2003). Uniting
Muhadjirun, Ansar and Jews led by Muhammad also did not mean establishment of his
autocratic personal power.

As was observed by W. Barthold,

“like other Arab cities, Medina before Muhammad had no regular political
organization <...>. Using his influence, Muhammad stopped the strife between
separate elements of people and united them in the name of war for the faith into
one ‘God’s community’, included, however, those citizens, who remained faithful to
the ancient Arab religion or Judaism too <...>. Muhammad’s community was initially
only a unity of previous kins and tribes. However even such a unity under the reign
of one person regarded by to some Arabs as a violation of their previous freedom
(Barthold, 1966a: 304).

This theocratic community, led by a charismatic leader - the Prophet - performed as an
alternative to both of pure tribalism, and models of political organization in the
framework of hierarchical structures - “kingdoms” and chiefdoms (Korotayev, 1999: 23-
36).

So, governmental system, formed in Arabia on the eve of Islam, could be characterized
as a “tribal democracy” (Beliaev, 1966; Negrya, 1981). Such a “democracy”, brightly
reflected in a treaty between Muhammad and main groups of Yathrib (al-Madina), which
formed a Medinan ummah, ‘ulama’ (so called “Constitution of Medina”), had been closely
related with tribalization processes in Arabian societies in the context of decline of
ancient states and chiefdoms. This relation however never had a character of a direct
correlation. This theocratic community, led by a charismatic leader - the Prophet -
performed as an alternative to both of pure tribalism, and models of political
organization in the framework of hierarchical structures - “kingdoms” and chiefdoms
(Korotayev, 1999, 2003: 23-36).

Let us note that the concept of ummah semantically associated with imam (derived from
the root amma) and umm (‘mother’), refers to the idea of spiritual continuity, patronage
and patron-client relationship (wala’/djiwar [Allah]) on the new level. Such a divine
patronage differed not only from political relationship not only in ancient kingdoms of
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Southern and Northern Arabia like Nabatea, Palmira, Saba’, but also from traditional
tribal relationships like alliances (hilf), patronage (wala’), brotherhood (mu’akhat), which
were the basis of forming of a new world pre-Islamic Arabia of the 5th-6th centuries
c.e., with its kingdoms and chiefdoms, based on dynamic interrelation of settled and
nomadic population, in which the later almost always dominated (e.g. Lakhmids,
Ghassanids, Kindites, partially Himyar) (Negria, 1981; Piotrovsky, 1977; 1984; 1985;
Korotayev, 1998, Rezvan, 1987; 2001: 74-81).

Despite the fact, that political power exercised by the Prophet had sacred legitimation,
this power, initially relied on its voluntary recognition within the framework of a social
contract, was more charismatic that autocratic one. Due to this reason a great part of
tribal ‘democratic’ institutions had been preserved within the umma of Medina. This
became apparent immediately after the death of Muhammad, when Muslims faced the
challenge of election of a new leader, transition of his power and strategies of its
legitimation. If the Rashidun caliphs had been anyway elected by the community
consensus (even represented by its elite of Muhadjirun), under the Umayyads a tendency
of transformation of caliphate into autocracy (mulk) had prevailed. Let us note that,
contrary to the widespread interpretation, their autocratic power was not completely
without any religious legitimation (Watt 1971; Crone 2003; Alekseev, 2010).

Mihna of the ‘Abbasid caliph al-Ma’mun (813-833) most clearly reflected established by
this time ideas of Sunni ‘ulama’ about the status of Caliph and limits of his power. A
great part of ‘ulama’, initially supported ‘Abbasids when they were anti-Umayyad
opposition movement, were at the period of Mihna in the strong (however passive),
opposition to the ruling ‘Abbasid caliph, who attempted to impose Mu‘tazili dogma of
‘createdness og the Qur’an’ as an official creed. Such a position of ‘ulama’ was, finally,
of the main factors which led to the situation, when ecclesiastical institution and official
orthodoxy in Islam has not developed (Nawas, 1994; 1996).

Muslim legal doctrine (figh) since its formative period of the 8 9th cent. BB., has been
developed by individuals, who were not as usual engaged in official service and often
opposed to the political power. As it was stated by Oleg Bolshakov, Muslim law of that
period was “more bourgeois, than the society in which it was implemented” (Bolshakov,
1984: 290). Social ideal formed by the “ulama’ in the framework of such a doctrine “is
a kind of city-dweller (bourgeois) utopia; getting to know it, you feel how a wealthy
merchant or craftsman, tries to set it, worrying not to disturb himself” (Bolshakov, 1982:
205). The most paradigmatic example of such a free citizen, merchant and ‘alim is Abu
Hanifa, who had been imprisoned for refusing to take the post of judge. However the
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most radical exponents of political views of that social groups were, of course,
Hanbalites, whose spiritual father Ahmad b. Hanbal became a leader and a symbol of
anti-Mutazilite fronde of middle urban class of the Caliphate in the 1st half of the 9th
century.

In this regard, it does not seem accidental that the Hanbali social and political ideals
which stepped back after failed attempt of al-Qadir to establish their ‘agida as a
normative orthodoxy, then displaced during the Seljuk era by the state-controlled
system of regular religious education in madrasas, which was based primarily on the
Shafi‘i school, these ideals arose again on the agenda in the form of neo-Hanbalism
after the destruction of the Caliphate state institutions as a result of the Mongol invasion.
(cf. here Ibn Khaldun’s views on training of ‘ulama’ and it’s correlation with ‘asabiyya
(2004: 168-169)) Political views of Taqi al-Din Ahmad Ibn Taymiyya, reflecting neo-
Hanbalite interpretation of Islamic sociopolitical ideal in the most strict manner are of
particular interest (Laoust, 1939; 1948; 1986; 1994; Kirabayev, 2005; Matochkina,
2011).

In his treatise al-Siyasa al-shar‘iyya (2007) Ibn Taymiyya (1263-1328) provides his
political theory in the context of relationship between the ruler and the people.

Ibn Taymiyyah believed that the rule of al-khulafa’ ar-rashidun was a model of an ideal
political system, and saw a contradiction between such a Righteous Caliphate and
autocratic power (mulk), The later might be tolerated only if the government comply with
the principle of justice (‘adl) a does not violate Shari a. According to Ibn Taymiyya,
Muhammad established in Medina a social and political order, which, however, could not
be called a state (dawlah) (Khan, 2007: 3-4, cited by: Matochkina, 2011: 81).

He criticizes both Sunni concept of caliphate (khilafah) and Shi‘i theory of imamah. The
Qur’an clearly defines the goals and objectives of prophethood of Muhammad, but does
not consider the appointment of political authority. Ibn Taymiyya believes that neither
Qur’an, nor Sunna contains foundations for these theories. Islam is for him a social
order, based on the supreme power of Divine legislations (shar®) (Khan, 2007: 65,
Matochkina, 2011: 84).

Ibn Taymiyya believed that the social and political order established in Medina by the
Prophet was not a “state” (dawlah). All Members of Medina Community submitted to
Muhammad as a Prophet, not as a ruler. Despite he made juridical judgments, led wars,
concluded treaties, all this he did as a Prophet basing on Divine revelation, but not as a
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head of non-existent State. This activities did not determined his prophetic mission, but
were its logical consequences. His followers submitted to him when he had no political
power as well as when he became a leader of powerful community. He was not elected
or officially introduced into power by his people and had no responsibility to them for
his decisions. In other words, the Prophet got his sovereignty not by people’s will, nor
by their decision, but God gave him his authority. The Qur’an clearly describes character
and goals of Muhammad’s prophetic mission but does not consider purposes of political
authority.

All this means that no constitutional theory can be based on the political practice of the
Prophet. Ibn Taymiyya does not deny that Muhammad’s rule had a kind of political
nature. However he insists that prophetic power has a unique character and his example
can not be a foundation of political theory in Islam. According to him, Umayyads and
‘Abbasids called themselves khulafa’ not because they were successors of Muhammad
as a prophet, but just for the reason that they had authority over Muslims and
administered the Divine law (shar® Allah) as a fundamental legislation of the state (Khan,
2007: 108).

Ibn Taymiyya did not agree with the idea of sultan authority as delegated to him by the
Caliph. In his view, actual Caliphate was pure fiction. According to him, the Imam should
be appointed by ahl al-shawka - those, who have a real authority and influence in the
community. Imamate is supreme power and authority, which can not be implemented by
the support of just a few people, excluding cases when they represent masses. (Khan,
2007: 136).

State power should be based not on the loyalty of a few "ulama’, but on the cooperation
of the whole society, especially with the support ahl al-shawka, who are, according to
Ibn Taymiyya are people, who independently of their profession and life status are held
in respect by the community. [Matochkina, 2011: 89-90).

At the same time the concept of ummah, professing Islam, was considered by Ibn
Taymiyya much more clear and detailed than the theory of the state. Ummah , as the
recipient of Divine revelation , is responsible for maintaining and spreading the faith ,
and organization of the state is one of its functions. The idea of a unified and universal
community was particularly important in times of Ibn Taymiyyah for several reasons. In
the Muslim community was concerned lawyer Shiite propaganda that undermined the
foundations of Islam . With regard to the external environment , Ibn Taymiyyah was
impressed by the Crusaders and the Mongols. These dangers were a constant threat to
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free the Muslim world, the core of which was represented by the Mamluk empire in Egypt
and Syria . This historical situation dictated the need for a united front, strict discipline
and understanding among Muslims (Khan, 2007:110). Khilafah is determined by support
ahl al-shawka and average people (djumhur), being not a goal in itself, but an instrument
for implementing the interest of the ummah. The Ummah to which as a whole the Divine
Revelation is intended, is responsible for preservation of faith and its spread and
protection, whereas political organization is just a function in this process. Muslims, in
the view of Ibn Taymiyya, can establish independent and sovereign states in any place,
the most important condition is just that they must be guided by Shari’a.

Tasks assigned to the ummah cannot be met without the support of the government.
However imam is just an executive whi has to administer law and imply shari‘a in the life
of community, he has no sanctity or certain privileges. Community has a right to depose
the ruler if he does not fulfill conditions of a “treaty” (mubaya‘ah, ‘ahd). Thus, the ruler
is needed just as an instrument of fulfillment of God’s will in the real life (Matochkina,
2011:101-103).

Thus, it can be argued that neo-Hanbali political model assumed certain democratic
tendencies, being an expression of the spirit and values of wealthy citizens, which,
according to Bolshakov was “more bourgeois” than the surrounding society.

Ibn Khaldun on Islam, Power and Solidarity

Ibn Khaldun, however, differentiates such an “Islam of “ulama’ ” from the Islam of the
Prophet and Companions, as he sees it. The main factor of this difference is a level of
“asabiyyah.

According to him, first Muslims did not receive the knowledge of their din neither from
scholarly works, nor from education and training.

Their figh was based on what they were directly given from the Prophet. Prophet’s
authority (su dud) and a power of their faith made them not needed no external
imperative (wazi), such as kingship (mulk) etc.

All this is based, as Ibn Khaldun discovers, on generally greater closeness of rural people
(‘deserters’ badawiyyin) to the good in comparison with inhabitants of urban centers (ahl
al-hadar) Ibn Khaldun explains this by the Islamic concept of an initial purity of human
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spiritual nature (fitrah), which is more characteristic to badw as primordial form of social
being of humans (Ibn Khaldun, 2004, c. 161-175).

This means that in early Islam, convergence of the two forms of “solidarity” took place:
a tribal (‘asabiyyah qgabyaliyyah) and spiritual ones (‘asabiyya al-islam).

However “Islamic ‘asabiyyah” was short lived and by the same “natural reasons” which
made Arabs not able to obey any power, but forced them to rule over others, was
transformed into autocracy (mulk). Religious preaching retained its importance as a
mobilizing factor for new “asabiyyah groups, in particular, to the Abbasids and Alids
(Simon, 2002, p. 152 160).

Thus, the cyclical dynamics of Ibn Khaldun’s vision reflects a constantly renewed search
for genuine authority, which in the absence of the Prophet is replaced by patriarchal or
charismatic leader nominated by an ‘asabiyya group. Then he becomes a hereditary
autocratic ruler when ‘asabiyya of his group has been exhausted. This leads to the
completion of the cycle and creates conditions to capture the power by the new
‘asabiyya.

It is no coincidence that the legacy of Ibn Khaldun after long neglect was revived in the
17th-18th centuries in the Ottoman Empire, which needed in this period a retrospective
legitimation of Sultan’s power (it was then, as was shown by W. Bartold (1966a), when
an idea of transmitting khilafah by the late Abbasids to Selim | to Yavuz has been
developed).

This is important also because that Turkic factor itself holds a special place in the
Khaldunian conception. Despite the fact that the Kitab al-‘Ibar, the introduction to which,
in fact, the Mugaddima is, is a summary of the history of predominantly Arab Maghrib,
Ibn Khaldun, who spent most of his productive life in Mamluk Egypt, could not choose
but be interested also in the history of Mashriq and the Middle East, which at that time
were largely ruled by Turkic dynasties. Moreover, the analysis of the conceptual logic of
Mugaddima shows us that its author considers the Turks as a special invariant of
“nomadism”, different from the Arab-Berber badw of North Africa, which he was
thoroughly familiar to. This difference between the Turks and both Arabs and Berbers
allows Ibn Khaldun to give them in his conception of the historical process, an important
(even not obvious at the first sight) place.
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The most prominent feature of the Turks due to the geographical conditions of their
origin, from the Khaldunian standpoint , is a special kind of ‘asabiya generated among
them , which is not subject to the cyclic laws of the rise and fall of dynastic states within
three or four generations. Turkic ‘asabiya allows its holders not only to conquer great
territories, but also to retain power over them for a long time, thereby creating what
Fernand Braudel would call structures de long durée.

Ibn Khaldun is trying to identify mechanisms to maintain ‘asabiya analyzing the political
practice of Turkic dynasties known to him, especially Saldjuk and Turkish and Circassian
Mamluks in Egypt and Syria (it is worth noting that the latter, like their predecessors
Ayyubids, despite their non-Turkic origin, Ibn Khaldun considered as clients of Turkic
dynastic houses and thus, as an organic part of Turkish political elite).

In this regards Ibn Khaldun makes an important remark concerning gradual weakening
of wazirate under Saldjuks and putting in the forefront deputy governors (na’ib) from
slaves recruited to the military service (like mamluks), or form families close to ruling
family and brought up in militarized spirit by atabegs. Both of the two groups remained
under patronage (wala’, wilaya) of “a mother dynasty” and vassalage.

Such a mechanism of elite reproduction supported by permanently renewing of
‘asabiyya, which was already based not only on the blood ties, but also on idea of
political unity (which, that is important, also rested upon religious eagerness), promoted
a long standing symbiosis between “nomadic”/badawi (at least by spirit) Turkic dynastic
rulers and urban/ hadari culture of peoples subject to them. This symbiosis, in view of
Ibn Khaldun, was of important factors of preservation of Islamic civilization (‘umran) of
Mashrig when Dar al- Islam was under double threat from Mongols and Crusaders. This
allowed him to evaluate Turkic rule as a Divine mercy. In the same context, should be
considered a historic meeting between Ibn Khaldun and Tamerlane in 1401 in Damascus.
Rightly fearing for his life, Ibn Khaldun, however, not only made amnesty of Mamluk
prisoners and guarantees of their personal safety possible, but also praised the political
wisdom and wide outlook of the great Turkic-Mongol ruler. Perhaps he could see in it
some features of a dialectical synthesis between badw and hadar in history.

Theoretical Conclusions

Thus, we believe that the general structural specificity of contemporary Arab societies
is, above all, that these societies being not completely modernized, preserve to various
degrees major system features of Ibn Khaldun’s ‘umran.
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The latter, in turn, is complementary symbiosis of urban and non-urban forms of life
that are fundamentally different from each other by generating capacity of ‘asabiyya,
that cannot be reduced to a consanguine solidarity, but must be understood as a ‘group
feeling’ in the broadest sense.

In modern conditions hadar is the political structure of the civil society of modern type,
and badw - proletarianized and marginalized sections of society that are not enough
included in or excluded of the structure of modern social and economic relations. This
includes the Bedouin tribalism itself but not limited to it.

It is these social groups that provide social basis for the emergence of solidarity groups,
and their ‘asabiyya forth , in fact, determine their political future.

Thus, in our view, the key factor in the actual political change is the presence of strong
‘asabiyya groups able to gain power in a situation of crisis of former state structures.
Apparently, the traditional tribal structures (where they exist) have no such powerful
‘asabiyya. Indeed, the traditional ‘asabiyya qabyaliyya is enough just to raise a rebellion,
but it is not enough to gain power, not to mention its defense.

Of particular importance is lbn Khaldun’s observation that the most successful is
‘asabiya, combined with religious idea. Undoubtedly the most organic combination of
these two factors in the framework of the traditional organization of Muslim society is a
religious brotherhood (tariga).

It is important to note that we are talking about the principle of the organization of such
a brotherhood generating ‘asabiyya ties and strengthens solidarity of its members
through religious motivation. Actually mysticism, which is usually associated with
Sufism, which provided a framework the classic type of brotherhoods formed in, has no
fundamental significance here.

A much greater role played by voluntary discipline of brotherhood members and their
consolidation around a charismatic leader - shaykh or murshid. In this sense, the
difference between, say, a Sufi tariga shadhiliya, relying on the theosophical teachings
of Ibn ‘Arabi, and the “Muslim Brotherhood”, criticizing “al-Shaykh al-Akbar” from
positions close to neo-Hanbalism and Salafiyya, is merely an ideological label.
Characteristically, the head of “The Brotherhood” is designated by the quasi-Sufi term
al-murshid al-‘amm.
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In case of failure of these new regimes in the stabilization of the situation, which is quite
possible due to their secondary nature and, therefore, weakness, global actors may
gamble in the region on the structure of tariga type. In this case, it is the Sufi
brotherhood because of more organic nature of its structure and the traditional character
of the charisma of their leaders, can be far more effective than a more institutionalized
structures of an “ikhwani” example.

The precedent of such developments can be observed in post-Mongol period in the
history of the Middle East, when the success of the Ottoman conquest of the Arab
countries in the situation of the general crisis of local dynasties and the Mamluk regimes
was largely achieved by the support to the Ottomans provided by tariga structures and
Sufi ideology (in particular, the cultivation of the teachings of Ibn ‘Arabi).

Among other things, it is relying on Sufism, combining both elite and popular religious
metaphysics, that contributed to almost complete marginalization, as a political force,
their main competitors - neo-Hanbalis, who, along with a number of Sufi brotherhoods
were among the main ideologists resistance to Mongols.

Of course, this scenario is relevant only in case of a consensus of global and regional
political actors on the need for stability in the Islamic world. However the project of such
a macroregional stabilization is faced with a significant risk due to the fact that the whole
Middle East and North Africa is in the area of artificially drawn borders that can easily be
torn down in the course of the revolutionary chaos in the “Greater Middle East”.

In this situation, the role of countries which pretend to play a role of regional leaders,
especially Turkey and Iran, increases. They may be brought to the role of the macro-
regional stabilization patrons. In this case, we can not exclude the possibility of
formation of macro-regional blocs and patronage alliances of political elites, and
traditional structures with strong ‘asabiyya may play a significant role in the process of
their consolidation.
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Oz: ibn Haldun’un ilim-egitim anlayisinin “islami epistemolojik paradigma” icinde, onu gelistirip
tamamlayan bir yaklasim oldugu séylenebilir. ibn Haldun’un disiince diinyasi, 6zellikle de toplum
ve medeniyet (umran) algisi, onun ilim-egitim anlayisinin da cercevesini olusturur. ilim, ibn Haldun’a
gore insani tefekkiirden nes’et eder. Bu bilgi anlayisi, ontolojik temeli olan, dlem tasavvuruyla ic ice,
temyizi, tecriibi ve nazari lic basamakli bir diisiince esasi lizerine bina edilmistir. “ilim, bilgi ve
malumat yigini degil, bir melekedir.” yaklasimi ibn Haldun’un ilim ve egitimle ilgili en temel tezidir.
Biz bu makalede, ibn Haldun’un modern Avrupa egitim telakkileriyle birebir értiisen bu yaklasimi
Uzerinde durduk.

Ona gore, egitimle ilgili problemlerin ¢cogu ya egitici veya egitim metoduyla alakalidir. Egitimin amaci
“Talebenin yetenekli oldugu sahada ona meleke kazandirmaktir.” Tedricilik ve 6grenciye gorelik ibn
Halduni metodun en temel ilkeleridir. Yirminci ylzyilin basindan beri Almanya basta olmak Uzere,
Bati'da gelistirilen farkli egitim modelleri hep bu hedefe yénelik ve ibn Haldun’un “meleke” diye
kavramlastirdigi “beceri (Kompetenz)” esasina dayanir. ibn Haldun’un yiizyillar éncesinde yaptig
tespitlerin, bugiin Almanya’da uygulanmakta olan egitim ilkeleriyle értiismesi dikkate sayandir.

Onun ilimler tasnifi ayni zamanda kendi bilgi teorisinin bir uygulamasi niteligindedir. Ona gére nakli-
dinfilimlerde gelenek, akliilimlerde ise deney ve tecriibe esastir. Din egitimi, okul basta olmak lzere,
cami, dernekler ve yeni kurulan ilahiyat béliimlerinde verilmektedir. Bu anlamda yapilmasi
gerekenleri, ibn Halduni egitim anlayisini goéz éniinde bulundurarak tesbit etmeye calistik. Tman
(Bekenntnis) ve beceri (meleke=Kompetenz) odakli islam din dersinin ibn Haldun yaklasimiyla
ortustugi ortadadir. Bu anlayis cergevesinde bir cami egitim konseptinin hayata gecirilmesinin ne
kadar elzem oldugunu ifade ettik. Son olarak ibn Haldun penceresinden bakildiginda onun meleke
anlayisi ve ilimler tasnifinin yeni kurulan ilahiyat fakiiltelerine de isik tutacagini vurguladik. Ozetle
ibn Haldun’un bakis acisi ve tespitleri giiniimiiz arastirmacilari icin cok &nemli perspektifler
sunmaktadir.

Anahtar Kelimeler: ibn Haldun, ilim, Egitim, Meleke, Almanya’da Din Egitimi

* Bu calisma, 28-29 Eyliil 2013 tarihinde istanbul’da diizenlenen “lll. Uluslararasi ibn Haldun Sempozyumu”
adli bilimsel etkinlikte sunulan bildirinin gézden gecirilmis halidir.
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Abstract: 1bn Khaldun's concept of knowledge/science and education is a further developed and
complementary approach within the Islamic epistemological paradigm. The framework of this
concept of knowledge/science and education is built on his world view, and especially on his
perception of society and civilization (umran). According to lbn Khaldun, knowledge/science is a
product of human thought, which he again divides into three degrees. discerning, experimental and
speculative. His most basic thesis on science and education is expressed in this statement of his.
“Science is not the accumulation of knowledge and information, but it is a habitus.” In this paper |
argue that this approach is completely compatible with the modern European view on education.

1bn Khaldun states that most problems in education arise from either the educator or the educational
methods being used. The aim of education is ‘the acquisition of habitus in a field in which a student
/s talented.” The most crucial feature of Ibn Khaldun’s method is gradual and student oriented
learning. It is by way of instruction that knowledge and science can be transferred and developed.
The different education models that emerged in Europe and especially in Germany in the 19th
century center around the principle of competence, the same principle that Ibn Khaldun called
‘meleke” (habitus). It is remarkable that the ideas expressed by Ibn Khaldun centuries ago, are in
agreement with the educational principles that today are put into practice in the German educational
system.

His classification of sciences are at the same time an application of his theory of knowledge.
According to Ibn Khaldun, as a rule religious sciences are based on traditions, but rational sciences
are based on experimental and empirical knowledge. Islamic-religious education in Germany takes
place in schools, in mosques, associations and the recently founded Islamic-theological faculties. In
this paper, I try to establish what can be done regarding Islamic education in the German educational
system according to lbn Khaldun’s educational concept. The denominational (Bekenntnis) and
competence oriented religious education in German schools is compatible with Ibn Khaldun’s
concept. But/ also point out how crucial it is to form an educational concept for mosques in Germany.
Finally, | argue that Ibn Khaldun'’s findings can help us shape the newly founded Islamic-theological
faculties in Germany. In summary, lbn Khaldun’s ideas offer today’s researchers very important
perspectives.

Keywords: Ibn Khaldun, Science Education, Meleke, Religious Education in Germany

Giris

ibn Haldun'un (1332-1406) ilim-egitim nazariyesini anlayabilmek icin éncelikle onun
diusiince dinyasina, 6zellikle de toplum ve medeniyet algisina vakif olmak gerekir. Zira
onun gerek ilim ve egitimle, gerekse toplum, siyaset, ekonomi, psikoloji, tarih ve
antropoloji gibi sahalarla ilgili fikirleri, kurucusu oldugu "umran"! ilmi ile yakindan

1 ibn Haldun’a gére umran ilminin amaci, insanlari taklitten kurtarip tarihte olmus olanla olacak olanin
anlasilmasi konusunda bir bakis acisi kazandirmaktir. TDV islam Ansiklopedisi, ¢. 19, s. 543; ibn Haldun’un
ilk defa kendisinin kurdugunu iddia ettigi umran ilmi, gecmis caglarda yasamis kavimlerin durumlarini,
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alakali ve bunlarin her biri bu ilmin farkli boyutlarina temas eden bir bitiiniin parcalari
hiilkmiindedir.2 Pek cok arastirmacinin da isaret ettigi gibi, ibn Haldun modern anlamdaki
sosyolojinin ve tarih felsefesinin 6ncilerindendir.3 Malhut'un tespitine gore, "tarihsel
sosyolojinin temelleri yeni olsa da ibn Haldun Mukaddime'de, tarih ve sosyolojiyi ayni
noktada bulusturmayi basarmisti."4 ibn Haldun, tarih biliminin tarihi kanunlara ulasmak
icin toplumsal olay ve olgularla ilgilenmesi gerektigini sodyler. Tarihginin, sosyal
gercekligi tanimasi, degisimlerin sebep ve sonuclarini bilmesi gerekir. Umran ilmi ona
bu noktada yardimci olacaktir.

ibn Haldun isldam diisiince tarihinde yeni bir ilim dah kurmakla kalmamis ayni zamanda
kendinden énceki islam diisiince ve ilim mirasindan faydalanarak bu ilimlerin gelismesine
oénemli katkida bulunmustur.5 Cemil Meric, ibn Haldun'u "kendi gék kubbesinde tek
yildiz"6 diye overken, Siileyman Uludag da buna paralel olarak, "islam fikir ve ilim
semasinda parlayan son yildiz ibn Haldun olmustur"? ifadesiyle onun islam diisiince tarihi
acisindan ne kadar énemli oldugunu vurgulamaktadir. Son yiizyilda ibn Haldun hakkinda

yasantilarini ele alan, bunlarda meydana gelen degisiklikleri, idareyi ve lilkeyi ellerine gecirme sebeplerini,
insan topluluklarinin tabiatlarini, yerlesik ve gécebe hayati, gocgleri, niifus hareketlerini, devlet kurma,
kurulan devletlerin gliclenme ve ¢okmelerini, Gretim ve tiiketimi, bilim ve sanati, kdr ve zarar olaylarini, siireg
icindeki sayilan bu durumlarin degisim ve sebeplerini inceleyen bir ilimdir. Ugan, (1989, I/12 vd.). Turker,
Fahreddin er-Razi’nin Muhassal adli meshur eserini 6zetleyen ibn Haldun’un, umran ilmini tamamiyla burhan
sanatinda ortaya konan ilmi cerceveyi dikkate alarak kurdugunu savunur. Bk. Tiirker, Omer, “Mukaddime’de
AKkIi ilimler Algisi: ibn Haldun’un “Bireysel Yetenekler” Teorisi”, islam Arastirmalar Dergisi, Sayi 15, 2006, 37.
2 Bk. Zaid, Ahmad, “The epistemology of Ibn Khaldun, This edition published in the Taylor & Francis e-
Library, 2004, s. 3; Siingii, Arife, ibn Haldun’un Egitim Felsefesi, Stileyman Demirel Universitesi Felsefe ve
Din Bilimleri Anabilim Dali islam Felsefesi Bilim Dali, 2009, s. VI.

3 Oliver Leaman, Zaid Ahmad’in kitabina yazdigi énséze “ibn Haldun tasnif edilmesi ¢cok zor bir miitefekkir.”
sozleriyle baslar. Bk. Zaid, Ahmad, The epistemology of Ibn Khaldun, s. X.

4 Malhut, Mustafa, “Sistem ve Tarih”, History Studies Volume 3 / 1 2011, s. 203-216.

s Uludag, Siileyman, ibn Haldun, Tirkiye Diyanet Vakfi Yayinlari, Ankara 1993, s. IX.

6 GOrglin, Tahsin, “Tarih ve Toplum Arastirmalarinda Bir Yontem Kaynagdi Olarak Klasik Metafizik: Fahreddin
er-Razi Ekolii ve ibn Haldun”, isldm Arastirmalari Dergisi, 2007, sayi: 17, s. 50.

7 ibn Haldun, Mukaddime, (hazirlayan: Siileyman Uludag), Dergah Yayinlari, istanbul 1988, c. 1, s. 18. Meric
ve Uludag@’in bu ifadeleri, 6vgii icin séylenmis olsa da islam diinyasi ve misliman ilim adamlari hakkindaki
yaygin bir én yargi ve kliseyi icermesi acisindan problemlidir. Orta Cag’da artik islam disiincesinin son
Urlinlerini vererek ilim adina yeni bir sey Gretmekten aciz kaldigi iddiasi son déonemde pek ¢cok Misliman
arastirmaci tarafindan lizerinde ciddi calismalarin yapildigi ve bircogu tarafindan reddedilen bir iddiadir. ibn
Haldun bir “hudayi nabit” olmayip kendinden 6nceki birikimden azami istifade etmis ve kendinden sonraki
pek cok mifekkire de ilham kaynagi olmus, esine az rastlanan, zaman 6tesi diistinebilen ender alimlerden
biridir. Bk: Sentiirk, Recep “Medeniyetler Sosyolojisi: Neden Cok Medeniyetli Bir Diinya Diizeni icin Yeniden
ibn Haldun?” islam Arastirmalari Dergisi, Sayi 16, 2006, s. 89-121. ISAM, istanbul; Gérgiin, “Tarih ve Toplum
Arastirmalarinda Bir Yontem Kaynagi Olarak Klasik Metafizik: Fahreddin er-Razi Ekolii ve ibn Haldun”, s. 49-
78.
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gerek doguda gerekse batida yazilan ilmi tezler, 8yapilan arastirmalar, degisik biyografik
yayinlar ve sempozyumlar bunun en 6nemli gostergesidir.

Bitiin bu calismalara kaynaklik eden en énemli eserin ibn Haldun'un Mukaddimesi
oldugu elbette izahtan varestedir. Dolayisiyla biz de bu ¢alismamizi Mukaddime {izerine
bina etmekle birlikte, bu eserin farkl terciimelerini ve Uzerine yapilmis diger
arastirmalari imkan nispetinde g6z 6niinde bulundurmaya cahstik.?

Bu arastirmanin hedefi ibn Haldun'un diisiincelerini kendi paradigmasi icinde,
orijinalitesini bozmadan anlamak, sonra da bu fikirlerin bugin, 6zellikle Almanya'da
yasayan Mduslimanlar acisindan ne anlama geldigini ortaya koyabilmektir. Bu sartlar
muvacehesinde 6niimizde cevaplandiriimasi gereken (i¢ temel soru vardir:
1) ibn Haldun'un ilim ve egitim konusundaki diisiince ve tezi nedir.
2) Avrupa'da vyasayan Mislimanlarin, ilim ve egitim badlaminda, icinde
bulunduklari sartlar ve ihtiyaclar nelerdir.
3) Avrupa'da yasayan Misliimanlara, ibn Haldun'un ilim ve egitim perspektifinden
bakildiginda, hangi sartlar altinda ve ne tiir katkilarda bulunulabilir.

8 8 ibn Haldun lizerine yapilmis pek cok akademik calisma olmakla birlikte burada konumuz geregi 6zellikle
ilim ve egitim anlayisi Gizerine yazilmis tezlerden bazilarina isaret etmekle yetinecegiz: Ev, Hacer, ibn
Haldun’un Egitim Gériisii, Dokuz Eylil Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali Din Egitimi Bilim
Dali, Doktora Tezi, 2007; Ganai, Imtiyaz Rasool “Educational Philosophy of Ibn Khaldun and its relevance to
contemporary system of Education in India” M. Phil Dissertation, University of Kashmir, SRINAGAR-KASHMIR
2010; Zaid, Ahmad, The Epistomology of Ibn Khaldun, the Taylor & Francis e-Library, 2004; Farkl
iniversitelerde yapilmis yiiksek lisans tezlerinden bazilari: Siingii, Arife, ibn Haldun’un Egitim Felsefesi,
Siileyman Demirel Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali isldim Felsefesi Bilim Dali, 2009; Erdogan,
Safiye, ibn Haldun’un Egitim Anlayisi, Ankara Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali Din Egitimi
Bilim Dali, 2002; Giin, Adem, ibn Haldun’un Mukaddime’deki Din Egitimi ile ilgili Gériisleri, Cumhuriyet
Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dal Din Egitimi Bilim Dali, 2002; Yildirim, Omer Ali, ibn
Haldun’da ilimler Tasnifi ve Felsefe Elestirisi, Marmara Universitesi Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dalh
islam Felsefesi Bilim Dali, 2005; Tas6z, Eyiip, ibn Haldun’da toplum-bilgi iliskisi, Marmara Universitesi
Felsefe ve Din Bilimleri Anabilim Dali Din Sosyolojisi Bilim Dal, 2003.

9 Bu calismada Mukaddime’nin farkli baskilarini ve terciimelerini kaynak olarak kullandik. Bu ylizden her
seferinde ibn Haldun, Mukaddime diye tekrar etmemek icin ikinci defa kaynak gésterilirken sadece
mitercimin veya yayina hazirlayanin soyadiyla iktifa ettik. Mukaddime’nin farkl baski ve terciimeleri ile ilgili
problemler icin su kaynaklara miiracaat edilebilir: ibn Haldun, Mukaddime, tahkik eden: Vafi, Ali abdulvahid,
Kahire, c. 1 s. 11-20; Uludag, (1988, c.1, s. 172-188); Kirbasoglu, Hayri, ibn Haldun’un “Mukaddime” sinin
Yeni Bir Terciimesi Uzerine, Ankara Universitesi ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 1985, cilt: XXVII, s. 363-398;
Yildirnm, Yavuz, Tiirkce’ de ibn Haldun Uzerine Yapilan Calismalar, istanbul Universitesi ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, 2001, sayi: 4, s. 139-174. Rosenthal, Mukadime’nin farkli nushalarinin el yazmasi olarak mevcut
oldugunu ve hepsinin de orijinal olmasina ragmen farkhhklar icermesinin ibn Haldun’un kendi eseri Gizerinde
zaman zaman degisikler yapmasina baglamak gerektigini iddia eder. Bk. Ahmad, (2004, 5).
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Bu ¢ temel soru, her ne kadar sorulmasi ve ¢dzllmesi gereken meseleleri her yoniyle
kusatmasa da, bize bu konuyu calisirken bir cerceve sunacaktir.

[lim ve Bilginin Kaynag:

ibn Haldun'a gére ilim, insani tefekkiirden neset eder.10 insani diger varhklara tistiin kilan
en 6nemli ontolojik vasif onun diisiinen bir varlik olmasidir.’' Dolayisiyla, ibn Haldun'un
bilgiye yaklasimi, onun alem tasavvuruyla yakindan ilgilidir.’2 Diisiince, ibn Haldun'a
gore derece derecedir. Bunlar, basitten baslayarak, temyizi (unterscheidende /
discerning), tecriibi (erfahrungsbezogene-experimentelle/experimental) ve nazari
(speculative) olmak lizere lic basamakhdir.’3 Temyizi akilla insan, iyiyi kotliden, faydaliyi
zararhdan ayirir. Bu bilgi 6zellikle dis alemdeki diizenli hadiseleri kavramaya yarar.
Tecriibi akilla, hemcinsleriyle ilgili adabi1 muaseretle birlikte onlari idare etme usdl ve
kurallarini 6grenir. Bu da, daha cok tecriibe ve deney yoluyla gerceklesir. Nazari akilla
ise, hissi ve pratik olanin 6tesinde, tasavvurat (Vorstellungen/ perceptions) ve tasdikatin
(Aussagen/apperceptions) kiyas ve istidlal yoluyla hususi sartlarda 6zel tanzim
edilmesiyle, yine tasavvurat veya tasdikit cinsinden yeni bir bilgi elde edilir.’# ibn
Haldun'a gore, bu zihni faaliyetle ulasiimak istenilen nihai gaye, cinsleri, fasillari,
sebepleri ve illetleri ile birlikte varligi oldugu gibi tasavvur edebilmektir. Bdyle yapmakla,
diusiince, kendi hakikati hakkinda kemale erer ve akl-1 mahz (reiner Verstand/pure
intellect), nefs-i midrike (erfassungsfahige Seele/perceptive soul) haline gelir.'s insan
hakikatinin manasi da bundan ibarettir.¢ Diger bir ifadeyle, ilk akilla kavramlar, ikinci
akilla huktmler, Gciincii akilla ise her ikisi birden elde edilir.'? ibn Haldun'un fikir
dediginde kasdettigi, bu Uclincii derecedeki, yani, duyularin 6tesindeki mevzubahis
suretler Gzerinde tasarrufta bulunabilen, tahlil ve terkip (analiz ve sentez) yolu ile zihnin
faaliyette bulundugu akli seviyedir. Kur'an'da gecen ef'ideh (kalpler)'8 kelimesinin de ibn

10 {bn Haldun, Mukaddime, (tahkik eden: Vafi, Ali Abdulvahid), Kahire, c. 3. s. 1018; Uludag (1993, 137);
Sungd, (2009, 23).

11 ibn Haldun, Mukaddime, (hazirlayan: al-iskenderani Muhammed), Beyrut 2005, s. 398; Uludag, (1988,
11/997); Ahmad, (2004, 11).

12 Bk. Ardic, Nurullah, “ibn Haldun ve Weber’de bilgi ve bilim sorunu”, DIVAN ilmi Arastirmalar sy. 15
(2003/2), s. 154.

13 Vafi, c. 3. s. 1008; Uludag, (1988, 11/999); Ahmad, (2004, 12);Siingi, (2009, 12-13).

14 Vafi, c. 3. s. 1008; Uludag, (1988, 11/999); Ahmad, (2004, 12).

15 [bn Khaldun, The Mugaddimah An Introduction to Historys, Translated from the Arabic by Franz Rosenthal,
Abridged and edited by N. J. Dawood, London and Henley 1967, s. 334; Ibn Khaldun, Die Mugaddima,
Betrachtungen zur Weltgeschichte, Ubertragen und mit einer Einfiihrung von Alma Giese unter Mitwirkung
von Wolfhart Heinrichs. Beck, Miinchen 2011, s. 404.

16 Vafi, c.3.s. 1009-1010; Uludag, (1988, 11/999); Ahmad, (2004, 12).

17 Uludag, (1993, 138).

18 Mulk, 67/23.
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Haldun'a gére manasi budur.19 ibn Haldun'un ilim/bilim anlayisinin "islami epistemolojik
paradigma" cercevesinde anlasilabilecegi sdylenebilir. ilim, bilgi ve malumat yigini degil,
bir melekedir.20 Nitekim Frankfurt Okulu'nun2! kurucularindan olan Horkheimer22 ve
egitimde reformist fikirleriyle cigir acmis (Reformpadagoge) olan Kerschensteiner'dan23
bu yana Avrupa'da egitimle ilgili yapilan en gilincel tartismalar, UNESCO Egitim
Bildirgeleri, hayata gecirilebilen, uygulanabilir bilgiyi, ibn Haldun'un ifadesiyle melekeyi
on planda tutmaktadir.

ibn Haldun'un islami epistemolojik degerler skalasi icerisinde hareket ettigini acikca
gosteren unsurlardan biri de eserlerinde kullandigi dil ve anahtar kavramlardir. islam
dusiincesinin en Onemli temel taslarindan birini teskil eden, varlik diinyasinin
merkezinde Allah't gorme, mitefekkirimizin de temel hareket noktasidir. Semantik
acidan Allah lafzi, ibn Haldun'un eserlerinde merkezi bir konumdadir. Bu, ibn Haldun'a
ait bir 6zellik olmayip kaynagini Kur'dn'dan almakta olan biitiin islamf ilimler icin de s6z
konusudur.24

ilmin elde edilmesi bir sanat olduguna goére, o, ancak medeniyetin, yerlesik hayatin
gelistigi yerlerde s6z konusu olabilir.25 Dolayisiyla, ibn Haldun, ilimleri tarihi-toplumsal
varlik alaninin bir parcasi olarak goriir.26 ibn Haldun'un fikir diinyasinin temel hareket

19 Uludag, (1988, 11/998); Ahmad, (2004, 11).

20 al-iskenderant (2005, 398); Vafi, (Kahire, 1018); Uludag (1993, 137).

21 Frankfurt okulunun diistinceleri genel olarak “elestirel kuram” bashgi altinda ele alinir. Bu diistincenin en
onemli temsilcisi olan Max Horkheimer, F. J. Weil ve F. Pollock’la birlikte 1923’te “Sosyal Arastirma
Enstitlisi”’nl Frankfurt’ta kurdu. Daha genis bilgi icin bak. Jay, Martin, The Dialectical Imagination, A history
of the Frankfurt School and the Institute of Social Research 1923-1950; Little Brown and Company, Canada
1973. Schweppenhduser, Gerhard, Kritische Theorie, Reclam, Stuttgart 2010; Walter-Busch, Emil, Geschichte
der Frankfurter Schule, Kritische Theorie und Politik, Wilhelm Fink Verlag, Miinchen 2010; Schwandt, Michael,
Einfihrung in die Kritische Theorie, Schmetterling-Verlag, Stuttgart 2009.

22 Horkheimer, Max, Traditionelle und kritische Theorie, 1937.

23 Georg Michael Kerschensteiner (1854 -1932) ise 6zellikle Alman halk okullari ve meslek okullarinin
(deutsche Volksschule & Berufsschule) kurulmasinda fikirleriyle 6nciilik etmis 6nemli bir pedagogdur. Bu
fikirlerini ilk defa “Die staatsbiirgerliche Erziehung der deutschen Jugend” adli eserinde ortaya koymustur.
Daha fazla bilgi icin: http://de.wikipedia.org/wiki/ Georg_Kerschensteiner.

24 Ardic, DIVAN ilmT Arastirmalar, sy. 15 (2003/2) s. 164.

25 Uludag (1993, 138); Vafi, (Kahire, 1018); al-iskenderani (2005, 402). Ev’in ibn Haldun’a atfen yaptigi
“ilmin sanat olmayip ilim 6grenmenin, yani egitimin bir sanat oldugu” degerlendirmesi kanaatimizce isabetli
degildir. Zira atifta bulunulan satirlarin éncesinde ibn Haldun, “ilmin bir meleke, melekelerin de cismani
oldugunu, dolayisiyla cismani olan her seyin duyularla idrak edilebildigini ve egitimi gerektirdigini acikca
ifade etmektedir.”26 Bk. Stingu, (2009, 86).

26 Bk. Stingii, (2009, 86).
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noktasi insanin toplumsal bir varlik olusudur.27 ilim ve talim (egitim) beserin tabiatinda
var olan ontolojik bir 6zelliktir.28 Ona gore insan bilgisiz, cahil olarak diinyaya gelir,
bilgiyi ise icinde bulundugu medeniyetin sagladigi imkanlar cercevesinde peyderpey,
kendi gayreti ve Allah'in indyeti nispetince 6grenir.29 ibn Haldun'a gére toplumdaki
ekonomik iyilesme ile kiltur, bilim ve sanattaki gelisme arasinda zorunlu bir iliski vardir.

Onun tasavvurunda insan, temyiz cagindan 6nce bir heyula'dan (islenmeye hazir madde/
Materie) ibarettir.30 Diger bir ifadeyle, insan zati itibariyle cahil ama ontolojik olarak
dgrenebilme kapasitesi olan bir varhktir.3! ibn Haldun, buna delil olarak ilk vahyi
zikreder. Alak suresinin ilk bes ayetinde (96/1-5), Allah Teala bir kan pihtisi ve et parcasi
olan insana bilmediklerini 6grettigini haber verir.32 insan, Allah'in kendisine bahsettigi
imkan, duyu, akil ve fikir sayesinde bilgiye, bu bilgi vesilesiyle de varlikta kemale ulasir.33
Varhikta miukemmellik, Kur'ani tabirle ahsen-i takvim34, sGfflerin ifadesiyle, insan-1 kamil
makamina ermek ve boylece yaratilis gayesine muvafik, Allah'in yeryiiziindeki yegane
temsilcisi olmak demektir.

Bu siirecte insanin yetistigi cevre cok énemlidir. ibn Haldun'a, "Kalitim mi, egitim ve cevre
mi daha etkilidir?" diye sorulsa, bir sosyolog olarak onun kalitimla getirilenlerden cok
egitim ve cevrenin gicline vurgu yaptigi gorilecektir3s. Kisacasi, kalitimla gelen, egitim
ve cevre faktoriiyle degistirilebilir. Bu durumu ibn Haldun su sézlerle ifade eder: "Bir
kimsede kotulliklerin rengi iyice yerlesmis, boyasi koyulasmis ve ondaki iyi huylar
bozulmussa, ona ne nesep ne de soy kitliginin hos ve asil olmasi fayda verir."36
Dolayisiyla, egitimle ilgili problemler ve basarisizliklar aslinda fitri olmaktan ote, ya
egitim metodu, ya egitimin uygulandigi cevre sartlari ya da egiticiyle alakahdir.37 ilim ve
kaltirde gelismis ulke insanlarinin akli kapasitelerinin ileri olmasi fitri degil,
bulunduklari kiltiir ve medeniyet havzasina baglh bir kazanimdir.38

27 TDV islam Ansiklopedisi, c. 19 s. 544.

28 gl-iskenderani (2005, 398); Vafi, (Kahire, 1018).

29 Giese, (2011, 412); Vafi, (Kahire, 1015); Stngd, (2009, 24).

30 Uludag, (1988, 1010); Vafi, (Kahire, 1017); Ahmad, (2004, 18).
31 Vafi, (Kahire, 1017); Uludag, (1988, 11/1011); Dawood, (1967, 339); Siing, (2009, 86).
32 Vafi, (Kahire, 1018); Giese, (2011, 415); Uludag, (1988, 11/1011).
33 Dawood, (1967, 340); Ahmad, (2004, 18).

34 Tin suresi, (95/4).

35 Ev, (2007, 24).

36 Ev, (2007, 24).

37 Ugan, (1989, 11/447).

38 Ugan, (1989, 11/448-452).
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Bir dili bilmek o dili kullanabilmeyi gerektirdigi gibi, bir ilmi bilmek de o sahada meleke
sahibi olmayi gerekli kilar. Meleke kesbi icin egitim ve 6gretim sarttir. Bundan dolayi,
meleke, egitim- 6gretimin bir tGrlini ve sonucu olarak degerlendirilebilir. Kisaca, meleke,
bir ilmin mebadiini (ilkelerini) ve kurallarini ihata etmek, meselelerini bilip usline
dayanarak furQiunu istinbat edebilmek demektir. Boyle bir melekesi olmayan, o ilimde
Ustat (hazik) degildir.39

ibn Haldun, melekenin kavrayis (fehm/verstehen/understanding) ve ezberden (wa'y)
farkli oldugunu ifade eder. Bu kabiliyetler (anlama ve ezberleme) s6z konusu oldugunda,
siradan bir insanla konunun uzmani arasinda herhangi bir farkin olmadiginin rahatlkla
gozlemlenebilecegini soyler. Meleke ise yalnizca konunun (statlarina ve alimlerine has
bir niteliktir.40 Biitiin melekeler 6grenilebilir ve 6Jretilebilir karakterdedir.4! ibn Haldun'a
gore, ilimlerin en 6nemli 6zelliklerinden birisi de geleneksel olmalaridir. Elbette burada
kastedilen sosyal ve 6zellikle ser'f ilimlerdir. Senet (silsile) islam ilim ve egitim tarihinde
gelenegi ifade eder. Bu senet sayesinde ilimler toplum nazarinda itibar goriir.42 Kaynagi
ve koki belli olmayan ilimler muteber degildir. Bilgi aktariminda, bilgi ve kaynaginin
muhafazasinda essiz bir yontem olan senet ve rivayet ilmi, ravilerin glivenilirligini tesbit
icin olusturulan rical, cerh ve tadil ilmi sadece islam medeniyetine has bir zenginliktir.
Bu da islam'in bilim ve onun dogru aktarimina verdigi 6nemin en biiyiik gdstergelerinden
biridir.

ibn Haldun'un temdyuz ettigi diger bir nokta da mervi haberlerin dogrulugunu tesbit
etme hususunda gosterdigi titizliktir. O, rivayet yoluyla gelen haberlerin gecerliligini
tevsik (dogrulugunu ispat) etme gayreti icerisindedir. Bir baska ifadeyle, ibn Haldun'un
ayirici vasfi, bir iddiayi desteklemek Gzere nakledilen bilgilere yonelik takindigi elestirel
tavirdir.43 Ardic, bu baglamda, ibn Haldun'un bilgiyi kullanirken takip ettigi metodun
ozelliklerini bes maddede ele alir: Stiphecilik, toplumsal sartlarin roll, adetin hakemligi,
mukayese metodu (sahidi gaibe kiyas) ve genellemeden kacinma.44 ilk dénemlerde ilim,
Kur'an ve siinnetle es anlamliydi. ilim 6grenimi de bunlarin dogru nakledilmesiyle

39 al-iskenderani, (2005, 398); Uludag, (1988, 11/1012); Vafi, (Kahire, 1019).

40 Dawood, (1967, 340); al-iskenderant, (2005, 399); Uludag, (1988, 11/1012); Vafi, (Kahire, 1019); Giese,
(2011, 416); Ahmad, (2004, 26).

41 al-iskenderant, (2005, 399); Uludag, (1988, 11/1012).

42 al-iskenderanti, (2005, 399); Uludag, (1988, 11/1012).Uludag bu konuda sunlari ekler: “Muhtelif ilim ve
sanatlarda ehliyet ve liyakat sahibi olmanin ispati, o ilim ve sanatlarin taninmis alim ve Ustatlarindan
ehliyetname, sehadetname, icazetname almaktir.” Age. s. 1012.

43 Ardig, (2003/2, 156).

44 Ardic, (2003/2, 156-158).
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sinirhydi.45 Zira Peygamber de (s.a.v.) veda hutbesinde ashabina soyle vasiyet etmistir:
"Size iki sey birakiyorum. Onlara simsiki sarildiginiz takdirde asla (dogru yoldan)
sapmazsiniz. Bunlar Allah'in kitabi ve benim siinnetimdir."46 islam toplumu, zamanla
farkli kaltarlerle karsilasti. Bu durum, bu yeni kiltlrlerin icerdigi unsurlardan
hangilerinin dine uygun olup olmadigi konusunda bir sorgulama yapma mecburiyetini
beraberinde getirdi. Bu da zar(ri olarak dinin sistematik bir sekilde o6gretilmesi ve
dolayisiyla meleke haline getirilmesi ihtiyacini dogurdu. Boylece farkl istilahlari olan
farkli ilimler ortaya c¢ikti.47 Bu istilahlar alimden alime degisebiliyordu. Istilahlarin
(kavram - terim/ terminus technicus) asil vazifesi, bu melekeler kullanilirken, bir taraftan
insanlar arasindaki iletisimi saglamak, diger taraftan ise melekelerin 6gretimini bu
kavramlar aracihgiyla kolaylastirmakti. ibn Haldun'a gére, istilahlar ilimden farkhdir.
ilimler meleke, istilahlar ise bu melekeleri ifade etmeye ve 6gretmeye yarayan
vasitalardir.4® Sonuc olarak ibn Haldun'a gére bir ilimde meleke sahibi olmak, o ilimde
karsilasilan meseleleri baskasinin yardimi olmadan co6zebilecek bir donanima sahip
olmaktir.

Buraya kadar ki kisimda ibn Haldun'un ilimden ne anladigini ortaya koymaya gayret ettik.
Artik onun ilmin egitim yoluyla kazanilmasi ya da kazandirilmasi hakkindaki gorislerine
gecebiliriz.

Egitim

ilmin ashinda bir meleke olmasi, bu melekeye sahip olan alimlerle dogrudan irtibata
gecilmesini gerekli kilar. Bu da ilimle egitimi bir noktada birlestirir. ilim, dlimden edinilen
bir bilgi yigini degil, bilakis butin boyutlariyla bir hal ve diisiinme tarzinin
kazanilmasidir.4? ibn Haldun'a gore, sosyal bir varlik olan insanin hem hayatini devam
ettirebilmesi hem de bilgi ve beceri edinebilmesi icin bir muallimin yardim ve rehberligi
sarttir.>0 Meleke egitim-6gretimi mutlaka bir usta aracihgiyla gerceklesir.5! Dolayisiyla,
egitim ve o6gretim ilmin bizzat kopmaz parcalaridir.

45 al-iskenderanf, (2005, 498-499).

46 Ebu Davud, (Menasik, 56. Bab); ibn Mace, (Menasik, 84. Bab); al-Muvatta, (Kader, 3. Bab).

47 al-iskenderant, (2005, 499); Ahmad, (2004, 27).

48 Dawood, (1967, 340); al-iskenderant, (2005, 399); Uludag, (1988, II/1012); Vafi, (Kahire, 1019); Giese,
(2011, 417); Ahmad, (2004, 27).

49 Ugan, (1989, 11/467); Sungi, (2009, 26).

50 Ahmad, (2004, 15); Suingl, (2009, 27).

51 al-iskenderanf, (2005, 400); Sungu, (2009, 27).
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ilim kendisiyle amel edildigi takdirde bir deger ifade eder. Geregi yapilmayan bilgi,
Kur'an'in ifadesiyle tasiyanini "kitap yukli merkep"s2 derekesine dusirir. Bilginin
dgretilmesi, beraberinde o alanda meleke kesbetmeyi gerekli kilar. ibn Haldun ve
islam'in da ilim ve egitimden anladigi budur. Malumatfurusculuk islam'da
zemmedilmistir. Peygamber Efendimiz faydasiz ilimden Allah'a siginmistir.53 Bitiln
bunlar ilmin ve egitimin islam'daki mana ve gayesini acikca ortaya koymaktadir. Teoride
isin ash boéyle olmakla birlikte, bugiin isldam diinyasinin ilim ve egitimdeki seviyesi, ne
acidir ki, Bati diinyasindaki standartlarin cok altinda seyretmektedir. Teorisi ve pratigiyle
bir zamanlar islaim medeniyet tarihini en giizel 6rnekleriyle siisleyen bu hakikat,
maalesef glinlimiizde immetin yitigi konumundadir. "Hikmet miminin yitik mahdir, onu
nerede bulursa alir.">4 diyen Hz. Peygamber, bu konuda hikmetin geregini yapmayi
ogitlemektedir. Bu calismada hedeflenen de ilim ve egitim anlayisimizdaki "yitik
hikmeti"n yeniden bulunmasina katki saglayabilmektir. ibn Haldun bu anlamda iimmetin
birikimini en iyi yansitan alimlerdendir.

Deney ve tecriibe esasli 6grenme (Lernen durch Erfahrung)’’ gliniimiiz Avrupa'sinin en
dénemli egitim kurallarindan biridir. Biz de, ibn Haldun'un egitimde esas aldigi "meleke

52 Cuma suresi, (62/5): “Tevrat’la yukimli tutulup da onunla amel etmeyenlerin durumu, ciltlerle kitap
tasityan esegin durumu gibidir. Allah’in ayetlerini inkar eden toplulugun hali ne kotudur! Allah, zalimler
toplulugunu hidayete erdirmez.”

53 Hadisin tamami soyledir: ““Allahim! Acizlikten, tembellikten, cimrilikten, ihtiyarlayip ele avuca diismekten
ve kabir azabindan sana siginirnm. Allahim! Nefsime takva nasip et ve onu her tiirlii giinahtan temizle; onu en
iyi temizleyecek sensin. Ona yardim edip egitecek sadece sensin. Allahim! Faydasiz ilimden, Grpermeyen
gonulden, doymayan nefisten ve kabul olunmayan duadan sana siginirim.” (Muslim, Zikir 73. Ayrica bk.
Nesai, istidze 13, 65; Ebl Davud, Salat: 367; ibn Mace, Fedaili’l Kur’an: 18).

54 Tirmizi, ilim 19; ibn Mace, Zihd 17.

55 Tecriibeye dayali 6grenme (Erfahrungsbasiertes Lernen) didaktik-6gretici bir egitim modelini betimler. Bu
da bir ferdin 6grenecegi bir nesneyle girdigi pratik bir tecriibe neticesinde elde ettigi manali, aktif bir
6grenme islemidir. Bu modelde 6grenci egitimin temel aktoriidir. Bu konuda daha detaylh bilgi icin bk.
Dewey, John, Experience and Education, (Originalausgabe 1938) Touchstone, New York 1997. Bu ilkeyle
icerik olarak temelde ayni hedefi paylasan ve “Aktivite ilkesi” olarak bilinen ilke hakkinda Ergiin, Mustafa / Ali
Ozdas. Ogretim ilke ve Yéntemleri, istanbul 1997, adli eserde sunlari séylemekte: “Buna, “6grenci eylemi”
veya “is ilkesi” de denmektedir. Eski okul, belki dersleri ve konulari geregi, 6grenciyi derse katmayan, sadece
o6gretmenin anlattiklarini dinleyerek pasif olarak almaya c¢alisan bir konumda tutuyordu (dini dersler agirhkli
ogretimde bu genelde hald boyledir). Artik ginimuzdeki 6gretim faaliyetlerinde sadece dinleyerek anlamaya
calisan 6grenci yerine, derse aktif olarak katilan, soru soran, bazi konulari kendine 6zgi plan ve tekniklerle
arastiran, bulduklarini sistemli hale getirip diizenleyen, karsilastirmalar yapan, gozleyen, diistinip sonug
cikaran ve bu sekilde derse katilan 6grenci istenmektedir. Sinal ve ekonomik degisiklikler sonucu yeni
insanlarin hayata katilan, icinde yasadigi dogayi ve toplumu her an yeniden degerlendirip degistirmeye
calisan, girisimci kisiler olarak istenmesi, okulun da 6grenci yetistirirken tavrini degistirmesine neden oldu.
Geleneksel “6grenme” veya “aydinlanma” okuluna karsi “is okulu” akimlari gelisti. Cocuklarin bazi ders
konularini bagimsizca secip kendine 6zgi tekniklerle “yaparak-yasayarak” 6grenmesi esasi getirildi.
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nazariyesi"nden hareketle, bu metodun Avrupa'da yasayan Mislimanlar icin ne ifade
ettigini ortaya koymaya calistik.

Egitimin Amaci

Modern egitim-6gretim modelleri goéz o6niinde bulunduruldugunda, ibn Haldun'un
resmettigi meleke esash (islami) egitim idealleriyle értustugi goriliir. Yetistirilen insana
kazandirilmak istenilen bilgi, beceri, tutum, ilgi ve aliskanlik yaninda potansiyel olarak
sahip oldugu yeteneklerin kuvveden fiile gecirilmesi egitimin amacini olusturur.56 Diger
bir ifadeyle egitimin amaci, insani, 6ziinde var olan yetenekleri gelistirmek suretiyle
toplumun benimsedigi 6zelliklere sahip hale getirme, ona bir is veya formasyon
kazandirma seklinde ozetlenebilir.57 Bireyin bilme, diisinme istek ve yeteneginin
gelistirilmesi egitimin "bilissel"; sosyal, ylice istek ve duygularinin gelistiriimesi ise
egitimin "duyussal” amaci ile ilgilidir3s.

ibn Haldun'un duyussal nitelikler konusunda daha cok, islami temel kaynaklara dayanan
pratik ahlak ve tasavvuf kavramlarini kullandigi kolayca misahede edilir. Onun her
Musliman icin gerekli gordugi, diger faziletleri de kapsayan, temel 6zellik ve en genel
kavram giizel ahlaktir. ibn Haldun, egitimin amacini "talebenin yetenekli oldugu sahada
ona meleke kazandirmak"s® seklinde ifade eder. Ona gore, gidalar viicudun gelismesi
icin nasil gerekliyse, egitim de ruhun ve aklin gelisip olgunlasmasi icin gereklidir.
Diinyaya geldiginde bebek gibi olan insan ruhu ilim ve sanatta glizel melekeler
kazanarak gelisip olgunlasir.60 Ogrencinin, kapasitesinin tespit edilerek buna uygun bir
egitim metodu uygulanmasi, gliniimiiz Avrupa'sinin egitimle ilgili ortaya koydugu énemli
hedeflerden biridir. Avrupa'da, 6zellikle Almanya 6rneginde bunu acikca misahede
etmek mimkindir. Dolayisiyla, yirminci yizyilin basindan beri Almanya basta olmak

Ogrencinin derste aktif olmasinin hem daha iyi 6grenme saglayacagi hem de sorumluluk, girisimcilik,
bagimsizlik vs. gibi bazi ahlaki erdemleri daha iyi gelistirecedi savunuldu.” Daha fazla bilgi igin bk.
http://www.egitim.aku.edu.tr/metod01.htm.

56 56 Bk. Bilgin, Beyza, Egitim Bilimi ve Din Egitimi, Gliin Yayincilhk, Ankara 2001, s. 7.

57 Ev, Hacer (2007, 28)’den naklen: Selahattin Parladir, “Din Egitiminde Hedefler”, DEU. ilahiyat Fakiiltesi
Dergisi, S. IX, izmir, 1995, s. 80.

58 Parladir, a. g. m., s. 95.

59 al-iskenderant, (2005, 398).

60 [bn Haldun, Sifau’s-Sail li-Tehzibi’|-Mesail, haz: Siilleyman Uludag, Dergah Yayinlari, istanbul 1977, s.
104-105.
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lzere, Bati'da gelistirilen farkli egitim modelleri6’ (Montessori- Padagogike?,
Waldorfschule®3) ve standartlari (Bildungsstandards)®* hep bu meleke esasl
(kompetenzorientierte Modelle)é> egitim modeline matuftur.

61 Nazi Almanya’si, Fasist italya ya da ideolojik temelli egitim modelleri elbette unutulmamalidir. Dolayisiyla
Avrupa egitim modellerinin tamamini 6rnek olarak gérmek ya da géstermek miumkin degildir.

62 jtalyan doktor ve pedagog Maria Montessori (1870-1952) tarafindan gelistirilmis alternatif bir pedagojik
egitim modeli. Bu egitim metoduyla ¢ocuklarin kendi becerilerinin ve zayifliklarinin farkinda olmasi, ruh
saghgi yerinde hir bir kisilige sahip olmalari hedeflenir. Almanya’da yaklasik 1000 okul bu model esasli bir
egitim vermektedir. Daha fazla bilgi icin: http:// www.montessori-deutschland.de/montessori-paedagogik.
http:/ /www.montessori deutschland.de/fileadmin/freigabe/ dachverband/PDFs/Mo-Konzept_m_Bildern.

63 Waldorf egitim modelinin kurucusu Avusturyali Rudolf Steiner (1864-1925), egitimin ¢ 6nemli unsurunu
sorumluluk bilinci, dogruluk ve hayal giicl olarak siralar. Steiner, cocugu akil, kalp ve ruh unsurlarinin
bitunu olarak ele alir ve cocugu egitirken bu unsurlari beslemek gerektigini savunur. Cocuklugun ilk yedi
yihinin hayatin bitiintni belirlediginden yola ¢ikan Waldorf pedagojisi, cocugu birey olarak goériip
yaraticiligini, 6grenme yetenegini, dis glcilni, iradesini ve iyimserligini destekleyen, bitiincil bir egitim
tasarimini savunur. Waldorf pedagojisi, “her seyi kendi zamaninda yapmak” gerekir fikri etrafinda
gelistirilmis bir egitim anlayisi olup su Afrika atas6ziinden ilhamini alir: “Otlar cekince daha hizli uzamaz!” Bu
anlayisa gore, cocuklarin okula gitme yasinin takvime bakilarak belirlenemeyecegini, aksine cocuklarin
bedensel, ruhsal, zihinsel sagligi ve bireysel gelisimine 6nem verilmesi gerektigini savunur. Egitim
felsefesinde ayrica baski ve ezber yoluyla 6gretilen bilgiler reddedilirken, bunlarin yerine ¢ocuklarin doga ile
ic ice, ritmik, giindelik yasam icerisinde hayati 6grenmesi hedeflenir. Burada 6gretmene bigcilen rol, geliserek
olusan bireyin kendi varlik temelini ve yaraticiligini kesfetmesine destek olmasidir. Cocuklarin model olarak
gordukleri kisileri taklit ederek 6grenmeleri nedeniyle Waldorf pedagoglarinin 6zel bir egitimden
gecirilmesine biyik dnem verilmektedir. Steiner tarafindan olusturulan ve 1919 yilinda Almanya’da acilan ilk
Waldorf okuluyla birlikte uygulanmaya baslayan model, Almanya’dan sonra Avusturya, isvicre, ingiltere,
Amerika, isvec ve biitiin diinyaya yayildi. Bugiin diinyada Waldorf pedagojisini uygulayan 1026 civarinda
yuva, ilkokul, lise ve hatta universite bulunuyor. Bk. http:// www.waldorfgirisimiistanbul.org/

64 Milli Egitim Standartlari olarak terciime edebilecegimiz ,Nationale Bildungsstandards” okullarda egitim ve
6grenim acisindan zorunlu olan hedef ve ilkeleri icerir. Bunlar okul egitimindeki kalitenin korunmasi ve
artirlilmasi adina yapilan faaliyetlerin 6zin olusturur. Egitim standartlari 6grencilerin verilen egitim
neticesinde sahip olmalari gereken hedef ve kurallarin anlasilir ve 6zlii formile edilmis seklidir. Boylece
okullarin yerine getirmekle yikimlu olduklari egitim-o6gretim sorumluluk ve hedefleri net bir sekilde ifade
edilmis olur. Burada ozetle verdigimiz bilgi icin bak: http://www.bmbf.de/pub/
zur_entwicklung_nationaler_bildungsstandards.pdf: “Nationale Bildungsstandards formulieren verbindliche
Anforderungen an das Lehren und Lernen in der Schule. Sie stellen damit innerhalb der Gesamtheit der
Anstrengungen zur Sicherung und Steigerung der Qualitat schulischer Arbeit ein zentrales Gelenkstiick dar.
Bildungsstandards benennen prazise, verstandlich und fokussiert die wesentlichen Ziele der padagogischen
Arbeit, ausgedriickt als erwiinschte Lernergebnisse der Schilerinnen und Schiiler. Damit konkretisieren sie
den Bildungsauftrag, den Schulen zu erfiillen haben.”

65 Meleke veya beceri olarak tercime edebilecegimiz ,Kompetenz“ kavramin pedagojide ilk defa kullanimi
Wolfgang Klafkis’a (dog. 1927) kadar uzanir. Bu kavramla kastedilen, bir kimsenin bu terimin kullanildig:
sahadaki herhangi bir problemi ¢c6zme kabiliyet ve becerisi (Fahigkeit und Fertigkeit) yaninda onu kullanma
istegidir. Bu kavram 6z itibariyle kabiliyet, beceri, istek ve yetkinlik anlamlarini deruhte eder. 1990‘dan bu
yana egitimde Qualifikation (ehliyet) yerine Kompetenz (meleke)‘den bahsedilmektedir. ,Kompetenz“ kavrami
egitim bilimlerine Heinrich Roth tarafindan kazandiriimis ve egitimin asil hedefinin tasarruf kabiliyetini
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Egitim Metodu

ibn Haldun'a gére egitimdeki basarisizlik talebenin kabiliyetsizliginden ziyade hocanin
ogretimde takip ettigi metot ve lslupla alakaldir.66 Ya hocanin metodu esas itibariyle
yanlistir ya da uygulanan metot talebenin kabiliyet ve kapasitesine uygun degildir. Bu
manada Avrupa ve Almanya'da alternatif egitim metotlarinin gelistirildigini zikretmistik.
Bunlari ifade eden kusatici kavramlardan biri de "Reform pedagojisi
(Reformpadagogik)"é7 tabiridir. Reform pedagojisi akimlarinin en temel vurgularindan
birisi, bireysel farkliliklari 6n planda tutan "6grenciye gorelik prensibi“dir.

Her ilmin kendine has bir yontemi vardir. Dolayisiyla, muallim bu metoda ve onu farkh
kabiliyetteki 6grencilere uygun bir yontemle uygulama melekesine/becerisine sahip
degilse talebeye fayda yerine zarar verir. Xlll. yizyilda yasadigi kabul edilen Zernuci
"Ta'limi'l- Miteallim" adli eserinde egitimde metodun énemi lizerinde dururken, ibn
Haldun'da da miisahede ettigimiz gibi, gayretli olmalarina ragmen, zamaninin bircok ilim
talebesinin basarisizhigini, egitimde dogru metodun kullanilmayisina baglar.68 1938'de
Amerika'da ortaya c¢ikan Esasicilik (Essentialism),9 o6zellikle 6gretmenin kalite ve
profesyonelligine yaptigi 6zel vurgu ile ibn Haldun'un metot ve meleke anlayisini

sorumluluk bilinciyle kullanabilme yetkinligi (Miindigkeit als Kompetenz fiir verantwortliche
Handlungsfdahigkeit)* oldugu seklinde agiklamistir. Bu konuda 6zellikle Franz Weinert’in iki arastirmasi (1999,
2001) bu kavramin tarifi ve neleri icerdigi tartismalariyla alakali olarak 6nemli bir referans kaynagidir.
(Weinert F. E. [Hg.]: Leistungsmessung in Schulen. Weinheim Basel 2001, 27 f.) Alman egitiminde meleke
(Kompetenz) esasl egitim sadece orta dereceli okullarin degil tiniversitelerin de temel aldigi ilkelerden
birisidir. Bu konuda daha fazla bilgi icin bk: http://www.ipek. kit.edu/2535.php.

66 al-iskenderanf, (2005, 490); Ugan, (1989, 11I/146); Uludag, (1988, 1286-1287).

67 (Reformpdadagogik) Elestirel pedagoji, cocuktan hareket ederek egitmeyi esas alan alternatif 6grenci-
merkezli egitim metotlarindan biridir. Bu egitim metoduyla ile ilgili tartismalar icin bk:
http://pedagojik.net/articles/ome.htm, Bekir S. Giir (2006), Ogrenci-merkezli egitimin cikmazlari, Eski Yeni,
sayl: 3, 34-45. Daha fazla bilgi icin: Wolfgang Keim/ Ulrich Schwerdt(Hrsg.): Handbuch der Reformpadagogik
in Deutschland (1890-1933). Teil 1: Gesellschaftliche Kontexte, Leitideen und Diskurse, Teil 2: Praxisfelder
und pddagogische Handlungssituationen. Frankfurt am Main 2013; Hermann Rohrs (Hrsg.): Die
Reformpadagogik. Ursprung und Verlauf unter internationalem Aspekt. UTB Stuttgart 2001; Willy Potthoff:
Einfihrung in die Reformpadagogik. Von der klassischen zur aktuellen Reformpadagogik. Freiburg 2000;
Ehrenhard Skiera: Reformpaddagogik in Geschichte und Gegenwart. Eine kritische Einfihrung. Minchen 2003.
68 Ez-Zernuci, Burhanettin, Ta’lim’ul Miiteallimin, islam’da Egitim Ogretim Metodu, (trc. Y. Vehbi Yavuz), ilim
ve Kiltiir Yay. Bursa 1979, s. 101, 137; Tiitiincii, Mehmet, Tiirk-Islam Egitimcisi Zernuci (Batili Egitimcilerle
Mukayeseli), izmir ilahiyat Fakiiltesi Vakfi, izmir 1991, s. 36, 119. 69.

69 Esasicilik (Essentialism) bir felsefi akimin tlrevi olmaktan ziyade dogrudan dogruya bir egitim hareketi
olarak ortaya ¢ikmistir. Bircok felsefi sistem ve goériisle uyum halindedir. Esasiciler daha ¢ok programlarin
konu alani tizerinde durur ve zamanin tecriibesinden ge¢mis kalici temel konular ve degerlerin secimine
énem verir. Ogretmen otoritesinin sinifta yeniden oturtulmasini savunurlar. Bu akimin egitim ilkeleri ile ilgili
daha fazla bilgi icin bk. http://www.felsefe.gen.tr/egitim_felsefesi/
esasicilik_essentialism_nedir_ne_demektir.asp.
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hatirlatmaktadir. idealizm ve realizm temelli egitim felsefesine dair bir akim olan
esasicilik ogretmenin sahip olmasi gereken nitelikleri sOyle siralar: Degerlerin
tastyiciligini yapma, insan kisiligi konusunda uzmanlik, 6grenme siirecini ¢cok iyi bilme
ve bu yetenegi coskuyla ortaya koyma, 6grencilerle arkadasca iliskiler kurabilme, onlarda
0grenme istegi uyandirma, moral bakimindan mikemmel insan yetistirmenin 6gretimin
duyussal hedefi oldugunun bilincinde olma, nesillerdeki kiltiirel dogusun énciisii olma,
bilgi sahibi ve 6gretme yetenegi bakimindan profesyonellik.70 Modern egitim anlayisinda
ogrencisiyle dogrudan ilgilenen, devamli etkinlik icinde bulunan, degisik yontem, arac-
gerec kullanan 6gretmen, sadece bilgi aktaran degil, bilgiyi nasil aktaracagini da bilen
kisidir.7! ibn Haldun'un egitimin hedef ve metoduyla ilgili gériislerini giincel bazi modern
egitim anlayislariyla karsilastirdiktan sonra simdi bu egitim ilkelerini tek tek ele alabiliriz.

A) Kabiliyet ve yas (Cocuda gorelik ilkesi): Daha dnce de ifade edildigi gibi, ibn Haldun
talebenin basarisizligini onun kabiliyetsizliginden ziyade uygulanan yanlis egitim
metoduna badglar.”2 Ona gore, "Talebeyi baslangicta belirsiz, acik olmayan bir takim
konularla karsi karsiya getirmek ve bunlari halletmesini, ezberlemesini, 6grenmesini
istemek; ayrica ilmin sonunda 6gretilmesi gereken konulari, heniiz kavrama yetenegi
gelismeden oOdretmeye calisarak zihni allak bullak etmek ve bodylece bikkinlk ve
0grenmeye karsi isteksizlik meydana getirmek, bazilarinin izledigi yanlis
yontemlerdir."73  karsi isteksizlik meydana getirmek, bazilarinin izledigi yanls
yontemlerdir." Oysaki oncelikli olarak yapilmasi gereken, talebenin kabiliyetini tesbit
etmek ve onun kapasitesini goz oOniinde bulundurarak tedrici bir metotla meleke
kazandirmaya calismaktir.74

ibn Haldun, insanin baslangicta hicbir sey bilmedigini, zamanla tecriibi olandan
hareketle tecrit ve terkibe dogru giden zihni bir gelisme siireci yasadigi esasini kabul
eder.75 Hissi olandan zihni olana, yani somut olandan soyut olana gecilir. Bu gelismenin
olabilmesi icin de talebenin vyasi ve zihni kabiliyetleri mutlaka g6z o6niinde
bulundurulmalidir.76 Zira egitimin amaci talebeye sadece malumat vermek degil, onu

70 Ev, Hacer (2007, 28)’den naklen: Gutek, Gerald, Egitime Felsefi ve ideolojik Yaklasimlar, (Cev. Nesrin Kale),
Utopya Yayinevi, Ankara 2001, s. 33, 55.

71 Ev (2007, 28)’den naklen: Ev, Halit, Tirkiye’de Yiiksek Din Ogretimi Kurumlari ve Ogretmen Yetistirme,
Tibyan Yayincilik, izmir 2003, s. 26-29.

72 Ugan, (1989, 11/447); Ahmad, (2004, 108); Siingl, (2009, 49-50).

73 al-iskenderant, (2005, 490); Ugan, (1989, Il1/146); Uludag, (1988, 11/1286); Ahmad, (2004, 109).

74 al-iskenderant, (2005, 490). ibn Haldun, bir seyle ilgili istidat ve kabiliyete sahip olmak baska, bizzat o
seye kadir olmak baskadir, diyerek “yetenek” ve “meleke”yi birbirinden ayirir. (al-iskenderant, s. 399).

75 Vafi, (Kahire, 1017); Giese, (2011, 414); Ahmad, (2004, 18).

76 insan psikolojisi, bireysel farkliliklar gibi insan hakkinda dogru bilgilere dayanmay: ifade eden bu ilkenin
en genel tanimi, cocugun gelisim siireci, egitim-6gretiminde ona yapilacak her tirli etkide cocugun gercek
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yetenekli oldugu sahada meleke sahibi kilmaktir.?7 ibn Haldun bu gercegdi su sozlerle
ifade eder: Her insan kabiliyetli yaratildigi konuyu daha kolay 6grenir.78

Ayrica o, gunumiiz pedagoglari gibi, erken yaslarda verilen egitimin daha etkili, daha
kalici oldugunu ve sonraki egitim icin saglam bir temel olusturdugunu savunur. Baska
bir ifade ile kiiclik yasta elde edilen bu temel egitim sonraki egitimin nitelik ve nicelik
bakimindan belirleyicisi olacaktir.”® Bundan dolayr Misliman toplumlarda cocuga
ogretilen ilk bilgi genellikle dinf icerikli ve Kur'an merkezlidir.80

B) Tedricilik: Egitim, insanin fitri ve zihni kapasitesi esas alinarak, tecriibe yoluyla,
bilinenden bilinmeyene dogru, ilgili sahada tedrici olarak meleke kazandiriima
islemidir.8! Ginimuzde, egitim ve 6gretimde uygulanan yakindan-uzaga, somuttan-
soyuta, bilinenden-bilinmeyene ilkeleri buna tekabiil eder.82 Ogrenmeye somut
seylerden baslamak, zihni gelisimin somuttan soyuta bir sirec izledigi de goz 6niinde
bulunduruldugunda, insanin zihni gelisimi ile uyumlu olabilmesi acisindan énemlidir.83
Zira insan zihninin sahip oldugu soyut konulari kavrayabilme, soyut disiinebilme
yeteneklerinin gelistirilmesi ancak 6grenme asamasinda somuttan soyuta ilkesine bagl
kalmakla mimbkiin olabilir.84

ibn Haldun bu manada ii¢c asamali bir metot énermektedir:

e Birinci asama: Talebeyi kabiliyeti nispetinde ilmin esasina ve esas meselelerine
yaklastirmak.

e Bu asamada hedef kisa ve ylizeysel bir bakis acisi kazandirmaktir. Bu metot
uygulanirken talebenin akli seviyesi ve 6grenme kabiliyetinin misaade ettigi
kadariyla yetinilmeli, talebeyi bogacak, 6grenme arzusunu, motivasyonunu

durumuna (yetenek, vb. 6zelliklerine) saygi gostermek ve buna uygun hareket etmektir. Ev, Hacer (2007,
125)’den naklen: Binbasioglu, Cavit, Egitime Giris, Binbasioglu Yayinevi, Ankara 1988 s. 61.

77 al-iskenderani, (2005, 398).

78 Ugan, (1989, 1lI/154); al-iskenderani, (2005, 493); Tezcan, (1993, 7).

79 Ugan, (1989, llI/154).

80 al-iskenderant, (2005, 493); Uludag, (1988, 11/1295); Ugan, (1989, 1l1/154).

81 al-iskenderanft, (2005, 490); Ahmad, (2004, 108).

82 Buglinkii modern egitim ilkeleri icinde sayilan bilinenden bilinmeyene, somuttan soyuta, yakindan uzaga
ilkeleri ibn Haldun’un egitim ilkeleri icinde mana itibariyle yer almaktadir. Tedricilik, kabiliyet ve yas (cocuga
gorelik) ilkelerinin bu ilkeleri icinde zimnen barindirdigini diistinerek ayri baslhklar altinda zikretmeyi zaid
goriiyoruz. Bu ilkelerin ibn Haldun’la karsilastiriimasi ile ilgili olarak bk. Ev, Hacer, (2007, 127-129).

83 Bk. Tezcan, (1993, 6).

84 Ev, Hacer (2007, 128)’den naklen: Biiyiikkaragdz S. Savas & Civi, Cuma, Genel Ogretim Metotlar
Ogretimde Planlama Uygulama, Beta, istanbul 1999. s. 55.
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kiracak gereksiz detaylardan uzak durulmalidir.85 Boylece talebe bu sahada sinirh
bir bilgi ve meleke sahibi olur.86

o ikinci asama: Bu kademede biraz daha detayh bilgi verilir. Farkli meseleler,
bunlarla ilgili ihtilaf ve detaylar iizerinde derinlemesine durulur. ilmi meseleleri
¢b6zme yoOntemleri 6gretilirken, varsayim ve delillerin neler oldugu, bunlarin
kullanis sekilleri sonuclari ile birlikte ele alinir. Bu seviyede meleke iyice
olgunlasir ama heniliz kemal seviyesinde degildir.87

e Uciincii asama: ilmin halledilmis meseleleri ¢6ziim yollari ile birlikte yeniden
godzden gecirilir, akabinde ¢6ziimlenmemis zor veya muglak bitin meseleler tek
tek yeniden incelenir. Bu ilimle alakali, kolay ya da zor, talebenin 6grenmedigi,
¢6zimiyle mesgul olmadigi hicbir konu veya soru kalmaz. Béylece bu ilimde tam
bir meleke kazanilmis olur. Bu asama gerceklestiginde talebeye, bu ilmi
ogretebilme hakki anlamina gelen, icazet (Lehrbefugnis oder Lehrerlaubnis)88
verilir.89

ibn Haldun, egitim siirecinin basinda talebenin kavrayamayacagi konu ve meselelerle
mesgul edilmesinin fayda degil zarar verecegini bircok defa dile getirir.90 O, egitimde ¢
asamali metodu tavsiye etmekle birlikte asil olanin "6grenci kabiliyet-kapasite ilkesi"
oldugunu vurgular.

85 al-iskenderanf, (2005, 490).

86 al-iskenderant, (2005, 490); Uludag, (1988, 11/1285); Ahmad, (2004, 108).

87 al-iskenderanti, (2005, 490); Uludag, (1988, 11/1286); Ahmad, (2004, 108).

88 Almanya devlet olarak bitiin dinlere karsi tarafsiz (sekiiler) bir devlet anlayisina sahip olmakla birlikte
dinlerle nasil bir iliski ve isbirligi yapacagini da gerek anayasasinda gerekse dini cemaatlerle yaptigi
anlasmalar cercevesinde hukuki bir zemine oturtmustur. Din egitimi de anayasanin 6ngérdigi sekilde dint
cemaatlerin uhdesine birakilmistir. Okullarda verilen din derslerinin icerigini belirleme, bu anlamda ders
verecek 6gretmenleri yetistirme ve atama yine bu dinT cemaatlerin isbirligiyle yapilir. Mesela, Missio canonica
Roma Katolik Kilisesi’nin Katolik din dersi 6gretmenligi yapacak olanlara verdigi 6zel iznin adidir. Bu icazet
cercevesinde egitimci, gerek meslek gerekse 6zel hayatinda Katolik Kilisesi’nin 6gretilerine harfiyen
uyacagina s6z vermis olur. Aksi takdirde bu izin kendisinden geri alinir. Ayni durum Protestan Kilisesi i¢in de
s6z konusudur. Onlarin bu icazet verme ameliyesine de Vokation denilir. Daha genis bilgi icin bk:
http://www.badische-zeitung. de/zollitsch-entzieht-professor-lehrbefugnis; Hans Kiing’den Katolik Kilisesi
adina egitim verme hakkinin geri alinmasi ile ilgili bk. DIE DEUTSCHEN BISCHOFE ZUM ENTZUG DER
KIRCHLICHEN LEHRBEFUGNIS PROFESSOR DR. HANS KUNGS, Gemeinsames Kanzelwort der deutschen
Bischofe, Erklarung der deutschen Bischofe 07.01.1980.
http://www.dbk.de/fileadmin/redaktion/veroeffentlichungen/deutsche-bischoefe/DB25.pdf.

89 al-iskenderanti, (2005, 490); Uludag, (1988, 11/1286); Ahmad, (2004, 108).

9 al-iskenderanti, (2005, 490); Uludag, (1988, 11/1286); Ahmad, (2004, 109).
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Bu prensibe bagh olarak da bazi Ustin kabiliyetli talebelerin bu asamalari daha kisa
siirede ve daha cabuk kat edebilecegini hatirlatir.9! Dolayisiyla ibn Haldun'un egitim
anlayisinda temel kuramin 6grenciye gorelik oldugunu rahatlikla sdyleyebiliriz.92

C) Miinazara ve muhavere Metodu: Meleke egitim ve 6gretiminin en kolay yolu ilmi
meseleler lizerinde minazara (tartisma) ve muhavere (karsihikli bilgi ahsverisi,
degerlendirme) yapilmasidir.93 Hedefe go6tiren en kisa yol budur. Yillarca ilim
meclislerinde bulundugu, bircok bilgiyi hifzettigi halde, bu meclislerde sessiz kalip
konusmadigi icin, ilimde ve egitimde gerekli melekeyi elde edememis insanlar vardir.%4
Bu eksiklik, kisi 6gretmeye basladiginda ya da ilmi miinazaralara katildiginda kendisini
gosterir. Bunun baslica nedeni o kimsenin egitim ve ilmi gelenekten kopmus olmasidir.
Onun bu sahadaki birikimi belki de akranlarindan fazladir. Béyle kimseler, ezberi meleke
zannettiklerinden himmetlerini daha ¢ok hifzetmeye, bilgi toplamaya hasretmislerdir.95

ibn Haldun bu konuda sunlarn sdyler: "Egitimde melekenin elde edilmesinin en kolay
yolu, ilmT konulari miinakasa ve miinazara ile dili acmak, kuvvetlendirmek ve bol bol ilmi
tartismalar yapmaktir; clinki ilim bir kuyu, tartisma ise onun kovasi gibidir. Bu yontem
ile ilmT konular zihne yaklastirilip daha anlasilabilir bir hale getirilir. Magrib’de 6yle ilim
talipleri vardir ki, 6mirlerinin cogunu, ilim meclislerinde tikettikleri halde, tartismaya
giremezler. Bu eksiklik sadece egitimdeki yontemin yanlishgindan ve 6gretim
gelenegdinin kesintiye ugramasindandir."9

D) Egitim Siiresi: Siure gerektiginden fazla uzamamalidir.97 Aksi takdirde &6grenci
Umitsizlige diserek ilim o©6grenmekten vazgecebilir. Talebe bir ilimde meleke
kazanmadan baska seylerle mesgul edilirse henliz kazanmakta oldugu melekeyi de
kaybedebilir. Cunki meleke, ancak devamli miimarese, tekrar ve o konuya
yogunlasmayla elde edilir.98 Magrib'de (Bati Afrika) 16 senede elde edilen bir egitimin
Tunus'ta 5 senede elde edilebilmesi ibn Haldun'a gére sadece egitim metodundaki
meleke ve kaliteyle izah edilebilecek bir durumdur.99

91 al-iskenderant, (2005, 490); Uludag, (1988, 11/1286); Ahmad, (2004, 108).

92 Ahmad, (2004, 109).

93 al-iskenderant, (2005, 400); Tezcan, (1993, 7); Ahmad, (2004, 29); Singu, (2009, 65).
94 Ahmad, (2004, 29).

95 Ahmad, (2004, 29); Sungd, (2009, 66).

9% Ugan, (1989, I/ 446); al-iskenderanti, (2005, 400).

97 Bk. Suing, (2009, 62).

98 al-iskenderant, (2005, 491); Uludag, (1988, 11/1287); Ahmad, (2004, 109).

99 al-iskenderant, (2005, 490); Ahmad, (2004, 29).
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E) Odaklanma: ibn Haldun'un lizerinde durdugu énemli bir kural da odaklanma ilkesidir.
Talebenin ayni anda birden fazla ilimle mesgul edilmesi meleke kesbine engel olabilir.
Boyle bir durum, dikkatin dagilmasina ve netice itibariyle bu ilimlerden hic birini tam
olarak 6grenememeye sebebiyet verebilir.100 ibn Haldun, sadece bir ilme yogunlasmak o
ilmi daha kolay, daha hizli ve tam 6grenmeye vesile olur, goriisiindedir.10!

F) Tekrar ve Alistirma: Meleke kazanma yollarindan biri de tekrar etmek ve egitim alinan
sahada cokca alistirma yapmaktir.'02 Bu konuda ibn Haldun, "Aliskanhk da ancak tekrar
tekrar, uzun sure bir ise devamla tabiat halini alir, zaman ve asirlar icinde yerlesir. Bir
madde belirli bir sekilde boyandiktan sonra bu boyanin izalesi zorlastigi gibi adet ve
aliskanlhklarin da giderilmesi kolay degildir."103 "Bir fiil tekrarla nefiste kokli bir meleke
haline donisir."194, " sozleriyle ifade ettigi tekrar ve alistirma vurgusu modern 6grenme
psikolojisi icin de gecerlidir. Clinkl tekrar, kisa siireli bellekteki bilgilerin uzun sireli
bellege aktarilarak daha kalici olmasini saglayan bir siirectir. Almanlar bu anlamda
"Ubung macht den Meister (Practice makes perfect)" der. Bu Alman atas6zi, insanin
tekrar ede ede, alistirma yapa yapa, zamanla bir konuda usta ve uzman olmasini ifade
eder.

G) Sevgi ve Tesvik: Egitimde takip edilen metot ve lislup talebenin karakterini dogrudan
etkileyecegi icin énemlidir. ibn Haldun, cocuk egitimi basta olmak iizere genel olarak
ceza ve baskl yonteminin faydadan cok zarar verdigi kanaatindedir.!95 Bu konu hakkinda
soyledikleri glinimiz modern egitimi acisindan da hala 6nem ve dederini korumaktadir.
Zira baski, insandaki tesebbis ruhunu ve 6grenme arzusunu o6ldirir. Hatta ona gore,
insanlarin sahsiyetsiz, kisiliksiz, sahtekar ve yalanci olmasina sebep olabilir.106

Cocuk egitiminde basvurulan, 6zellikle baski ve siddet gibi, yanlis metotlar onun fitratini
tamamen bozmaya yol acabilir. ibn Haldun bu konudaki tespitlerini soyle dile getirir:
"Sefkatsiz ve merhametsiz davranma, eziyet ve cezalandirma insani korku ve zillete
disirir. Korkan ise yalancilik ve riyaya siginarak hile yoluyla cezadan kurtulmak ister.

100 g]-jskenderant, (2005, 491); Uludag, (1988, 11/1287-1288);Tezcan, (1993, 5); Sungi, (2009, 60).
101 Ahmad, (2004, 109).

102 Bk. Tezcan, (1993, 7); Ahmad, (2004, 109); Siingd, (2009, 45).

103 Ugan, (1989, II/ 371-372).

104 Ahmad, (2004, 26).

105 Bk. Stingli, (2009, 52).

106 gl-iskenderant, (2005, 496); Uludag, (1988, 11/1300); Ahmad, (2004, 117); Stingd, (2009, 52).
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Butin bunlarin sonucunda kéti huy kazanan, basiret ve ahlaki bozulan birey kendisine
zulmedenlere siddetle karsilik verebilir."107

ibn Haldun, bu konuya aciklik getirirken Harun Resid'in oglunu yetistirmek tizere teslim
ettigi Halef b. Ahmer'e yaptigi nasihati 6verek 6rnek gosterir. Bu tavsiyede oOzetle,
disiplinli olmak gerektigi, ama bunu yaparken cocugun zihninin koreltilmemesi,
mumkiinse gonlii alinarak milayim bir Gslupla terbiye edilmesi 6nerilir. Yaptirrm ve
cezaya ancak mecbur kalindiginda, sadece gerektigi kadar, basvurulmasi 6gutlenir.108

Bu konuyla alakal diger bir tavsiyede ibn Haldun sunlari dillendirir: "Yetenek ve kisiligin
gelisimini baski altina alan bir egitim-6gretimde, kiciuk yastan beri Ustatlarin
terbiyesinde ilim, hiiner, sanat ve din ilimleri 6grenen, onlarin terbiyesinde yetisenlerin
kahramanlk ve atilganliklarinin eksildigi gorulir. Bu siiregteki kurallarin ve bunlarin
hakimiyetinin baski ve sikintisi bu 6grencilerin metanetinden cok sey eksiltir. Bunlar
neredeyse, kendilerine yoéneltilen saldirilara karsi bile hicbhir sekilde kendilerini
savunamazlar."109

H) Maddi Badimsizlik: ibn Haldun, egitimin siyasi baski ve istismardan uzak
gerceklesebilmesinin 6nemli oldugunu vurgular. Bunun saglanabilmesi icin egitim
faaliyetlerinin bagimsiz vakiflar araciligiyla desteklenmesini teklif eder. Bu, ona gore hem
ilme hem alime hak ettigi degeri kazandirir. islam tarihinde vakiflarin coklugunun bir
sebebi de aslinda budur. Bircok medrese ve ilim merkezi devlet tarafindan desteklendigi
gibi''0 hayirseverlerce kurulan ve yasatilan ilim merkezleri de azimsanmayacak kadar
coktur.

ibn Haldun bu konuda 6zellikle Turk beylerinin kurdugu bu tir vakiflarla Kahire'nin nasil
bir ilim ve irfan merkezine donilstiglinden 6vgliyle bahseder. Turk Beylerinin gelirlerini
bu vakiflara vakfetmeleri, bu gelirlerin bir kisminin egitim-6gretime ayrilmasi Kahire'de

107 al-iskenderant, (2005, 183); Ugan, (1989, |/ 475-476).

108 gl-iskenderant, (2005, 496); Uludag, (1988, 11/1301-1302); Vafi, (Kahire, 1254); Ahmad, (2004, 118).

109 al-iskenderant, (2005, 127); Ugan, (1989, I/ 318); Suingi, (2009, 52).

110 Ozellikle Selcuklular déneminde Biiyiik Selcuklu Veziri Nizdm’Gl-Milk’iin kurdugu Nizdmiyye Medreseleri
ve Osmanli Padisahlari adina kurulan Medreseler buna en giizel 6rnektir. Bu Medreselerin ¢ogu padisah veya
devlet erkani tarafindan kurulmakla birlikte giderleri devlet kasasindan degil, kurucularinin 6zel miilkleriyle
karsilanmistir. Bu da islam Medeniyetinin ilme ve dlime verdigi dnemin bir baska gdstergesidir. ibn Haldun
da 6zellikle Nizam’ul-Mulk ’in kurdugu Nizdmiyye Medreselerinden ve Tirk Beylerinin bu konudaki
fedakarlik ve katkilarindan sitayisle bahseder. Ev, Hacer, (2007, 89-90).
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ilim- 6gretimin gelismesine katki saglamis, dolayisiyla vakiflarin ¢cok oldugu bu yerlerde
ilim ve fen gelismistir.11

Bugiin bile islam aleminde pek cok vakif, ilmi destekleme ve sosyal yardimlasmada en
biyilik paya sahiptir. Zira ilim baski altinda degil ancak hiirriyet icerisinde ve hiir insanlar
tarafindan gelistirilebilir. islam ve insanlik tarihinde alimlerin bagimsiz, sadece hakikati
bulma askiyla ortaya koyduklariyla, bunun gerceklesemedigi donemlerdeki durum
asikardir. islam tarihinde ilim ve ilim adamina, asr-1 saadetten Abbasilere, Endiliis'ten
Osmanlilara kadar, her dénemde 6nem verildigi tarihi bir gercektir.

Burada ibn Haldun'un vurgulamak istedigi, ilmin tiim baski ve manipiilasyonlardan uzak
hiir bir atmosferde gelismesinin daha saglikli olacagidir. ilmi, sultanlar, devlet kurumlari
da destekleyebilir, 6nemli olan onu kimin destekledigi degil ilmin, ilim adaminin
manipiile ve istismar edilmesinin énlenebilmesidir. ibn Haldun'un hayatinin ekseriyetle
sultanlarin hizmetinde gecmis olmasi da tarihin bir baska cilvesi olsa gerek.112

i) ilim icin Yolculuk ve Ziyaretler: ibn Haldun'un ilim 6grenme adina énemli gérdiigi
diger bir husus da ilim icin sefere cikmaktir. Boylece pek cok alimi ziyaret etmek suretiyle
onlarin ilim ve tecriibelerinden istifade etmek mimkiin olur.’'3 Bu metot aslinda pek cok
ayet ve hadisin teyit ve tesvik ettigi bir anlayistir. Hz. Peygamber ilim tahsili icin yapilan
yolculuklar konusunda soéyle buyurmustur: "ilim tahsil etmek icin yola ¢ikan kimse Allah
yolunda cihada cikmis micahit gibidir."14 Buna binaen pek cok alim, ilim 6grenme
ugruna sefere cikmis ve kendi hayatinda tatbik ettigi bu yontemi talebelerine tavsiye
etmistir.

Bugiin modern diinyanin en popiiler egitim metotlarindan biri de budur. Yurt ici ve yurt
disi 6grenci degisim programlari hep bu amaca yoneliktir. Almanya'da 9 veya 10. sinif
ogrencilerine, genellikle anlasmali olduklari bir tlkenin paralel sinifiyla, 6grenci degisim
programi uygulanir. Maddi durumu zayif 6grenciler icin cogunlukla okul aile birlikleri
devreye girer. Yerel yonetimler bu tlr aktiviteleri hem maddi boyutuyla hem de baska
Ulke sehirleriyle yapilan dostluk ve kardeslik anlasmalariyla destekler.

Bugiin bu tir 6drenci degisim programlariyla egitim ve 6gretim adina hedeflenenler
yaklasik olarak ibn Haldun'un séylemeye calistiklaryla paralellik arz eder. Bu sayede

111 Ugan, (1989, I11/454); Ahmad, (2004, 31).

112 Ahmad, (2004, 124).

113 Bk. Tezcan, (1993, 5); Ahmad, (2004, 120); Siingi, (2009, 57).
114 Tirmizi, ilim 2, ibn Mace, Mukaddeme, 17.
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ogrenci daha cok ilim merkezi ve bilim adamiyla goriisecek, onlarin farkh ders usullerini,
dgrenme tekniklerini yerinde tecrilbbe etme imkani bulacaktir.’'s ibn Haldun'un bu
konuya 6zel bir bashk ayirmasi buna verdigi 6nemi gosterir. "ilim 6grenmek maksadiyla
sefere cikmak ve Ustatlarla goriismek ilim 6grenmede kemali artirir"1'é bashgi icerik
olarak soylemek istedigi seylerin 6zeti mahiyetindedir.

ilim icin yola ¢cikmanin nicin daha faydal oldugunu su sézlerle aciklar: "Bunun sebebi:
Beser, sahip oldugu bilgileri, ahlaki keyfiyetleri, benimsemis oldugu kanaat ve erdemleri
bazen tahsil, egitim veya takrir metoduyla, bazen de o is ehlinin islediklerini bizzat
gormek, o kimseleri kendine o6rnek almak suretiyle 6grenir. Ancak bizzat o isle
miibaseret, ehlinin telkin ve direktiflerini alarak uygulamak o iste daha gucli, kalici bir
meleke elde etmeye vesiledir."117

) ihlas ve Teslimiyet: Diger onemli bir husus da, talebe ve muallimin niyet ve
samimiyetidir. Bir ilmin neden 6grenildigi ya da 6gretildigi sorusunun cevabi ibn Haldun
nazariyesinde 6nemlidir. ibn Haldun'un bilgi ve ilim anlayisinin islam diisiince
paradigmasiyla ortistigiini  daha once zikretmistik. Dolayisiyla, islam ilim
dusiincesinde "muallimi evvel” Allah'tir. Yani, butiun bilgilerin kaynagi aslinda bizzat
Allah Teald'dir. "insana bilmedigini 6greten O'dur."118

Her ne kadar ibn Haldun ilim ve egitimi bir meleke olarak tarif etmek suretiyle rasyonel
bir bakis acisi serdetse de bu anlamda isin bir a-rasyonel (irrasyonel degil) boyutunun
oldugunun her Misliman alim gibi farkindadir. O, islam'da aklin disinda bir bilgi
kaynaginin oldugunu ve bunun vahiy veya ilham (kesf) seklinde gerceklestigini bilir.11°
Bunu, 6zellikle Peygamberlerin ve meleklerin ilmini ayri ayri bashklar altinda izah eder.120

Mantik ilminin bir teknik oldugunu, basariya ulasmada asil gerekli olanin ihlas ve
teslimiyet oldugunu soyle ifade eder: "Bilhassa, bir de niyet samimi olur ve Allah'in
rahmetine givenilirse, mantik ve akilla ¢6ziilemese bile, Allah yardim eder. Ciinkii en
buyiik yardimc O'dur."121 jlham yoluyla elde edilen bilginin gercekligini de Gazzali gibi

115 al-iskenderant, (2005, 497); Uludag, (1993, 140).

116 al-iskenderant, (2005, 497); Uludag, (1988, 11/1302); Ugan, (1989, lll/ 162); Ahmad, (2004, 120).

117 al-iskenderant, (2005, 497); Uludag, (1988, 11/1302-1303); Ugan, (1989, lll/ 162-163); Ahmad, (2004,
120).

118 Alak, 96/5.

119 Siingd, (2009, 16).

120 Uludag, (1988, 11/1004-1009); Vafi, (Kahire, 1013-1017); Giese, (2011, 410-414).

121 al-iskenderant, (2005, 491); Ugan, (1989, 1lI/150); Uludag, (1988, 1289); Ahmad, (2004, 109).
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riya fenomeniyle izah eder.'22 Hissi, beseri ve r(ihani olmak Uzere farkh Gc¢ varlk
dleminden bahseder ibn Haldun. insan diger hicbir varliga nasip olmayan bir ayricalikla
tam da bu alemlerin kesistigi noktada durur.'23 Hisleriyle hayvanlar alemine, akli ve
ruhuyla ruhlar alemine aittir.’24 Bu sekilde insan, akli vasitasiyla duyular aleminin
bilgisine, ruhu veya "nefsi" araciligiyla melekit alemine yonelerek "bu listiin dlemden nur
ve ilim alabilmektedir."125 Dolayisiyla, insan hem zahiri, hem batini olmak lizere iki ayri
bilgi kaynagina sahiptir.

ibn Haldun tasavvuf ehlinin "kesf" dedigi batini yolla da bazi hakikatlere ve bilgilere
ulasabilecegini, bunun da ancak ¢ sekilde (zikir, —en iyi zikir namazdir diyor-, riyazet,
-burada o6zellikle orucun en glizel riyazet oldugunu hatirlatiyor- ve tamamen Allah'a
tevecciih etme) mimkin oldugunu dile getirir.126 Ancak bu nefsani (kesfi) bilginin
dogruluk sarti gerceklige uygun olmasidir.'27 Aksi halde bu bilgi "edgasu ahlam" (karisik
rayalar) sinifina girer ve melekdt dleminden gelmedigine hiikmedilir.128 Biylik alimlerin
basar ve biyikliiklerinin sirrini burada aramak gerekir, diye de hatirlatir ibn Haldun.
Zira sahabe ve tabiin doneminde ne mantik ilmi vardi ne de tedvin edilmis diger alet
ilimleri. Ama onlar sahip olduklari fitri melekeleri, ihlaslari ve Allah'in rahmetine olan
guvenleri sayesinde boyle buyiik bir ilme, Allah'in lutfuyla, mazhar oldular.'29 Bu durumu
ibn Haldun su sézleriyle ifade eder: "Hakikati idrak etmenin tabii vasitasi ancak "fikri
tabif'dir. Su sartla ki, biitiin vehimlerden tecerriit etmesi ve diisiinmede onu esas alan
sahsin Allah Teala'nin rahmetine bel baglamasi icab eder. Mantik ise bu fikrin faaliyetini
vasfeden bir fenden baska bir sey degildir.

Bu sebeple de mantik ekseriya bu fikirle paralel bir halde bulunur. Bunu nazar-1 itibara
al ve meseleleri anlaman muskiillestigi zaman yiice Allah'tan rahmetini yagdirmasini
niyaz et. Goreceksin ki, O'nun dogruyu ilham eden nurlari tizerinde parildayacaktir. O,

122 Gazzal’'nin rliyaya yaptigi vurgunun aynisi Descartes gibi pek cok stipheci filozofun da ortak delilidir.
Cubukcu, ibrahim Agah, Gazzali ve Siiphecilik, AU ilahiyat Fakiiltesi Yayinlari, Ankara 1964, s. 103; al
Habbabi, Muammed Aziz, “Gazali’nin Avrupa Diisiincesine Etkisi Ne Olciide Olmustur?” Ab( Hamid el-Gazali,
Dirasat fi fikrihi ve asrihi ve te’sirihi icerisinde, Mans(rat kulliyyeti’l- adab ve’l-uliime’l-insaniyya, Ribat
1988, s. 221 vd.

123 Ardig, (2003/2, 139-167); Ahmad, (2004, 15).

124 Uludag, (1988, 11/1006); Vafi, (Kahire, 1015); Giese, (2011, 411); Ahmad, (2004, 16).

125 Ardig, (2003/2, 154); Ahmad, (2004, 16).

126 Uludag, (1988, I11/1007); Vafi, (Kahire, 1015); Giese, (2011, 412); Ahmad, (2004, 17).

127 Ardig, (2003/2, 155).

128 Uludag, (1988, I1/1005); Vafi, (Kahire, 1014); Giese, (2011, 410).

129 gl-iskenderant, (2005, 491); Ugan, (1989, 1lI/150); Uludag, (1988, 11/1289); Ahmad, (2004, 109).
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dogru yolu gostermek suretiyle kullarini rahmetine kavusturur. Bilgi ancak Allah
tarafindan bagislanir."130

Bu anlamda imam Safii'nin hocasi Veki'a sikdyeti buna giizel bir 6rnek teskil eder. imam
Safi'nin bir siirle anlattigi bu hadisede: "Hocasina hifzinin zayifligindan sikayet ettigini,
hocasinin da giinahlari terk etmesini tavsiye edip, ilmin bir nur oldugunu ve Allah'in da
nurunu giinahkar asilere nasip etmeyecegini haber verdigini"13! soyler.

Ozetle, ibn Haldun ilmin ve egitimin bir meleke kazanimi oldugunu, dolayisiyla bunlari
O0grenirken ya da ogretirken kesinlikle rasyonel ve gercekci olmak gerektigini, bu
konulardaki sikinti ve basarisizliklarin temelinde daha c¢ok hoca veya egitim
metodundaki eksiklik ve yanhsliklarin oldugunu savunur.132

Hal boyle olunca, hatayl yanlis yerlerde aramayip daha gercekci ve rasyonel tahliller
yapmak gerektigini, kusuru, hele de 6grenciye fatura etmenin, cok yanls oldugunu
israrla vurgulayarak bu anlamda yapilagelen yanlislara isaret eder.133

iste tam bu baglamda hatirlattigi 6nemli ilkelerden biri de 6grenen ve 6gretenin ihlas ve
samimiyetidir. Metot dogru olsa da, niyet ve hedefteki piiriiz, islami anlamda ilim sahibi
olma ve 6gretme anlayisiyla bagdasmaz. Allah'in razi olmadigi bir ilim ne sahibine, ne
de insanhga bir fayda saglar. Bu meyanda Peygamberimiz "faydasiz ilimden Allah'a
siginmistir".134 ibn Haldun'un egitimle alakali diger bir tespiti de, gelismis uilke insanla-
rinin akli kapasitelerinin daha gelismis olmasinin fitri degil, bulunduklar kultir ve
medeniyet havzasinin onlara kazandirdigi bir durum oldugu gercegidir. Ona gore daha
zeki ve kabiliyetli yaratilmis Gstiin bir irk s6z konusu olamaz. Fitraten insanlar kapasite-
leri itibariyle esittir. Bu durum medeniyetin sagladigi egitim ve diger imkanlar sayesinde
zamanla farkllasir.'35 Egitim ve medeniyete 6nem veren toplumlar zamanla diger top-
lumlarda olmayan bilgi ve becerileriyle glic ve kuvvet kazanirken bu konularda zaaf gos-
teren milletler zayif diiserek giliclii milletlerin himmetine muhtac ve mahk{m olurlar.136

130 Uludag, (1988, 11/1291); al-iskenderani, (2005, 492); Ugan, (1989, IlI/151);

131 http://www.zamanbitiyor.com/index.php/dini-bilgiler/bilgi/imam-safii-kimdir.html.

132 3l-iskenderant, (2005, 490); Ugan, (1989, 1l1/146); Uludag, (1988, 11/1286-1287); Ahmad, (2004, 112).
133 Miislim, Zikir 73. Ayrica bk. Nesai, Istidze 13, 65.

134 Ev, (2007, 24); Tezcan, Mahmut, E§itim Sosyolojisinde Cagdas Kuramlar ve Tiirkiye, Ankara Universitesi
Egitim Bilimleri Fakiltesi Yayinlari No: 170, Ankara 1993, s. 2.

135 [bn Haldun, Sifau’s-Sail (1977, 104-105); Ahmad, (2004, 30); Siingii, (2009, 33).

136 Bk. Ahmad, (2004, 37).
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Onun diger 6nemli bir tespiti de; egitim ve mesleklerdeki meleke gizelliginin, insanin
akil ve zekasinin gelismesiyle elde edilen fikri aydinlanmanin, kazanilan melekelerin
cokluguyla alakali oldugudur. Ona gore bir konuda meleke sahibi olmak insanin zeka ve
beceri kabiliyetini artirir.’37 Boylece yeni bir ilimde meleke sahibi olmak daha da
kolaylasir. Yani, 6grenilen her yeni ilim ve meleke baska bir melekenin daha cabuk, daha
kolay 6grenilmesine vesile olur.138

llimlerin Tasnifi

ibn Haldun ilimleri akli-nakli, asli-alet ilimleri olmak uizere ikili tasnife tabi tutar. 139 Bu
tasnif islam disiince gelenedinde ilim kavramina ve ilimler tasnifine iliskin
degerlendirmelerde genellikle kabul géren bir siniflandirmadir. ibn Haldun'un ilimler
tasnifi ayni zamanda onun bilgi teorisinin bir uygulamasi niteligindedir.

Kindi140 (6. 252/866) ile baslayan, Harizm1141 (6. 387/997) ve daha sonra ihvan-i Safa
Risdleleri'nde genel hatlari ortaya cikan ilimlerin, ser'i ve felsefi yahut dini ve akli
seklindeki ikili tasnifi, Gazzali gibi daha pek cok islam alimi tarafindan kabul gérecek ve
neredeyse standart hile gelecektir.142

Gazzali'nin ilimler tasnifinde dikkat ceken bir 6zellik, onun felsefi gelenekle islami
gelenek arasinda bir ortak nokta bulma arayisi icinde olmasidir. Gazzali'nin, ilimler
tasnifinde daha sonra evrensel kabule mazhar olacak olan "akli" ve "nakli" ilim terimlerini
i i" ilim terimlerine de daha 6nce

ilk kullanan kisi oldugu anlasiliyor. Ayrica "dini" ve "akl

rastlamiyoruz.'43

Ona gore aklive dinTilimler de kendi icinde kiilli ve cliz'l seklinde ikiye ayrilir. Gazzali'nin
ilimler tasnifinin daha sonraki gelismeleri derinden etkiledigi bilinmektedir. Burada
Gazzali tzerinde durmamizin nedeni, ibn Haldun'un ilimler tasnifinde ve 6zellikle de
elestirilerinde Gazzali'den cok etkilenmis olmasidir.

137 Ahmad, (2004, 30).

138 Ahmad, (2004, 33).

139 Bk. Bedir, Murtaza, “islam Disiince Geleneginde Nakli ilim Kavrami ve ibn Haldun”, islam Arastirmalari
Dergisi, Sayi 15,2006, s. 5.

140 Kindi, ilimleri ilahi ilimler ve insanT ilimler seklinde ikiye ayirir (ulim-i ilahiyye ve uliim-i insaniyye). Bk.
Bedir, (2006, 8).

141 4,/10. yuzyil ansiklopedistlerinden Harizmi (6. 387/997) teknik terimler s6zliigu olarak tasarladigi
Mefatthu’lulim adli calismasinda ilimleri, seriat ilimleri ve yabanci (acem) ilimler seklinde ayirmaktadir. Bk.
Bedir, (2006, 8).

142 Bk. Bedir, (2006, 8).

143 Bk. Bedir, (2006, 13). Gazzal’nin farkh eserlerinde farkl tasnifler icin ayni makaleye bakilabilir.
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Bu konuyla alakali bahsedilmeye deger diger bir islam alimi de ibn Hazm'dir. ibn Hazm,
Meratibl'l-uldm adli risalesinde ilimleri, belirli bir immete ve bitin insanhga ait olmak
uzere ikiye ayirir. Belirli bir immete (medeniyete) has olan ilimler ona gore uc tanedir:
Seriat, tarih ve dil. Digeri ise tiim halklar icin ortak olan ilimler: ilm-i niicim, ilm-i aded,
tip ve felsefedir.144

ibn Haldun'a gére nakli, yani diniilimlerde gelenegin, akliilimlerde ise deney ve tecriibenin
esas oldugu kolayca gézlemlenir. Onun anlayisinda ilimler arasindaki fark kisaca: "insan
icin tabii olan ilimler, insanin fikri vasitasiyla elde edebilecegi, nakli olanlar ise belli bir
iimmete ait olup insanin onu vaz' edenden alabilecegi ilimlerdir."145 ibn Haldun, kaynaklar
bakimindan akli ilimlerle nakli ilimler arasina acgik ve belirleyici bir ¢izgi ceker. Akli ilimler
inanc ayrimi gozetmeksizin bitiin toplumlara yonelik iken'46, nakli ilimler yalnizca
Musliman toplumlara hitap eder.'47 Akli ilimler insan zihninin trini iken, nakli ilimlerde
insan zihninin herhangi bir etkisi yoktur, ancak insan zihni, sirekli gelisip degisen hayat
sartlarinda ortaya cikan problemleri, nakli ilimlerin temel konularina gotirip kiyas yoluyla
¢6zim lretme noktasinda dikkate alinabilir.148

Nakli ilimler, tefsir, hadis, fikih, keldm gibi islami/ser'1149 ilimler adi verilen disiplinleri
kapsarken, akli ilimler genellikle antik felsefe mirasi cercevesinde yer alan metafizik
(ilahiyat), fizik (tabiat ilimleri), mantik ve matematik gibi bilimleri kapsamaktadir.150

ibn Haldun'a gore, asli ilimlerde detay ve yogunlasma faydalidir, ciinkii bu yogunlasma
melekenin artmasina ve idrakin genislemesine vesiledir. Alet ilimlerinde ise gereksiz
detay ve yogunlasma zaman kaybina ve hedeften, yani melekeden uzaklasmaya
sebebiyet verebilir.15!

Burada hatirlanmasi gereken énemli diger bir husus da ibn Haldun'un ilimler hakkinda
konusurken bir yandan sosyolog bir gézlemci, diger yandan bir elestirmen ve hatta ilmin
Uretimine katilan bir alim olarak hareket etmesidir.’>2 Yazdiklarini, onun bu farkl
kisiliklerini g6z 6niinde bulundurarak degerlendirmek gerekir. ibn Haldun hakkinda

144 Bk. Bedir, (2006, 10); Ahmad, (2004, 114).

145 gl-iskenderant, (2005, 403); Ahmad, (2004, 34).

146 al-iskenderant, (2005, 441-442); Ahmad, (2004, 36).

147 Ahmad, (2004, 35).

148 gl-iskenderant, (2005, 403); Ev, Hacer, (2007, 115); Ahmad, (2004, 34).
149 gl-iskenderant, (2005, 403-404); Ahmad, (2004, 34).

150 gl-iskenderant, (2005, 442).

151 al-iskenderant, (2005, 493); Ahmad, (2004, 112); Sungi, (2009, 69).
152 Ahmad, (2004, 8).
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birbirinden cok farkli, hatta birbirine zit kanaatlerin olusmasindaki en 6nemli sebep bu
gercedin bilerek ya da bilmeyerek g6z ardi edilmesidir.

Bedir'in bu anlamdaki tespiti konuyu cok glizel 6zetlemektedir: "Pozitivist-aydinlanmaci
bir sosyal bilimci gibi ampirik rasyonalizme bagli ama, ruhun/nefsin ait oldugu bir askin
diinyaya ve bu diinyaya peygamberi, sifi ve mistik bir yolla bir sekilde ulasilabilecegine
inanmasi ile de aydinlanmaci pozitivist diisiinceden ayrilan ibn Halduni yéntem, daha
dnce isaret ettigimiz gibi, ibn Riisd ve Gazzali sentezinin kendi icadi olan ilm-i umran
ile bulusmasinin bir neticesidir. ibn Riisd gibi ser'i/vaz' ilimlerle felsefi/hikem? ilimler
arasina kalin bir duvar ceker; Gazzali gibi burhani bilginin askin diinya ile ilgili
yargilarinin kesinlik tasimadigina inanir. Yine Gazzali gibi mistik tecriibenin, askin
dinyaya acilan bir kapisi oldugunu kabul eder. Kelamin ve tasavvufun bu acidan
metafiziklestiriimesine karsi ¢ikar. Bunlarin ser'l bir ilim olarak kiyas yontemine bagh
olmalari gerektigine inanir. Belki de modern dénemdeki bilim-din tartismalarini
ongorircesine bunlarin ayri alanlar oldugunun altini ¢izer ve bunlarin birbirine
karistilmamasi gerektigini soyler."153 Ulken ve Findikoglu'na gére, Aristo'dan islam
Felsefesine gecmis olan bu meshur ikili siniflandirmada herhangi bir orijinallik yoktur.154
Fakat ibn Haldun'un yaptigi bu siniflamadaki orijinal olan yon, bu siniflamanin temeline
yerlestirdigi, felsefi ve nakli ilimler arasindaki yapi ve icerikleri bakimindan yaptigi bilincli
ayirim ve bunun sonucunda bu iki ilim grubunu, felsefe ile vahyi kesin bir bicimde
birbirinden ayirima gitmesidir. Bedir'in yaptigi tesbitin bir benzerini de bunlar dile getirir.
Biitiin bunlarin yani sira ibn Haldun'un kaynagi dolayisiyla nakli ilimlerden ayirip akli
ilimler arasina vyerlestirdigi umran't da bu siniflamaya katmasi onun ilimlerin
siniflandirilmasina getirdigi bir baska yeniliktir.'55 Ayrica o tarih ilmini de akli ilimler
icinde sayar. Ona gore tarih, distiinmek, hakikati arastirmak ve olaylarin sebeplerini
bulup ortaya koymaktir. Olaylarin ilkeleri ince, keyfiyet ve sebepleri hakkindaki bilgi
derin oldugundan asil ve hikmette soylu bir ilimdir, bu sebeple hikmet ilimleri icinde
sayllmaya layiktir.

153 Bk. Bedir, (2006, 28-29); Ahmad, (2004, 8).

154 Bilimlerin tasnifiyle de ugrasan Aristoteles en temel bilimin felsefe oldugunu, bilimlerin ise genel olarak
ic ana kategoride degerlendirilebilecegini savunmustur. Bu {i¢ kategori teorik (nazari), pratik (ameli) ve
poetik (siir ve retorik) bilimler kategorileridir. Aristo’nun bu ikili veya lcli tasnifi, felsefi bilginin tek gergek
bilgi olarak kabul edildigi, tek bir ilim anlayisindan dogan bir tasniftir. Messal ekoldeki diger filozoflar da,
érnegin ibn Sina (428/1037), Farabi (6. 339/950), ibn Riisd (6. 595/1198) bilimler tasnifini benzeri bir
sekilde, buylk 6lcude Aristocu bir temelde ele almislardir. Bk. http://tr.wikipedia. org/wiki/Bilim; Bedir,
(2006, 6); Aydin, Hasan, ihvan es-Safa’da Bilim Egitimi, Amaci ve Bilim Siniflamasi, OMU Sinop Egitim
Fakiltesi. Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi www.e-sosder.com Yaz-2007 C.6 S.21 (41-59); http://www.e-
sosder.com/ dergi/2141-59.pdf.

155 Bk. Ev, Hacer, (2007, 116); Turker, (2006, 35).
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Nakli ilimler

Bunlar "Sari'in vaz' ettigi bilgilere dayanan ve aklin, fiirG meseleleri asil (temel) olanlara
[kiyas yontemiyle] ilhdk etmekten baska herhangi bir fonksiyonu olmayan nakli, vaz'i
ilimlerdir."156 ibn Haldun bu ilimlerin temel kaynaklarinin Kur'an ve siinnet oldugunu,
bircok tirinin bulundugunu belirterek bu tlrleri sirayla aciklamaktadir.157

0, Mukaddime'de, vaz'i/nakli ilimler adi altinda Kur'an (tefsir ve kiraat), hadis (nasih-
mensih, sened, rical, cerh ve tadil), fikih ve ilm-i feraiz, fikih usuli, cedel ve hilaf, kelam
(bilgi nazariyesi, mitesabih konusu), tasavvuf (riiya tabiri) ilimleri seklinde alti ana ilim
grubundan s6z eder. Tefsir ve kiraati ayri iki ilim, ferdizi fikihtan ayri bir ilim, cedel ve
hilaf ilmini fikih usullyle baglantili; ama ayri iki ilim ve nihayet rilya tabirini tasavvuftan
ayri bir ilim olarak sayar. Buna gore toplam on bir ilimden bahsedilmektedir.158

Bu ilimler hakkinda detayli bilgi vermek calismamizin sinirlarini asacagi icin burada
sadece ilim basliklarinin zikriyle yetinecegiz.159

a) Kur'an ilimleri: Tefsir ve kiraat.160

b) Hadis ilimleri: Nasih—-mensih, sened, rical, ahz-i ruvat, istilahlar/lafizlar, cerh ve
tadil.16!

c) Fikih'62 ve ilm-i feraiz (miras hukuku).163

d) Usdl-i fikih, hilafiyyat ve cedel ilimleri. 164

e) Kelam. 16>

f) Tasavvuf. 166

g) Riya tabiri.167

156 al-iskenderant, (2005, 403).

157 Ahmad, (2004, 36).

158 Bk. Bedir, (2006, 19); al-iskenderani, (2005, 403-473).

159 {limlerin tasnifi hakkinda, bizim de makalemizde ziyadesiyle istifade ettigimiz, Murteza Bedir’in ilgili
arastirmasina ve Mukaddime’nin ilimlerin tasnifi béliimiine miiracat edilebilir.

160 gl-iskenderant, (2005, 405-408).
161 al-iskenderant, (2005, 408-412); Ahmad, (2004, 42).
162 g|l-iskenderant, (2005, 412-417).
163 al-iskenderant, (2005, 417-418).
164 gl-iskenderant, (2005, 418-423).
165 al-iskenderant, (2005, 423-432).
166 3|-iskenderant, (2005, 432-439).
167 al-iskenderant, (2005, 439-441).
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AKIi llimler

ibn Haldun diisiincesinde akli ilimler "Herhangi bir topluluga 6zgii olmayip insanlik tarihi
boyunca var olagelmis ilimlerdir."168 Bu konuda su tesbitte bulunur: "Fikir sahibi olmasi
hasebiyle insan icin tabif olan akli ilimler belli bir dini cemaate has degildir. Aksine bitiin
dini topluluklar bu tiir ilimler lzerine kafa yormustur. Bunlari 6grenme ve arastirma
hususunda bitiin immetler esittir. Alemde umran (medeniyet) var oldugundan beri bu
ilimler insan nev'inde mevcut olagelmistir. Bu ilimlere felsefe ve hikmet ilimleri
denilmistir.169

Turker, Mukaddime'de Akl ilimler Algisi'7°0 {izerine yaptigi calismada, son yiizyilda ibn
Haldun'un akli veya felsefi ilimlere bakisini konu edinen cesitli calismalar yapildigini
belirterek bunlari soyle tasnif eder:

a) ibn Haldun'un felsefeye yonelik elestirilerini Gazzali'nin felsefeye karsi tavrinin
bir uzantisi olarak degerlendirenler.!?

b) O'nun felsefe anlayisinin Farabi ve ibn Sina gibi islam filozoflarina ait felsefi
yaklasimin uzantisi oldugunu ileri strenler.172

¢) ibn Haldun'da mezk(r iki gériise destek olabilecek degerlendirmeler
bulunmasina ragmen, onun temelde hem Gazzali hem de ibn Sina ve ibn Riisd'iin
icinde bulundugu Messai gelenekten farklilastigi sonucuna varanlar.173

d) ibn Haldun'un filozoflarla kurdugu irtibatin Fahreddin er-Razi lizerinden
gerceklestigini vurgulayan calismalar.174

e) Tirker'in bu konuda serdettigi kendi tezi ise Farabi ve ibn Sind tarafindan
gelistirilen nefis teorisinin, ibn Haldun'un elinde "bireysel yetenekler teorisi"
olarak adlandirilabilecek yeni bir teorik cerceve kazanmis oldugudur.!75

168 gl-iskenderant, (2005, 403); Uludag, (1988, 11/1141).

169 gl-iskenderanf, (2005, 441-442); Uludag, (1988, 11/1141); Ahmad, (2004, 77).

170 Tiirker, (2006, 33-50).

171 Franz Rosenthal, Macid Fahri, Demerseman, ibrahim Medkur ve Afifi gibi arastirmacilar bu kanaattedirler.
Bk. Tturker, (2006, 33); Ahmad, (2004, 83).

172 Muhsin Mehdi, Taha Huseyin gibi arastirmacilar bu goérustedir. Bk. Turker, (2006, 33).

173 Ahmet Arslan bu gériistedir. Bu calismalarin toplu bir degerlendirilmesi icin bk. Ahmet Arslan, ibn
Haldun’un ilim ve Fikir Diinyasi, Vadi Yayinlari, Ankara 1997, s. 25-31.

174 Tahsin Gorgiin’iin goriisii bu ydndedir. Bk. Gérgiin, Tahsin, “ibn Haldun”, TDV islam Ansiklopedisi (DIA),
XIX, 543-55.

175 Tiirker, (2006, 34); Tirker ibn Haldun’la ilgili degerlendirmesini su ifadelerle dzetler: “Sonuc olarak ibn
Haldun Mukaddime’de miteahhirin donemini elestirmesine ragmen, Fahreddin er-Razi tarafindan yeniden
ifade edilen akli ilimler gelenegine mensup bir filozof veya disiiniir olarak konusmakta; Messai gelenek ile
Es‘ari gelenegin mezcedildigi bir istilah 6rgisiuni kullanmakta; Es‘arl metafizigi ve Messai diisiinme tarzini
benimseyerek umran ilmini kurmaktadir. Nefis teorisini kabul etmekle birlikte, bu teoriyi “bireysel nitelikler
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ibn Haldun akli ilimleri temel dért bashk altinda inceler.176 Bunlar sirasiyla:

a) Mantik.177

b) ilm-i Tabii, tabiat ilimleri: Tip ve diger doga bilimleri.178

©) ilm-i ilahiyyat (Metafizik)'79: ibn Haldun'a gore gaybi bilginin hicbir sekilde bir
bilim ve disiplin hdline getirilemeyecegdi kesindir. Fizik otesine dair bilgiler bir
disiplin haline getirilemiyorsa metafizik olanin bilimsel bir yontemle idrak
edilmesi de mumkin olmayacaktir. Dolayisiyla bu sonu¢ hem filozoflarin
kurduklarini iddia ettikleri metafizik ilminin hem de ibnii'l-Arabi ve Sadreddin
Konevi gibi sifilerin kendi miisahedelerini bir disiplin haline getirme cabalarinin
gecersiz oldugu anlamina gelmektedir.180

d) Te'dlim ilimleri'8', matematik bilimleri: Hendese'82, Aritmetik83, Mdsiki184 ve
Astronomi (Hey'et).185

Cocuklarin Egitimi

Cocuklarda egitime Kur'dn'la baslamak islam'in siarindandir.186 Tarihin her déneminde
ve her islam toplumunda bu gelenek biyiik 6lciide muhafaza edilegelmistir.187
Dolayisiyla Kur'an, egitimin temeli ve diger bitiin melekelerin izerine kuruldugu esastir.
Bu durumu ibn Haldun, "Kiiciik yasta 6grenilen seyler daha kalici ve sonraki 6grenilenlere

veya yetenekler teorisi” olarak adlandirabilecegimiz yeni bir teorik yapiya dontistirmekte, bilgiye ulasmayi ve
bilgiyi islemeyi kendi gelistirdigi teori ekseninde degerlendirmektedir. Bu baglamda herhangi bir ilmin var
olabilmesi icin, o ilme konu teskil edecek bir varlik alaninin bulunmasini sart kosarken herhangi bir varlk
alaninin bulunduguna dair bilginin onun hakkinda bir ilim kurulabilmesi icin yeterli olmadigini
disiinmektedir. Ona gore bir varlik hakkinda elde edilen bilgiler, “fertlere 6zgi bireysel niteliklerin veya
yeteneklerin” eseri olarak ortaya ¢ikmissa o varlik hakkinda bir disiplin olusturulmasi mimkiin degildir ve bu
nedenle metafizik bilgiler asla nesnel bir ilim haline getirilemez.” Turker, (2006, 50).

176 al-iskenderant, (2005, 442).

177 al-iskenderant, (2005, 451-454).

178 al-iskenderant, (2005, 454-456).

179 al-iskenderant, (2005, 456-458).

180 Tirker, (2006, 44); Ahmad, (2004, 84-85).

181 al-iskenderant, (2005, 442-451).

182 gl-iskenderant, (2005, 448-450).

183 al-iskenderant, (2005, 445-448).

184 gl-iskenderant, (2005, 442).

185 al-iskenderant, (2005, 450-451).

186 Ahmad, (2004, 116).

187 al-iskenderanf, (2005, 493); Uludag, (1988, 11/1295); Ugan, (1989, IlI/154).
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de esas teskil eder", "kalbe ilk yerlesen sonraki melekelerin de temeli olur."188
aciklamasiyla gerekcelendirir.

Bu ifadeler, ibn Haldun'un, hala pek cok islam cografyasinda gecerliligini koruyan, cocuk
egitimiyle alakali disiincelerinin 6zeti mabhiyetindedir. islam (lkelerinde egitime
genellikle Kur'an 6gretilerek baslanir. Bunun sebebini ibn Haldun séyle aciklar: "Kiiciik
yasta ogretilen bu bilgi bundan sonra 6gretilecekler icin bir temel teskil eder. Her yapi
temeline uygun, yapinin saglamligi da temeline goére oldugundan sonradan verilen
bilgiler de cocuklarin kalplerinde dnceden yerlesen bilgiye dayanir ve ona goére saglam
olur."189

Egitime Kur'an'la baslama noktasinda neredeyse hemfikir olan Miisliman topluluklar bu
egitimin hangi metotla verilecegi hususunda farkli yontemler gelistirmislerdir. Bu
durumu ibn Haldun "Bu egitimden neset eden meleke hakkindaki telakkiler baska baska
oldugundan Kur'an 6gretmek hususundaki metotlar da ayri ayridir."190 sézleriyle izah
eder. ibn Haldun yasadigi déneme kadar olan bu farkli metot ve tecriibeleri belli tilkeler
Uzerinden misallendirir:

e Bati Afrika (Magrib): Cocuklara sadece Kur'an ogretilir. Kur'an'in yazilisi, sekli ve
yazisi, hafizlarin ve kiraat alimlerinin ihtilaflari bu sirada dgretilir. ister Hadis,
fikih gibi ser'T ilimler, ister siir, Arap dili gibi akli ve alet ilimleri bu egitime dahil
edilmez. Kur'an ve ona ait olan bilgilerde meleke kesb edilinceye kadar baska bir
bilgi verilmez.19

e Endilis: Bunlar ise Kur'an'i bilginin temel kaynagi gérmeleri hasebiyle egitimde
onu esas almakla birlikte asil hedefleri sadece Kur'an'in nasil yazilip okundugunu
ogretmekten 6te, temelde yazmayi ve okumay! Kur'dn tzerinden 6gretmektir.
Ogrenciler Kur'an'la birlikte giizel yazi yazmayi ve Arap dilinin temel kurallarini
o6grenir. Bu arada siir de ezberletilir. Bu egitim metodu sayesinde talebe, Arapca
ve siirden bir seyler 6grenmis, yazi ve kompozisyon yazmada ilerlemis ve ilme
baslamak icin bir temel edinmis olur.192

e Kuzey Afrika (ifrikiyye, Tunus): Buradaki egitim sistemi ibn Haldun'a gére
Endiilis'le hemen hemen aynidir. Zira buradaki egitim metodu Endilusli

188 gl-iskenderant, (2005, 493-495); Uludag, (1988, 11/1295-1299); Ugan, (1989, IlI/154); Tezcan, (1993, 4);
Ahmad, (2004, 116).

189 gl-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1295); Ugan, (1989, IlI/154).

190 gl-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1296); Ugan, (1989, IlI/154); Ahmad, (2004, 117).

191 al-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1296); Ugan, (1989, 1l1/155).

192 gl-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1296); Ugan, (1989, llI/155-156).
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alimlerin tesirinde kalarak gelismistir. Kur'an'la birlikte hadis, siir, hattathk ve
diger ilimlerden de bir miktar 6gretilir.193

e Dogu halkina gelince, onlarin da sirf Kur'an esash bir egitim metodunu
benimsemeyip, Kur'dn'la birlikte gerekli bazi temel bilgileri paralel olarak
ogrettikleri haberinin kendisine geldigini soyler. Hattathigi bir sanat kabul
etmeleri sebebiyle bunu temel egitime katmazlar. "Kabiliyeti olan istadindan
gidip 6grensin" derler.194
ibn Haldun, Bati ve Kuzey Afrika'daki egitim metodu sebebiyle 6égrencilerin Arap
dilinde meleke sahibi olmalari guctir, der. Endiiluslilerin ise bu konuda, yine
Egitim metotlarina bagh olarak daha sansh olduklarini ve Arap dilinde meleke
kazanabildiklerini soyler.

e ibn Haldun bu metotlar arasinda kendisinin de tercih ve tasvip ettigi, Kadi Ebu
Bekir b. Arabi'nin Rihle (Seyahat) adli eserinde bahsettigi, bir metodu dile getirir.
Bu metoda gobre, cocuga 6nce okuma yazma, Arap dili ve siiri yaninda temel
matematik bilgiler kazandirilir, daha sonra Kur'an egitimine gecilir. Zira cocuk
arttk Kur'an'da ogrendiklerini belli bir diizeyde anlayacak seviyededir. Bu
tercihine ragmen bahsedilen metodun, halkin genel yaklasimi ve aliskanliklari
sebebiyle, uygulanamayacagini dile getirir.195

Alman Egitim Sisteminde ibn Haldun'un Egitim Anlayisini Cagristiran

Yaklasimlar
e Kabiliyet ve kapasite esasina dayali bir egitim: Bu ilke, her 6grencinin kendi
potansiyeline uygun egitim alma imkaninin saglanmasi anlamina gelir. Ders her
o6grencinin kabiliyet ve kapasitesi gdz oniinde bulundurularak planlanmali ve bu
sartlar muvacehesinde islenmelidir. "Bireysel farkliliklari gdozetmek" anlamina
gelen "Differenzierung im Unterricht" veya "Binnendifferenzierung"1% tabirleri,
Alman egitim sistemindeki bu pedagojik ilkeye isaret etmektedir.

193 3l-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1297); Ugan, (1989, Il1/156).

194 gl-iskenderant, (2005, 494); Uludag, (1988, 11/1297); Ugan, (1989, llI/156-157).

195 al-iskenderant, (2005, 495); Uludag, (1988, 11/1298); Ugan, (1989, Ill/158); Ahmad, (2004, 118); Siingd,
(2009, 75).

196 Bu konuda basvurulabilecek bazi kaynaklar: Glockel, Hans: Vom Unterricht, Bad Heilbrunn 1992; Paradies,
Liane; Linser, Hans-Jurgen: Differenzieren im Unterricht - Berlin: Cornelsen Scriptor, 2001; Schulgesetz vom
30.03.2004 zuletzt gedndert am durch Gesetz vom 22.12.2009; Schulordnung fir die 6ffentlichen
Grundschulen vom 10.10.2008; Schulordnung fiir die 6ffentlichen Realschulen plus, Integrierten
Gesamtschulen, Gymnasien, Kollegs und Abendgymnasien (Ubergreifende Schulordnung) vom 12.06.2009;
Verfassung fur Rheinland-Pfalz vom 18. Mai 1947 zuletzt gedndert durch Landesgesetz vom 14.06.2004;
http://studienseminar.rlp.de/fileadmin/user_upload/studienseminar.rlp.de/gs-kus/bilder/Differenzierung.
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e Bilgi aktarimini degil, kabiliyet ve beceri gelisimini esas alan bir egitim.
(Kompetenzorientiertes Lernen).
Pisa arastirmalari sonucu hiz kazanan egitimde Kkaliteyi artirmaya yonelik
calismalar genellikle egitim sistemindeki Kompetenz (meleke) meselesiyle
ilgilidir. Meleke veya beceri olarak terciime edebilecegimiz "Kompetenz"
kavraminin pedagojide ilk defa kullanimi Wolfgang Klafki'ye kadar uzanir. Bu
kavramla kastedilen, bir kimsenin herhangi bir sahadaki problemi c¢c6zme
kabiliyet ve becerisi (Fahigkeit und Fertigkeit) yaninda, bu kabiliyetini kullanma
istegidir. Bu kavram 0z itibariyle kabiliyet, beceri, istek ve yetkinlik anlamlarini
deruhte eder.197

e Pratige yonelik gunlik hayati esas alan bir egitim. (Praxisorientiertes Lernen).198
Konular matematikten cografyaya, edebiyattan din dersine kadar hep ¢ocuklarin
pratik hayat tecriibelerinden hareketle islenir. Yirminci ylzyilin basindan beri
gelistirilen Montessori- Padagogik, Waldorfschule gibi egitim modelleri basta
olmak Uzere, bugiin Almanya ve Avrupa {ulkelerinin timiinde, egitim
standartlarinin  (Bildungsstandards)'9® temelini olusturan meleke esasl
(kompetenzorientierte Modelle) egitim modelleri hep bu maksada matuftur.

e Cocuk algisina, psikoloji ve zekasina uygun metotlari esas alan bir egitim.
ibn Haldun, "Talebenin yasi ve =zihni kabiliyetleri mutlaka g6z 6niinde
bulundurulmalidir. Egitimin amaci talebeye yalnizca malumat vermek degil, onu
yetenekli oldugu sahada meleke sahibi kilmaktir", 200 derken bdyle bir egitim
konseptinden, yani, talebe merkezli, yetenegi gelistirmeyi 6n planda tutan
(kompetenzorientiert) bir egitim modelinden bahsetmektedir. Bu, okulu sadece
bir egitim ve 6gretim yeri degil, ayni zamanda bir sosyallesme mekani olarak
gobren bir anlayistir.

Asagida, ibn Haldun'un egitimle alakal gériislerini g6z éniinde bulundurarak, belki de
her yerde uygulanabilecek, ama bu deneme cercevesinde, genelde Avrupa'daki, 6zelde
ise Almanya'daki din egitimi icin s6z konusu olabilecek tesbit ve tavsiyelerde
bulunacagiz.

Pdf;http://bildungsserver.berlinbrandenburg.de/fileadmin/bbb/schule/schulformen_und_schularten/ganzta
gsschulen/ Differenzieren.pdf.

197 Bk.http:/ /www.bildungsstandards.berufsbildendeschulen.at/de/kompetenzorientiertes_unterrichten.html.
198 Bk. http://www.pol-training.ch/pages/de/home.html; http://www.sks-leibniz-magdeburg.bildung-
Isa.de/pol.html.

199 Bk: http://www.bmbf.de/pub/zur_entwicklung_nationaler_bildungsstandards.pdf.

200 Ahmad, (2004, 119).
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Ibn Haldun Egitim Anlayisinin Aimanya Orneginde Uygulanabilirligi
Almanya'da din egitimi temelde (¢ farkli mekanda gerceklesmektedir:201

1) Cami ve dernekler, 202

2) Okullar, 203

3) Kurulma asamasinda olan bes farkli Gniversitenin islamf ilimler Fakulteleri.

Bu bélimde ibn Haldun'un yaklasimlarindan hareketle en basta sordugumuz temel ic
sorunun ikinci ve tciincii siklarina cevap bulmaya calisacagiz.

Almanya'da Cami Egitim Konsepti

Her seyden 6nce Almanya'daki cami algisinin, camilerin islevlerinin, buna bagli olarak da
insanlarin camilerden ve imamlardan beklentilerinin Tirkiye'dekinden cok farkli oldugu
vurgulanmalidir.204 Bu makale cercevesinde, meselenin sosyal, siyasi ve Kkiltiirel
boyutlari bir tarafa birakilarak, bu miesseselerin sadece egitimle alakali vechesi ele
alinacaktir.205 Almanya'ya gonderilen din gorevlilerinin ve egitimcilerin nasil faydal
olabilecekleri, diger bir ifadeyle neden ve nasil basarili olamadiklari sorusunun cevabini

201 Ozdil anokulunu ve aileyi de bunlar arasinda saymaktadir. Almanya’da din egitiminin biyiik oranda
anokullarinda gercgeklestigi bir vakiadir. Zira anaokullarinin cogu kiliselerin kontroliinde olup buna uygun bir
egitim vermektedir. Musliimanlar kendi anokularini agma konusunda heniz isin basinda denecek kadar
yeniler. Dolayisiyla da Misliman cocuklarin cogu, katolik veya protestan mezhebine uygun bir plan
cercevesinde faliyet gosteren bu anaokullarinda egitim hayatina ilk adimlarini atiyorlar. Daha fazla bilgi icin
bk. Ozdil, Ali-Ozgiir, Aktuelle Debatten zum Islamunterricht in Deutschland, E.B.-Verlag, Hamburg 1999, s.
14-25.

202 Cocuklarina dini bir egitim ve islami bir kimlik kazandirmak isteyen aileler icin camiler ve dini dernekler,
Almanya’da yasayan Mislimanlar icin vazgecilmez miesseselerdir. Bu konuda bk. Aygiin, Adem, Religitse
Sozialisation und Entwicklung bei muslimischen Jugendlichen in Deutschland und in der Tiirkei, Empirische
Analyse und religionspadagogische Herausforderungen, Dissertation eingereicht an der Fakultat fir
Geschichtswissenschaft, Philosophie und Theologie der Universitat Bielefeld, Mai 2010, s. 51 vd.

203 Almanya ve Avusturya 6rneginde musliiman cocuklarin din egitimi, bunun sosyal ve hukuki durumu ile
ilgili daha genis bilgi icin bk. Aslan, Adnan, Religiose Erziehung der mislimischen Kinder in Deutschland und
Osterreich, Institut fir islamische Erziehung, Stuttgart 1998; Ozdil, Ali-Ozgiir, Aktuelle Debatten zum
Islamunterricht in Deutschland, E.B.-Verlag, Hamburg 1999; Khoury, Adel Theodor, Islamische Minderheiten
in der Diaspora, Keiser-Griinewald Verlag, Miinchen 1985, s. 125-176; Rohe, Mathias, Der Islam -
Alltagskonflikte und Lésungen, Herder Spektrum, Freiburg im Breisgau 2001, s. 165-185.

204 Camilerin 6zelliklede diasporadaki Misliimanlar i¢in ne anlama geldigi tizerine yapilmis kapsamli bir
calisma da camilerin Mislimanlar icin varhk korkusu ve imit icerisinde kimliklerini aradiklari yer* ifadesi
kullaniimaktadir. Bk. Barbel Beinhauer- Kohler / Claus Leggewie. Moscheen in Deutschland - Religiose
Heimat und gesellschaftliche Herausforderung, Miinchen 2009, Verlag C.H.Beck, s. 90 vd.; Aygiin, (2010,
55);

205 Yetmisli yillarda %60’lara vardigi bilinen camilerde Kur’an Kursu egitimi alma oraninin glinimiizde %15-
25’lerde seyretmekte oldugu tespit edilmektedir. Bk. Kaweh, Silvia, Religion und Identitdt junger Muslime in
Deutschland, Stuttgart 2006, s. 2.
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bulmaya calisacagiz. Bunu vyaparken, bu gorevlilerin gurbetteki/diasporadaki
insanlarimiz icin bugiine kadar ne anlam ifade ettiginin, ne kadar biyiik bir hizmet
yaptiklarinin ve hangi zor sartlarda hangi fedakarlklara katlandiklarinin bilincinde
oldugumuzun altini cizmek isterim.206 Diyanet isleri Baskanliginin Almanya'ya
gonderecegdi gorevlilere, Goethe Enstitlsi aracihgiyla hizlandirilmis dil kursu verdirmesi
takdire sayandir. Almanya Ditib blinyesinde de buna benzer ciddi ¢alismalarin oldugu
bilinen bir gercektir.207 Alman Konrad-Adenauer Vakfi'nin da imamlara yonelik,
Almanya'nin genel kiiltiir ve sosyal yapisi hakkinda kurslar diizenledigi bilinmektedir.208
Gayemiz birilerini yermek ya da karalamak degil, dikkate alindiginda, zaten yapilmakta
olan hizmetlerin, nasil daha verimli ve faydal olacagi hakkinda bazi tespitlerde
bulunmaktir. Bunu da disardan bir gézlemci sifatiyla degil, bizatihi icerden birisi olarak,
soylenenleri bilfiil tecriibe etmis bir egitimci ve hoca sifatiyla yapmaya calisilacagiz:

e Almanya'da Muslimanlarin yasadigi tecriibe ve sartlara asinalik: Egitimci ya da
din gorevlisi vasfiyla Almanya'ya gelenlerin muhtemelen en biiyik acmazi,
geldikleri ulkenin kiltiir ve degerleri basta olmak (zere, bu ilkede hizmet
sunmak istedikleri insanlarin icinde bulunduklari sartlara vakif olamamalaridir.209

e Alman egitim sistemine asinalik: Alman egitim sistemi, tarihi siireg icerisinde
gelisen "Avrupa insani" algisina uygun bir modeldir. Ulkenin tarihte yasadigi
miisbet ve menfi tecriibelerin bir Grinddir. Daha ¢ok ferdiyetcilik (Individualism)
on plandadir. Dolayisiyla, bu egitim sisteminin lGzerine bina edildigi tarihi, dini
ve sosyal tecriibe bilinmeden insanimiza faydali olmak miumkin degildir.

e Alman diline ve kiltlirine asinalik: Bir din gorevlisi veya egitimcinin basarili
olmasinin 6niindeki en 6nemli engel yasadigi tlkenin diline ve dolayisiyla da

206 Almanya’da gorev yapan imamlar tizerine yapilmis belki de sahasinda ilk ve en kapsamli ¢alisma icin bk.
Ceylan, Rauf, Die Prediger des Islam - Imame in Deutschland - wer sie sind, was sie tun, was sie wollen.
Herder Verlag, Freiburg 2010, s. 7-8;

http://www.3sat.de/page/?source=/kulturzeit/themen/144521 /index.html; Aygiin, (2010, 55); Diger
onemli ve glincel bir calisma da Alman Islam Konferansi tarafindan yaptirilan arastirmadir. Bk. Halm,
Dirk/Sauer, Martina/Schmidt, Jana/ Stichs, Anja (2012): Islamisches Gemeindeleben in Deutschland im
Auftrag der Deutschen Islam Konferenz, Forschungsbericht 13, s. 10. Nirnberg: Bundesamt fiir Migration
und Fluchtlinge. www.deutsche-islam-konferenz.de; www.bamf.de. Alman Islam Konreransi tarafindan
yaptirilan bu ¢alismanin Ceylan’in ¢alismasindan daha kapsamli oldugu anlasiliyor. Ceylan arastirmasinda
250 imamla gérisildiigiinden bahsederken bu calisma 835 islami dernekte gérevli 821 kisi ile yapildigi
bildiriliyor. Bunlardan 767 si cami, 68 tanesi ise alevi dernegi olarak nitelendirilmistir. Bk. s.17.

207 Ceylan, (2010, 183).

208 Ceylan bu kurslarda; gunlik hayat, Almanya daki dinler, siyaset, ekonomi, Almanya daki degerler,
multeciler, egitim sistemi ve medya konularinda bilgi verildigini bildirmektedir. Ceylan, (2010, 184).

209 By konuyla ilgili detayh bilgi icin bk. Ozdil, (1999, 15-19); Beinhauer-Kéhler / Leggewie, (2009, 90);
Aslan, (1998, 28 vd.); Haug, Sonja/Missig, Stephanie und Stichs, Anja, Muslimisches Leben in Deutschland.
Bu arastirma Alman isldm Konreransi (DIK) tarafindan 2009’da yaptirnilmistir; Ceylan, (2010, 61-69).
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kialturine yeterince vakif olamamasi olsa gerek. Bu hem muhatap oldugu ve
hizmet verdigi kitle, hem de bir sekilde iletisim kurmak durumunda oldugu
Alman toplumu acisindan biylik bir sorun teskil eder. Dili olmayanin, insanlarla
aracisiz iletisim kurma imkani da yok demektir.210 Bu da gorevinizi yerine
getirme, gliven ve otorite saglamada ciddi bir mania olusturabilir.2

e Almanya'da yetisen neslin zihniyetine ve sikintilarina asinahk: ikinci ve tciincii
kusak diye isimlendirilen ilk neslin c¢ocuklari ve torunlari kendilerine has
ozelliklere sahip farkli bir kisilige sahiptir. Yasadiklari sartlar ve tecriibeler
kisilikleri ve karakterleri tGzerinde derin izler birakmistir. Bunlar bilinmeden
sunulabilecek egitim yontemleri neticesiz kalmaya mahkimdur. Dolayisiyla,
yapilmasi gereken, bu insanlarimizin yasadiklari tecriibelerin onlara kazandirdigi
veya kaybettirdigi hususiyetlerin tesbit edilmesidir. Kimlik krizleri, ferdi, ailevi ya
da sosyal trajediler, bunlara bagli olarak yasanan travmalar dogru tahlil
edilmeden Almanya'daki insanimiza yardimci olmak iddiasi ham hayalden
ibarettir.212

e Cocuklarin ve genclerin egitim aldiklari pedagojik ve sosyal cerceveye asinalik213:
Almanya'nin egitim sisteminin hangi tecriibe ve ilkeler lizerine kuruldugunu farkh
miinasebetlerle zikrettik. Genel itibariyle ferdiyetciligi esas alan bir diinya
gorisiinin, Avrupa'da oldugu gibi Almanya'da da her sahada hakim oldugunu
bilmek, buradaki gecerli zihniyetin ne oldugunu anlamamiza katki saglayacaktir.
Cocuklar hentiz kiicik yaslardayken, anaokulundan baslayarak, kendi ayaklari
Gzerinde durmayi, kendileriyle ilgili konularda bagimsiz karar alabilmeyi 6grenir.
Dolayisiyla cocuklar, kiiciik yaslarda, dogu toplumlarina nisbetle 6zgiivenleri
daha yuksek fertler olma yoniinde epeyce mesafe kat etmis olurlar. Elbette bunun
olumsuz yonleri de vardir ve bunlar, yani asiri ferdiyetci egitim modelleri, Alman
egitim camiasinda ciddi anlamda tartisiimakta ve elestirilmektedir.

210 Bu konuyla baglantili olarak tizerinde durulmasi elzem meselelerden biri de hizmet verilecek genclerin
ana dillerine her gecen giin biraz daha yabancilastiklari gercegidir. Bu durum, genel iletisim araci dile hakim
olmanin étesinde bir problem alanini olusturur. iletisim diline sahip olmakta zorlanan bir kitlenin din dilini
anlamalari ise nerdeyse muhal denecek derecede zordur. Bu problematigi ele alan bir calisma icin bk. Kaweh,
Silvia, Religion und Identitat junger Muslime in Deutschland, Stuttgart 2006; Ceylan, (2010, 62-67).

211 Bu konu Alman islam Konferansi’nin (DIK) yaptirdigi giincel bir arastirmada acikca ifade edilmektedir. Bk.
Halm, Sauer, Schmidt, Stichs, (2012): www.deutsche-islam-konferenz.de; www.bamf.de; Ceylan (2010, 68).
212 Davutoglu Avrupa’da yasayan tirkiyeli vatandaslarin maruz kaldiklari bu tecribe ve tavmayi su sozlerle
tespit ediyor: “...Anadolu topraklarindan koparak Avrupa’nin degisik metropollerinde yasamaya baslayan
iscilerimizin iki-Ug¢ nesil stiren bir kultiir catismasi ile yizlesmek zorunda kalmis olmasi ve bu ylizlesmenin
hala siiren derin psiko-sosyal ve siyasi etkiler yapmaya devam etmesidir.“ Davutoglu, Ahmet, Kiresellesme,
Zihniyet Bunalimi ve Demokrasi®, islam ve Demokrasi icinde, Ensar Nesriyat, istanbul 2000, s. 93; Ceylan,
(2010, 66).

213 Daha genis bilgi icin bk. Aslan, (1998, 53 vd.); Ozdil, (1999, 14-28).



220 Merdan Gines

Bilinmesi gereken en 6nemli nokta, dnimizde yasinin kiiciukligine ragmen
sorgulayan, hosuna gitmediginde veya haksizliga ugradigini disiindiglinde
itiraz eden fertlerin var oldugudur. Bizim kiiltiriimizde terbiyesizlik veya haddini
bilmezlik olarak nitelendirebilecegimiz pek cok davranisi, burada yetisen bir
cocuk, aldigi egitimin tabii bir neticesi olarak, herhangi bir art niyet tasimaksizin
sergiler. Bu sebeple egitimci ve din gorevlilerimizin her seyden 6nce bu sartlara
ve mantaliteye vakif olmalari gerekir.214

e Din gorevlilerinin pedagojik formasyonu: ibn Haldun egitimle ilgili basarisizliklari
daha cok metot ve egitimci faktoriine baglar. Buginin modern egitim
telakkilerinde de durum cok farkl degildir. Meseleye bu zaviyeden baktigimizda
onumiize cikan manzara hi¢ de i¢ agicl gozilkmemektedir. Zira Tirkiye'den
gorevli olarak gelenlerin hizmet verdikleri cami ve cemiyetlerdeki basari durumu
incelenmeye ve arastirmaya dederdir. Bu basarisizlik durumlarini kolayciliga
kacarak velilere veya cocuklara fatura edebiliriz. Ya da bu anlamda bize
istedigimiz hizmet sartlarini sunmayan, sunmaktan aciz kalan dernek
yoneticilerin varhgindan da dem vurabiliriz. Elbette bunlar, gercekten hakh
oldugumuz, basarisizligimizin 6nemli amillerinden biri olabilir. Ama bizler,
sorunu ¢cdzmek ve buradaki insanimiza faydali olmak istiyorsak, hadiseye farkli
bir zaviyeden niifuz etmek zorundayiz. Bunu yaparken de, mevcut sorunlari
sadece kendi disimizdaki sebeplere baglama hatasina dismemeliyiz. Kisacasi,
sartlari her seyden énce gercekci bir yaklasimla dogru tesbit etmeliyiz. Once
insanlarin ihtiyac, dert, hayal ve beklentileri tesbit edilmeli, ardindan dogru arac-
gerec ve metot arayisina girilmelidir.215> Bunlarin yapilabilmesi, gerekli pedagojik
donanima sahip olup olunmadigi sorusuyla yakindan alakahdir. Boyle bir
formasyonu olmayan bir gorevlinin 6zellikle genclere ve cocuklara faydali olmasi
muhaldir.216

e Din Gorevlilerinin din algisi, dindarhgi, vazife anlayislari ve karsilikli beklentiler:
Almanya'ya has olmamakla birlikte dini temsil etme ve 6gretme makaminda olan
insanlarin din algilar ve dindarliklari, bilhassa diasporadaki insanimiz icin ayri
bir 6nem arz etmektedir. Ozellikle gurbetteki vatandaslarimiz, kendileri dindar
olmasa da, hocanin 6rnek alinabilecek, "talkini verip salkimi yutan cinsten" degil,
sozliyle 6zl bir, erdemli bir sahsiyet olmasini arzu eder.2'7 Memur formati ya da
diger bir ifadeyle "din adami” kimligi bizim kadim gelenegimizdeki Peygamber
makamini temsil etmeye yetmiyor. Yurtdisinda yasayan insanlarin, bu ve benzeri

214 Ceylan, (2010, 69).
215 Ceylan, (2010, 66-67).
216 Ceylan, (2010, 93).
217 Ceylan, (2010, 65-67).
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konulardaki hassasiyetleri dikkate alinmalidir. Manevi anlamda aradigini camide
ve hocada bulamayanlar, bu ihtiyaclarini, istikamet lizere olmaktan, dini temsil
etmekten uzak, firsatci, hilebaz kisilerin ve olusumlarin yaninda gidermeye
calisiyorlar. Camiler ve dini temsil makaminda olanlar, bu tabloyu g6z 6niinde
bulundurarak ihlasla gorevlerini yerine getirdiklerinde gurbetcilerimize en buyiik
hizmet ve iyiligi yapmis olurlar.

e Din Gorevlilerinin halk ve cemaatle yasadig: iletisim sorunlari: Aslinda bu
sorunlar, sadece din gorevlilerinden kaynaklanmayan, blylk o6lciide Almanya
sartlarinin beraberinde getirdigi bir problem alanina isaret ediyor.218 Fakat
problemin bir ayagini da din gorevlilerinin sosyal donanim eksikligi
olusturmaktadir. Almanya'da neredeyse her caminin ayri bir etnik ve kultirel
tabani vardir. Burada kurulmus hassas dengeler ve cemiyetin dayandigi farkli
unsurlar taninmadiginda faydalh olma ihtimali azalir. Taraf olmak da, tarafsiz
kalmak da kendi icerisinde risklidir. Bu sebeple, hocalarin dikkat etmesi gereken
en 6nemli noktalardan birisi de bu dengelerin géz 6niinde bulundurulmasidir.219
ibn Haldun penceresinden bakildiginda, hocalik maharet ve melekesi burada
ortaya cikar. insanlari ve cevreyi iyi tanimadan atilacak bilincsiz her adim fayda
degil zarar verir. Velhasil, hocalik sadece belli bilgileri ezbere bilmek, belli
konularda malumat sahibi olmak degil, ayni zamanda o bilgi ve mahareti nerede
ve nasil kullanacagini, hangi toplumda nasil hareket edecegini bilmektir.

e Cevrenin sundugu imkan, firsat ve potansiyelin degerlendirilmesi: Devlet
memuru sifatiyla gelen imamlar icin, gorev yerlerindeki 6gretmen, Universite
ogrencisi gibi yetismis insan kaynaklari aslinda buyik bir firsat anlamina
gelmektedir. Bu potansiyelin hizmete dahil edilemeyisi herkes icin blyik bir
kayiptir. Gorevli gelen memurlarin bazen, "Ben devlet memuruyum, arkamda
devlet var, kimseyi takmam!" edasi, hizmet alanlarini biyik odlcide
daraltmaktadir. Hoca, hem mitevazi hem de vakur olmalidir. Bu dengeyi
kurabilecek kadar hocalik melekesi olmayanlarin basarih olmasi mimkin
degildir.

e Kusatici bir cami egitim konseptinin eksikligi: Bitiin bu sartlar g6z 6niinde
bulunduruldugunda, bu hususlarin bilincinde olarak hazirlanmis bir cami egitim
konseptinin ne kadar elzem oldugu ortaya cikmaktadir. Bunun acilen hayata
gecirilmesi diaspora/gurbetteki bitiin Mislimanlar icin biylk bir zaruret
olusturmaktadir. Uygulama icin gerekli olan egitim arac ve gereclerin bir an énce
planlanip hazirlanmasi elzemdir. Bu programin her eyalette gerceklesebilmesine

218 Ceylan, (2010, 61-63).
219 Ceylan, (2010, 69-72).
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destek olacak, mumkinse Muslimanlarin ¢ogunlugunu temsil edebilecek
calisma gruplari ve bunun icin gerekli altyapi acilen olusturulmahdir. Bu anlamda,
Almanya Ditib basta olmak (izere diger ilgili kurulus ve cemaatlerin, son
donemlerde, egitim ve benzeri alanlarda yaptiklari ve yapmay! planladiklari,
gurbetteki insanlarimiz icin iimit kaynagidir.

Alman Okullarinda Verilen isldm Din Dersinin Genel Cercevesi

Anayasal bir hak olan (islam) din dersi, belki de Miisliimanlarin tizerinde en cok kafa
yormalari ve uzun vadeli plan yapmalari gereken konulardan birini teskil etmektedir.
Anayasayla korunmus bir hak oldugu halde, gerekli hukuki sartlar yerine getirilemedigi
icin maalesef Muslimanlar bugiine kadar bu haktan layikiyla faydalanamamislardir.
1980'den beri isldam din dersi hem Misliimanlarin hem de Alman kamuoyunun ciddi
anlamda giindemindedir.220 Almanya'nin niifus olarak en kalabalik bdlgesi olan Kuzey
Ren-Vestfalya (Nordrhein-Westfalen) eyaletinde, islam din dersi, 1983/1984 egitim
yilinda eyalet capinda pilot proje olarak hayata gecirilmistir.22! Bazen, gerekli sartlarin
Muislimanlar tarafindan yerine getirilmemis olmasi siyasiler tarafindan bahane edilerek
bu hakkin kullanilmasi engellenmis olsa da, gercek su ki, Mislimanlar ev 6devlerini
gerektigi gibi yapip talep edilen sartlari zamaninda yerine getirselerdi, bu haklarin
kullanilmasi hem daha cabuk gerceklesebilir hem de daha saglikh bir zeminde gelisme
imkani bulurdu. Dolayisiyla, her eyalet din dersi ile ilgili farkli uygulama ve tecriibelere
sahne olmaktadir.222 Zira egitim meselesi, federal hiikiimetin degil, eyaletlerin yetki ve
sorumlulugundadir.223 Bir toplulugun dini bir cemaat olup olmadigini belirleme yetkisi

220 Bk. Khoury, (1985, 125).

221 Bk. Khoury, (1985, 127).

222 Bu konuyla ilgili olarak bk. U. Baumann (Hrsg.), Islamischer Religionsunterricht, 2001; S. Muckel, JZ 2001,
S. 58 ff.; P. Schreiner/K. Wulff (Hrsg.), Islamischer Religionsunterricht, 2001; T. Anger, Islam in der Schule,
2003; F. E. Anhelm/B. Dressler (Hrsg.), Islamischer Religionsunterricht in Niedersachsen, 2003; A. Emenet,
Verfassungsrechtliche Probleme einer islamischen Religionskunde an 6ffentlichen Schulen, 2003; H. M.
Heimann, DOV 2003, S. 238ff.; S. Spriewald, Rechtsfragen im Zusammenhang mit der Einfiihrung von
islamischem Religionsunterricht als ordentliches Lehrfach an deutschen Schulen, 2003; M. Stock,
Islamunterricht: Religionskunde, Bekenntnisunterricht oder was sonst? 2003; T. Bauer u.a. (Hrsg.),
Islamischer Religionsunterricht: Hintergriinde, Probleme, Perspektiven, 2004; M. Hanifzadeh, Islamischer
Religionsunterricht in Deutschland: Moglichkeiten und Grenzen (Dissertation), Tectum Verlag, Marburg
2010; K. Darwisch, ,Islamischer Religionsunterricht in Deutschland. Darstellung und Analyse der islamischen
Unterrichtsprojekte”, Marburg 2013; L. Egger, ,Islamischer Religionsunterricht an 6ffentlichen Schulen.
Grundrechte in der Schule®, Miinchen 2011; M. Kiefer (Hrsg.), ,Auf dem Weg zum Islamischen
Religionsunterricht. Sachstand und Perspektiven in Nordrhein-Westfalen®, Berlin; Miinster 2008; B. Ucar, M.
Blasberg-Kuhnke, ,Religionen in der Schule und die Bedeutung des Islamischen Religionsunterrichts.
Okzidentale Traditionen des Streitens in Literatur, Geschichte und Kunst®, 2010.

223 Bk. Rohe, (2001, 169 vd.).
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de yine eyaletlerin uhdesindedir.224 Kisacasi din egitimi, Eyalet Egitim Bakanlklari ve dint
cemaatlerin birlikte hareket etmek zorunda olduklari bir sorumluluk alanini ifade
etmektedir.225 Din dersinin icerigini her ne kadar dini cemaatler belirliyorlarsa da bu
yetki mutlak olmayip anayasada bulunan temel hak ve 6zgirliiklerle sinirlandiriimistir.
Bu haklarin elde edilip kullanilabilmesi i¢in bir toplulugun dini cemaat statiisi kazanmis
olmasi gerekmektedir.226 Bu statiiyil elde eden cemaat, devletle anlasma yaparak dini
hak ve 6zgurliklerini garanti altina alabilme imkanina kavusmus olur. Boylece ona,
okullardaki din egitimiyle ilgili olarak gerek din dersi mifredatinin olusmasinda gerekse
O0gretmenlerin yetisme ve atamalarinda s6z sahibi olmanin yolu acilir.22? Almanya'da
okullarda din dersi almak, daha 6nce de zikredildigi Gzere, anayasayla korunmus bir
haktir.228 Dolayisiyla islam din dersi de anayasal bir hak olmakla birlikte, resmen

224 Die Verleihung des Status einer Korperschaft des 6ffentlichen Rechts ist Sache der Lander. Sie diurfen ihn
nur verleihen an Gemeinschaften, die durch ihre eigene rechtliche Verfassung und die Zahl ihrer Mitglieder
die Gewdhr eines dauerhaften Bestands bieten (Art. 140 GG in Verbindung mit Art. 137 Abs. 5 WRV). In der
Staatspraxis werden als Indizien hierfiir eine bestimmte Anzahl von Mitgliedern, eine hin-reichende
finanzielle Ausstattung und eine Bestandszeit von in der Regel 30 Jahren in der Bundesrepublik
vorausgesetzt.” Daha fazla bilgi icin bk. http://www.bmi.bund.de/DE/Themen/Gesellschaft-
Verfassung/Staat-Religion/.

225 Daha fazla bilgi icin bk. Aslan, (1998, 74 vd.).

226 Alman Anayasasi dini cemaatlerle dini dernekler arasinda fark oldugunu belirterek her dini dernegin dint
cemaat olmadigini acikca belirtmektedir. Masliimanlarin kafa karisikliginin bir sebebi de, dini cemaatlarle
dini dernekleri ayni gérmeleridir. Bu konuyla 1igili olarak Alman icisleri Bakanhgi‘nin resmi sayfasinda su
bilgiler vardir: ,Unter Religionsgemeinschaften versteht das Grundgesetz Vereinigungen von natirlichen
Personen, die sich mit dem Ziel verbunden haben, sich der gemeinsamen Ausiibung ihrer Religion zu
widmen. Gegenstand der Religionsgemeinschaft ist die Pflege eines gemeinsamen religiosen Bekenntnisses.
Andere Zwecke, etwa die Kultur- oder Brauchtumspflege, konstituieren keine Religionsgemeinschaft. Sie
diurfen daher nur Nebenzwecke einer Religionsgemeinschaft sein. Religionsgemeinschaften dienen der
umfassenden Erfiillung der durch das religidse Bekenntnis gestellten Aufgaben. Sie unterscheiden sich damit
von den religidosen Vereinen, die sich nur Teilaspekten des religiosen Lebens widmen. Einige
Religionsgemeinschaften haben den ihnen verfassungsrechtlich garantierten Status einer Koérperschaft des
offentlichen Rechts, anderen Religionsgemeinschaften ist dieser Status unter bestimmten Voraussetzungen
auf ihren Antrag hin zu gewdhren (Art.140 GG in Verbindung mit Art. 137 Abs. 5 WRV). Dieser Status raumt
den Gemeinschaften, die ihn besitzen, bestimmte Vorzlige ein, wie z.B. das Recht, Steuern von ihren
Mitgliedern zu erheben und den Staat zu beauftragen, diese einzuziehen und an die
Religionsgemeinschaften weiterzuleiten.” Bk. http://www.bmi.bund.de/DE/Themen/Gesellschaft-
Verfassung/Staat-Religion/ Religionsverfassungsrecht/religionsverfassungsrecht_node.html.

227 Bk. Aslan, (1998, 74 vd.).

228 Almanya Federal Hiikiimeti icisleri Bakanhgi, resmi internet sayfasinda bahsedilen bu haklari Anayasa
cercevesinde soyle aciklar: ,Die Regelung im Grundgesetz: Die wichtigsten Regelungen lber das Verhdltnis
von Staat und Religionsgemeinschaften in Deutschland (traditionell als Staatskirchenrecht, heute vielfach als
Religionsverfassungsrecht bezeichnet) finden sich in Art. 4 des Grundgesetzes (GG), und in den Uber Art.
140 GG in das Grundgesetz ibernommenen Artikeln der Weimarer Reichsverfassung (WRV). Diese
Verfassungsnormen gelten fir alle Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften gleichermaRen. Viele
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taninmis ve batin Mislimanlari temsil eden dini bir kurulusun olmadigi gerekcesiyle
halen tam olarak hayata gecirilebilmis degildir. Boyle bir statliyi kazanmis dini bir
cemaatin olmamasi en biiyiik engel olarak ileri siiriilmektedir. DIiTIB (Diyanet isleri Tiirk-
islam Birligi) en buyik sivil islami organize 6rgut olmakla birlikte bu sartlari haiz
olmadigi gerekcesiyle bircok eyalette bu yetkiden mahrum birakilmistir. DITIiB ve diger
biyik islami cemaatler, cati bir iist organizasyon olan Musliimanlar isbirligi ve Danisma
Kurulu'nu (KRM= Koordinationsrat der Muslime)22% kurarak bu problemi asma yolunda
¢ok ciddi bir adim atmislardir.230

Hamburg, Bremen ve Hessen23! Eyaletleri, DITIB ve diger Misliiman Cemaatlerle
yaptiklari resmi anlasmalarla (Staatsvertrag mit Muslimen in Hamburg und Bremen),232

Fragen des Staatskirchenrechts / Religionsverfassungsrechts sind dariber hinaus in Vertrdgen zwischen dem
Staat und Religionsgemeinschaften geregelt. Nach der Kompetenzverteilung des Grundgesetzes sind fiir die
Kultusangelegenheiten in erster Linie die Lander zustdndig.” Bk. http://www.bmi.bund.de/DE/Themen/
Gesellschaft-Verfassung/Staat Religion/ Religionsverfassungsrecht; Bu konuyla ilgili diger bir kaynak bk.
Aslan, (1998, 69 vd.)

229 KRM, Diyanet isleri Tiirk islam Birligi (DIiTiB), Almanya Federal Cumhuriyeti islam Konseyi (IRD),
Miisliimanlar Merkez Konseyi (ZMD) ve islam Kiltiir Merkezleri Birligi (VIKZ) tarafindan Mart 2007’de bir (st
cati kurulus (Dachverband) olarak kuruldu. Daha fazla bilgi igin Bk. http://koordinationsrat.de/. ,Der
Koordinationsrat der Muslime in Deutschland (KRM) (auch Koordinierungsrat der Muslime in Deutschland ist
eine Arbeitsplattform der vier gréRten islamischen Organisationen in Deutschland, der wahrend der
Deutschen Islamkonferenz 2007 gegriindet wurde. Der KRM wurde am 11. April 2007 vom Zentralrat der
Muslime in Deutschland (ZMD), der Tiirkisch-Islamischen Union der Anstalt fiir Religion (DITiB), dem Islamrat
fur die Bundesrepublik Deutschland (IRD) und dem Verband der Islamischen Kulturzentren (VIKZ) gegriindet.
Der KRM hat keine Rechtspersonlichkeit. Er ist kein eingetragener Verein, sondern beruht lediglich auf einer
gemeinsamen Geschaftsordnung, die von den vier ihn tragenden Verbdanden am 28. Marz 2007
unterzeichnet wurde. Die Geschéftsordnung des Koordinationsrates gibt der DITIB ein Vetorecht und drei
stimmberechtigte Vertreter, wahrend die anderen Verbande jeweils nur zwei Vertreter haben.” Daha fazla
bilgi icin bk. http://koordinationsrat.de/; Aygin, (2010, 55).

230 Bk. Aygiin, (2010, 55).

231 DITIB- Landesverband (DITIB Eyalet Birligi) ve Ahmadiyya-Gemeinde (Ahmediye Cemaati) Hessen‘deki
devlet okullarinda islam din dersi verme hakkina sahiptir. Daha fazla bilgi icin bk. Hessen startet
bekenntnisorientierten Islamunterricht WAZ. de - Lesen Sie mehr auf:
http://www.derwesten.de/politik/hessen-startet-bekenntnisorientierten-islamunterricht-id7399461.
html#plx1384972481.

232 Nach der Hansestadt Hamburg unterschreibt ein zweiter Stadtstaat einen Vertrag mit den islamischen
Religionsgemeinschaften. In Bremen und Bremerhaven sind von nun an islamische Feiertage, die Besetzung
einiger offentlichrechtlicher Gremien, Bestattungsrituale oder der Bau von Moscheen vertraglich geregelt. Mit
diesem Staatsvertrag gehort der Islam nun auch zu Bremen. Zu den Unterzeichnern des Bremer
Staatsvertrags gehoren neben der Schura Bremen auch der Landesverband der islamischen
Religionsgemeinschaften Niedersachsen und Bremen (DITiB), unter dem erfolgreichen Vorsitzenden Yilmaz
Kilic aus Melle und der Verband der islamischen Kulturzentren (VIKZ). Alle Beteiligten, angefangen vom
Bremer Senat tiber Kirchen, Moscheen und weiterer zivilgesellschaftlicher Organisationen, bewerten den
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nihai olmasa da, Mislimanlari resmen taniyarak bu anlamda ¢ok 6nemli tarihi bir
gelismeye imza atmistir. Yakin tarihte, Rheinland-Pfalz (Palatina), Niedersachsen (Asagdi
Saksonya), Schleswig-Holstein ve diger Eyaletlerde de benzeri gelismeler
beklenmektedir. Bu tir anlasmalar, Mislimanlarin vatandas olarak zaten anayasayla
korunmus haklarini ge¢ de olsa elde etmeleri anlamina gelmektedir.

Bu dénemde yasanan asil sikinti, maalesef Musliimanlarin bu haklarini saghkli bir
zeminde kullanabilmelerini saglayacak bilgi ve yetismis insan kaynaklarindan, en
onemlisi de gerekli birliktelikten yoksun olmalaridir. Her zaman oldugu gibi,
Mislimanlar yine hazirliksiz yakalanmis, gini kurtarmanin Otesine ge¢cmeyen sig ve
kisa vadeli stratejileri yiiziinden boyle bir imkandan yeterince istifade edememekle karsi
karstya kalmiglardir. Bu olumsuz tabloya ragmen, bircok miisbet gelismenin de yasanmis
oldugunu hatirlamamak, kendimize ve bu gelismelerin mimari fedakar insanlara karsi
haksizlik olacaktir. Mislimanlarin yogun olarak yasadiklari eyaletlerin pek cogunda
"pilot proje" uygulamalari yillardir basariyla denenmektedir. Boylelikle bu sahada, uzun
vadede hayata gecirilmesi elzem uygulamalar icin, hem Mislimanlar hem de Alman
toplum ve siyasetcileri acisindan, gerekli tecriibe birikimi ve giiven duygusu kazanilmaya
calisiimaktadir.

Diger 6nemli bir gelisme de Federal Hiikiimetin Bilim ve Arastirma Bakanligi’na bagh
Bilim Danisma Kurulu'nun tavsiyesi lzerine bes farkli eyalet ve Universite blinyesinde,
din dersi 6gretmeni, imam ve ilahiyatci (Theologe) yetistirme amacina matuf, islami
ilimler Fakilteleri'nin kurulmakta olmasidir.233

Bu fakulteler her ne kadar Bilim Danisma Kurulu'nun tavsiyesi ve Almanya Federal
Hiukimeti Bilim ve Arastirma Bakanliginin destegi sonucunda hayata gecirilme imkani
bulmuslarsa da, teskilatlandirma ve maddi finansmanlarinin bir kisminin saglanmasi

Staatsvertrag als einen Meilenstein und wichtige Anerkennung der muslimischen Religionsgemeinschaften
sowie ihrer langjahrigen, ehrenamtlichen Arbeit.“ Daha fazla bilgi igin bk:
http://www.migazin.de/2013/01/16/bremen-unterschreibt-staatsvertrag-mit-muslimen/ Hamburg
sozlesmesi icin: hhttp://www.hamburg.de/contentblob/3551370/data/ download-muslim-verbaende.pdfi.
233 Kurulmakta olan bu bes fakiltenin isimleri ve bagh bulunduklan Gniversiteler: z.B. Institut fiir Islamische
Theologie (IIT) der Universitdat Osnabriick; Institut fur Studien der Kultur und Religion des Islam an der
Goethe-Universitat Frankfurt; Zentrum fiir Islamische Theologie (ZIT) an der Westfdlischen Wilhelms-
Universitat Miinster; Zentrum fir Islamische Theologie (ZITH) der Eberhard Karls Universitat Tiibingen;
Interdisziplindren Zentrums fir Islamische Religionslehre (IZIR) an der Friedrich- Alexander-Universitat
Erlangen Niirnberg (FAU).
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eyalet hikimetlerinin ve Universitelerinin yetki alanina girmektedir.234 Dolayisiyla bu
fakiltelerin acilabilmesi blyik 6lciide onlarla yapilacak isbirligine baghdir.

Alman Okullarindaki islam Din Dersine ibn Haldun Penceresinden Bir Bakis
Bu bashk altinda Rheinland-Pfalz Eyaletindeki islam Din Dersi tecriibesi basta olmak
Uzere Almanya anayasas! cercevesinde uygulamada gecerli olan temel prensipler ele
alinacaktir.

Din dersi uygulamasinda temel iki ilke goze carpmaktadir. Birincisi, din dersinin, din
hakkinda sadece bilgi aktarimi seklinde degil, bizatihi dinin en temel degerlerini
yansitacak imani bir cercevede sunulmasidir. ikincisi, bu dersin, aslinda diger biitiin
dersler icin de gecerli olan, sadece konu hakkinda bilgi aktarimindan 6te, bilginin neye
yaradigi ve pratikte ne faydasinin oldugunun uygulamal bir tarz ve metotla, 6grencinin
yasl, kapasitesi ve algi dlizeyi goz énlinde bulundurularak verilmesidir. Daha énce Alman
egitim anlayisinin temel prensipleri olarak siraladigimiz ilkelerin tamami elbette islam
din dersiicin de gecerlidir. Boyle olmakla birlikte biz burada, din dersi baglaminda, daha
temel ve 6nemli olduguna inandigimiz sadece bu iki temel ilke Gzerinde yogunlasmak
istiyoruz. Zira bu iki ilke ibn Haldun'un egitim anlayisinda vurgu yaptigi meleke
kavramiyla yakindan alakalidir. O'nun egitim anlayisinin temelinde de bilgi aktarimi
degil, talebeye o sahada gerekli olan meleke ve becerinin kazandirilmasi yatmaktadir.
"Bekenntnis- und kompetenzorientierter Islamunterricht" (iman ve beceri odakh islam
din dersi) ilkeleri de iste tam bu amaca matuf prensiplerdir.

1) iman odakli islam Din Dersi (Bekenntnisorientierter Islamunterricht).235 Bu ilke, din
dersinin kendi 6z deger ve anlayislari dogrultusunda, dahili bir perspektifle

234 Grundsatzlich liegt die Entscheidung liber die Einrichtung von Zentren fiir Islamische Theologie an
deutschen Hochschulen bei den Landern und Universitaten. Das BMBF unterstiitzt - basierend auf einer
Empfehlung des Wissenschaftsrates vom Januar 2010 - vier Standorte. Im Herbst 2010 hat die vom BMBF
einberufene Gutachterrunde Tibingen und Munster/ Osnabriick als Zentren fiir Islamische Theologie zur
Forderung empfohlen, im Frithjahr 2011 folgten Frankfurt/GieRen und Erlangen-Nirnberg. Nachdem die
Universitat Tubingen im Oktober 2011 den Lehrbetrieb aufnahm, wurde am 16. Januar 2012 das Zentrum
offiziell er6ffnet. In Miinster/Osnabriick und Frankfurt/GieRen hat die vom BMBF geforderte Arbeit der
Zentren ebenfalls im Wintersemester 2011/12 begonnen, die Universitat Erlangen-Nirnberg folgte zum
Oktober 2012. An allen vier Zentren werden islamisch-theologische Nachwuchswissenschaftlerinnen und
Nachwuchswissenschaftler, in der Sozialarbeit tiatige Personen, Religionslehrerinnen und Religionslehrer
sowie Religionsgelehrte unter anderem fiir Moscheen ausgebildet.” Alm. Bilim ve Arastirma Bakanligi sayfasi
bk: Bhttp://www.bmbf.de/de/15619.php.

235 Farkh modeller ve bunlarin uygulanmasiyla ilgili olarak bk. Aslan, (1998, 159-196); Ozdil, (1999, 44-99).
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ogretilmesini ifade eder.236 Bu, anayasada belirtilen din dersi egitimiyle ilgili en
temel hakkin hayata gecirilmesidir.237 Boylece her cemaatin kendi dini degerlerini
cocuklarina aktarma hakki gerceklesmis olur.238 Din derslerinin hangi sartlarda
verilecegi kanunlar cercevesinde acikca belirtilmis ve anayasanin temel hak ve
o6zgurliklerine tezat olusturmama esasina dayandirilmistir.239

236 Der Staat muss sich in den Worten des Bundesverfassungsgerichts als “Heimstatt aller Burger” verstehen,
unabhdngig von ihrem religiosen oder weltanschaulichen Bekenntnis. Der Staat darf sich daher nicht mit
einem bestimmten religiosen oder weltanschaulichen Bekenntnis identifizieren, sondern muss allen
Religions- und Weltanschauungsgemeinschaften neutral und tolerant gegentiberstehen. Anders als in
laizistischen Staaten sieht das Grundgesetz allerdings keine strikte Trennung von Staat und Religion vor. Der
Staat wirkt mit Religionsgemeinschaften zusammen, etwa um religiosen Bekenntnisunterricht in den
staatlichen Schulen zu organisieren... Fiir das Zusammenwirken von Staat und Religionsgemeinschaften setzt
das Grundgesetz aber die Organisation von Gldubigen in Religionsgemeinschaften im rechtlichen Sinne
voraus. Der Staat kann wegen seiner Verpflichtung zur Neutralitat in religiosen und weltanschaulichen
Fragen beispielsweise die Inhalte eines bekenntnisgebundenen Religionsunterrichts nicht selbst bestimmen,
sondern ist hierzu auf die Religionsgemeinschaften angewiesen.” Daha genis bilgi icin bk.
http://www.bmi.bund.de/DE/Themen/ Gesellschaft-Verfassung/Staat-
Religion/Religionsverfassungsrecht/religionsverfassungsrecht_node.html.

237 Religionsunterricht an Schulen bietet eine wichtige kulturelle und theologische Orientierungshilfe. Er
vermittelt Ethik und Moral und fordert die Identitatsfindung von Kindern und Jugendlichen.
Religionsunterricht unterstiitzt Kinder und Jugendliche darin, den eigenen Glauben zu reflektieren und zu
artikulieren. Und er fordert dazu auf, sich mit Werten auseinanderzusetzen - den eigenen wie auch den
Werten anderer. In einer pluralen Gesellschaft ist das eine entscheidende Voraussetzung, um den
notwendigen Dialog der Kulturen zu fiihren, um Unterschiede und Gemeinsamkeiten zwischen ihnen zu
erkennen.“ Daha genis bilgi icin Almanya Federal Hikimeti Bilim ve Arastirma Bakanligi sayfasi bk.
http://www.bmbf. de/de/15619.php.

238 Bir hakkin hayata gecirilebilmesi icin en 6nemli sart, anayasada belirtilen 6zellikte, resmen taninmis bir
dini cemaatin varligidir. Bu cemaat, gerekli eleman ve imkana sahipse din dersi verilmesinin éniinde hukuk?
bir engel kalmamis demektir. ,Grundvoraussetzung ist, dass eine “Religionsgemeinschaft” existiert, die ihre
Grundsatze fiir den Religionsunterricht definiert und die Organe oder Personen benennt, die diese
Grundsatze gegeniiber den Behorden zur Geltung bringen. Um im Rahmen der von Artikel 7 Absatz 3 Satz
2GG vorgesehenen Kooperation von Staat und Religionsgemeinschaft mitwirken zu kénnen, sind zudem
klare Regeln liber die Vertretung der Gemeinschaft entscheidend. Aus diesen Regeln missen die zustandigen
Behorden erkennen kénnen, ob der jeweilige Verhandlungspartner autorisiert ist, die erforderlichen
Festlegungen verbindlich und auRenwirksam im Namen der Gemeinschaft zu treffen.” Daha genis bilgi icin
bk. http://www.deutsche-islam-konferenz. de/DIK/DE/DIK/StandpunkteErgebnisse/UnterrichtSchule/
ReligionBildung

239 Neben diesen formalen Kriterien gibt es natiirlich auch inhaltliche Anforderungen an den Unterricht,
denn der Religionsunterricht ist eine sogenannte gemeinsame Angelegenheit von Staat und
Religionsgemeinschaft. Dem Staat ist die Aufsicht liber das gesamte Schulwesen und damit auch liber den
Religionsunterricht zugewiesen. Gleichzeitig ist dieser Unterricht aber in Ubereinstimmung mit den
Grundsatzen der Religionsgemeinschaft zu erteilen, welche also die Inhalte des Unterrichts bestimmt... Die
Grundprinzipien der Staats- und Gesellschaftsordnung dirfen nicht angetastet werden, auch nicht in einem
Religionsunterricht, gleich welcher Konfession er sein moge. Dies bedeutet aber nicht, dass sich die Inhalte
des Religionsunterrichts vollstandig an der weltlichen Verfassung auszurichten hatten. So darf eine
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2) Beceri odakli islam Din Dersi (Kompetenzorientierter Islamunterricht).240
Alisilagelmis klasik din egitimi metodunun disina ¢ikilarak, realiteye ve mevcut
sosyo- kulturel sartlara uygun, konu esasina degil, talebeyi, onun din algisini,
kapasitesini ve karsilastigi problemleri g6z 6éniinde bulundurarak gelistirilmis bir
din dersi tasarisidir. Bu konseptin uygulanmasinda, birinci ilkedeki
(Bekenntnisorientierter Islamunterricht) temel prensip ve 0odretiler esas
alinmahdir.

Mesele, bu dini hassasiyetlerin ve esaslarin hangi metot ve cerceve dahilinde daha
saglikli, daha dogru verilebilecegi sorunudur. Yani, cocuklarimizi Almanya sartlarinda,
ibn Haldun duyarhhgiyla nasil egitebiliriz? Bilgiyi kazandirirken asil hedefin meleke
kesbetmek oldugunu unutmaksizin, c¢ocuklarimiza dinimizi ve kimligimizi nasil
verebiliriz?

islami ilimler (ilahiyat) Fakiilteleri

Almanya Federal Hukimeti Bilim ve Arastirma Bakanhgi'nin aldigi bir kararla bes
Uiniversite biinyesinde islami ilimler (ilahiyat) Enstitiileri (Zentren fiir Islamische
Theologie) acildi.24' Finansmani tamamen federal hikimet ve eyalet hiukimetleri

Religionsgemeinschaft auch bestimmte Lebensformen als vorzugswiirdig und andere moglicherweise als
“stindhaft” darstellen. Sie muss auch nicht jede Form des Grundrechtsgebrauchs fiir gleichermaRen
erstrebenswert halten. Unbedingt missen die im Religionsunterricht vermittelten Inhalte den Kernbereich der
im Grundgesetz verankerten Grundrechte achten.“Daha fazla bilgi icin bk. http:// www.deutsche-islam-
konferenz.de/DIK/DE/DIK/StandpunkteErgebnisse/ UnterrichtSchule/ReligionBildung/ThemaDIK/ thema-in-
dik-node.html.

240 Hessen Eyaleti ilk okullarda derslerin tamaminda gozetilmesi gereken becerileri (Kompetenz, Hald{in?
ifadeyle meleke); kisisel beceri (Personale Kompetenz), sosyal beceri (Sozialkompetenz), 6grenme becerisi
(Lernkompetenz), dil becerisi (Sprachkompetenz) olmak lizere bes temel baslik altinda ele alir. Daha genis
bilgi icin bk. Bildungsstandards und Inhaltsfelder, Das neue Kerncurriculum fir Hessen, Primarstufe,
ISLAMISCHE RELIGION DITIB HESSEN (SUNNITISCH), Herausgeber: Hessisches Kultusministerium Luisenplatz
10 65185 Wiesbaden; Rheinland-Pfalz Eyaletinde 2004 yilinda ilk okullar icin hazirlanan islam din dersi
taslaginda de yine egitimde hedeflenen beceriler genel olarak dile getirilmis ve bir senedir bu makaleyi
yazanin da iginde yer aldigi yeni bir komisyon da bu taslagi yeniden giincellemektedir. Bk. Entwurf eines
Teilrahmenplans, Islamischer Religionsunterricht in Rlp. Ayni eyaletin Orta Okul ve Liseler icin Olusturulan
islam din dersi Miifredatinda Konzept tamamen Beceri (Kompetenz=Meleke) esasina dayali olarak
gelistirilmistir. Bk. RAHMENLEHRPLAN ISLAMISCHE RELIGION, FUR DIE SEKUNDARSTUFE |, Modellprojekt,
Stand: Juni 2013, Web: www.mbwwk.rlp.de.

241 In Deutschland leben etwa vier Millionen Muslime. Sie bilden die nach evangelischen und katholischen
Christen drittgroRte religiose Gruppe in Deutschland. Die Einrichtung von Studiengangen fir Islamische
Theologie an deutschen Hochschulen ist Teil einer zeitgemaRen Integrationspolitik. Das Bundesministerium
fur Bildung und Forschung (BMBF) férdert deshalb tber fiinf Jahre mit rund 20 Millionen Zentren fiir
Islamische Theologie an den vier Standorten Miinster/Osnabriick, Tibingen, Frankfurt/GieRen und
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tarafindan karsilanmakta olan bu fakiiltelerden dncelikli olarak beklenen, islam din dersi
ogretmenleri ve imam yetistirmeleridir. Bu konuda farkli zaviyelerden soylenebilecek pek
cok miisbet ve menfi degerlendirmeleri bir tarafa birakarak, ibn Haldun perspektifinden
bakildiginda ilk hatira gelen ve bu siirecte bize yardimci olacagina inandigimiz birkac
nokta tzerinde duralim.242

Bunlar, ibn Haldun'un egitim nazariyesinin belkemigini olusturduguna kanaat
getirdigimiz "6grenciye gorelik" ve "tedricilik" ilkeleri basta olmak lizere egitimde asil
gaye olan "meleke kesbetme" prensibidir. Egitimin temel gayesi budur.

Uzerinde duracagimiz diger bir konu, ibn Haldun'un ilimler tasnifinin, Almanya'da
ilahiyat fakultelerinin kurulma asamasinda bize kazandirabilecegi muhtemel
perspektifler baglamindadir. islami diisiince paradigmasinin 6ngérdigi ilim anlayisinin,
ibn Haldun'un ilim anlayisinin da temelini olusturdugunu daha 6énce tesbit etmistik.
Onun gerek ilim gerekse ilimlerin egitimi sadedinde savundudu fikirler hala gecerliligini
ve gilncelligini korumaktadir. Simdi bunlarla ilgili degerlendirme ve tespitlerimize
gecebiliriz:

e ibn Haldun'un "ilmin ashnda bir malumat degil bir meleke oldugu" yéniindeki
tespiti bugiin icin de aktualitesini koruyor. islam diinyasinda, 6zellikle islami
egitim veren miesseseler goz o6nline getirildiginde, karsilasilan manzara bu
tespitin ne kadar elzem ve giincel oldugunu haber veriyor. Bilginin basli basina
bir deger oldugu izahtan varestedir. Ama alimden beklenen, bu ilmi, insanlarin
maddi-manevi, bedeni-ruhi ihtiyaclarini karsilayacak, ezciimle diinya ve ahiret
saadetini kazandiracak bir tarzda onlarin hizmetlerine sunabilmesidir. Bu sebeple
alim, sadece gecmiste uretilmis bilgiyi aktaran ve tiiketen degil, ayni zamanda
bugiiniin sartlarina ve ihtiyaclarina miitenasip yeni bilgi iretebilendir.243
Bu sadece bilgi birikimi ya da ezberleme metoduyla temin edilebilecek bir beceri
de degildir. Dini ilimlerin belli 6lciide ezbere dayandigi elbette malumdur. Kur'an
ve hadislerin, siir gibi nitelikli belli metinlerin ezberletilmesi kacinilmazdir. ibn
Haldun'un reddettigi ve dikkat cektigi nokta, ilmin ezberden ve malumat
edinmekten ibaret oldugu zehabidir. Sadece ezberle yetinilmeyip, bilginin meleke
kazandiracak bir cercevede 6gretilmesi durumunda buna ne ibn Haldun'un, ne
de modern egitim uzmanlarinin bir itirazi olacaktir.

Nirnberg-Erlangen.” Almanya Federal Hilkiimeti Bilim ve Arastirma Bakanhgi sayfasi bk: Bhttp://
www.bmbf.de/de/15619.php.

242 Ceylan Almanya’da yasayan Misliimanlarin dini egitim ve din hizmetleri baglaminda ihtiyaclarinin ancak
Almanya sartlarinda olusturulacak egitim kurumlari ve fakiiltelerinde yetistirilen imam ve ilahiyatcilar
araciligiyla gerceklesebilecegini savunuyor. Bk. Ceylan, (2010, 173-189).

243 Bk. Ceylan, (2010, 186-189).
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Meseleye onun goziiyle baktigimizda yapilmasi gereken, gelenegimizin bugiin
dahi gecerli olan metotlarini modern egitim usulleriyle birlestirerek yeni ve etkili
yontemler gelistirebilmektir. Bunu ilahiyat baglaminda ibn Haldun'a sdyletecek
olursak muhtemelen bizlere sunlar tavsiye edecektir: Ogretilen konular bilgi
aktarmaktan o6te, meleke kazandiracak tarzda ve bunu temin edecek metotlarla
islenmelidir. ibn Haldun'un 6zellikle dil egitimi ile ilgili, egitimin 6grenciye gore
ve asamali olmasi hakkindaki gorisleri basta olmak (izere, melekenin
kazandirilmasi adina tavsiye ettigi tim egitim ilkeleri titizlikle incelenip bugiine
uygun tarzda hayata gecirilmelidir. Nitekim llkemizde yillarca yabanci dil dersi
alan bir talebenin, mezuniyetinin akabinde bu dili neredeyse hic¢ kullanamamasi
bu anlamdaki carpikhdin en tipik 6érnegidir. Ayni 6grenci, bu dili 6zel bir kursta
cok kisa bir siirede 6grenip kullanabilecek seviyeye gelebiliyorsa bu sadece, ibn
Haldun yaklasimiyla, metot ve egitmen hatasiyla izah edilebilecek bir durumdur.
Kisacasi Misliman alimlerin ve egitimcilerin, kiltiir mirasimizda zaten var olan
ve gecerliligini her zaman koruyan, ilim ve egitimle ilgili bu degerleri yeniden
kesfedip insanligin hizmetine sunma zamani ¢oktan gelmistir. Bu bilgilerin, hem
de asirlar Oncesinden beri kitaplarimizda oldugu halde, uygulamada neden
kaybedildigi sorusuna verilecek cevap, ayni zamanda Mislimanlarin yasadigi
dram ve piir melalin derecesinin ne oldugu (pek ¢cok sahada oldugu gibi, 6zellikle
de ilim ve egitim sahasinda), sorusuna da cevap teskil edecektir.

e ibn Haldun'un asli-alet ilimler tefriki ve bunlarla ilgili yaptigi aciklamalar, bu
ilimlerin her birine mifredat olustururken ne kadar yer verilmesi gerektigi
sorusuna da bir nevi cevap niteligindedir. O, asli-alet ilimler yaninda birde akli-
nakli ilimler tasnifi yapar. Bunlarin ne anlama geldigi, ilim dinyasi icin
glinimiuizde ne ifade ettigi yeniden tartisiimalidir.244
ibn Haldun'a gére, asli ilimlerde detay ve yogunlasma faydahdir. Bu, melekenin
artmasina ve idrakin genislemesine vesiledir. Alet ilimlerinde ise gereksiz detay
ve yogunlasma zaman kaybina ve hedeften, yani melekeden uzaklasmaya
sebebiyet verebilir.245 islam dustince tarihinde bu tasniflerle ilgili yapilan tartisma
ve buna bagli micerrep uygulamalar hakkinda bugiin saglikli bir degerlendirme
yapilma zarureti asikardir.

244 Bedilizzaman Hazretleri’nin hayati boyunca takip ettigi ve zamaninin idarecileri nezdinde tesebbislerde
bulundugu uc idealinden birincisinin “Din ilimleri ile fen bilimlerinin birlikte okutulacagi tniversitelerin
acilmasi” seklinde oldugunu yasayan talebelerinden Mehmet Firinci aciklamaktadir. Firinci diger iki idealin
ise: “Ayasofya’nin tekrar cami olarak ibadete acilmasi ve Risale-i Nur’larin Diyanet isleri Baskanhgi tarafindan
nesredilmesi” oldugunu belirtmektedir. Bk: http://www.timeturk.com/ tr/2014/01/02/basbakanla-
ayasofya-ve-risale-i-nur-u-konustuk.html#.UsVbl3i9Kc1.

245 al-iskenderanf, (2005, 493).



ibn Haldun’un ilim ve Egitim Anlayisinin Almanya’daki Misliimanlar icin Onemi 231

Gerek Turkiye'de gerekse diger islam uilkelerinde bu dersler, dini tedrisat yapilan
kurumlarin pratiginde nasil uygulanmaktadir? Bu anlamda Mislimanlar igin
ornek teskil edebilecek egitim merkezleri dikkatle incelenmeli ve elde edilen
verilerle konu yeniden ele alinarak, polemikten uzak, ilmi dizeyde bir durum
tespiti yapilmahdir. islam dusiince tarihimizdeki bu tir tartisma ve gelismeleri
anlamaksizin yapilacak degerlendirmeler, bugiinkii problemlere 1sik tutmaktan
cok uzaktir.

ibn Halduni bir yaklasimla, ilim ve egitimle ilgili tartismalari rasyonel bir
cercevede yiriitirsek bundan o6nemli faydalar elde edebiliriz. Yasadigimiz
diinyayi ve kendimizi dogru anlamaya vesile olacak her ilim faydali ve gereklidir.
Dolayisiyla ilahiyatlarda en azindan Gazzali'nin Tehafit'ini, ibn Riisd'in buna
yazdigi reddiyeyi anlayacak seviyede felsefe ve Arap dili okutulmalidir. Bu elbette
sadece Universite egitimiyle cozilebilecek bir sorun degildir. imam Hatip ve
Kur'an Kursu egitimi almamis bir talebe icin bu ¢ok zor bir hedeftir. Almanya'da
kurulan bu béliimlerle ilgili beklentiler bu acidan maalesef gercekci degildir.
Buralarda basari, 6grenci daha Universiteye adimini atmadan edinecegi temel
egitim Uzerine bina edilebilir. Bunun da yolu Almanya'nin sartlarina uygun imam
Hatip ve Kur'an Kursu muadili okullarin agilmasidir.246 Bu gerceklestirilemedigi
takdirde, Universitelerle ilgili beklentiler hayal ve utopya olmaktan Oteye
gecemeyecektir.

Bugiin ilahiyat fakiiltelerinde eksik olan, 6gretildigi iddia edilen ilimlerin maalesef
bu ilimlerde meleke kazandiracak metot ve donanimdan yoksun olmasidir. Temel
eksiklik budur. Felsefe derslerini iptal edip yerine sadece tefsir, hadis, fikih,
kelam ve tasavvuf okutsak sikinti giderilmis olur mu?247 Dolayisiyla egitimle ilgili
problemlerin  sogukkanhlikla ve rasyonel bir cercevede tartisiimasi
gerekmektedir. Elbette bir Musliman "ilim ilim icindir." diyemez. Allah icin
olmayan ya da Allah'in olmadigi bir hayat alani imanh goniller icin s6z konusu
olamaz. Bu anlamda, nasil ki hayati mutlak manada dini ve diinyevi diye
kategorize etmek vyanlissa, ilimleri de sadece konularina bakarak
degerlendirmek, bu ilimlerin fonksiyonlarini ve hayatin bitinl icerisinde

246 Bk. Ceylan, (2010, 94).

247 Bu konuyla ilgili tartismalar icin bk. http://eilahiyat.com/index.php/ilahiyat-haberler/2850-felsefe-
tartismalari-ikiyeboldu; Ah ilahiyat(¢1) ah!”: http://yenisafak.com.tr/yazarlar/SuheybOgut/ah-ilahiyatci-
ah/39630; Ahmet Tasgetiren: http://www.bugun.com.tr/ilahiyat-tartismasi-yazisi-795115; Tirkiye Diyanet
isleri Baskani Mehmet Gérmez’in konuyla ilgili degerlendirmesi icin bk. http://haber.stargazete.com/politika
/ilahiyat-fakulteleri-felsefesiz-olamaz/haber-789465.
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tasidiklar1 degeri goz ardi ederek genellemelerde bulunmak dogru degildir ve
bizi cok yanlis sonuclara gotiirebilir.

Nakli ilimlerde gelenedin énemi, ibn Haldun'un israrla Gizerine vurgu yaptigi bir
meseledir. Ona gore, nakli ilimlerde asil olan gelenektir. Kaynag: dogru
bilinmeyen bir seyin izerine herhangi bir hakikat bina edilemez. Bu ilimleri halk
nezdinde muteber kilan da gelenege bagliliktir. Gelenekten kastedilen bu
bilgilerin nesilden nesile dogru bir sekilde nakledilmesidir. Bu yapilirken,
gelenekte var olan metotlar yaninda modern arastirma metot ve tekniklerine de
yer verilmelidir.

ilimde hedef, hakikatin tam olarak ortaya ¢cikmasidir. Gelenege baghlik adina asil
gaye olan hakikat gozden kaciriliyor ya da feda ediliyorsa, burada elbette gelenek
savunuculugunun bir kiymeti harbiyesi olmaz. Bugiin yapilmasi gereken,
geleneksel ilimleri, gelenegimizdeki metot ve usulleri de imkan nispetinde
devreye sokarak, modern 6grenme teknikleri yardimiyla yeniden ihya etmek
olmalidir. Bu, eskinin modern bir sunumundan ibaret kalmamahdir. ibn
Haldun'un, "her ilmin ancak meleke kesbedildigi takdirde hakkinin verilmis
olacagi" tespiti egitimdeki temel siar (Motto) olmalidir.

ibn Haldun, melekenin sadece bir bilgi ve beceri aktarimi olmayip o sahada
ehliyet ve vyetkinlik kazanmak oldugu konusunda vyaptigi analizlerle
dikkatlerimizi, 6zellikle de egitimde metot ve hocanin roli lizerine cekmektedir.
Ona gore egitimdeki basarisizliklarin temelinde metot ve egitimci yanlislari
yatmaktadir. Bugiin Almanya'da heniiz kurulma asamasinda olan islamf ilimlerle
ilgili bolimlerde de lizerinde en cok durulmasi gereken hususlar bunlardir.

Bu sirecin, dogru bir metot ve bu metodu dogru uygulayabilecek donanim ve
yetkinlige sahip hocalar tarafindan saglikli bir sekilde yiirutilmesi elzemdir. Ama
goriinen o ki, sirecin sadece ilmi ve bilimsel kaygilar etrafinda sekillendigini
soylemek zordur. Bati diisiincesinin en yetkin kafalarindan bircogunun ciktigi
Almanya'da, diger sosyal bilimler alanlarinda vazgecilmez kabul edilen bilimsel
kistaslar, islamiyet s6z konusu oldugunda sanki g6z ardi edilebilmektedir.
Almanya'da herhangi bir fakiiltenin basina, sahaya yabanci bir bilim adaminin
atanmasi/ getirilmesi mumkiin degdildir. Fakat kurulmakta olan ilahiyat
fakultelerinde, bu ilkenin g6z ardi edildigine siklikla sahit olunmaktadir. Bu
konuda hatanin biiyiigi elbette bizatihi Miisliimanlarin kendisindedir. Zira islami
camia, bugiine kadar kendi dinini gerektigi sekilde ciddiye almamis ya da en
azindan yillarca baska sahalarda gosterilen faaliyet ve hassasiyetler bilimsel ve
entellektiiel alanda gdsterilmemistir. Stratejilerimiz glintbirlik ve maalesef daha
cok gocebe-misafir mantalitesinin 6tesine bir tirli gecemeyen cinsten olunca,
sonucun boyle olmasi tabiidir. Netice itibariyle buglinki plan ve projeler, kisacasi
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islam toplulugunun neredeyse tiim stratejileri gelecege yonelik perspektifler
sunmaktan uzaktir.

Biitlin bunlarin yine de gé¢men/diasporadaki Mislimanlar icin makul ve belki de
gecerli gerekce ve sebepleri olabilir. Ama eger bu noktadaki ihmalin faturasi,
dinimizi ve dolayasiyla da kimligimizi kaybetmek olacaksa, bu konuda yapilan
hatalarin tarih ve gelecek nesiller tarafindan unutulmayacagi muhakkaktir. Zira
bu yanlislarin telafisi kisa vadede ya yoktur ya da cok zordur.

Kurulan bu boéliimlerin basina getirilen kisiler ve takip edilen mifredatlar
(curriculum) incelendiginde sodylemek istenilenler daha net anlasilacaktir.
Ogretim gorevlileri arasinda yalnizca birkac ilahiyat profesorii vardir; digerleri
ilahiyatci bile degildir. Sureci yonetenler, "Birileri vardi da biz mi atamadik!?"
derlerse elbette haksiz sayllmazlar. Bu, herkes sinirlarini bildigi takdirde
kurulus/gecis donemi icin kabul edilebilir bir durumdur. Ama kendilerine vazife
tevdi edilen arkadaslar, sahalari olmadigi halde dinle ilgili her konuda fikir beyan
etmeye vya da isldm'in 6ziyle bagdasmayacak tezleri, Misliimanlarin
cogunlugunu (Mainstream) hice sayarak veya onlari toéhmet altinda birakacak
tarzda, isgal ettikleri makami da kullanarak, dillendirirlerse, iste bu kabul
edilebilir bir durum degildir.248 Diger sosyal bilimler ve 6zellikle de Katolik ve
Protestan teolojileri sahasinda gecerli olan kistaslar, islam s6z konusu oldugunda
da gecerli olmalidir.24? Bilimsellik ve din 6zgurliigi bunu gerektirir. Bu mesele
cok yonli bir problem sahasini kapsadigi icin kolay bir ¢c6ziim sunmak mimkiin
degildir. Ama Almanya'da din ve devlet arasinda kurulmus olan bu denge ve
birlikte hareket edebilme kiltiirinden Mislimanlar istifade edemezlerse bu
buylk bir firsatin heder edilmesi anlamina gelecektir.250 Bunun bilincinde olan

248 Miinster Universitesi islam ilahiyati béliim baskani Mouhanad Khurschide ile ilgili tartismalar hem
hadisenin hukuki-sosyal boyutlarini, hem de Maslimanlarin bu anlamdaki sikinti, arzu ve isteklerini
gundeme getirmektedir. Daha fazla bilgi icin bk. DTJ-ONLINE | 04.12.2013 17:11; 16.11.2013 ,Die Debatte":
Kritische Betrachtung von Grundthesen und Methodik der ,Theologie der Barmherzigkeit”. Von Halil
Siracoglu: http://www.islamische-zeitung.de/?cat=izbi; http://www.ditib.de/media/Image/
Presse/Diskussionsbeitrag_zu_den_zentralen_glaubensrelevanten_Thesen_des_Buchs.pdf;
http://www.ditib.de/detail1. php?id=371&Ilang=de: Stellungnahme zu den Diskussionen tber Herrn Prof. Dr.
Mouhanad Khorchide und sein Buch ,Islam ist Barmherzigkeit“.

249 Almanya‘da Teoloji Fakilteleri devlet denetiminde olmakla birlikte, icerigini kiliselerin belirledigi bir
yaplya sahiptir. Bu, asirlar boyu siiren savaslar neticesi kazanilmis orta bir yoldur. Bahsedilen haklar devlet
nezdinde gecerlilik kazanan her dini cemaat icin s6z konusudur. Daha fazla bilgi icin anayasa din haklari ve
kilise hukuku uzmani hukuk Profesorii Dr. Reiner Tillmanns’la Eren Glvercin‘in yaptigi soylesiye bk.
http://erenguevercin.wordpress.com/2014/01/08/der-religiosweltanschaulich- neutrale-staat-und-die-
theologie/

250 Bk. Ceylan, (2010, 184).



234 Merdan Gines

Mislimanlar Gzerlerine diiseni, hamasi duygularla degil sogukkanlilikla, akill,
uzun vadeli stratejiler gelistirerek yerine getirmis olabilirler.
Bitln eksiklik ve olumsuzluklara ragmen, son dénemde Misliiman cemaatlerin,
Musliimanlar isbirligi ve Danisma Kurulu (KRM= Koordinationsrat der Muslime)
catisi altinda birlikte hareket edebilme iradesini gdsterebilmis olmalari, bu
anlamda basarilabilmis en 6nemli gelismelerden biridir. Henliz Almanya'nin
timiinde Mdaslimanlarin tamamini temsil edecek, dinT cemaat statlisiini
kazanmis bir cemaat yoksa da, belli eyaletlerde bu sorun kismen ¢ézulmistiir.
KRM, Almanya icisleri Bakanligi'nin organize ettigi islam Konferansi'nda (DIK-
Deutsche Islam Konferenz)25! Miisliimanlari temsil etme yetkisi olan dort blyiik
islam cemaatinin, aralarindaki koordinasyonu saglamak amaciyla olusturduklari,
bir danisma ve isbirligi meclisi hiiviyetindedir. Bu kurum, her ne kadar eksikleri
¢ok da olsa, Mislimanlari temsil etme sadedinde mevcut yegane organize
yapidir. Kurulma asamasinda olan islam ilahiyati béliimleri daha iyisi olusturulana
kadar bu mevcut kurumla birlikte ¢alismak durumundadir.252 Bugiin, gelinen bu
noktayi bir firsat olarak gormek ve bu anlamda birlikte calisabilme kiltiiriini
kendi aramizda yerlestirmeye gayret etmek éniimiizde duran en 6nemli vazifedir.
e ibn Haldun'un egitimle ilgili finansmanin vakiflar araciigiyla saglanmasi teklifi de
Almanya sartlarinda ideal bir yontemdir. Zira Almanya'da pek cok vakif, bu
anlamda egitim alaninda énemli bir boslugu doldurmaktadir. Devlet de projeler
kapsaminda bu vakiflari maddi olarak desteklemektedir. Bir milyon Avro'luk
butcesiyle Avicenna (ibn Sina) Vakfi (Avicenna- Studienwerk, Avicenna
Begabtenforderungswerk),253 Misliman 6grenci ve arastirmacilar icin her turli
egitim ve bilim faaliyetlerinde onlari destekleyecek biiyik bir imkan sunmaktadir.
Bu basarilar, dogru strateji, emek ve sabirla daha nice imkanlarin elde
edilebileceginin 6n habercisidir.

251 Bu konuda daha detayl bilgi icin bk: http://www.deutsche-islam-konferenz.de: “Die Deutsche Islam
Konferenz ist ein Dialogforum zwischen Vertretern des deutschen Staates und Muslimen in Deutschland. Ziel
des langfristig angelegten Dialogs ist, das Miteinander und den gesellschaftlichen Zusammenhalt zu
fordern.” http://www.deutsche-islam-konferenz.de/DIK/ DE/DIK/UeberDIK/ueberdik-node.html

252 KRM’nin sayfasindaki aciklama bk. Stellungnahme mit Gutachten des KRM zum Miinsteraner
Islamlehrstuhlinhaber Mouhanad Khorchide: ,Die Religionsgemeinschaften im KRM reprdsentieren die Vielfalt
der Muslime in Deutschland und haben groRes Interesse am Aufbau einer islamischen Theologie in
Deutschland mit Bekenntnisgebundenheit, die die Basis der Muslime und ihren Glauben widerspiegeln soll.
Hierfur ist eine verfassungsrechtlich tragfahige und vertrauensvolle Zusammenarbeit mit den jeweiligen
Lehrstiihlen unabdingbar. Diese ist jedoch zwischenzeitlich durch den Miinsteraner Islamlehrstuhlinhabers
Mouhanad Khorchide nachhaltig zerriittet und irreparabel beschadigt worden.” http:// koordinationsrat.de/
253 http://avicenna-studienwerk.de/; http://www.stiftung
mercator.de/themencluster/integration/avicennabegabtenfoerderungswerk.html.
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Sonug

ibn Haldun'un ilim-egitim anlayisinin islami epistemolojik degerler dizisi icinde var olan
ilim-talim geleneginin bir mitemmimi oldugunu soéylemek mimkiindiir. Onun, pek cok
konuda 6zgiin ve modern denilebilecek goérisleri olmakla birlikte, kendinden 6nceki
mirasin dahiyane bir yorumcusu oldugu asikardir. ibn Haldun'un bu konudaki fikirlerini
anlayabilmek icin onun disince diinyasina, 6zellikle de toplum ve medeniyet algisina
vakif olmak gerektigi ifade edildi. ilim ve egitimle ilgili goriislerinin, kurucusu oldugu
umran ilmiyle yakindan alakal olduguna da vurgu yapildi.

Calismamiz esasini, ibn Haldun'un en énemli eseri olan Mukaddime'deki gériislerinin
olusturdugu izahtan varestedir. Makalenin mihenk noktasini, "Avrupa'da yasayan
Misliimanlara, ibn Haldun'un ilim ve egitim perspektifiyle, muhtemel katkinin hangi
sartlarda ve nasil saglanabilecegi" sorusu sekillendirdi.

ilim, ibn Haldun'a gore insani tefekkiirden nes'et eder254 ve onu diger varhlklara ustiin
kilan da budur. Dolayisiyla, ibn Haldun'un bilgi anlayisi, onun varlik ve dlem tasavvuruyla
ic icedir. Duslince, basitten baslayarak temyizi, tecriibi ve nazari olmak izere g
basamaklidir.255 "ilim, bilgi ve malumat yi1gini degil, bir melekedir." tesbiti ibn Haldun'un
ilim ve egitimle ilgili en temel tezidir. Biz de bu makalede, ibn Haldun'un modern
Avrupa'daki egitim telakkileriyle paralellik arz eden bu yaklasimi tizerinde durduk.

O, ilim ve medeniyet arasinda ciddi bir tesanit oldugu kanaatindedir. Zira onun
tasavvurunda, dinyaya bilgiden yoksun olarak gelen insan, icinde bulundugu
medeniyetin sagladigi imkan sayesinde, bilgiyi peyderpey kazanir. Bu bilgi vesilesiyle de
varlikta kemale ulasir. Ona gore bir konuda meleke sahibi olmak insanin zeka ve
kabiliyetini artirir. Boylece yeni bir ilimde meleke sahibi olmak daha da kolaylasir.

Ona gore, egitimle ilgili problemler ve basarisizliklar, cevre faktorleri bir yana, aslinda
ya egitici, ya da egitim metoduyla alakalidir.256 Meleke egitim-6gretimi ancak bir {istad
araciligiyla gerceklesebilir. Egitimin amaci, "Talebenin yetenekli oldugu sahada ona
meleke kazandirmak."257 olmalidir. Yirminci ylizyilin basindan beri Almanya basta olmak
Uzere, Bati'da gelistirilen farkl egitim modelleri ve egitim standartlari hep bu meleke
(Kompetenz) kazandirmak esasina dayanir.

254 Vafi, (Kahire, I11/1018); Uludag (1993, 137).

255 Vafi, (Kahire, I11/1018); Uludag, (1988, 11/999).

256 al-iskenderant, (2005, 490); Ugan, (1989, 1ll/146); Uludag, (1988, 11/1286-1287).
257 al-iskenderanf, (2005, 398).
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Meleke'nin egitim yoluyla aktarimi, ibn Haldun'un anlayisina gére su ilkeler araciliiyla

gerceklesir:
e Kabiliyet ve yas (cocuga gorelik ilkesi);
e Tedricilik;

e Minazara ve muhavere metodu;
e Egitim sliresinin uygunlugu;

e Odaklanma;

e Tekrar ve alistirma;

e Sevgi ve tesvik;

e Maddi bagimsizlik;

e ilimicin yolculuk ve ziyaretler;
e ihlas ve teslimiyet.

ibn Haldun'un elestirdigi diger bir husus da, ders kitaplarinin gerektiginden uzun veya
kisa olmasidir. Ogrenciye gérelik prensibi, hazirlanan ders kitaplarinda géz éniinde
bulundurulmahdir.

ibn Haldun'un ilimler tasnifi ayni zamanda onun bilgi teorisinin bir uygulamasi
niteligindedir. O, ilimleri akli-nakli, asli-alet ilimleri olmak lzere ikili tasnife tabi tutar.
Gazzali'nin ilimler tasnifinin daha sonraki gelismeleri derinden etkiledigi bilinmektedir.
Bu tesir ibn Haldun iizerinde acikca misahede edilir. ibn Haldun'a gére nakli-dini
ilimlerde gelenek, akli ilimlerde ise deney ve tecriibe esastir. O, asli ilimlerde detay ve
yogunlasmayi faydali bulurken alet ilimlerinde ise gereksiz, zaman kaybi olarak goriir.
Umran ve tarih ilmini akli ilimler arasinda miitalaa etmesi 6nemlidir. Onun diisiincesinde
akli ilimler, "Herhangi bir topluluga 6zgi olmayip insanlik tarihi boyunca var olagelmis
ilimlerdir."258 Bunlarin genel adinin "felsefe ve hikmet ilimleri" oldugunu séyler.259

"Cocuklarda egitime Kur'an'la baslamak islam'in siarindandir. Tarihin her déneminde ve
her islam toplumunda bu boyle olagelmistir."260 tesbiti ibn Haldun'a aittir. O, bu konuda
farkli Glkelerin farkh egitim modelleri uyguladigini detayh bilgilerle anlatir. Tercihini,
cocuklara Kur'an egitimi yaninda yaslarina uygun diger bilgileri de vermekten yana
kullanmakla birlikte bunu uygulamanin gelenekler sebebiyle pek de miimkiin olmadigini
soyler.261 "Alman egitim sisteminde ibn Haldun'un egitim anlayisini cagristiran
yaklasimlar" bashg: altinda, ibn Haldun'un yaklasik alti yizyll éncesinde yaptig

258 gl-iskenderant, (2005, 403); Uludag, (1988, 11/1141).

259 gl-iskenderanti, (2005, 441-442); Uludag, (1988, 11/1141).

260 g|-iskenderant, (2005, 493); Uludag, (1988, 11/1295); Ugan, (1989, lll/154).
261 gl-iskenderant, (2005, 495); Uludag, (1988, 11/1298); Ugan, (1989, 11I/158).
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tespitlerin, bugiin Almanya'da uygulanmakta olan egitim ilkeleriyle ortlistugilini
vurgulamaya cahstik. Bu ilkeler sunlardir:

e Kabiliyet ve kapasite esasina dayali bir egitim (Differenzierung im Unterricht);

e Bilgi aktarimi degil, kabiliyet ve beceri gelisimini esas alan bir egitim.
(Kompetenzorientiertes Lernen);

e Pratige yonelik glinlik hayati esas alan bir egitim. (Praxisorientiertes Lernen);

e Cocudun algi diizeyine, psikoloji ve zekasina uygun metotlari esas alan bir
egitim.

Kisacasi, ibn Halduni egitim konseptinin, itina ile incelendigi takdirde, Alman egitim
sistemiyle 6nemli 6lclide paralellik gosteriyor olmasi dikkate sayandir.

ibn Halduni egitim anlayisinin Almanya'da yasayan Misliimanlarin, gerek din egitimi
gerekse genel anlamda egitimlerinde nasil bir acilim saglayacagina gelecek olursak; ibn
Haldun'un gorislerinin pek cogunun, egitimin s6z konusu oldugu her alan icin gecerli
ve mutlak oldugunu soyleyebiliriz. Burada konuyu, daha cok din egitimi kapsaminda ve
bu egitiminin vuku buldugu lc¢ alani da kusatacak tarzda ele almaya gayret ettik. Bu
alanlar, okul basta olmak {izere, cami, dernekler ve yeni kurulan ilahiyat boliimleriyle
sinirlandirdik.

Din dersinin anayasal bir hak oldugunun altini cizerek bu hakkin kullaniminin devlet ve
dini cemaatlerin birlikte hareket etmeleri gereken bir sorumluluk alani olusturdugunu
vurguladik.262

Bu hakkin kullaniminin belirli bazi yikamlultkleri yerine getirme sartina bagh oldugunu
ve bu anlamda yapilmasi gerekenleri, ibn Halduni egitim anlayisini géz oniinde
bulundurarak tesbit etmeye gayret ettik.

Din dersi icin hayati 6nem arz eden iki dnemli prensibin ibn Haldun anlayisiyla kesistigini
belirttik. Bunlar daha énce Alman egitim sistemiyle ibn Haldun'un egitim anlayisini
karsilastirirken bahsettigimiz su iki ilkedir:

262 Devlet ve Kilise‘nin “ortak meselesi“ tabiri (,gemeinsame Angelegenheit” von Staat und Kirche) din egitimi
ve bununla alakal sahalarin tamamini kapsayan bir tabirdir. Daha fazla bilgi icin Reiner Tillmanns’la yapilan
sOylesiye bk. http:// erenguevercin.wordpress.com/2014/01/08/der-religios-weltanschaulich-neutrale-
staat-und-die-theologie/.
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e Iman odakli isldAm din dersi (Bekenntnisorientierter Islamunterricht) ilkesi, din
dersinin, kuru bilgi aktarimi seklinde degil, dinin en temel degerlerini yansitacak
imanT bir cercevede sunulmasini gerektirir.

e Beceri odakl islam din dersi (Kompetenzorientierter Islamunterricht) ilkesi ise,
konu hakkinda bilgi aktarimindan ote, bilginin pratikte neye vyaradigini,
uygulamali bir metotla, 6grencinin yasi, kapasitesi ve algi dizeyi géz oniinde
bulundurularak verilmesi gerektigini soyler.

"Cami egitim tasarisi” bashgi altinda bdyle bir konseptin ne kadar acil ve gerekli
oldugunu vurguladik. Cami egitiminde basarili olmak isteniyorsa nelere dikkat edilmesi
gerektigini su noktalar lizerinden izah etmeye calistik:

e Almanya'da Muslimanlarin yasadigi tecriibe ve sartlara asinalik,

e Alman egitim sistemine asinalik,

e Alman diline ve kilturine asinahk:

e Almanya'da yetisen neslin mantalitesi ve sikintilarina asinalik,

e Cocuklarin ve genclerin egitim aldiklari pedagojik cerceveye asinalik,

e Din gorevlilerinin pedagojik formasyonu,

e Din gorevlilerinin din algisi, dindarhgi, vazife anlayislari ve karsilikli beklentiler,

e Din gorevlilerinin halk ve cemaatle yasadigi iletisim sorunlari,

e Cevrenin sundugu imkan, firsat ve potansiyelin degerlendirilmesi,

e Kusaticl bir cami egitim konseptinin eksikligi.

Boyle bir tasariya bugiin her zamankinden daha fazla ihtiyac duyulmaktadir. Bu noktalara
dikkat edilerek gelistirilmis bir anlayis ve yontemle din egitimi alan cocuklarimiz, kendi
dinlerini ve kimliklerini birinci elden aslina uygun 6grenmekle kalmayip, bulunduklari
makam ve mevkilerde bu dederlerin gonulli davetcileri, temsilcileri olacaklarini
vurguladik.

Son olarak, yeni kurulan ilahiyat fakulteleri hakkinda ibn Haldun penceresinden bazi
degerlendirmeler yapmaya calistik. Burada da ibn Haldun'un 6zellikle meleke anlayisi ve
ilimler tasnifi bize 1sik tuttu. Bu boélimler kurulurken dikkat edilmesi gereken noktalarin
altini cizmekle kalmayip yapilan bazi hatalara da isaret ettik. Niyetimiz kimseyi incitmek
degildir; aksine bu konuda Mislimanlarin beklenti ve degerlerinin ne oldugu sorusuna
ibn Haldun zaviyesinden bakmaya calismaktir.

ibn Haldun'un bakis acisinin giinimiz arastirmacilari icin cok onemli firsatlar
sundugunu belirtmemiz gerekir. Bu konuda Bedir'in tespitleri, Misliimanlarin tizerinde
yeniden disinmeleri gereken 6nemli bir alana isaret etmektedir: "Belki de modern
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arastirma teknikleri art niyetli oryantalizm araciligiyla bize empoze edildigi hissine
kapildigimiz icin tarihsel- sosyolojik arastirma tekniklerine dini ilimlerin tarihini
incelemede cok fazla itibar etmedik. Ama gériiyoruz ki aslinda oryantalizm islam kiiltir
ve medeniyetine iliskin bazi 6nemli tespitlerini ibn Haldun'dan veya onun yénteminden

almistir."263

263 Bedir, (2006, 31).
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