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ÖN SÖZ 

  

ÇalıĢmamız “GiriĢ” ve “Sonuç” bölümleri ile birlikte dört bölümden 

oluĢmaktadır. GiriĢ bölümünde Ġbn Haldun‟un hayatını dört aĢamada ele aldık. 

Birinci aĢamada yetiĢmesi, talebeliği ve tahsil dönemini inceledik. Ġkinci aĢamada 

siyasi ve idari iĢlerle meĢgul olduğu dönemi ele aldık. Üçüncü aĢamada telifle 

meĢgul olduğu dönemi, dördüncü aĢamada ise kadılık ve müderrislik dönemini 

değerlendirdik. Bu bölümü hazırlamamızın sebebi Ġbn Haldun‟un ilmi 

görüĢlerinin ortaya çıkmasında çalkantılı hayatının tesirinin büyük olmasıdır. 

 Birinci bölümde Ġbn Haldun için bilginin ne olduğu ve oluĢum sürecinin 

nelere bağlı olup nasıl gerçekleĢtiğini, bilginin kaynağının neler olduğunu ele 

aldık. Bu bağlamda bilginin kaynağı olarak aklın ve nefsin yerini ve bilgi 

edinmedeki rolünü inceledik. Toplum içerisinde gaybi bilgilere sahip olduklarını 

söyleyen sanat sahibi insanları ve peygamberi bilgiyi düĢünürün sistemine ve 

sınıflandırmasına bağlı kalarak bu bölümde ele almaya çalıĢtık.  

Ġkinci bölümde ise Ġbn Haldun‟da bilginin imkânı ve değeri problemini ele 

aldık. DüĢünürün genel görüĢlerinin yanında ilimleri tasnif etmesinde tuttuğu yol 

ve felsefe, kelam ve tasavvuf ilimlerine yönelttiği eleĢtirilerinde ortaya koyduğu 

düĢünceler bilginin imkânı ve değeri konularındaki sorunlara yaklaĢımını tespit 

etmemizde bize yol gösterici oldu. Bu bölümde ayrıca düĢünürün ilk defa ortaya 

koyduğu Umran ilmini, konusu, kuralları ve sistematiği bağlamında 

değerlendirdik. Bu yeni ilmin neticesi olarak tarih alanındaki bilginin imkânı ve 

sınırı ile ilgili sorunları düĢünürün ele alıĢ Ģekli ile ifade etmeye çalıĢtık. Bu 

bölümdeki amacımız düĢünürün ilk defa keĢif ve ispat ettiği tarihi-toplumsal 

varlık alanını ortaya koymak ve bu alandaki epistemolojiyi değerlendirmektir. 

Sonuç bölümünde ise çalıĢmamızda ulaĢmıĢ olduğumuz sonuçları genel 

hatları ile ortaya koyduk. 

Konuyu ele alırken mümkün olduğu oranda düĢünürün eserlerindeki 

özgünlüğü muhafaza etmeye gayret ettik. Bu sebeple kimi zaman cümlelerini 
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aynen aktardık. DüĢünürün konumuzla ilgili görüĢleri üzerinde eserler yazmıĢ 

olan araĢtırmacıların tespitlerinden de faydalandık.  

ÇalıĢmam süresince kıymetli zamanlarından feragat edip bana vakit 

ayıran, çalıĢmamın her aĢamasında desteklerini esirgemeyen ve bu çalıĢmayı en 

iyi Ģekilde tamamlamam noktasındaki heyecan ve azmimde bana ortak olan 

kıymetli danıĢman hocam Prof. Dr. Hüseyin KARAMAN‟a sonsuz Ģükranlarımı 

sunarım. 

 

Rize, Mart 2017                                                    Ahmet Selim AYDIN 
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a.g.m.                                    : Adı geçen makale 
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bkz.                                        : Bakınız 

c.                                            : Cilt 
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md.                                          : Madde 

r.a                                            : Radıyallahu „anh/‟anha 

sy.                                            : Sayı 

s.a.v                                         : Sallallahu aleyhi ve sellem 

trc.                                           :Tercüme eden 

TDK                                         : Türk Dil Kurumu 

ö.                                              : Ölüm/Ölüm tarihi 

vb.                                            : Ve benzeri 

yy.                                            : Yüzyıl 
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  GĠRĠġ 

AraĢtırmanın Konusu 

Bilgi problemi, insanlık var olduğundan beri insanın kendisini, çevresinde 

olup biteni, varlığı ve varoluĢu anlama noktasında en temel problem olmuĢtur. 

Ġnsan, idrakine iliĢen algıları sınıflandırma, eĢleĢtirme, bölme, ekleme, çıkarma 

eylemleri neticesinde bilgi sahibi olmasıyla diğer varlıklardan üstün olmuĢtur.  

Ġnsanın bilgi ile üstün olması, elde ettiği bilginin hakikate uygunluğu ile 

ölçülmüĢtür. Bu bağlamda hakikate uygun olan bilginin hakikate uygun düĢmeyen 

bilgiden ayrılması gerekliliği ortaya çıkmıĢtır. Bunun için bilgi nasıl oluĢur, hangi 

kaynaklardan beslenir, ne ölçüde bu kaynaklara güvenilebilir gibi sorular 

sorulmuĢ ve bu sorulara yanıtlar aranmıĢtır. Felsefe geleneği içerisinde daha ilk 

çağlardan itibaren bu konularda çeĢitli görüĢler ortaya konulmuĢtur. Ġslam 

düĢünce geleneğinde de bu konular tartıĢılmıĢ ve epistemolojik sistemler 

geliĢtirilmiĢtir. 

Biz bu çalıĢmamızda bilgi problemi ile ilgili konuları Ġbn Haldun ile 

sınırlandırdık. Onun epistemoloji çerçevesinde ele aldığı konuları ve bu konularda 

yapmıĢ olduğu izahları derlemeye çalıĢtık. Neticede düĢünürün bilginin oluĢumu, 

kaynakları, imkânı ve değeri baĢlıkları altına sığabilecek görüĢlerini ele aldık ve 

değerlendirdik.  

Bunun yanında toplum bilimin kurucusu olması ve tarihçi yönüyle meĢhur 

olan ve bu alanlarda yapılan çalıĢmalarda en ön sırada anılır hale gelen Ġbn 

Haldun‟u ilk kez kendi kurduğu ve toplumla ilgili bilgiyi elde etme yöntemi 

olarak değerlendirdiği umran bilgisine ve tarih ile ilgili doğru bilgiye ulaĢmadaki 

yöntemiyle ele aldık. 

AraĢtırmanın Önemi 

Ġnsan kendini, çevresini ve varlığı anlama ve anlamlandırma çabasında 

hangi bilgiye güvenebilir? Hangi bilgi onu hakikate götürür ve yalan yanlıĢ 

bilgiden korur? Hayatı ile ilgili aldığı kararlar doğru bilgiye mi dayanmaktadır 

yoksa hata mı etmektedir? Günlük yaĢamda en basit iĢlerle ilgili takip ettiğimiz 

yol ya da önemli makamlarda ve aldığımız görevlerde takınmıĢ olduğumuz tavır, 



10 

 
 

ölümden sonrası ile ilgili inançlarımız, kısaca bütün yapıp etmelerimiz sahip 

olduğumuz bilgiye dayalıdır. Dolayısıyla doğru bilgi ya da hakikate uygun bilgi 

insan için büyük önem arz etmektedir. 

Ġnsan var olduğundan beri bu sorunla yaĢamaktadır. Medeniyetler bilgi 

üzerine inĢa edilmektedir. Ġslam medeniyeti bağlamında değerlendirecek olursak 

Hz. Peygamber (s.a.v) döneminde doğru dini bilgi Hz. Peygamber (s.a.v)‟in iki 

dudağı arasından çıkan bilgi idi. Hz. Peygamber (s.a.v) sonrasında bilgiyi tartma, 

ölçme ve değerlendirme hususlarında bazı sıkıntılar ortaya çıkmıĢ ve yeni 

fetihlerin vesilesiyle de Müslüman düĢünürler tanıĢtıkları felsefi düĢünceyle bu 

sorunlara çareler bulmaya çalıĢmıĢlardı. Bu vesileyle Ġslâm düĢünce sistemine bu 

felsefi düĢüncenin dayalı olduğu medeniyetlerin etkisi olmuĢtu. Daha sonraki 

dönemde din-felsefe uzlaĢtırmaları çalıĢmalarının yerini felsefeyi eleĢtirme, 

yanlıĢlarını tespit ve felsefeyle ilgilenenlere itiraz etme çalıĢmaları aldı. Biz Ġbn 

Haldun‟u bu dönemden sonra gelen ve üçüncü bir dönemin temsilcisi olan, Ġslam 

düĢüncesini öne alan ve felsefeyi buhranlarıyla baĢ baĢa bırakan bir yerde 

görmekteyiz. BaĢka medeniyetlerin tesirine girmemiĢ en saf haliyle Ġslam 

düĢüncesi, hakikat bilgisine ulaĢmada yeterli bir bilgi sistemi sunabilmektedir. 

Bu bağlamda Ġbn Haldun‟un düĢünceleri çokça okunmalı, anlaĢılmalı ve 

üzerine çalıĢmalar yapılmalıdır.  

Ġbn Haldun (ö. 808/1406), Ġslam medeniyetinin zayıflamaya, duraklamaya 

ve sonra da gerilemeye yüz tuttuğu buna karĢın Avrupa medeniyetinin canlanıp 

kuvvetlenmeye baĢladığı XIV. yy.‟da yaĢamıĢ, Ġslam ilim ve fikir dünyasının son 

düĢünürlerinden biridir. Zamanında, Ġspanya‟dan Tunus‟a, Fas ve Cezayir‟e kadar 

birçok Ġslam devletinde üst kademe görevler yapmıĢ ve devletlerin, toplumların 

yapısı hakkında önemli malumatlara sahip olmuĢtur. Bu engin bilgisinden 

yararlanmak isteyen devlet baĢkanları ona çokça müracaat etmiĢ ve ona yakınlık 

kurarak ondan faydalanmak istemiĢtir. Yüksek tecrübe ve bilgi kabiliyeti 

neticesinde bu alanda isabetli görüĢler ve kararlar ortaya koyabilmiĢtir.  

Kendisinden sonra da çeĢitli alim ve düĢünürler yetiĢmiĢ olmakla birlikte 

Ġbn Haldun, Ġslam Felsefe tarihinde kendisinden önce yaĢamıĢ Kindi, Farabi, Ġbn 

Sina, Ġbn RüĢd ve Gazzali gibi filozofların son halkası diyebileceğimiz bir yere 
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sahiptir. Her ne kadar o, bu büyük filozoflar gibi felsefenin konularının tamamına 

Ģamil eserler ortaya koymamıĢ olsa da bu durum onun filozoflardan geri ya da 

aĢağı bir seviyede anılmasına sebep bir durum değildir. Çünkü geliĢtirmiĢ olduğu 

yeni sistemi ile felsefenin imkânını ve alanını yeniden belirlemiĢ, söz söylemenin 

beyhûde olduğu hususları akli delillerle ortaya koymuĢ ve bu sebeple bu 

konulardan bahsetme ihtiyacı görmemiĢtir. Felsefenin içinden çıkamayacağı, 

özellikle tabiat ötesi konularda vahye teslim olmaktan baĢka bir çare olmadığını 

akli delillerle ispat etmiĢtir. 

Kendisinden genellikle toplum bilim ve tarih ilmi alanında istifade edilen 

ve bu alanlarda yapılan çalıĢmalarla anılır hale gelen düĢünür, felsefi alanda ve 

özellikle bilgi felsefesi alanında çokça okunması ve üzerinde çalıĢmalar 

yapılmasına değer düĢüncelere sahiptir. Bu alanda insan için bilmenin ne 

olduğunu veya ne olabileceğini sağlam bir süzgeçten geçirip bizlere sunmuĢtur. 

AraĢtırmanın Amacı 

Ġbn Haldun doğrudan bilgi problemi ile ilgili bir çalıĢma kaleme 

almamıĢtır. Bununla birlikte hala tesirini koruyan sağlam düĢüncelerinin dayalı 

olduğu bir bilgi sistematiği olması gerekmektedir. Biz de yazmıĢ olduğu eserlerde 

bu sistematiği tespit etmeye çalıĢtık. DüĢünürün bilgi felsefesinin problemleriyle 

ilgili meselelere cevap niteliğinde olabilecek görüĢlerini çeĢitli çalıĢmalarından 

tespit edip toparladık. Bu Ģekilde Ġbn Haldun‟un bilgi problemine yaklaĢımını 

ortaya koymaya çalıĢtık. 

AraĢtırmanın Kaynakları 

Öncelikle Ģunu ifade etmeliyim ki araĢtırmamızda yararlandığımız en 

temel kaynaklar Ġbn Haldun‟un kendi eserleridir. Bunların baĢında da Mukaddime 

isimli eseri gelmektedir. DüĢünür, Berberilerin ve Arapların tarihini anlatacağı el-

İber isimli eserine bir önsöz olarak taktim ettiği Mukaddime adlı eserinde, verecek 

olduğu tarihi malumatın dayalı olduğu epistemolojik sistemi anlatmıĢtır. 

Dolayısıyla bizim bu çalıĢmamızda en çok yararlandığımız kaynak Mukaddime 

olmuĢtur.  
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Ayrıca yine düĢünürün Şifâu’s-Sâil li-tehzîbi’l mesâil adlı eserinden 

özellikle tasavvufi bilgi konularında yararlandık. Bunun dıĢında kendi yazdığı 

hatırat eseri olan et-Ta’rif bi-İbn Haldun adlı eseri de baĢvurduğumuz eserler 

arasındadır. 

Sosyoloji, tarih ve siyaset bilimleri alanlarında birçok çalıĢmaya konu 

olmuĢ olan Ġbn Haldun bir Ġslam düĢünürü olarak da ele alınmıĢ ve farklı 

konulardaki görüĢleri üzerinde çalıĢmalar yapılmıĢtır. Bu tür çalıĢmalar ve 

akademik tezler de çalıĢmamızda baĢvurduğumuz kaynaklar olmuĢtur. 

Ġbn Haldun‟un epistemolojisi alanında sınırlı sayıda çalıĢmalar yapıldığını 

araĢtırmamız esnasında müĢahede ettik. Ancak bu çalıĢmaların yeterli olmadığı 

kanaati bizde hasıl oldu. Bu sebeple geniĢ bir Ģekilde onun bilgi felsefesi 

konularındaki görüĢlerini ele almaya çalıĢtık. Kendisinin bilgi felsefesi alanında 

yazılmıĢ özel bir eseri olmamasından dolayı özellikle “Mukaddime” isimli eseri 

baĢta olmak üzere, daha ziyade tasavvufla ilgili konuları iĢlediği “ġifaus-sail” 

isimli eserinden ve onun düĢünceleri üzerinde kaleme alınan diğer araĢtırmacı ve 

bilim adamlarının eserlerden faydalandık.  

Ġbn Haldun’un Hayatı 

Süleyman Uludağ, Ġbn Haldun‟un Mukaddime isimli eserine yapmıĢ 

olduğu çevirinin giriĢinde Ġbn Haldun‟un (d. 732/1332, ö. 808/1406) hayatını 

anlatırken onu dört aĢamada ele almak gerektiğini söyler.
1

 Birinci aĢama 

yetiĢmesi, talebeliği ve eğitim-öğretim dönemi. Ġkinci aĢama siyasi ve idari iĢlerle 

meĢgul olduğu dönem. Üçüncü aĢama telif dönemi ve dördüncü aĢama da kadılık 

ve müderrislik dönemi. Bu dönemlerin en baĢında Ġslami ilimleri tedris etmiĢ ve 

zamanının meĢhur alimlerinden Ġslam düĢünürlerinin felsefi, kelami, tasavvufi ve 

fıkhi meselelerdeki görüĢlerini öğrenmiĢtir. Ġslam medeniyetinin zayıflamaya ve 

                                                           
 

1
 Ayrıca bkz. Ġbn Haldun, et-Ta’rif bi-İbn Haldun ve Rıhletuhu Garben ve Şarkan: Bilim İle 

Siyaset Arasında Hatıralar, trc. Vecdi Akyüz, Ġstanbul: Dergah Yayınları, 2004, (Ġbn Haldun 

Kronolojisi), 263-277. 
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gerilemeye yüz tuttuğu bir dönemde yaĢamıĢ olmasına rağmen bu medeniyetin 

parlayan son yıldızı olmuĢtur.
2
 

Tam adı, Ebû Zeyd Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed b. 

Muhammed b. Muhammed b. Hasen el-Hadramî el-Mağribî et-Tûnisî‟dir.
3
 Ebu 

Zeyd künyesini büyük oğluna nisbetle aldığı düĢünülmekte ise de bu kesin 

değildir. Çünkü oğullarının isimleri kesin olarak bilinmemektedir. Mısırda kadılık 

yapmıĢ olması sebebiyle kendisine “Veliyyüddin” ünvanı verilmiĢtir. Dedesi 

Halid b. Osman‟a nispetle Ġbn Haldun diye meĢhur olmuĢtur. Haldun ailesinden 

Endülüs‟e ilk defa gelmiĢ olan kiĢi Halid b. Osman‟dır. Buradaki halk hürmet 

gösterdikleri ve itibar ettikleri kiĢilerin isimlerine bir “vav” ve “nun” harfi ilave 

ederlerdi. Böylece “Halid oğulları” anlamında bu aileye mensub olan kiĢilere 

“Haldun” denilmiĢtir. Maliki mezhebine mensup olmasından dolayı da “Maliki” 

ismiyle zikredilmektedir. “Hadrami” ismi ise Yemen‟in Hadramut bölgesinden 

olduğu için ismine eklenmiĢtir.
4
 

Ġbn Haldun‟un nesebi; Abdurrahman bin Muhammed b. Muhammed b. 

Muhammed b. El-Hasan b. Muhammed b. Cabir b. Muhammed b. Ġbrahim b. 

Abdurrahman b. Haldun‟dur.
5
 Ġbn Haldun‟dan çok önce yaĢamıĢ olan Ġbn Hazm, 

Cemheretu ensabi‟l-Arab adlı eserinde Ġbn Haldun‟un soyunun Yemen‟in 

Hadramut vilayetindeki Araplara dayandığını ve neseplerinin ashaptan Vail b. 

Hucr‟a vardığını zikretmiĢtir. Vail, Hz. Peygamber (s.a.v)‟den yetmiĢ kadar hadis 

rivayet etmiĢ bir sahabidir. Ġbn Haldun‟un soyunun Vail‟e ulaĢmasında ve Arap 

ırkından olması konusunda bazı soru iĢaretleri olmakla birlikte ne baĢka bir 

                                                           
 

2
 Süleyman Uludağ, “GiriĢ”, Ġbn Haldun, Mukaddime, trc. Süleyman Uludağ, Ġstanbul: Dergah 

Yayınları, 2007, c. I, 15. Ġbn Haldun‟un sağlam görüĢlerinin onun olağandıĢı kiĢiliğine bağlı 

olduğu görüĢü için bkz. Seyfi Say, İbn Haldun’un Düşünce Sistemi ve Uluslararası İlişkiler 

Kuramı, Ġlk Harf Yayınları, 2011, 83-84. Ayrıca Ġbn Haldun‟un kiĢiliğinin zayıf ya da güçlü 

karakter ihtiva ettiği yönündeki farklı görüĢlerin bir değerlendirmesi için bkz. Say, 90-101. 
3
 Süleyman Uludağ, “Ġbn Haldûn”, DİA, c. XIX, 538. 

4
 Uludağ, 16; Seyfi Say, 84. 

5
 Ġbn Haldun, 15. 
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kaynakta ne de Ġbn Haldun‟un muhalifleri ve rakiplerinden birinin eserlerinde bu 

bilgiye zıt herhangi bir malumat bulunmamaktadır.
6
 

Ġbn Haldun‟un dedeleri Ġspanya‟da ve Tunus çevresinde çeĢitli siyasi 

olayların içerisinde bulunmuĢ ve birçok devletin üst kademelerinde görevler 

yapmıĢlardır. Babası Ebu Abdullah Muhammed ise siyasi ve idari iĢlere rağbet 

etmemiĢ ve kendisini ilme, züht ve tasavvufa verip, fakih olmuĢtur. Ebu Abdullah, 

Arap dili konusunda geniĢ malumat sahibi idi ve Ģiir yazardı. Veba hastalığı 

sebebiyle 749/1348 tarihinde vefat etti.
7
 Ġbn Haldun‟un dört erkek kardeĢi vardı; 

Ömer, Musa, Yahya ve Muhammed. Vezirlik rütbesine kadar yükselen Yahya 

dıĢında hiçbir kardeĢi Ġbn Haldun kadar tanınmadı. Yalnız siyasi alanda değil ilmi 

sahada da Haldun ailesinden meĢhur isimler vardır. Bunlardan biri Ġbn 

Haldun‟dan üç asır kadar önce yaĢamıĢ olan Ömer b. Haldun‟dur. Bu kiĢi 

matematik, tıp, hendese, felsefe ve astronomi sahasında tanınmıĢ bir alimdi.
8
 

Ġbn Haldun ismiyle meĢhur olan Abdurrahman b. Muhammed 27 Mayıs 

1332‟de Tunus‟ta dünyaya geldi. Mısır‟da bulunan kabrinin yeri bilinmiyor ancak 

doğduğu ev Tunus‟ta Medresetü‟l-Ġdareti‟l Ulya binası olarak kullanılmakta ve 

binanın giriĢine konulmuĢ bir levhada da bu binanın Ġbn Haldun‟un evi olduğu 

yazmaktadır.
9
 

DüĢünürün ilk hocası devrin büyük müderrislerinden olan babası Ebu 

Abdullah‟tır.
10

 O asırda Tunus, alimlerin ve ediplerin merkezi idi. Endülüs‟ü terk 

etmek zorunda kalan ulemanın da konakladığı bir yerdi. Ġbn Haldun Ġslam 

memleketlerindeki eğitim usulüne uyarak önce Mescidü‟l Kubbe adlı mescitte 

Kur‟an-ı tecvit üzere okumaya ve ezberlemeye baĢladı. Daha sonra o bölgedeki 

                                                           
 

6
 Uludağ, 17-19. 

7
 Ġbn Haldun, 23. 

8
 Uludağ, 21. 

9
 Uludağ, 21. 

10
 Seyfi Say, Ġbn Haldun‟un üç ayrı alim grubundan ders aldığını belirtmektedir: 1- Babası Ebu 

Abdullah, Tunus‟ta bulunan mektep hocaları ve Ģeyhler, 2- Siyasi hayatında faydalandığı Ebu‟l 

Hasan Merini‟nin meclisindeki alimler, 3- Fas‟ta Sultan Ebu ‟Ġnan‟a bağlanmasından sonra 

kendilerinden faydalandığı Mağribli ve Endülüslü alimler (Say, 86). 
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hocalardan kıraat, tefsir, hadis, maliki fıkhı gibi Ģer‟i ilimleri, lügat, sarf, nahiv, 

belagat gibi lisan ilimlerini ve mantık, felsefe, riyazi ve tabii ilimleri tahsil etti.
11

  

Ġbn Haldun burada birçok hocadan ders almıĢtır. Ders aldığı hocalarından 

çeĢitli vesilelerle bahsetmiĢ onların ilmi kudret ve ehliyetlerini anlatarak eserlerini 

kaydetmiĢtir. En çok üzerinde durduğu üstatları Ģunlardır: Muhammed b. Said b. 

Bürral Ansari,
12

 Muhammed b. Arabi Hasairi,
13

 Muhammed b. ġevvaĢ Zerâli,
14

 

Ahmed b. Kassar, Muhammed b. Bahr, Muhammed b. Cabir Kaysi, Muhammed 

b. Abdullah Ceyyani, Ebu Kasım Muhammed Kasir, Muhammed b. Abdüsselam, 

Muhammed b. Süleyman ġatti, Ahmed Zevavi, Abdullah b. Yusuf b. Rıdvan 

Maleki, Ebu Muhammed Abdülmüheymin b. Abdülmüheymin Hadrami, Ebu 

Abdullah Muhammed b. Ġbrahim Abili.
15

 

Bu hocalardan Muhammed b. Abdülmüheymin Hadrami Mağrib‟te 

muhaddislerin ve nahiv alimlerinin imamıydı. Ġbn Haldun hadis, hadis usulü, siyer 

ve lisan ilimlerini bu kiĢiden öğrenmiĢtir. Yine Abili hikemi ve felsefi ilimlerde 

üstad idi. Ġbn Haldun mantık, felsefe ve diğer matematik ilimleri bu kiĢiden 

öğrenmiĢtir.  

Ġbn Haldun‟un okuduğunu söylediği kitaplardan bazıları da Ģunlardır: 

ġatıbi: Lamiye (kıraat), Raiye (resm-i mushafa dair, manzum), Ġbn Melek: et- 

Teshil(nahiv), Ebu‟l-Ferec Isfahani: Kitabu‟l Eğani, A‟lem: Muallakat ve 

Kitabu‟l-hamasat, Ebu Temmam ve Mütenebbi‟nin Ģiirleri, Müslim‟in Sahihi ve 

Ġmam Malik‟in Muvatta‟ı baĢta olmak üzere hadis kitaplarının büyük bir kısmı, 

Ġbn Abdülber: et-Takassi li-ehadisi‟l Muvatta, Ġbn Salah: Ulûmu‟l-hadis, Berdâi: 

                                                           
 

11
 Macit Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, trc. Kasım Turhan, Ġstanbul: ġa-to Yayınları, 2004, 368-369. 

12
 Ġbn Haldun, 24. 

13
 Ġbn Haldun, 25. 

14
 Ġbn Haldun, 25. 

15
 Ġbn Haldun, 26; Uludağ, 22. 
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Kitabu‟t-tehzib, Sahnun: Muhtasaru‟l-Müdevvene Ġbn Hacib: Ġki Muhtasar ( Biri 

fıkıh, diğeri fıkıh usûlü), Ġbn Ġshak: Siyer.
16

 

Ġbn Haldun‟un tahsilini bırakıp siyasi ve idari iĢlerle meĢgul olmak 

zorunda kaldığı hayatının ikinci dönemini baĢlatan iki önemli hadise varit 

olmuĢtur. Bunlardan birincisi, 749/1348‟de Doğu ve Batı Ġslam dünyasında 

meydana gelen veba salgınıdır. Bu salgın sebebiyle Tunus‟ta günde 1200, 

Tilemsan‟da 700 kiĢinin kırandan can verdiği söylenmektedir. Ġbn Haldun “ocak 

söndüren” diye bahsettiği bu büyük afette annesini, babasını ve kendilerinden ders 

aldığı hocalarını kaybetmiĢtir. Ġbn Haldun bu hadiseden Ģöyle bahseder:  

Durmadan sonsuz bir arzu ile ilim tahsil etmek ve faziletler edinmek için didiniyor, 

ilim öğretilen yerlere ve ders halkalarına gidip geliyordum. “Ocak söndüren” veba 

çıkana kadar hayatım böyle devam etti. Veba sebebi ile ayân, eĢraf ve bütün üstadlar 

dünyadan göçüp gitti. Anam babam da vefat etti. Allah hepsine rahmet etsin.
17

 

Ġkinci hadise ise vebadan kurtulan âlimlerin 750/1349 senesinde Tunus‟tan 

Mağrib‟e gitmeleridir. Bu hadiselerden sonra siyasi ve idari iĢlerle meĢgul olmak 

durumunda kaldı ve 751/1351 ile 776/1374 tarihleri arası hayatından yirmi beĢ 

senesini aldı.
18

 

Ġbn Haldun ilk siyasi vazifesini o zamanlarda Hafsilerin yönettiği 

Tunus‟da yazılan yazıları sultan adına kaleme alan ve yazılan yazılara alamet ve 

iĢaret koyma kâtipliği anlamına gelen Kitabetü‟l-alâmet‟dir.
19

 

Burada Ġbn Haldun‟un siyasi hırsından bahsetmek gerekir. Öyle ki Ģahsi 

menfaatine veya bir maksadına ulaĢmak için ya da zarar görmekten korunmak için 

kendine sahip çıkan hükümranlara kötülük yapmak, onlar aleyhinde tertiplere 

girmek vb. hususlardan çekinmezdi. Hafsilerin Tunus veziri Muhammed b. 

                                                           
 

16
 Ġbn Haldun, 24-26; Uludağ, 22. Ayrıca bkz. Hilmi Ziya-Ziyaeddin Fahri, İbn Haldun, Kanaat 

Kitabevi, Ġstanbul 1940, 7-8. 
17

 Ġbn Haldun, 55. 
18

 Ġbn Haldun, 55-56; Uludağ, 24. 
19

 Ġbn Haldun, 57; Uludağ, 26. Hilmi Ziya, Ġbn Haldun‟un siyasi hayata istemeyerek atıldığını, 

siyasi hayatı mümkün olduğu kadar ilim ve sosyal-siyasi olayları anlama için bir vasıta olarak 

değerlendirdiğini, her gittiği yerde âlimler ve müderrisler ile görüĢüp münakaĢalara katıldığını ve 

bu Ģekilde birçok malûmat topladığını zikretmektedir (Hilmi Ziya-Ziyaeddin Fahri, 9). 
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Tafragin‟in tarafında girdiği savaĢta mağlup olunca mağlup ordunun 

karargâhından kaçıp gitmiĢti. Fas sultanı Ebu Ġnan ona değer verip ikramlarda 

bulunup kendine yakın görevlere (kâtiplik ve muvakkîlik) almasına karĢılık o 

daha yüksek vazifelerde gözü olması sebebiyle o sıralarda Fas‟ta esir olarak 

tutulan Bicaye hâkimi Ebu Abdullah Muhammed Hafsi ile anlaĢmalar yapıp 

entrikalar çevirmek istemiĢti.
20

 Bu gayretinde muvaffak olamayıp Ebu Ġnan 

tarafından hapse atılmıĢ ve iki sene orda kalmıĢtı. Zindandan kurtulmak için 

sultana iki yüz beyitlik bir kaside yazmıĢtı. Bu da onun yazdığı ilk Ģiirdi 

(759/1358). Daha sonra siyasi entrikalara devam etmiĢtir. O‟nu hapisten kurtaran 

vezir Hasan b. Ömer, Merini hanedanlığından Mansur b. Süleyman‟a mağlup olup 

iktidarı elinden gidince Ġbn Haldun Mansur b. Süleyman‟ın tarafına geçmiĢ ve 

onun kâtibi olmuĢtur. Daha sonra da Mağrip‟te hükümdarlığını ilan eden Ebu 

Salim b. Ebu Hasan‟ın davetine icabet edip devlet büyüklerini ve hocaları, 

Mansur b. Süleyman aleyhinde kıĢkırtmıĢ ve nihayet Ebu Salim‟in Fas‟a hâkim 

olmasında muvaffak olmuĢtur. O da kendisini Kitabetu‟s-sırr ve‟t-tersîl ve‟l-inĢâ 

(sır kâtipliği ve kendisi adına yazıĢma ve haberleĢme dairesi baĢkanlığı) 

vazifesine getirmiĢtir.
21

 Bu dönemde birçok Ģiir yazan Ġbn Haldun bir âlim olarak 

meĢhur olmadan önce Ģair ve edip olarak ün yaptı.
22

 Daha sonra Ebu Salim onu 

Huttatu‟l-mezalim (sorgu hâkimliği ve emniyet müdürlüğü) görevine getirdi. Ebu 

Salim gücünü kaybedip tahttan uzaklaĢtırılınca da yerine hâkim olan vezir Ömer 

b. Abdullah Ġbn Haldun‟u görevinde bıraktı. Ancak o haciplik veya vezirlik 

makamını istemiĢse de Ömer b. Abdullah buna müsaade etmemiĢtir. O da bunun 

üzerine oradan ayrılıp Endülüs‟e gitmeye karar verdi.
23

 

Kesin olmamakla beraber 754/1353 tarihinde evlenmiĢ olabileceği tahmin 

edilmektedir. EĢi ve çocuklarından çok fazla bahsetmemiĢtir.
24

  

                                                           
 

20
 Uludağ, 27. 

21
 Ġbn Haldun, 63. 

22
 Ġbn Haldun, 64. 

23
 Ġbn Haldun, 71-72; Uludağ, 22-30. 

24
 Uludağ, 30. 
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Endülüs‟te Gırnata sultanı Emir Muhammet ve onun veziri ve zamanın en 

büyük âlimlerinden olan Ġbn Hatib‟in yanında kaldı. Ġbn Hatib‟le karĢılaĢması bu 

Ģekilde olmuĢtur. Ġbn Hatib Ġbn Haldun‟un Mağrib‟te yaptığı Ģeyleri Endülüs‟te 

ifa etmiĢtir. Emir Muhammed Ġbn Haldun‟u Castille kralı zalim Pedro‟ya aralarını 

düzeltmek ve yumuĢatmak maksadıyla elçi olarak göndermiĢ ve Ġbn Haldun bu 

görevi baĢarıyla ifa etmiĢtir.
25

 Buna karĢılık Emir Muhammed de Ġbn Haldun‟un 

ricasıyla ailesini konstantiniyye‟den Gırnata‟ya getirtmiĢ ve Ġbn Haldun burada 

kısa bir süre de olsa ailesi ile beraber kalabilmiĢtir.
26

 

Bicaye emiri Ebu Muhammed Hafsi‟den aldığı bir mektup üzerine Ebu 

Muhammed‟in tekrar tahtı ele geçirdiğini ve kendisini de hicabet makamına 

getirmek istediğini öğrenince Mağrib‟e geri dönmüĢ (766/1365), bir yıl hicabet 

makamında kalmıĢtır. Mağrib‟te kaldığı on senenin yedi senesini de siyasi 

entrikalarla geçirmiĢtir. Önce Tilemsan sultanı Ebu Hammu‟nun tarafında olup 

Bicaye sultanı Ebu Abbas aleyhinde çalıĢmalar yapmıĢ, sonra Fas sultanı Ebu 

Faris lehinde Ebu Hammu‟nun aleyhinde siyasi faaliyetlerde bulunmuĢtur. Ġki 

senesini de siyasetten uzak vezir Ġbn Gazi ve Sultan Ebu Abbas Ahmed‟in 

yanında geçirmiĢtir.
27

 

Daha sonra tekrar Endülüs‟e dönmüĢ fakat orda tutunamayıp Mağrib‟e ve 

nihayet siyasi olaylardan uzak kendini ilme verebileceği Ġbn Selâme kalesine 

yerleĢmiĢ ailesiyle beraber kaldığı bu yerde dört sene içerisinde önce Mağrib ve 

Berber hanedanlıklarının tarihini anlattığı el-Ġber‟i 776/1374 ile 780/1378 yılları 

arasında ilk Ģekliyle tamamlamıĢtır. Daha sonra kitabın içeriğini umumi tarih 

olarak değiĢtirmiĢtir. Mukaddime‟yi de el-Ġber‟den sonra 779/1377 yılında beĢ 

ayda tamamlamıĢtır.
28

 

                                                           
 

25
 Ġbn Haldun, 79. 

26
 Ġbn Haldun, 85. 

27
 Ġbn Haldun, 87-91. 

28
 Uludağ, 37-40; Ġbn Haldun, 137-138. 
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Ġbn Selâme‟de yeterince kaynak kitap olmadığından yazdıklarını 

ezberinden ve yanındaki az sayıda kaynaktan faydalanarak yazmıĢtı. Eserini yeni 

baĢtan ele alıp tamamlamaya karar verdiği için Tunus‟a gitmeye karar verdi.  

Tunus‟taki zengin kütüphanelerden istediği kaynaklara ulaĢabilir ve eserini 

tamamlayabilirdi. Böylece genç yaĢta ayrıldığı memleketi Tunus‟a bu vesileyle 

ailesiyle beraber geri dönmüĢ oldu. Burada el-Ġber‟in “Tunus nüshası” diye 

bilinen nüshasını tamamladı. Bu nüsha; 1. Hutbe, 2. Mukaddime, 3. Mağrip 

(Berber ve Zenate), Arap ve Ġslam devletleri tarihi bölümlerini ihtiva ediyordu. Bu 

eserin bir nüshasını da o zamanlar Tunus sultanı olan Ebu Abbas‟a takdim etmiĢ 

ve sultan çok memnun olmuĢtu. Daha sonra Mısır‟a gelen Ġbn Haldun Tunus 

nüshasını burada geniĢletmiĢ, düzeltmiĢ ve tamamlamıĢtır. Ayrıca Mısır‟da 

Camiu‟l-Ezher‟de ders vermeye baĢlamıĢ ve burada talebe ve hocalardan büyük 

ilgi ve alaka görmüĢtür. Beliğ, fasih ve selis bir ifade tarzıyla sunduğu dersler 

hayranlıkla dinleniyordu. Kesin bir kayıt olmamakla beraber burada verdiği 

dersler hadis, mâliki fıkhı, umran, asabiyet, mülkün esası, hanedanlıkların ortaya 

çıkıĢı gibi konularda olmuĢtur.
29

 

Mısır hükümdarı Sultan Zâhir Berkuk tarafından Selahattin Eyyübi 

tarafından inĢa edilen ve bir buğday tarlasıyla vakfedilen Medresetü‟l-Kamhiyye 

(Buğday Medresesi)‟de mâliki fıkhı tedris etme görevine getirildi. Sultan Zahir ilk 

dersini verdiği zaman devletin ileri gelenlerini âlimleri dört mezhebin kadılarını 

bu derse gönderip Ġbn Haldun‟a verdiği değeri izhar etmiĢtir.
30

 

Daha sonra Maliki baĢ kadılığına getirilmiĢ ve bu vesile ile “Veliyyüddin” 

ünvanını almıĢtır. Kadılık görevini büyük bir ciddiyetle yürüten Ġbn Haldun devlet 

büyüklerinden gelen tavsiye mektuplarını ayan ve eĢrafın isteklerini geri çevirip 

hak ve hukuku koruyarak o zamanın bozulmuĢ adalet teĢkilatını adeta ıslah 

etmeye teĢebbüs etmiĢtir. Ancak böyle olunca da düĢmanı ve muhalifi zamanla 

çoğalmıĢ ve bu vazifede bir sene kalabilmiĢtir. Bu arada Ailesi ve çocukları 

                                                           
 

29
 Ġbn Haldun, 137; Uludağ, 40. 

30
 Ġbn Haldun, 159-160; Uludağ, 43. 
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Tunus‟tan Mısır‟a bir vapurla geliyorken Ġskenderiye limanına yakın bir yerde 

gemi Ģiddetli bir fırtınaya tutulup batmıĢ, ailesi ve çocukları, malı, eĢyası, kitapları 

Akdeniz‟in sularına gömülmüĢtür. Bu olayın verdiği üzüntü ve yıkım da onun 

kadılık görevinden ayrılmasında etkili olmuĢtur.
31

 Bu görevden ayrıldıktan sonra 

yine Medresetü‟l-Kamhiyye‟de, Sultan Berkuk‟un Maliki fıkhı okutulması için 

inĢa ettirdiği Medresetü‟z-Zahiriyyeti‟l-Berkukiye‟de ve SurgatmıĢıye 

medreselerinde ders vermeye devam etmiĢtir. Ayrıca 789/1387 tarihinde de hacca 

gitmiĢtir.
32

 801/1389 yılında da Baybars Tekkesi‟nin Ģeyhliğine getirilmiĢtir. Daha 

sonra beĢ kez daha Mısır‟da Maliki kadılığı vazifesine getirilmiĢ ve 

azledilmiĢtir.
33

 

Mısır‟da eseri üzerinde düzeltmeler, geniĢletmeler yapmıĢ ve el-Ġber‟in 

baĢına Mukaddime‟yi sonuna da et-Tarif‟i koyarak Sultan Berkuk‟a ithaf etmiĢtir. 

Bunun bir nüshasını Mağrip sultanı Ebu Fâris Abdülaziz Ebu Hasan‟a hediye 

etmiĢtir. Bu nüsha Farisi Nüshası olarak meĢhur olan nüshadır ve Fas‟ta Camiu‟l-

Karaviyyin Kütüphanesinde muhafaza edilmektedir 799/1396. Bundan sonra 

ölümüne kadar 8-9 sene içinde ilave ve düzeltmeler yapmıĢtır. Son Ģeklini alan 

nüshalar ise Mısır, Ġstanbul ve Avrupa kütüphanelerinde bulunmaktadır.
34

 

Mısır‟da 26 Ramazan 808/16 Mart 1406 tarihinde 76/74 yaĢında iken vefat 

etmiĢ olan Ġbn Haldun, Baybars tekkeliğine üye olması ve Ģeyhliğini yapmıĢ 

olması hasebiyle sufiler mezarlığına defnedilmiĢtir. Ancak Mısır‟daki evi ve 

mezarının yeri tam olarak bilinmemektedir.
35

 

Ġbn Haldun‟un hayatını geniĢ bir Ģekilde ele alıĢımızın nedeni onun ilmi 

birikiminin ve sağlam görüĢlerinin kaynağı olması yönünden hayatının önem arz 

etmesidir. Daha ilk yaĢlarda onun dini ve felsefi ilimleri zamanının meĢhur 

                                                           
 

31
 Ġbn Haldun, 160-164; Uludağ, 44. 

32
 Ġbn Haldun, 165. 

33
 Ġbn Haldun, 261-262. Ġbn Haldun‟un kadılık, medrese hocalığı, sosyal ve edebi faaliyetleri ile 

ilgili ayrıntılı bilgi için bkz. Franz Rosenthal, Ġbn Haldun‟un Biyografisine Yeniden BakıĢ, trc. Ali 

Benli, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 44, (2013/1), 339-360. 
34

 Uludağ, 49. 
35

 Uludağ, 53-54. 
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hocalarından öğrenmesi dini ve felsefi konulara vakıf olduğunun delilidir. Farklı 

devlet ve toplum yapıları içerisinde bulunması çeĢitli devlet kademelerinde, yargı 

ve eğitim kurumlarında görev alması geniĢ bir tecrübi malumata sahip olduğunu 

gösterir ki sistemini bu tecrübe üzerine bina etmiĢtir. 
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BĠRĠNCĠ BÖLÜM 

BĠLGĠNĠN OLUġUMU VE KAYNAKALRI 

1. Bilginin Tanımı 

Bilgi, insanlık var olduğundan beri çok değerli bir hazinedir. Öyle ki bu 

hazine değerini hiçbir dönemde kaybetmemiĢ ve hala değerli olmaya devam 

etmektedir. Ġnsanlar her alanda bilgiye ihtiyaç duymuĢlardır. Ancak bu 

ihtiyaçlarını giderme noktasında bilgi serüvenleri farklılıklar göstermiĢtir. Elbette 

bu farklılıkların psikolojik ya da sosyolojik sebepleri bulunmaktadır. Buna bağlı 

olarak bilginin tanımı konusunda farklı görüĢler ortaya konulmuĢtur. Ġngilizce 

“knowledge”, Arapça “marifet” ve Osmanlıca “malumat” kavramlarıyla ifade 

edilen bilgi kelimesinin sözlük anlamları; “bilen varlıkla, yani özne ile bilinmesi 

istenen veya bilinen varlık (nesne) arasındaki iliĢki ya da oluĢan süreç sonucunda 

elde edilen ürün”
36

, “bir Ģeyin bir Ģey olarak kavranması”
37

, “nesneyi zihinde var 

kılan düĢünce edimi”
38

 vb. Ģeklindedir. Kindî‟ye göre bilgi, “eĢyanın 

hakikatleriyle kavranması”, Fârâbî‟ye göre, “varlığı ve devamlılığı insanın yapıp 

etmelerine bağlı olmayan varlıkların mevcudiyetiyle ilgili olarak akılda kesin 

hükmün hâsıl olması”, Ġhvân-ı Safâ‟nın tarifine göre ise bilgi, “bilenin zihninde 

bilinenin formunun oluĢması” Ģeklindedir.
39

 DüĢünce tarihi boyunca bu Ģekilde 

sayısız tanımlamalar yapılmıĢtır. Bizim burada üzerinde duracağımız husus ise 

Ġbn Haldun‟un konuya yaklaĢımıdır.  

Ġbn Haldun‟a göre bilgi; objeye ait formun insan zihninde teĢekkül 

etmesidir.
40

 Bunun için doğuĢtan hiçbir bilgiye sahip olmayan insan,
41

 sahip 
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olduğu dıĢ duyular
42

 ile zatının haricindeki objelerin Ģuuruna varır. Daha sonra iç 

duyular
43

 vasıtasıyla, Ģuuruna vardığı objeler ile ilgili suretler; formlar çıkarır ve 

bu formlar üzerinde çeĢitli analizler yaparak varlık ile ilgili doğru bilgilere 

ulaĢmaya çalıĢır. Elde dilen bilginin doğruluk ölçüsü de objeye mutabakatıdır.
44

   

Ġbn Haldun, bilgiyi tanımlarken temelde Platon‟da olduğu gibi bazı ön 

kabul ve inançlardan hareket etmek
45

 yerine duyusal verileri ön plana alır.
46

 Bu 

yaklaĢımı Aristocu “bilgi objesine uygunsa doğrudur” görüĢünü 

hatırlatmaktadır.
47

 Bunun için hareket noktası ise ihtiyaç ve zaruretlerdir. Bu 

ihtiyaç ve zaruretler; insanın geçimini temin etme, diğer insanlarla iliĢki kurma, 

kendisini var eden Rabbini bilme ve elçilerini anlama gibi hususlardır.
48

 Bu 

ifadeden de anlaĢılacağı üzere bilgiyi entelektüel geliĢme süreci
49

 Ģeklinde 

tanımlayanlardan farklı olarak doğal ve toplumsal Ģartlara bağlı bir geliĢim süreci 

olarak tanımlamaktadır. Ġbn Haldun‟da bilgi statik değil fonksiyoneldir.
50

 Zira 

o‟na göre bilgi sayesinde insan tüm canlıları kendisine itaat ettirmiĢ, güçlü 

hâkimiyetine boyun eğdirmiĢ ve böylece de yaratılmıĢ olanların birçoğundan 

üstün olmuĢtur.
51

 Bu tanım kelimenin tam anlamıyla Ġbn Haldun‟un yapacağı bir 

bilgi tanımıdır. Zira “umran” bilgisine kendisini ulaĢtıran yolu ve yöntemi bu 

tanımda anlatmıĢtır. Umran‟ın ilk aĢaması insanın geçimini sağladığı ve ancak 

bununla meĢgul olduğu dönemdir. Sonra, diğer insanlarla sosyal ve siyasi iliĢkiler 

kurmaya baĢladığı aĢama ve nihayet umran‟ın geliĢtiği ve insanın artık alem 
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hakkında tasavvurlar ve nazariyeler üretip alem üzerindeki hükümranlığını ilan 

ettiği aĢama gelmektedir.
52

 

Ġbn Haldun‟a göre, bilme yeteneği sayesinde insan diğer canlılardan ayrılır 

ve üstün olur.
53

 Bir üstünlükten söz edildiğine göre daha aĢağı seviyede varlıklar 

olması gerekmektedir. Bu varlıklar hayvanlardır ve onlar da dıĢ duyulara 

sahiptirler. Ancak iç duyulara sahip değildirler. Bu sebeple; iĢitme, görme, 

koklama, tatma, dokunma duyuları ile kendi zatlarının haricindeki eĢyanın 

Ģuuruna varırlar fakat bundan ötesine geçemezler; zihinlerinde herhangi bir suret 

oluĢmaz. Bundan dolayı duyularla hissedilenlerin Ģuuruna varmaları da düzensiz 

ve rastgeledir.  Ġnsan ise düzenli bir Ģekilde, sahip olduğu dıĢ ve iç duyular ile 

eĢya arasında kurmuĢ olduğu her algı iliĢkisinde birtakım suretler; formlar çıkarır. 

Sonra, bu formları zihninde dolaĢtırır ve neticede bu formlardan yeni birtakım 

formlar daha soyutlar. Sonra bu formları ayırır, birleĢtirir, ekler, çıkartır ve bazı 

sonuçlara ulaĢır. Bu Ģekilde eĢyayı idrak eder.
54

 Ancak Ġbn Haldun üstünlük 

sıralamasını daha ileriye götürür ve insanlar arasında da bir ayrım yapar. Özel 

yetenekli bazı insanların; kahinler,
55

 mutasavvıflar
56

, peygamberler
57

 vb. sahip 

oldukları bu özel yetenekler sayesinde diğer insanlardan ayrıldığını ve üstün 

olduğunu ifade eder. Bu üstünlük özellikle metafizik alanda kendini 

göstermektedir. Bunun da ötesinde ruhani varlıklar olan meleklerin ise saf akıldan 

olan varlıklarıyla bilgi konusunda daha üstün olduklarını ifade eder.
58

 Bu 

sıralamanın en alt kısmında ise sırasıyla bitkiler ve madenler yer almaktadır. Bitki 

ve madenlerde duyusal idrak olmamakla birlikte onlar da ilahi kudret tarafından 

kendilerine verilen bir çeĢit idrake sahiptirler.
59
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DüĢünürün bilginin tanımı noktasında değindiği bir diğer husus ise bilgi-

eylem iliĢkisidir. Eylemler bilgiye dayalı olmalıdır. DüĢünür bu hususu izah 

ederken önce kâinata, oluĢumlar âlemine ontolojik bir açıdan bakar ve kâinatın iki 

türlü varlık içerdiğini söyler. Bunlardan biri unsurlar alemi, diğeri ise canlılar 

alemidir. Unsurlar aleminden toprak, hava, su ve ateĢ gibi eserlerin meydana 

gelmesi ve bu eserlerden meydana gelen saf zatlar olan maden, bitki ve 

hayvanların var olması gibi fiiller kendilerine tevdi edilen ilahi kudretle mümkün 

olur.
60

 Yani unsurlar aleminde duyusal bir idrakten söz etmek mümkün 

olmamakla birlikte bu eserlerin unsurlardan, maden bitki ve hayvanların ise 

eserlerden meydana gelmesi eylemleri de bir çeĢit bilgiye dayalı olmalıdır. Bu 

bilgi de ilahi kudret tarafından kendilerinde var edilmektedir.
61

 

Canlılar aleminde bilgi-eylem iliĢkisine gelince Ġbn Haldun, bu fiillerin 

oluĢumunda ise hayvanlar tarafından bir kastın meydana gelmesi öncülünün 

bulunduğunu söyler. Hayvanların bir fiilin olmasını kastetmesi ise yeterli değildir. 

Bunun gerçekleĢmesi, yine Allah‟ın bunun için onlara verdiği kudretin varlığına 

bağlıdır. Burada canlılar alemini oluĢturan insanlarla diğer canlılar arasında bir 

ayrım daha yapar ve hayvanlardaki bu kastın düzensiz ve rastgele olduğunu ancak 

insanlardan meydana gelen fiillerdeki kastın ise bilgi sayesinde muntazam ve 

tertipli olduğunu söyler.
62

 

Buradan bilginin bir baĢka yönünü ele alan düĢünürümüz; düzenli 

eylemlerin gerçekleĢmesinin temelinde yatan ve hadiseler aleminde tabii olarak 

bulunan sebeplilik, illet ve Ģart gibi hususların insan tarafından idrak 

edilebileceğini söyler. Aynı durum vaz‟i kanunlarda da geçerlidir.
63

 Sebepler 

zincirinde ne kadar ileri gidilirse hadiseler aleminde o derece bilgi sahibi 
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olunabilir. Bir insan sebep netice zincirinde ne kadar ilerlerse onun insanlığı da 

bundan ibaret olur.
64

 Dolayısıyla bilgiye ulaĢmak için sebepler zincirinde ilk 

sebebe ya da müsebbibul esbaba ulaĢmak zorunlu değildir. Bu görüĢüyle 

nesnelerin bilgisinin imkansız olduğunu savunan sofistlerden, nesnelerinin 

bilgisinin bir takım inançlara bağlı olduğunu iddia eden Platon vb. düĢünürlerden 

ve dolayımlı bilginin mümkün olmadığını söyleyenlerden ayrılır. 
65

  

Görüldüğü üzere düĢünme eylemden önce gelmektedir ve eylemin 

gerçekleĢmesi bilmeye bağlıdır. Bedevi bir toplumun kabileler arası çatıĢmalardan 

kurtulacak yolları keĢfetmesi lazım ki medeni bir toplum olmayı düĢünüp 

isteyebilsin. Bilme yeteneği geliĢip ilerledikçe insan umran kurma ve aleme 

hakim olma fikrini tasavvur eder ve bunun sonucunda da bu eylemleri 

gerçekleĢtirir.
66

 

Sonuç olarak Ġbn Haldun‟un bilgi tanımı öznenin durumu ve çeĢitliliği, 

bilgi edinme noktasındaki ihtiyaç ve gayreti ve hadiseler aleminde ulaĢtığı bilgi -

eylem düzeyine bağlı olarak ifade bulmaktadır. 

Ġbn Haldun‟un bu bilgi tanımında ön plana çıkan üç hususun onun ileriye 

dönük çalıĢmalarında temel oluĢturduğunu görmekteyiz. Bunlardan birincisi; 

insanın bilme yeteneğini tespit ve bu yeteneğin insanlar arasındaki ve insanlarla 

diğer canlılar arasındaki farklarını derece derece belirleme; bu sayede bilgiyi 

alanlarının çeĢitliliğine göre sağlam bir temele oturtma, ikincisi; toplum yapısını 

ve iĢleyiĢini anlamaya yönelik bilgi yaklaĢımı ve üçüncü olarak da doğru tarih 

bilgisine ulaĢma.  

Ġbn Haldun‟un bu ontolojik bilgi yaklaĢımı, tezimizin ana gövdesini 

oluĢturmaktadır ve özellikle tezimiz, Ġbn Haldun‟un bilgi yaklaĢımına yönelik 

yapılmıĢ olan çalıĢmalardan bu yönüyle ayrılmaktadır. 
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2. Bilginin OluĢumu 

Bilgi, süje ile obje arasında kurulan algı bağlarından oluĢmaktadır.
67

 Bir 

tarafta süje, diğer tarafta ise obje bulunmaktadır. Ancak süjenin bulunduğu 

durum; uyku
68

 ve uyanıklık
69

 gibi ve yine süjenin sahip olduğu varlık özellikleri; 

beĢeri nefisler,
70

 ikinci sınıf nefisler
71

 ve üçüncü sınıf nefisler; peygamberler
72

 

gibi durumlar bilginin oluĢumunda ağırlık merkezinin yönünü değiĢtirmektedir. 

Aynı Ģekilde objenin sahip olduğu varlık karakteri de; maddi alanda var olan, 

metafizik alanda var olan ve sosyal-tarihi alanda var olan, bu oluĢuma farklı 

yönlerde etki etmektedir. Maddi alanda obje ağırlık merkezini oluĢtururken 

sosyal-tarihi alanda süje-obje bütünü bilginin oluĢumunu etkiler.
73

 Metafizik 

alanda ise bu alanın tesiri altındaki süjenin ağırlık merkezini oluĢturduğunu 

görmekteyiz.
74

 Dolayısıyla Ġbn Haldun, genellemeci ya da indirgemeci 

yaklaĢımlardan uzak durmaktadır. Süje ve obje, aralarında bilgi bağı oluĢmadan 

önce varlık alanında oldukları Ģekilde bulunmaktadırlar. Ontolojik (varlık bilimi) 

açıdan her varlık birbirine bağlıdır.
75

 Bunun neticesi olarak epistemolojik açıdan 

da her varlık birbirine bağlı bulunmaktadır.
76

 Süje, varlık alanında kurmuĢ olduğu 

bilgi bağları neticesinde sahip olduğu bilgi ile farklı bir duruma geçmiĢ olur.
77

 Bu 

durumun neticesi olarak, özellikle tarihi-toplumsal alan göz önünde 

bulundurulacak olursa, objede de geliĢim ve dönüĢüm mümkün olmaktadır.
78
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Bununla birlikte değiĢmeyen, “bu değiĢimi sağlayan bazı kanunlar” da obje olarak 

değerlendirilmektedir.
79

 

Süje ile objenin varlık karakterlerine ve aralarındaki iliĢkiye bağlı olarak 

farklı; toptancı, indirgemeci bilgi kuramları ortaya atılmıĢtır.
80

 Ġbn Haldun ise 

bilgiyi alanlarına göre ve her alanı o alana uygun yöntemlerle ele almıĢ ve bu 

doğrultuda metodik Ģüphe ve eleĢtirel bir yaklaĢım sergilemiĢtir.
81

 Ġbn Haldun‟un 

bilginin oluĢumunda kullandığı en temel yöntem kıyas metodudur. Bu 

kıyaslamaları yaparken de mantık ilkelerine göre değerlendirmeler yapmakta
82

 ve 

bilgiye tümevarım yöntemiyle ulaĢmaktadır.
83

 UlaĢtığı bilginin doğruluğunu ise 

kaynaklarına göre değerlendirmekte ve bu değerlendirmeyi çeĢitli Ģartları göz 

önünde bulundurarak yapmaktadır.
84

 

Ġbn Haldun‟un bilginin oluĢumuna yaklaĢımı tamamen bilimsel ve 

ontolojik bir yaklaĢımdır. Metafizik alanda dini bilgilere öncelik vermesi dini 

hassasiyetinin değil,
85

 bu alanda, diğer alanlarda olduğu gibi, ontolojik 

yaklaĢımının bir sonucudur. 
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a. Süje 

Bilgi sahibi olma yeteneği bakımından diğer canlılardan ayrılan ve üstün 

olan insanın, içinde bulunduğu insanlık alemi, varlık sahası içerisindeki en üstün 

alemdir. Bu alem itibariyle insaniyetin hakikati ve mahiyeti her ne kadar bir olsa 

da
86

 bu alemin birtakım tavırları; seviyeleri vardır. Bu seviyeler, sahip oldukları 

hallere göre bir diğerinden farklıdır. Öyle ki bu seviyelerdeki hakikat ve 

mahiyetler bile çeĢitli gibidir. Ġbn Haldun bu seviyeleri dört kısımda ele 

almaktadır.
87

 

Birinci seviye maddi alemdir. Bu aleme yönelik insanın var olmasının 

gereği olarak temel ihtiyaçlarını karĢılamaya yönelik faaliyetleri; geçimini temin 

etme ve sair faaliyetler yönünden insanın süje olarak değerlendirilmesidir.
88

 

Ġnsanlık aleminin bu seviyesinde süjenin algıları açık ve seçiktir.
89

 Obje ile 

kurmuĢ olduğu bilgi bağından elde ettiği bilgi net ve doğrulanabilir özelliktedir. 

Bu seviyede insan bilgi melekelerine sahip olur. Ġlimler ve sanatlar kazanır. 

Ġnsaniyetinin hakikatini tamamlar ve kurtuluĢuna vesile olan ibadetlerini hakkıyla 

bilir ve ifa eder.
90

 

Ġkinci seviye uyku alemidir. Bu aleme yönelik insanın faaliyeti rüya ve düĢ 

görmektir. Bu seviyede insanın algıları aynen birinci seviyede olduğu gibi zahir 

hislere dayalı ve yakinidir; hiçbir Ģüpheye mahal bırakmayacak Ģekilde açık ve 

nettir. Ancak bu algılar duyu organlarında değil, hayalde meydana gelmektedir. 

Ġnsan farklı zaman ve mekanlardan ve maddenin çeĢitli hallerinden soyutlayarak 

tasavvur ettiği algıları kendisinin fiilen bulunmadığı rüya ve düĢ faaliyetinde 
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 Burada ifade edilen mahiyet ve hakikatin birliği hususu varlık olarak insanı değil, insanın 

insanlığını temin eden bilgiye ulaĢma vasıtalarının ve algılarının mahiyet ve hakikatlerinin birliğini 

ifade etmektedir. 
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 Ġbn Haldun, II, 846. 
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 Ġbn Haldun, II, 846. 
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 Ġbn Haldun, II, 847. Ġnsanın temel ihtiyaçlarının; hayatta kalma, geçinme, doğal tehlikelerden 

korunma gibi ihtiyaçlarının sevk ettiği, zahiri ve batıni duyu organlarına dayalı bilgi. Bu seviyede 

bilgi birinci dereceden küllilere dayalı olduğu için açık ve nettir. Herhangi bir kapalılık söz konusu 

değildir. 
90

 Ġbn Haldun, II, 846. 
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kullanır. Bunun sonucu olarak tat, koku, acı, zevk, ses ve görüntü gibi duyu 

organlarıyla uyanıkken elde ettiği müĢahedelerin benzerlerine ulaĢır. Rüya 

yoluyla, dünya ve ahiretle ilgili insanın beklentilerine yönelik müjde hali de arız 

olabilir.
91

 

DüĢünür, rüyadaki algının vücuda gelmesi yönünden, filozofların ve 

kelamcıların görüĢlerini karĢılaĢtırmakta ve sonuçta kendisi kelamcıların 

görüĢlerini tercih etmektedir. Filozofların iddialarına göre rüya faaliyetindeki bu 

algı fikrin hareketiyle olur. Yani fikir, hayali suretleri müĢterek hisse gönderir 

müĢterek his de bu suretleri dıĢ alemde olduğu gibi hissi olarak tasavvur eder. 

Ancak böyle olması durumunda Allah‟tan ve melekten olan sadık rüya ve Ģeytani 

rüya ile elde edilen bilgi aynı derecede doğru olması gerekirdi. Çünkü filozoflara 

göre her ikisinde de hayalin faaliyeti aynı Ģekilde meydana gelmektedir. Halbuki 

Ġbn Haldun‟a göre durum böyle değildir; bütün rüyalar sadık rüyalarda olduğu 

gibi doğru bilgilere ulaĢtırmaz. Kelamcıların görüĢleri ise rüyanın, Allah 

tarafından uyku esnasında duyu organında yaratılan bir çeĢit algı olduğu 

yönündedir. DüĢünür, bu Ģekil algının keyfiyeti bilinmese de en uygun 

açıklamanın bu olduğu kanaatindedir. Rüyadaki bu algı aynı zamanda daha 

sonraki seviyelerde meydana gelen algılara en açık delil olma özelliğini de 

taĢımaktadır.
92

 

Bu iki seviyedeki algı her insan için umumidir. Bu algıların delili ise 

duyusaldır; duyusal alanda ispatları mümkündür.
93

 

Üçüncü seviye nübüvvet alemidir. Bu seviyede algı, her insan için geçerli 

bir durum değil sadece nebilere has bir haldir. Bu alemde nebilerin faaliyeti, vahiy 
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 Sadık rüya ile böyle bir müjde haline ulaĢılabilir. Ġbn Haldun, II, 846. 
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 Ġbn Haldun, II, 846. Her insan maddi alanda idrak sahibidir. Rüya alanında da her insanın idrak 

sahibi olması metafizik alanda bilgi sahibi olabileceğine delil olmakla birlikte bu bilginin vücuda 

gelme keyfiyetinin bilinemeyeceği düĢüncesi ile bu alanda akli bilginin yetersizliğine vurgu 

yapmaktadır. 
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 Ġbn Haldun, II, 846. 
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almaktır.
94

 Bu seviyedeki algının nasıl gerçekleĢtiği insan için malum değilse de 

nebiler için yakinden çok daha açık olan duyusal bir Ģeydir; hayali değildir.
95

  Bu 

algı sayesinde nebiler Allah‟ı, melekleri görür, Allah‟ın kelamını bizzat 

kendisinden ya da meleklerden iĢitir, cenneti, cehennemi, arĢı, kürsiyi vb. maddi 

alandaki insan algısı gibi, açık bir Ģekilde görür.
96

 Bu algı normal Ģartlar altındaki 

bir insan için duyu organlarında alıĢık olunmayan bir algı Ģeklidir ve Allah‟ın 

yarattığı zaruri bir bilgidir.
97

 Bunun sebebi de Allah‟ın nebilere, insanlığı ıslah 

etme görevini tahsis etmiĢ olmasıdır.
98

 

Ġbn Sina‟nın vahyi, rüyada olduğu gibi; hayalin bir sureti müĢterek hisse 

göndermesi faaliyeti sonucunda gerçekleĢen algı Ģeklinde tanımlamasını eleĢtiren 

düĢünür, rüya konusunda filozoflara yaptığı itiraz ve ispattan daha sağlam 

delillerle bu görüĢün çürütüleceğini ifade etmektedir: Eğer vahiy, Ġbn Sina ve 

diğer filozofların iddia ettiği gibi rüya Ģeklinde gerçekleĢmiĢ olsaydı Nebi 

(s.a.v)‟in vahiy baĢlamadan önce altı ay boyunca gördüğü rüyalar da vahiy olması 

gerekirdi.
99

 Halbuki onlar vahiy değildir, ancak vahye hazırlık aĢaması Ģeklinde 

değerlendirilebilir.
100

 Aynı zamanda vahyin geliĢindeki haller çok ağır olmakta ve 

Nebi (s.a.v)‟yi Ģiddetli sıkıntılar içinde bırakmaktaydı. Rüyada ise benzeri haller 

mevcut değildir.
101
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 Nebinin vahye hazır olmaması vahiy sürecinden önce onun normal bir insan idrakine sahip 

olduğunu, hazırlık sürecinin sonunda ise bu alandaki idraki alma kapasitesine sahip olabildiğini 

ifade etmektedir. Diğer insanların bu tür özelliklere sahip olmadıkları için bu alanda konuĢma 

yetkisine sahip olamayacaklarını bu Ģeklide temellendirmektedir. Gazali bu hazırlık sürecini daha 

da geriye götürüp ailesi ve içinde yetiĢtiği kültür mirasını da bu süreçte zikretmektedir 

(Abdülhalim Mahmud, El-Munkizü mine’d Dalâl ve Tasavvufî İncelemeler, Salih Uçan (trc.), 

Ġstanbul, Eylül 2008, (3. Baskı), Kayıhan Yayınları, 349). 
101

 Ġbn Haldun, II, 848. Vahye alıĢan nebi daha önce parça parça aldığı vahyi, tevbe süresinin 

nuzulünde olduğu gibi toptan bir süre olarak alacak seviyeye gelebilmiĢtir. 
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Bu seviyedeki algı yalnız nebilere özeldir ve bu algıların delili ve ispatı 

nebilerin gösterdikleri mucizeler ve algı anındaki onlara has olan hallerdir.
102

 

Dördüncü seviye ise ölüm, berzah ve ahiret alemidir. Bu seviyede insanın 

faaliyeti ölüm ve berzah alemi için zevk ve acı duymaktır. Ahiret alemi için ise 

cennet ve cehennemi, Allah‟ı, melekleri vb. varlıkları maddi alemde olduğu gibi 

hissi olarak algılamaktır.
103

 Ġnsanı bu idrake hazırlayan ise maddi alemdeki uyku 

ve rüya hali ve berzah alemindeki ölüm halidir.
104

 Bu idrakin oluĢmasında da 

yönlendirici etken Allah‟ın duyu organlarında var ettiği zaruri ilimdir.
105

 

Bu seviyedeki algının delili ve ispatı ise vahiydir.
106

 

Ġbn Haldun, süje olarak insan algısının mahiyet ve hakikatini bu Ģekilde 

beyan ettikten sonra bu algıların çeĢitliliğine göre süjeyi; süjeleri, ele alıp 

incelemektedir. 

1. Süje Olarak Melek-Ġnsan KarĢılaĢtırması 

Ġbn Haldun‟u bu karĢılaĢtırmaya iten neden süje olarak insanın, özellikle 

metafizik alanda, algı imkan ve sınırını ortaya koymaktır. Bunun için varlık 

alemini ontolojik bir değerlendirmeye tabi tutar; bu yaklaĢımının amacı ise 

insanın diğer canlılar ve meleklerle olan ortak özellik ve farklarını ortaya 

koymaktır. Neticede bu alandaki zan ve hayal ürünü yanlıĢ bilgi ve inançları 

temizlemiĢ olacak ve hakiki bilgiye ulaĢma yolunu gösterecektir. 
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 Ġbn Haldun, II, 846. 
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 Ancak bu alemde beden örtüsü bulunmamaktadır. Maddi alemde bu idraklere ulaĢamamasının 

nedeni de idraki kaplayan bu beden örtüsüdür. 
104

 Ġbn Haldun, II, 849. 
105

 Uyku, ölüm hali ile algı ve nebilerin algıları nefis bedenden ayrıldığı zaman gerçekleĢen algı 

türüdür. Çünkü duyular, nefis bedenden; duyu organlarından ayrıldığında da baki kalmaya devam 

etmektedirler. Bu algıların duyularda oluĢmasına neden olan etken ise Allah‟ın yarattığı zaruri bir 

ilimdir. Gazali‟nin de aynı düĢüncede olduğunu söyleyen düĢünür onun biraz daha ileri giderek 

nefis bedenden ayrıldıktan sonra baki kalan baĢka bir sureti daha olduğunu; bu suretin de duyu 

organlarına benzer suretlere sahip olduğunu söylemektedir. DüĢünüre göre Gazali bu organların 

faaliyeti sonucu külli bilgilere ulaĢılabileceğini kastetmektedir. Ancak Ġbn Haldun, Allah‟ın duyu 

ve algı organlarında yarattığı zaruri bilgiden ileriye gidilemeyeceğini savunmaktadır. Ġbn Haldun, 

II, 849. 
106

 Vahyin; ölüm, berzah alemi ve ahiret ahvalinden haber verdiği bilgiler bu çeĢit algıya delil 

olmaktadır. Ġbn Haldun, II, 846. 
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Ġbn Haldun insanın algılarına yönelik yaptığı değerlendirmede insan 

nefsinde üç alemin; seviyenin varlığını tespit etmektedir. Bunlardan ilki his alemi, 

ikincisi fikir alemi ve üçüncüsü de ruhlar ve melekler alemidir. Bunlardan 

birincisini duyu organlarımızla
107

 hissi olarak biliyoruz. Ġkincisini, duyularla elde 

edilen algılar üzerinden bilgi üretmemize yardımcı olan batıni hisler
108

 vasıtasıyla 

biliyoruz ki insan bu seviyede diğer canlılardan üstün olmaktadır. Üçüncüsünü ise 

insan nefsinin üzerinde duyularla ya da batıni hislerle algılayamadığımız, ancak 

kalplerimize; nefsimize bu alemden atılan bazı tesirlerle biliyoruz.
109

 Bu tesirler 

bazı fiillere bizi yönlendiren arzu, korku vb. eserledir. Bu seviyedeki alemin 

varlığına en açık delil ise sadık rüyadır.
110

 

Ġbn Haldun‟a göre meleklerin zatları cismaniyetten ve maddeden ayrılmıĢ 

saf akıldan ibarettir. Onlarda akıl, âkıl (akleden) ve mâkul (akledilen) birleĢmiĢ 

bir halde bulunmaktadır. Melekler, düĢünme–düĢünen–düĢünülen kendilerinde 

birleĢmiĢ sırf akıldırlar. Onun için her an adeta hakikati idrak eden bir hal ve 

akıldan oluĢmuĢ bir zata sahiptirler. Böylece onların ilmi, bilgi sahibi oldukları 

hususlarla sürekli olarak uygun bir Ģekilde husule gelmekte ve bu idrakte herhangi 

bir Ģekilde aksaklık olmamaktadır.
111
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 Bu seviyede insanlar ve hayvanlar ortak duyulara sahiptirler. Hayvanlar da insanlar gibi dıĢ 

duyularla maddi alanda algı bağları kurmaktadır (Ġbn Haldun, II, 770). Bu Ģekilde karĢılaĢtırmalar 

yapmak insan algısının ontolojik temellendirmesi için Ġbn Haldun‟un takip ettiği yoldur.                                                                               
108

 Ġbn Haldun, II, 770. Bu hisler; müĢterek his, hayal, vehim, hafıza ve fikir‟dir. Ġnsan maddi 

alemde hayvanlarla ortak algılara sahip iken bu seviyede hayvanlarda ve diğer canlılarda olmayan 

algı seviyesinde olmakla onlardan bir üst seviyede bulunmaktadır. 
109

 Ġbn Haldun, II, 771. Melekler ve ruhlar alemi insan algı seviyesinin üstünde bulunan ve insan 

nefsinin dahil olmadığı bir alemdir. Ġnsan nefsinin bu alemle iliĢkisi; bu alemde bulunan 

varlıklardan mahiyeti belli olmayan bir çeĢit etki altında bulunmasıdır. Bu yaklaĢımı ile Gazali 

(Ġbn Haldun, II, 849.) ve diğer Ġslam felsefesi düĢünürlerinden ayrılmaktadır. Çünkü onlar bu 

alemde nefsin farklı bir surete sahip olup bu suretin algı vasıtalarıyla bilgi üretilebildiğini 

savunmaktadırlar; sezgi (dolayımsız kesin bilgi) ile bilgi sahibi olma. Bilgi için bkz. Abdülhalim 

Mahmud, 393; Mahmut Kaya, “Farabi”, DİA, XII, 152. 
110

 Ġbn Haldun, II, 771. Sadık rüya; Hak‟tan ve rüya meleğinden kaynaklanan rüyalara sâdık rüya 

denir. Bilgi için bkz. Süleyman Uludağ, “Rüya”, DĠA, XXXV, 309. Rüyanın bir diğer çeĢidinde 

ise bir takım hayali suretleri insan batınında saklar ve duyusal algıdan rüya ile koptuğu sırada bu 

suretler içerisinde nefsi algılarla faaliyete geçer. Ancak bu çeĢit rüyalar karıĢık ve asılsızdır. 

Adgasu ahlam, bilgi için bkz. Ġlyas Çelebi, “Rüya”, DİA, XXXV, 306.  
111

 Ġbn Haldun, II, 771. 
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Ġnsanlar ise zatları itibariyle madde ve ruhtan oluĢmuĢtur. Ġnsanın maddi 

varlıkları hayvanlarla aynı cinsten olduğu gibi ruhani mahiyetleri de meleklerle 

aynı cinstendir.
112

 Ġnsanın algılamasına en fazla yerleĢmiĢ olan alan ise beĢeri 

alandır. Bu alanda insanın duyusal boyutta hayvanlarla, akıl ve ruh boyutunda ise 

meleklerle ortak yönleri vardır. BeĢeri alanda bilgiyi elde etmek için duyu 

organlarıyla birlikte nefsin idrak kuvvetlerine ihtiyacı vardır. Ġnsanların beĢeri 

alanda bilgi elde etmeleri tamamen mükteseptir. Daha önce husule gelmemiĢ olan 

maluma ait bir suret onların zatlarında sonradan meydana gelmektedir. Bu 

suretlerin insanda hasıl olduğu zat ise nefistir. Nefis heyulani bir madde ve 

cevherden ibarettir ve eĢya hakkında bilgi elde ettikçe bu bilgilerle donanır. 

Nefsin bilgi elde etmesi ise kendindeki matlubatın bir orta terim gibi müsbet ve 

menfi arasında sürekli olarak dolaĢıp durması iledir. Talep ettiği bilgi hasıl olup 

malum hale gelince bu sefer de bu malum olan bilginin hakikat sorunu yani 

vakaya mutabakatını açıklama ihtiyacı ortaya çıkar. Genellikle bu husus sınai 

burhanla; mantık ilmiyle, açıklanır. Fakat bu açıklama perde arkasındandır.
113

  

Ancak kimi zaman perde açılır ve elde edilen bilginin varlığın hakikatine 

tam uygunluğu apaçık bir idrakle müĢahede edilir. DüĢünüre göre perdenin 

açılması ise üç Ģeyle mümkündür. Ya zikir temrinleriyle husule gelir. Bunun en 

faziletlisi ise insanı kötülüklerden ve arsızlıktan uzaklaĢtıran namazdır. Ġkinci 

Ģekli ise baĢlıca gıda maddelerini almaktan uzak durarak mümkündür. Bunun da 

en faziletlisi oruçtur. Üçüncü olarak ise bedeni ve ruhi bütün kuvvetlerle Allah‟a 

yönelmekle mümkündür.
114

 

Dolayısıyla metafizik alanda bilgi sahibi olması müktesep değil perdenin 

açılması ve o alandan insanın sahip olduğu algı boyutuna bilgi atılması 
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 Ġnsan, ruhi mahiyeti itibariyle meleklerle aynı cinsten olmakla birlikte insaniyetinin gereği 

olarak sırf ruh olmaya; melek olmaya intikal etmez. Dolayısıyla insanın varlık özelliği 

meleklerinkinden farklıdır. Ġbn Haldun, II, 771. 
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 Ġbn Haldun, II, 772. Ġnsan, mantık kaidelerine göre elde edilen bilginin hakikatine uygunluğunu 

çoğunlukla açıklayamaz. Çünkü yaptığı açıklama perde arkasındandır. Meleklerde olduğu gibi 

bizzat görme Ģeklinde değildir. 
114

 Ġbn Haldun, II, 772. 
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Ģeklindedir. Yani insanın sahip olduğu algı vasıtalarının mahiyet ve hakikatleri 

birdir. Perdenin açılıp çeĢitli müĢahedelere ulaĢması için varlığının mahiyeti 

değiĢip yeni bir forma girmesi, bu yeni form üzerinden farklı algı organlarına 

sahip olması söz konusu değildir. Perdenin açılıp metafizik alandaki müĢahedelere 

insan nefsi peyderpey alıĢır ve olgunlaĢır. Nihayetinde ise bu olgunlaĢma 

aĢamasında nefsin kemale ermesi ölüm suretiyle olur. Bu Ģekilde varlığı 

maddesinden ve suretinden ayrılıp saf bir zat olur.
115

 

Bu Ģekilde Ġbn Haldun insan bilgisinin doğruluğunun sınai burhanla ve 

mantık ilkelerine dayalı olarak sınanabileceğini bunun ise metafizik alanda 

çoğunlukla mümkün olmayacağını çünkü haber almanın görmek gibi olmadığını 

ifade ederek insanın akli melekelerle metafizik alanla ilgili doğru bilgiye 

ulaĢmasının önünü kapatmıĢ ancak bu alanda keĢfi ve tasavvufi bilginin önünü 

açmıĢtır.
116

 BeĢeri alanda ise bilgi elde etmek ve bu bilginin doğruluğunu deney-

tecrübe ve mantık kaideleriyle sınamak mümkündür. 

2. Süje Olarak Peygamberler 

BeĢeri; insanlık aleminin üçüncü seviyesinde bulunan nefisler, 

peygamberlerin nefisleridir. BeĢeri ve cismani halden tamamen sıyrılıp mele-i 

alâ‟ya ulaĢma özelliği peygamberlerin nefislerinde fıtraten mevcuttur. Ġbn 

Haldun‟a göre, gaybı; duyulur olmayan alemi, algılayan insanlar iki türlüdür. 

Bunlardan birincisi fıtratında Allah‟ın bu yeteneği var ettiği kimselerdir; bu 

kimseler peygamberlerdir.
117

 Ġkincisi ise riyazet; nefsin isteklerini kırma, ile bu 
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 Bu aĢamada insan melek olmaz. Ancak nefsin algı vasıtalarının olgunlaĢıp kemale ermesi ve 

duyu örtüsünden tamamen sıyrılmıĢ olmasıyla nefis, kendi boyutunda en yüksek algı seviyesine 

yükselmiĢ olur. 
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 Ġbn Haldun, II, 772. 
117

 Ġbn Haldun‟a göre melekut aleminden; metafizik alandan peygamberlerin bilgi almaları 

sürecinde kendi dahilleri yoktur. Peygamberler istedikleri zaman bu aleme geçiĢ yapamazlar. 

Onları, sahip oldukları özellikler; riyazet, ibadete rağbet, ismet vb. bu geçiĢe hazırlar. Ancak 

Allah‟ın istemesiyle perde açılır ve bu alemden bilgi iktibas ederler. Aynı zamanda bu bilgiyi 

edinmede sahip oldukları algı vasıtalarının bir faaliyeti söz konusu değildir. Çünkü insan algıları; 

peygamberler de birer insan olmaları münasebetiyle, bu alanda faaliyet yapmaya varlık ve 

mahiyetleri açısından imkan sahibi değildirler. Perdenin açılması sırasında bu bilgi peygamberlere 

verilir. Daha sonra beĢeri aleme dönünce beĢeri algı vasıtalarıyla orda gördüklerini izah ederler. 
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hale ulaĢanlardır.
118

 DüĢünürümüz Allah‟ın insanlardan seçtiği belli kimselere bu 

özelliği vermesinin nedenini bu kimseleri kendisi ile insanlar arasında vasıta ve 

vesile olarak görevlendirmesine bağlamaktadır. Böylece bu kimseler insanlara 

maslahat ve menfaatlerini tarif edecekler ve onları mümkün olduğunca hidayete 

yöneltip cehennemden uzaklaĢtırıp kurtuluĢ yollarını bulmaları konusunda onlara 

rehberlik edeceklerdir.
119

 

Ġbn Haldun, peygamberlerin peygamber olmalarının delilleri olarak da Ģu 

beĢ hususu ele alır ve inceler: Kendilerine vahiy geliyor olması, ismet sahibi 

olmaları, ibadete düĢkün olmaları ve insanları buna teĢvik etmeleri, asabiyet 

sahibi olmaları ve mucize göstermeleri.
120

 

Ġbn Haldun, peygamberlerin beĢer için gaip olan varlıklar hakkında bilgi 

sahibi olmasının kendi gayretleri ile mümkün olmadığını bu nevi bilgileri ancak 

Allah‟ın onlara öğretmesi ile bilmekte olduklarını, bu bilginin ise zaruri Ģartının 

ve özelliğinin doğruluk oluğunu söylemektedir.
121

 Nefsin idrak kuvvetleri 

bahsinde üçüncü grup nefisleri anlatırken bu husus beyan edilmiĢtir. Nebilerin bu 

Ģekilde bilgi sahibi olmaları vahiy ile olmaktadır. Vahyin peygamberlere geliĢi ise 

iki Ģekilde olmaktadır. Vahyi getiren melek ya bir çıngırak sesiyle vahyi iletir ya 

da bir Ģahıs suretine bürünerek beĢeri idrak seviyesine iner ve gaybi bilgileri 

peygambere iletir. Vahyin geliĢi anında peygamberler anlatılması mümkün 

olmayan zorluk ve sıkıntı hali içerisinde olmaktadırlar. Vahyin geldiği anda 

peygamber horultu hali içerisinde kendinden geçer ve yanındakileri fark 

                                                                                                                                                               
 

Peygamberler perdenin açılması sırasında Allah‟ın bahĢettiği bir durum olması hasebiyle bu 

alandaki bilgiyi çok net görürler. Bu sebeple beĢeri alana döndüklerinde bu bilgiyi çok doğru ve 

hakikatine uygun bir biçimde, beĢeri algı vasıtalarına uygun olarak, ifade edebilirler (Ġbn Haldun, 

I, 276-277, 290). Ġbn Haldun, bu görüĢüyle Ġslam felsefesi filozoflarından ayrılmaktadır. Çünkü 

onlar peygamberlerin bu bilgiye ulaĢmalarını; vahiy almalarını, insan nefsinin üstünde var 
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edemeyecek bir hale gelir. Bu dıĢardan bakılınca bir bayılma hali gibidir ancak 

aslında bu durum beĢeri idrak Ģekillerinin tamamen dıĢında nebevi bir idrak 

Ģeklidir. Bu halin zahirine aldanan kimi insanlar bunun bir delilik hali ya da 

cinlenme durumu olduğunu söylemiĢler ve bu Ģekilde nübüvvet ile cinneti 

karıĢtırma durumuna düĢmüĢlerdir. Vahyi bu Ģekilde alan ve belleyen peygamber 

bu halden beĢeri hale döndükten sonra aldığı bilgileri eksiksiz bir Ģekilde 

insanlara aktarabilmektedir.
122

 

Peygamberlerin alâmetlerinden biri de ismet sahibi olmalarıdır.
123

 Onlar 

masum, günahsız ve hatasız olma özelliği ile yaratılmıĢlardır. Yani bu özellik 

onların fıtratlarında mevcuttur. Onlara vahiy gelmeden önce de iyi ve temiz 

huylara sahiptirler, pis ve kötü huylardan tamamen uzaktırlar. Sözün bu kısmında 

Ġbn Haldun, sahih hadis kaynaklarından bilgi aktarmakta ve Hz. Peygamber 

(s.a.v)‟in daha çocukken Kabe‟nin inĢası sırasında taĢ taĢıdığını, taĢı peĢtamalının 

eteğine koyunca vücudunun açıldığını ve bunun neticesinde baygınlık geçirip yere 

düĢtüğünü aktarmaktadır. Çıplak haldeki bedeni örtülene kadar baygınlık halinin 

devam ettiğini söyleyerek ismet özelliğinin peygamberlerin fıtratında bulunan bir 

özellik olduğunu vurgulamak istemiĢtir. Yine baĢka bir yerde düğün ziyafetine 

katıldığını ve oradaki çalgı, oyun ve eğlence ortamının onu bir uyku haline 

bürüdüğünü ve bu halin düğün bitinceye kadar devam ettiğini, bu Ģeklide o 

cemiyette bulunan insanların hal ve hareketlerinden Allah‟ın onu uzaklaĢtırdığını 

ve koruduğunu söylemektedir. Aynı hususun yiyecek ve içeceklerde de geçerli 

olduğunu Hz. Peygamber (s.a.v)‟in soğan ve sarımsak yemekten uzak durduğunu 

delil göstererek beyan etmektedir. Soğan ve sarımsak yememesinin nedeni olarak 

Hz. Peygamber (s.a.v)‟in “sizin münacaat etmediğiniz birine münacaaat 

ediyorum” sözünü zikrederek bu gibi kötü kokulu yiyeceklerin melekler alemiyle 

ittisal haline mani olduğunu, peygamberlerin de bu hasletlerden ari olduğunu 

ifade etmektedir. Hz. Hatice‟nin Hz. Peygamber (s.a.v)‟i denemek için “beni 
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elbisenle vücudun arasına al” demesi ve bunu yapınca da meleğin onu terk etmesi 

düĢünürümüzün, peygamberin melekle olan iliĢkisini ispatı ve onun iffetini tespiti 

anlamına gelmektedir. Yine Hz. Hatice “hangi renk elbiseyle iken melek sana 

geliyor” diye sormuĢ o da “ak ve yeĢil” demiĢ. Bunun üzerine Hz. Hatice “ak ve 

yeĢil hayır ve meleklerle ilgili renklerdir, kara renkler ise Ģer ve Ģeytani renklerdir 

dolayısıyla sana gelen melektir” diyerek onun peygamberliğini tespit etmiĢtir.
124

 

Ġbn Haldun‟a göre peygamberlerin bir diğer özelliği; ibadete düĢkün 

olmaları ve insanları buna teĢvik etmeleridir. Bu hususta Hz. Hatice ve Hz. Ebu 

Bekir‟in Hz. Peygamber (s.a.v)‟in peygamberliğine inandıklarını ve onun 

insanları dine, namaza, sadaka ve diğer ibadetlere davet etmesini ve doğruluğunu 

peygamberliğinin delili olarak gördüklerini zikreder. Aynı Ģekilde Ġslama davet 

mektubu alan Herakliyus da ülkesinde bulunan kureyĢ kabilesi mensuplarına 

yönelttiği “o size neyi emrediyor” sorusuna aldığı cevaplar üzerine onun bir 

peygamber olduğuna karar vermiĢtir. Bu cevaplar; “namaz kılmayı, zekat 

vermeyi, akrabalık bağlarını sağlamlaĢtırmayı, iffetli ve dürüst olmayı” Ģeklinde 

idi. Ġbn Haldun, Herakliyus‟un bu cevaplarla yetinmesini ve herhangi bir mucize 

aramamasını, bu cevapları nübüvvetin sıhhatinin delili olarak görmesine, 

ibadetlere devam etme ve insanları buna davet etmenin, iffetli ve nezahet sahibi 

olmanın peygamberliğin alametlerinden olduğuna kanaat ettiğine delil olduğunu 

ifade etmektedir.
125

 

Ġbn Haldun‟un zikrettiği bir diğer alamet ise peygamberlerin hasep sahibi 

olmalarıdır.
126

 Burada düĢünürümüz yine sahih hadisleri delil olarak alıyor ve iki 

hadis zikrediyor. Bunlardan birincisi Buhari‟ye ait sahih‟de “Allah Nebi‟yi, 

sadece o Nebinin bağlı olduğu kabilenin güçlü ve zorlu kiĢilerinden seçip 

göndermiĢtir” Ģeklinde, diğeri ise Hâkim‟in müstedrek‟inde bulunan “… 

Kabilenin, servet sahibi olanlarının içinden seçip göndermiĢtir” Ģeklindedir. Ġbn 
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Haldun kullandığı hasep kavramını da burada bu iki hadisle tefsir etmiĢ 

olmaktadır. Zira birinci hadis Nebilerin siyasi üstünlüğünden bahsediyor, ikinci 

hadis ise iktisadi güce sahip olmaları gerekliliğinden bahsediyor. Ġbn Haldun‟a 

göre siyasi güce sahip olmak asabe, iktisadi güce sahip olmak servettir. O halde 

hasep kavramını burada bu ikisini kapsayacak Ģekilde geniĢ bir anlamda kullanmıĢ 

olmaktadır.
127

 Aynı zamanda Herakliyus‟dan bir alıntı daha yaparak görüĢünü 

kuvvetlendirmek istemiĢtir. Herakliyus‟un sorduğu sorulardan birisi de: “Onun 

içinizdeki yeri ve durumu nedir” sorusuydu. Ebu Sufyan “O, içimizde asalet 

sahibidir” deyince, Herakliyus, “Zaten Resuller, kavimlerin asalet sahibi olanları 

içinden seçilip gönderilir” Ģeklinde hususu izah etmiĢti. ĠĢte bu delillerden yola 

çıkarak Ġbn Haldun Resullerin risalet görevlerini yapabilmeleri ve kâfirlerin eza 

ve cefasından korunabilmeleri için hasep ve servet sahibi olmalarını bir Ģart ve 

peygamberliklerinin bir delili olarak ispat etmektedir.
128

  

Ġbn Haldun‟un peygamberliğin alameti olarak zikrettiği delillerin 

sonuncusu mucize delilidir. Peygamberlerin doğruluklarına delalet eden bir takım 

harikulade haller kendilerinden zuhur eder. Bu harikalar beĢerin kudreti dahilinde 

olmayan Ģeyler cinsindendir; insan kudretinin tesiri olmadan gerçekleĢirler. Bu 

sebepten dolayı aciz bırakan anlamında bu gibi durumlara mucize denilmiĢtir.
129

 

Ġbn Haldun, mucizenin ne Ģekilde vaki olduğu ve peygamberliğin tasdikine 

hangi biçimde delil olarak kabul edildiği hususunda kelam alimlerinin ve 

filozofların görüĢlerini zikrederek aradaki ihtilafı göstermiĢ ve kendi görüĢünü 

beyan etmiĢtir.  

Kelam alimleri, mucizenin Allah‟ın kudretiyle vukua geldiğini bunun 

peygamberin bir fiili olmadığını fâil-i muhtar görüĢleriyle ifade etmektedirler. 

Burada mutezilenin, insanın fiillerinin kendi iradelerinden sudur ettiği görüĢü 
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olmakla birlikte onlar da mucizenin bir insan fiili olmadığını kabul etmiĢler ve 

Allah‟ın fiili olduğunu söylemiĢlerdir. 

Mucizenin nübüvvetin delili olması kelam alimleri nezdinde iki özellikle 

sabittir. Bunlardan biri harika diğeri de tahaddi‟dir. Harika, insan fiilleriyle 

gerçekleĢmeyecek, beĢer kudretinin üzerinde onu aciz bırakacak fiillerdir. 

Tahaddi ise harika olan fiillerin yani mucizenin daha gerçekleĢmeden önce 

nebinin bunu haber vermesi ve meydan okumasıdır. Bu Ģekilde meydan 

okumadan sonra mucizenin gerçekleĢmesi Allah‟ın peygamberin peygamberliğini 

tasdik etmesi, “o, doğrudur verdiği haberler de gerçektir” anlamını ifade 

etmektedir. Ġbn Haldun, “bütün kelamcılar mucizede tahaddi dıĢında nebinin 

hiçbir eseri olmadığını kabul etmektedirler” demektedir. Buna göre mucizenin 

Allah‟ın fiili olduğunu ve tahaddinin de peygamber fiili olduğunu bütün 

kelamcılar kabul etmektedirler. Ancak buradaki ihtilaf “tahaddinin mucizenin bir 

parçası mı yoksa zati ve asli sıfatı mıdır” sorusu üzerinedir. EĢ‟ariler, “tahaddi 

mucizenin zati ve asli sıfatıdır” demiĢlerdir. Ġbn Haldun ise tahaddi mucizenin bir 

parçasıdır demekle asli sıfatıdır demenin aynı manayı ifade ettiğini söylemektedir. 

Zira kelamcıların görüĢlerine göre bir Ģeyin parçası o Ģeyin asli sıfatıdır.
130

 

Ġbn Haldun, tahaddinin mucize ile kerameti ve sihri birbirinden ayırt eden 

bir özellik olduğu hususunu da ele alır.
131

 Buna göre keramet ve sihirde tahaddi 

yapılamaz çünkü bu türden durumlar tesadüfen meydana gelmektedir. Ancak 

keramette tahaddi olduğunu söyleyenlerin bulunduğunu zikreden düĢünürümüz bu 

kimselerin keramette tahaddi olabileceğini kabul etmekle birlikte böyle bir durum 

vaki olsa ve bu da bir Ģeye delalet etse bile bunun ancak velayet hakkında bir delil 

olarak kabul edilebileceğini söylemektedirler. Bu Ģekilde nübüvvet velayetten 

ayrılmaktadır. Bununla birlikte düĢünürümüz, üstadı Ebu Ġshak ve baĢkalarının 

nübüvvetin velayetle karıĢtırılabileceği endiĢesi taĢıdıklarını ve bundan dolayı da 

harikulade hallerin keramet olarak husule gelemeyeceği görüĢünü 
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benimsediklerini zikretmektedir. Buna göre nübüvvet ve velayet birbirinden 

ayrıdır ve gösterdikleri harika durumlar kendilerine hastır. Tahaddi ile 

gerçekleĢmiĢ olsa da birine mahsus olan durum diğerinde vaki olmaz.  

Mutezile ise “harika olan durumlar insan fiili değildir” demekle insan 

fiillerinin belli bir düzende ve değiĢmeyen bir nizamda vaki olduklarını ifade 

ederek velilerin keramet göstermelerinin mümkün olmadığını kabul etmektedir.
132

 

EĢ‟ariler “mucizenin zati sıfatı tasdik ve hidayettir” demiĢlerdir. 

Dolayısıyla davasında samimi olan ile yalancı olan bir kimsenin karıĢtırılması 

mümkün değildir. Zira bir yalancının elinden mucizeler zuhur etse delil Ģüpheye, 

hidayet dalalete, tasdik ise yalana dönüĢür. Hakikatler değiĢir, zati sıfat ise baĢka 

bir Ģekle bürünür. Oysa nebinin elinde mucize muhatabına ilahi hakikatleri tasdik 

ettirerek ona hidayete erme imkânı verir. O halde bir yalancının ya da sihirbazın 

elinden harikulade haller vukua gelmesi imkânsızdır.
133

 

Mutezile‟ye göre ise; “delilin Ģüphe ve hidayetin dalalet olarak vaki olması 

çirkin Ģeylerdir. Çirkin Ģeyler ise Allah‟tan vaki olmaz. O halde bir yalancının 

elinden mucizenin zuhur etmesi imkânsızdır”. 

Ġbn Haldun konu hakkında filozofların görüĢlerini ise Ģu Ģekilde ele 

almıĢtır: Hukemanın konu hakkındaki görüĢleri icâb-ı zatî anlayıĢına 

dayanmaktadır. Buna göre hâdis varlıkların aĢağıdan yukarı birbirleriyle bağlantılı 

olmaları ve bir diğerinden meydana gelmeleri belli sebepler ve Ģartlarla birlikte 

fail olan vâcibe irade ile değil zat ile dayanmaktadır. Dolayısıyla bu ittisali ve 

istihali gerçekleĢtirme kudreti kendi nefsinde mevcut olan nebinin elinden bahis 

konusu harikalar kendi kudretiyle ve fiiliyle meydana gelir ve tekvin hususunda 

unsurlar ona itaat eder. Zira filozoflara göre kâinat ve oluĢumlar üzerinde tasarruf 

etme özelliği nebinin cibilliyetinde mevcuttur. Ne zaman isterse Allah‟ın 

kendisine bahĢetmiĢ olduğu bu hassa sebebiyle eĢya ve hadiseler üzerinde tasarruf 
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eder. Bu Ģekilde nebinin varlıklar ve olaylar üzerindeki tasarrufuna delalet etmesi 

açısından mucize O‟nun doğru söylediğine Ģehadet eder. Çünkü eĢya üzerinde 

tasarrufta bulunmak nefs-i nebeviyyenin özelliğidir. Bundan dolayı kelamcıların 

ifade ettiği gibi mucize peygamberliğin kesin bir delili değildir. Ayrıca tahaddi de 

mucizeyi sihir ve kerametten ayırmaz. Mucizeyi sihirden ayıran fark hukemaya 

göre “nebilerin yaratılıĢ icabı hayırlı ve faziletli iĢlere tevessül eder olmaları, 

çirkin ve Ģer fiillerden alıkonulmuĢ olmalarıdır”. Bu sebeple Ģer nebinin mucizevi 

halleriyle meydana gelmez. Oysa sihirbazın bütün fiilleri Ģerdir ve Ģer maksatlar 

için vakidir. Keramet ehli ile aralarındaki fark ise velinin harikulade hallerinin 

nebinin gösterdiği hallerden önem sırasına göre daha aĢağıda ve nebilerin tasarruf 

kudretinin daha gerisinde olmasıdır. Öyle ki nebi velinin gösterdiği harika hallerin 

hepsini gösterir ancak veli nebinin hallerinin mislini getirmekten acizdir.
134

 

Ġbn Haldun, burada filozofların görüĢlerinden uzaklaĢmakta ve 

kelamcıların görüĢlerine yaklaĢıp “mucize hem harika hem de tahaddi özelliğiyle 

nübüvvetin delilidir” demektedir. Çünkü daha önce de zikrettiğimiz üzere 

peygamberler bu gibi halleri kendi istemeleriyle değil Allah‟ın onlara 

lütfetmesiyle gerçekleĢtirir.  

Ġbn Haldun, bizim peygamberimiz Hz. Muhammed (s.a.v)‟in en büyük 

mucizesinin Kur‟an-ı Kerim olduğunu bu mucizenin diğer bütün peygamberlerin 

mucizeleri içerisinde de en büyük mucize olduğunu ifade etmektedir. Bu durumu 

ise “peygamber davasının Ģahidi olması açısından mucize gösterir ancak Kur‟an 

iddia edilen ve dava konusu olan vahyin bizzat kendisidir. Öyle bir mucizedir ki 

kendisinin Ģahidi bizzat kendisidir, delil ve medlül bizzat kendisidir ve baĢka bir 

delile ihtiyacı yoktur” Ģeklinde açıklamaktadır. Halbuki vahiy ile bulunan diğer 

mucizeler dıĢtan delillidir. Ayrıca Ģu hadisi de zikretmektedir: “Her peygambere 

insanın iman etmesini sağlayan neviden harikulade haller verildi. Bana verilen ise, 
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vahyedilen vahiyden ibarettir. Onun için umarım kıyamet günü peygamberler 

içinde tabileri en çok olan Ģahıs ben olacağım”.
135

 

Mucizenin, vahyin kendisi olması, onun çok açık ve delaletinin kuvvetli 

olması sonucunu getirir ve dolayısıyla buna Ģahit olanların tasdiki ve peygambere 

tabi olmaları fazla olur. Ġbn Haldun diğer peygamberlere gelen vahiylerin bu 

derece açık olmadığını dolayısıyla tabilerinin az olduğunu söylemekte ve bu 

peygamberlere gönderilen kitapların ve ayetlerin muhafaza edilememesinin 

nedenini de bu izahına bağlamaktadır. Ġ‟caz, Kur‟an‟ın bir özelliğidir. Çünkü o 

vahyin bizzat kendisidir. Diğer peygamberlere gelen vahiyler ise böyle değildir. 

Onların vahyi telakki etmeleri Hz. Peygamber (s.a.v)‟in haber verdiği kutsi 

hadislere benzer. Nazil olan ayetleri ezberleme ve unutmama çabasına giren 

Peygamberimiz (s.a.v)‟e ayet-i kerimede Ģu Ģekilde hitap ediliyor: “Ezberlemek 

maksadıyla acele ederek dilini hareket ettirme. ġüphesiz ki onu cem etmek de 

okutmak da bize aittir”.
136

 Bu Ģekilde Kur‟an mucizesinin peygamberin bir eseri 

olmadığını ve onu indirenin de hatırda saklayan ve okutanın da Allah olduğunu 

ifade etmek istemektedir. “Kur‟an‟ı biz indirdik ve onu muhafaza edecek olan da 

biziz”
137

 ayetinin de Allah‟ın Kur‟an‟ı peygamberin zihninde muhafaza edeceğine 

kefil olduğuna delil göstermekte ve Kur‟an‟ın ezberlenmesinin ve hafızada 

muhafaza edilir olmasının bu kefaletten naĢi olduğunu beyan etmektedir.
138

 

Kur‟an‟ın her bir süresinin mucize ve vahy-i metlüv olduğuna delil olarak 

da: “Yeryüzünde ne var ne yok hepsini harcasaydın, onları (Arapları) yekdiğerine 

kaynaĢtıramazdın. Fakat Allah Teâlâ, onları birbirleriyle kaynaĢtırdı”
139

 ayetini 

delil göstermekte kabile halinde yaĢayan ve sürekli birbirleriyle savaĢ ve çekiĢme 
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halinde bulunan Arapların birbirleriyle kaynaĢmasının bu Ģekilde mümkün 

olduğunu söylemektedir.
140

 

Görüldüğü üzere düĢünür birçok konularda ayet ve hadislerden delil 

getirmektedir. Bu da onun özellikle metafizik alandaki görüĢlerindeki hareket 

noktasının, ölçü ve değerlendirmelerinde kıstas aldığı kaynağın vahiy olduğunu 

göstermektedir.
141

 

Ġbn Haldun‟un peygamberliğin delillerini geniĢ bir biçimde ele alıp 

tartıĢması peygamberliği ispat etmek maksadından ziyade metafizik alanda bilgiye 

ulaĢma noktasında, nefsin yetkinliğinin ne ölçüde ve hangi Ģartlara bağlı olarak 

mümkün olabileceğini tespit etme gayesi taĢımaktadır, diyebiliriz. Bu anlamda 

peygamberlerin nefislerindeki yetkinlik; onların nefislerinin fıtraten üstün olması, 

özel bir hazırlık sürecinden geçirilmeleri ve Allah (c.c.)‟ın onları, insanları ıslah 

etme gayesi ile görevlendirmesine bağlı olarak ortaya çıkmaktadır ve bu Ģekilde 

onların nefisleri, diğer insanların nefislerinden üstün ve yetkin olmaktadır, 

diyebiliriz. 

3. Süje Olarak Kâhinler 

Ġnsan nefsinin beĢeriyetten sıyrılıp onun üzerinde bulunan ruhani âleme 

geçme yeteneği olduğunu daha önce zikretmiĢtik. Bu hal nebilerde göz açıp 

kapama süresinden daha kısa bir anlık zaman içerisinde meydana gelir. Bu hal 

peygamberlerde çalıĢma ve çabalamadan, herhangi bir gayret içerisinde 

bulunmadan ve herhangi bir idrak vasıtasından veya tasavvurlardan 

yararlanmadan, bedenin söz veya hareket kabiliyetinden ve fiillerinden yardım 

görmeden meydana gelmektedir. Bu durum onların fıtratlarında var olan 
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özelliklerden kaynaklanır ve bu Ģekilde beĢeriyetten sıyrılıp melekût âlemine 

geçerler ve oradan kendilerine bilgi verilir.
142

 

Peygamberin tabiatında böyle bir özellik bulunduğuna göre, peygamber de 

bir insan olması hasebiyle, bu durumun baĢka insanlarda da meydana gelmesi 

gerekmektedir. Bu aklın gereği ve mantığın bizi götürdüğü noktadır. Ancak bu 

durum baĢka insanlarda zıddın zıddı kamilinden eksik olması gerekliliğinden 

kaynaklı olarak ortaya çıkar ve nebilerdeki yardım görmeden ve destek istemeden 

melekut alemine ittisal etmenin karĢısında, yardım alarak ve desteğe ihtiyaç 

duyarak bu aleme ittisal etme yeteneğine sahip insanların varlığını ispat eder.
143

  

Varlık aleminin tasnifi ve taksimi, varlıkların birbirleriyle ittisali ve 

dereceleri, birinci sınıf derecesinde bulunan peygamberlerin arkasında ikinci sınıf 

beĢerin varlığını bu Ģekilde gerekli kılmaktadır. Ġbn Haldun ikinci sınıftaki 

insanların akıl kuvvetinin; arzu, iĢtiyak ve iradelerinin varlığı sebebiyle hareket 

halinde olduğunu bu Ģekilde akletme yetilerinin onların tabiatında bulunduğunu 

söylemektedir. Ġkinci sınıftaki bu insanların idrak kuvvetleri birinci sınıftakilerden 

eksik olduğu için de ruhani âleme tam bir ittisalden aciz kaldıklarını ve bunun 

neticesi olarak da hissi ve hayali bir takım cüz‟i hususlara yapıĢtıklarını ve 

onlardan yardım aldıklarını ifade etmektedir. Kâhinlerin bilgisi iĢte bu Ģekildedir. 

DüĢünürümüze göre kâhinler Ģeffaf cisimlere, hayvanların kemiklerine, secîli 

sözlere, kuĢ veya hayvanın durumundan aklına esen Ģeylere bakıp bu gibi 

Ģeylerden yardım alır, his ve hayal etme halini bunlarla devam ettirip beĢeri 

varlığından sıyrılmaya çalıĢır. Bu gibi Ģeyler onu gaipte olana ittisal etmeye 

yönlendiren saiklerdir. ĠĢte bu akıl kuvveti, onların gaybi algılarının baĢlangıç 

noktasıdır ve kehanet kabiliyeti budur.
144

 

Kâhinlerin en geliĢmiĢ algı vasıtaları hayal güçleridir. Çünkü onların 

nefisleri eksik yaratılmıĢtır ve gaybi idrak hususunda külliyatı idrak edemezler. 
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Külliyattan gafil bir halde cüziyyata sarılırlar. Cüziyyatın aleti ve organı ise hayal 

kuvvetidir. Bundan dolayı onların hayal kuvveti çok geliĢmiĢtir ve uyku ya da 

uyanıklık halinde cüziyyata sürekli olarak tesir eder ve onu hazır hale getirip 

celbeder; cüziyyatı tam bir Ģeklide idrak eder.
145

 

“… ġeytanlar kendi dostlarına sizinle mücadele etmeleri için sürekli 

fısıldarlar”
146

 Ayetindeki fısıltının kâhinlerin duyduğu vahiy olduğunu söyleyen 

düĢünür “onların bu fısıltıları duyabilmek için ulaĢtıkları en yüksek halin secîli 

sözlerden, vezinli cümlelerden yardım alarak duyu organlarının meĢguliyetinden 

uzaklaĢmaları ve eksik ittisalleri için kuvvet kazanmalarıdır” demektedir. Bu 

ittisal halinden sonra kahinin kalbine gelen vesvese ve kuruntular (hevacis), 

hayaller, kahinin dilinden dökülmeye baĢlar. Bu sözler kimi zamanlar hakikate 

uygun düĢmekle birlikte çoğu zaman yalan ve asılsız çıkar. Bunun nedeni onların 

algı özelliğine sahip zatlarına zıt ve yabancı olan Ģeffaf cisim, kemik ve secîli söz 

gibi hususların onların eksik yanlarını tamamlamalarıdır. Bu yüzden onların 

sözlerine güvenilmez. Kimi zamanlar da kâhin, gaipte olanı algılayabilme 

hırsından dolayı bazı zan ve tahminlerle, söz ve ses oyunlarıyla çevresindekileri 

ikna etme yoluna baĢvurmaktadır.
147

 

Kâhin
148

 kelimesinin sözlük anlamı secili
149

 söz ve uyaklı cümleler 

söyleyen kiĢi demektir. DüĢünür Peygamber efendimiz (s.a.v)‟in de bu türden 
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sözler söyleyen kiĢiler hakkında “Bu kâhinlerin secili sözlerindendir” demekle 

secîli söz söylemeyi kâhinlere tahsis etmiĢtir demektedir.
150

 

Peygamberliğin özelliği doğruluk, kehanetin özelliği ise ona yalan 

karıĢmasıdır. Buna delil olarak Ġbn Haldun, bir hadis aktarmaktadır: Hz. 

Peygamber (s.a.v), Ġbn Sayyad‟a onun halini keĢfetmek için, gaip olanı nasıl idrak 

ettiğini sormuĢ, o da “Sadık ve kâzib olarak; doğru ve yalan çıkacak bir Ģekilde” 

Ģeklinde cevap vermiĢtir. Hz. Peygamber (s.a.v) de bunun üzerine “Sana karĢı bu 

iĢ karıĢık bir hale sokulmuĢtur” demiĢtir. Bunun neticesi olarak nebinin mele-i 

a‟lâ ile ittisaline hiçbir yabancı unsurun karıĢmamasının onun doğruluğuna delil 

olduğunu, kâhinin ise bu ittisal için baĢvurduğu yabancı unsurların onun idrakine 

karıĢtığını ve bu Ģekilde onu yalana ittiğini ispat etmiĢtir.
151

 

Ayrıca seci hali kehanette en yüksek mertebedir. Bunun nedeni ise secinin 

görülen ve iĢitilen diğer yabancı unsurlardan hafif olmasıdır. Yardımcı unsurların 

hafif olması, ittisal ve idrak halinin daha yakın olmasına ve neticede acizlik 

halinden daha uzak olunmasına vesile olduğunu göstermektedir.
152

 

Ġbn Haldun‟un kehanetle ilgili ele aldığı meselelerden biri de nebinin 

bi‟seti‟nin kehanete mani olup olmadığı ve kehanetin nebinin bi‟setinin alameti 

olup olmadığı meselesidir. Nübüvvet karĢısında kehanetin durumu nedir? Bu 

hususta öncelikle nübüvvet zamanından beri kehanetin kesilmiĢ olduğunu 

savunanların görüĢlerini değerlendirir. Bu kimseler Kur‟an‟dan bir ayeti
153

 delil 

göstererek “nebinin gönderiliĢi esnasında Ģihab adı verilen ve ateĢ saçan taĢlarla 

Ģeytanlar taĢlanmıĢtır, kâhinler ise sadece semadaki bu Ģeytanlar aracılığıyla bilgi 

sahibi olabiliyorlardı” demiĢler ve Ģeytanların bu Ģekilde semaya çıkmaları 

yasaklandığından dolayı artık kehanetin batıl olduğunu iddia etmiĢlerdir. 
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Ġbn Haldun‟a göre böyle bir iddianın doğruluğunu ispatlayan herhangi bir 

delil mevcut değildir. Aksine DüĢünürün ispat ettiği deliller Ģu Ģekildedir: 

Öncelikle kâhinler sadece semadaki Ģeytanlarla gaybi bilgileri idrak etmezler; 

çünkü onların nefislerinde de bu çeĢit bir yetenek mevcuttur. Konu ile ilgili delil 

olarak sunulan ayete gelince; bu ayet sadece nübüvvet ve bi‟set ile ilgili 

haberlerden Ģeytanların men olunduklarını göstermektedir. Bu ise semadaki 

haberlerin sadece bir türüdür. Dolayısıyla bi‟setin dıĢında kalan haberlere 

ulaĢmaktan Ģeytanlar men olunmamıĢtır. Kâhinlere bu haberleri iletebilirler. 

Ayrıca kehanetin bi‟setten kısa bir süre önce kesintiye uğraması
154

 ve 

peygamberin yaĢadığı sürece bu yasağın devam etmesi bu yasağın peygamberin 

ahirete irtihalinden sonra da devam edeceği anlamına gelmez. Ġbn Haldun‟a göre, 

bu durum sürekli değildir ve nübüvvetten sonra tekrar bu alan kâhinlere açılır.
155

 

Ġbn Haldun, kehanetin nübüvvetin delili olduğu hususundaki filozofların 

görüĢlerini de eleĢtirmektedir. Fiozoflara göre kehanet nübüvvetten bir süre önce 

ortaya çıkar. Çünkü peygamberliğin mevcudiyeti için bunu gerekli kılan semavi 

vaziyetin hazır bulunması gerekmektedir. Bu vaziyet eğer tam olursa nübüvvet de 

tam olur ve bi‟set gerçekleĢir. Ancak bu vaziyet eksik olursa bu durumda 

nübüvvet gerçekleĢmez onun yerine bir veya birden çok kâhin‟in mevcudiyeti 

gerekli olur. ġayet vaziyet tamam olursa bu durumda da nübüvvetin tam ve kamil 

bir Ģekilde gerçekleĢmesi vaki olmakla birlikte eksik hale delalet eden vaziyetler 

ve kehanet son bulur.
156

 

Filozofların bu görüĢü “Bazı semavi vaziyetler, kendilerine has bir takım 

eser ve tesirler gerektirir” esasına dayanmaktadır. Ġbn Haldun ise bu esası kabul 

etmez ve belki de semavi vaziyet nübüvveti özel bir Ģekliyle icap ettirmektedir. 

Bazı cüzlerin eksik olmasıyla hiçbir Ģeyi icap ettirmemiĢ de olabilir. Vaziyetin 

eksik oluĢu eseri eksik olarak gerektirmemiĢ de olabilir diyerek eleĢtirmektedir. 

                                                           
 

154
 GüneĢin ıĢığı karĢısında nasıl bütün ıĢıklar zail olursa nübüvvetin ıĢığı karĢısında kehanetin 

ıĢığı da sönmüĢtür Ġbn Haldun, I, 293. 
155

 Ġbn Haldun, I, 293-294 
156

 Ġbn Haldun, I, 293. 



49 

 
 

Ayrıca Ġbn Haldun, “kâhinlerin nübüvvet asrında yaĢadıklarını ve peygamberin 

söylediklerinin doğruluğunu ve mucizelerinin delaletlerini bildiklerini” 

söylemektedir. Bu Ģekilde kâhinler peygamberin nübüvvetine Ģahit olmuĢ ve onu 

tasdik etmiĢlerdir. Kehanet sahibi insanları nübüvveti tasdikten alıkoyan Ģeyin ise 

“kendilerindeki kehanetin nübüvvet olduğu hususundaki kuvvetli tamah ve 

ihtirastan doğan kuruntu” olduğunu söylemektedir. DüĢünür sırf bu yüzden 

kâhinlerin iĢi inada bindirdiğini aktarır. Örnek olarak; Ümeyye b. Ebussalt, Ġbn 

Sayyad, Müseyleme ve daha baĢkaları olduğunu zikreden Ġbn Haldun, bunların 

nübüvvet iddiasıyla ortaya çıkıĢının kendilerinde bulunan kehanet kuvveti 

olduğunu söylemektedir. Ancak iman, hakim ve galip duruma gelince bu gibi 

heveslerden bu kimselerin kurtulup iman ettiğini Tulayha Esedi ve Kârib b. Esved 

adlı kiĢileri zikrederek ispat etmektedir. Bu Ģekilde filozofların kehanet 

nübüvvetten önce vakidir sonra kesilir iddialarını fiili duruma ve vakıalara 

uymadığından çürütmüĢtür
157

. 

Bu vesileyle de Ġbn Haldun‟un felsefi görüĢlerini fiili durumlara ve 

fenomenlere,
158

 sujelerin hakikatlerine
159

 göre oluĢturduğunu da bir kez daha 

müĢahede etmekteyiz. 

Bu görüĢlerden hareketle Ģunu söyleyebiliriz: Ġbn Haldun, kehaneti bir 

bilgi kaynağı olarak kabul etmemektedir. Ancak metafizik alanda insan nefsinin 

bilgiye ulaĢmadaki yetkinliğini tespit amaçlı olarak gaipten haber verdiğini iddia 

eden insanları ele alıp incelemektedir. Bu anlamda hiçbir ayrıntıyı atlamama 

hassasiyetinin bir sonucu olarak kahinleri; gözlem ve tecrübeye dayalı yöntemiyle 

değerlendirdiğini söyleyebiliriz. Ayrıca düĢünürün tespit ettiği; metafizik alanda 
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insan nefsinin bilgiye ulaĢmadaki yegane Ģart; “nefsin idrak kuvvetlerinden 

ayrılması” olduğu için, bu Ģartın kimde ne ölçüde gerçekleĢtiğini tespit etmek; 

metafizik alanda bilgiye hangi nefsin ne ölçüde ulaĢabileceğini ispat etmek 

anlamına gelmektedir. Bu sebeple gaipten haber verdiğini iddia eden her çeĢit 

insanı süje olarak değerlendirmektedir, diyebiliriz. 

4. Süje Olarak Nazırlar 

Kâhinlerin bir çeĢidi olmakla birlikte rütbe olarak onlardan aĢağı 

seviyededirler. Çünkü gaip olanı idrak etme hususunda kâhinlerden daha çok 

zahmete katlanmaları gerekir. Yani nazırların nefislerindeki yetenek 

kâhinlerinkinden daha zayıftır. Nazırlar his hicabını ve duyu perdesini kaldırıp 

gaip olana Ģahit olmak için hissi idraklerinin tamamını duyu organlarının en 

Ģereflisi ve en üstünü olan görme hissine inhisar ettirirler. Bundan dolayı birçok 

sıkıntıyı göğüslemek zorundadırlar. Kâhinlerin nazırlara üstünlüğü diğer 

duyularından da yardım alabilmeleridir.
160

 

Nazır, kelime anlamı olarak “bakan”
161

 demektir. Terim olarak ise belli 

cisimlere bakarak bakıĢlarını baktıkları cisimde keskinleĢtiren kimselere nazır 

denir. Bu bakıĢın sonucunda his perdesi kalkar ve gaipten haber verdikleri Ģeylerle 

ilgili idrak kendilerine açık hale gelir. Nazırların baktıkları cisimler ayna, su tası 

gibi Ģeffaf cisimler, hayvanların yürekleri, ciğerleri ve kemikleridir. Bunların ehl-i 

tark adı verilen ve çakıl taĢlarını ve hurma çekirdeklerini birbirine vurarak falcılık 

yapan çeĢitleri de mevcuttur.
162

 

Nazırların aynaya bakarken gördükleri Ģeyler aynanın sathında ortaya 

çıkmaz. Onlar bakmaya ve bakıĢlarını kesifleĢtirmeye devam ederken ayna gaip 

olur ve aynanın sathı ile aralarında bir bulut perdesi peyda olur. Merak ettikleri 

Ģeylerle ilgili varlıkların suretleri kendilerine bu perdenin üzerinde gösterilir. Bu 

idraklerden öğrenmek istedikleri Ģey kendilerine iĢaret edilir. Onlar da idrak 
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ettikleri Ģekilde bu Ģeyler hakkında haberler verirler. Aynada ya da hayvanların 

yüreklerinde ve ciğerlerinde veya su tasında nazırların gördükleri bu idrakler 

gözle görüldüğü Ģekliyle objektif bir halde değil, enfüsi-sübjektif bir idrak 

Ģeklinde ortaya çıkar. Daha sonra dıĢ alemde his organlarının algılayacağı 

Ģekillere girer. 

Ġbn Haldun, hislerinden gaip olmaları nazırlardan daha hafif olan birtakım 

kiĢiler olduğundan da bahseder. Bu kimseler buhur ve efsunlarla hislerinden gaip 

olurlar ve havada müĢahhas birtakım suretler gördüklerini söylerler. Bu suretler 

onlara misal ve iĢaretlerle idrak etmek istedikleri Ģeylerin hallerinden haber 

verirler.
163

 

5. Süje Olarak Zecr Yöntemini Kullananlar 

Ġbn Haldun zecr
164

 hali ile gaipten haber veren kimselerin bu hale 

gelmeleri için bir hayvanın ya da kuĢun sol cihetten gelip sağa doğru geçmesi 

Ģeklinde ortaya çıkması ve ardından gözden kaybolması durumunun 

gerçekleĢtiğini zikreder. Bundan sonra bu kiĢiler bu engellenme ve gaip olma 

durumu üzerinde düĢünürler ve gaiple ilgili konuĢmaya baĢlarlar. Ġster gözle 

görmekten engellenme Ģeklinde olsun ister iĢitmeden men olma Ģeklinde olsun 

zecr hali bu kimseleri süratli bir Ģekilde düĢünmeye sevk eder. Bu hal onların 

nefislerindeki bir kuvvettir. Bu kimselerin bu hale girip gaipten haber vermeleri 

kâhinler cinsinden olan insanlarda olduğu gibi muhayyile kuvvetlerinin güçlü 

olmasından dolayıdır. Görülen ve iĢitilen Ģeylerden men olma durumu muhayyile 

gücünü araĢtırmaya sevk eder ve bir çeĢit idrak meydana gelir. Bu durum rüya 

halindeki gibidir. Rüya hali; uyku hali ile hissi idraklerden kesilen insanın 

uyanıkken aldığı idrakleri muhayyile kuvvetinin kendi ürünü olan düĢüncelere 

dönüĢtürmesidir. Bu türden insanlar da zecr hali ile men olundukları görme ve 
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iĢitmeden sonra gördükleri Ģeylerin de yardımıyla muhayyile kuvvetlerinin ürünü 

bilgilere ulaĢırlar.
165

 

6. Süje Olarak Deliler 

Ġbn Haldun, delilerdeki nefs-i natıkanın bedenle alakasının zayıf olduğunu 

ayrıca mizaçlarının bozuk ve hayvani ruhun da kendilerinde zayıf olarak 

bulunduğunu ve bu sebeplerden dolayı da onlardaki bu eksiklik ve hastalık 

eleminin onları dıĢ alemdeki hissi algılara dalmaktan engellediğini zikreder. 

Delilerin gaipten haber vermeleri ise iki Ģekilde olur: Birincisi kendi 

mizaçlarındaki bozukluktan dolayı dıĢ algılardan nefsi algılama alanına 

çekilmeleri; ikincisi ise onların bedenlerine delilik nöbetleri sırasında Ģeytani 

nefislerin baskın yapıp onları sıkıĢtırmasıyla olur. ġeytani nefislerin baskınlarına 

engel olamamaları da onların nefislerinin zayıf olmasındandır. Bu Ģekilde hissi 

algılarından gaip olurlar ve nefislerine bazı suretler yansır ve hayal kuvvetleri de 

bunlar üzerinde iĢlem yapar. Neticede deliler gayba ait bu idrakleri gayr-i ihtiyari 

olarak haber verirler. Ancak bu idraklerin tamamında hak ile batıl karıĢıktır. 

Bunların haberlerine güvenilmemesinin nedenini düĢünür yine aynı kaide ile 

açıklar: “Hissi idraklerden uzaklaĢma bir takım yabancı tasavvurların yardımı ile 

oluyorsa bu Ģekilde tam bir ittisal meydana gelmez. Bunun sonucunda da söz 

konusu idraklerle verilen haberler yalan olur”.
166

 

7. Süje Olarak Arraflar 

Arraf
167

 kelimesinin kelime anlamı “bilici” demektir. Arrafların da gaipten 

bilgi verme hususiyeti ile meĢgul olan insanlar olduğunu zikrettikten sonra 

düĢünürümüz; aslında bu kimselerin ittisal ve gaybı bilme haline ulaĢamadıklarını 

söyler. Zira bu kimseler de diğer gaybı bilenlerde olduğu gibi fikirlerini teveccüh 

ettikleri meseleye yöneltir ve düĢüncelerini bu yönde yoğunlaĢtırıp teksif ederler. 
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Ancak bu kimselerin elde ettikleri bilgi, vehim ve düĢüncelerini yönelttikleri 

hususta meydana gelen zan ve tahminden ibarettir.
168

 

DüĢünür, Arapların korktukları hallerde, gelecekle ilgili bilgi almak için, 

ihtilaf ettikleri hususlarda; kâhinlere, arraflara ve bu çeĢitten bilgi sahibi olan 

kimselere müracaat ettiklerinden ve onlardan yardım istediklerinden bahseder. 

ġıkk b. Enmâr b. Nizâr ve Sâtih b. Mâzin b. Gassân‟ın bildirdikleri kehanetleri 

örnek olarak nakleder. Bu ikisinden nakledilen meĢhur bir hikâyenin Rabia b. 

Nadr‟ın rüyasını te‟vil ve tabir etmeleri olduğunu, buna göre; Yemen‟de HabeĢ 

hâkimiyetinin kurulacağını, onlardan sonra bu yerin Mudar‟ın mülkü olacağını ve 

KureyĢ‟te Hz. Muhammed (s.a.v)‟in nübüvvetinin zuhur edeceğini haber 

vermiĢlerdir.
169

 

DüĢünür, ayrıca, Sâtih‟in tabir ettiği bir baĢka rüyayı da anlatır. Buna göre 

Kisra, Abdülmesih isimli bir kiĢiyi Sâtih‟e göndermiĢ ve Mobedan‟ın gördüğü bir 

rüyayı tabir etmesini istemiĢ, o da yaptığı tabirle “Ġslamiyet‟in doğacağını ve Ġran 

mülkünün harap olacağını” haber vermiĢti. 

DüĢünür arrafların da bu Ģekil bilgiler verdiğini zikretmektedir.
170

 

8. Süje Olarak Uykuya Geçerken ve Can Verirken Gaipten Haber 

Verenler 

DüĢünür, uyanıklık halinden uyku haline geçme esnasında henüz uykuya 

dalmadan ve söz söyleme iradesinin kiĢinin elinden çıktığı bir anda bazı 

kimselerin söyledikleri sözlerle gaybi bilgiler vermekte olduklarını anlatır. Bu 

sözler o kiĢilerin merak ettikleri Ģeylere dairdir ve bu sözler onların diledikleri 

hususlarda gaybi haberler bildirir. Bu, bir çeĢit sayıklama halidir. Bu haldeki insan 
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çok tabii bir konuĢma yapıyormuĢ gibi konuĢur ve düĢünürün bildirdiğine göre 

“söylediklerini kendisi de duyar ve anlar”.
171

 

Ġbn Haldun, öldürülen kiĢilerin de ölüm anında baĢları bedenlerinden 

ayrılırken ya da vücutları parçalanırken dillerinden gaybi haberler bildiren türden 

sözcükler döküldüğünü ifade eder. GeçmiĢte yaĢamıĢ bazı zalim hükümdarların 

bu tekniği kullanıp kendi haklarında bilgi öğrenmek ve akıbetlerinin ne olacağı 

hakkında gaipten haber almak maksadıyla zindanlara hapsettikleri bazı 

mahkûmları katlettiklerini anlatan düĢünür, edindikleri bilgilerden memnun 

kalmadıklarını da zikretmektedir. Bu Ģekilde bir bilginin varlığını bu vesileyle 

ispat etmiĢ olmaktadır. 

GeçmiĢte yaĢanmıĢ buna benzer bir uygulamaya daha Mesleme‟nin el-

Gaye isimli kitabından alıntı yaptığını zikrederek eserinde yer vermiĢtir. Buna 

göre bir adam susam yağı ile dolu bir küpün içerisinde kırk gün bekletilmiĢ ve 

yiyecek olarak da kendisine sadece incir ve ceviz verilmiĢ. Bunun sonucunda 

adamın eti çekilmiĢ ve sadece damarları ve baĢındaki organlar kalmıĢ. Sonra 

yağdan çıkarılıp hava ile kurumaya terk edilmiĢ. Ġbn Haldun bu adamın ve bu 

Ģekil bir uygulama gören kimselerin de gaipten haber verdiklerini, bunun 

sihirbazlara mahsus çirkin iĢlerden olduğunu, ancak bu türden iĢlerin insanlık 

âlemindeki acaip ve garip durumların varlığını ispat ettiğini belirtir.
172

 

Ġbn Haldun, bu gibi gaipten haber veren kimselerin bilgisine 

güvenilmeyeceğini ifade etmesine rağmen, insani yeteneğin bir delili olarak onları 

zikretmekten çekinmemiĢtir. Bu yeteneği ispat etmesinin nedeni, doğru bilgiye 

ulaĢmak yolunda bilgi kaynaklarını hata ve batıl olandan temizlemek ve umumi 

kaideler getirerek sistemini sağlam bir bilgi felsefesi üzerine yerleĢtirmektir. 
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9. Süje Olarak Riyazet Ehli 

Riyazetle gaipten haber veren kimseleri düĢünür iki baĢlık altında 

incelemektedir. Bunlardan biri sihirbazlara has bir teknik uygulayan Hûkiye adı 

verilen kimselerdir. Bu kimseler güney ve kuzeydeki mutedil olmayan iklim 

bölgelerinde ve özellikle Hint bölgesinde yaĢayanlardır. Bir diğer riyazet ehli ise 

mutasavvıflardır.
173

 

Hûkiye adlı kimseler kullandıkları yoga teknikleriyle bedeni kuvvetlerini 

teknik olarak öldürür, sonra nefislerini bürüyen bu kuvvetlerin izlerini tamamen 

silerler. Daha sonra da nefsi natıkalarının gücünü artırmak için zikir temrinlerine 

devam ederler. Bunun gerçekleĢmesi için fikir kuvvetlerini belli bir noktaya 

toplamak, düĢüncelerini teksif etmek ve bir çeĢit konsantre olma durumuyla 

birlikte aç kalma tekniklerini uygularlar. Bu Ģekilde çile çıkarırlar ve gaybi 

bilgilere ulaĢırlar. DüĢünüre göre zaten ölüm geldiği zaman hisler ve hissi 

perdeler kalkar ve nihayet nefs gaip olan bilgilere muttali olur. Bu zümreye dahil 

olan kimselerin maksadı gaybi bilgilere ulaĢmak ve alemde tasarrufta 

bulunmaktır. 

Sufilere gelince onların maksadı dini bir riyazettir ve gaipten bilgi almak, 

âlemde tasarrufta bulunmak gibi bir gayeleri yoktur. Onların tek amacı tevhit ve 

irfan ehline has manevi hazlara ulaĢıp himmeti cem, düĢünceyi teksif ederek 

külliyen Allah‟a yönelmektir. Onların riyazeti, bütün ruhani güç ve algılarıyla 

Allah‟a yönelip açlık ve zikirledir. Ġbadetler, dualar, evrad ve hizbler devam 

ettikleri zikirlerdir. Onlara göre nefs, zikir riyazeti ile yetiĢirse ancak Allah 

hakkında irfan sahibi olma haline yaklaĢır, aksi durumda nefsi zikirden 

uzaklaĢtırmak onu Ģeytana yaklaĢtırmaktır.
174

 

Mutasavvıfların gaybı bilme ve bu alanda tasarrufta bulunma hallerine 

keramet denmektedir. Keramet onlardan bizzat kendi istekleriyle değil 
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kendiliğinden meydana gelmektedir. Çünkü mutasavvıflar gaybı bilmeye veya 

âlemde tasarrufta bulunmaya kastetmenin Allah‟tan baĢkasına yönelmek olacağını 

söylemektedirler. Ġbn Haldun bu hususun hakikatte Ģirk olduğunu ifade eder. Bu 

hususta sufilerden birinin “irfan için irfanı tercih eden kimsenin ikinci bir ilaha 

yönelmiĢ bulunduğunu” ifade eden sözünü zikreder. Bundan dolayı sufilerin 

kendilerine tesadüfen gaipten bir Ģey hasıl olursa ondan kaçtıklarını ve ona değer 

vermediklerini söyler. Çünkü onlar baĢka herhangi bir Ģey için değil zatı için 

Allah‟ı irade etmektedirler. Sufilerin bu hallerine ise feraset ve keĢf, bu Ģekilde 

âlemde tasarrufta bulunmalarına ise keramet adı verilmektedir. Ġbn Haldun‟a göre 

bu bilgi inkâr edilemeyecek doğal bir bilgidir.
175

 

Bu Ģekilde bilginin mümkün olduğunu Peygamber (s.a.v)‟in bildirdiği ve 

sahabeden bazı kiĢilerden bizzat varit olan halleri örnek göstererek ispat etme 

yoluna gider. Peygamber (s.a.v)‟in “Ġçinizde meleklerin kendileriyle konuĢtukları 

kimseler vardır. Hiç Ģüphe yok ki Ömer onlardan biridir” sözünü zikrettikten 

sonra Hz. Ömer (r.a)‟in Medine‟de minberde hutbe irad ederken Irak‟taki 

Müslüman ordularının birinin baĢında komutan olan Sâriye b. Züneym‟in 

müĢriklerle Ģiddetli bir muharebede savaĢı kaybetme durumundayken Hz. Ömer 

(r.a)‟in önüne bu manzaranın getirildiğini ve derhal “Ey Sâriye, dağa dağa” 

Ģeklinde nida ettiğini ve bunu Sâriye‟nin duyup Ömer‟i gördüğünü 

anlatmaktadır.
176

 

Yine bir baĢka kerametin Hz. Ebubekir (r.a)‟den vaki olduğunu, kızı AiĢe 

(r.a)‟ye annesinin karnındaki bebeğin kız olduğunun kendisine gösterildiğini 

haber vermiĢtir.
177

  

Tasavvuf ehline göre nübüvvet zamanında keĢf ve keramet azalır. Zira 

peygamberin huzurunda velinin ya da müridin hiçbir hali kalmaz. Hatta tasavvuf 
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ehli olan kimseler Ģu anda bile Peygamber (s.a.v) Ģehri Medine‟ye bir mürit 

geldiğinde buradan ayrılana kadar bu tür haller ondan alınır demektedirler.
178

 

10. Süje Olarak Buhlûller ve Meczuplar 

Ġbn Haldun Bûhlûller ve Meczupları
179

 da Mutasavvıflar içinde ele almıĢ 

ve onların gayesinin de Allah‟ı irade etmek olduğunu söylemiĢtir. Bu sınıftan 

insanların akıllı insanlardan çok delilere benzediğini ancak velilere mahsus 

makamlar ve sadıkların hallerinin kendilerinden sıhhatli bir Ģekilde meydana 

geldiğini zikretmiĢtir. DüĢünür bu kimselerin dini ahkamla mükellef olmadıklarını 

ancak bununla beraber gaip olan hususlarda haber vermenin kendilerinde 

mümkün olduğunu ve bunun bizzat vaki olduğunu söyler. Bunun sebebini ise; 

“beĢeri idrak kuvvetlerinden sıyrılıp ruhani hallere bürünmenin imkânı” kaidesine 

bağlı olarak, dini mükellefiyetlerle meĢgul olmamalarının gaybi idrak 

hususlarında serbestçe konuĢmalarına neden olduğunu söyleyerek izah eder. 

DüĢünür, fıkıh alimlerinin ise onların bu Ģekilde manevi makamlara ulaĢabilecek 

olmalarını inkar ettiklerini zira ibadetsiz velilik olmayacağını düĢündüklerini 

ancak bu görüĢün yanlıĢ olduğunu söyler. Çünkü Ġbn Haldun, bu gibi hallere 

insanın çalıĢıp çabalayarak değil; Allah‟ın seçtiği insanların nefsinde bu istidadı 

yaratmasıyla ve bu bilgiyi bahĢetmesiyle olacağını savunmaktadır. Dolayısıyla bu 

makamlara ulaĢmak için ibadete veya baĢka bir Ģeye ihtiyaç yoktur.
180

 

Ġbn Haldun Bûhlüllerin delilerde olduğu gibi nefs-i natıkalarının 

bozulmamıĢ olduğunu ve varlığını devam ettirdiğini söyler. Bûhlüllerdeki eksiklik 

akıl kuvvetlerini yitirmiĢ olmalarıdır. Bu ise nefse has bir sıfattır ve insan akıl 

kuvvetiyle düĢüncesini kuvvetlendirir, maiĢetiyle ilgili durumları bilir, ev ve aile 

iĢlerinin nasıl düzene konulacağını tertip eder. Bu özelliğini yitiren insanın nefsini 

yitirmiĢ ve kendi hakikatinden gafil olmuĢ olduğu anlamı çıkmaz. Bu açıklamayla 

düĢünürümüz, akıl kuvvetini yitiren bu neviden insanların dini teklifleri kabul 
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etmemelerinin doğal olduğunu kastetmektedir. Böylece bu kimselerin gaybı idrak 

için önlerinde bir engel kalmadığını ve bunun mümkün olduğunu ispat etmiĢ 

olmaktadır.
181

 

Ġbn Haldun Bûhlüller ile delileri birbirinden ayırt etmemiz için üç alâmet 

zikreder. 

Birinci alâmet: Bûhlüllerin belli yöneliĢ ve gayeleri var olmasına rağmen 

delilerin hiçbir yöneliĢ ve gayesi mevcut değildir. Dini bir mükellefiyetleri 

olmamasına rağmen bûhlüller bazı zamanlarda bu yöneliĢ durumunda her ne 

kadar Ģer-i Ģartlara riayet etmeden de olsa zikir ve ibadetlerle meĢgul olurlar. 

Ġkinci alâmet: Bûhlüllerin ahmaklığı ve budalalığı doğuĢtandır. Bununla 

birlikte deliler sağlıklı bir hayat yaĢarken bir takım bedeni arızalar sebebiyle bu 

hal kendilerine arız olur ve bu durum onların nefs-i natıkalarının bozulmasına 

sebebiyet verdiğinden her Ģeyden mahrum kalmıĢlardır. 

Üçüncü alâmet: Bûhlüller hayır ya da Ģer birçok tasarrufta bulunurlar. 

Kötü Ģeylerle meĢgul olmaları Ģer-i mükellefiyetin kendileri için geçerli 

olmadığındandır. Yoksa Ģer‟i olarak onlara böyle bir izin verildiğinden değil. 

Delilerin ise herhangi bir maksadı ya da tasarrufu yoktur
182

. 

Buraya kadar DüĢünürün tasnif ettiği kimselerin gaybi bilgisi hissi 

algılardan sıyrıldıktan sonra meydana gelmektedir. Ancak bazı sınıf insanlar hissi 

algılardan gaip olmadan, bazı vasıtalar ve yollarla gaybı idrak ettiklerini 

söylemektedirler. ġimdi bu kimselerin bilgilerini ele alalım. 

11. Süje Olarak Müneccimler 

Müneccimler, günümüz tabiriyle astrologlar, yıldızların bazı Ģeyleri iĢaret 

ettiğini, gökyüzündeki hareketlerin bir çeĢit nedenleri bulunduğunu, yıldızların 

unsurlar üzerindeki tesirlerini ve bu tesirlerin birtakım eserleri husule getirdiğini, 
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simetrik olma durumlarını, yıldızların tabiatları arasında meydana gelen imtizacı 

ve bu imtizaçtan havaya intikal eden Ģeyleri olduğunu kabul ederler. Bunlara 

dayalı olarak birtakım tahminler ve zanlar ortaya atarlar. Bunların yanına, bu 

kabulleri düĢünen ve onlara nazar eden kiĢinin sezgisini de eklerler. Tüm bu 

Ģartlara bağlı olarak müneccimler, yıldızların âlemdeki müĢahhas ve münferit 

varlıklar üzerindeki tesirine vakıf olduklarını iddia ederler. 

DüĢünüre göre bu Ģekilde gaipten herhangi bir bilgi edinmek mümkün 

değildir ve bu kiĢiler aslında hiçbir Ģey bilmezler. Zira düĢünürün beyan ettiği 

gaybı bilme hususlarından hiçbiri bu kiĢilerde mevcut değildir.
183

 

12. Suje Olarak Hattu’r-reml Yöntemini Kullananlar 

Hattu‟r-reml, sözlükte; kumlu arazi anlamına gelmektedir. Türkçedeki 

ifadesi “remil atmak” ya da “remil dökmek” Ģeklindedir. Ġngilizce “geomancy” 

kelimesi latince‟de ise “geomantia” kelimesi buna karĢılık gelmektedir. Terim 

olarak ise; kaybolan bir Ģeyin yerini bulmak, merak edilen bir iĢin sonucunu 

öğrenmek amacıyla kum üzerine çizilen çizgilerle fal bakmak anlamına 

gelmektedir.
184

 Bu sınıf gaybı haber verdiğini iddia eden insanları da düĢünür, 

Müneccimler arasında değerlendirmiĢtir. Bu kiĢiler gaybı bilmek adına bir çeĢit 

sanat ortaya koyarlar ve bu sanata hattu‟r-reml adını verirler. Remelciler, 

müneccimlerin yıldızları tasnif ettiği Ģekilde çizdikleri Ģekilleri sınıflandırırlar ve 

bu Ģekilleri on iki burç ve dört kutbun karĢılığı olarak on altı hane olarak 

belirlerler. Sonra bu Ģekillerden her birine uğur, uğursuzluk ve karıĢık olma 

anlamında haneler, hatlar ve delaletler tahsis ederler. Ġbn Haldun, bu Ģekilde 

yıldızların durumuna paralel, onun hükümlerine benzeyen bir ilim olarak tesis 

edilmeye çalıĢılmasına rağmen hattu‟r reml sanatının yıldız ilminde olduğu gibi 

tabii vaziyetlere dayanmadığını belirtir. Bu ilim geliĢigüzel çizilen Ģekillerin 

durumlarına ve keyfi tesadüflere dayanmaktadır. Yıldızların insanın kalbindeki 

                                                           
 

183
 Ġbn Haldun, I, 307. Ġbn Haldun‟a göre metafizik alanda ittisal ve istihal bu alandaki bilgi için 

Ģarttır.  
184

 Ġlyas Çelebi, “Remil” DİA, c.XXXIV, 555. 



60 

 
 

bilgilere ve gayba tesir ettiği iddiasını ortaya atanların da hata ettiğini söyleyen 

düĢünür, yıldızlar ve felekteki vaziyetlerin unsurlar âleminin eseri olduğunu, kalbi 

bilgilerin ise sübjektif-nefsi hususlar olduğunu belirtmiĢtir. Dolayısıyla yıldızların 

eserleri veya felekteki vaziyetler gaybi bilgiye veya insanın kalbindeki bilgilere 

hiçbir Ģekilde delalet etmezler.
185

 

Bu sanatın yaygınlaĢmasının nedeni ise Ģehirdeki tembel iĢsizlerin bu iĢi 

kazanç kapısı olarak görmeleridir. 

Ancak gaybı idrak etme yeteneği kendisinde bulunan insanlar bu iĢle 

meĢgul olduğunda hissi idraklerini bu Ģekillere bakıp meĢgul ettiklerini ve gaybı 

idrak etmek için dikkatlerini bu noktaya teksif ettiklerini nihayet bu yetenek hali 

kendilerine arız olup gaybi haberler verdiklerini ifade eden düĢünür, bu halin 

fıtraten kendilerinde bulunmasından kaynaklandığını belirtir. Yoksa bu durum 

remel sanatının bir eseri değildir.
186

 

Ġbn Haldun remelcilerin, bu sanatın peygamberlere dayandığını iddia 

ettiklerini ve Hz. Peygamber (s.a.v)‟in bir hadisini de buna delil gösterdiklerini 

zikreder. Bu hadis: “Eskiden kum üzerine hat çizen bir nebi vardı. ġimdi kimin 

hattı onunkine muvafık düĢerse o isabet etmiĢ olur” Ģeklindedir. Burada zikredilen 

nebinin Danyal veya Ġdris (a.s) olduğunu söyleyen düĢünür bu hadisin remil 

sanatının meĢrutiyetine delil olamayacağını çünkü hadisin ifade ettiği mananın 

nebinin remil çizerek gaybı bildiği anlamında olmadığını, remil çizerken ona 

vahiy geldiği anlamını ifade ettiğini beyan eder. Bazı peygamberlerin vahyi irade 

etmeleri bakımından bu tür adetlerinin bulunmasının ise mümkün olduğunu 

savunan düĢünür bunu, “O Resullerin bir kısmını diğer kısmına üstün kıldık”
187

 

ayetiyle izah eder. Buna göre bazı peygamberler vahyi hiçbir talep söz konusu 

olmadan, hiçbir Ģeye yönelmeden veya herhangi bir vesile aramadan doğrudan 

alır. Bazılarında ise böyle bir vesile ya da adet olabilir. ġöyle ki; Ümmet 
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fertlerinden biri beĢeri hususlarla ilgili bir meselede bir müĢkil, teklif veya baĢka 

bir Ģeyle Nebilerinin huzuruna gelir. Bunun üzerine Nebi bu meselenin halli için 

Allah‟a teveccüh eder ve bu çeĢit adetlerle meselenin halli için teĢebbüse geçerler. 

Bu peygamberler arasındaki dereceden kaynaklanmaktadır.
188

 

Ġbn Haldun, buraya kadar anlatılan üzere vahyin iki Ģekilde varit 

olduğunun ortaya çıktığını; “vahy-i iradi ve vahyi gayri iradi”, söylemektedir. Bu 

taksimin ise üçüncü bir vahiy çeĢidinin olduğuna delalet ettiğini tespit eder. Hiçbir 

vasıta ve hazırlık yapmadan vahye muhatap olan nebilerin yanında belli vasıtalar 

ve yöneliĢlerle vahye ulaĢan nebilerin varlığı bunun bir alt mertebesinde bulunan 

kimselerin bu çeĢit bilgiye ulaĢabileceğini gösterir.
189

 Nitekim mutasavvıfların 

durumunu buna benzeten düĢünür, geçmiĢte musiki dinlemeyi kendisine hissi 

idraklerden arınmak için vasıta belirleyen bir kiĢinin bu yolla tecerrüt âlemine 

ulaĢtığını ve nübüvvet mertebesinin altında kendi makamına nail olduğunu anlatıp 

bu duruma Kur‟an‟dan delil getirir: “Bizden her birimizin malum bir makamı 

vardır”
190

. 

Bu durumda remel sanatı ile uğraĢanları iki kısımda değerlendirir. Bu iĢin 

sadece sanat olma yönüyle uğraĢan kimselerin zan ve tahmine dayalı olarak 

verdikleri bilgilerin gaybi bilgi olamayacağını zira bu kimselerin gaybi bilginin 

elde edilmesi için Ģart olan tabii istidatlarının bulunmadığını ve cismani 

idraklerden sıyrılmadıklarını söylemektedir. Bu iĢle uğraĢan bir diğer kısım 

insanların ise bu sanatı gaybi idraklere ulaĢma yönünde vasıta olarak 

kullandıklarını ve bu kimselerin keĢf yoluyla gaybı idrak etmek için remel 

Ģekilleriyle hislerini meĢgul edip beĢeri idraklerden tamamen sıyrıldıklarını ve 

ruhani idraklere ulaĢıp gaybi bilgilere nail olduklarını kabul etmektedir. Ancak bu 
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kiĢilerin ulaĢtıkları bilgi kehânet türünden bir bilgidir. Yoksa Nebilerin ulaĢtıkları 

bilgi türünden değildir. Bu çeĢit insanların bilgisinin yalnızca ruhani olduğu, 

Nebilerin bilgisinin ise Allah indinden vahiy ile hasıl olan meleki bir idrak olduğu 

ayrımını da ifade eder.
191

 

DüĢünür “Nebilerden biri hat çizerdi…” hadisini Ģu meyanda izah 

etmektedir.  Bu hadis düĢünürün beyan ettiği gibi “vahyin geliĢi esnasında hat 

çizmek, o nebinin adetidir” anlamında ya da “reml hatlarının ittihazı, o nebinin 

Ģanının azametine delalet eder” anlamında olsun her iki anlamda da remel 

sanatının meĢruiyetini ifade etmez. Eğer bu hadisi “Nebi vahye hazırlık yapmak 

ve istidat kazanmak için hat çizerdi” Ģeklinde anlayacak olursak bu sefer de 

remelcilerin sanatının tamamen vahyi bilgi ile alakasız olduğunu ispat etmiĢ 

oluruz. Bazı kimseler nebinin bu amelinin uyulması gerekli olan bir Ģeriat 

olduğunu aynı zamanda bizden öncekilerin Ģeriatının bizim de Ģeriatımız olması 

icap eder dediklerini ve bu Ģekilde bu iĢi meĢru göstermeye çalıĢtıklarını söyleyen 

düĢünür bu ispat Ģekline de itiraz eder. Zira hadisteki ifadede nebinin bu iĢi 

ümmetine teĢri ettiği anlamı yoktur ancak bu halin kendine has bir özellik olduğu 

anlamı ifade edilmektedir. Dolayısıyla bu hal ve hareket o nebinin dıĢındaki 

insanlara Ģamil olmaz.
192

 

DüĢünür ayrıca bu sınıf insanların birtakım kanunlar ve kaidelerle isimler 

üzerinde hesaplamalar yaparak
193

 ya da çizdikleri dairelerle
194

 unsurlar, kâinat, 

felekler ve ruhaniyet üzerinde bir paralellik olduğu öngörüsüne dayalı 

hesaplamalarla gaybi bilgilere ulaĢılabileceğini iddia ettiklerini ancak bunun da 

imkânsız olduğunu beyan etmektedir.  
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  Buraya kadar Ġbn Haldun‟un yaptığı değerlendirmeleri ele alacak olursak, 

bilginin oluĢumunda süje olarak insanın mahiyetini, sahip olduğu algıların varlık 

özelliklerine ve çeĢitliliklerine göre geniĢ bir değerlendirmeye tabi tuttuğunu 

görmekteyiz. ġüphesiz ki bu Ģekilde teferruatlı değerlendirme onun müthiĢ bir 

gözlem yeteneğine sahip olduğunu göstermektedir. Bu değerlendirmelerin 

neticesinde öne çıkan hususlardan birincisi, varlık alemini ontolojik bir 

değerlendirmeye tabi tutması ve insanın bu alem içindeki yerini tespit etmesidir. 

Varlıkların mahiyetleri aĢağıdan yukarıya doğru
195

 farklılık ve geliĢim 

göstermektedir. Bu tespitin sonucunda kainatta mevcut varlıkların birbirine 

yaklaĢma; istihal, bu istihalin neticesinde bir üst seviyeye geçiĢ; ittisal gibi 

hususların mevcudiyetini duyusal ve batını his imkanlarıyla ispat etmektedir. 

Ġkinci husus, varlık aleminin bu yapısı neticesinde insanın algı imkan ve 

vasıtalarının mahiyet ve hakikatlerini tespit etmesidir. Bu tespitin sonucunda 

varlık aleminin birinci seviyesi Ģeklinde tanımladığı maddi alanda ve maddi alanla 

bağlantılı rüya alanında
196

 insanın sahip olduğu dıĢ ve iç duyularıyla bilgi sahibi 

olabileceğine ve bu bilginin açık-seçik, vicdani olarak
197

 doğrulanabilir özellikte 

olduğuna ulaĢmıĢtır. Metafizik alanda ise insan sahip olduğu duyu imkanlarıyla 

bilgiye ulaĢamaz. Bu alanda hakiki anlamda bilgi sahibi olan varlık melektir. 

Ancak, peygamberler, kahinler ve tasavvuf ehlinin; uyku halinde her insanın, bu 

alanda bilgi sahibi olması bir fenomendir. Ġnsan duyuları melekler alemini 

algılama yeteneği olmadığına göre bu bilginin hasıl olması için insanın melekler 

alemine yaklaĢması ve geçiĢ yapması imkanına bağlı olarak bu fenomen izah 

edilebilir. Ancak bu geçiĢ insanın varlığı itibariyle bir dönüĢüm; evrim değildir. 

Bu anlamda insan melek olmaz. Dolayısıyla sahip olduğu duyuların mahiyeti 

değiĢmez ve bu duyularla melekler alemini algılayamaz. Aksine insan 

duyularından sıyrıldığı oranda bu geçiĢi gerçekleĢtirir. YaklaĢma ve geçiĢ 

derecesine göre bu alemden insanın algı boyutuna çeĢitli algılar; vahiy, ilham, 
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kehanet, sadık rüya, atılır. Bu algıları anlama ve açıklama ise insanın kendi 

alanına döndüğünde sahip olduğu iç ve dıĢ duyu imkanlarına kalmıĢtır. 

b. Obje 

Ġbn Haldun, bilginin oluĢumunda süje, yani insanın iliĢki içerisinde 

bulunduğu varlık alanını, üç ayrı alan olarak ele alır: Duyularla algılanan duyusal 

varlık alanı, duyusal varlık alanına bağlı olarak iç algı vasıtaları ile nefiste 

meydana gelen nefsi varlık alanı, nefsi varlık alanında bazı delilleri ve Ģahitleri 

bulunan ancak insan idrakinin ötesinde olan ve rüya yoluyla ya da bazı özel 

insanların beĢeri idrak vasıtalarından tamamen ayrı olarak, nefse ilham ve vahiy 

Ģeklinde atılan algılarla varlığının tespit edildiği; tabiat ötesi varlık alanı.
 198

 

Birinci ve ikinci varlık alanı, Ġbn Haldun‟a göre oluĢumlar alemidir. Bu 

alem de iki farklı varlık türü ihtiva eder. Bunlardan birincisi unsurlar, unsurların 

eserleri ve bu eserlerden meydana gelen maden, bitki ve canlılar gibi saf zatlardır. 

Ġkincisi ise canlılardan meydana gelen fiillerdir. Varlıkların arasında bulunan 

düzen canlıların fiillerinde de mevcuttur.
199

  

Duyusal varlık alanında duyularla algı bağı kurulan her türlü maddi varlık; 

obje olarak değerlendirilir. Canlılar alemini oluĢturan hayvanlar ve insanlar sahip 

oldukları dıĢ duyularla bu varlık alanında algı bağları kurarlar.
200

 Bu varlık alanı 

aynı zamanda ikinci varlık alanı için temel ve ispat alanıdır.
201

 

Ġkinci varlık alanı nazari bilginin elde edildiği; maddi varlık alanından elde 

edilmiĢ veriler üzerinden batıni algı alanında fikir kuvvetinin çeĢitli hareket ve 
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yönelmeleri sonucu ulaĢtığı külli bilgiler alanıdır. Bu külli bilgiler Ġbn Haldun‟da 

tabiat alanıyla sınırlıdır.
202

 

Ġkinci varlık alanının ikinci türü olan fiiller ve bu fiillerin 

gerçekleĢmesindeki düzenlilik, Ġbn Haldun‟un üzerinde çalıĢtığı ve ilk defa 

kendisinin ortaya attığı varlık alanı; tarihi-toplumsal varlık alanıdır. Buna göre 

toplumsal varlık alanını oluĢturan toplumların yapısı, karakterleri ve 

hareketleridir. Toplumların oluĢum, geliĢim ve çöküĢüne etki eden haller ve 

bunlara bağlı olarak tarihi varlık alanında ortaya çıkan kurallar ve kaideler 

mevcuttur.
203

  

Üçüncü varlık alanı olan tabiatüstü varlık alanı ile bilgi bağı kurmak, insan 

algısının üstesinden geleceği bir iĢ değildir. Bu alanın varlığını insan, nefsindeki 

bazı eserlerle bilmektedir. Aynı zamanda tabiatüstü varlık alanı; insanın fiillerinin 

yöneliĢinde ve toplumsal varlık alanının Ģekillenmesinde yönlendirici bir etkiye 

sahiptir.
204

 

c. Süje ile Obje Arasındaki ĠliĢki Bilgi Aktları 

Birçok düĢünür tarafından tanımlandığı Ģekliyle bilgi, süje ile obje 

arasındaki iliĢkinin ürünüdür.
205

 Ġbn Haldun‟a göre objeler farklı alan ve 

özelliklere sahiptir. Buna bağlı olarak süjenin objeye yönelik tavrı da çeĢitlidir. 

Bununla birlikte süje olarak değerlendirilen her insan da objeye yönelmede aynı 

yeteneğe sahip değildir. Bu yetenek bilgi aktlarını kullanıp bilgi sahibi oldukça 

geliĢir, olgunlaĢır ve kemale erer.
206

 Metafizik alanda ise yalnız fıtratında özel 

yetenek sahibi olan insanlar için bilgi mümkündür. 
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Tüm bu bilgiler ıĢığında süjenin objeye yönelik kurduğu bilgi aktlarını: 

algı, düĢünme, anlama ve açıklama Ģeklinde sıralayabiliriz.  

Süje ile obje arasındaki bilgi aktlarından birincisi algı aktıdır.
207

 Algı aktı 

insanın görme, iĢitme, dokunma, tatma, koklama gibi duyularıyla maddi varlık 

aleminde bulunan herhangi bir Ģeyle kurmuĢ olduğu iliĢkidir.
208

 EĢyanın 

Ģekillerini, sertliğini, yumuĢaklığını, kokusunu, uzaklık, yakınlık, büyüklük ve 

küçüklüklerini algı aktı ile biliriz. Bu noktada hayvanlar, insanlarla aynı duyulara 

sahiptir.
209

 Bu duyularla eĢya arasında kurulan akt ile ulaĢtığımız bilgi, zatımızın 

haricindeki Ģeylerle alakalı kendi zatımızda oluĢan Ģuurdur.
210

 Ancak insanlar 

hayvanlardan farklı olarak sahip oldukları müĢterek his ile reel varlık alanından 

elde ettikleri algıları toplu olarak; gruplandırarak algılayabilmektedir. Bu da algı 

aktının insan için bir baĢarısıdır.
211

 

Bilgi aktlarından bir diğeri de düĢünme aktıdır. Algı aktıyla düĢünme aktı 

arasında alanları, sınırları ve baĢarıları açısından farklılıklar vardır. Algı aktının 

alanı dardır. Sadece reel varlık alanında süjeye bilgi sağlamaktadır. Ancak 

düĢünme aktı hem reel varlık alanında
212

 hem de ideal
213

 ve mental; zihinsel
214
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varlık alanında olan Ģeylerin de bilgisini sağlamaktadır.
215

 Ġbn Haldun‟a göre 

zihinsel varlık alanı tabiatüstü alanın baĢladığı yere kadardır. Bu alandan öteye 

geçerse elde ettiği sonuçlar zan; doğru olduğu bilinemeyen, ölçülemeyen bilgiye 

götürür ki bunun da felsefi açıdan bir değeri olmaz. 

DüĢünme aktının bu sınırsız alanında doğru bilgiye ulaĢmak için sürekli 

olarak reel varlık alanında duyularla, ideal varlık alanında deney ve tecrübe ile, 

zihinsel varlık alanında ise mantık ilmi kurallarıyla kontrol edilmesi gerekir.
216

 

Satranç oyuncularının yapacakları hamleyi dört ya da beĢ hamle önceden 

planlamaları ve ona göre hareket etmeleri düĢünme aktının mantık ile kontrol 

edilmesine örnektir.
217

 Çünkü bu kontroller yapılmazsa gerçekle ilgisi olmayan 

hayali bilgilere ulaĢmak söz konusu olacaktır. 

Bu kontrol her varlık alanı için aynı yöntemle sağlanmak istenir ve bu 

yöntem düĢünmeyi hâkimiyeti altına alırsa felsefi izmlerin oluĢmasına sebep olur. 

Böylece düĢünce emprizm, sensualizm, idealizm, rasyonalizm gibi belli bir 

akımın dar alanı içine hapsolur.
218

 Özellikle psikoloji biliminin yaptığı 

çalıĢmalarda insan yeteneklerini elektrik akımını ileten elektrik kabloları gibi tek 

tek ayırıp incelemesi ve bazı yetenekleri mutlaklaĢtırması, insanın yeteneklerinin 

bir bütün olarak hareket ettiği gerçeğinden uzaklaĢması ile psikoloji bilimi, bilgi 

felsefesini olumsuz yönde etkilemiĢtir.
219

 Çünkü psikoloji iĢlevleri açısından bu 

yetenekleri inceler ve bu onun en doğal hakkıdır ancak bilgi felsefesi için bu 

yetenekler doğru bilginin baĢarısı için önemlidir. Ġbn Haldun ise yukarıda ifade 

ettiğimiz gibi bu kontrolü farklı alanlarda, o alanda doğru bilgiye ulaĢma amacına 

yönelik bir tavır sergileyerek, farklı yöntemler uygulamıĢtır. Dolayısıyla 
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indirgemeci bir tavırdan uzak durmuĢtur.
220

 Bilgi imkan ve sınırlarına bağlı olarak 

Ģüpheci,
221

 reel varlık alanında realist, zihinsel varlık alanında emprist ve 

idealist,
222

 metafizik alanda ise akli yöntemleri bir kenara itip keĢf, vahiy ve iman 

merkezli bir tavır sergilemektedir. 

DüĢünme aktının en çok bilinen fenomenleri; soyutlama, ayırma, 

birleĢtirme ve karĢılaĢtırmadır.
223

 

DüĢünmenin, algı alanına giren olayları doğrudan kavraması olayına 

anlama denir. Algı aktı ya da düĢünme aktından reel varlık alanına giren algılar 

duyularımızla veya düĢüncemizle algıladığımız varlığın bilgisini bize 

sağlamaktadır ve bu bilgi duyulara, düĢüncelere veya belli sistemlere bağlı olarak 

izah edilebilmektedir. Ancak anlama aktı herhangi bir düĢünceye veya duyuya 

bağlı olmadan, algı vasıtalarından sıyrılma oranında doğrudan kavrama Ģeklinde 

olmaktadır. Bu kavrama metafizik alanda perdenin açılması sonucu insanın 

düĢünme alanına doğrudan atılan bilgi ile mümkündür. Bununla birlikte anlama 

aktı için sahih iman, riyazet, bilgiyi kastetmeme; yalnızca Allah‟a yönelme veya 

duyulardan sıyrılıp bir çeĢit trans haline geçme gibi hazırlık aĢamaları söz 

konusudur.
224

 

ġunu da ifade etmemiz gerekir ki anlama aktıyla elde edilen bilgi kiĢiye 

has bir bilgidir. Ġnsanın sahip olduğu algı vasıtalarıyla ispatı mümkün olmayan bir 

bilgidir. Bu algının gerçekleĢmesinin mahiyeti de yine açıklanamaz.  

Anlama aktının fenomenleri nefsin algı vasıtalarından sıyrılıp metafizik 

alana geçtiğinde kendisine görülür hale gelen müĢahedelerdir. Bu müĢahedeleri 

insan sahip olduğu bilgi birikimi ya da yetenekleriyle elde etmesi mümkün 

değildir. Hiçbir düĢünce hareketine yeltenmeden bu müĢahedeleri olduğu gibi 
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anlar. Varlığın hakikati ile ilgili bilgi; bir insan eylemini yönlendiren tabiatüstü 

sebep, aleyhte veya lehte olan bir durumun perde arkası, sosyal bir hadisenin, 

toplumsal bir yapının, tarihi bir olayın, bir isyanın, bir dinin hakikatinin 

anlaĢılması anlama aktı ile olur.
225

   

Açıklama aktı süje ile obje arasını bir aracıyla bağlar.
226

 Bu; genel geçer 

bir ilke, bir kanun vb. aracılığıyla süje objeyle bağlantı kurar ve obje hakkında 

dolaylı bir bilgi verir. Açıklama aktı fizik-nedensel bir alanda transendent Ģekilde 

bilgi sağlar. Transendent (tüme varım) ise örneğin bir hastalıktan yola çıkarak 

onun nedenlerini açıklamaya çalıĢır veya tarihte belli ekonomik ya da siyasi bazı 

temellere dayanarak bir savaĢın, bir devletin çöküĢünün, kuruluĢunun, 

yükseliĢinin vb. nedenlerini açıklar. Ġbn Haldun‟un toplumsal hadiselerin 

gerçekleĢmesini coğrafi nedenlere, kültüre, iktisada ve belli genel geçer ilkelere 

bağlı olarak açıklamasını da buna örnek olarak verebiliriz. Açıklama aktı bir de 

metafizik alandan aracısız ve duyularla algılama olmadan elde edilen 

müĢahedenin nefsi algı alanına dönünce batıni algı vasıtalarıyla açıklanması 

Ģeklinde olur.
227

 

Ġbn Haldun tarihi olayları değerlendirirken bu aktların birbirinden kopuk 

olmamasına ve özellikle verdikleri bilgi yönünden algı aktı ve düĢünme aktı ile 

uyumuna dikkat etmektedir. Yahudilerin asker sayısı ile ilgili tarihsel bir veriyi 
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değerlendirmesi bu hususa örnek teĢkil etmektedir.
228

 Metafizik alandaki bilgiyi 

ise vahye uygunluğuyla değerlendirdiğini söyleyebiliriz.
229

 

3. Bilginin Kaynakları 

Ġbn Haldun‟da bilginin kaynaklarını temelde iki baĢlık altında ele 

alabiliriz. Bunlardan biri akıl, diğeri ise nefistir. Akıl; Duyusal alanda akıl, deney 

ve tecrübe alanında akıl ve nazari alanda akıl olmak üzere üç kısımda 

değerlendirilecek. Aklın alanının ötesindeki metafizik alanda ise bilginin kaynağı 

olarak nefis konusu ele alınacaktır. 

a. Bilginin Kaynağı Olarak Akıl 

Bilginin kaynağı olarak akıldan bahsederken öncelikle aklın tanımı 

hakkında tarihi seyri özetlememiz gerekmektedir. Zira Ġbn Haldun‟un akılla ilgili 

görüĢleri ilk kez kendisi tarafından düĢünülüp ortaya koyulmuĢ bilgiler değildir. 

Kendisine kadar geçen dönem içerisinde Ġslam filozoflarının ve onların 

kendilerinden etkilendiği Yunan düĢüncesinin akıl ile ilgili olarak ortaya koymuĢ 

oldukları ontolojik ve psikolojik teoriler kozmik varlık ve bilgi teorisi hakkında 

çeĢitli ekollerin oluĢmasına sebep olmuĢtur. Ġslam filozoflarının son yıldızı olarak 

değerlendirilen Ġbn Haldun‟un akılla ilgili görüĢlerini anlamak için bunları bir 

ölçüde zikretmemizde fayda vardır.
230

 

Sözlük anlamlarını incelediğimizde aklın genel bir tarifinin yanı sıra çeĢitli 

ekoller açısından da birer tarifinin verildiğini görmekteyiz. Ġngilizce “Reason”, 
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Arapça “el-Akl”, Latince “Ratio” kavramlarıyla ifade edilen akıl; sayma, hesap 

etme, düĢünme anlamlarına gelmektedir.
231

 Genel olarak akıl insanın sahip olduğu 

soyutlamalar yapabilme, bir Ģeyi kavrama, kavramlar ve varlıklar arasında bağ 

kurma, düĢünebilme, benzerlikleri tespit edebilme ve farklılıkları ayırma ve 

bunlar arasında çıkarımlar yapabilme yeteneği ve kapasitesidir. Ayrıca vahiy, 

inanç, sezgi, duygu, duyum, algı ve deney gibi bilme yeteneklerinden farklı olarak 

insana özgü bilme yeteneği, doğru düĢünme ve hüküm verme yeteneği, kavram 

oluĢturma gücü Ģeklinde tarif edilmektedir. 

Sezgisel akıl olarak tarif edildiğinde apaçık doğruları veya soyut nesneleri, 

özleri, tümelleri vb. doğrudan ve bir aracı olmaksızın sezme yeteneğidir. Dedüktif 

akıl olarak tarif edildiğinde tümevarım yöntemiyle öncüllerden yola çıkıp sonuca 

varmak suretiyle çıkarımlar yapabilme yeteneğidir. Pratik akıl olarak 

değerlendirildiğinde belirli eylemlerin niçin gerçekleĢtirilmesi gerektiğini, bu 

eylemlerin sudur ettiği ilkeleri veya amaçlarını kavrama yeteneğidir. Dini alanda 

ise hak ile batılı, güzel ile çirkini birbirinden ayırabilen ve bilginin esasını teĢkil 

eden ilahi güçtür. 

Bütün bu tanımlardan ortak bir sonuç elde ederiz ki o da aklın insanın 

diğer canlılardan farklı olarak sahip olduğu bilme yeteneği olduğudur. Bu 

tariflerdeki farklılıklar ise çağın ilgilerine ve Ģartlarına göre değiĢiklikler 

göstermiĢtir. Mesela ilkçağda zihinden bağımsız olarak varlığı bilen akıldır. Orta 

Çağda ise dinin etkisinde kalan felsefi düĢünce, aklı inancın hizmetine sokmuĢtur. 

Modern dönemdeki bilimsel düĢüncenin geliĢimini sağlama görevi verilen akıl, 

bunun bir sonucu olarak parçalanmıĢ bir hale gelmiĢtir.
232

 

Aklın genel olarak tarifinden sonra tarihi süreç içerisinde aklın 

tanımlanması ve bilgi elde etme yeteneği bağlamında değerlendirilmesi serüvenini 

kısaca ele alalım. Ġlkçağ filozoflarından Anaxagoras (ö. M.Ö. 428) aklı, âlemi 
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idare eden “nous” anlamında kullanmıĢtır
233

. Nous, bilgiyi deneye ya da duyulara 

bağlı olarak elde etmez aksine bütün bilimlerin ilk ilkeleri, formları veya ideaları, 

ezeli-ebedi akılla anlaĢılabilir olan tözleri zihinsel bir yetenek olarak bilir.
234

 

Plotinus‟un (ö. 270) kozmolojik sisteminde ise akıl Tanrı‟dan yani her 

türlü iyilik ve güzellikleri sembolize eden “Mutlak Bir”den “feyz” ve “sudur” 

yoluyla çıkan ilk varlıktır. Burada akıl mutlak Ģuur ve zeka anlamında 

kullanılmaktadır ve birdir ancak zatı itibariyle de çokluk karakterine sahiptir. 

Bundan dolayı bu ilk akıldan ikinci akıl sudur eder. Bu da nefs (ruh) ve felek 

(tabiat)‟tir
235

. 

Peripatetik felsefenin kurucusu olan Aristo (ö. M.Ö. 322) ise aklı pasif akıl 

ve aktif akıl olmak üzere ikiye ayırır. Pasif akıl henüz üzerine hiçbir Ģey 

yazılmamıĢ boĢ bir levha gibidir. Ancak henüz kendisinde hiçbir bilgi 

bulunmayan bu akıl varlığın mahiyet ve süretlerini soyutlayıp kavrayabilecek güç 

ve yeteneğe sahiptir. Maddi olmayan pasif akıl varlığın bilgisini kavramaya 

baĢladıktan sonra kuvveden fiile geçer, Ģekil alır, bedene bağlıdır ve fanidir. Fakat 

pasif aklın harekete geçmesi kendi halinde olmaz onu harekete geçiren aktif 

akıldır. Aktif akıl bütün akledilebilirlerin fiil halinde kendisinde bulunduğu 

akıldır. Ontik bir niteliğe sahip olan aktif akıl bedenden önce de vardır ve sonra da 

varlığı devam edecektir. Aktif akıl olmadan hiçbir Ģeyi bilemeyiz ancak aktif akıl 

pasif akla etki ederek bilginin meydana gelmesini sağlar.
236

 Metaphysica ve 

Ethica Nicomachea adlı eserlerinde Aristo‟nun bazı ifadelerine bakılacak olursa 

aktif akıl ile Tanrı‟nın aynı olması gerekmektedir. 

Aklın mahiyeti ve fonksiyonları konusunu ilk ele alan Ġslam filozofu 

Kindî‟dir (ö. 866). Risale fi‟l-„akl adlı eserinde konuyu ele alırken farklı bir 

sistem ve terminoloji kullansa da mahiyet ve muhteva olarak yukarıdaki 
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zikrettiğimiz filozofların görüĢleriyle aynı yönde görüĢler beyan etmiĢtir. Ancak 

onlardan farklı olarak aklı dört safhada ele alır. Bunlar; El-aklü‟l evvel ellezi hüve 

bi‟l fiil ebeden, el-akl bi‟l-kuvve, el-aklü‟llezi harace mine‟l-kuvve ile‟l-fiil, el-

aklü‟l beyâni evi‟z-zahir.
237

 

Bir diğer Ġslam filozofu Fârâbî (ö. 1240) de Me‟ani‟l-akl adlı eserinde 

konuyu bütün boyutlarıyla ele almıĢtır. Fârâbi de Kindî gibi aklı dört aĢamada ele 

alır. Faal akıl bizim dünyamıza en yakın olan ay feleğinin aklıdır ve nasıl ki güneĢ 

ıĢığını gönderip çevresini aydınlatınca göz varlıkla ilgili renk ve Ģekilleri algılar 

faal akıl da insan aklına tesir edince insan aklı bilgi edinebilir.
238

 Aksi durumda 

insan aklının bilgi edinebilmesi mümkün değildir. Ġnsan aklının en üst 

mertebesinde de el-akl bil kuvve mevcuttur. Güç halindeki bu akıl Fârâbiye göre 

nefis veya nefsin bir cüzüdür ve ölümlüdür. Faal akılla ittisal edecek olan külli 

nefis ise ölümsüzdür. Faal aklın güç halindeki akla tesir etmesiyle de el-akl bi‟l-

fi‟l mertebesine ulaĢılır ve bu mertebede kavramla akıl özdeĢleĢir. Bunu Fârâbi 

mum örneğiyle açıklar. Mum üzerine basılan damga bütün özelliklerini muma 

geçirir ve artık mum da bir damga haline gelir. Varlığa ait formların maddeden 

soyutlanarak akılla özdeĢleĢip tam bağımsız hale gelmesine de el-aklü‟l-müstefâd 

adını vermektedir.
239

 

Ġbn Sînâ‟ya (ö. 1037) gelince o da kendinden önceki filozoflar gibi aklın 

mahiyeti ve fonksiyonlarını bir hiyerarĢi içerisinde açıklar. Bir önceki akıl bir 

sonrakinin maddesi, sonraki de öncekinin formudur. Ancak Ġbnî Sînâ‟nın 

görüĢlerinde önemli farklar da mevcuttur. O insan aklının faal aklın etkisinden 

önce hayalde bulunan tikellere yönelmesinden ve faal aklın etkisini kabul edecek 
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bir kıvama getirmesinden bahseder.
240

 Faal aklın etkisiyle de bunlar birer bilgi 

haline gelir. Bu hazırlanma düĢünme ile olur ve öğrenimin amacı da insan aklının 

düĢünce ile faal akılla ittisal yeteneğinin geliĢtirilmesidir. Bu yeteneği çok 

geliĢmiĢ olan ve hiçbir öğrenime ihtiyaç duymadan faal akılla iliĢki kuran ve 

varlık hakkında bilgi elde eden kimselerde ise kudsî akıl olduğunu söyler. Bu da 

peygamberlerin haiz olduğu vahiy bilgisidir. BeĢeri aklın faal akılla ittisaliyle 

birlikte en yüksek bilgiyi ve en büyük mutluluğu elde etmesine rağmen 

ittihat(birleĢme) ve fenâ‟nın(yok olma) mümkün olmadığını savunur. Ġnsan nefsi 

yaĢarken de öldükten sonra da ferdiyyetini muhafaza eder. Ġbn Sînâ felsefesinde 

faal akılla ittisal bu Ģekildedir. Bu Ģekilde ĠĢrak düĢüncesini ilk temellendiren 

düĢünür olmuĢ ve rasyonel psikolojiden irrasyonel psikolojiye (sezgi) 

yükselmiĢtir.
241

 

Son olarak burada zikredeceğimiz filozof Ġbn RüĢd‟tür (ö. 1198). O da 

diğer filozoflar gibi dört akıldan bahsetmiĢtir. Ancak mahiyet ve fonksiyonları 

bakımından bu akılları diğer filozoflardan farklı olarak değerlendirmiĢtir. Faal akıl 

nefsin dıĢında insana feyiz gönderen ve onu yöneten bir akıl değil aksine nefsin 

kemale ermiĢ ve soyut bir varlık kazanmıĢ halidir. Aynı Ģekilde heyülani akıl, fiil 

halindeki akıl ve müktesep akıl nefsin farklı görünümlerinden baĢka bir Ģey 

değildir. Heyülani akıl ve fiil halindeki akıl nefsin bir parçası ya da gücü değildir. 

Onlar insan nefsinin bedenle iliĢki kurmasıyla birlikte oluĢan manevi cevherlerdir. 

Dolayısıyla nefis gibi ölümlü değildirler. Burada filozofun müktesep akıl dediği 

Fârâbi ve Ġbn Sînâ‟nın müstefad aklından baĢka bir Ģey değildir. Müktesep akıl 

heyûlânî aklın fiil halindeki görünümüdür ki bu, insan nefsine ait olan bir 

duyudur. Dolayısıyla nefis bedenden ayrıldığında duyular alemine ait bütün bilgi 

birikimi de yok olacağından müktesep akıl ölümlüdür demektedir. Görüldüğü 

üzere Ġbn RüĢd terminolojik olarak aynı yolu izlemekle beraber getirmiĢ olduğu 
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yeni yorumlarla birlikte hem meĢĢaî çizgiden hem de yeni eflatuncu görüĢten 

ayrılmaktadır. Zira yukarıda da geçtiği üzere feyiz ve sudûr teorisine karĢıdır.
242

 

Buraya kadar görüĢlerini özetlediğimiz filozofların “bilginin kaynağı 

olarak akıl” konusunda ortaya koydukları görüĢlerini Ġbn Haldun, iki açıdan 

eleĢtirmektedir. Birincisi; bu düĢünürler „akıllar‟ diye tarif ettikleri aklın 

derecelerine varlıksal birer form giydirmiĢ olmalarıdır. Halbuki Ġbn Haldun‟a göre 

akletme bir yetenektir.
243

 Ancak bu yeteneğin oluĢmasında söz sahibi olan algı 

organları için ontolojik bir değerlendirme yapılabilir.
244

 Bu organlar da dıĢ 

duyular ve iç duyulardır.  

Ġkinci olarak; aklın bilgi ürettiği alanı doğru belirleyememiĢ olmalarıdır. 

Duyusal, tecrübi ve nazari alanda aklın elde etmiĢ olduğu yetkinlikle metafizik 

alanda da söz sahibi olabileceğini düĢünmüĢlerdir. Halbuki Ġbn Haldun‟a göre, bu 

alanlarda yetenekli ve baĢarılı olan akıl, metafizik alanda bilgi üretme güç ve 

kabiliyetine sahip değildir.
245

 

                                                           
 

242
 Bolay, 239-242; H. Bekir Karlığa, “Ġbn RüĢd”, DİA, XX, 263-265. 

243
 Fikir, hissin ötesindeki suretler üzerinde tasarrufta bulunmaktır. bkz. Ġbn Haldun, II, 766. Bu 

Ģekilde aklı, suretler üzerinde ekleme çıkartma, ayırma birleĢtirme gibi eylemleri yapma yeteneği 

olarak tanımladığını görmekteyiz.  
244

 Algı organları olan kulak, göz, burun, dil, ten; iĢitme, görme, koklama ve tatma duyularının 

biyolojik mekanıdır. Aynı Ģekilde Ġbn Haldun, nefsi algılar olan müĢterek his, hayal, vehim, hafıza 

ve fikir için de insan beyninde biyolojik mekanlar olduğunu zikretmektedir. Bilginin kaynağı 

olarak nefis konusunda bu hususu açıkladık. 
245

 Süje baĢlığı altında peygamberler, riyazet ehli ve kahinleri anlatırken bu hususu beyan ettik. 

Süleyman Uludağ Ġbn Haldun‟un varlıklar arasındaki ittisali anlatırken hayvanlar aleminin son 

sınırındaki en mütekamil varlık olan maymunun insanlar aleminin ilk noktasında bulunan ibtidai 

bir insan haline dönüĢme istidadına sahiptir Ģeklinde devam ettirdiği varlıklar arasındaki  (madde-

bitki-hayvan) ittisal görüĢünü, insandan meleğe inkılap etme istidadını zikrettikten sonra buradan 

sonrasını getirmemesini; yani melekle uluhiyetin çeĢitli mertebeleri arasındaki ittisale devam 

etmemesini vahdeti vücud görüĢüne yaklaĢmamak için tercih ettiğine ya da bunun kendisi için bir 

sır olduğuna bağlamaktadır. Ġbn Haldun‟un bu tespitinin ise umumi bir müĢahede ya da sezgiye 

bağlı olduğunu ilmi bir nazariye olmadığını zikretmektedir (Ġbn Haldun, II, (çevirenin dipnotu), 

774). Halbuki biz diyoruz ki onun ittisal görüĢü ilmi bir nazariyedir ve epistemolojisi de bu 

nazariye üstüne kuruludur. Ġlmi bir nazariye olmasının nedeni aklın tabiat alanında yetkin olması 

ve varlıklar arasındaki bu ittisalin müĢahede edilebilir olmasıdır. Çünkü müĢahede edilen varlıklar 

üzerinden akıl bilgi üretir. Melekler alemindeki ittisalde kalıp sonrasına devam etmemesi de aynı 

Ģekilde aklın yetkin olmadığı bir alanda konuĢmak istememesidir. Çünkü eğer konuĢursa 

söyledikleri zanni bilgiden öteye geçemeyecektir. Bunun da felsefi açıdan bir değeri yoktur. 

Dolayısıyla Ġbn Haldun‟un bu görüĢlerinde bir tezat ya da kapalılık mevcut değildir. Benzer bir 
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O halde Ġbn Haldun‟a göre akıl; duyusal, tecrübi ve nazari alanda,
246

 iç ve 

dıĢ duyular vasıtasıyla insana bilgi kazandıran, bu bilgilerin tecrübe edilme 

süreçlerini yöneten ve tüm bu bilgiler üzerinden genel-geçer kanun ve kaideleri 

tespit eden bir bilgi kaynağıdır.
247

 

Aklın elde ettiği ürün; insanın yaĢamını devam ettirebilmesini sağlayan, 

ahlaki özellikleri tespit eden ve çeĢitli konularla ilgili kavramlar üzerinde mantıklı 

çıkarımlar yapabilmesini, külli bilgilere ulaĢmasını sağlayan bilgidir.
248

 Akıl 

tabiat alanıyla sınırlı olduğu için ürettiği bilgi de tabiat alanında ispatlanabilir 

olmalıdır. Varlıklardan soyutlanarak elde edilen birinci dereceden külli bilgiler 

üzerinden elde edilen nazari bilgiler tabiatta var olan durumla örtüĢürse ilmi değer 

ifade ederken örtüĢmeme durumunda da zanni bilgi olarak değerlendirilir.
249

  

Akıl insana pratik alanda güç kazandırır ve toplumsal-siyasi alanda diğer 

insanlara, toplumlara karĢı üstün olma ve onları kendi hizmetine alma güç ve 

imkanını sunar. Akıl ile insan diğer varlıklardan üstün olmuĢtur ve bu üstünlüğün 

neticesinde hayvanlar ve hadiseler alemindeki var olan Ģeylere hükmetme 

yetkisini elde etmiĢtir. Çünkü Ġbn Haldun‟a göre hadiseler aleminde muteber olan 

algılar düzenli olanlardır. Algıları düzenli olmayan canlılar ise düzenli olan 

insanlara ithal edilmiĢtir. Yani aklın yetkisiyle bütün canlılar insanın hizmetine 

amade kılınmıĢtır.
250

 Buradan hareketle kiĢisel ve toplumsal refah, iktisadi 

geliĢme, siyasi güç kazanma ve dünyaya hükmeder konuma gelme, aklın geliĢimi 

ile eylemlerin ilerleyiĢine bağlı olarak değerlendirilebilir. Neticede Ġbn Haldun‟un 

ilk kez kurmuĢ olduğu Umran ilminin konusu da budur. 

                                                                                                                                                               
 

yaklaĢım sergileyen Kamil SarıtaĢ da Ġbn Haldun‟un metafizik alandaki görüĢlerinin dini ya da 

epistemolojik temelli olduğunu söylemektedir (Kamil SarıtaĢ, 740). Ġfade etiğimiz gibi bu 

değerlendirme doğru değildir. Ġbn Haldun‟un epistemolojisi ontolojik yaklaĢımına dayalıdır. Dini 

hassasiyetleri olmakla birlikte hareket noktası bu hassasiyetleri değildir. 
246

 Bu alan tabiat alanı ile sınırlıdır. Tabiat üstü alanının baĢladığı noktada yetkisi kalmaz. 
247

 Ġbn Haldun, II, 766. 
248

 Ġbn Haldun, II, 766; SarıtaĢ, 739. 
249

 Tabiat alanını aĢan konularda akıl yeterli bir kaynak olamamaktadır. Ġbn Haldun‟un felsefeye 

yaptığı eleĢtiriler bu minvaldedir. Bilgi için bkz. Ġbn Haldun, II, 950. 
250

 Ġbn Haldun, II, 768. 
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Aklın bilgi üretmede kullandığı vasıtalar; iç ve dıĢ duyulardır. Bu 

vasıtalarla elde ettiği bilginin kontrolünü ise; duyular,
251

 deney ve tecrübe
252

 ve 

mantık ilmi kaidelerine
253

 göre sağlamaktadır.  

Ġbn Haldun‟a göre, akıl üstün bir bilme yetisi olduğuna göre ondan daha 

aĢağıda bir bilme seviyesi olmalıdır. Bu seviye, üzerinde henüz akli bir 

değerlendirme yapılmamıĢ duyularla elde edilen yalın algılardır. Bu türden bilgiyi 

idrak ve Ģuur tanımlamalarında görmekteyiz. Bu, insanlarla hayvanların ortak 

olduğu algı seviyesidir. DüĢünürün ifadesiyle: 

Ġdrâk:
254

 “idrak eden Ģahsın, zatının haricinde kalan Ģeylere dair kendi 

zatında mevcut olan Ģuur”dur.
255

 

ġuur:
256

 Ġnsanlar ve diğer canlıların beĢ duyu ile; iĢitme, görme, koklama, 

tatma ve dokunma duyuları ile (havass-ı zâhire) zatlarının haricinde olan Ģeylerin 

bilgisine ulaĢmalarıdır.
257

 Bu bilinçli olma durumunun bir üst seviyesi ve yalnız 

insanlara has bilme yöntemi ise fikir; akıldır. 

Yalnız insanlara has bir özellik olan fikir, beĢ duyu ile bilinene, duyusal 

algının ötesindeki bilgiye, insanı ulaĢtıran bir yetenektir. Bu özellik insanın 

beynindeki çukurlara verilmiĢ birtakım güçler sayesinde
258

 meydana gelir. 

Duyusal algının ötesindeki bilgiye fikrin bizi ulaĢtırabilmesi için kiĢi önce 

duyulan Ģeylerin suretlerini çıkarır, zihnini bu suretlerde dolaĢtırır ve neticede 

bunlardan diğer birtakım suretler daha soyutlar. ĠĢte fikir, duyusal algının 

                                                           
 

251
 Ġbn Haldun, II, 766. 

252
 Ġbn Haldun, II, 768. 

253
 Ġbn Haldun, II, 870. 

254
 Akıl erdirme, anlayıĢ, algı. Bilgi için bkz. TDK internet sitesi, “idrak” sorgusu, 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&kelime=%C4%B0DRAK (06/03/2017). 
255

 Ġbn Haldun, II, 766. 
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 Bilinç. Bilgi için bkz. TDK internet sitesi, “Ģuur” sorgusu, 

http://www.tdk.gov.tr/index.php?option=com_gts&arama=gts&guid=TDK.GTS.58bc7fb69dc559.

38599092, (06/03/2017) 
257

 Ġbn Haldun, II, 766. 
258

 Ġç duyular. 
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ötesindeki bahis konusu bu suretler üzerinde tasarrufta bulunmaktır. Bu tasarruf 

ise çeĢitli tahlil ve terkip; analiz ve sentezlerdir.
259

 

Ġbn Haldun‟un sisteminde hayvanlarla insanların aynı dıĢ algılara sahip 

oldukları aĢama hayvanlarla insanların ittisal ettiği aĢamadır. Bu aĢamanın bir üst 

seviyesi ise ibtidai insan; aklın ilk seviyesine sahip insanların
260

 sahip olduğu akli 

seviyedir. Bu aĢamada akıl dıĢ duyularla elde edilen algılara yönelik çeĢitli 

tasavvurları; dıĢ algılara dayalı ilk bilgileri iç algılarda üretir. Bu bilgiler duyulara 

dayalıdır. Bu sebepten dolayı biz bu konuyu duyusal akıl baĢlığı altında 

değerlendireceğiz. Aklın bu seviyesinin bir üst aĢamasında toplumsal hayat 

yaĢayan insanların, duyusal aklın ürettiği bilgiler üzerinden tecrübe edilen ve 

defalarca üzerinde deney yapılan hususlar hakkında akli değerlendirmeler sonucu 

ulaĢtıkları tasdikler; tecrübe edilen hususun her seferinde aynı Ģekilde vücuda 

gelmesini onaylama, Ģeklinde oluĢan akıl gelir. Dolayısıyla biz aklın bu ikinci 

seviyesini deney ve tecrübeye dayalı akıl olarak ele alacağız. Aklın geliĢimi 

Ģeklinde devam eden süreç olarak kurguladığımız yaklaĢımımızı nazari akıl ile 

aklın tam yetkinliğe, insanı varlık olarak olgunluğa ulaĢtıran seviye olarak ele 

alacağız.
261

 Ġbn Haldun‟un sistemine uygun sıralamanın bu Ģekilde olduğunu 

düĢünüyoruz. 

Bilginin tanımını yaparken ihtiyaç ve zaruret sevkine yönelik bir Ģekilde 

tanımlamıĢtık. Aklın bilgiye kaynak olmasını da aynı Ģekilde ihtiyaç ve zaruretler 

ölçüsünde değerlendirebiliriz. Buna göre temel ihtiyaçlar ve zaruretlerin 

bulunduğu bir ortamda akıl bu oranda bilgi üretir. Ġhtiyaç ve zaruretlerin arttığı 

durumlarda ise akıl da geliĢimini sürdürmekte ve bu yönde bilgi üretecek duruma 

gelmektedir.  

                                                           
 

259
 Ġbn Haldun, II, 766. 

260
 Bu seviyedeki insanlar daha çok ĢehirleĢmemiĢ bölgelerde; bedevi yaĢam tarzının hakim 

olduğu bölgelerde yaĢayan insanlardır. Bu insanların yaĢamı temel insani ihtiyaçları karĢılamaya 

yöneliktir. 
261

 Ġbn Haldun, II, 766.Ġbn Haldun‟un takip ettiği sıralama bu Ģekildedir. 
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i. Duyusal Akıl; Temyizi Akıl 

Aklın bu seviyesini duyusal akıl Ģeklinde tanımlamamızın nedeni bu 

seviyedeki aklın yalnızca duyulardan elde edilen ilk bilgilere yönelik tavır 

sergilemesidir. Bu seviyedeki akla Ġbn Haldun‟un verdiği isim ise temyizi akıldır. 

Temyiz; “iki Ģeyi birbirinden ayırmak, farklı olanları ayırt etmek, idrak etmek” 

anlamlarına gelir.
262

 O halde temyizi akıl duyularla elde edilen algıları 

farklılıklarına göre bir ayrıma ve gruplandırmaya tabi tutan akıl demektir. 

Ġnsanın bilgi elde etme araçları dıĢ duyular ve iç duyular Ģeklinde iki 

kısımdan oluĢur. DıĢ duyular iĢitme, görme, koklama, tatma ve dokunma 

duyularıdır. Ġç duyular ise müĢterek his, hayal, vehim, hafıza ve fikirdir. Ġbn 

Haldun iç duyuların da beyinde biyolojik mekanları olduğunu söylemektedir. 

Buna göre müĢterek his ve hayal kuvvetinin organı beynin ön tarafındaki 

çukurdur. Bu çukurun ön tarafı müĢterek hisse arka tarafı da hayal kuvvetine 

aittir. Vehim ve hafıza kuvvetinin organı beynin gerisindeki çukurdur. Yine bu 

çukurun ön tarafı vehim kuvvetine arka tarafı da hafıza kuvvetine aittir. Fikir 

kuvvetinin organı ise beynin orta yerindeki çukurdur.
263

 Akılla elde edilen tüm 

bilgiler bu organlar vasıtasıyla meydana gelmektedir. Ġbn Haldun aklın bunun 

dıĢında kullandığı bir vasıtadan bahsetmemektedir. Aklın bunun üstünde bir 

yapısının olmadığı, ruhani varlıklar Ģeklinde ifade edilen akıllar ve onların çeĢitli 

ruhani vasıtaları Ģeklinde tarif edilen organlarının olduğu düĢüncesi Ġbn Haldun‟a 

göre gerçekle ilgisi olmayan hayal ve zan ürünü düĢüncelerdir. 

Duyusal aklın kaynaklık ettiği bilgi cisimler dünyasına aittir. Maddi bir 

Ģekle sahip her varlık duyusal akılla bilinir. Bu bilginin meydana gelmesi ise Ģu 

Ģekilde olur: DıĢ dünyada beĢ duyu ile algılanan ve bilincine varılan görülmüĢ, 

iĢitilmiĢ, duyulmuĢ, tadılmıĢ, hissedilmiĢ Ģeyler iç duyu organlarının ilki olan 

müĢterek hisse yükselir. MüĢterek his bu algıları topluca alır ve hayal kuvvetine 
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 Ġbrahim Kâfi Dönmez, “Temyiz”, DİA, XL, 437. 
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iletir. Hayal kuvveti bu algıları alındıkları maddi cisimlerden ayırır ve zihinde bu 

cisimlerin temsili görünümlerini oluĢturur. Sonra hayal kuvveti bu görünümleri 

vehim kuvvetine gönderir. Vehim kuvveti tikel bilgilerin anlaĢılmasını sağlar; 

Ali‟nin düĢmanlığı, babanın Ģefkati vb. durumları anlaĢılır hale getirir. Hayal 

edilmiĢ olsa da olmasa da her algı hafıza kuvvetinde saklanır. Hafıza kuvveti algı 

deposudur. Sonra bütün algılar fikir kuvvetine gönderilir. DüĢünme hareketi ve 

aklı kullanmaya yönelme bu kuvvette meydana gelir.
264

 

Görüldüğü üzere aklın ilk seviyesi olan duyusal akıl duyularla elde edilen 

bilgiye yönelik faaliyet gösterir. Bu minvalde ister tabii olarak var olan cisimlerin 

çeĢitli özellikleri olsun ister dostluk, düĢmanlık, sevinç, korku gibi temel tabii 

kanunlar olsun duyusal akıl insanlığın bu ilk seviyesinde bilgi üretir. 

Bu bilgiler deney ve tecrübeyle ispat edilmemiĢ, sadece varlıkların temel 

özelliklerini birbirinden ayırma ve öylece algılama Ģeklindedir. Temyizi aklın 

kelime anlamı da budur. 

Bu bilgi insana çeĢitli faydalar sağlar; geçimini temin etme ve zararlı 

durumlardan korunma gibi temel bilgileri bu seviyede insan kazanır. Bu 

kazanımla birlikte bu türden eylemleri de muntazam bir Ģekilde yapabilir.
265

 

ii. Tecrübi Akıl 

Tecrübi akıl deneme-yanılma yöntemiyle genel-geçer bilgilere ulaĢan 

akıldır. Tecrübi akıl bu bilgilere bizzat olayları ve durumları tecrübe ederek 

ulaĢabileceği gibi tüm olayları tecrübe etme imkanı olmamasından dolayı baĢka 

insanların tecrübelerinden de yararlanır.  

Tecrübi akıl aklın ikinci seviyesidir. Birinci seviyede geliĢimini 

tamamlayan temyizi akıl, insani ihtiyaç ve zaruretlerin artması ve değiĢmesiyle 

ikinci seviyede bilgi üretme imkan ve zorunluluğuna yükselir. Bu seviyede akıl 

duyusal akılla elde edilen bilgileri, toplumsal yaĢamla otaya çıkan yeni durumları 
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tecrübe ederek; tekrar tekrar deneyerek sonuçta insanların birbirleriyle iliĢkileri ve 

geçinmeleri ve toplumsal yaĢamla ilgili çeĢitli kurallarla
266

 ilgili bilgilere ulaĢır.  

Bu aklın oluĢum ve geliĢiminin temelinde yatan sebep Ġbn Haldun‟a göre 

insanın zorunlu olarak medeni olmasıdır. 

Ġbn Haldun, filozofların eserlerinde geçen “insan tabii olarak medenidir” 

sözünü onların nübüvveti veya baĢka hususları ispat etmekte kullandıklarını 

belirtmiĢtir. “Medeni” kelimesi “medine” kelimesinin nispet
267

 kalıbından 

gelmektedir. Ancak sözlük olarak “Ģehirli” anlamına gelen medeni kelimesini 

filozofların insanların bir araya gelmeleri ve toplum hayatı anlamında 

kullandıklarını beyan etmektedir. Medeni olmak insanın bir varlık koĢuludur. 

Ġnsanın varlığını tamamlayabilmesi için medeni olması Ģarttır. Çünkü insan diğer 

insanlardan ayrı yaĢayamaz ancak onlarla birlikte varlığını sürdürebilir.
268

 ġöyle 

ki insan zayıf karakterlidir ve tek baĢına varlığını ve hayatını tamamlamaktan 

acizdir. ĠĢte insanın, bu tabii özelliğinden dolayı sürekli olarak baĢka insanların 

yardımına ihtiyacı vardır. Bu yardımlaĢma düĢünürümüze göre önce karĢılıklı 

olarak birbirinin iĢini görme, sonra ortaklaĢa hareket etme ve bunu takip eden 

diğer hususlarda vücuda gelmektedir. Ġnsanların çeĢitli gaye ve isteklerinin belli 

Ģeyler üzerinde birleĢmesi veya ihtiyaç malzemelerinin temini sırasında çekiĢme 

ve çatıĢma ortamının oluĢması gibi durumlar insanlar arasında karĢılıklı olarak 

ülfet-nefret, dostluk-düĢmanlık vb. hallerin ortaya çıkmasına sebep olur. Bu da 

sonuç olarak milletler ve kabileler arasındaki bir savaĢ haline ya da barıĢa müncer 

olur.
269

 Ġnsanın tabii olarak medeni olduğunu bu örneklerle izah ettikten sonra 

düĢünürümüz yine insanlar arasındaki bu nevi fiillerin; dövüĢ, savaĢ, anlaĢma, 
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 Adab-ı muaĢeret. Bkz. Ġbn Haldun, II, 766. Adab- ı muaĢeret‟in sözlük anlamı; görgü kuralları. 
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barıĢ, hayvanlar arasında olan benzer durumlarla aynı Ģekilde olmadığını beyan 

eder. Bu ikisi arasındaki fark Ģudur: Hayvanlarda bu gibi durumlar geliĢigüzel 

olarak meydana gelir, insanlar arasındaki bu gibi fiiller ise tertipli ve belli bir 

düzen içerisindedir. Çünkü Allah bu gibi fiillere bir düzen vermiĢtir.
270

 Ġnsan da 

yine Allah‟ın ona bahĢettiği akıl nimeti sayesinde bu fiillerdeki siyasi yönleri ve 

hikemi kanunları bilir ve ona göre bu ictimai faaliyetlerine yön verir. Böylece 

insan çirkin olandan güzel olana, diğer insanlarla arasındaki iliĢkileri bozacak 

durumlardan barıĢa, huzura, karĢılıklı anlaĢma durumuna meyleder. Ancak hangi 

fiillerin güzele, barıĢa ve maslahata götüreceğini insan ancak sıhhatli bir tecrübe 

ile tekrar tekrar yaparak öğrenir ya da geçmiĢ zamanlarda insanlar tarafından 

denenmiĢ ve adet haline gelmiĢ durumların bilgisiyle çirkin ve bozuk olan Ģeyleri 

ayırt eder. Bu Ģekilde temyizi akıl ile cinslerini belirlediği bilgiler üzerinde deney 

ve kıyas yöntemlerini uygulayarak ikinci akıl; tecrübi akıl seviyesine ulaĢmıĢ olur. 

271
 

Ġbn Haldun‟a göre toplum hayatı ile ilgili bu kanunlar tamamen tecrübi 

akıl ile öğrenilebilir. Çünkü bunlar duyusal varlıklarla alakalı olan bir takım cüz‟i 

manalardır, külli değildirler. Denemeye dayalı olarak doğru veya asılsız oldukları 

kısa sürede anlaĢılır. Bu sebeple bunlar üzerinde nazari aklın faaliyet göstermesine 

gerek yoktur. Tecrübe ile öğrenme uzun zamana ihtiyaç duyar ve kiĢinin ömrü ve 

hayatında karĢılaĢtığı olaylar sayısınca sınırlıdır.
272

  

Tecrübi akıl ile bilgi oluĢumu iki türlüdür. Birincisi: Her insan önce Ģartlar 

el verdiği ölçüde duyusal varlıklarla ilgili birtakım cüz‟i bilgiler elde eder. Sonra 

diğer insanlarla olan iliĢkilerinde bu bilgileri tecrübe eder ve bu bilgilerle ilgili 

yeni Ģeyler öğrenir. Bu öğrenmiĢ olduğu Ģeyler hakkında yapıp yapmaması 

noktasında zorunlu ya da uygun hususlar zihninde belirir. Daha sonra yine uygun 

ya da zorunlu olduğu bilgisine ulaĢtığı hususları diğer insanlarla olan iliĢkilerinde 
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tekrarlar ve bu hususlarda bir yatkınlık elde eder. Bu yatkınlık insanda meleke 

halini alır. Ġnsan ömrü boyunca bu melekeleri inceler, araĢtırır. Nihayet tecrübe 

edilen bu hususlarla ilgili her mesele ve önerme için doğru bilgiye vakıf olma 

durumuna ulaĢılır.
273

 Elbette bu vakıf olma durumu bu tür bilgilerin tecrübe 

edildiği ölçüde gerçekleĢir. Ġnsanın tecrübi alandaki her bilgiye vakıf olma 

durumu imkan dahilinde değildir. Buna ömrü yetmez. 

Tecrübi bilginin elde edilmesindeki ikinci yöntem kiĢinin tecrübe sahibi 

insanları, atalarını, umur görmüĢ yaĢlıları ve önde gelen büyükleri taklit ederek, 

onlardan telkin alarak veya talimatlarına uyarak bellemesi Ģeklinde olur.
274

 

Tecrübi bilginin alanı Umran ilmini ilgilendiren bütün konulardır. Zira Ġbn 

Haldun Umran ilmini tecrübi aklın alanında konumlandırmıĢtır. Bu konular; 

Doğal olaylar,
275

 insanın gündelik yaĢantısı,
276

 toplumsal yapılar ve hareketleri, 

devletler ve siyaset,
277

 Ģehirler ve yerleĢim alanlarının Ģekillenmesi ile ilgili 

durumlar,
278

 geçinme ve ekonomi,
279

 ilimler ve eğitimdir.
280

 Bunun yanında 

feleklerin hareketleri, unsurlar ve eserleri, yaratılıĢ alemi; maden, bitki ve 

canlılardır.
281

 Tecrübi aklın alanına giren bir diğer durum ise melekut aleminden 

insanın nefsinde oluĢan bazı eserlerdir. Bu eserleri aynı Ģekilde unsurlar ve 

felekler aleminde de tespit etmek tecrübi aklın alanına girmektedir.
282

 Ġbn 

Haldun‟un görüĢlerinin natüralist ve emprist karakterde olduğunu söylemek doğru 

olacaktır. Ancak o, bu saydığımız alanların hepsinde ruhani alemin tesirinin 
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olduğunu da söylemektedir. Bununla birlikte bu tesirin varlığını da duyusal ve 

tecrübi akıl vasıtasıyla ifade etmektedir.
283

 

Ġbn Haldun, bilgiyi bütünüyle kazanım olarak görmekte, doğuĢtan bir 

bilgiye insanın sahip olmadığını, bilgiyi sonradan tecrübe ile elde ettiğini ifade 

etmektedir.
284

 Dolayısıyla Ġbn Haldun için bilgi a posterioridir.  

iii. Nazari Akıl 

Ġbn Haldun bir geliĢim süreci olarak ele aldığı aklın son aĢamada nazari 

bilgiler üreten akla yükselebileceğini ifade etmektedir. Buna göre duyusal akıl ve 

tecrübi aklın elde ettiği bilgiler; birinci dereceden külliler üzerinden; tabiattan, 

toplumsal ve bireysel olaylardan ayrılarak geliĢimini zihinde gerçekleĢtirmeye 

devam eden akıl nazari akıldır. Duyusal ve tecrübi akıl eyleme yönelik bilgiler 

üretirken nazari akıl ise eylemle ilgisi olmayan bir amaç hakkında ilim veya zan 

üretir.  

Bu aklın bilgi üretmede kullandığı yöntem de zihin alanında oluĢan birinci 

dereden külliler üzerinden çeĢitli suretler çıkarmak ve sonra onları mantık ilminin 

kurallarına göre çeĢitli kıyaslamalara tabi tutup yine mantık ilmine uygun 

tasdikler; ikinci çıkarımların ilkine uygunluğunu onaylamak, Ģeklindedir. Sonra 

farklı tarzlarda külli bilgilerin ele alınması ve çeĢitli gruplandırmalara tabi 

tutulmasıyla baĢka bilgilere ulaĢılır. Nazari aklın bilgi üretmesinde nihai amaç 

varlığın cinslerini, fasıllarını, sebep ve illetlerini tespit edip olduğu Ģekilde 

anlamaya çalıĢmaktır. Böyle yapmakla akıl imkanı ölçüsünde kemale erer ve 

ulaĢtığı son noktada akl-ı mahz, nefs-i müdrike haline gelir. 

Ġbn Haldun nazari akıl ile ilgili bu ölçüde bilgi verdikten sonra daha fazla 

bilgi edinmek isteyenler filozofların bu hususta yazdıklarına baksınlar diyerek 

adeta bu konuda konuĢmaktan kaçmaktadır. Bunun nedeni nazari akıl ile duyu ve 

tecrübe alanından çıkılmaktadır. Kıyaslamalar tecrübe edilen alanda değil zihinde 
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soyutlanmıĢ bir takım külli bilgiler üzerinden yapılmaktadır. Bu kıyaslamalar da 

tabiat alanında olana göre değil mantık ilmine göre tertip edilmektedir. Ġbn 

Haldun‟a göre mantık ilminde hataya düĢülmekten emin olunamaz. Çünkü mantık 

ilminde çok sayıda soyutlama vardır ve bunlar duyusal idrakten uzaktır. DıĢ 

alemdeki maddelerin birtakım özellik ve durumlar ihtiva etmesi ihtimal 

dahilindedir. Bu özellik ve durumlar kesin mantık kurallarına göre çeĢitli 

mutabakat ve çakıĢma durumlarından farklı ve zıt olabilir. Yani nazari aklın 

ulaĢtığı bilgilere zıt durumlar tabiatta mevcut olabilir. Halbuki tecrübi aklın 

soyutlayıp elde ettiği ilk külliler tabiata yakındır. Çünkü bu bilgiler hayalde 

meydana gelen suretlerdir ve dıĢ alemdeki eĢyaya doğru olarak uygunluğu 

muhafaza edilmektedir.
285

 

Ġbn Haldun sistemini tecrübi aklın alanında tutmaktadır. Bunun faydası 

sürekli olarak tabiata, gündelik ve toplumsal olaylara, siyaset, ekonomi ve 

devletler arası iliĢkilere; Umran ilmiyle ilgili her türlü bilgiye doğru olarak 

ulaĢmak mümkün olmaktadır. Tecrübeye dayalı bu bilgi uygulandığı varlık alanı 

ile ilgili tecrübe miktarınca bilgiye ulaĢtırmaktadır. Tecrübelerin üzerinde en 

mütekamil bilgiye ulaĢtırmasa da bu bilgi insanın faydalar elde etmesi için 

yeterlidir. Bu bilgilerle yetinmeyip nazari akıl ile tamamen zihinde ideal bilgiler 

peĢinde koĢmak; ideal devlet, ideal toplum, ideal siyaset ve ekonomi vb. 

mükemmel sistemler kurmaya çalıĢmak ise faydadan uzaktır. Nazari akıl zanni 

temellere dayanmakta ve hatalı bilgilere sebep olmaktadır. Nihayetinde varlık 

alanında görüyoruz ki her devlet ve toplum kendisi için en uygun ve doğru olanı 

tercih ve takip edip kurulum, geliĢme dönemini tamamladıktan sonra duraklama 

ve yıkılma evresine gelmektedir.
286

 Ġdeal bir sistem mümkün olsaydı bu sisteme 
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sahip devletler ve toplumlar yıkılmaz varlığını daha mükemmel seviyede devam 

ettirirdi. Öyleyse nazari akılla ideal olanın peĢinde koĢmaktansa tecrübi akıl ile 

faydalar sağlamaya yetecek kadar az olmakla birlikte doğru bilgiye sahip çıkmak 

gerekmektedir. 

Bu bilgiler gösteriyor ki Ġbn Haldun varlığın mahiyetiyle birlikte tam bir 

mutabakatla bilinebileceğini düĢünmemektedir. Bu bilgi insan aklı için mümkün 

gözükmemektedir. O halde insan aklı imkanı ölçüsünde tecrübi alanda bilgi sahibi 

olmaya yönelmelidir. Bundan ötesini terk etmelidir. 

b. Bilginin Kaynağı Olarak Nefis 

Nefis ruhani bir özdür. Ġnsanlık âleminin en yüksek mertebesinde 

bulunur.
287

 Melekut aleminin ilk seviyesine geçme yeteneği kendisinde doğuĢtan 

gelme bir yetenek olarak mevcut olduğundan bu geçiĢ sırasında meleklerle aynı 

öze sahip olur. Bedenle birlikteyken de bedene yapıĢık bir haldedir; bu durumda 

ise bulunduğu durum itibariyle meleklerden farklıdır.
288

  

Nefis insanlarda istidat; kabiliyet, yetenek olarak bulunur. Bu yetenek 

duyusal akıl ya da tecrübi aklın bilgi üretme hareketi sonucu fiili olarak ortaya 

çıkar. Daha sonra nazari akıl ile duyusal ve tecrübi akıl vasıtasıyla elde edilen 

deliller üzerinden delalet edilen manaları anlamaya alıĢır. Bu alıĢkanlık ise onu 

algı ve algılayan bizzat kendisi olma durumuna; sırf akıldan ibaret olma 

durumuna yükseltir.
289

  

                                                                                                                                                               
 

olmakla birlikte aynı zamanda peygamberin bu alanda sağlam bir kaynak olduğunu kabul ettiğine 

de delildir. 
287
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Bu yükseliĢin hiç çalıĢıp çabalama olmadan gerçekleĢmesi de mümkündür. 

Nefsin tabiatında sürekli olarak ruhlar alemine yükselme temayülü olmasından 

dolayı nefis duyusal algı alanından ve vasıtalarından sıyrılıp ruhlar alemine 

yükselmek için sürekli olarak hareket eder. Duyusal algı vasıtalarından kurtulduğu 

anda da bu yükseliĢ gerçekleĢir. Çünkü tabii bir özellik olarak bu temayül ve 

yetenek nefiste mevcuttur.
290

 

Ġnsan nefsi gözle görülemez ancak eserleri bedende açık bir Ģekildedir. 

Ġnsan vücudu toplu olarak ya da ayrı organlar olarak nefsin ve onun kuvvetlerinin 

aleti gibidirler. Yürümek, konuĢmak, el ile tutmak vb. iĢler nefsin eylemleridir.
291

 

Duyusal akıl ve tecrübi akıl nefisle birlikte hareket ettiği ve geliĢimlerini 

devam ettirdiği halde neden nefis akıldan ayrı bir bilgi kaynağı olarak 

değerlendirilir. Böyle bir sorunun akla gelmesi çok doğaldır. Çünkü hali hazırda 

birçok düĢünür akıl ile nefsi aynı kategoride değerlendirmiĢtir.
292

 Bunun Ġbn 

Haldun açısından  iki Ģekilde izahı mümkündür. Birincisi: Nefsin duyusal alandan 

metafizik alana çıkıĢı akli geliĢim sürecinin devamı olarak değerlendirilecek 

olursa bu Ģekilde ulaĢılan bilgi doğru bilgi olmaktan uzak olacaktır. Çünkü 

duyusal alanda elde edilen bilgi eksiktir; varlığın mahiyeti ve hakikati hakkında 

tam bilgiye ulaĢtırmaktan acizdir. Bu yolu takip ederek nefsin kemalini 

gerçekleĢtirmesi durumunda hatalı sonuçlar ve yanlıĢ bilgiler ortaya çıkması 

muhtemeldir.  
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Ġkincisi ise: Ġbn Haldun‟a göre insanın sahip olduğu algı vasıtaları birdir. 

Nefsin melekut alemine yükselmesi sırasında özü ve sahip olduğu algı vasıtaları 

değiĢmemektedir. Aksine algı vasıtalarından sıyrıldığı ölçüde bu ittisal 

gerçekleĢmektedir. Maddi alemde dıĢ algı vasıtaları ile gelen algılar nefsin algı 

vasıtalarında bilgiye dönüĢüyordu. Ruhani aleme geçince nefse bu alemle ilgili 

algıları taĢıyacak baĢka bir organ yoktur. Dolayısıyla vahiy, keĢif, kehanet ve rüya 

perdeleri açıldığı sırada nefis meleklerle aynı öze sahip olma durumuna yükseldiği 

için melekler gibi algı vasıtalarına ihtiyaç duymadan akleden ve akledilen bir; sırf 

akıl olarak bilgiye mazhar olur. Bilgiyi algı kuvvetleriyle değil özüyle algılar hale 

gelir. Nefis duyusal alana döndükten sonra algı kuvvetleriyle bu bilgiyi akıl ile 

anlaĢılır hale getirip algı vasıtalarına uygun biçimde açıklar.
293

 Akıl bunları aklın 

geliĢim sürecine bir kazanım olarak ekleyebilir
294

 ya da bu bilgiler akli yeteneği 

zayıf bazı kimselerde olduğu gibi sadece metafizik alana dair bilgiler olarak da 

kalabilir.
295

  

Bu sebeplerden dolayı Ġbn Haldun, metafizik alanda bilgiye ulaĢmada 

nefsin kaynaklık ettiğini, aklın bu alanda yetersiz olduğunu kabul ve ispat 

etmektedir.  Aynı zamanda nefis bu geçiĢ sırasında algı vasıtalarından sıyrılması 

sebebiyle ruhlar aleminde bulunduğu süre içerisinde gözle görmek, kulakla 

duymak, dil ile tatmak Ģeklinde harekete sahip organları geride bıraktığı ve baĢka 

türden buna benzer organlara sahip olmadığı için vahiy, keĢif, kehanet ve rüyayı 

farklı bilgi kaynakları olarak değerlendirmek doğru olmaz. Eğer öyle olsaydı 

bunların algı vasıtaları nedir sorusu gündeme gelecekti. Ġbn Haldun‟un sisteminde 

insan algı vasıtaları birdir. Metafizik alanda bilgi kaynağı da nefistir. Melekler ve 

ruhlar alemine geçiĢ esnasında bu algılardan da sıyrıldığına göre vahiy, keĢif, 

kehanet ve rüya bilgi kaynağı olarak değil, süjelerin özelliklerine göre bu geçiĢ 
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esnasında perdenin açılma seviyeleri olarak değerlendirilebilir. Bu durumda 

bilgiyi nefis kendisi almamakta, bilgi kendisine verilmektedir.
296

 Ġbn Haldun‟da 

nefsin iki yönlü olarak ele alındığını görüyoruz. Duyusal alana yönelik bilgiye 

maddi alemde akıl ile birlikte kaynaklık ederken; metafizik alanda duyusal 

algılardan ve akli geliĢim sürecinden ayrı olarak metafizik alana yönelik bilgi 

kaynağı olmaktadır.
 
 

Maddi, akli ve ruhani alem içinde bulunan insan cisim ve ruhtan 

mürekkeptir. Ġnsanlığın en aĢağı seviyesi olan maddi alemde insanın bilgi kaynağı 

akli melekesini kullanamayan bazı insanlar ve insandan farklı öze sahip olmakla 

birlikte aynı cinsten olan hayvanların ortak sahip oldukları dıĢ duyulardır. DıĢ 

duyular bilgi için yeterli olmamakta bu nedenle “nefsi alemden” bazı 

yönlendirmeler duyularda var edilmektedir. Bu yönlendirme her hayvan için aynı 

ölçüde değildir. Dolayısıyla bu anlamda yetenekli olan hayvanlar diğerlerine göre 

insana daha yakın olabilmektedir.
297

 Ġnsanın hayvanlardan farklı ve üstün olduğu 

akıl aleminde ise bilginin kaynağı nefsin algı vasıtaları ile hareket eden akıldır. 

Meleklerle aynı cinse sahip olmakla birlikte öz itibariyle insaniyetini muhafaza 

eden ve en aĢağı seviyesinde bulunduğu ruhani alemde nefis, insan için bilgi 

kaynağıdır. Nefsin meleklerle aynı cinse sahip olması kendisi için bir yetenek 

olmakla birlikte bu yetenek her insan için aynı ölçüde değildir.
 298

 Bununla birlikte 

bu yetenek de kendi baĢına bilgi kaynağı olmaya yeterli değildir. Çünkü nefsin 

ruhani alemde bilgi kaynağı olması kendisine bu alemden verilen bilgi 

ölçüsündedir. Bu anlamda en yetenekli insanlar nebilerdir ve onların nefisleri 

kendilerine verilen bilgiler ölçüsünde
299

 metafizik alanda bilginin en muteber 
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kaynağı olmaktadır.  Bu alanda yetenekli olan diğer insanlara verilen bilgiler 

eksik ve karıĢık olması sebebiyle onların nefsi, bilgi kaynağı olma noktasında 

muteber değildir. Ancak sahip oldukları yetenekleri nebinin getirdiği bilgilere 

uygunluğunu göz önünde bulundurarak kullanacak olurlarsa onların nefisleri de 

bu alanda bilgi kaynağı olmaya yükselebilir.
300

 

Ġbn Haldun nefsin bu hale ve idrak seviyesine yükselmesinin çalıĢma ve 

çabalamayla olmayacağını, bu durumun ancak nefsin ilk yaratıldığı vakit Allah‟ın 

onun fıtratına ve cibilliyetine bu özelliği vermiĢ olmasıyla mümkün olacağını 

zikretmektedir.
301

 

Ġbn Haldun cansız maddeden bitkiye, bitkiden hayvana, hayvandan insana 

ve sonrada meleğe yükselmek Ģeklinde oluĢturmuĢ olduğu sisteminde insanları ve 

insanlardaki nefisleri üç gruba ayırmaktadır. 

Birinci Grup Nefisler: 

Bu gruptaki nefislerde iç aleme yöneliĢ görülmez sadece dıĢ dünyaya, 

maddi ve cismani aleme ve tabiata yöneliĢ vardır. Bu onların fıtratları gereği olan 

bir durumdur ve ruhani algıya ve melekler alemine ulaĢıp melekleĢmeye vasıl 

olmaktan acizdirler. Çünkü bu gruptaki nefisler yukarıya yönelik hareketten 

kesilir ve aĢağı idrak derecelerine yönelirler. Sadece hayali ve hissi algı 

vasıtalarını kullanırlar ve hafıza ve vehim kuvvetindeki manaları kendilerine has 

bir tertip ve düzen içerisinde ve belli kanunlara göre terekküp ettirirler. Bu Ģekilde 

fikir kuvvetlerinde hasıl olan tasavvur ve tasdikat türünden bilgileri hayali ve 

sahası sınırlı olarak elde ederler. Çünkü baĢlangıç itibariyle dıĢtaki beĢ duyu ile 

elde edilen bilgilere dayanırlar ve bunun ötesine de geçemezler. Eğer baĢlangıçta 

elde ettikleri bu bilgiler yanlıĢ ve hatalı ise onları takip eden bilgiler de aynı 

Ģekilde hatalı ve yanlıĢ olur. Genel olarak bütün insanlar bu hal üzeredir. Ruhani 

aleme ve melekler alemine ittisal edemeyen bu gruptaki alimler; ya gaybi alemi 
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inkar ederler ya da o alemden çok maddi alem üzerinde tefekkür ederler. Bu 

alemdeki bilgi ise sınırlı ve dar bir alandadır.
302

 

Ġkinci Grup Nefisler: 

Bu gruptaki nefisler fikir kuvvetiyle ruhani akıl ve bedendeki organlara 

muhtaç olmadan melekut alemine ittisal edip bu alemden algı ve bilgi elde etme 

özelliğine sahiptirler. Nefisleri sürekli hareket halindedir çünkü bu özellik onların 

fıtratında var edilmiĢtir. Bu durum onlar için bir kabiliyettir. Bu gruptaki 

nefislerin idrak sahası çok geniĢtir ve baĢlangıç itibariyle de sonu itibariyle de 

belli bir sahası yoktur. Bu idrak sahası insanın ilk idrak sahası olan evveliyat 

bilgisinin yanı sıra batıni müĢahedeler ve iç gözlemler fezasına doğru uzayıp 

gider. Bunların da tamamı vicdani seziĢler ve buluĢlar alemidir. Veliler dini 

ilimleri ve Rabbani marifetleri bu Ģekilde elde ederler.
303

 Ġbn Haldun‟a göre 

ölümden sonra saadet ehli olan insanlar için berzah aleminde bu hal hasıl 

olacaktır.
304

 

Üçüncü Grup Nefisler: 

Bu gruptaki nefisler nebilerin ruhlarıdır. Ġbn Haldun bu gruptaki nefislerin 

tamamıyla beĢeriyetten ve beĢeriyete has cismani ve ruhani halden sıyrılarak 

melekler alemine geçme kabiliyetine doğuĢtan sahip olduklarını söylemektedir. 

Çok kısa bir zaman içinde de olsa bilfiil melek olma durumuna yükselirler ve bu 

hal içerisinde melekler alemindeki melekleri kendi ufuk ve sahalarında müĢahede 

ederler ve bu Ģekilde ilahi hitabı, kelam-ı nefsi ve zatiyi iĢitirler. Bu vahiy halidir 

ve nebilere has bir özelliktir. Bu özelliği Allah onlara fıtraten vermiĢtir. Nebilerin 

tabiatlarında Allah‟ın yarattığı ismet ve istikamet onları bu hal içerisindeyken 

bedeni engellerden temizlemiĢtir. Ayrıca yine Allah‟ın onların tabiatlarında var 

ettiği ibadete rağbet hususu melekler alemine yönelme cihetini onlara açıp 
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perdeleri kaldırmakta ve onları bu istikamete doğru yönlendirmektedir. Bunların 

neticesinde nebiler diledikleri zamanlarda melekler alemine teveccüh ederler ve 

buradan idrakler elde ederler. Bu iĢ çalıĢmakla ve sanat ehli olmakla elde edilecek 

bir durum değildir.
305

 

Bu gruplandırmadan ortaya çıkan sonuç; Ġbn Haldun, nefsi; metafizik 

alanda bilgi kaynağı olarak kabul etmekle birlikte bunun ikinci ve üçüncü grup 

nefse sahip olanlar için geçerli olduğunu ifade etmektedir. Bununla birlikte ikinci 

grup nefislerin bu alanda bilgi kaynağı olması üçüncü grup nefislerin kaynaklık 

ettikleri bilgilere yöneliktir. Bu sıralamada kehanet ve sihir gibi yanlıĢ ve hatalı 

yollara tevessül etmekle ittisal yeteneğine sahip nefisleri zikretmemesi de 

manidardır.
306

  

O halde nefis metafizik alanda insan için tek bilgi kaynağıdır. Ancak onun 

bu alanda bilgi kaynağı olması aklın geliĢim sürecine dahil olmakla değil, ondan 

tamamen ayrı olarak meleklerle aynı cinsten olmaya yükselmekle ve onlar gibi 

bilgiye muhatap olmakla meydana gelir. Birçok insanın nefsinde böyle bir 

yetenek az çok olmakla birlikte bu alanda yetkin olan peygamberlerin nefisleridir. 
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 Tecrübi aklın geliĢiminde doğru bilgiye ulaĢmak için dikkat edilmesi gereken hususları tek tek 
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de bu alanda kaynak göstermek Ġbn Haldun‟un sistemine göre doğru değildir. Kamil SarıtaĢ‟ın bu 

türden nefisleri de bu sıralamaya dahil etmesi kanaatimizce doğru değildir (Kamil SarıtaĢ, 741). 

Ġbn Haldun kahinler vb. gaipten haber verenler kısmında değerlendirmiĢ olmakla birlikte onun bu 

değerlendirmesi tecrübi alanda bir fenomen olmaları bakımından olmakla birlikte nefisleri 

gruplandırdığı sıralamaya dahil etmemesi onların nefislerini metafizik alanda bilgiye kaynaklık 
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ĠKĠNCĠ BÖLÜM 

BĠLGĠNĠN ĠMKANI, SINIRI, DEĞERĠ VE UMRAN ĠLMĠ 

Ġbn Haldun‟un siteminde bilginin imkanı ve değeri konuları onun, varlık 

alemiyle ilgili ontolojik görüĢlerine dayalı olarak anlam bulmaktadır. Bu nedenle 

öncelikle onun varlık alemiyle ilgili bu görüĢlerini ifade etmek doğru olacaktır. 

i. Varlık Alemini OluĢturan Unsurlar Ve Aralarındaki ĠliĢki 

Ġbn Haldun, varlık aleminin bütün unsurları ve yaratılmıĢ olan bütün 

canlıların mükemmel bir tertip ve muhteĢem bir düzen içerisinde olduğunu, 

sebepler ve neticelerin birbirlerine bağlı, eĢya ve olayların birbirine bitiĢmekte ve 

varlıkların birbirine dönüĢüp ittisal etmekte olduğunu düĢünmektedir. Bu iliĢki ve 

dönüĢümü iki aĢamada incelemektedir. Birinci aĢama maddi ve duyusal alemde 

mevcut olan iliĢki ve ittisal, ikinci aĢama ise nefis ve melekler aleminde var olan 

iliĢki ve ittisal.
307

 

Birinci aĢamada öncelikle maddi alemi oluĢturan unsurları ele almaktadır. 

Bunlar; aĢağıdan yukarıya doğru sırasıyla toprak, su, hava ve ateĢ unsurlarıdır. Bu 

unsurlar arasında toprak en alt seviyede bulunmaktadır ve niteliği en katı olan 

unsurdur. Yukarıya doğru yükseldikçe bu unsurların özelliği daha ince ve latif bir 

hal alır. Bu Ģekilde unsurlar birbirleriyle derece derece ittisal hali içerisindedir ve 

topraktan ateĢe yükselirken ya da ateĢten toprağa inerken birbirlerini takip eden 

unsura her birinin istihal
308

 etme istidadı ve kabiliyeti vardır ve kimi zamanlarda 

bu istihal de gerçekleĢmektedir. Bununla birlikte maddi unsurlar âleminin en üst 

derecesinde bulunan unsurun felekler alemiyle de ittisali olmaktadır. Felekler 

alemi tabiatı itibariyle her Ģeyden daha ince ve latiftir. Felekler alemi de birbirine 

bitiĢik tabakalar halindedir ancak hareketleri dıĢında duyularla algılanamayacak 
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bir Ģekildedir. Ġbn Haldun varlıkların bu Ģekilde maddi alemin en alt seviyedeki 

unsurundan felekler alemindeki unsurlara kadar bir iliĢki ve bağ olduğunu 

zikretmekte ancak felekler alemindeki unsurların varlık karakterlerini ayırıp beyan 

etmekten geri durmaktadır. Sözün bu kısmında felekler aleminin hissedilen 

hareketlerinden bu alemin varlığını kabul edip beyan etmekle birlikte, kimi 

alimlerin bu hareketlerden yola çıkarak felekler alemindeki varlıkların manevi, 

mücerret ve müfarık zatlarının varlıkları hakkında malumat sahibi oldukları 

hakkındaki görüĢlerini zikrederek kendisini duyusal algı alanında tutmakta ve 

onun ilerisine geçmemektedir.
309

 

Bununla birlikte düĢünürümüz yaratılıĢ âlemi (âlem-i tekvin) hakkında da 

aynı iliĢki ve dönüĢümün olduğunu beyan eder. Burada da sıralama aĢağıdan 

yukarıya doğru; madenlerden baĢlıyor, oradan bitkilere ve sonra da son derece 

güzel ve düzenli bir biçimde hayvanlara ve nihayetinde ise insana geçiyor. Bu 

âlemlerin her birinin sonu diğerinin baĢlangıcına bitiĢiktir. Örneğin madenler 

âleminin son noktasında bulunan maddeler bitkiler aleminin ilk basamağında 

bulunan otlara ve tohumsuz bitkilere bitiĢmektedir. DüĢünürün ifadesine göre 

bitkiler aleminin nihayetinde bulunan hurma ve asma gibi bitkiler ise salyangoz 

ve midye gibi hayvanlar aleminin ilk basamağında bulunan canlılara bitiĢmekte ve 

dönüĢmektedir. Öyle ki salyangoz ve sedefin sadece dokunma duyusuna sahip 

olduğunu zikretmektedir. Ġttisal halindeki maddelerin tabiatları birbirlerine çok 

yakındır. Bir sınıf ya da alanın son basamağında bulunan bir varlık ile onu takip 

eden sınıf ya da alanın ilk basamağında bulunan varlık arasında garip bir dönüĢüm 

kabiliyeti mevcuttur.  

Hayvanlar âleminden insana yükseliĢi ise hayvanlar alemindeki geliĢmenin 

neticesi olarak canlıların cinslerinin çoğalmıĢ olmasına ve bu alemin son 

basamağındaki zeka ve idrak gücüne sahip olan ancak fiilen düĢünme ve görüĢ 
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sahibi olma derecesine ulaĢmamıĢ maymun ırkının fikir ve rey sahibi insana 

dönüĢme kabiliyetine sahip olacak kadar yaklaĢmasıyla anlatmaktadır.
310

 

Burada Ģöyle bir parantez açmak gerekir ki; Ġbn Haldun‟un ittisal 

görüĢünü, insan ırkının maymundan geldiğini söyleyen Darwin‟in görüĢlerine 

benzetmek ya da onunla bir tutmak doğru değildir. Ġbn Haldun‟un konuyla ilgili 

görüĢlerinde öz itibariyle türler birbirine evrilmez cins ve tür itibariyle yaklaĢma 

ve birleĢme meydana gelir. Hayvanlar ve insanlar canlılar aleminde aynı türden 

olmakla birlikte insanlar akıl kabiliyetiyle farklı bir cins olarak onlardan ayrılır. 

Hayvanlar âleminin son basamağında bulunan maymunun insana en yakın tabiatta 

oluĢu ve insan ırkının ilk basamağında bulunan insanlarda bu yakınlığın 

görüldüğünü düĢünür örneklerle göstermektedir. Ġklim bölgelerinin çeĢitliliğine 

göre yapmıĢ olduğu bir tasnifte; Nil‟in çıktığı ekvatora yakın bölgelerde ot yiyen, 

bazen de birbirlerini yiyen insandan çok hayvana benzeyen toplumların 

bulunduğunu belirtmektedir.
311

  

Ġttisal görüĢü ilk defa Ġbn Haldun tarafından ortaya atılmıĢ bir görüĢ 

değildir. Ondan önce Ġhvanu‟s safa risalelerinde bu görüĢe yer vermiĢ ve onlara 

göre maymunlar bedenlerinin Ģekli ile, at huyu ile, fil zekası ile, papağan ve 

bülbül nağmesi ve mûsikîsi ile, arı ince sanatı ile insan mertebesine 

yaklaĢmıĢlardır. Ġbn Tufeyl Hayy b. Yakzan‟da, Ġbn Miskeveyh Tehzibu‟l-

ahlâk‟ında, Kazvinî Acâibu‟l-mahlûkat‟ta ve Aristo da mevâlid-i selâse 

düĢüncesine yer vermiĢtirler. Ancak bunların varlıklarda gördükleri mertebeler 

aklî ve mantıkîdir. Oysa Ġbn Haldun varlıklar arasındaki geçiĢi biyolojik olarak 

zikretmekte, inkılâp ve istihaleden bahsetmektedir. Ona göre varlıklar fiilen bir 

diğerine dönüĢmekte ve cinsler ve neviler artarak çoğalmaktadır.
312
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Ġkinci aĢamada nefis ve melekût âleminin ittisalini ele almaktadır. Bunu 

ifade ederken alemler arasındaki eserlerin varlığını zikretmektedir. Öyle ki bu 

eserler âlemlerin değiĢik olmalarına uygun olarak bu âlemlerde görülmektedir. 

Örneğin duyu âleminde hem unsurların hem de feleklerin hareketlerinden 

birtakım eserler olduğunu söyleyen düĢünür aynı Ģekilde oluĢlar âleminde de algı 

ve büyümek ve geliĢmek cinsinden hareketlerin bulunduğunu ifade etmektedir. Bu 

eserlerin varlığından yola çıkarak cisimlerden farklı ve maddi olmayan bir 

müessirin varlığının gerekliliğini ve bu müessirin maddi olmadığına göre ruhani 

olması gerektiğini söylemektedir. Maddi âlem ile bir ittisalden söz edebilmemiz 

için de maddi âlemde bunun bir ittisal basamağı olması gerektiğini, bunun da 

insanda bulunan, algılayan ve hareket ettiren nefis olduğunu (Nefs-i müdrike ve 

muharrike) ispat etmektedir. Öyleyse insanda bulunan nefsin bir üst basamağı 

melekler âlemidir. Melekler âlemi sırf akıl ve mutlak düĢüncedir; nefse bitiĢiktir, 

nefse algılama ve hareket kuvvetini bu alemdeki varlıklar verir. Nefsin melekler 

âlemiyle ittisali için ruhani zatının bilfiil kemale ermesi gerekir ki melekler 

âlemiyle ittisali mümkün olsun. Bu suretle ancak nefis, beĢeriyetten sıyrılıp 

herhangi bir zaman içinde, göz açıp kapayıncaya kadar kısa bir zaman diliminde, 

bilfiil melekler cinsinden olma (insilah)
313

 haline gelsin. Bu Ģekilde nefsin ittisali, 

bir tertip üzere bulunan varlıkların durumu gibidir. Hem kendisinden daha aĢağıda 

bulunan bedene ittisali vardır. Beden vasıtasıyla bu ittisal ile duyusal idrakler 

kazanır. Bu idrakler sayesinde de “bilfiil düĢünme” istidadını kazanır. 

Kendisinden daha yüksek mertebede bulunan melekler âlemiyle olan ittisali 

sayesinde de ilmi ve gaybi algılar kazanır. Sonradan yaratılan varlıklar âleminin 

zaman bahis konusu olmaksızın meleklerin düĢüncelerinde mevcut olduğunu 

                                                                                                                                                               
 

Ģeyden bahsetmemiĢtir. Hem biyolojik olarak hem de akli kabiliyet olarak varlıklar arasındaki 

yaklaĢma ve birleĢmeden bahsetmiĢtir. Varlık olarak birbirine yakın tabiatta olanların bazı eserleri 

birbirlerinde ortaya çıkmaktadır. 
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düĢünürümüz zikretmektedir. ĠĢte varlıkların en aĢağı mertebesinden melekler 

âlemine kadar yükselen ittisal ve tertip bu Ģekildedir.
314

 

Ġbn Haldun‟un varlık alemi ve unsurlar ile ilgili bu değerlendirmeleri 

epistemolojisini sağlam bir temele oturtma amacı gütmektedir. O, bu açıklamaları 

ile insanın varlık alemi içerisindeki yerini tespit etmiĢ ve bilgi elde etme 

bakımından insanların yeteneklerini ve imkanlarını ortaya koymuĢtur.  

1. Bilginin Ġmkanı 

Ġbn Haldun bu düĢüncelerinden hareketle bilginin imkanını; bilginin 

kaynaklarına, alanlarına ve süjelere göre değerlendirmektedir. 

Varlığın ve her türlü bilginin kaynağı Allah‟tır. Maddi ve manevi alemler 

onun elindedir. Dolayısıyla O, varlık aleminde olan her Ģeyi istediği gibi yönetme 

ve yönlendirme gücüne sahiptir. Her türlü bilgiyi kuĢatmıĢtır. O‟nun bilgisi varlığı 

tikel ya da tümel kategorilerine dahil etmeden olduğu gibi bilme Ģeklindedir.
315

 

Ġbn Haldun‟a göre insan doğuĢtan hiçbir bilgiye sahip değildir. Kendisini 

diğer canlılardan ayıran bilgi sahibi olma durumuna geçmeden önce varlığı bir 

heyulâdan ibarettir ve sadece bilgi elde etme imkân ve istidadı kendisinde 

mevcuttur. Bilgi elde etme aletleri olan dıĢ duyular ve nefsi idrak kuvvetleri ile 

bilgi sahibi olur ve insani varlığı bu Ģekilde geliĢir ve kemale erer.
316

  

Maddi duyusal alanda hayvanlar ve insanlık aleminin ilk basamağında 

bulunan insanlar için duyular aracılığıyla bilgi mümkündür.
317

 Bu seviyedeki 

                                                           
 

314
Ġbn Haldun, I, 286. 

315
 Ġbn Haldun, I, 157. Ġbn Haldun‟un Allah‟ın varlığı ve bilgisi ile ilgili görüĢleri dini kaynaklıdır. 

Çünkü metafizik alanda bilginin kaynağı nefsi bu alanda en yetenekli olan peygamberin haber 

verdiği bilgilerdir. MeĢĢai felsefede tartıĢılan Tanrının aĢkın, içkin, mutlak, sınırsız olması, varlığı 

tikellere ya da tümellere göre bilmesi gibi tartıĢmalara girmemektedir (Bu türden tartıĢmalar için 

bkz. Hayrani AltıntaĢ, İbn Sina Metafiziği, Ankara Üniversitesi Ġlahiyat Fakültesi Yayınları, 

Ankara 1985, 66- 72; Kamil SarıtaĢ, 737-738). Çünkü bu türden tartıĢmalarda kaynak olarak akıl 

kullanılmaktadır. O ise aklı bu alanda yetersiz görmektedir. 
316

 Ġbn Haldun, II, 775. 
317

 Üçüncü iklim bölgesinde Hırhır topraklarının kuzeyinde Kütman Türklerinin yaĢadığı bölgenin 

karĢısında; okyanusta bulunan Yakut adası olduğunu, bu adaya ulaĢımın güç olduğunu aktardıktan 

 
 



98 

 
 

insanlar bulunmuĢ oldukları yaĢam koĢulları dolayısıyla dıĢ duyulara dayalı 

ilhami bilgi imkanına sahiptirler. Akli bilgi imkanını kullanma seviyesine 

yükselememiĢlerdir. Umranın tabiatında ortaya çıkan vahĢilik, ehlileĢme, 

asabiyetler, mülk ve hanedanlıklar gibi durumlar bilginin imkanını 

belirlemektedir.
318

 VahĢi kabilelerin yaĢam tarzı hayvanlarla ortak olduğu için 

onların bilgi imkanı da aynı derecede olmaktadır. 

EhlileĢme sonucu asabiyete dayalı toplumsal yapıların ortaya çıkmasıyla 

hayvanlarla ittisal halinden insanlığa adım atılmıĢ olunmaktadır. Bu seviyede 

insan duyusal akıl; temyizi akıl imkanına kavuĢur. Bu akıl ile insan çeĢitli 

tasavvurlar elde eder. Tasavvurlar herhangi bir hüküm ifade etmeyen basit 

algılardır. Bu seviyede akıl istediğini elde etmek için objelerden elde ettiği algıları 

bir terkip oluĢturacak Ģekilde bir araya toplar ve böylece hariçteki objelerle 

uygunluk içerisinde bir külli kaideye ulaĢır. Bu külli kaide sayesinde müĢahhas 

objelerin mahiyetlerini bilme seviyesine ulaĢır.
319

 

Tecrübi akıl imkanı insanın tabiatındaki medeni olma koĢulunu 

gerçekleĢtirmesiyle ortaya çıkar. Bu seviyede akıl tasdik türünden bilgiler 

üretebilir. Tasdik bir Ģeyin diğer bir Ģeyde ispatına hükmetmektir; duyusal aklın 

elde ettiği birinci seviyeden külli kaideleri diğer bir külli kaideye uygulayarak 

ispat etmektir.
320

 

Birinci dereceden külliler üzerinden tamamen zihinde, mantık ilmi 

kaidelerine göre ikinci ve üçüncü dereceden külli bilgiler elde etmenin
321

 doğru 

bir yöntem olmadığını düĢünen Ġbn Haldun, dolayısıyla bu Ģekilde varlıkla ilgili 
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doğru ve isabetli bilgiler edinmenin mümkün olmadığını ifade etmektedir. Bu 

bilgiler tabiatta ve pratik alanda objesine uygun düĢmemekte Ģahit varlıklar 

alanından uzaklaĢıldığı için mantıki kıyaslamalar ancak bu bilgilere Ģahit 

olabilmektedir. Bu ise zanna dair bilgi olmaktan ileri gidememektedir. 

Ġbn Haldun, mantıki ve akli imkanı reddetmekte, tabii ve fiziki imkanı 

kabul etmektedir. Akli imkanın sahası çok geniĢtir. Hiçbir zıtlıkla karĢılaĢmadan 

düĢünülen her Ģey mümkündür. Sadece zihinde tenakuzu ve tezadı gerektiren 

Ģeyler mümkün değildir. Oysa tabii ve fiziki imkanda akli imkan sahasına giren 

birçok Ģey mümkün olmamaktadır. Dolayısıyla fiziki imkanda bir Ģeyin aslına, 

cinsine, sınıfına, büyüklüğüne, kuvvetine göre o Ģeye hükmederiz bu sahanın 

dıĢında kalan Ģeylerin ise mümkün olmadığını kabul ederiz.
322

 Din alimlerinin 

kendilerine ulaĢan mucize ve keramet türünden asılsız rivayetleri metafizik imkan; 

ahlaki ve manevi imkanla değerlendirip mümkün kabul etmeleri, inanç ve ahlak 

anlayıĢlarına ve ilmi seviyelerine aykırı olan toplumsal tarihi olayları imkansız 

saymaları, onları hata etmeye sevk etmiĢtir. Süleyman Uludağ, Ġslam aleminde 

gerçeklerden uzaklaĢılarak hayal alemine yaklaĢılmasının sebebini buna 

bağlamaktadır. Toplumsal olayların ve tarihi hadiselerin de toplumun ve tarihin 

tabiatındaki kurallara göre; toplumsal ve tarihi imkan dahilinde değerlendirilmesi 

gerekir.
323

 

Tarihi rivayetlerin imkanı, rivayet edenlerin cerh ve tadilinden önce 

rivayet edilen haberin umranın tabiatına; toplumsal, medeni, ve kültürel imkana 

göre değerlendirilir. Buna göre umranın tabiatında vacip olan, mümkün olan ve 

imkansız olan birbirinden ayırt edilir. Eğer haber ya da rivayet bu anlamda 

imkansız ise ravinin cerh ve tadiline bakmanın bir faydası ve gereği yoktur. Haber 

mümkün ise rivayet eden ayrıca değerlendirilir.
324
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Nazar ehlinin, lafzi imkanı tarihi haberlerde kullandıklarını aktaran 

düĢünür haberlerin sıhhati ile ilgili durumlarda asıl bakılması gerekenin tarihi-

toplumsal imkan olduğunu belirtir. Lafızlar haber cümleleri ve inĢai; teklif, Ģart, 

nida, istifham, temenni vb. fiillerle yapılan cümleler olmak üzere iki kısımdır. 

Haber cümlelerinde lafzın manasına göre haberin imkanı değerlendirilebilir. 

Ancak inĢai cümlelerde bu mümkün değildir. Çünkü teklif anlamı ifade eden bu 

tür cümleler doğru ya da yalan olamaz. Dini konularda ġari‟in yapılmasını farz 

kıldığı teklifler bu türden cümlelerdir. Ġbn Haldun‟a göre bu tür haberlerin doğru 

olduklarının zan edilmesi yeterlidir. Kesin bilgiye gerek yoktur. Ancak bu tür 

haberlerin sıhhati de rivayet edenin cerh ve tadil yöntemiyle ele alınıp getirdiği 

haberin imkanı yönünden değerlendirilir. Zabt ve adalet yönünden güvenilir 

ravilerin haberleri mümkün kabul edilir.
325

  

Tarihçilerin düĢtüğü hataların tarihi bilginin imkanına olumsuz etkisi 

olmaktadır. Ġbn Haldun, tarihin genel olarak ele alınması gerektiğini ve belli 

zamanların ve olayların mücerret olarak ele alınmasının tarihçiyi hataya sevk 

edeceğini düĢünmektedir. Belli siyasi görüĢe sahip olan ya da menfaat barındıran 

tarihçiler olayları çarpıtabilir ve objektif olamazlar. Tarihi bilginin halk arasında 

anlatılagelen hikâyeler tarzında ele alınması ise bu alandaki bilgiye hata ve yanlıĢ 

bilgilerin karıĢmasına neden olacaktır. Buna göre umranın tabiatını bilmenin 

yanında sağlam ravilere ulaĢmak gerekir. Böylece umran bilgisinin imkânını 

felsefi düĢünce sistemlerinin ve toplumların ideolojik algılamalarının üzerinde 

disiplinler arası bilgi kuramıyla sunmaktadır.
326

 

a. Metafizik Alanda Bilginin Ġmkanı: Rüya  

Ġbn Haldun‟a göre rüya ile de ruhani alemden bilgi elde etmek 

mümkündür. Bu, bir peygamberin rüyası da olabilir, bir velinin rüyası da olabilir. 

Aynı zamanda herhangi bir insan da rüya ile ruhlar alemiyle iliĢki kurabilir ve 
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gaip olanla ilgili bilgi elde edebilir. Tabi ki nebinin rüyası sıradan bir insanın 

rüyası ile bir değildir. Zira nefislerin tabiatını incelerken bu husustan 

bahsetmiĢtik. DüĢünür, nefs-i natıka rüya ile cismani hallerden ve bedene ait idrak 

hallerinden sıyrıldığı zaman ruhani bir hal alır demektedir. Zira bu istidat 

kendisinde vardır. Bu hale geldiğinde gelecekle ilgili meydana gelecek 

hususlardan merak ettikleri hakkında bilgi elde eder ve kendine has algı 

vasıtalarına bu bilgi ile döner. Ġbn Haldun bu bilginin üç farklı Ģekilde olacağını 

söylemektedir. Nefsin elde ettiği bilgi, kuvvetli olursa misal ve hayalden arınmıĢ 

ve halis bir bilgidir. Bu rüyanın tabire ihtiyacı yoktur. Eğer elde edilen bilgi zayıf 

ve müphemse bu durumda bu rüyanın bildirdiği anlamın idrak edilebilmesi için 

hayaldeki misal ve rumuzlar nefse yardımcı olur.  Bu rumuzların ise tabire 

ihtiyacı vardır. Görülen rüya karıĢık türden ise bundan bir bilgi meydana 

gelmez.
327

 

Bu açıklamanın Nebi (a.s)‟ın izah ettiğine uygun bir tasnif olduğunu da 

düĢünür zikretmiĢtir. Nebi (a.s): “Rüya üç çeĢittir: Allahtan olan rüya, melekten 

olan rüya, Ģeytandan olan rüya” demiĢtir. Buna göre düĢünür; “rüyanın açık olanı 

Allah‟tan, müphem ve tabire ihtiyaç duyanı melekten, karıĢık olanı (adgasu 

ahlâm) da Ģeytandandır” demiĢtir.
328

 

Nefis, bil kuvve ruhani olan bir zattır. Ancak beden ve bedendeki algı 

vasıtalarıyla ikmal edilmiĢtir. Bilfiil ruhani olma temayülünden dolayı her 

vesileyle ruhlar alemine yükselmeye çalıĢmakta rüya da bunun için bir vasıta 

olmaktadır. Nefsin bu Ģekilde ruhani aleme geçip ruhani bir zat olması meleklerle 

aynı derecede değildir. Onlardan aĢağı bir derecededir. Aynı zamanda bu 

kabiliyetin özel bir durumu vardır ki bu evliyaya hastır. Bir de genelde insanlar 

için olan kabiliyet mevcuttur. Nebilerdeki kabiliyet ise onları meleklerle aynı 

seviyeye çıkarır.
329
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Burada düĢünür rüya ile vahyin benzerliğinden ve farkından bahsederek bu 

husustaki bazı ihtilafları açıklığa kavuĢturmuĢtur. ġöyle ki: Nebi‟deki hal, vahiy 

halinden bedendeki idrak hallerine ve vasıtalarına döndüğünde sanki uyku 

halinden uyanıklık haline geçip görülen rüyanın vaki olduğunu müĢahede etmesi 

gibidir. DüĢünür, rüya hali vahiy halinin çok aĢağısında olsa bile böyle bir 

benzerliğin mevcudiyetini savunur. Hz. Muhammed (s.a.v)‟in “Rüya, nübüvvetin 

46 cüzünden bir cüzdür” sözü ile de bu iddiasını güçlendirir. DüĢünür, Peygamber 

(s.a.v)‟in bu ifadesinden insanların gördüğü rüyanın peygamberin rüyasına olan 

nispetinin kastedildiğini yoksa insanların rüya konusundaki kabiliyetinin bunun 

gerisinde olduğunu zira birçok engel ve kösteğin insandaki bu kabiliyetin fiil 

haline gelmesine engel olduğunu söylemektedir. 

Ġbn Haldun, bu engellerin en büyüğünün dıĢ duyu organları olduğunu 

söyler. Uyku hali ise duyu organlarının oluĢturduğu duyusal perdeleri kaldırır ve 

bir anlık zaman içinde hak olan alemde merak ettiği Ģeyleri nefis öğrenir. Bu Ģekil 

bilgi edinmenin delilini düĢünür yine Hz. Peygamber (s.a.v)‟in sözüne dayandırır. 

“MübeĢĢirat müstesna, nübüvvetten bir Ģey kalmadı”. MübeĢĢiratın ne olduğu 

sorulduğunda ise Nebi (s.a.v)‟in cevabı: “Salih bir adamın gördüğü sadık rüya” 

Ģeklindedir. O halde sadık rüya ile ruhlar aleminden bilgi edinmek mümkündür.
330

 

Ġbn Haldun, uyku ile his perdesinin kalkmasını ise Ģöyle ifade eder: “Nefsi 

natıka çok ince ve latif olduğu için latif olmayan his organlarıyla direk temas 

kuramaz. Ancak insanda bulunan latif ruh ile irtibat kurar ve ona tesir eder. Bu da 

hayvani ruhtur ve merkezi kalbin sol iç kısmıdır. Hayvani ruh latif bir buhardır ve 

insanın damarlarında kan ile birlikte dolaĢır. Vücuttaki his, hareket ve diğer beden 

ile ilgili fiilleri meydana getirir. Beyine ulaĢan bu latif ruhun en ince halidir ve 

beynin soğukluğunu mutedil hale getirerek beynin iç kısmındaki kuvvetlerin 

fiillerini ve tesirlerini de tamamlar. Hayvani ruhun bu Ģekilde nefsi natıkanın 

eserlerine mahal olmasının nedeni kendisine zıt bir zat olması ve tabiat olarak 
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bedende ona en yakın olup bu eserleri alma kabiliyetine sahip olmasından 

dolayıdır.”
331

  

DıĢ duyu organlarından hayvani ruhun geri çekilip iç duyuya yönelmesi 

için Allah dıĢ duyu organlarına has uykuyu yaratmıĢtır. Çünkü dıĢ duyu organları 

cismanidir ve karĢılaĢtıkları yorulma ve bıkkınlık gibi haller onlarda gevĢeklik, 

zayıflama ve uyku hali getirir. Allah bu duyu organları için tamamen idrakten 

ayrılmalarını sağlayan istirahat etme arzusu yaratmıĢtır. Bu vesileyle hayvani ruh 

iç duyu alemine döner. DıĢ duyu organlarının dinlenmeye geçmesiyle bedeni gece 

serinliği kaplar ve böylece tabii hararet artar. Bu hararet bedenin zahirinden 

batınına yönelir ve hayvani ruhu da bu yöne sevk eder. Ġbn Haldun bu durumu 

insanların genellikle gece uyumalarının nedeni olarak gösterir.
332

 

DıĢ duyu organlarından çekilip gaybi idrak hallerine hayvani ruh 

yöneldikten sonra nefs-i natıka artık onu meĢgul eden engelleri üzerinden atıp 

hafızadaki suretlere döner ve onlardan bir takım hayali suretler terkip ve tahlil 

eder. Bu hayali suretler kısa bir süre önce idrak edilen malum Ģeylerden çıkarılıp 

vücuda getirildiği için mutattır. Sonra da müĢterek his bu suretleri beĢ duyu 

organına uygun bir Ģekilde idrak eder.  Nefs-i natıka bu Ģekil idraklerle meĢgul 

olurken bir an için ruhani zatına yönelip kendi ruhani idraki ile doğrudan idrak 

eden bir konuma gelir. Bu konumda zatı ile alakalı olan eĢyanın suretlerini elde 

eder. Sonra hayal, bu suretleri alır ve onları ya hakiki Ģekilleriyle veya rumuzlu 

olarak malum kalıplara döker. Hakiki Ģekilleriyle maluma gelen rüyalar tabire 

ihtiyaç duymayan rüyalardır ve Allah‟tan olan rüyalar bunlardır. Rumuzlu olan 

rüyalar ise tabire ihtiyaç duyarlar ve Hz. Peygamber (s.a.v)‟in ifade ettiği 

melekten olan rüyalar bunlardır. Gayb alemindeki idrakini tamamlamadan önce 

nefs-i natıka, hafızadaki suretler üzerinde terkip ve tahlile girince de karıĢık 

rüyaların (adgas-ı ahlam) oluĢmasına sebep olur. 
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Ġbn Haldun bu Ģeklide rüya ile bilgi edinmenin imkânını anlattıktan sonra 

bunun her insan için az çok mümkün olduğunu söylemektedir. Hatta biraz daha 

ileri giderek böyle bir hal uykuda mümkünse diğer hallerde de mümkün olmasına 

engel bir durum olmadığını söylemektedir. 

Buraya kadar DüĢünürün anlattığı rüya hali rüya görmeyi kastetmeden 

kendiliğinden gerçekleĢen bir hal idi. Ancak düĢünür, bunun yanında rüya 

görmeyi kastedip belli kelime ve sözcükleri söyleyen ve ihtiyacını dile getirdikten 

sonra uykuda dilediğini keĢfeden ve öğrenen insanların da olduğunu 

zikretmektedir. Buna “halûmiye” denilmektedir. Bu hususta Mesleme b. Ahmed 

Macritî‟yi ve onun Kitabu‟l Gaye‟sini ve bu kitaptaki bir halûmeyi örnek gösteren 

Ġbn Haldun, insanın içini bomboĢ bir hale getirip maksadına tam bir Ģekilde 

teveccüh ettikten sonra Arapça olmayan ve sihirli kelimelerden oluĢan halûmeyi 

ve ihtiyacını söylemesiyle uykusunda dilediği Ģeyi keĢfettiğinden söz 

etmektedir.
333

 

DüĢünür, bu tekniği bizzat uyguladığını ve bununla bazı müĢahedeler elde 

ettiğini de söylemiĢtir. Bununla birlikte halûme ile rüya görmeyi kastetmenin 

nefiste sadece bir yetenek oluĢturduğunu fakat bu yeteneğin vukua getirilmesinin 

farklı Ģey olduğunu zikrederek bu tekniğin rüya hadisesinin meydana gelmesine 

delil olmadığını tespit etmiĢtir. Çünkü düĢünüre göre bir Ģeye kabiliyetli olmakla 

o Ģeye kadir olmak farklı Ģeylerdir.
334

 

Bu Ģekilde Ġbn Haldun, rüyanın, insan nefsinin metafizik alanda bilgi 

sahibi olabileceğine delil olduğunu ispatlamaktadır. Rüyanın, metafizik alanda 

bilginin imkanına delaleti ise; duyular ve nefsi idrak kuvvetleri olmaksızın, bir 

anlık bir zamanda, meleküt alemine nefsin ittisali neticesinde; nefsin kendi 

kazanımı olarak değil, ancak bu alemdeki varlıkların nefse tesiri ile ifade 

edilmektedir. 
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b. Umran Bilgisinin Ġmkanı 

Ġbn Haldun‟un Mukaddime‟si, baĢlı baĢına umran ilminin imkanını ifade 

ve ispat eden bir kitaptır. Eski kitaplarımızın baĢında yer alan mukaddimeler eski 

alimlerimizin ortaya koyacak oldukları araĢtırma, düĢünce ve münakaĢalarını 

serahatle bildirip üzerinde ittifak edilmiĢ açık ilkeler üzerine oturtmak için 

yazdıkları epistemolojik giriĢ olma özelliğini taĢımaktadır.
335

 Ġbn Haldun‟un 

Mukaddimesi de bu bağlamda düĢünecek olursak ortaya koyacak olduğu yeni 

sistemini üzerinde inĢa edeceği sağlam bir bilgi felsefesine dayandırma çabasıdır. 

Bu anlamda “Mukaddime” epistemolojik bir çalıĢmadır. Tarihi-toplumsal varlık 

alanının tespitinin yanında bu alandaki bilginin imkânının ve kaynağının 

değerlendirilmesi ve temellendirilmesi çalıĢmasıdır.  

Ġlimler ve sanatlarda bilginin imkanı bireysel, toplumsal ve akli geliĢim 

sürecine dayalı olmaktadır. DüĢünüre göre ilimlerin öğrenilmesi bir sanat iĢidir. 

Zira her bir ilmin öğrenilmesi ile ilgili usuller farklı, ıstılah ve teknik terimler 

değiĢiktir. Nasıl ki bir sanat sahibi olabilmek için o sanatın ehli bir ustanın 

yanında bulunmak ondan sanatla ilgili iĢleri ve incelikleri öğrenmek gerekiyor; 

herhangi bir ilme sahip olmak için de aynı Ģekilde o ilmin ustası olan bir alimin 

yanında, o ilmin talim ve tedris usullerini öğrenmek gerekmektedir. Ancak ilim 

sahibi olmak için bu yeterli değildir. DüĢünüre göre belli bir ilimde belli bir 

meselenin anlaĢılması ve ezberlenmesi hususunda alim ile talebenin, üstat ile 

çırağın arasında hiçbir fark yoktur. Bu hususta hiçbir ilim talim etmemiĢ avamdan 

biri ile engin bilgiye sahip alimin müĢterek olduğunu zikreden düĢünür o ilimle 

ilgili kapsayıcı bir bilgiye sahip olmak ve bu bilgiye dayalı çıkarımlar yapabilme 

kabiliyeti olan (meleke)‟nin
336

 ilim sahibi olmak hususunda belirleyici unsur 

olduğuna vurgu yapmaktadır. O halde ilim ezberle değil uygulama ve alıĢtırma 
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yapmakla meleke haline gelir ve elde edilir. Bu melekenin oluĢamamasının 

sebepleri ise talimdeki usulün yanlıĢlığı ve senedin ve tedris geleneğinin kesintiye 

uğramasıdır. Çünkü yanlıĢ bir usulle ilim elde edilemeyeceği gibi, hangi ilim 

olursa olsun o ilimle ilgili meĢhur alimlere varan bir silsilenin senedine sahip 

olmak ve o ilimle ilgili ehliyet ve liyakat sahibi bir alimden ehliyet ya da icazet 

almak muteber görülmüĢtür. Ayrıca ilim öğrenmek bir sanat olduğuna ve sanatlar 

da bedevi bir toplumda mümkün ve gerekli olmayıp ancak Ģehir yaĢamında ortaya 

çıktığına göre ilimler yüksek bir umranın ve büyük bir hadaretin ürünüdür.
337

 

Dini bilginin amel yönünde çokça tekrarlanması sonucu o bilgiyle ilgili 

ittisaf; bilginin Ģahsın bir özelliği olma durumu meydana gelir. Dini bilginin bir 

salt olarak bilmek olan “ilim” derecesi vardır, bir de bu ilmin kiĢinin Ģahsında 

yerleĢmiĢ ve sahibinin bir özelliği haline gelme durumu olan “ittisaf” veya “hal” 

derecesi vardır. Dini bilgide asıl olan bu ittisaf derecesinin elde edilmesi olup bu 

mertebede meydana gelen ilim zaruridir ve bu ittisaf halinde elde edilen bilgi 

ittisaf halinden önce elde edilen bilgiden daha fazla muteberdir. Bu Ģekilde elde 

edilen ilim ahiret için faydalı olan bilgidir. DüĢünüre göre nazar ehli olanların 

bilgilerinin çoğu ittisaftan mahrum olan ve uhrevi bir fayda gütmeyen soyut bir 

bilgidir.
338

 

Ġbn Haldun‟un ilimler tasnifi de onun bilginin imkanına yönelik 

düĢüncelerinin bir tezahürü olarak ortaya çıkmaktadır. Ġslam filozofları baĢta 

Aristo olmak üzere; Yunan felsefi düĢüncesine sahip filozoflardan etkilenerek 

ilimleri tasnif etmiĢlerdir. Aristo ise tarihi ve sosyal olayları ilimlerin konusu 

dıĢında bırakmaktadır. Çünkü ona göre gerçek ilim zaman ve mekana bağlı olarak 

değiĢmeyen soyut Ģeyleri kendisine konu olarak almalıdır. Bu niteliklere sahip 

ilim, değiĢmeyen varlığı konu edinen metafiziktir. Tarih, sosyal olaylar ve 

ekonomi ise sürekli bir oluĢ, yok oluĢ içerisinde olduklarından dolayı ilim olarak 

kabul edilmemektedir. Aristo‟nun bu etkilerinin Ġslam dünyasına giriĢi 
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Müslümanların Yunan medeniyetiyle karĢılaĢmasıyla olmuĢtur.
339

 ĠĢte bu etkiler 

neticesinde Müslüman filozof ve düĢünürler yaptıkları ilim tasniflerinde metafizik 

konuları ilim değeri taĢıyor diye değerlendirmeye alıyorken bunun dıĢında kalan 

tarih ve sosyal olaylar ile ilgili konuları ilimler tasnifine koymuyorlardı.  Ayrıca 

ilimler tasnifi müslüman düĢünürler arasında gelenekselleĢmiĢ, sınırları çizilmiĢ, 

konuları belirlenmiĢ kemikleĢmiĢ bir yapıya sahip olmuĢtu.
340

 Böyle bir durumda 

Ġbn Haldun‟un Yunan geleneğinden ehlisünnet akidesine dönüĢü ifade eden bir 

ilimler tasnifini
341

 ortaya koyması devrim niteliğine sahip bir tavır olması 

yönünden de önemlidir. 

Ġbn Haldun‟un umranda var olan ilimleri ele alması ve gruplandırması 

Ömer Ali Yıldırımın da haklı olarak söylediği gibi varoluĢ âleminde her Ģeyin 

birbirine bağlı olduğu düĢüncesine dayanmaktadır.
342

  

Ġlimler, sanatlar içerisinde yer almaktadır. Buna göre sanatlar: 1- Zaruri 

olsun veya olmasın insanın geçimine mahsus olan sanatlar, 2- Ġnsana has olan 

düĢünceden kaynaklanan ilimler ve sanatlar, 3- Siyaset.
343

 

Ġbn Haldun, ilimleri kaynaklarına göre gruplandırmaktadır. Bu 

gruplandırma; 1- Akli ilimler, 2- Nakli ilimler Ģeklindedir. Bu gruplandırmaya 

göre akli ilimlerin kaynağı akıldır. Ġnsan akli yeteneği ve bu yeteneğin geliĢimine 

dayalı olarak bu ilimleri elde eder. Bu geliĢime dinin bir müdahalesi ve etkisi 

yoktur. Nakli ilimlerin kaynağı ise tamamen ġari‟ tarafından konulmuĢ ve 
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nesilden nesle nakledile gelen bilgilere dayanmakta olup aklın bu sahadaki rolü 

son derece sınırlıdır.
344

 

Ġbn Haldun‟un bir diğer tasnif yöntemi ise ilimlerin sebep ve sonuç zinciri 

ile birbirine bağlanmasıdır.  Bu tasnif yöntemine göre Ġlimler: 1- bizatihi maksut 

olan ilimler, 2- alet ilimler, Ģeklinde iki kısımdır. Bu ayrıma göre bizatihi maksut 

olan ilimler Dini-Nakli ilimlerden Tefsir, Hadis, Fıkıh ve Kelâm gibi ilimler ve 

Felsefeden de Tabiiyyât ve Ġlâhiyyât gibi ilimlerdir. Âlet ilimler ise; bu ilimlere 

elde etmede vasıta görevini üstlenen ilimlerdir. Bunlar; Dini-Nakli ilimler için 

Arapça ve Hesap gibi ilimler ve Felsefi ilimler için de Mantık‟tır.
345

 Nitekim 

buradaki bölümlendirme ilimlerin elde edilme vasıtaları ve bilgi kaynakları göz 

önüne alınarak yapılmaktadır. Birinci gruplardaki ilimlerde insanın bu ilmi elde 

etmesi ve onu meleke haline getirmesi akıl vasıtasıyla olurken ikinci grup 

ilimlerde ise aklın hareket alanı son derece dar olup bunları elde etmekteki vasıta 

ise ilgili konularda nakledilen bilgiye tabi olmaktır.
346

 Ayrıca alet ilimlerde nazari 

düĢünce geniĢletilmemeli ve meselelerin teferruatına inilmemelidir.
347

 

Ġbn Haldun Umran ilmini bu ilimler tasnifinde zikretmemiĢtir. Ancak 

ilimleri ele alıĢı ve gruplandırması Umran ilmine zemin açma çalıĢmasıdır. Bu ise 

aklın kendi alanına çekilmesiyle mümkün olacaktır.
348

  

Ġbn Haldun‟un bilimlere dair yaptığı analiz „bilimlere dair nazariye‟ olma 

vasfını taĢımaktadır. Yani bilimleri; temel ilkeleri, varsayımları, sonuçları ve 
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türlerine dair eleĢtirel bir incelemeye tabi tutup dayandıkları mantıki temelleri ve 

getirdikleri nesnel verileri açıklamak istemektedir.
349

 

Ayrıca Ġslam dünyasındaki tüm sanatları ve ilimleri gözden geçirerek 

bunların her birinin amaç ve kapsamlarını belirlemeye çalıĢır. Böylece nihai 

Ġslami bölümleme diyebileceğimiz bir ilimler tasnifi sunmuĢ olur.
350

 

Ġbn Haldun‟a göre insanın dıĢ dünya hakkında bilgi elde edebilmesinin 

aracı duyulardır ve duyular da müĢahhas nesneler üzerinden harekete geçerler. 

Bizim bilgilerimizin doğruluğu da dıĢ dünyadaki nesnelerle olan uygunlukları 

bakımındandır. Mantığın burada bize sağladığı fayda düĢüncemizle dıĢ dünya 

arasındaki uygunluğun kurallarını vermesidir. Bu noktada Ġbn Haldun kendi 

realistik yönünü Aristo mantığıyla birleĢtirir. Bir taraftan zihne doğru düĢünmenin 

ilkelerini veren mantık ilmini kabul ederken öte yandan o, bu mantıksal kesinliğin 

kendi baĢına bir değer olmadığının farkındadır. Nihai anlamda bir önermenin 

bilimsel kılınması ise onun konusunun duyusal gözlem aracılığı ile tahkik 

edilmesi noktasındadır.
351

 Zaten spekülasyonlarla değil de var olan olgularla 

ilgilenmek Ġbn Haldun‟un metodunun esaslı bir yönünü oluĢturur.
352

 Mantık ilmi 

de yaptığı soyutlamalar sonucu küllilere ulaĢır ancak bu onun varlıkların 

mahiyetlerini tamamen kavradığı anlamına da gelmez, nitekim Mantık‟ın da 

ulaĢamadığı bir sonraki külliler mertebesi vardır. 

O halde Ġbn Haldun Umran ilmini akli ilimler arasına yerleĢtirmektedir 

diyebiliriz. Ancak bu ilmin alanını tecrübi aklın alanı ile sınırlandırmakta, nazari 

akıl boyutuna taĢımamaktadır. Bu anlamda hali hazırda var olan akli ilimlerle aynı 

kategoride değerlendirilemez. Ayrıca bu ilmin elde edilmesinde metafizik; dini 

bilginin bir etkisi olmamaktadır. Ġbn Haldun‟un ayet ve hadisleri zaman zaman 
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zikretmesi; onları Umran ilmiyle ilgili bilgileri elde etmede kaynak olarak 

kullandığına değil ancak metafizik alandaki bilginin kaynağı olarak kabul ettiği 

Nebi (s.a.v)‟nin haberleri ile tasdik ettiğine delildir. Ġbn Haldun‟a göre felsefenin 

de bu tarif edilen alana dönmesi, onu içinden çıkamadığı karmaĢık durumlardan 

kurtaracaktır. Buna göre felsefe, Ġbn Haldun‟un tarif ettiği alana dönecek olursa; 

Umran ilmiyle aynı konulardan bahsedecektir. Dolayısıyla Ġbn Haldun‟un Umran 

ilmini felsefenin yerine koyduğunu da söyleyebiliriz. 

Ġbn Haldun‟un varlık alemi ile ilgili yaptığı ontolojik ve kozmolojik 

değerlendirmeleriyle ilimler tasnifi ve tedrisi meselelerine aynı doğrultuda bir 

yaklaĢım sergilediğini görmekteyiz.  

Ġbn Haldun bilginin insan için tecrübi aklın alanında mümkün olduğunu 

kabul etmektedir. Metafizik alandaki bilgiyi ise bu alanda yetenekli ve yetkin 

nefse sahip olan peygamber‟in getirdiği haberlerden ve bu haberlerin teklif ettiği 

hususları içselleĢtirmekle elde edilecek tecrübelerden elde etmek mümkün 

olmaktadır.  

2. Bilginin Sınırı 

Kelam, felsefe ve tasavvufa yönelttiği eleĢtiriler Ġbn Haldun‟un bilginin 

sınırı konusundaki görüĢlerini ortaya koymaktadır.  

Kelam ilmi için yaptığı değerlendirmede: “Kelam; akli delillere istinaden 

imani akideleri savunmayı ve itikadi konularda selefçe ve ehlisünnet tarafından 

tutulan yollardan sapan bid‟atçıları reddetmeyi tazammun eden bir ilimdir.”
353

 

demektedir. Ġbn Haldun bu yönüyle Kelam ilmini reddetmemektedir. Ancak 

sonraki kelamcıların felsefi konuları bu ilme dahil etmekle bu ilmi asıl 

mecrasından uzaklaĢtırdıklarını ve hata ettiklerini söylemektedir.  

Bu ilim halk için ve ilim talipleri için zorunlu bir ilim olmamakla birlikte 

muteber ve geçerli bir faydası vardır. Çünkü sünnetin taĢıyıcısı ve bekçisi olan bir 
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kimsenin sünnetten alınan itikadi konular hakkında nazari delillerle istidlal etmeyi 

bilmemesi hoĢ değildir.
354

 Aklın sıhhatli bir ölçü olduğunu kabul eden düĢünür,
355

 

bu ölçünün beĢeri idrak alanı içerisinde kalan düĢünce tavrı için geçerli olduğunu 

söylemektedir. Bunun ötesinde tevhit ve ahiretle ilgili hususları, nübüvvetin 

mahiyetini, ilahi sıfatların hakikatlerini ve düĢünce tavrının ötesinde kalan hiçbir 

Ģeyi akıl ile ölçmek mümkün değildir. Zira oluĢ alemindeki hadiseler 

kendilerinden önceki sebeplere matuftur. Bu sebeplerin her biri de hadistir. BeĢeri 

ve hayvani fiil çeĢidinden olan sebeplere ise kast ve irade de dahil olmaktadır ki 

hiç kimsenin psikolojik hususların baĢlangıç noktasına ve düzenine vakıf olması 

mümkün değildir. Sebeplerin de baĢka sebepleri mevcuttur. Bu sebepler silsilesi 

devam eder ve nihayetinde sebepleri yaratana, müsebbibu-l esbaba yükselir. 

Sonraki kelamcılar, bu sebepleri akli delillerle ortaya koyup ve nihayetinde de 

Allah‟ın varlığını ispat etmeye çalıĢmaktadır. Bu ise imkansızdır. Aklın sebepleri 

kuĢatması mümkün değildir. O halde vahyi bilgiye tevhidi iman ile teslim olmak 

gerekmektedir.
356

 

Ġman ve tevhit ile ancak ġari‟nin teklif konusu ettiği hususlarda bilgi elde 

edilebilir. Bu bağlamda iman bir bilgi kaynağı olarak değerlendirilmektedir. Aklın 

idrak sahası dıĢında kalan sebepler silsilesi ve varlık alemi hakkında bilgi sahibi 

olmak için bundan baĢka bir yol yoktur. Söz konusu olan tevhide ulaĢmak için 

iman etmek gerekmektedir. Bu ise hükmen tasdik anlamındaki iman değildir. 

Çünkü bu Ģekilde iman psikolojik bir halden ibarettir. Ġmanın ilim durumundan 

hal durumuna, sözden fiile ve amele geçmesi ve amelin çokça tekrar edilmesi 

gerekmektedir. Bu Ģekilde tevhitte kemale ulaĢılır.  

Tevhitte kemal, tevhitten bir sıfatın husule gelmesidir ki, nefis bu sıfatla bir keyfiyet 

ve vasıf kazanır. Nitekim amel ve ibadetlerden maksat da itaat etme ve boyun eğme 

melekesinin husule gelmesi, mabûdun haricinde kalan meĢgul edici Ģeylerin kalpten 
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boĢaltılması, böylece sulûk halindeki müridin Rabbâniliğe inkılap etme derecesine 

ulaĢmasıdır.
357

   

Buna göre imanın, ilim derecesinden ittisaf derecesine geçmesi 

gerekmektedir. DüĢünür, bunu bir örnekle anlatır: Dini bir teklif olan “Yetime ve 

çaresiz kimselere merhamet etmek yüce Allah‟a yaklaĢma vesilesidir” sözünü 

söyleyip kabul etmek ve Ģer‟i delilini ve kaynağını zikretmek iman hususunda 

hükmen tasdik anlamında birinci dereceden bilme durumudur. Ancak bir yetim 

veya çaresiz bir insanla karĢılaĢıldığında o kimseye merhamet etmek, Ģefkat 

göstermek ve maddi yardımda bulunmak sonucunda tevhitle ittisaf etme 

durumuna geçilir ki bu da; ikinci dereceden bilme eylemidir. Öyle ki fiilen 

merhametle muttasıf olma ve merhamet melekesinin husule gelmesi bu amelin 

tekrarlanması sonucu insanın nefsinde yerleĢir ve meleke haline gelir. Böylece 

muhtaç bir kimse ile karĢılaĢtığında kendisini ona yardım etmekten alıkoyamaz. 

Bu Ģekilde tevhitle muttasıf olma karĢılığında tevhit hakkındaki bilgi zaruridir. Bu 

bilgi ahirette insana faydalı olan ikinci dereceden ilimdir. Yani beĢeri idrak 

vasıtalarının ötesinde gaybi alanda elde edilmiĢ bir bilgidir. Bu alanda edinilen 

ittisaftan mücerret olan ilk bilgi ise faydası ve menfaati az olan ilimdir. DüĢünüre 

göre nazar ehlinin çoğunun ulaĢtığı bilgi bu ilk bilgidir.
358

  

Felsefeye ve filozoflara yönelttiği eleĢtiri ve reddiyeler de insan için 

bilginin imkân ve sınırını belirleme açısından önemlidir. Ġbn Haldun 

mukaddimesinde, Yunanca “feylosof” kelimesinin çoğulu olan “felasife” (hikmeti 

sevenler) ismiyle anılan mütefekkirlerin görüĢlerini önce kısaca ifade edip 

ardından tutarsızlıklarını ispat etme yoluna gitmiĢtir: Onlara göre varlık alemini 

oluĢturan hissi ya da his ötesi bütün varlıklar zatları ve halleriyle, sebepleri ve 

illetleriyle birlikte fikri nazar ve akli kıyasla idrak olunur. Aynı Ģekilde imani 

akideler de akılla tespit edilir. Zira bu akideler akli idrakin sahası içerisinde 
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bulunmaktadır. Bu idraki, akıl; mantık ilminin ilkelerine göre yapmaktadır. Ġnsan, 

fikrî bir meleke olan nazar kuvveti ile maddi ve hissi varlıkların suretlerini çıkarır. 

Bu suretleri zihninde kavramlar haline getirir. Bu kavramlar ilk makûllerdir. Bu 

ilk makullerle müĢterek külli manalar mevcut ise ayırma amelini yeniden yapar ve 

yeni külli manalar elde eder. Bu Ģekilde devam eden tecrit (ayırma) ameliyesi 

yüksek cinslere varıncaya kadar devam eder. Burada tüm mefhumlara ve Ģahıslara 

intibak eden bütün basit mana ve külli mefhumlara ulaĢıldığı için artık tecrit iĢi 

sona erer. Hissi idrak alanının dıĢında kalan mücerret mana ve mefhumlara ilk 

makullerden mürekkep oldukları ve onlar vasıtasıyla kendilerinden bilgi tahsil 

edildiği için ikinci makuller adı verilmektedir. Sonra filozoflar, bu mücerret 

makuller üzerinde akli burhana dayalı olarak tasavvurlar ve tasdikler sayesinde 

bilgi sahibi olduklarını iddia etmiĢlerdir. Bu görüĢler aynı zamanda ilk muallim 

dedikleri Aristo‟nun görüĢleridir. Onlara göre gerek hissi gerekse hissin ötesinde 

bulunan bütün varlıkların bu Ģekilde idrak edilir olması ile insanın varlığının 

gayesi olan saadete ulaĢması mümkün olmaktadır.
359

 

Ġbn Haldun, filozofların görüĢlerine göre idrak sürecini Ģöyle ifade 

etmektedir: “Öncelikle his ve müĢahede ile cismi süfliye (aĢağı madde) vakıf 

olunur. Sonra idrak biraz daha yükselir ve hayvanlarda var olan his ve hareket 

yönünden nefsin mevcudiyeti bilinir. Sonra da nefsin kuvvetleri ile akıl sultanının 

varlığı fark edilir. Ġdrakin varacağı son nokta budur. Bundan sonra kıyas ile 

yüksek bir semavi cismin (cism-i âli-i semavî) varlığı anlaĢılır. Filozoflara göre 

insanda olduğu gibi feleklerin de nefsi ve aklı olması zorunludur. Sonra filozoflar 

feleklerin sayısını ona (Ukûl-ı aĢere) çıkardırlar. Onlara göre insan aklı ile güzel 

ve çirkini bilir ve iyiyi kötüden ayırabilir. Bunun için Ģeriata gerek de yoktur. 

Ġnsanın mutluluğu, haz ve neĢesi bu bilgiye ulaĢmakla mümkündür. Aksi takdirde 
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ebedi bir bedbahtlık insanın yakasına yapıĢır. Ahiretteki nimetin ve azabın manası 

da bundan ibarettir.”
360

 

Ġbn Haldun‟a göre filozofların burhanları eksik ve güdülen gaye için 

yetersizdir. Bunun sebebi ise; zihinlerinde oluĢturdukları külli hükümlerin 

hariçteki maddeye ve varlığa mutabakatı olmayabilir. Eğer bu mutabakat mümkün 

olsa dahi bunun imkânının delili hissi müĢahede ve idraktir. Mantıktaki; zihni 

burhanlar, değildir. 

Ġlm-i ilâhi ve ilm-i maba‟de‟t-tabia ile ilgili filozofların ortaya attıkları 

ruhani zatları bilme hususuna gelince, düĢünüre göre bu mümkün değildir. Çünkü 

hariçteki müĢahhas varlıkları ancak hissi idrak alanımıza girdikleri ölçüde 

bilebiliriz. Oysa müfarekat ve mücerredat da denilen ruhani zatlar hissi idrak 

alanımızın dıĢındadır. Ruhani alemle aramızda bir perde bulunmaktadır. Bu 

alemin varlığını genel olarak ispat etmek için kullandığımız nefsi idrak 

vasıtalarımız da bu zatları idrak etmekten acizdir. Burada bir istisna olarak rüya 

vasıtasıyla bu alemden bilgi iktibas etmek mümkün gözükse de bu bilgi de 

sübjektif bir ilgidir.
361

 

Mantıki kıyasta Ģart; “mukaddemlerin zati olmasıdır”. Oysa ruhani 

varlıkların maddesi mevcut değildir ki onlar üzerine burhan getirilsin. Bu hususta 

Filozofların en büyüğü olan Eflatun‟un “Ġlahiyatta yakine ve kat‟iyete vasıl 

olunmaz. Bu sahada sadece daha doğrudan ve daha uygundan bahsedilebilir” 

sözünün bu alandaki bilginin zandan ibaret olduğunu ifade ettiğini belirten 

düĢünür, “o halde bu mantıki kıyaslamaları yapmadan önce de bu alemle ilgili 

zanna sahiptik, bunca uğraĢın sonunda yine zan ile iktifa edeceksek bu boĢ bir 

uğraĢtan ibarettir. O halde ilahiyat alanında idrak vasıtalarımız ile yakini bilgi 

sahibi olmak mümkün değildir” demektedir.
362
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Filozofların, saadet; “söz konusu burhanlar ile mevcudatı olduğu gibi idrak 

etmektir” Ģeklindeki görüĢlerini de eleĢtiren Ġbn Haldun, “ruhani alandaki zevke 

ve mutluluğa ulaĢmak için hissi idrak vasıtalarından tamamen sıyrılmak 

gerektiğini, filozofların ise bunun aksine getirdikleri burhanlarla önlerine daha 

fazla engeller koyduklarını, bu Ģekilde saadete ulaĢmanın mümkün olmadığını” 

ifade etmektedir. Filozofların sözünü ettikleri idrakten meydana gelen saadetin, 

dinin vaat ettiği saadet olduğunu iddia etmeleri de hatadır. Nefis, filozofların iddia 

ettikleri Ģekilde değil ancak idrak vasıtalarından tamamen sıyrıldıktan sonra 

ruhani alemle gerçekleĢtirdiği ittisal ile neĢelenir. Ancak bu, dinin vaat ettiği ile 

aynı değil; benzerdir.
363

 Ayrıca filozofların iddia ettikleri; “saadet, mevcudatı 

bulunduğu hal üzere aynen ve olduğu gibi bilmektir” görüĢü de yanlıĢtır. Zira Ġbn 

Haldun‟un ifadesiyle; “Varlık, ister ruhani kısmı itibariyle olsun ister cismani ve 

maddi kısmı itibariyle olsun; ihata olunmayacak veya tam olarak idrak 

edilmeyecek kadar geniĢtir.”
364

 

 Saadet; mutluluk ve Ģekavetin; mutsuzluğun eseri, cismani ve ruhani 

idraklerin ötesindedir. Dolayısıyla filozofların kıyas ve burhanları ile elde ettikleri 

mutluluk bunun çok gerisindedir.  

Ġbn Haldun‟a göre; filozofların ortaya koydukları bu ilmin tek faydası ise 

“burhanlarla iyi bir meleke kazanmak için delilleri ve hüccetleri tertip etmek 

suretiyle zihinlerini bilemeleridir”.
365

  

Ġbn Haldun, aklın asıl rolünün dıĢ dünyayla ilgili münasebetler olduğunu 

ifade ederek umran ilmini felsefi bir ilim olarak temellendirmiĢ, maddi 

unsurlardan edindiğimiz akli suretlerle dıĢ dünyayı algılayabileceğimizi ve aklın 
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nazari boyutunun da bu olduğunu beyan etmiĢtir.
366

 Dolayısıyla akıl tecrübi 

alanda yetkindir ve oradan öteye geçmemelidir. 

Tasavvuf ehline yönelttiği eleĢtiri ise onların gaybi alanda elde ettikleri 

bilgileri filozoflara yakın tarzda ifade etmeleri ve akli kaidelerle ispat etmeleri 

yönünde olmuĢtur. Bunun dıĢında tasavvuf ehlinin riyazet yoluyla elde ettikleri 

bilgiyi kabul etmekte ve buna hiçbir Ģekilde itiraz etmemektedir. 

Ġbn Haldun sufilerin mezhebinde üç çeĢit mücahede olduğunu zikreder. 

Birinci mücahedede gaye takvadır. Buna göre insan Allah‟ın azabından korunmak 

ve sakınmak için O‟nun koyduğu kurallara uyar ve bu Ģekilde kurtuluĢa erme 

amacını güder. Bu her mükellef için farz-ı ayındır. Ġkinci mücahedede gayesi 

istikamet üzere bulunmaktır. Bu mücahede ise Hz. Peygamber (s.a.v) için farz, 

diğer müslümanlar için meĢrudur. Üçüncü mücahedede ise keĢf ile gaybi alanda 

bilgi sahibi olmaktır. DüĢünüre göre tasavvufun felsefe ile karıĢtığı alan bu son iki 

mücahededir.
367

  

Ġlk sufiler kalplerini saflaĢtırmaya yönelmiĢler ancak sonradan gelenler 

Ģeriatta olan müteĢabihat bilgisi, Allah‟ın özü, sıfatları, fiilleri, kaza ve kader, 

dünya ve ahiretteki varlıklarla ilgili hikmetler ile ilgilenmiĢler. Bu Ģekilde ilahiyat 

ile ilgili konulara girip felsefe yapmaya baĢlamıĢlardır.
368

 

Sufiler gaybi alandan bilgi vermekle birlikte filozofların yöntemlerini de 

kullanmamaktadır. Sahip olduklarını söyledikleri ilhami ve keĢfi bilginin ise akli 

kıstaslarla doğrulanabilirlik yönü bulunmamaktadır. Bu Ģekilde bilginin de hiçbir 

faydası bulunmamaktadır.
369

 Ancak onların tarikatlarına katılmak ve usullerini 

uygulamakla kalp ve batıni hislerle bu bilgilere ulaĢılabilir.
370
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Buna göre düĢünür tasavvufi bilginin manevi tecrübelerle elde edilen hal 

bilgisi olduğunu kabul etmekte ancak bu bilgilerin akli yöntemlerle açıklanıp 

ifade edilemeyeceğini belirtmektedir. 

Aklın sınırı; duyusal-tecrübi alandır ve akıl bu alanda kalmalıdır. 

Metafizik alanda yetkin olan peygamberdir. Onun nefsi melekler alemine ittisal 

etmede insanlar içinde en yetenekli olan nefistir. Bu ittisal halinde kendisine 

verilen bilgi de insanlara tebliğ vazifesinden dolayı en doğru bilgidir. Kelamın bu 

bilgiyi ispat etmede akli ölçütleri kullanması doğru olmakla birlikte felsefede 

yapıldığı gibi bu bilgilerin mahiyet ve hakikatlerini akli izah tarzında açıklamaya 

kalkıĢması yanlıĢtır. Kelam, imana ve bu imanın gereği amellere insanları 

yönlendirmelidir. Çünkü ancak iman ve imanın gereği amellerin insanda 

kökleĢmesi sonucu bu bilgilerin ispatı mümkün olabilecek, ikinci dereceden ilim; 

ahiret için faydalı olan ilim seviyesine ulaĢılabilecektir.  

Tasavvuf çeĢitli riyazet yöntemleriyle hal bilgisine ulaĢtırabilir. Ancak 

bunun ötesine geçip bu bilgiyi akli izahat tarzında açıklamaya kalkması felsefenin 

düĢtüğü hataya düĢmesine sebep olacaktır. Bu bilginin hal bilgisi olarak 

anlaĢılması mümkün olmakla birlikte burada kalınması, felsefi tarzda anlatma 

yönüne geçilmemesi gerekmektedir. 

Metafizik alandaki bilgi peygamberin haber verdiği ölçüdedir. Onun 

açıkladığı ölçüde, bu bilgi, elde edilebilir. Bunun ötesine geçilemez. 

3. Bilginin Değeri 

a. Doğruluk 

Duyusal ve tecrübi akıl alanında doğru bilgi elde edilebilir.
371

 Ancak 

duyularla algılanan dünyadan ayrı sırf zihinde gerçekleĢen bilginin doğruluk 

değeri yoktur.
372
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Ġlham, sezgi, keĢif gibi yöntemler doğru bilgiyi değil belki doğru hali ifade 

ederler. Bu yöntemlerin bilgi değeri yoktur.
373

  

Metafizik alanda bilginin doğruluğu; bu bilgiyi bir peygamberin haber 

vermesiyle değer ifade eder. Bu bilgiyi aklen doğrulamak mümkün olmamakla 

birlikte gerekli de değildir. Zanni olarak bilmek yeterlidir.
374

 Peygamberlerin bu 

alanda doğru bilgiye yetkin olduğunun delili ise varlıklar arasındaki iliĢkide 

insanlık aleminin en yüksek mertebesinde; meleklerle en yakın olma durumunda 

bulunmalarıdır. Bunun delili ise diğer insanlarda bir miktar bulunan ruhani 

hallerin kendilerinde çok açık ve fazlaca bulunmasıdır. Bu hallerin neticesi olarak 

mucize tarzı durumlar onlarda gözlemlenmektedir.
375

 

Tarihi alandaki bilginin doğruluğu, tarihi olayların Umran‟ın tabiatına 

uygunluğuyla belirlenir. Bu uygunluk tespit edildikten sonra tarihçilerin Ģahsi, 

toplumsal ve siyasi durumları bu alandaki bilginin doğruluğu noktasında 

değerlendirilebilir.
376

 

b. Uygulanabilirlik 

Bilgi uygulanabilir olandır ya da uygulanan bilgi gerçek anlamda bilgidir. 

Tabii alandaki bilgi tecrübeyle uygulanmaktadır. Aynı zamanda tecrübeyle 

uygulanmamıĢ bilgi hamdır.
377

 Metafizik alandaki bilgi ise iman ve amel ile 

uygulanabilir olmaktadır. Bilgiler uygulanmaları sonucunda bilgi değeri 

kazanmaktadır. 

                                                                                                                                                               
 

372
 Ġbn Haldun, II, 950-953. Ayrıca “Bilginin Sınırı” bölümünde durumu izah ettik. 

373
 Ġbn Haldun, II, 858-860. Ġbn Haldun vahdeti vücut görüĢünü benimseyen tasavvuf ehlinin bu 

yöntemlerle varlığın hakikati hakkında konuĢtuklarını ancak söyledikleri Ģeylerin Rafızi ve ġia‟nın 

söyleminden farklı olmadığını söylemektedir. Ona göre bu tür düĢünceler ġia kaynaklıdır. Bu 

yöntemler ilk mutasavvıflar tarafından kullanıldığı gibi hal ilmi olarak kalmalı, bu yöntemlerle 

felsefe tarzı bilgi üretmeye kalkıĢılmamalıdır. Bu Ģeklideki bilginin ne akli ne de nakli bir değeri 

yoktur. 
374

 Ġbn Haldun, I, 203. Ayrıca bilginin imkanı bölümünde bu hususu beyan ettik. 
375

 Ġbn Haldun, II, 773. Ayrıca “Süje Olarak Peygamberler” bölümünde konuyu izah ettik. 
376

 Ġbn Haldun, I, 411. 
377

 Ġbn Haldun, II, 776. Bilgi tecrübi alanda uygulandığı oranda meleke oluĢmaktadır. Meleke 

halinden önceki bilgi gerçek bilgi değildir. 



119 

 
 

Bilginin doğruluğu zihni alanda ispatlanabilir olması değil fiziki alanda 

uygulanabilir olmasıyla ölçülür.
378

 

c. Dine Uygunluk 

Ġbn Haldun akli alandaki bilgide dine uygunluğu gözetmemiĢtir. Bu alanda 

akli bilgi yeterli ve değerlidir. Ancak fiziki alanda aklın ulaĢtığı son bilgiden 

sonra söylenecek bir söz varsa bu noktada ayet ve hadisler zikredilerek durum 

izah edilmektedir.
379

 

Dolayısıyla metafizik alanla ilgili konularda dine uygunluk 

gözetilmektedir. 

d. Yararlılık 

Bilgi faydalıdır. Ġnsan duyusal ve tecrübi alanda ihtiyaç duyduğu fayda ölçüsünde 

bilgiye yönelir. Elde ettiği bilgi insanı geçimini temin etme, zararlı Ģeylerden ve 

tehlikelerden korunma, kabile olma, devlet ve medeniyet inĢa etme gibi faydalara 

ulaĢtırır.
380

  

Metafizik alanda bilgi ise insana ahlaki özellikleri kazandırır ve onu hem dünya 

hem de ahiret mutluluğuna ulaĢtırır.
381
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4. Umran Ġlmi ve Tarih Bilgisi 

Ġbn Haldun tarih ile ilgili bilginin birtakım haberlere dayalı olarak 

bilindiğini, bu haberlerin sıhhatinin ise kendi kurmuĢ olduğu Umran382 ilmiyle 

bilinebileceğini, gelecekte vaki olacak hadiselerin de bu ilim sayesinde 

anlaĢılabileceğini söylemektedir. BeĢeri umranın ve insani ictimanın daha önce 

zikrettiğimiz varlıklarda olduğu gibi bir takım tabiatlarının bulunduğunu ve bu 

tabiatları etkileyen sebeplerin varlığının bilinmesiyle; tarihi olaylar hakkında 

sağlıklı bilgi elde edilebileceğini söyleyen düĢünür, bu ilmi kurmasının nedenini 

de bu Ģekilde beyan etmektedir: 

Akli ve tabii olan her hakikat, zatının arazları itibariyle inceleme ve araĢtırma 

konusu olmaya elveriĢli olduğuna göre her mefhum ve hakikat itibariyle bir ilmin 

olması ve bu ilmin o mefhuma ve hakikate mahsus olması icap eder. Lakin hükema 

ilimlerin semeresi ve faydası açık olanlarını nazar-ı dikkate almıĢ olmalıdır. Bizim 

bahsettiğimiz beĢeri umran ve insani içtimaın semeresi ve faydası –görüldüğü gibi- 

sadece haberlerdir. Her ne kadar bu ilmin meseleleri esas ve özellikleri itibariyle 

Ģerefli ise de semeresi ve faydası haberlerin sıhhatini tespit etmektir. Bu ise zayıftır. 

Onun için hükema bu ilmi terketmiĢ ve üzerinde durmamıĢtır. En iyi bilen 

Allah‟tır
383

. 

Görüldüğü üzere Ġbn Haldun, umran ilmi ile ilgili bazı meselelerin daha 

önceki alimler ve filozoflar tarafından ihtiyaç duyulan oranda ele alındığını ancak 

semeresinin az görülmesinden dolayı genellikle terkedildiğini, bu ilmin ilk defa 

kendisi tarafından ortaya koyulup sınırlarının belirlendiğini zikretmektedir.  

Ġbn Haldun, tabii varlık alanının yanında baĢka bir varlık alanından da 

bahsetmektedir. Bu, ilk kez kendisinin seslendirdiği tarihi ve toplumsal varlık 

alanıdır. Zira Umran ilmi, bu varlık alanının zati arazlarını ele alıp incelemektedir; 

insan fiillerinin ve toplumsal olayların ortaya çıkıĢındaki sebepleri araĢtırmakta ve 

bu konuda genel-geçer kuralları tespit edip ortaya koymaktadır. 

Umran; insan toplumunun, birlikte yaĢama tecrübesinin ilk adımı olan 

bedevi toplumdan baĢlayarak hadari topluma ulaĢması ve geliĢimini tamamlayıp 
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ömrünü tamamlaması sürecine düĢünürün verdiği isimdir. Aynı zamanda en 

yüksek medeni seviyeye ulaĢmıĢ topluma da umran adını vermektedir. Bedevi 

umran; kabilelerin ve vahĢi toplulukların konu edildiği umran, hadari umran ise; 

büyük devletlerin ve hanedanlıkların bahis konusu edildiği umrandır.
384

 

Ġbn Haldun bu tarihi ve toplumsal varlık alanını, insanı diğer canlılardan 

tefrik eden özelliklerle temellendirmektedir. Buna göre insan kendisini diğer 

canlılardan ayıran ve yaratılmıĢların en Ģereflisi olma konumuna getiren akıl 

sayesinde ilimlere sahip olmakta ve sanatlar ortaya koymaktadır. Ġkinci olarak; 

insan varlığının gereği olarak nüfuzlu bir hakime ve kuvvetli bir otoriteye ihtiyaç 

duymaktadır. Bu da bir idareye, devlete ve devlet baĢkanına yönelme sonucunu 

doğurmaktadır. Fakat bu arı ve karınca gibi hayvanat topluluklarında olduğu gibi 

ilham ve içgüdüye dayalı değil, akıl ve fikir yeteneğine bağlı olmaktadır. Üçüncü 

olarak; Allah, insanı yaĢaması ve varlığını devam ettirmesi için gıdaya muhtaç 

olarak yaratmıĢtır. Bu sebeple insan maiĢeti için çabalamak ve geçimini sağlamak 

üzere geçim yollarını ve kazanç vasıtalarını arayıp bulmak ve temin etmek 

durumundadır. Dördüncü olarak; insanların ihtiyaçlarını giderebilmek ve toplumla 

kaynaĢmak için Ģehre veya bir konaklama yerine inmeleri ve maiĢetlerini giderme 

hususunda birbirlerine yardım edebilmek için birlikte yaĢama ihtiyacıdır. Bu 

birlikte yaĢama tecrübesi ise umrandır. Dolayısıyla insanın sahip olduğu bu dört 

özellik sebebiyle umranın varlığı gerekli olmaktadır.
385

 

DüĢünür umranın zatına arız olan meseleleri ise altı bölümde ele almıĢtır. 

Birinci bölümde; genel hatlarla beĢeri umran, bunun sınıfları ve yeryüzünde 

kapladığı yerlerin miktarı hakkında geniĢ coğrafi izahat vermektedir. Ġkinci 

bölümde; bedevi umranı ele alıp kabilelerin ve vahĢi; iptidai toplumların 

özelliklerini ortaya koymaktadır. Üçüncü bölümde; devletleri, hanedanlıkları, 

hilafeti, mülkü ve devlet teĢkilatlarını ve bu kurumlardaki makam ve mertebeleri 

incelemekte ve bunların umranın geliĢimindeki yerini ve konumunu tespit 
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etmektedir. Dördüncü bölümde; hadari umranı ele almakta memleketlere ve 

Ģehirlere arız olan durumları değerlendirmektedir. BeĢinci bölümde; sanatları, 

ilimleri, maiĢeti ve kazanç Ģekillerini ve bunların umranın geliĢimindeki rolünü ve 

yerini beyan etmektedir. Altıncı bölümde ise ilimleri tasnif etmekte, eğitim ve 

öğretim ile ilgili meseleleri konu etmektedir.
386

  

Ġbn Haldun bütün bu bölümleri belli bir sistematik içerisinde 

değerlendirmektedir. Unsurlar âlemindeki unsurların ve varlık âlemindeki 

varlıkların birbirleriyle ittisali ve istihalini nasıl ele almıĢ ise toplumsal varlık 

alanındaki meseleleri de aynı Ģekilde sıralamaya tabi tutmuĢtur. Bu varlık alanının 

temelinde yatan nedenleri insanda var olan özellikler ve ihtiyaçlar üzerine bina 

edip umranın değiĢim, geliĢim, kemale erme ve son bulma hallerini bu minval 

üzere beyan etmiĢtir. Bu sıralamayı yaparken düĢünürün takip ettiği yol insan için 

lüzumlu olan mal ve hizmetlerin lüzum derecesine göre değerlendirilmesi esasına 

dayanmaktadır. Bu esasa göre ilk sırada insan için zaruri ve tabii olan ihtiyaçlar 

vardır. Ġkinci sırada mevcut olduğunda geniĢlik ve rahatlık veren, olmadığında ise 

zorluk ve sıkıntılara sebep olan hâciyat türünden normal ihtiyaçlar. Son sırada ise 

zaruri ve ihtiyaç kabilinden olmayıp rahatlık ve konfor türünden olan lüks ve 

fanteziye dayalı ihtiyaçlar vardır. Zaruri ihtiyaçlara dayalı bir toplum yapısına 

sahip olan bedevi toplumu bu sebeple diğer konulardan önce ele almıĢtır. MaiĢet 

ve geçim yolları ile ilgili, mülkle alakalı bahsi, beldeler ve Ģehirler bahsinden önce 

anlatmasının sebebini; maiĢetin zaruri ve tabii oluĢuna bağlamaktadır. Ġlim 

öğrenmenin ise ya ihtiyaca ya da kemaliyata ait olduğunu, bu sebeple bu meseleyi 

hepsinden sonra ele aldığını, zira tabii olanın kemali olandan önce geldiği esasının 

bu hususta geçerli olduğunu beyan etmektedir.
387

 

Ġbn Haldun umranın var oluĢunu insanın ihtiyaçlarına ve fiillerine 

bağlamakla bu varlık alanının unsurlar ve tabii varlık alanından farkını da ortaya 

koymaktadır. Umran ilminin varlık alanı havadis âlemidir. Bu ise oluĢ-yok oluĢ 
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âlemidir. Ġnsanın ve beĢeri toplumun ihtiyaç ve fiillerine bağlı olarak umran var 

olmakla tamamen insana bağlı ve bağımlıdır. Ancak insanla birlikte varlık alanına 

çıkabilmekte, bununla birlikte insan da yalnız onunla var olmaktadır. Zira insan 

yaratılıĢı gereği diğer insanlarla bir arada yaĢamak zorundadır. Bu ise umrandır. 

Ġbn Haldun insanı fiziki varlığı ve ferdiyeti itibariyle unsurlar âlemine bağlı tabii 

varlık alanında değerlendirmektedir. Oysa umranın varlık alanı insana ve insanın 

birlikte yaĢama zorunluluğuna bağlı havadis âlemidir. Havadis âlemi beĢeri ictima 

ile ortaya çıktığı için toplumsal varlık alanı, hadiseler var olup varlıklarını kemale 

erdirdikten sonra yok olup ya da yerlerini baĢka hadiselere terk ettikleri için de 

tarihi varlık alanını oluĢturmaktadırlar. Dolayısıyla umranın gerçekleĢtiği havadis 

âlemi toplumsal-tarihi bir varlık alanıdır. Bu varlık alanı durağan değil 

değiĢkendir. Çünkü insanın birlikte yaĢama tecrübesiyle asabiyet, mülk, devlet, 

ilimler, sanatlar gibi kavramlar ortaya çıkmaktadır. Ancak insan toplulukları kendi 

imkân ve amaçları doğrultusunda bu durumları kendi lehlerine çevirme 

tasarruflarında bulunurlar. Bu Ģekilde umran da halden hale geçer. Bu Ģekilde 

toplumsal-tarihi varlık alanı da düĢünürün beyan ettiği unsurlar çerçevesinde her 

defasında yeniden inĢa edilir. Bu unsurların bir özelliği de bir kez ortaya çıkıp 

daha sonra kaybolmaları sebebiyle zati değil itibari oluĢlarıdır. Ancak ortaya çıkıp 

maddi varlıklar gibi objektiflik kazandıklarında artık zorunlu hale gelirler. Öyle ki 

zamanla bu varlık alanının ortaya çıkmasının müsebbibi olan insanı kendine 

boyun eğdirir ve onun hayatını ve tarihi seyri tayin eder hale gelir. Bu ise insanın 

var oluĢunda bulunan çok esaslı bir gerilim ve baĢlı baĢına bir insanlık 

problemidir.
388

 

Ġbn Haldun‟un umran ilminde tespit ettiği kaideler hep bir amaca 

yöneliktir. Ġnsanın tabiatı gereği yalnız yaĢayamayacağı kaidesi onu bir toplum 

içinde yaĢamaya yönlendirir. Toplum içinde yaĢamak insanları asabiyete, asabiyet 

ise mülke sevk eder. Mülkü muhafaza etmek, geniĢletmek büyük devletler 

kurmaya ve âleme hakim olmaya yöneliktir. Bu amaçları belli oranda 

                                                           
 

388
 Tahsin Görgün, “Ġbn Haldun, GörüĢleri”, DİA, c. 19, 544. 



124 

 
 

gerçekleĢtiren ya da umranda kemal noktasına ulaĢan toplumlar ise gayelerini 

tahakkuk ettirmiĢ ve varlık sebeplerini yitirmiĢ olmalarından dolayı gerilemeye ve 

yok olmaya yönelirler. Bu toplumların yerini ise benzer amaçlara yönelmiĢ yeni 

toplumlar alır ve onlarda aynı Ģekilde varlık sebeplerini gerçekleĢtirirler. Baki 

olan Allah‟tır.
389

 

 Bu Ģekilde insanların toplum içinde yaĢama tecrübelerini inceleyen 

düĢünür toplumların metafizik alandaki bu oluĢ-yok oluĢ kaidelerini tespit ederek 

bu kaidelerin sabit ve değiĢken olanlarını belirler. Toplumsal varlık alanındaki bu 

yöneliĢin ise neticede Allah‟ın mahlûkatı üzerindeki sünneti ve adetine bağlı 

olduğunu beyan eder. 

Ġbn Haldun insan için toplum halinde yaĢamanın zorunlu olduğunu 

söylemektedir. Bunu ise üç esasa dayandırmaktadır. Ġnsan için gerekli gıdayı 

temin etmede birlikte yaĢama ihtiyacı, insanın kendisini yabani hayvanlardan 

korumak için birlikte yaĢama ihtiyacı ve insanların kendilerini birbirlerinden 

korumak için birlikte yaĢamaya ve güçlü bir otoriteye duydukları ihtiyaç. Ġbn 

Haldun‟un görüĢlerinin hareket noktası insanın zorunlu olarak toplumsal bir varlık 

oluĢudur. Bunu Ģu Ģekilde izah eder: 

Allah Teâlâ insanı yaratmıĢ, gıdasız yaĢaması ve hayatını devam ettirmesi mümkün 

olmayacak surete ve biçime koymuĢ, fıtratı ile gıdasını aramayı ve kendisine tevdi 

edilen kudret ile bunu elde etmeyi ona belletmiĢtir. Ancak insanlardan bir kiĢinin 

kudreti, muhtaç olduğu bahis konusu gıdayı tek baĢına elde etmeye kafi gelmez. 

Hayatını devam ettirmesi için bu gıdanın asgari olan kısmını bile tam olarak temin 

edemez. Bu gıdanın, farz edilmesi mümkün en az miktarını ele alalım, bu miktar 

mesela bir günlük rızık kadar buğday olsun, iĢte bu miktar bile onu öğütme, hamur 

yapma ve piĢirme gibi bir çok zahmet ve muameleden sonra hasıl olur. Bu üç iĢten 

her biri için bir takım alet ve edevata muhtaç olur. Bunlar ise demirci, marangoz ve 

çömlekçi gibi müteaddit sanatları icra eden Ģahıslar olmadan vücuda gelmez. Farzet 

ki insan hiçbir muameleye tabi tutmadan doğrudan doğruya buğday tanesi 

yemektedir. Bu takdirde bile ekme, hasat etme, daneyi baĢağından çıkarmak için 

döğme gibi bahis konusu iĢlerden daha çok olan diğer bir takım muamelelere 

ilaveten tohuma muhtaçtır. Bu muamele ve iĢlerden her biri de ayrıca evvelkisinden 

daha fazla bir takım sanatlara ve aletlere ihtiyaç gösterir. Bütün bunlara veya bir 

kısmına bir tek Ģahsın kudretinin kafi gelmesi imkânsızdır. O halde hemcinsinden 

olan birçok kiĢilere ait kudretler bir araya toplanmalıdır ki hem kendisinin ve hem 

de onların rızık ve maiĢetleri temin edilmiĢ olsun. Bu zaruri olarak böyledir. 
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YardımlaĢma suretiyle, istihsale (üretim) iĢtirak edenlerin kat kat fazlasının 

ihtiyacını karĢılayacak kafi miktarda mal ve rızık hasıl olur.
390

 

Ġnsanın kendisini yabani hayvanlardan korumak için de birlikte yaĢamak 

zorunda olduğunu zira, yabani hayvanların pek çoğunun kuvvet ve kudretinin 

insanınkinden çok olduğunu ve yine onlardaki düĢmanlık ve saldırmanın tabii 

olduğunu, bunun için de Allah‟ın onların her birine bir organ verdiğini 

söylemektedir. Bu organlarla hayvanlar kendilerini baĢkalarının saldırılarından 

doğacak zararlardan korumaktadır. Bunun mukabili olarak ise Allah, insana fikir 

ve el vermiĢtir.  

El düĢüncenin hizmeti ve desteği ile sanatlar için hazırlanmıĢ ve yaratılmıĢ bir 

organdır. Sanat sayesinde insan için aletler hasıl olur. Bu aletler, öteki hayvanların 

kendilerini savunmaları için sahip oldukları organların yerine geçer. Kılıçlar 

yaralayıcı pençelerin yerini tutar, kalkanlar ve zırhlar hayvanlardaki kalın ve sert 

derilere karĢılıktır”.“... Ġmdi bir tek kiĢinin kudreti; yabani hayvanlardan, özellikle 

bunların yırtıcı olanlarından bir tanesinin kudretine mukavemet edemez. ġu halde o, 

umumiyetle tek baĢına kendini müdafaa etmekten acizdir. Savunma iĢi için 

hazırlanmıĢ olan aletler, kullanmaya da gücü yetmez. ġu halde bütün bu hususlarda, 

kendi cinsinden olan kiĢilerle yardımlaĢması mutlaka lazımdır. Bu yardımlaĢma 

olmadığı sürece kendisi için erzak ve gıda hasıl olmadığı gibi hayatı da tam ve 

düzgün olmaz. Zira Allah te‟alâ, onu hayatında gıdaya muhtaç olacak Ģekilde terkip 

ve halketmiĢtir. Tek baĢına yaĢayan kimseye, silahı olmadığı için kendini savunma 

hali de elvermez. Böylece diğer hayvanların avı olur. Ömrünün sonuna kadar 

yaĢayamadan, helak ve telef olmak yakasına yapıĢır. Bu suretle insan nevi batıl ve 

mahv olur.”
391

 

Bu Ģekilde insanların sosyal bir organizasyon içinde birlikte yaĢamalarının 

zorunlu olduğunu ispat eden düĢünür bunu aynı zamanda Allah‟ın insanı var 

etmesinde ve onunla âlemi mamur edip insanı alemde halife kılmasındaki 

iradesinin zorunlu bir sonucu olarak göstermektedir. 

Ġnsanın toplumsal bir varlık oluĢu hususundaki bir diğer dayanak noktası 

ise insanların kendilerini diğer insanlardan koruma ihtiyacıdır. Çünkü saldırganlık 

ve zulüm insanların hayvani tabiatlarında mevcuttur. Yabani hayvanlardan 

gelecek zararları ürettikleri silahlarla önlemeye kadir olan insanların 

hemcinslerinden kendilerini korumaları için bu silahlar yeterli olmaz. Çünkü aynı 

silahlar diğer insanlarda da mevcuttur. O halde insanların hemcinslerinden 
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kendilerini müdafaa edebilmeleri için baĢka bir üstün Ģeye ihtiyaçları vardır. Bu 

Ģey ise insandan baĢka bir canlı olamaz. Çünkü insan diğer canlılardan idrak ve 

ilham sahibi olması vasıtasıyla üstündür. Ġnsanları hemcinslerinden koruyacak güç 

ve kudrete sahip kiĢiler ise hükümdarlardır. Bazı hayvanlardaki bir baĢa ve 

hükümdara sahip olma durumunun farklı olduğunu söyleyen düĢünür, arı ve 

çekirge gibi hayvanlarda görülen bu durumun sebebinin onların fıtratlarına ve 

içgüdülerine bağlı olduğunu insanlardaki durumun ise fikrin ve siyasetin gereği 

olduğunu savunmaktadır.
392

 

Filozofların insanlar için haksızlıkları yasaklayan otoritenin varlığı esasına 

dayalı olarak nübüvveti ispat etme çabalarını eleĢtiren düĢünür nübüvvet olmadan 

da böyle bir otoritenin olabileceğini savunmaktadır. Çünkü asabiyet, hükümdara 

hüküm verme ve insanları kontrol etme gücünü vermektedir. Asabiyet ise 

nübüvvetle olabileceği gibi nübüvvet olmadan da mümkündür. Bunun örnekleri 

ise dünya üzerinde mevcuttur.
393

  

Ġbn Haldun‟un tespit ettiği bu yeni varlık alanı, âlemü‟l-havadis, 

görüldüğü üzere insanların tek baĢlarına irade ve planlamalarıyla oluĢturdukları 

bir âlem değildir. Unsurlar âleminde nasıl oluyorsa o Ģekilde insanların ve insan 

topluluklarının varlığı ile zorunlu olarak ortaya çıkmaktadır. Toplumsal alandaki 

yok oluĢ ise insanın toplumsal varlık olarak varlığını sürdürmesine engel değildir. 

Çünkü toplumsal varlığın bir hali yok olsa da diğer bir hal onun yerini almaktadır. 

Bir hükümdar hâkimiyetini kaybetse onun yerine baĢka bir hakim otoritesini inĢa 

etmektedir. Bu ise insanın var oluĢunun bütün amaçların kendisine döndüğü bir 

gaye olduğu hakikatini, âlem üzerinde halife olarak yaratıldığı gerçeğini, ortaya 

çıkarmaktadır. 

Ġbn Haldun, tarihle ilgili sağlıklı bilgi elde edebilmek için önce tarihi bir 

bütün olarak ele alır ve umranın ahvalini ve bu hallerdeki değiĢikliklerin genel-
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geçer kurallarını tespit etmeye çalıĢır. Bu hallerin ön Ģartlarını ve sonuçlarını 

açıklar. Ġnsanların iptidai topluluklar halinde yaĢamlarını sürdürürken ortaya çıkan 

zaruri Ģartların neler olduğunu ve bu Ģartların toplum düzenine ne Ģekilde etki 

ettiğini, toplumların dönüĢüm ve geliĢiminin nedenlerini açıklar.
394

 ġehir 

yaĢamına geçiĢin zorunlu Ģartlarını ve bunun umranda ortaya çıkardığı yeni 

halleri, ilimler ve sanatların ortaya çıkıĢının neden ve sonuçlarını, mülkün, 

refahın, devletin Ģartlarını kısaca umranın ahvalindeki bütün kaide ve kuralları 

tarih ilmine ve tarihi haberlere bakarak ortaya koyar.  

DüĢünüre göre umranın tamamlanma sürecinin iki yönü vardır. Birinci yön 

umranın ahvalindeki Ģartların bazı ön Ģartlarla birlikte insanlardan, zamandan ve 

mekandan bağımsız, zorunlu olarak gerçekleĢmesidir. Asıl önemli olan yön budur. 

Ġkinci yön ise bu ön Ģartlar içinde yaĢayan insanların bu ön Ģartları nasıl algıladığı 

ile ilgilidir. Umranın batıni yönünü ortaya koyduktan sonra, beĢeri algılardan 

hareket ederek fenomenolojik bir tarzda meseleyi anlaĢılır hale getirir. Daha sonra 

farklı iklim Ģartlarında yaĢayan ya da farklı inanıĢlara sahip insan topluluklarından 

örnekler getirir ve hangi yönün ne kadar etkin olduğuna bu örneklerde iĢaret 

ederek olgularla tezini tamamlar.
395

 

Ġbn Haldun‟un fiille ilgili hadiseler âlemi fikirle tamamlanır düĢüncesi ve 

umran ilmiyle ortaya koymuĢ olduğu düĢünce sistematiği onu zahirde olup bitenin 

anlaĢılması için hadiselerin batıni tarafının bilinmesi gerekliliği husussuna sevk 

etmiĢtir. Öyle ki bu hal düĢünürde bir meleke halini almıĢtır. Dolayısıyla tarihi 

olayları ele alırken tarihin bir toplumsallaĢma süreci olduğunu tespit etmiĢtir. Bu 

süreci konu edinen umran ilmi bir yönüyle tarih felsefesi, diğer bir yönüyle de 
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tarihe yönelmiĢ toplum bilim olarak değerlendirilebilir. Ancak her ikisinin 

ötesinde klasik felsefe geleneği içerisinde ifade ediliĢ Ģekliyle bir toplum 

metafiziğidir. 

Dolayısıyla tarih alanındaki bilgi umran ilmi ve onun kaidelerine bağlı 

olarak bilinebilir ve bu alanda anlatılan haberler hakkında sağlıklı bir 

değerlendirme yapılabilir. Zaten düĢünür umran ilminin tek faydasının; yolu 

kutsal, faydası çok, gayesi Ģerefli bir ilim olarak tanımladığı tarih ilmi
396

 hakkında 

doğru bilgi elde etmek olduğunu söylemiĢtir. 

Tarih ilminin iki yönü vardır: zahiri yönü ve batıni yönü. DüĢünür tarihin 

zahiri yönünü Ģöyle tarif eder:  

Tarih; alemin durumunu, halinin nasıl değiĢtiğini, dünyada kurulan devletlerin 

sınırlarının ve hâkimiyet alanlarının nasıl geniĢlediğini, insanların arzı nasıl mamur 

hale getirdiklerini, göçüp gitme dönemlerinin geldiğini bildiren tehlike çanları ikaz 

edinceye kadar, yıkılma ve yok olma vakti gelip çatıncaya dek insanların dünyayı 

imar etme iĢi ile nasıl uğraĢtıklarını bize bildirir.
397

 

Bu yönüyle tarih insanların bir araya geldiklerinde birbirlerine anlatıp hoĢ 

vakit geçirdikleri olay ve haberlerden baĢka bir Ģey değildir. Bu yönüyle anlatılan 

tarih cahiller ve alimler için aynı seviyede bir ilimdir. Ancak düĢünüre göre 

tarihin bir de bâtıni yönü vardır. Bu yönü ise Ģöyle tarif eder:  

Batın itibariyle tarih; düĢünmek hakikati araĢtırmak ve olan Ģeylerin sebeplerini 

bulup ortaya koymaktır. Olan Ģeylerin ilkeleri incedir, hadiselerin keyfiyet ve 

sebepleri hakkındaki bilgi derindir. ĠĢte bunun için tarih asil ve hikmette soylu bir 

ilimdir. Bundan dolayı hikmet grubunu teĢkil eden ilimlerden sayılmaya layık ve 

müstehaktır.
398

 

Bu tarif ile tarihin felsefi bir ilim olduğunu ifade etmiĢ olmaktadır. Felsefi 

bir disiplinin ise belli kaide ve kuralları vardır ve felsefi bilgi bu kaide ve 

kurallara göre elde edilir. Tarih hakkındaki bilgi de umran ilminin kaide ve 

kurallarına göre elde edilebilir. 
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Ġbn Haldun tarihte gerçekleĢen olaylar hakkında bilgi veren tarihçilerin 

eksiklerini ve düĢtükleri hataların sebeplerini; tarihle ilgili verilen haberlerin 

sıhhati konusunda yeterli araĢtırma yapmama ve doğru ile yanlıĢ haberi ayırıp 

tahkik etmeme, olayların sebepleri üzerinde yeterince düĢünmeme, haberlerin 

nakli konusunda taklitten öteye geçmeme, umranın tabiatına arız olan halleri 

bilmeme, tarihi genel hatları çerçevesinde değerlendirmeme ve hususi zaman ve 

mekanlardaki olaylar hakkında bilgi verme Ģeklinde sıralamaktadır.
399

  

O halde tarih bilgisi öncelikle tarihi olayların anlatıldığı eserlerle 

bilinebilir. Bu bilginin varlık alanı olan tarihi-toplumsal varlık alanı yani umran, 

bu alanda bilgi edinmek isteyen kiĢinin önünde hazır bulunmakla birlikte bu 

varlık alanı ile ilgili edinmek istediği bilgi doğrudan değil dolaylıdır. YazılmıĢ ve 

rivayet edilmiĢ tarih eserlerine muhtaçtır. Dolayısıyla öncelikle bu rivayetleri ve 

eserleri tahkik etmesi gerekir. Zira düĢünür, “Ġslam memleketlerindeki büyük 

tarihçiler eski çağlara ait tarihi haberleri eserlerinde geniĢ ölçüde toparladılar” 

demektedir. Ancak onlardan sonra gelen kiĢiler bu haberlere çeĢitli sebeplerle 

sahte ve uydurma olanları karıĢtırdılar. Halk arasında bu haberler dolaĢtı ve saçma 

bilgiler bu haberlere karıĢtı. Öyleyse iyi bir araĢtırmayla doğru rivayetleri tespit 

etmek hata ve yanlıĢ haberleri temizlemek gerekmektedir.
400

 Ayrıca olayların 

sebepleri üzerinde basiretli bir Ģekilde düĢünme ve ilim ile tarihi haberleri tetkik 

etmek gerekmektedir. Zira bir devletin kuruluĢunu anlamak, toplumsal bir 

hareketi izah etmek için bunun sebeplerini bilmek gerekmektedir. Tarih 

konusunda bilgi verilirken bu bilginin alındığı kiĢiden alındığı Ģekliyle 

nakledilmesinden uzak durmak gerekir. Çünkü bu kiĢi tarihi bilgileri çoğu zaman 

kendi inancı, siyasi görüĢü vb. sebepler doğrultusunda değerlendirmiĢ olmaktadır. 

Bu Ģekilde taklide düĢmek tarihi rivayetler hakkında hata etmeye sebep 

olmaktadır. DüĢünür bunu Ģu Ģekilde anlatmaktadır: “Taklitçi tarihçiler, önceki 
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çağlara ait vakaların hikâyelerinden ve devletlerden haber verirken bunlara dair 

bilgileri maddesinden tecrit edilmiĢ suretler ve kınından çıkarılmıĢ kılıçlar 

biçiminde naklettiler.”
401

 Taklitçi tarihçilerin Ģartları ve ortamı dikkate almadan 

verdikleri bilgiler öncesi ve sonrası bilinmediği için kabul edilemez bilgiler 

olmaktan öteye geçememiĢtir. Ġbn Haldun, tarihi olayları aktaranların hangilerinin 

sahte ve hangilerinin güvenilir olduklarını anlamada kıstasın basiret sahibi olan 

tenkitçinin bizzat kendisi olduğunu belirtmektedir. Bu ise ancak umranın 

tabiatlarını bilmekle mümkün olur.
402

 

Ġbn Haldun yaptığı çalıĢmanın nihai bir çalıĢma olmadığını kendisinden 

sonra gelenlerin eksiklerini tamamlaması ve onun yeni sistemini geliĢtirmesi 

gerektiğini söylemektedir.
403
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SONUÇ 

Ġbn Haldun‟un hayatı; geniĢ tecrübe imkanını göstermesi ve sistemini de 

tecrübi alana bina etmesi yönünden önemlidir. Bu nedenle hayatını geniĢ bir 

Ģekilde ele aldık. 

Ġbn Haldun‟un dönemi; Ġslam medeniyetinin duraklamaya ve gerilemeye 

yüz tuttuğu bir dönemdir. Böyle bir dönemde büyük filozofların ve Ġslam 

düĢünürlerinin son halkası olma özelliğini taĢımaktadır. Ġslam felsefesi alanında 

din-felsefe uzlaĢtırma çalıĢmalarının kemale erdiği bir noktada din ile felsefenin 

alanlarını ve konularını ehlisünnet inancı çizgisine çekmiĢ ve onları birbirinden 

ayırarak adeta bu alanda son noktayı koymuĢtur. 

Ġslam felsefesinin tüm alanlarına Ģamil bir eser ortaya koymadığı görüĢü 

hakim olsa da o, söz söylemesi gerektiği hususlarda konuĢmuĢ, diğer konularda 

tavrını belli etmiĢ ve asıl gayesi olan toplum bilim ve tarih alanında geliĢtirmiĢ 

olduğu sistemiyle yeni bir ilim, “Umran Ġlmi” ortaya koymuĢtur. Umran ilminin 

gayesi ve meyvesi ise tarih alanında doğru bilgiye ulaĢmaktır. 

DüĢünür, bu yeni ilimde, bilgi felsefesini ilgilendiren konuları açıklığa 

kavuĢturmak zorundadır. Zira tarihi-toplumsal varlık alanı varsa bu alandaki bilgi 

mümkün müdür, mümkünse bu bilgiye bizi ulaĢtıracak kaynaklar nelerdir ve bu 

bilgiyi ne ölçüde elde edebiliriz. DüĢünür, tüm bu sorulara cevap niteliğinde, el-

iber’ de anlattığı tarihi malumatın kaynağı ve yöntemini ifade eden, epistemolojik 

eseri Mukaddime’yi sunmuĢtur. 

Ġbn Haldun‟un bilgi tanımı; öznenin durumu ve çeĢitliliği, bilgi edinme 

noktasındaki ihtiyaç ve gayreti ve hadiseler aleminde ulaĢtığı bilgi-eylem 

düzeyine bağlı olarak ifade bulmaktadır. Özne, bulunduğu varlık alanı içerisinde 

yaĢamın kendisine getirdiği ihtiyaç ve zaruretler ölçüsünde obje ile kurduğu çeĢitli 

algı bağları sonucunda kendisine faydalı olan bilgiyi elde eder. 

Kâinatı oluĢturan varlıklar arasında biyolojik ve epistemolojik yaklaĢma ve 

bitiĢme noktaları olduğu düĢüncesinden hareketle bilginin insan için imkanını 

açıklamaya çalıĢmaktadır. Akıl ilk yaratıldığında boĢ bir levhadır. Ġlkel yaĢayıĢtan 

büyük medeniyetler kurma yönünde seyreden insanlığın geliĢimi ile birlikte akli 
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geliĢim de kendini tamamlayabilmektedir. Ancak insanın akıl ile geldiği nokta 

tecrübi alanla sınırlıdır. Mutlak akli imkanı reddeden düĢünür tabii ve fiziki 

imkanı kabul etmektedir. 

Metafizik alanda ise nefis insan için tek bilgi kaynağıdır. Ancak onun bu 

alanda bilgi kaynağı olması aklın geliĢim sürecine dahil olmakla değil, ondan 

tamamen ayrı olarak meleklerle aynı cinsten olmaya yükselmekle ve onlar gibi 

bilgiye muhatap olmakla meydana gelir. Birçok insanın nefsinde böyle bir 

yetenek az çok olmakla birlikte bu alanda yetkin olan peygamberlerin nefisleridir. 

Bu düĢüncelerinden hareketle; felsefe, kelam ve tasavvufa yönelttiği 

eleĢtirilerle, bu bilimlerin kendi alanlarına dönmeleri gerektiğini, aksi taktirde 

içine düĢtükleri izahı zor durumlardan kurtulamayacaklarını ifade etmektedir. 

Felsefe, metafizik alanı terk etmeli ve tecrübi alana dönmelidir. Kelam, felsefe 

yapmayı bırakmalı ve akli delillere istinaden imani akideleri savunma ve itikadi 

konularda selefçe ve ehlisünnet tarafından tutulan yollardan sapan bid‟atçıları 

reddetme vazifesini yerine getirmelidir. Tasavvuf da sübjektif tecrübeleri akli 

metotlarla açıklama yolundan ayrılmalı ve ilk sufilerde olduğu gibi hal bilgisi 

olarak kalmalıdır. 

Ġlk kez Ġbn Haldun tarihi-toplumsal varlık alanını keĢfetmiĢtir. Toplumda 

yaĢanan olaylar, oluĢ ve yok oluĢlar belli kaideler üzerinden gerçekleĢmektedir. 

O, toplumun bu oluĢ ve yok oluĢuna umran demiĢ ve umranın tabiatını beyan 

etmiĢtir. Umran ilmiyle toplumların yapısı ve hareketleri hakkında bilgi sahibi 

olmuĢ ve bu bilgi ile; tarih alanında doğru bilgiye ulaĢılabileceğini tespit etmiĢtir. 

Bu bağlamda tarih bilgisini felsefi bir bilgi olarak temellendirmiĢtir. 

Ġbn Haldun‟un bilgi yaklaĢımı genel olarak diğer bilgi yaklaĢımlardan 

ayrılmaktadır. Varlık alanlarını, bilgi imkan ve kaynaklarını, süjelerin durumlarını 

mutlaklaĢtırmaktan uzak durmaktadır. Bu nedenle illa bir “izm” ile kendisini ifade 

edeceksek “Haldunizm” dememiz doğru olacaktır. 
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ÖZET 

“Ġbn Haldun‟da Bilgi Problemi” isimli bu çalıĢma “GiriĢ” ve “Sonuç” 

hariç iki bölümden oluĢmaktadır.  

ÇalıĢmanın “GiriĢ” bölümünde araĢtırmanın konusu, önemi, amacı ve 

kaynaklarını kısaca ifade ettikten sonra Ġbn Haldun‟un hayatını talebeliği, siyasi 

iĢlerle meĢgul olduğu dönem, telif dönemi ve kadılık ve müderrislik dönemi 

olarak dört aĢamada ele aldık. 

Birinci bölümde, bilginin oluĢum sürecinde süje ile objeyi ve bu ikisi 

arasındaki iliĢkiyi değerlendirdik. Bunun yanında bilginin kaynağı olarak akıl ve 

nefs konularını Ġbn Haldun‟un görüĢleri doğrultusunda ele aldık. 

Ġkinci bölümde ise, bilginin imkânı ve değeri konularına Ġbn Haldun‟un 

yaklaĢımını ele aldık ve yeni kurduğu umran ilmini ve bu ilmin meyvesi olan tarih 

bilgisini elde etmedeki epistemolojik yaklaĢımını inceledik. 

Sonuç kısmında da araĢtırmamızda ulaĢmıĢ olduğumuz sonuçları bir 

sistem dahilinde ifade ettik. 

Anahtar Kelimeler: Ġbn Haldun, Bilgi bilim 
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ABSTRACT 

This work that is named "Knowledge Problem in Ibn Khaldun" consists of 

two parts excluding "Introduction" and "Conclusion". 

After stadet briefly of the research‟s topic, importance, purpose and 

resources in the work‟s “Introduction” part, Ibn Khaldun‟s life has been discussed 

in four stages as his studentship, the period of his busy with political issues, the 

copyright period and judges and Professorship period After stadet briefly of 

the research‟s topic, importance, purpose and resources in the work‟s 

“Introduction” part, Ibn Khaldun‟s life has been discussed in four stages as his 

studentship, the period of his busy with political issues, the copyright period and 

judges and Professorship period.  

In the first part, we evaluate the subject and the object, and the relationship 

between them in the process of knowledge‟s formation. Besides, we deal with 

mind and self as a source of knowledge in accordance with the opinion of Ibn 

Khaldun. 

In the second part, we examine Ibn Khaldun's approach to the possibility 

and the value of knowledge and we search his new-established umran knowledge 

and the epistemological approach, as the knowledge‟s fruit, in obtaining the 

historical data. 

In the conclusion part, we express the results of our research within a 

system. 

Keywords: Ġbn Haldun, Ġnformation science 

 

 

 

 

 

 



140 

 
 

ÖZ GEÇMĠġ  
 

Adı, Soyadı   Ahmet Selim AYDIN   

Doğum Yeri ve  

Yılı  

 Trabzon/1980   

Medeni Durumu   Evli   

Bildiği Yabancı 

Diller ve Düzeyi  

 Ġngilizce 54, Arapça    

Öğrenim Durumu  BaĢlama - Bitirme 

Yılı  

 Kurum Adı  

Lisans   2005  2007  Ankara Üniversitesi Ġlahiyat 

Fakültesi ĠLĠTAM 

Yüksek Lisans   2008  2017   RTE Üniversitesi  

Doktora         

ÇalıĢtığı Kurum (/lar)   BaĢlama - Ayrılma Yılı  

1. DĠB  2003   Halen devam 

ediyor. 

2.       

3.       

Üye Olduğu  

Bilimsel ve 

Mesleki  

KuruluĢlar  

   

Katıldığı Proje ve 

Toplantılar  

   

Yayınlar    

  

  

  

  

  

 

Aldığı Ödüller     

Diğer   1993 yılında hafızlığını 

tamamladı. 

 

ĠletiĢim (eposta)   

ahmetselimaydin@gmail.com 

 

 




