
MEDENI, Hüseyin Ahmed 

1 o. MelfU?dt-ı Ijatret Medeni (Lahor 
ı 997). Medeni'nin ilmi ve siyasi yazılarıyla 
konuşmalarından oluşan bir derlemedir. 
11. Mi'rac Cismdni aôr Sayns u Felsefe 
(DiyGbend, ts. [Mektebe-iD!niyyeJ) Mi'ra
cın cismani oluşu hususunu ilim ve felse
fe ışığında ele almaktadır. 12. İsldm aôr 
Fariza-i Teblig (DiyGbend, ts. [Mektebe-i 
Dtniyye[). İslam'da iman ve tebliğ arasın
daki ilişki hakkındadır. Medeni'nin dini ve 
siyasi içerikli başka çalışmaları da vardır. 
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Arapça'da "şehir" anlamına gelen ve 
müdfın köküne dayanan medine ismin
den Osmanlı Türkçesi'nde türetilen me
deniyyet kelimesinin; kök itibariyle "yö-
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netmek" (es-siyase) ve "malik olmak" an
lamları da bulunan deyn (din) masdarıyla 
ilişkili olduğu da ileri sürülmüştür. Mede
ni (medeniyye) ve medini ise "şehre men
sup olan, şehirli" manasma gelmektedir 
(Lisanü'l-'Arab, "mdn", "dyn" md.leri). 
Medine'de nazil olmuş sOreler de "Me
deni" adını alır. Daha sonra medine keli
mesinden temeddün masdan türetile
rek "şehirli veya medeni hayat yaşamak" 
anlamında kullanılmıştır. Medeni ve me
deniyyenin terim olarak kullanılması bü
yük ölçüde tercüme faaliyetleri dönemi
ne rastlar. Bu çalışmalar esnasında Grek
çe'de "şehir ve şehir devleti" manasındaki 
polis kelimesi medine, "devlet ve yöne
tim" anlamına gelen, aynı zamanda Ef
latun'un diyaloglarından birinin adı olan 
politeia kelimesi "es-siyasetü'l-medeniy
ye" tabiriyle ifade edilmiştir. Bu bağlam
da medeni terimi hem sosyal hem siya
sal olma niteliğini ifade etmektedir. Nite
kim İslam düşünce literatüründe sık sık 
tekrarlanan insanın tabiatı itibariyle me
deni olduğu (medeniyyün bi't-tab') tanımla
ması Aristo'ya ait "siyasal canlı"yı (zoon
politikon) karşılamaktadır. Bu sebeple in
san türünü bir sosyopolitik canlı olarak in
celeyen yahut sosyopolitik varlık alanını 
araştıran felsefi disiplin "el-ilmü'l-mede
ni, ilmü's-siyase, ilmü's-siyaseti'l-mede
niyye" olarak anılır. Sonraları sosyopolitik 
durum veya yapıYı ifade etmek üzere um
ran kelimesi İslami terminolojiye girmiş. 
hem bedevilik hem medenilik thadarTiik, 
hadare) durumunu ifade edecek şekilde 

kullanılmıştır (aş. bk.). Batı dillerinde 
"medeniyet" karşılığı olan civilisation da 
Latince'de "şehirli" anlamına gelen civilis 
kelimesinden türetilmiştir. "Civilisation" 
teriminin modern Batı düşüncesi içinde 
kazandığı anlamları karşılamak üzere son 
devir Osmanlı Türkçesi'nde medeniyyet 
kelimesi kullanılmış. modern Arapça'da 
ise daha ziyade hadare yaygınlık kazan
mıştır. "Belli yasalara uyarak şehirde ya
şayan halk" manasındaki uygurdan tü
retilen uygarlık kelimesi de günümüz 
Türkçe'sinde medeniyet karşılığı olarak 
belli bir yaygınlığa sahiptir. Medeniyet 
teriminin düşünce tarihi boyunca kazan
dığı anlamların ortak noktası şehir haya
tının sosyal, siyasal, entelektüel, kurum
sal, teknik ve ekonomik alanlarda müm
kün kıldığı birikim, düzey ve fırsatları ifa
de ediyor olmasıdır. Bununla birlikte ke
lime çeşitli zihniyet dünyalarında farklı 
şekilde kavranmış ve tanımlanmıştır (aş . 

bk.). 

Klasik İslam felsefesinde medine, me
deni, medeniyye ve es-siyasetü'l-mede
niyye tabirleri arasındaki kavramsal iliş

kiyi temel bir felsefi disiplin çerçevesinde 
kuran düşünür Farabi'dir. Filozofun ha
reket noktası insanın tek başına karşıla

yamayacağı ihtiyaçlarını dayanışma, yar
dımlaşma ve iş bölümü çerçevesinde gi
dermesi ve kendi türüne özgü yetkinlik
lere ulaşması için toplumsal bir hayat (ic
tima') oluşturma zorunluluğudur. Şehir 
(medine), millet (ümmet) ve milletler top
luluğu (ma'mGre) tarzında örgütlenen top
lumlar insana has yetkinliklerin gerçek
leşmesini temin edecek yeterliliktedir. 
Şehirler birleşip milleti, milletler birleşip 
milletler topluluğunu teşkil eder. Köy, 
mahalle, sokak ve aile şeklindeki toplu
luklar, insan türü için gerekli iyilik ve yet
kinliklerin kazanılacağı bir ortam hazırla
yamaz ve ancak medinenin temel doku
sunu oluşturma bakımından anlam taşır. 
İş birliği ve iş bölümünü sağlamak üzere 
bir toplum meydana getiren insanlar ken
dilerince tanımladıkları bir mutluluğa 
ulaşmayı amaç edinirler. Gerçek anlam
daki mutluluğu amaçlayan toplumların 
sosyopolitik hayatı hangi ölçekte olursa 
olsun erdemli olarak anılmalıdır; çünkü 
erdem mutluluğa gerçek anlamını veren 
değerdir (el-Medinetü '1-fazıla, s. ı ı6-117). 

Farabi'nin siyaset felsefesinde medine, 
söz konusu yetkinlik ve iyiliklerin gerçek
leştiği en küçük organik toplumsal yapı 
olarak ele alınırken bu toplumu oluştu
ran fertlerin sahip olduğu dünya görüşü. 
mutluluk ve erdem fikri medinenin de
ğerler sistemini meydana getirir. Bu de
ğerler sistemi metafizikten kozmolojiye. 
kozmolojiden ahlak ve siyasete uzanan 
görüş ve uygulamaların yönlendirici ilke
sini oluşturur. Aynı bağlamda Farabi dik
katini özellikle medinenin kurucu başka
nı (er-relsü'l-ewel) üzerinde yoğunlaştır
maktadır. Eğer bir şehrin ahalisi tarafın
dan benimsenen ve kuşaklar boyu izle
nen dünya görüşü vahiy alan bir kurucu 
başkan tarafından şekillendirilmişse bu 
şehir erdemli şehir (el-medlnetü'l-fazıla) 
adını alacaktır. Aynı durum millet ve mil
letler topluluğu için de geçerlidir. Böyle 
olmayan şehirlerin benimsediği mutluluk 
ve iyilik tasavvurları onları bilgi ve ahia
kın erdeminden uzaklaştırmış olduğun
dan topyekün erdemli şehrin zıtları ola
rak adiandınimalıdır (a.g.e., s. 125, ı27, 

ı 3 ı vd.). Bu yaklaşımıyla filozof sosyopo
litik (medeni) hayatı açık bir biçimde de
ğer yüklü kabul etmekte ve ayıncı ölçütü 
erdem olarak belirlemektedir. Bilgiyi 



merkeze alan akli erdemlerle doğru dav
ranışı esas alan ahlaki erdemler, bir teori
pratik bütünlüğü içinde gerçek mutlulu
ğa ulaştıracak değerler sistemini oluştu
rur. Medeni hayatın şartlarını konu edi
nen sosyopolitik bilim (el-ilmü'l-medenl) bu 
sebeple dini hayat hakkındaki ilimler olan 
kelam ve fıkhı da içermektedir (i/:ışa'ü 'l
'ulQm, s. 130-138) . Farabi'nin "es-siyase
tü'I-medeniyye" teorisi erdemli bir top
lum esas alındığında ilmi. ahlaki ve dini 
veehelere sahip bulunan yahut bunlar 
olmaksızın gerçeklik kazanmayan sosyo
politik bir hayatın ilkelerini ortaya koy
maya çalışmıştır. 

İbn Sina da insani ihtiyaçların gideril
mesi fikrinden hareketle toplumsal bir 
hayatın zorunluluğu üzerinde durmakta, 
ancak topluluk halinde yaşamakla şehir
ler kurup medeni bir hayata ulaşmanın 
şartları arasında ayınma gitmektedir. Fi
lozofa göre bu şartları yerine getireme
yip yalnızca bir topluluk oluşturan insan 
grupları insani yetkinlikleri kazanmada 
başarılı olamayacaktır. Medeni bir haya
tın gerçekleşmesi için sosyal ilişkilerin iş 
birliği zemininde yürütülmesi kadar ada
let ilkesine göre sürdürülmesi de gerek
lidir. Bu ilkenin hayata geçirilmesi, her
kesin adaleti kendi çıkarına göre yorum
ladığı ve bu yüzden kargaşanın hüküm 
sürdüğü bir durumda söz konusu olama
yacağından adaleti herkes için sağlaya
cak kuralların konması zorunludur. Filo
zofa göre bu kuralları koyacak olan kişi 
vahiy alan bir nebl olmalıdır. Bu fikrin 
metafizik temeli, Allah'ın "mümkin iyilik 
düzeni" hakkındaki bilgisi ve bu bilginin 
gereği olan inayetidir (eş-Şifa' el-ilahiy
yat f2J, s. 441-443) . 

Ahlak filozofu İbn Miskeveyh, insanın 
tabiatı itibariyle topluluk halinde yaşa
maya eğilimli bir varlık olduğunu vurgu
larken ahlaki erdemierin ancak medeni 
bir hayat içinde işlerlik kazanabileceğini 
belirtmek istemiştir ( Teh?ibü '1-al].lak, s. 
38) . İbn Sina'nın topluluk hayatı, sosyal 
ilişkiler, bunların adalet ilkesine dayandı
rılması ve nübüwetin gerekliliği etrafın
da geliştirdiği görüşleretemas eden Fah
reddin er-Razi de toplum düzeninin (ni
zamü'l-alem) ancak böyle sağlanacağı fik
rini tekrarlamaktadır ( el-Mebfı/:ıişü '1-meş
rikıyye, ll, 556; ibn Sina'da görüldüğü gibi 
kozmik anlamı da bulunan" nizam-ı alem" 
tabiri, klasik Osmanlı düşüncesinde sık 
sık bütün boyutları ile "toplumsal dü
zen" anlamında kullanılacaktır ; bk. Gör
gün, Xlll/2120001. s. 180-188) Naslrüd
dln-i TGs! deA]]la]f-ı Naşıri adlı eserinde 

insanın medeni hayata olan ihtiyacını ele 
almıştır (The Nasirean Ethics, s. 31). 

Tarih felsefesi ve sosyolojinin kurucu
su kabul edilen İbn Haldun, İslam filozof
larının insana özgü toplu halde yaşama 
olgusunu ifade etmek üzere kullandığı 
"el-ictimau'l-insanl, el-ictimau'l-beşer!. 

el-medeniyye" gibi tabirlerden çok "um
ran. umranü'l-alem. el-umranü'l-beşerl" 
tabirlerine yer vermektedir. Buna göre 
beşeri um ran kavramı. hem bedevi hem 
barbar toplulukları hem de uygar top
lumları ifade etmektedir. Onun farklı bir 
terminoloji oluşturma gayretinin, bizzat 
kendisinin geliştirmek istediği umran il
minin özellikle filozofların siyaset felse
fesi geleneğinden farkını vurgulamak is
temesiyle ilgisi vardır. Nitekim kendisi, bu 
ilmin Farabi ve İbn Sina'nın İslam dünya
sında ortaya koyduğu "ilmü's-siyaseti'l
medeniyye" ile karıştınlmaması gerekti
ğini söyler ; çünkü söz konusu felsefi 
disiplin metafizik ve ahlak felsefesinin 
temelleri üzerinde yükselir. Halbuki İbn 
Haldun, tarihi olay ve sosyal olguların 
sebep-sonuç ilişkisi içinde nesnel açıkla
masını yapmak, böylece toplumsal değiş
me yasalarını tesbit etmek istemektedir. 
Zira umran ilmi ideal ve değerlerle değil 
hayatın gerçekleriyle meşgul olacaktır. 
Düşünür insan tabiatının medenlliği ko
nusunda filozofların tesbitine katılmak
ta ve onların toplumsal hayatın zorunlu
luğuyla ilgili çıkarırnlarını benimsemek
tedir. Ancak İbn Slna' nın. adalet ve dü
zen fikrini birlikte değerlendiren gerçekçi 
bakış açısını görmezlikten gelerek mede
ni hayatla nübüwet arasında zorunlu bir 
bağ gören yaklaşımını şiddetle eleştir
ınektedir (Mukaddime, I, 327, 331-332, 

335-339). İbn Haldun. modern Batı dille
rindeki "civilisation" kelimesiyle karşıla
nabilecek olan "hadare" terimini daha zi
yade bilimler ve sanatların gelişimiyle 
yahut zevklerin ineelmesi ve refahın art
masıyla ilişkilendirmek ister. Halbuki be
devi hayat tarzının hüküm sürdüğü, te
meddün etmemiş yörelerde bu tür ge
lişmelere rastlanmaz (a.g.e., III, 1024) . 

Temeddüne has bu tür hayat tarzları ve 
birikimlerin İbn Haldun'un teorisinde top
lum ve devletlerin geçirdiği aşamalarla 
yakından ilgisi vardır ve bunlar her zaman 
manevi değerler açısından olumlu geliş
melerin göstergesi sayılmayabilir (ayrıca 
bk. İBN HALDUN). 

"Medeniyyün bi't-tab'" ve "temeddün" 
tabirlerinin klasik Osmanlı düşüncesinde 
de kullanıldığı görülmektedir. Mesela 
Molla Lutfı medeni hayatla şer! ilimierin 
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doğuşu arasında irtibat kurarken (Risa
le {i'l-'ulQmi'ş-şer'iyye ve 'l-'Arabiyye, s. 
21. 44-45), tarihçi Tursun Bey bir siyasi 
otoritenin gerekliliğini vurgularken (Ta
rih-i Ebü '1-Feth, s. I 0- ı 3) bu tabiriere baş
vurmuştur. Kınalızade ise Farabi'nin si
yaset felsefesine dair görüşlerine atıfta 
bulunarak esasen Kanuni Sultan Süley
man devrini id rak eden Osmanlı ülkesiy
le filozofun idealindeki erdemli devlet ve 
toplumun çok geniş bir coğrafyaya yayıl
mış "müdün-i fazıla" tarzında gerçeklik 
kazandığını belirtmektedir (Ahlak-ı Alai, 
s. ı 04-106). Farabi ve İbn Sina'nın konuyla 
ilgili düşüncelerini yorumlayan Taşköpri
zade de erdemli bir toplum ve uygarlık 
oluşturmanın medeni hayatla (temed
dün) dini hayat (tedeyyün) arasında sıkı 
bir irtibat kurmaktan geçtiğini vurgula
mıştır (özellikle bk. Mi{ta/:ıu's-sa'ade, I, 
26-27,31 I, 314-315,320,403-405,407-

408; II, 150). İbn Haldun'un medeniyet, 
felsefi ilimler ve din arasında kurduğu 
ilişkileri tekrar gündeme getiren Katib 
Çelebi (Keşfü';;-;;unan, I, 678-680), yine 
İbn Haldun'un devletlerin ömrü ve geçir
diği aşamalarla ilgili "tavırlar" (etvar) te
orisini Osmanlı Devleti açısından yeniden 
ele alan tarihçi Naima da (Tarih, ı. 30-40) 
aynı klasik geleneğin birer uzantısıdır (ge
niş bilgi için bk. Kutluer, sy. 4-5 120001. s. 
13-30) 
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